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1. La crisis del humanismo

La impronta o sello, que la cultura ha recibido del cristianis-
mo, en nuestros dias no es dificil determinarla, porque desde
hace unos afios se ha ido borrando en algunos dmbitos cultura-
les. Si para recibir una imagen y reproducirla se requiere una
materia blanda, también la cultura humana ha sido apta para la
aplicacion del sello cristiano. Al igual que un material blando
puede perder la imagen moldeada en hueco o en relieve, si ac-
tian otras fuerzas, la cultura cristiana en nuestros dias ha ido per-
diendo la estampacion cristiana. Lo que le falta al mundo, en el
que se desdibuja el cristiano serd, por tanto, la impresién cristia-
na que recibié a lo largo de la historia.

- En 1923, el fil6sofo existencialista ruso Nicolds Berdiaeff, des-
pués de su conversién al cristianismo ortodoxo y expulsién de
Rusia, public6 en Berlin Una nueva Edad Media, obra que pare-
ce anunciar la actual tendencia postmoderna. Predice el final de
la modernidad al escribir: “La historia contemporinea se acaba, y
asistimos a los albores de una era desconocida, a la cual habri
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que dar un nombre. Lo cierto es que hemos rebasado el marco
de 1a historia” (1).

La modernidad habria comenzado con el humanismo renacen-
tista, “La historia moderna que se acaba fue concebida en la época
del Renacimiento. Asistimos ahora al fin del Renacimiento” (2).

Puede decirse que el fin de la modernidad es el fin del
Renacimiento y de su humanismo, que era su “base espiritual”, En
nuestra época: “Todas sus posibilidades estin agotadas. Se ha
caminado hasta el fin por las sendas del humanismo y por los cau-
ces del Renacimiento, ya no se puede por ellos ir mis lejos” (3).

Puede afirmarse, por consiguiente, que: “La historia moderna
es una empresa que ha fracasado, que no ha glorificado al hom-
bre como hacia esperar. Las promesas del humanismo no han
sido cumplidas (4.

Por una parte, los resultados han sido negativos: “El huma-
nismo no ha fortalecido, sino que ha debilitado al hombre: tal es
el desenvolvimiento paraddjico de la historia moderna. A través
de su autoafirmacién, el hombre se ha perdido, en lugar de
encontrarse” (5). :

. Por otra, ademis de no haber cumplido sus promesa, ha aca-

bado siendo antihumano. “En el fondo, toda la historia moderna
ha sido una dialéctica inmanente de autorrevelacion, y después,
de autonegacion de los principios que habian motivado su naci-
miento” (6). :

Esta “contradiccién destructora del humanismo, de ese huma-
nismo que por un lado engrandecia al hombre, atribuyéndole
fuerzas ilimitadas y por el otro no veia en él mis que un ser limi-
tado y subordinado que ignoraba la libertad espiritual” (7), podria
explicarse con unas palabras de José Torras y Bages, escritas a

(1) N. Bero1arry, Una nueva edad media. Reflexiones acerca de los destinos
de Rusia y de Europa (trad. esp. de J. Renom), Barcelona, Apolo, 1933, 3.2 ed,, El
fin del Renacimiento, pig. 9

(@ Jlbid, pag. 11

(3 -Ipbfd., pig. 12

(4) Ibid, pag. 14.

(5) Ibid, pag. 13.

(&) 1bid, pags. 12-13.

(7 fbid, pag. 24.
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principios de siglo. Para el tomista espafiol, estos y otros hechos:
“Responden a una misma ley divina y humana, de existencia per-
manente en el mundo, en virtud de la cual corresponde siempre
al desprecio a Dios 1z ignominia del hombre, a la soberbia que
no quiere sujetarse al Omnipotente la vileza de la sujecién a lo
material y corruptible. La historia de todos los grandes pueblos
antiguos es siempre esta: cuando han querido ponerse en lugar
de Dios, cuando han querido divinizarse, se han hundido en el
abismo de todas las ignominia. El hombre, cuando no quiere
conocer 2 Dios, tampoco se conoce a si mismo y se toma por una
bestia” (8).

Sostiene Berdiaeff que: “Hoy, el hombre entra en un porve-
nir desconocido (..) Y entra en esta época, no va lleno de savia
creadora como en la época del Renacimiento, sino agotado, debi-
litado, sin fe, vacio” (9).

En cambio: “la Edad Media habia preservado las fuerzas crea-
doras del hombre”. Gracias a ello: “habfa preparado el florecer
espléndido del Renacimiento. El hombre penetré en el Renaci-
miento con la experiencia y con la preparacion medievales”
Afirmaba Berdiaeff que, por este motivo: “Todo lo que hubo de
auténtica grandeza en el Renacimiento estaba vinculado con la
Edad Media cristiana™ (20). '

En la Edad Media: “El catolicismo no solamente conducia el
hombre al cielo, sino que también suscitaba la belleza y la gloria
sobre la tierra. Ahi estd su gran secreto. La tendencia hacia el
cielo y la vida eterna, engendra la belleza y produce el poder en
la vida terrestre temporal” (11). '

Como explica Santo Tomds, siguiendo a San Agustin: “La gra-
cia no anula Ia naturaleza, sino que la perfecciona” (12). Segiin
este principio nuclear y directivo de la sintesis tomista 1o sobre-
natural no destruye lo natural, sino que lo lleva a su culminacién.

(8) Josk Torras Y Baces, “De la nostra filiacié”, en Obres complefes, vols. 1-
VII, Barcelona, Ed. Ibérica, 1913-1915, v vol IX-X, Barcelona, Foment de Pietat
Catalana, 1925 y 1927; vol. 1, Pastorals, 1.® part, pigs. 307-343, pags. 312-313.

(9) N. Berouaerr, Una nueva edad media, op. cit, pag. 24.

(1 [bid, pag. 25.

(11 Ibid, pag. 27.

(12) Santo ToMis, Summa Theologiae, 1, ¢. 1, a. 8, ad 2.
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Ademis todo lo natral, ya perfeccionado, es ordenado al fin
sobrenatural; El catolicismo siempre ha sido unitive y armo-
nizador.

Frente al mito ilustrado de la pobreza de esta época que se
fundamentaba en los principios catélicos, sostiene Berdiaeff que:
“La actividad creadora del hombre estzba ya en su plenitud en el
catolicismo. Y toda la gran civilizacién europea, ante todo latina,
era en sus fundamentos una cultura cristiana y catélica. Habia
arraigado en el culto cristiano” (13).

Hay que concluir, por todo ello, que: “Unicamente ese huma-
nismo, que estaba arraigado en el cristianismo y que constituye
como una mds completa manifestacion de la revelacidén cristiana,
es el que afirma el hombre vy crea belleza. Pero estd vinculado
con la antigiiedad” (14).

Una nota caracteristica de la esencia de la cultura clasica era
su posibilidad de encuentro con el cristianismo. Era accesible a
la religi6n de Cristo, porque no era una cultura cerrada. Habia
intentado su autosuperacion. Por salir de s misma, buscando la
trascendencia, era capaz de autocriticarse. Por esta apertura, el
mundo clisico pudo recibir el cristianismo y obtener su cura-
cién y su perfeccionamiento en ¢l orden natural y sobrena-
tural (15).

Ia antigiiedad estuvo asi presente en al cultura medieval. “En
la Edad Media la cultura antigua se incorporé al catolicismo, y
este fue el vehiculo que la condujo hasta los tiempos modernos,
Por esta causa fue posible un Renacimiento histérico” (163,

El cristianismo hizo posible el auténtico y fecundo humanis-
mo. En cambio, del humanismo moderno, como concluye Ber-
diaefl: “no puede decirse que espiritualmente haya elevado al
hombre: lo ha vaciado” (17).

(13> N. Berouaerr, Una nueva edad media, op. cit, pig. 26.

(14 Ibid, pig. 28.

(15) Cf. JosePH RATZINGER, Fe, verdad y cultura. Reflexiones a propdsito de la
encfclica “Fides et ratio”, Conferencia de clausura en el Congresfo Infernacifonal
sobre la Enciclica Fides et Ratio, Madrid, 18 de febrero de 2000, 2 b,

(16) N. Berviaerr, Una nueva edad media, op. cif., pig. 26.

(17 Ibid, pag. 22
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2. la tragedia de la modernidad

Con las fuerzas conservadas por la Edad Media, en los inicios
de la modernidad: “El hombre nuevo quiso ser autor v ordena-
dor de l1a vida, sin la ayuda de lo alto, indiferente a las sanciones
divinas. El hombre se arranc6 del ceniro religioso, al cual estuvo
sometida toda su vida durante 1la Edad Media, quiso andar toda
su vida por una via libre e independiente” (18). Quiso desligarse
del cristianismo.

