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EDITORIAL

jApasionante! Asi es el momento en gue vivimos. Todo manifiesta cambio, incerti-
dumbre, novedad, inestabilidad, indecisién, bisqueda. También ambigliedad, ¢miedo?,
desconcierto, ¢banalizacién?, poca solidez, poca estructura, mucha fachada, aparien-
cia, imagen, ¢contenido?, formas externas, transparencia a la vez que grandes o pe-
quefos vestidos que cubran lo incorrecto. Escenario donde representar io que interesa
mostrar y, a la vez, proscenio donde negociar y pactar, resolver y ocultar lo que el gran
publico no debe saber.

Con una cultura liquida, donde el criterio es la capacidad de adaptarse a quien recibe
el mensaje y donde el lenguaje se confia a la imagen, mas evocadora, menos racional
que la palabra, mas abierta a interpretaciones y menos atada a los contenidos, todo se
intenta escenificar, pero todo, en la medida que aparentado, se banaliza, se trivializa, se
cambia continuamente. ;Hay algo estable y permanente?

La sociedad se encuentra fragmentada entre quienes entran en el juego de la cam-
biante diversion, piden mas escenografia y fomentan el cambio continuo con una exas-
perante sensacién de levedad que condena a la obra de arte a ser destruida como
expresion de una vida en la que todo es efimero, fragil y puntual. Ya no hay creacion de
obras clasicas destinadas a permanecer, porque todo nace para la destruccion.

Otros, recogen la necesidad sicoldgica de estabilidad y reclaman estructuras e ins-
tituciones de convivencia que aporten el sentido de permanencia que permite hacer
previsiones y adelantarse al tiempo, cauce fundamental para promover las inversiones,
las grandes decisiones de futuro que acompafan a la actividad econémica y a la par-
ticipacién politica. Sin un ambiente estable el ser humano se encuentra desorientado y
desconcertado. No sabe, pero siente inseguridad y nostalgia.

Consciente de los problemas sociales, mas que de los culturales, hay una reclama-
cién nostalgica de justicia social. Porque no hay proyectos sociales innovadores, se echa
la vista atras reclamando caminos trasnochados y negativos, pero eso si, bien envueltos
en papel decorado de derechos individuales mas propios del liberalismo decimonénico,
con formas y lenguajes del siglo XXI. La permanente sed de justicia social se envuelve
en ropas viejas sacadas del armario de la historia, pasada pero no digerida, como si
hubiera férmulas magicas para la tarea humana de la historia. Como si la solidaridad
fuera una forma politico-quimica de efectos abracadabrantes.

Todo parece instalado en la transitoriedad y programado para la obsolescencia. Nada
perdura ni debe permanecer. Menos la Iglesia?
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Efectivamente, la Iglesia tenemos la conviccion de tener vocacion de permanencia
en lo que constituye el nicleo de su mision: Hacer presente a Jesus, compariero de la
Historia, con su evangelio de perddn y de esperanza, con su invitacion al amor agrade-
cido porque Dios, Padre de todos, nos ha predestinado con El a entrar en su casa por
la puerta grande de los hijos y a ser, en este tiempo de espera impaciente, signos de
esperanza y compafia cercana de los que mas sufren.

Pero en la forma de hacer realidad este mensaje podriamos aprender un poco mas
de este mundo cambiante, al menos en lo que a flexibilidad se refiere.

Nuestro clericalismo permanece inalterable. Cambian las cabezas jerarquicas de la
comunidad, pero todo lo demés sigue exactamente igual. La muerte, con el goteo con-
tinuo de defunciones de curas ancianos y menos ancianos, va cambiando los rostros
de quienes dirigen, orientan y presiden las comunidades parroquiales, pero no se hace
una reflexion profunda sobre la posibilidad de un cambio en la distribucion de funciones
pastorales y el reconocimiento de los seglares, algunos muy bien preparados teoldgica-
mente, para su incorporacion seria a las tareas de la accion pastoral. Nuestras formas
tienen que contagiarse, un poco, de la transitoriedad histérica para someterse al sentido
instrumental de la funcionalidad y la significacion. Algunos cambios serian muy venta-
josos, muy eficientes y muy significativos. Serian sefiales importantes de integracion y
participacién de todos en lo que atafie a toda la comunidad y no es patrimonio de unos
pocos. Muchos lo estan esperando, pero los nostélgicos de formas pasadas siguen ins-
talados en el dilema: ¢,Cambio o estabilidad? ¢ Seguridad o incertidumbre? ¢Blsqueda
o permanencia? ¢Mas de lo mismo y con los mismos o algo nuevo y con personas nue-
vas? Somos la iglesia del camino de la vida.