La gran tragedia de la modernidad estd en que con el rompi-
miento con el fundamento espiritual y religioso, que daba vida a la
cultura humana cristianizada: “El centro espiritual de la persona hu-
mana se ha perdido. El haberse revuelto el humanismo contra el
hombre, constituye la tragedia de los tiempos modernos. Es la cau-
sa de la derrota fatal del Renacimiento, de su ruina inevitable” (19,

Advierte, no obstante, Berdiaeff que: “El Renacimiento no iba
(..) dirigido contra el catolicismo (...) El humanismo, en sus
comienzos, no se distanciaba ain mucho del cristianismo, bebien-
do en dos manantiales: la antigiledad y el cristianismo. Y no era
creador y esplendente en sus resultados sino en la medida de su
proximidad con el cristianismo. Cuando se hubo arrancado el
fondo espiritual y pasé a la superficie, empezo a degenerar” (20).

A diferencia de la modernidad posterior, el Renacimiento: “no
fue contra Dios. No fue ese el humanismo de Pico la Mirandola,
de Erasmo y de otros varios pensadores del Renacimiento. Pero
en el humanismo se escondia una semilla de negacién, v de ella
ha salido ese humanismo de los tiempos modernos del cual han
visto nuestros dias los tltimos frutos, que son propiamente la
negacion del hombre” (21).

Una primera consecuencia de la ruptura con el centro reli-
gioso fue que el hombre moderno perdié en profundidad, en
humanidad. “Cuando el hombre rompié (...) con el centro espiri-
tual de la vida, se desligé del fondo pasando a la superficie. Su

(1% Ibid., pag. 13.
(19) Ibid., pag. 87.
(20) fbid., pags. 25-28.
(21) Ibid, pag. 28.
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alejamiento del centro espiritual le ha hecho cada vez mis super-
ficial. Al perder el centro espiritual del ser, ha perdido ipso facto
su propio centro espiritual” .

Este proceso no se dio mmedmtamente fue gradual y progre-
sivo. En realidad: “El Renacimiento existia ya en las profundidades
de la Edad Media, y sus primeros méviles fueron puramente cris-
tiancs. En el alma medieval, en el alma cristiana, se desperts la
voluntad de creacién. Este despertar toma cuerpo en los siglos
doce y trece. Se manifiesta por un florecimiento perfumado de san-
tidad, que es la mis alta elevacién que pueda alcanzar el espiritu
creador del hombre. Coincide con el auge de la mistica y de la
filosofia escolistica. El Renacimiento medieval inspira el arte
gbtico vy Ia pintura de los Primitivos. El Renacimiento de los Pri-
mitivos italianos es un renacimiento cristiano. $anto Domingo y
San Francisco, Jeaquin de Flora y Santo Tomis, Dante v el Giotto: -
he aqui el verdadero Renacimiento del espititu humano, de la cre-
acién humana, v que no esti desligado de la antigliedad” (22).

A pesar de su superficialidad, los hombres del “Renacimiento
no han roto absolutamente con el cristianismo, no se han alzado
contra la Iglesia (..) Su estado religioso fue de frialdad e indife-
rencia. Esperaban descubrir el hombre inclinindose deliberada-
mente hacia este mundo, y apartindose del otro. Y eso fue lo que
les hizo perder la profundidad” (23).

En esta situacién: “El hombre por ellos descub:erto, el hom-
bre de la historia nueva, no seri profundo, se vera obligado a
errar por la superficie de la vida, En la superficie, libre de toda
raigambre con la profundidad, el hombre se ingeniard para pro-
bar sus fuerzas creadoras. Produciri mucho, pero acabari por
agotarse y por perder esa fe que habia puesto en si mismo” (24},

Una vez consumado la ruptura con el centro espiritual o reli-
gioso, con el cristianismo: “Fl hombre europeo (..) se yergue en
un estado de vacuidad terrible. Ya no sabe dénde estd el centro
de su vida. No siente profundidad bajo sus pies. Se entrega a una
existencia mis que vulgar; vive con dos dimensiones como si

(22) Ibid., pags. 19-20.
(23) Ibid, pig. 21.
(24) Ibid., pags. 21-22.
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habitase exactamente en la superficie de la tierra, ignorando lo
que estd por encima y lo que estd por debajo de é1” (25).

Sin embargo, el hombre del Renacimiento: “estaba todavia
préximo a las fuentes espitituales de su vida, no habiéndose ale-
jado atin bastante de ellas en su movimiento hacia la superficie”,
De ello, se deriva una segurida consecuencia: la duplicidad del
hombre renacentista

En los inicios de 12 modernidad, ademis de comenzar a ser
superficial y vacio, el hombre se encuentra como dividido en dos,
y, por ello, sin la unidad propia del medieval, “El hombre del
Renacimiento es un hombre desdoblado, perteneciente a dos
mundos (...) en aquellos tiempos subsistian muchos elementos
cristianos y muchos principios medievales”.

Por su origen y caracteristicas cristianas: “el Renacimiento no
era, no podia ser enteramente pagano. Las gentes del Renaci-
miento se nutrian de la atmésfera de la antigitedad, en ella bus-
caban la fuente de la libre creacién del hombre, le pedian la
forma perfecta de sus imigenes, pero en nada eran gentes de
espiritu antiguo” (26),

Los logros en el arte renacentista no serin mis que aparien-
cias. de clasicismo. “No se debi6 al azar el que el arte del siglo
dieciséis fuera ripidamente conducido a un academicismo sin
vida, y que haya degenerado. Desde el punto de vista espiritual,
con el siglo dieciséis italiano, el desdoblamiento ha llegado a ser
una decadencia, una disgregacién del alma cristiana” (27),

Una tercera consecuencia encadenada fue la reduccion del
hombre espiritual al hombre natural. Del Renacimiento debe
reconocerse que: “Libertd las fuerzas creadoras del hombre y ha
expresado la mis elevada potencia de su arte. En esto acertd.
Pero también él ha sido el que ha disociado al hombre de las
fuentes espirituales de la vida; El ha negado al hombre espiritual,
que no puede dejar de ser creador, para afirmar exclusivamente
en su lugar al hombre natral, esclavo de la necesidad” (28).

(25) Ibid., pag. 16.
@6) Ibid., pag. 17.
@27 Ibid, pag. 21.
(28 Ibfd, pags. 22-23.
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En el Renacimiento: “El hombre penetr$ en el torbellino de la
- vida natural, pero no se unié a la naturaleza en la parte intima de
ésia. Se someti6 espiritualmente a2 s materialidad perc quedando
separa/do de su alma” (29). De hombre cristiano o espiritual fue
transformindose paulatinamente en el mero hombre natural.
Finalmente, indica Berdiaeff: “El triunfo del hombre natural
sobre el hombre espiritual en la historia moderna, debia condu-
cirnos a la esterilidad creadora, es decir, al fin del Renacimiento,
a la autodestruccién del humanismo” (30). La proclamacién post-
moderna de la “muerte del hombre” parecen revalidar esta tesis
de “la autonegacion del humanismo, al vacio de una existencia
superficial y descentrada, al agotamiento de la potencia creadora”.
El hombre natural ha fracasado. “Para engrandecer al hom-
bre, el humanismo le privé de la semejanza divina y le sometié
a la necesidad natural. El renacimiento, basado sobre el huma-
nismo, descubri6 las fuerzas creadoras del hombre, no como ser
espiritual sino natural. Pero el hombre natural, arrancado del
hombre espiritual, no posee fuentes inagotables para su creacidn.
Esti destinado a agotarse, sube a la superficie de la vida” (31).
Como ya habia advertido Platén, en su famoso mito de la
caverna, los hombres encadenados en elta, al mirar las sombras
que, procedentes-del mundo exterior, se proyectan en su fondo,
no se hacen cargo dé lo mis maravilloso -de la realidad auténti-
ca. Es preciso descubrir que las cosas son mds que cosas, y que
se ven en su auténtico ser, si se deja la esclavizante actitud ma-
terialista y el consecuente apego a lo sensible, y se accede al
mundo espiritual. Desde esta realidad, se pueden contemplar las
cosas en sus dimensiones fundamentales. Nos permite mirar “mas
adentro” y “mds alli” (32). :
De esta doctrina simbolizada por Platén se deriva esta “ley",
que establece Berdiaeff: “El hombre, en su existencia terrenal
limitada y relativa, ho es capaz para crear lo bello y lo precioso

(29 Ibid, pags. 24.

(30) fbid, pag. 23.

(31 Ibid, pag. 24.

(32) C.S. Lews, La tiltima batalla CI‘rad M. Martinez-Lage}, Madnd Alfagua-
ra, 1991, pags. 170 y sigs.
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sino cuando cree en otra existencia ilimitada, absoluta e inmor-
tal” (33). Igualmente el siguiente corolario: “Sin las corrientes de
ascetismo religioso que distinguen, que someten lo inferior a lo
superior, la subsistencia de la personalidad es imposible” (34).

El hombre natural, con su miopfa para lo espiritual, se com-
portarin como los enanos del cuento de Lewis, que no permiten
que se les ayude a salir del establo en donde creen que se
encuentran encerrados. Estos hombre muy pequefios, que no tie-
nen las verdaderas dimensiones humanas: “Han preferido la astu-
cia antes que la fe. Su circel sélo existe en sus mentes, a pesar
de lo cual estin encarcelados; tienen tanto miedo de que alguien
les engafie que no estin dispuestos a dejarse ayudar, a salir de
esa circel que se han inventado” (35).

San Pablo denominé “hombres animales” a estos hombres,
que son como “enanos” con respecto al hombre integro, y que
estan centrados en si mismos y que hacen de su vida algo absur-
do e imitil. “El hombre animal no puede hacerse capaz de las
cosas que son del espiritu de Dios, pues para €l todas son una
necedad, v no puede entenderlas, puesto que se han de discer-
nir con una luz espiritual que no tiene” (36), '

Santo Tomids de Aquino, al comentar este texto,. exphca que:
“‘Hombres animales son los que por las fuerzas sensitivas se
gobiernan, entre las cuales estidn el conocimiento sensitivo y la
apeticidn sensible; segiin esto, puede llamarse el hombre animal
por deble motivo: uno, por lo que mira a los sentidos (...) Otro,
es respecto al deseo sensual, propio de aquel cuyas aficiones
estin puestas solamente en lo que le pide el apetito sensitivo® (37).
El hombre que sélo vive segin las apariencias externas, en lo
fenoménico, que le muestran sus sentidos y para e] placer sensi-
ble, no se comporta como un hombre auiéntico, porque su vida
se parcce a la del animal,

También refiriéndose a estas palabras de San Pablo, escribia
Totras y Bages: “La Sabiduria apostélica ensefia y la experiencia

(33) N. Berolaerr, {/na nueva edadmedfa op eft., pag. 34.

(34 [Ibid, pag. 35.

(35) C. S. Lewis, La ditima batalla, op. oft., pig. 161.

(36) San PaBLo, 1 Cor 2, 14. :

(37) SanTe Tomés, Comentario a fa Primera epistola 2 los Corintios, lec. 3.
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humana demuestra con gran abundancia de casos, por desgracia,
que existe el hombre animal con instintos e inclinaciones, con
gustos v costumbres de bestia. Y ‘el hombre animal no Hega a
comprender las cosas del espiritu. Como al ciego le es imposible
juzgar sobre los colores, asf el hombre animal, separado de la
inteligencia y del corazdn de Dios, que ha roto los 12zos que con
El le unian, que al amor y temor filial ha substituido el odio del
‘esclavo rebelde, le es imposible entender las cosas del orden
sobrenatural y divino” (38).

Estos hombres, afiade: “Todo lo materializan para ellos no
existe lo grande; sélo ellos se tienen por grandes, porque no se
ven mis que a si mismos, no se aprecian mis que a si mismos,
se les estrecha el circulo de su inteligencia y de su afecto, se
reducen a los instintos animales, el hombre para ellos no es mis
que una bestia perfeccionada” (59)

La aparicién del hombre natural, “arrancado” (40) o extirpa-
do del hombre espiritual, muestra, segin Berdiaeff, que, por una
parte: “La relacién exclusiva del hombre con esa existencia mor-
tal y limitada, acaba por roer su energia creadora, le conduce a
la satisfaccién de si mismo, le hace vano y superficial. Sélo el
hombre espiritual puede ser un verdadero créador sumergiendo
sus raices en 1a vida infinita y eterna” (41),

Por otra que: “El ascetismo del mundo catdlico medieval, era
una excelente preparacién para obrar. El concentré y preservo las
potencias creadoras del hombre. El ascetismo del Medioevo era
una extraordinaria escuela para el hombre daba a su espiritu un
temple sublime” (42), En cambio: “La historia modema ha sido edi-
ficada sobre la ilusién de que la personalidad podia desarrollarse
sin el auxilio de las grandes corrientes de ascetismo religioso™ (43).

En consecuencia, afirma rotundamente que: “El hombre euro-
peo de la historia moderna, ha vivido de lo que espiritualmente
habfa adquirido en esa escuela. Todo lo debe al cristianismo”.

(38) Jost TorrAs Y Baces, “De la nostra filiacié”, op. cit., pig. 335.
(39) Ibfd, pag. 336.

(40) N. Beroiaerr, Una nueva edad medfa, op. cit., pig. 34.

(41) Ibid, pigs. 34-35.

(42) Ibid, pig. 27

43) Ibid, pag. 35.
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Lo confirma el que: “Sus momentos de mis grandiosa eleva-
cién contindan vinculados a un retorno a la Edad Media, le re-
trotraen a los origenes del cristianismo, como sucedio, por ejem-
plo, al co-mienzo del siglo diecimeve con el movimiento romin-
tico, y al fin del mismo siglo con el movimiento neo-romintico y
simbolista® (44).

El hombre moderno, sin el cristianismo: “Si continda espiri-
tualmente viviendo, se debe s6lo a los cimientos cristianos de su
alma. El cristianismo ha seguido viviendo en €l bajo yna forma -
secularizada, preservindole asi de la descomposicion” (45),

3. La pérdida de la naturaleza y de la cultura

El hombre moderno no sélo fue rompiendo sistemiticamen-
te con el centro religioso, como resultado de esta primera sepa-
racion medieval, también lo hizo con el nicleo cultural clasico.
“El humanismo que rompe con el cristianismo, rompe ademis
con la antigiiedad, destruyendo al hombre dos veces, corroyen-
do sus bases antiguas y cristianas” (46).

Debe tenerse muy en cuenta que: “La imagen del hombre,
la imagen de su alma y de su cuerpo, es la obra de la antigiie-
dad y del cristianismo. El humanismo de los tiempos modernos,
al romper con el cristianismo, se aparta de la nocidén antigua de
la imagen humana, alterindola”, La imagen clisica del hombre
no estaba cerrada a toda trascendencia, como interpreta la
modernidad. Por ello, pudo ser restaurada y completada por el

-cristianismo. : '

No sdlo la modifica, sino que la modernidad pretende con-
i:raponer sus dos constitutivos clisicos y cristianos. Sin embargo,
“La afirmacién del paganismo contra el cristianismo, conduce a la
negacidn y a la destruccién de la antigiiedad” (47). Esta no se
opuso al cristianismo, sino que lo recibié como su sujeto o recep-
tor que debe ser perfeccionado.

(44) Ipid, pag. 33.
sy Ibid, pag. 27.
(46) Ibid, pag. 28.
&7 Ibid, pag. 29.
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Se cumplié asi el segundo principio sobre la gracia también
enunciado por Santo Tomis: “La gracia presupone la naturaleza, al
modo como una perfeccién presupone lo que es perfectible” (48).

En este sentido, afirmaba Torras y Bages que: "La religién
sirve para abonar la sociedad, y como los abonos de la tierra en
el cultivo agricola, se convierte en una misma cosa con ella” (49).

Alejada del cristianismo y de la antigiiedad, la modernidad ha
perdido también a la naturaleza. Como asimismo indica Ber-
diaeff: “El fin del Renacimiento mata a la naturaleza como mata
al hombre” (50).

Recuerda que: “Lo que aparece con el Renacimiento no es ya
dnicamente un descubrimiento artistico de la naturaleza, sino
también un descubrimiento cientifico. En eso estd el gran signifi-
cado de esa época. De ahi es de donde ha salido el triunfo his-
térico de la ciencia natural, que ha preparado los formidables
descubrimientos técnicos del siglo diecinueve, y ha conducido al
prédominio de Ia miquina sobre la vida humana” (G1).

Con el inicio de la modernidad, las “relaciones con la natu-
raleza, que eran relaciones de gozo, se han convertido en la
consciencia de una inevitable hicha contra ella, mediante la
mecanizacién de la vida. Nuestra época no imita ya las formas de
la naturaleza, no busca ya en ellas las fuentes de la perfeccién
(...); declara la guerra a la naturaleza porque se le ha hecho inte-
rormente extrafia, y la toma por un mecanismo muerto; entre la
naturaleza v el hombre levanta nuestra época la maquina” (52).

El rompimiento con la naturaleza se nota especialmente en la
economia moderna, “Todo el sistema econdmico del capitalismo
es el retofio de una concupiscencia devoradora y destructiva. Esta
concupiscencia no podia desarrollarse mis que en una sociedad
que hubiese deliberadamente renunciado al ascetismo cristiano,

(48) Sanrto Touis, Summa Theologiae, 1, q. 2, 2. 2, ad 1.

(49> Jose Torras Y Baces, “Consideracions seciologiques sobre el regionalis-
me”, en Obres Completes, op. cft., vol. VI, Opuiscols Apolegétics { filesdfics, 2.* par,
pégs. 337-394, pag. 355.

(50) N. Berowarrr, Una nueva edad media, op. cit, pag. 46.

(51) Ibfd., pag. 45.

(52) Ibld, pags. 45-46.
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que se hubiese apartado del cielo para entregarse exclusivamen-
te a las satisfacciones terrenas” (53).