La oracion cristiana como
amistad o union con Dios

Rev. Aragon. Teol. 43 (2016) José M?Andreu Celma

‘Alegraos conmigo. He encontrado la moneda que buscaba” (Lc 15, 9). Rezando y
estudiando he encontrado mi verdad en Dios. Mi sed de verdad era mi oracion. Quien
busca la verdad, “escuchando su voz” (Jn 18, 37), la encuentra. Amandola, entra en
ella. “He entendido qué cosa es andar mi alma en verdad delante de la misma Verdad™.
Esta es la verdad pequena y sencilla que empiezo a ver después de una vida entera
de investigacién y meditacidn ardiente: “un nuevo entender de Dios en Dios, dejando el
viejo entender de hombre y un nuevo amar a Dios en Dios, desnuda ya la voluntad de
todos sus viejos quereres y gustos de hombre™, algo que se inmerge profundamente en
las invisibilidades de Dios. Esta Verdad de Dios nos hace libres {(Jn 8, 32), también en
nuestra relacion con El.

L.a experiencia que quiero compartir es la experiencia de Dios. “Con este término
entendemos la percepcion de la realidad de Dios tal como viene a nosotros, actia en
nosotros y por medio de nosotros, arrastrandonos hacia El en una comunién, una amis-
tad, en un ser el uno para el otro. Nos captamos en relacion con Dios. En esto consiste
la experiencia religiosa™. Un mundo infinito se abre como algo absolutamente nuevo
cuando uno comienza a vivir hacia dentro.

La oracidn es la expresion inmediata y primaria de esta experiencia. Somos como
oramos. La oracion es el espejo del alma. Las formas de oracion nos revelan la imagen
de Dios, la calidad de la relacion religiosa, los componentes emocionales que la acom-
pafan, las formas de accion ética que se derivan de ella e incluso los tipos de organi-
zacién social en que cristaliza. Crecer en vida cristiana es mejorar en la oracion: “quien
quiera ir adelante aprovechando en el camino espiritual ha de mudar estilo y modo de
oracién y ha de tener necesidad de otra doctrina ya mas alta que la suya y otro espiritu™.

Estas sencillas reflexiones, secreta y entrafiablemente regadas por la vida, se nutren
y enriqguecen también de las experiencias de Dios que embargaban a los Santos Maes-
tros de la vida espiritual, tal como aparece en sus escritos que nos invitan a poner los

1 Santa Teresa de Jesus, Libro de la Vida, 407 en Obras completas, 184.

2 S.Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo, L. 1, t5r, 7, en Obras completas, 269.
3 Congar, Y., El Espiritu Santo, 25.

4 8. Juan de la Cruz, “Llama de amor viva, 3, 57, en Obras completas, 1007.
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ojos en el &bismo de la fe, abismo donde todo lo demas se absorbe. Ellos son la imagen
concreta de auténtica vida cristiana en testigos elocuentes. En sus experiencias recono-
cemos la verdad de la nuestra. “Me agrada usar de las palabras de los santos siempre
que oportunamente se puedan adaptar a los asuntos que trato, para que asi se hagan
mas gratas, a lo menos por la belleza de los vasos, las cosas que presento al lector”.

Entre los grandes maestros y testigos de la fe mis preferencias van por Santa Teresa
de Jestus y San Juan de la Cruz, “los santos mas impresionantes como maestros en el
camino de fe hacia Dios’ decia E. Stein. Los dos, “a pesar de la diferencia de sus ca-
racteres, de su estilo literario y aun del tipo de santidad y de la diversa valoracién de las
gracias misticas extraordinarias, son de una misma opinién en cuanto a la concepcion
fundamental de la vida interior. El “Castillo interior” lo mismo que los escritos del Santo
Padre Juan, han sido compuestos después de haber vivido ambos durante algunos afios
en Avila en un intercambio intimo de ideas. La santa Madre llam¢ desde entonces a su
joven colaborador “Padre de su alma} y Juan aludié ocasionalmente a los escritos de
la Santa para ahorrarse mayores explicaciones, que en aquéllos podian encontrarse™.