Del sistema econémico moderno podria decirse que: “No es
mis que el resultado de la secularizacién de la vida econémica.
En este sentido, es violada la subordinacién jerdrquica de lo
material a lo espiritual. El economismo de nuestra época es jus-
tamente la violacién de la verdadera jerarquia de la sociedad
humana, 12 privacién de un centro espiritual”.

La economia secularizada ha querido reemplazar al centro
religioso: “La autonomia de la vida econémica ha llegado a domi-
nar sobre toda la vida de las sociedades humanas. La religién de
Mammon se ha convertido en Ia fuerza determinante del siglo. Y
lo peor es que en este \mammonismo» sin disfraz ve nuestro siglo
una inmensa ventaja, el acceso al conocimiento de la verdad, la
liberacién de las ilusiones. El materialismo econdémico formula
esto a la perfeccién: llama ilusién y engafio a toda 1a vida espiri-
tual del hombre” (54). '

Sin embargo, es el hombre moderno que, por su aislamiento
del centro espiritual, sus tres consecuencias, y las sucesivas sepa-
raciones de la antigiiedad y de Ia naturaleza, se ha autoengafia-
do: “El hombre natural, arrancado del hombre espiritual, se crea
una vida de fantasmas, estd seducido por bienes ilusorios” (55).

Llos materialismos, alejados de la naturaleza de las cosas:
“Han creado mitos y fantasmas, han dirigido la vida del hombre
hacia ficciones, que no obstante, dan la ilusién de ser la mis real
de las realidades ;Pero tanta realidad hay en los sentidos del ser,
tanta realidad ontolégica en sus Bolsas, sus bancos, su papel
moneda, sus monstruosas manufacturas que fabrican objetos ini-
tiles o municiones para la destruccién de la vida, en la ostenta-
cién de su lujo, en los discursos de sus parlamentarios y de sus
abogados, en los articulos de sus periddicos? ;Tanta realidad hay
en el creciente aumento de nuestras insaciables necesidades?” (56).

(53) [Ibid, pags. 101-102.
D Ibid, pag. 102.

(55 Ibid., pig. 34.

(56) Ibid, pag. 101.

587




EUDALDO FORMENT

Fl materialismo es una de las consecuencias de: “la ruptura
con las profundidades espirituales y con el sentido espiritual de
la Edad Media” y “el agotamiento de la energia espiritual a que
ha dado lugar” (57). También ha conducido a algo tan alejado de
los propdsitos y los frutos de la antigliedad y el cristianismo: “a
la negacién y a la destruccién del hombre” (58).

Por todo ello, Berdiaeff expone tres tesis, que muestran lo
que ha supuesto la impronta cristiana en el mundo. El cristiano
aport6 entre otros tres grandes beneficios, que se han perdido al
final de la modernidad: '

Primero: liberacién de Ia esclavitud del mal. “El cristianismo
ha libertado al hombre de los demonios de la naturaleza que en el
universo pagano le atormentaban: quiero decir de la demonolatria,
La Redencién cristiana es la dnica que ha dado al hombre el poder
de levantarse y, espiritualmente, tenerse en pie; ella ha arrancado
al hombre del imperio de las fuerzas elementales de la naturaleza
en las que habia caido haciéndose de ellas esclavo” (59).

Segundo: nacimiento del hombre espiritual o la elevacién
del hombre natural. “El munde antiguo elabord la forma de hom-
bre. Alli aparece la energia creadora del hombre, pero la perso-
nalidad humana no estaba aiin libertada de la deminacion de las
fuerzas elementales de la- naturaleza: el hombre espiritual no
habia nacido todavia. El segundo nacimiento del hombre, que no
es ya natural sino espiritual, tuvo lugar con el cristianismo” (60).

Tercero: creacién del humanismo. “En el cristianismo es ni-
camente donde se revela y se conserva la imagen del hombre, la
faz del hombre. El mismo humanismo recibe su verdadera huma-
nidad del cristianismo, la antigiiedad no se bastaba para dirsela
(...) Pero el humanismo, en su desarrollo, ha separado la huma-
nidad de sus fundamentos divinos" (61).

(57 Ibid, pags. 22-23.
(58 Ihid, pig. 29.
(5% Ibid., pags. 66-67.
60 Ibid, pag. 67.
(61) Ibid, pigs. 66-67.
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Estas tres grandes aportaciones cristianas permiten compren-
der que: “Cuando el humanismo hubo al fin arrancado el hombre
a la Divinidad, se vuelve al mismo tiempo contra el hombre, empe-
zando entonces g destruir su imagen, ya que el hombre es la ima-
gen y la semejanza de Dios. Cuando el hombre no quiso ser mis
que la imagen y la semejanza de la naturaleza, nada més que un
hombre natural, se sujeté con ello a firerzas elementales inferiores,
enajenando su imagen. El hombre vuelve a ser atormentado por
los demonios, siendo impotente para resistirles y defenderse” (62).

4. El triunfo del cristianismo

Ante el trigico fracaso de la modernidad, y dada su vincula-
cién con el cristianismo, sefiala Berdiaeff que: “La gente de nues-
tra época que se complace diciendo que el cristianismo no ha
triunfado, que no ha cumplido sus promesas, establece la con-
clusién inverosimil y absurda de un retorno hacia é1”.

Esta dltima inferencia no es vilida, porque: “El hecho de que
la humanidad europea no haya realizado el cristianismo, de que
lo haya desfigurado y traicionado no puede constituir un argu-
mento admisible contra su verdad, contra su autenticidad”. De
manera que: “La no-verdad de la humanidad cristiana, es una no-
verdad humana, es una traicién, una caida humana, es una debi-
lidad y una falta humanas, pero no una no-verdad cristiana, una
no-verdad divina”,

El error de la modernidad no se debi6 a “las cosas auténtica-
mente santas de la Iglesia catélica. Fue el hombre quien, desde
el principio, por sus caidas alteraba y desfiguraba el cristianismo,
y finalmente se alza contra €l, le traiciona, haciendo responsable
de sus propios pecados y de sus propias culpas a la verdad cris-
tiana” (63), tal como se hace en esta conclusion.

El catolicismo ha ensefiado que: “La vida espiritual creadora
no incumbe tinicamente a Dios, sino también al hombre. Se ofre-
ce al hombre una inmensa libertad (...) Pero en lugar de volver

62) Ibid, pig. 67.
63 Ibid, phg. 68.
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hacia Dios su imagen creadora y de entregar a dios la libre supe-
rabundancia de sus fuerzas, el hombre ha gastado y destruido
esas fuerzas en la afirmacién de si mismo, al gravitar sobre la
periferia de las cosas” (64).

La verdadera conclusién es, por tanto, que: “No se puede con-
cebir hoy unas regeneracién espiritual del hombre y de sus obras
mis que a través de un ahondamiento del cristianismo” (65).

En la obra Alba triunfante, que aparecid en 1911, de el escri-
tor inglés Robert Hugh Benson, que murié en 1914, se presenta un
mundo futuro en el que se ha aceptado el cristianismo, que ticne
asi una hegemonfa en todos los dmbitos de la culra. Como dice
uno de los personajes, todo este cambio: “No es sencillamente mds
que Ia vuelta 2 los tiempos de la Edad Media, retroceso absoluta-
mente obligado por el fracaso de cuantos intentos se realizaron
para substituir los métodos divinos por los humanos” (66).

Fl mismo personaje explica: “por qué medios, llegd a ser otra
vez la verdad catdlica la religién del mundo civilizado, como habia
sido cinco siglos antes”, o porque: “todas las personas cultas y
bien enteradas de la verdad eran cristianas y catolicas” 67).

Comienza su discurso afirmando que “en la raiz de todos los
grandes movimientos de la humanidad se halia y se ha hallado
siempre presente la Religién”. No es extrafio, porque: “El instin-
to mais hondamente arraigado en el hombre es el religioso, esto
es, la actitud que estd obligado a tomar respecto a las soluciones
eternas, y de esta actitud dependen sus relaciones con las cosas
temporales” (68).

Explica que, por el contrario: “Tiempos hubo (...), en que los
hombres intentaron tratar a la Religién como si no fuera mis que

(64) Ibid., phgs. 68-69.

(65) Ibid., pig. 69. Afiade Berdiaeff: “La Buropa contemporinea se ha des-
tacado mucho en su traicién a la revelacion cristiana de la personalidad humana,
entregandola como una victima a los torbellinos de los instintos elementales
encargados de despedazarla. Asi ha dejado penetrar en el seno de su civilizacién
un principic cadtico que puede precipitarla a un perfodo de barbarie” (fbid,
pigs. 69-70).

(66) RomerT HucH BensoN, Afba iriunfante (rad. R D. Perés), Barcelona,
Gustavo Gili, 1916, pag. 45.

(67) Ibid, pig. 38.