Santa Teresa de Jesus, maestra de oracién, nos ensefa a vivir la oracién como amis-
tad con Dios, amistad que sélo podemos experimentar siendo de alguna manera iguales
a El y conviviendo con El: tendré que “estudiar cémo haré mi condicién que conforme
con la suya™. San Juan de la Cruz, doctor de la fe, nos aclara como podemos llegar a
ser “Dios por participacién”: “El amor hace igualdad y semejanza entre lo que ama y es
amado™®; “el alma que ama desea hacerse semejante al Amado™.Y nos anima a no tener
miedo de entrar en la noche oscura que, por necesidad, viviremos al dejar los primeros
modos, infantiles, de oracion para alcanzar una relacion mas profunda y adulta con el
Sefior. A todos llama a vivir en este maravilloso recogimiento pero “el camino es estre-
cho, abrupto vy dificil. La mayor parte se quedan en el camino. Muy pocos logran pasar
de los primeros comienzos, siendo un pequefio niimero el que llega hasta a la meta”™.

A los que quieren ir por este camino Santa Teresa les recuerda que “importa mucho
y el todo una grande y muy determinada determinacién de no parar hasta llegar a ella,
venga lo que viniere, suceda lo que sucediere, travajese lo que se travajare, mormure
quien mormurare, siquiera llegue alla, siquiera muera en el camino u no tenga corazon
para los trabajos que hay en él, siquiera se hunda el mundo”. Si nos guiamos por ese
principio todo lo que ahora se nos antoja extrafisimo se tornara familiar y entrafiable.

Para entender una doctrina cargada de experiencia y vida es necesario partir de
otra experiencia similar. “Sélo un hombre religioso puede comprender la vida religiosa
ya que, en otro caso, no dispondria de datos genuinos. Sobre todo comprensibilidad no

5 8. Bernardo, “Homilias sobre la Virgen Madre 3} en Obras completas I, 206.

6 Stein, E., “Ciencia de la Cruz” en Obras completas, V. Escritos espirituales, 355. “La bienaventurada Teresa
de Jesus, nuestra madre, dej6 escritas de estas cosas de espiritu admirablemente, las cuales espero en Dios
saldran presto impresas a luz} “Cantico A, 12, 67 en Obras completas, 642.

7 Santa Teresa de JestUs, “Camino de perfeccion 22, 7; en Obras completas, 267.

8 S.Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo, L. 1, 4, 3. 4] en Obras completas, 261-262.

9 8. Juan de la Cruz, “Cantico A. Canc. 35, en Obras completas, 715.

10 Stein, E., “Ciencia de la cruz] en Obras completas, V. Escritos espirituales, 232.

11 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 21, 2; en Obras completas, 260.
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quiere decir racionalizacioén, disolucién de una vivencia en sus componentes légicos”2.
“¢Acaso es posible que se conozcan estas cosas a través de unos escritos de tinta? ;O
puede acaso el gusto de la miel pasar de los escritos al paladar del lector? Si no buscas
con insistencia, no encontraras; si no llamas con perseverancia y no vigilas a la puerta
con paciencia, no obtendras respuesta”.

Cada cual tenemos nuestra experiencia de oracidn; cada cual entiende la oracién se-
gun la experiencia que tiene. “; Te imaginas que solamente con palabras precisas, ver-
daderas, adecuadas, claras, sinceras, sera posible describir el amor del Sefior, humil-
dad, santa pureza, iluminacién divina, temor de Dios y confianza del corazén? ¢;Crees
que palabras de tal naturaleza las va a entender alguien que no haya experimentado
lo que significan? Si lo piensas de este modo eres semejante al que con palabras y
ejemplos se esfuerza por hacer entender la dulzura de la miel a quienes nunca la hayan

probado™.

S. Juan de la Cruz declara que muchos, por falta de experiencia, no pueden imaginar
lo que son las cosas de Dios: “Y porque las cosas raras y de que hay poca experiencia
son mas maravillosas y menos creibles...no dudo sino que algunas personas, no lo
entendiendo por ciencia ni sabiéndolo por experiencia, o no lo creeran, o lo tendran por
demasia, o pensaran que no es tanto como ello es en si. Pero a todos éstos yo respondo
que el Padre de las lumbres, cuya mano no es abreviada, y con abundancia se difunde,
sin aceptacion de personas doquiera que haya lugar, mostrandose siempre también a
ellos en los caminos y vias alegremente, no duda ni tiene en poco tener sus deleites con
los hijos de los hombres de mancomtn en la redondez de la tierra”®.

1. Envueltos en la tiniebla divina

No hay verdadera relacion con Dios al margen del misterio. Dios viene a nuestro en-
cuentro como un “Dios cercano; que no seria Dios si no fuese a la vez un “Dios lejano”
(Jr 23,23); “verdaderamente Tu eres un Dios escondido: el Dios de Israel, el Salvador” (Is
45, 15). Santa Teresa es consciente de que “para ser verdadero el amor y que dure la
amistad, hanse de encontrar las condiciones. El no es de nuestra condicién; mas viendo
lo mucho que os va en tener su amistad, y lo mucho que os ama, pasais por esta pena
de estar mucho con quien es tan diferente de vos™s,

Te invito a pensar sobre algo que merece una profunda reflexién; mediante una re-
flexion orante, buscamos, en didlogo con Dios, comprender cémo podemos relacionar-
nos con Aquél que esta siempre presente, pues en E/ nos movemos, existimos y somos
(Hch 17, 28), siendo “el verdadero Infinito] el Infinito de otra manera, el que tiene, en
expresion de S. Anselmo, un modo de ser que supera toda capacidad de nuestro pensar.

12 Heidegger, M., Estudios sobre mistica medieval, 215-216.

13 Isaac de Ninive, “La oracion] en E/ don de la humildad, 133.

14 S. Juan Climaco, “Escalén 25] en La escala espiritual, 181, “Cuando los sentidos del hombre estén perfec-
tamente unidos con Dios, lo que El ha dicho misteriosamente se esclarece. Pero cuando falta esa unién es
muy dificultoso hablar de Dios? “Escalon 307 en op. cit., 257.

15 8. Juan de la Cruz, “Llama de amor viva, Canc. 1, 15} en Obras completas, 925.

16 Santa Teresa de Jestus, “Libro de la Vida, 8, 5) en Obras completas, 53.
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Dios es la realidad primera y méas inmediata en la que estamos; por su absoluta proxi-
midad es la menos conocida y la méas dificil de conocer; nos cuesta percibirla porque
no tenemos distancia suficiente para captarla. Habitamos desde siempre en ella; porque
inunda por dentro y por fuera toda nuestra realidad nos resulta endiabladamente dificil
reconocerla en su ser de puro don. Sentimos la presencia de Dios en todas partes
aunque envuelta en un misterio inmenso, sublime, rudo. La barruntamos mas que la
comprendemos. “Esto significa seguramente una percepcion muy oscura que apenas es
posible llamar conocimiento. San Agustin, quien buscé el camino de Dios sobre todo a
partir del ser interior y quien indicé en frases siempre nuevas el empuje de nuestro ser
més alld de si mismo hacia el ser verdadero, expresa, al mismo tiempo y de muchas
maneras, nuestra impotencia para captar lo inasible”".

Adentrandonos en lo profundo de su Misterio Santo vamos descubriendo un Absoluto
no contrapuesto a lo que no es El, sino posibilitando y favoreciendo la alteridad no divina
que El mismo crea y mantiene en el ser. Nuestra vida consiste en aprender a escuchar
la voz de Dios para orientarla hacia El. Para ello debemos superar el concepto de infinito
como prolongacién indeterminada de una magnitud sin fin, sea espacial o temporal.
Necesitamos también tener una agilidad mental que atienda a la trascendencia de Dios
sin caer en el alejamiento, y a la inmanencia sin caer en la identidad, y al equilibrio entre
ambas sin caer en la yuxtaposicion.

Dios como misterio nos envuelve y esta muy lejos. Es simultdneamente inmanente y
trascendente, préximo y lejano, comprensible e incomprensible. Su presencia es discre-
tamente una ausencia, permanece como lo mas lejano en la mas proxima proximidad,
como la lejania de la proximidad. Hay en la revelacién una especie de dialéctica de luz
y oscuridad, revelacion y misterio. Luz y oscuridad, si, mucha oscuridad y de nuevo luz.
Hay dos movimientos que se buscan sin cesar, se encuentran, despues vuelven nueva-
mente a buscarse. Luz y tinieblas, muchas tinieblas y nuevamente la luz. Compartiendo
con el lector este mi “entender no entendiendo’ solo quiero colocarlo ante el inaprensible
misterio divino, ante el Dios “envuelto en tinieblas’, invisible y trascendente, innominado
e inefable, para forzarle asi realmente a salir fuera de si y por encima de si mismo in-
troducirlo en ese acto que se llama fe, entrega, amor, adoracién callada y postrada con
todo el ser ante el misterio divino, donde ya no se discursea sino que se adora, donde
uno ya no domina sino que es subyugado.