(68) Ibid., pig. 35.
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una rama o seccién aislada de la vida, en vez de ser algo como
los cimientos de toda vida tomada aisladamente y en sus relacio-
nes con las demds. Sostener aquel concepto, claro es que equi-
vale a proclamarse uno mismo como persona fundamentaltnente
irreligiosa... y, en verdad que bien puede afiadirse: como muy
ignorante e inadecuada” (69).

Cuenta mis adelante que: “En aquella época, la ciencia y el
exacto conocimiento de las cosas no habian llegado, general-
mente, al punto de adelanto que adquirieron algo mds farde: la
demostracion detallada, dentro de lo que les es posible, de Ia
revelacién divina conocida con el nombre de Catolicismo, y el
conocimiento de los limites que no pueden franquear cuando tal
demostracidon es superior a sus medios. Muchas ciencias, en
aquella época, no pasaron mas alli de la afirmacién de ciertos
hechos que a la deficientisima cultura de las gentes de tal perio-
do parecian contradecir y aun refutar otros pertenecientes a la Re-
velacién, o bien algo de lo que de ellos habiase deducido” (70).
Ahora ya ha desaparecido el problema de la ciencia y de la reli-
gion o de la razén y de la fe.

Llegéd un momento que se planted esta disyuntiva: “O la
Iglesia Catdlica o nada. Y durante algunos afios parecié que, den-
tro de los limites posibles de lo humano, lo segundo era lo que
iba a prevalecer”. Sin embargo, fue la primera posibilidad. Las
causas fueron varias.

La primera fue porque: ‘La Ps1colog1a descubrid, entonces, lo
que ya estaba descubierto: que por debajo de los fendmenos fisi-
cos existia una fuerza que nada tenfa de fisica en si misma, que
esta fuerza ofrecia en clertos casos todos los caracteres de una
personalidad; v, en fin, que la equivocada Iglesia Catélica habia
demostrado ser mis cientifica que los hombres de ciencia en lo
relativo a la observacién de los hechos” (71).

De manera que: “Las investigaciones de los psicélogos relati-
vas a lo que se llamaba entonces el fenémeno de la «personali-

(69) Ihid., pag. 36.
7O Ibid., pags. 36-37.
(7D Ihid., pags. 40-41,
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dad alterna», prepararon el camino para que fueran aceptadas
francamente las ensefianzas catdlicas relativas a la posesion y- al
exorcismo, ensefianzas de las gue, medio siglo antes, se hubie-
ran reido, rechazindolas, todos los que aspiraban al nombre de
hombies de ciencia” (72).

Otra causa se da en el dmbito de la Religién comparada.
Antes: “Presentaban como objecién contra el Cristianismo el
hecho de que muchos dogmas cristianos y no pocas ceremonias,
podian hallarse también en otras religiones, Para nosotros, es hoy
dificilisimo el comprender un modo de pensar semejante; pero es
preciso que nos hagamos cargo de que la ciencia estaba enton-
ces en plena juventud y ofrecia, por lo tanto, toda la inexperien-
cia y arrogancia propias de los jévenes”.

Después: “Llegé a ser evidente que mientras tal o cual reli-
gién ofrecia ciertas semejanzas con las doctrinas del Cristianismo,
en cambio, €ste poseia totalmente dichas doctrinas; que el Cristia-
nismo, mejor dicho, contenia las principales ensefianzas de todas
las religiones, o al menos todas aquellas en que estribaba parte
de su fuerza, al mismo tiempo que muchas otras necesarias para
unir todos esos dogmas separados, hasta constituir con ello un
conjunto homogéneo” (73).

Lo aclara de este modo metaférico: “Levantibase sobre el
mundo el Cristianismo como lumbrera colocada sobre una coli-
na, y que ciertos reflejos parciales e imperfectos de aquella
eran devueltos, con mayor o menor brillo, por los distintos sis-
temas religiosos inventados por los hombres y agrupados en
torno de la luz. Fue patente al fin, hasta para los mis cortos de
ingenio que (...) el Cristianismo era en verdad tnico (...} que
era (...) el mis perfecto sistema religiosos que jamas vio el
mundo” (74).

La tercera causa se encuentra en el campo de Ia filosofia..
Bajo la influencia de “la mal llamada ciencta fisica”, los filésofos:
“pedian entonces que todo lo que era puramente espiritual se

(72) Ibrd, pag. 40.
(73 Ibid, pag. 41.
(74)  Ibid, pags. 41-42.
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probara, como ellos decian, y con ello querian significar que era
preciso sujetarlo a las mismas leyes de lo fisico” (75).

Después: “Paulatinamente fue comprendiéndose, sin embar-
80, lo absurdo de esta pretension. Percataronse {...) que dentro de
su esfera, cada cosa en la vida tiene una clase de evidencia que
les es propia; que habia, por ejemplo, en el mundo pruebas
morales, pruebas artisticas y pruebas filoséficas, y que no era
dable confundir cada uno de estos grupos con los demds. Pedir
pruebas fisicas para cada articulo de fe, resultaba tan quimérico
como exigir, digimoslo asi, pruebas quimicas de que un cuadro
era bello, o la demostracién: de las cualidades morales de un
amigo, dada en los mismos términos que se emplearian para defi-
nir algo relativo a la luz o al sonido, o, en fin pruebas matemati-
cas del amor maternal” (76). :

En el plano social, se encuentran otras causas. Se comprendio,
por ejemplo, que la Iglesia era quien mejor cuidaba a los enfermos
v necesitados. “La razén era sencillisima: no es el recibir dinero lo
que ofende, sino el motivo por el cual se entrega este dinero y la
posicién que ocupa el denante. S6lo por razones econémicas
puede dar el Estado, pese a todos los sentimientos caritativos v a
toda la conciencia que los gobernantes puedan tener, individual-
mente considerados, mientras que la Iglesia da por amor de Dios,
y el amor de Dios jamés hitié la dignidad de ningiin hombre”.

También, en quinto lugar, se encontrd, en el marco de la poli-
. tica, la solucién a la antinomia de los derechos de la sociedad y
del individuo. “;Cémo iban a reconciliarse unos y otros? Acudié
la Iglesia, ante estas direcciones opuestas, y dio la solucién: por
medio de la familia, ya domestica, ya religiosa. Porque en la fami-
lia estin reconocidas ambas aspiraciones: hallamos en ella la
autoridad, y sin embargo, también la libertad existe. Porque la
unidn de la familia estriba en el amor, y el Amor es la dnica fér-
mula de conciliacién entre la autoridad v la libertad” (77).

El mundo del arte también contribuyé que: “Los hombres vol-
vieran sus ojos hacia la Iglesia”. Benson, inclinindose por el sim-

@35 Ibid, pig. 42.
(76) Ibid., pags. 42-43.
77 Ibid, pg. 45,

593




EUDALDO FORMENT

bolismo, el movimiento literario y artistico, nacido en Francia, en
el dltimo tercio del siglo XX, y que, como el neo-romanticismo,
estaba vinculado a un retorno a la Edad Media, hace decir a este
personaje: “Volvi6 a pensarse entonces en que el Simbolismo era
como el espiritu latente del Arte, lo que al fin y al cabo sabian ya
perfectamente los hombres de la Edad Media: que el Arte consis-
tia en penetrar bajo la coreza de las cosas capaces de despedir
algin destello de luz, o de los hechos materiales que ocurrian, lo
mismo para el pintor que para el literato, y luego, por medio de
procedimientos de selecci6n, llegar a simbolizar (no a reproducir
fotogrificamente) las ideas que vivian ocultas en las cosas: la subs-
tancia bajo los accidentes, el pensamiento bajo la expresion” (78).

Se coincidia asi con las ciencias, porque también se afirmaba
que “por debajo de los fenémenos existe una Fuerza superior 2
ellos mismos”. Nota asimismo que: “Una vez mids descubridse
que, como en lo restante, la Iglesia Cat6lica estaba aqui en pose-
sién del secreto. La reaccion simbolista empezd, y toda nuestra
muisica, toda nuestra pintura y lo perteneciente al orden literario
es ya franca y abiertamente simbélico, es decit, catdlico”.

Por tltimo, 12 séptima causa: "y esto era la clave que mante-
nfa la trabazon entre todo lo demis, cada dia eran mayores el
convencimiento cientifico y popular del poder que poseia la
Iglesia debe recobrar lo perdido, esto es: lo que el mismo Dios,
Nuestro Sefior, llamé el milagro del profeta Jonis o la Resurrec-
cién” (79.