Ese infinito absoluto, luz y fuente de toda luz, amor incondicional y origen de todo
amor, verdad plena de todo ser y manantial puro de todo cuanto existe se hace presente
en nuestro inefable anhelo de vida eterna.

La busqueda de Dios es ardua y dificil. La vida humana resulta, entre otras cosas, tan
enigmaética porque se sustenta en un centro tan inasible, de tan dificil logro, ya que “el
supremo conocimiento que tenemos de Dios es saber que no lo conocemos, en cuanto
conocemos que lo que Dios es excede todo lo que de El conocemos”'®. “Nadie conoce
las huellas de tus pasos” (Sal 76, 20). Tras esas huellas, cuyo rastro esta infinitamente

17 Stein, E., Ser finito y ser eterno, 43.
18 Santo Tomas de Aquino, “De Potentia, g. 7, a. 5, ad 14’ en Quaestiones disputatae II, Marietti, Taurini-Ro-

mae 1965, 200.
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presente e infinitamente borrado, sale desde el gemido y el clamor el que busca a Dios.
“Muy bien haces, joh almal, en buscarle siempre escondido, porque mucho ensalzas a
Dios y mucho te llegas a El, teniéndole por més alto y profundo que todo cuanto puedes
alcanzar. Quiero decir que nunca te quieras satisfacer en lo que entendieres de Dios,
sino en lo que no entendieres de El; y nunca pares en amar y deleitarte en eso que en-
tendieres o sintieres de Dios, sino ama y deléitate en lo que no puedes entender y sentir
de El; que eso es buscarle en la fe. Que pues es Dios inaccesible y escondido aunque
mas te parezca que le hallas y le sientes y le entiendes, siempre le has de tener por
escondido y le has de servir escondido en escondido™.

Con S. Anselmo nos dirigimos en silencio y soledad a Dios pidiéndole que nos mues-
tre su rostro: “jOh, Sefor, Dios mio!, ensefia a mi corazén dénde y cémo te encontrard,
doénde y como tiene que buscarte. Si no estas en mi, joh, Sefor!, si estas ausente ;don-
de te encontraré? Desde luego habitas una luz inaccesible. Pero ;dénde se halla esa luz
inaccesible? Como me aproximaré a ella? ;Quién me guiara, quién me introducira en
esa morada de luz? ;Quién hara que alli te contemple? ¢ Por qué signos, bajo qué forma
te buscaré? Nunca te he visto, Sefor, Dios mio; no conozco tu rostro. 5, Qué hard, Sefior
omnipotente, este tu desterrado tan lejos de Ti? 4, Qué hara tu servidor, atormentado con
el amor de tus perfecciones y arrojado lejos de tu presencia? Fatigase intentando verte,
y tu rostro esta muy lejos de él. Desea acercarse a Ti y tu morada es inaccesible. Arde
en el deseo de encontrarte e ignora donde vives. No suspira méas que por Ti y jamas
ha visto tu rostro. Sefor, T eres mi Dios, Tu eres mi maestro y nunca te he visto. T me
has creado y rescatado. TU me has concedido todos los bienes que poseo, y aun no te
conozco. Finalmente, he sido creado para verte, y todavia no he alcanzado este fin de

mi nacimiento”?°,

“Busquémosle de tal modo que estemos siempre buscandole, y cuando El venga
a buscarnos diga de nosotros: Esta es la raza que busca al Sefior, la que busca la
presencia del Dios de Jacob™'. Dios conoce los vericuetos del amor: unas veces se
oculta para que sigamos buscandole, y otras se manifiesta, para que no nos cansemos
de buscarle. “Dios se deja buscar, dice S. Agustin, para dejarse encontrar. El se deja
encontrar para que le busquemos nuevamente’ Después de cada momento importante
de gracia tenemos la impresién de que comenzamos precisamente ahora a comprender
nuestra vocacién?2. Cuando nos acercamos a Dios, ya somos sostenidos por El, porque
es propio de la dinamica de la luz divina iluminar nuestros ojos cuando caminamos hacia
la plenitud del amor. “Nadie te buscé debidamente sin hallarte. Y debidamente te buscé
el que recibio de Ti el don de buscarte como se debe”®.

2. Caracter procesual y personal de la experiencia religiosa

La meta de la vida cristiana es la identificacion progresiva con Cristo, la gestacion de
la nueva criatura, la formacion del hombre nuevo que sera revestido de Cristo, asociado

19 S. Juan de la Cruz, “Cantico B. Can 1, 127 en Obras completas, 746.

20 S. Anselmo, “Proslogion; Obras completas I, 363.

21 S. Bernardo “Sermones varios. Sermon 3} en Obras completas VI, 79.

22 Stein, E., “Vida escondida y epifania; en Obras completas V. Escritos espirituales’, 638.
23 8. Agustin, “Soliloquios, 1, I, 67 en Obras completas I, 441.
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a su muerte y a su vida; quedara arraigado y edificado en El para vivir en la libertad,
en la gratitud y en la comunion la plenitud de su don. “Un discipulo no es mas que su
maestro, aunque, terminado el aprendizaje, cada uno le llegara a su maestro” (Lc¢ 6, 40).
Partimos de la conviccion, casi instintiva y directa, de que el cristiano debe llegar a ser
santo, de que llega a serlo despacio, de que siempre puede hacerse mas perfecto, de
que puede crecer en santidad y amor a Dios, de que su vida se mueve hacia una meta
de la cual no se puede decir que ya la ha alcanzado, sino que a ella se acerca progresi-
vamente. El Céntico espiritual describe “el orden desde que un alma comienza a servir
a Dios hasta que llega a el ultimo estado de perfeccion, que es matrimonio espiritual; y
asi se tocan los tres estados o vias de ejercicio espiritual por las cuales pasa el alma
hasta llegar al dicho estado, que son purgativa, iluminativa y unitiva. Hay, por lo tanto,
principiantes, aprovechados y perfectos™*.

El amor a Dios es un proceso que siempre esta en camino: nunca se da por con-
cluido y completado®. Nadie “ha de pensar que €l lo tiene todo ni que Dios querra dejar
de llevar al alma méas adelante? La obra de arte necesita muchos retoques para llegar
a la perfeccion: “no cualquiera que sabe desbastar el madero sabe entallar la imagen,
ni cualquiera que sabe entallar sabe perfilarla y pulirla; y no cualquiera que sabe pulirla
sabra pintarla ni cualquiera que sabe pintarla sabra poner la dltima mano y perfeccion.
¢ Como llegara el alma hasta la ditima perfeccion de delicada pintura, que ya ni consiste
en desbastar, ni entallar, ni aun en perfilar, sino en la obra que Dios en ella ha de ir ha-
ciendo? Porque ¢en qué pararé la imagen si siempre se ejercita en ella no méas que el
martillar y desbastar? ¢Cuéndo se ha de acabar esta imagen? ¢ Cémo o cuéando se ha
de dejar a que la pinte Dios?"%°

En la vida cristiana hay un crecer y un madurar. Los maestros espirituales recomien-
dan la pedagogia de los pequefios pasos. ‘Avisoos que no se hace este negocio en
breve tiempo y que aunque dijo San Pablo en pocas palabras que los que son de Cristo
han crucificado su propia carne con sus vicios y deseos (Ga 5, 24), los que quieren
alcanzar perfecta victoria de si mismos venciendo las siete generaciones de enemigos
que ocupan la tierra de promision (Jos 3, 10) hallan por experiencia que lo que en una
palabra se dice en muchos afnos se cumple™.

24 S.Juan de la Cruz, “Céntico B. Argumento’, en Obras completas, 740. Esta divisién en incipientes, proficien-
tes y perfectos la encontramos en autores de la Edad Media, como Santo Tomds y San Buenaventura. Desde
el siglo XIli estos tres grados fueron confrontados con la triada del Aeropagita que distinguia tres  vias: via
purgativa, iluminativa y unitiva. S. Agustin orienta la ascensién hacia el amor y distingue amor incipiente, amor
proficiente, gran amor y amor perfecto. Ideas que recoge su discipulo Gregorio Magno. Ver K. Rahner, “Sobre
el problema del camino gradual hacia la perfeccion cristiana’ en Escritos de Teologia Ill, 13-33.

25 Los grandes misticos insisten en que la vida cristiana es un continuo avanzar, un sobrepasar continuamen-
te cada meta. Ver la Escala del Paraiso, de san Juan Climaco; la Vida de Moisés de san Gregorio de Nisa; los
Grados de la humildad y de la soberbia, de san Bernardo; la Subida al Monte Carmelo, de san Juan de la
Cruz; el Camino de Perfeccion de santa Teresa de Jesus.