La consecuencia de todo ello fue el descubrimiento de que,
en definitiva: “La Iglesia, segin llego a verse, habia seguido siem-
pre la senda de la verdad en todos los drdenes, a pesar de haber
sido acusada de lo contrario en cada uno de ellos (... ) De cada
uno de los extremos de la acusacién fue absuelta y quedd vindi-
cada. Creyeron los hombres inventar una religién nueva, un Arte,
una Filoscoffa, un orden social nuevo; minironlo y explordronlo
todo en innumerables direcciones, y al fin, cuando pensaron
recoger el premio de sus laboriosas teorias, se hallaran s6lo una

(78) Ibid, pag. 46.
(79 Ibid. pag. 47.
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vez mis, en contemplacion frente al sereno y sonriente rostro del
Catolicismo. Habiase éste levantado nuevamente de entre los
muertos, v la Iglesia resultaba ser la Hija de Dios, revestida de su
poder soberano” (80). o

Esta seria la situacion, si “el pensamiento antiguo —que ha
resistido a la prueba de los siglos v va siendo, por modo muy
notable, reivindicado por personas mis modernas que los mis-
mos modernistas— fuera el que persistiese”. Si el pensamiento
moderno aceptase la impronta catdlica estos setfan: “Los aconte-
cimientos que légicamente podria esperarse que ocurrieran” (81).

Desde este posible futuro se confirman estas palabras de
Torras y Bages: “La Santa Madre Iglesia hizo Europa y las otras
partes del mundo civilizadas. Con su calor divino, con la piedad
cristiana, educd a los hombres, extirpé los vicios de la antigua
civilizacidén gentilicia y de la barbarie de los pueblos septentrio-
nales que invadieron el mediodia, ilustré su entendimiento, orde-
no los afectos de su corazdn, Jesucristo fue, y es, el ejemplar que
les proponia para conformarse a €l, y con el transcurso de los
siglos aparecieron en ia vida social las virtudes que, individuales
v domésticas, se convirtieron en piblicas, y los pueblos en su
vida politica se mostraron pueblos cristianos, rigiéndose por las
leyes de la Verdad y del Amor, porque estas leyes 1mperaban en

el corazdn de los ciudadanos” (82).

5. El estado limitado del hombre

Puede todavia percibirse mejor, y con mayor precision, la
impronta del cristianismo en la cultura humana, examinando los
limites de la naturaleza del hombre en €l estado actual. Esta inda-
gacién permite advertir el grado y en los dmbitos en que es nece-
sarfa la gracia, que se recibe por la Iglesia de Cristo. La mejor guia
para ello es Santo Tomis, que siguiendo a San Agustin, planted
y resolvié las dos cuestiones.

8m Ibid, pag. 49,
(81) [Ibid, Prologo del autor, pag. 5.
(82) Jose ToRRAS Y BaGES, “La eterna afirmaci6”, en Obres Completes, op. dit.,

vol. I, Pastorals, 1* part, pigs. 161-181, pag. 179.
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Explica el Aquinate que el hombre fue creado en un estado
de “justicia original”, con una “naturaleza pura”, sin el pecado, y
con sin la gracia sobrenatural y los lamados dones preternatura-
les —inmortalidad, impasibilidad, integridad y dominio perfec-
to—. “En el estado primitivo, segin el Eclesidstico, Dios hizo al
hombre rector (Eccle. 7, 30). Esta rectitud consistia en que la razén
estaba sometida a Dios, las facultades inferiores a la razén, y el
cuerpo, al alma. La primera sujecién era causa de las otras dos,
ya que, en cuanto que la razén permanecfa sujeta a Dios, se le
sometian a ella las facultades inferiores” (83). Esta rectitud se
debifa a la gracia y a los dones que le acompafiaban. Le propor-
cionaban una armonia completa y perfecta. No era absoluta-
merite perfecta, porque tenia la posibilidad de pecar, y, por tanto,
de perderla. ‘

Sin la gracia el hombre se hubiese encontrado en un estado
de “naturaleza pura”, la naturaleza humana con todas sus propias
fuerzas integras. Su armonia hubiese sido completa e imperfecta.
El sometimiento de lo inferior a Ia razén no hubiera sido total.

Con la rebelidén contra Dios, por el pecado, por una parte, se
perdieron los dones sobrenaturales y los dones preternaturales,
Desaparecié asi toda la armonia, la perfecta y la imperfecta. Por
otra, las facultades inferiores se rebelaron contra la razén, y el
hombre queds sometido a Ia lucha de sus facultades. “Todo el
orden de la justicia original provenia de que la voluntad del hom-
bre estaba sometida a Dios, sujecién ue principalmente se rea-
lizaba por la voluntad, a la cual pertenece mover todas las otras
partes hacia su fin. Luego de la aversién de la voluntad respecto
de Dios, se siguié el desorden en todas las restantes fuerzas del
alma” (84).

Se perdi6 la armonia perfecta, aunque no abscluta, que con-
feria 1a gracia, pero no se conservd una armonia imperfecta, que
tendria el hombre en el tedrico estado de naturaleza pura. La
naturaleza humana no sélo perdié la gracia sino que quedé afec-
tada por el pecado. La falta de toda armonia es una consecuen-

(83) Santc Tomis, Summa Theologiae 1, q. 95,a. 1, inc.
84) fbid, 11, q.82,a. 3, inc.
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cia del primer pecado. Con él, la naturaleza humana sufrié una
disminucién parcial de las fuerzas naturales, que le impidi6 tener
por si misma una armonia, aunque fuese imperfecta, como se
podia haber dado en un estado de naturaleza pura, un estado con
armonia completa e imperfecta, _

El hombre caido ha necesitado la Iglesia para recuperar la
armonia, pasar al estado de naturaleza reparada, que es la del
hombre que por ella recibe la gracia de Jesucristo. Queda con
ella restablecido el orden de 1z razén con Dios, pero en la parte
inferior del hombre, sigue reinando la lucha de las facultades”. La
armonifa en este estado es incompleta, y, por tanto, también
imperfecta. B '

Sobre este estado actual del hombre, que ha recibido los
beneficios de Ia Redencién indica Santo Tomis que: “Por el bau-
tismo se limpia uno del pecado original en cuanto a la culpa, y
el alma en su parte espirinal recupera la gracia. Pero continia el
pecado original en cuanto al fomes, que es un desorden de las
partes inferiores del alma y del cuerpe”. Afiade, por ello, que:
“Los bautizados transmiten el pecado original, porque no engen-
dran en cuanto que estin renovados por el bautismo, sinc en
~ cuanto que les queda algo de la vejez del primer pecado™ (85).

Sélo desapareceri este desorden, cuando, después.de la resu-
rreccidn final, el espiritu someta completamente al cuerpo v a sus
apetitos. En este quinto estado; el hombre recuperari la primiti-
va armonia completa y perfecta, que seri entonces absoluta, por-
que habra desaparecido la posibilidad de pecar. ,

Precisa Santo Tomis que, en el estado de naturaleza humana
caida, aunque se perdié el don gratuito de la.gracia con todo lo
preternatural que le acompafiaba, permanecieron integras tanto
la naturaleza humana como sus facultades, -sin' corromperse ni
debilitarse intrinsecamente. En el orden natural, tinicamente
quedd afectada la inclinacién humana al bien.

Sin embargo, tampoco este “bien de la naturaleza” se perdid,
solo se debilit. “La inclinacién natural a la virtud sufrié dismi-
nucion a causa del pecado. Por la repeticién de actos humanos

sy Ibid, 11, q. 81, a. 3, ad 2.
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-se adquiere cierta inclinacién a actos semejantes, y se adquiere
inclinacién a un extremo, sufre menoscabo la inclinacién hacia
su contrario. Como el pecado es contratio a la virtud por el
mismo hecho de pecar se disminuye el bien de Ia naturaleza, o
sea la inclinacién a la virtud” (86).

Santo Tomis compara esta disminucién de la inclinacién a la
virtud al bien a una “herida”®, porque al igual que ésta produce la
desorganizacién en el regular funcionamiento del cuerpo sano, el
pecado rompe la armonia, en las inclinaciones de las facultades
humanas. En el estado de justicia original: “La razén dominaba las
fuerzas inferiores y, al mismo tiempo ella estaba sometida a Dios.
Esta justicia original desaparecié por el pecado original, y, como
consecuencia légica, todas esas fuerzas han quedado disgrega-
das, perdiendo su inclinacién a la virtud. A esa falta de orden res-
pecto del fin es a lo que llamamos herida de la natraleza” (87).

-No obstante, esta pérdida de la inclinacién a la virtud no fue
total. Explica el Aquinate: “Esta inclinacién es intermedia entre
dos cosas: pues, se funda, como en su raiz, en la naturaleza racio-
nal, y tiende al bien de la virtud como a su término y fin. De dos
maneras, pues, se puede entender su disminucion: primero, por
parte de la raiz; segundo, por parte del término. Del primer modo
no disminuye por el pecado, porque el pecado no disminuye la
naturaleza misma. Pero se disminuye del segundo modo, a saber:
en cuanto se pone un impedimento para llegar al término” (88).

Con los pecados personales se va reduciendo la inclinacién,
en cuanto su érmino, porque se van incrementando los obsti-
culos que se interponen a su logro. Sin embargo, nunca puede
llegar a quedar destruida la inclinacién a la virtud o al bien con-
forme a la razén, al bien honesto, ne s6lo en cuante a su princi-
pio, que permanece siempre igual, sino también en cuanto a su
fin. La inclinacién a la virtud, en el segundo sentido: “puesto que
disminuye por parte del impedimento que se interpone para que
no llegue a su término, es evidente que puede disminuirse hasta

86) Ibid,HI, q.85,a.1,inc.
87 Ibid,HI, q. 85,a. 3, inc.
(88) Ihid,1-I, q. 85, 1a. 2, inc.
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el infinito, porque se pueden poner obsticulos indefinidamente,
en cuanto que el hombre puede afiadir pecado a pecado indefi-
nidamente. Sin embargo, no puede consumirse totalmente, por-
que permanece siempre la rajz de tal inclinacién. Como se ve por
" un cuerpo transparente, que siempre tiene la inclinacién o apti-
tud para recibir-la luz por el hecho mismo de ser transparente;
mis disminuye dicha inclinacién o aptitud por razén de las nie-
blas que sobrevienen, aunque perdura siempre en la raiz de su
naturaleza” (89).

1a “herida” de la naturaleza humana por el pecado supuso, por
tanto, la disminucién de las fuerzas naturales con relacién a la
practica de 1a virtud, en cuanto a su fin. “Incluso en los conde-
nados permanece la nawral inclinacién a la virtud; de lo contra-
rio no existitia en ellos el remordimiento de la conciencia. El que
nunca pase al acto se debe a la carencia de la gracia divina, por
obra de la divina justicia. Es como en el ciego; permanece la radi-
cal aptitud para ver, pero no se actaliza, porque falta la causa
que puede formar el érgano que se requiere para ver” (90).

La disminucién de la inclinacién al bien, en este sentido,
afectd a las dos facultades espirituales, entendimiento y voluntad
o apetito racional, y a una sensible, el apetito sensible, aunque
en sus dos tipos, el concupiscible y el irascible. “Como son cua-
tro las potencias del alma quie pueden ser sujeto de la virtud, a
saber: la razén, en quien radica la prudencia; la voluntad, que
sustenta a la justicia; el apetito irascible, que sostiene a la forta-
leza; v el concupiscible, en que esti la templanza; tenemos- que,
en cuanto que la razén pierde su trayectoria hacia la verdad, apa-
rece la herida de la ignoraricia; en cuanto que la voluntad es des-
tituida de su direccién al bien, la herida de la malicia; en cuan-
to que el apetito irascible reniega de emprender una obra ardua,
la herida de la flaqueza; y en cuanto que la concupiscencia se ve
privada de su ordenacién al bien deleitable, conforme a la ley de
la razén, la herida de la concupiscencia®, o del deseo sensible
desordenado. a

(89 Jbid, HI, q. 85, a. 2, in <.
©0) Ibid, I, q. 85, a. 3, 2.2, ad %
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La ignorancia, la malicia, la flaqueza y la concupiscencia son
“las heridas grabadas en la naturaleza a causa del pecado origi-
nal. Pero, como la inclinacién al bien de la virtud va disminu-
yendo en cada hombre a causa del pecado, estas mismas cuatro
heridas son las que proceden de cualquier clase de pecados, ya
que por el pecado la razén pierde agudeza, principalmente en el
orden prictico, la voluntad se resiste a obrar el bien; la dificultad
para el bien se hace cada vez mayor; y la concupiscencia se infla-
ma sin cesar” (91).

La ignorancia del conocimiento directivo de la actividad
moral no ayuda a la voluntad a abrazarse con el verdadero bien,
con el bien de la razén; la malicia o maldad de la voluntad libre,
que inclina a lo malo, en cuanto bien aparente; la debilidad o
falta de fuerzas en el apetito inferior, que influye en la voluntad;
y la concupiscencia, tendencia exagerada al bien sensible, desor-
den que dificulta la vida honesta, la vida segin la raz6n, impiden
toda la armonia humana, La actual crisis de la verdad y de los
valores morales, y su substitucion por el odio, el poder y el éxito,
la renuncia postmoderna a luchar contra las dificultades, y el
actual deseo de dinero y de placer, que esclavizan al hombre de
hoy, pueden considerarse como consecuencia de estas cualro
heridas, que estin reclamando su curacién por la gracia. Tal
como se dice en el tercer principio scbre 1a gracia igualmente for-
mulado por Santo Tomds: el hombre, en su situacién actual:
" “Necesita del auxilio de la gracia, que cure su naturaleza” (92).

6. Necesidad de la Iglesia

Ensefia Santo Tomds que en cualquier estado en que se
encuentre el hombre, necesita sin restriccién alguna de la gracia
para realizar las obras, que llevan a la vida eterna, e incluso las
que por si mismo no llevan a ela pero si disponen para la misma,
como el pensamiento y el deseo de creer, ¢l deseo de salvacion,

91y Ibid, I, q. 85, a. 3, in c.
(92) Ibid, I, q. 109,a. 3, inc.
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la peticién de perdoén, etc. La gracia se necesita no sélo porque
el hombre no tiene derecho a la gracia, sino también porque el
hombre en el estado actual de naturaleza caida no puede salir del
mismo sin la gracia. Nada puede conducir a la vida eterna que
no sea sobrenatural, ya que los medios para un fin, en este caso
sobrenatural, deben guardar proporcién ¢ consonancia con &l
Los medios y el fin tienen que estar en el mismo plano.

La iniciativa de la concesion de la gracia siempre procede
Dios. El hombre sin 1a gracia de Dios no puede, por tanto, pre-
pararse de ningiin modo para recibir la gracia inicial. Asimismo
el movimiento inicial de lo sobrenatural procede de la misma gra-
cia. No se comienza nunca por las solas fuerzas natarales. No
hay, por consiguiente, ninguna preparacién natural positiva para
la primera gracia, y es ésta la que prepara para las demis gracias.
“Para que Dios infunda la gracia en el alma, ninguna preparacion
se exige que El mismo no realice” (93). Tampoco cabe ninguna
preparacién natural negativa, en cuanto remocién del pecado,
que es impedimento para la gracia.

El hombre necesita la primera gracia, que Dios no niega a
nadie y 'da a todos por igual, para recibir ulteriores gracias.
Aunque puede rechazarla, siempre que una gracia extraordinaria
no lo impida. Al igual que la obtencién de la vida natural no
depende del hombre, tampoco la vida sobrenatural, en el primer
momento, es una opcién humana o efecto de alguno de sus
actos, aunque como la anterior puede después el hombre acep-
tarla o rechazarla. Si deja que 1a gracia inicial siga su curso reci-
biri otras gracias. Ninguna obra meritoria es anterior a la gracia,
sino que todas ellas son una consecuencia de la misma,

Después de la previa gracia inicial, el hombre puede aceptar
la gracia o ponerle impedimento. De manera que: “Estd al alcan-
ce del libre albedrio el impedir o no impedir la recepcidn de la
gracia”. Por ello: “No sin razén se le imputa como culpa a quien
obstaculiza la recepcidn de la gracia, pues Dios, en lo que de El
depende, esti dispuesto a dar la gracia a todos, «Quiere que
todos los hombres sean salvos y vengan al conocimiento de la

©3) Jhid, I, gq. 112, a. 2, ad 3.
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verdad- (0 Tim 2, 4). Y solo son privados de la gracia quienes
ofrecen en si mismos obstdculos a la gracia; tal como se cuipa al
que cierra los ojos, cuando el sol {lumina al mundo, si de cerrar
los ojos se sigue algldn mal, aunque él no pueda ver sin contar
con la luz del sol” (94).

Sin embargo, en los estados actuales de naturaleza humana
caida o reparada, el hombre por si mismo, sin la gracia, no
puede, por mucho tiempo o en acciones dificiles, no poner impe-
dimentos a la gracia, Como precisa el Aquinate: “Lo que se ha
dicho, de que depende del poder del libre albedrio el no poner
obsticulos a la gracdia, corresponde 2 aquellos en quienes esti
integra la potencia naniral. Mis si por un desorden precedente se
desviase hacia el mal, no dependeria absolutamente de su volun-
tad el no poner ningian obsticulo a la gracia. Pues aunque en un
momento pueda por su propia voluntad abstenerse de un acto
particular de pecado, sin embargo, si se abandona a si mismo por
largo tiempo caeri en el pecado; con el cual se pone un obsti-
culo a la gracia. Asi, pues, cuando se elige algo que es contrario
al fin Gltimo, se pone un obsticulo a la gracia que conduce al fin.
Por lo tanto, es manifiesto que, después del pecado, el hombre
no puede abstenerse de todo pecado antes de ser reducido de
mevo por la gracia al orden debido” (95). :

El hombre en estado de naturaleza caida tiene el poder de no
resistir a la gracia, pero no permanentemente, en los actos fici-
les, aquellos que, ni por su magnitud ni por la dificultad que
requieren, no exigen todas las fuerzas de una naturaleza sana,
sino que bastan algunas, como las que tiene un enfermo para
‘realizar los actos que puede hacer en su estado. Tiene también
el poder de resistir a la gracia en todos los actos, ficiles y difici-
les, los que por la magnitud de la obra o la dificultad que entra-
fian, necesitan de todas las fuerzas de la voluntad y que, por
tanto, son imposibles para una naturaleza enferma.