26 S.Juan de la Cruz, “Llama de amor viva, 3, 57.58; en Obras completas, 1007-1008.

27 S.Juan de Avila, Audi, filia, 240.
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Debemos respetar las etapas del proceso: “Los que comienzan, los cuales ordinaria-
mente han menester, conforme a su edad, leche de nifios (1Co 3, 1);y quien los quisiere
criar con manjar de grandes, y en un dia hacerlos perfectos, errarlo ha mucho, y en lugar
de aprovechar danard. Tiene cada edad su condicion y su fuerza, conforme a lo cual
se le ha de dar su mantenimiento; y como dice el experimentado y santo Bernardo “el
camino de la perfeccién no se ha de volar sino pasear’ Ni piense nadie que es todo uno

entenderla y tenerla™®,

Pero también debemos vivir nuestra vida cristiana avanzando siempre poco a poco.
La carta a los Hebreos amonesta a los que se aferran “a los primeros rudimentos de los
oraculos divinos” cuando deberian ser “maestros; y los urge a abandonar la “leche” de
los principiantes y a desear “el manjar sélido” de los perfectos que es la contemplacion
de Cristo en el gran misterio del sacrificio redentor que renueva toda la tierra: “Pues todo
el que se alimenta de leche no es capaz de entender la doctrina de la justicia, porque es
aun nifio. Mas el manjar solido es para los perfectos, los que en virtud de la costumbre
tienden los sentidos ejercitados en discernir lo bueno de lo malo” (Hb 5, 13-14). S. Ber-
nardo recuerda: “No yo, sino el mismo Principe y Pastor de la Iglesia os advierte: Como
nifios recién nacidos, ansiad la leche auténtica, no adulterada; pero no os quedéis en
ella, sino creced con ella en la salvacién. Otro texto sagrado lo dice con mas claridad:
Rebosad de gozo todos los que os lamentabais de ella —de Jerusalén, segun el contex-
to- para que bebais leche y os saciéis de la abundancia de sus consuelos.Y asi, cuando
se os quite la leche, banqueteéis participando en su gloria. Este es el estado del hijo
robusto que vive bajo el Padre. Ya no toma leche, sino alimento s6lido™.

Hay que pasar del “entender de Dios como pequefiuelos, y hablar de Dios como pe-
quefiuelos, y saber y sentir de Dios como pequefiuelos, por no haber llegado a la perfec-
cion, a la unién del alma con Dios; por la cual unién ya como grandes obran grandezas

en su espiritu, siendo ya sus obras y potencias més divinas que humanas™.

“No hay término en el camino de subida hacia Dios. La meta que te habias fijado es
principio de un nuevo ascenso. No por haber conseguido lo que esperabamos hay que
dejar de seguir subiendo... Lo que todavia desconoce es infinitamente mayor de lo que
hasta ahora conoce... Asi el que mira aquella divina e invisible hermosura, aunque ya la
hubiere hallado, la encuentra cada vez mas nueva y admirable, pues cada vez la halla
mas divina y magnifica. La esposa, admirada y sobrecogida por lo que va conociendo,
sigue aumentando el deseo de ver lo que es dado en la contemplacion™'. “Levantate y
ven. Al que se levanta le queda siempre la posibilidad de subir mas. El que corre tras el
Sefior descubre siempre nuevos campos espaciosos hasta llegar al fin de su carrera por
Dios. Es necesario levantarse siempre y ponerse en movimiento hacia la meta sin dejar
de correr’®. S. Pablo nos da ejemplo: “No es que la haya alcanzado ya, es decir, que
haya logrado la perfeccion, sino que la sigo por si le doy alcance, por cuanto yo mismo
fui alcanzado por Cristo Jesus” (Flp 3, 12).