El poder de no resistir a la gracia es una perfeccién, y como
tal queda perfeccionado y aumentado por la gracia. El no poner

(94) IpeM, Summa Contra Gentes, 111, 159.
(©5). Ibfd, 11, 160.
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resistencia a la accitn de la gracia en los actos ficiles se debe a
Ia naturaleza, aunque también a la gracia, cuando ésta le ayuda.
En cambio, el no poner resistencia a la accidn de la gracia en los
actos dificiles se debe solo a la gracia.

En estos casos en que achia la gracia, siempre regenera al
libre albedrio, de tal manera que éste es asi capaz de cooperar
activamente consintiendo a su accién, Todo ello sin que se pier-
da la libertad. Por el contrario, ésta queda perfeccionada con la
gracia, aunque el hombre siempre conserve el poder de resistirla,

Incluso, cuando, por medio de una gracia extraordinaria,
Dios quita el impedimento que pone el hombre y hace que con-
tinde el curso de la gracia, tampoco afecta a la libertad. Como
explica Santo Tomis: “Aunque el que peca ofrece un obsticulo a
la gracia v, en cuanto lo exige el orden de las cosas, no debiera
recibir la gracia, sin embargo, como Dios puede obrar fuera del
orden aplicado a las cosas, del mismo modo que da vista al ciego
o resucita al muerto, algunas veces, como exceso de su bondad,
se les anticipa con su auxilio a quienes oftecen impedimento a la
gracia, desvidndolos del mal y convirtiéndolos al bien. Y del
mismo modo que no da vista a todos los ciegos ni cura a todos
los enfermos, para que en los que cura aparezca el efecto de su
poder y en los otros se guarde el orden natural, asi también no
a todos los que resisten a la gracia los previene con su auxilio
para que se desvien del mal y se conviertan al bien, sino sélo a
algunos, en los cuales quiere que aparezca su misericordia, asi
como en otros se manifiesta el orden de la justicia™ (96).

También el hombre, en el estado actual, necesita 1a gracia
para lograr la perfeccién en cuanto a su naturaleza. No s6lo nece-
sita la gracia para la elevacion de la naturaleza al orden sobrena-
tural, sino también para poder superar €l mal, lograr la perfeccion
natural adecuada al hombre: '

Primero, necesita moralmente la gracia externa de la divina
revelacién para el conocimiento de las verdades practicas. Como
indica el Aquinate: “La razén humana no podia errar en sus jui-

96y Ibid, III, 161.
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cios universales sobre los preceptos mas comunes de la ley natu-
ral; pero con la costumbre de pecar hace que se obscurezca su
juicio en los casos particulares. Mas sobre los otros preceptos
morales, que son a manera de conclusiones deducidas de los
principios mis comunes de la ley natural, muchos yerran repu-
tando lcitas cosas que de suyo son malas. Fue, pues, conve-
niente que la ley divina proveyese a esta necesidad del hombre,
a la manera que entre las cosas de fe se proponen no s6lo las
que superan la razén, como que Dios es trino, sino las que estin
al alcance de ella, como. que Dios es uno, a fin de poner reme-
dio 2 los errores en que muchos incurren” (97).

Segundo, necesita la gracia interna para querer y obrar bien,
incluso mis que en el entendimiento, porque “la naturaleza
humana queds mis corrompida por el pecado en cuanto al ape-

~tito del bien que en cuanto al conocimiento de la verdad” (98).
La raz6én que aporta Santo Tomis es la siguiente: “La infeccién
del pecado original (..) mira primariamente a las potencias del
alma. Luego, debe fijarse, ante todo, en aquella que nos da la pri-
mera inclinacién al pecado. Como ésta es la voluntad, siguese
que el pecado original se fija, ante todo, en la voluntad” (99).

~ No obstante, en el estado de naturaleza humana caida, cabe,
en el orden del querer y obrar el bien honesto natural, sin la gra-
cia de Dios, acciones morales honestas. En este estado el hom-
bre conserva la potencia fisica o natural de querer y obrar el bien
natural honesto, aunque no asi toda la potencia moral, o libre de
obsticulos. El pecado no ha ni destruido disminuido la potencia
fisica de querer y obrar €l bien honesto.

El pecado es como una enfermedad, que no extingue la vida,
pero atemia sus fuerzas o las debilita, No impide, por tanto, toda
la potencia moral: “Como la naturaleza humana no estd de tal
modo corrompida por el pecado que esté privada de todo bien
de 1a naturaleza, puede uno —también en el estado de naturale-

(07) SsanTo Tomis, Summa Theologiae, 111, q. 99, a. 2, ad. 2.
©8) Ibid, HI, g. 109, 2. 3, ad 3.
©9) Ibid, 11, q. 83, a. 3, in c.

604



LA IMPRONTA CRISTIANA EN LA HISTORIA DEL MUNDO

za caida—, por virtud de su naturaleza, hacer algin bien parti-
cular, como edificar casas, plantar vifias y otras cosas semejantes,
pero no todo el bien que le es connatural, hasta el punto-de que
en ninguna cosa sea deficiente; lo mismo que el enfermo puede
hacer algunos movimientos, aunque no con la perfeccién del
hombre sano, mientras no se restablezca con el auxilic de 1a
medicina” (100).

El hombre puede hacer algin bien, pero no todo el bien
honesto proporcionado a su naturaleza, ya que ello exige todas
sus fuerzas sanas. En la situacién actual del hombre, aunque esté
afectado por el pecado: “En un momento puede por su propia
voluntad abstenerse de un acto particular de pecado, sin embar-
80, si se abandona a si mismo por largo tiempo caeri en el peca-
do, con el cual se pone un obsticulo a la gracia” (101).

En cambio, en las cosas dificiles, no puede dejar de poner im-
pedimentos a la gracia, ni tampoco en ficiles que duren mucho
tiempo, pues €ste hace dificil lo ficil Sin embargo, si puede hacer
cosas ficiles y por algiin tiempo, como amar a Dios, aunque con
amor ineficaz o imperfecto; cumplir algin precepto de la ley
natural, e incluso evitar algin vicio, e incluso todos los vicios por
poco tiempo. En cambio, le es imposible no sucumbir en tenta-
ciones graves. En definitiva no puede hacer todo el bien, ni per-
severar en el mismo,

En el estado de naturaleza integra, el hombre podia hacer
todo el bien natural honesto, sin dificultad, sin encontrar obsti-
culos ni contrariedades. $i se hubiera encontrado en estado de
naturaleza pura, hubiera podido hacer todo el bien honesto, aun-
que con dificultad, por la falta de completa sumisién de la parte
inferior del hombre a la razén. En estos dos estados era posible
realizar actos perfectos con la sola naturaleza, imposibles para
una naturaleza enferma.

En el estado de naturaleza caida con la gracia suficiente, que
Dios da a todos los hombres, pero que es falible porque puede
ser frustrada o impedida por el acto libre del hombre uno puede

(100) Ibid, I, q. 109, a. 2, in c.
Q0L) IoeM, Surnma Contra Gentiles, 111, c. 160,
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hacer el bien, obrar conforme 2 la recta razén. No obstante, no
todo el bien proporcionado a la naturaleza humana, porque por
la “herida” del pecado, ha quedado debilitada. Puede hacer actos
imperfectos y, por tanto, algunos actos buenos y honestos, con
también trabajos y dificultades.

Incluso en el estado de naturaleza reparada, para poder rea-
lizar actos perfectos se necesita siempre la gracia especial de
Dios, llamada eficaz, que concede individualmente a cada hom-
bre, si no pone impedimentos a la gracia suficiente o general o
que concede a todos, y que ya es una gracia infaliblemente efi-
caz o infrustrable (102).

La Encarnacién, ademis de proporcionarnos principalmente
la salvaci6n eterna , y otros muchos beneficios, fue también nece-
saria para que el hombre pudiera hacer todo el bien proporcio-
nado a su naturaleza. Sin ella, y, por tanto, sin la Iglesia, afirma
Santo Tomis, “hubiesen desaparecido totalmente la Tierra el
conocimiento de Dios, la reverencia a €l debida y 1a honestidad
de las costambres” (103). En nuestros dias, la progresiva descris-
tianizacién del mundo contemporineo, en algunos paises, con-
firman estas palabras.

(102) Véase: F. MawiN-SoLa, “El sisterna tomista sobre la mocion divina®, en
La Clencia Tomista (Salamanca), 94 (1925), pags. 5-55; “Respuesta a algunas obje-
ciones acerca del sistema tomista sobre la mocién divina®, en La Clencia Tomista
(Salamanca), 97 (1926), pigs. 5-74.; "“Nuevas observaciones acerca del sistemna
tomista sobre la mocién divina”, en La Clencia Tomnista (Salamanca), 99 {1926),
phgs. 321-397.
" (103) Santo Tomas, Summa Theologlae, TII, q. 1, a. 6, in c.
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