28 S. Juan de Avila, Audi, filia, 82.

29 S. Bernardo, “Sermones varios. Sermon 8, en Obras completas VI, 103.

30 S.Juan de la Cruz, “Noche oscura. L. 2. C. 3, 3} en Obras completas, 525.

31 S. Gregorio de Nisa, “Homilia 117 en Comentario al Cantar de los Cantares, 171-172.
32 S. Gregorio de Nisa, “Homilia 57 en Comentario al Cantar de los Cantares, 93.
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Ciertamente “Dios quiere que todos los hombres se salven... porque Jesucristo se
entregé a si mismo en rescate por todos” (1Tm 2, 1- 6; Hb 9, 28). “Salvador de todos los
hombres” (1Tm 4, 10), con El “aparecio la gracia de Dios que trae la salvacion a todos”
(Tt 2, 11), por lo que la Iglesia “es pensada para el beneficio de todos, para que ellos
sean salvados” (1Co 10, 33). El pecado de todos ha provocado-traido sobre todos una
absolucién inconcebiblemente mas rica y abundante. Asi, “Dios ha encerrado a todos
en la desobediencia para tener misericordia de todos” (Rm 11, 32). “Mirad que convida
el Sefor a todos; pues es la Verdad, no hay que dudar. Si no fuera general este convite
no los llamara Dios a todos, y aunque los llamara no dijera: Yo os daré de bever. Pudiera
decir: venid todos; que, en fin, no perderéis nada, y los que a mi pareciere yo les daré a
bever. Mas como dijo, sin esta condicién, a todos, tengo por cierto que todos los que no
se quedaren en el camino, no les faltara este agua viva™? Jesus, divinamente comunica-
tivo, “no esté deseando otra cosa sino tener a quién dar’®; “tan grande es su misericor-
dia que a nadie quitd procurase venir a esta fuente de vida a bever™s.

Todos los hombres nacemos bajo el arco iris de la Alianza. La Alianza es Unica para
todos, pero su texto va acompafado de un acuse de recibo enviado a cada uno. La Pa-
labra se deposita en el nticleo de nuestro ser. Dios nos ama tanto que ha querido que
cada uno de nosotros fuera entretejido por su Palabra antes incluso de ser concebido.
Antes de que existiera estaba en el corazon silencioso del Padre. Mi preexistencia es-
taba llena de su amoroso conocimiento: ‘Antes que te formara en el vientre te conoci”
(Jr 1, 5). “Td has creado mis entrafias, me has tejido en el seno materno... conoces
perfectamente mi aliento, no se te oculta mi osamenta. Cuando me iba formando en lo
oculto y entretejiendo en lo profundo de la tierra, tus ojos veian mi embrién. Se escribian
en tu libro, se definian todos mis dias antes de llegar el primero” (Sal 139, 13-16). Antes
incluso de nuestro nacimiento, Dios nos conoce hasta la médula de nuestros huesos,
hasta nuestros pensamientos y deseos (Is 49, 1-5; Ef 1, 4-10).

Dios, “portador sin nombre de todos los nombres; como lo llama Dionisio Areopagita,
me da mi verdadero nombre, el que corresponde a mi esencia y a su proyecto inicial, un
nombre secreto y Unico: ‘Al vencedor le daré a comer del mana escondido y le daré una
piedra blanca, en la que hay escrito un nombre nuevo que sélo conoce quien lo recibe”
(Ap 2, 17). La piedra blanca hace referencia a una costumbre de Asia Menor, segun la
cual las invitaciones al banquete real se grababan en piedras. Este nombre secreto ex-
presa una prerrogativa personal. Porque el nombre nuevo significa la transfiguracion de
la persona, que Dios considera como un verdadero invitado.

La distincion nominativa es el instrumento mismo de nuestra comunicacién con Dios.
“Te conozco por tu nombre] le dice el Sefior a Moisés (Ex 33, 7). También Jesus va lla-
mando por su nombre a sus ovejas mientras las va sacando del recinto. Las ovejas lo
siguen porgue conocen su voz (Jn 10, 3-4).

33 Santa Teresa de Jestus, “Camino de perfeccion, 32, 7, en Obras completas, 257.
34 Santa Teresa de Jesus, “Moradas sextas, cap. 4, 12} en Obras completas, 416.
35 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 33, 1; en Obras completas, 257.
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El nombre con el que me conoce el Amor divino me descubre la interpretacion origi-
nal y particular del Ser divino que debo ser yo. La verdad de nuestra vida esta dada ya
de antemano, pero es preciso que seamos capaces de captarla en la Palabra que nos
precede, nos acompafia y nos guia. Mi personalidad original, la verdad de mis raices
divinas, la voy descubriendo en la oracion para realizarla después.

Debemos respetar el itinerario espiritual de cada uno: “lleva el Sefior a cada uno
como ve que es menester’®. No hay solamente un camino; para el hombre hay tantas
vias de aproximacién a Dios como pasos sobre la tierra 0 caminos hacia su propio co-
razén. “De mil modos diferentes puede el Sefior comunicar al hombre sus luces, para
que le conozca sobrenaturalmente. El Espiritu Santo no esta sujeto a férmulas fijas™".
Los caminos de Dios son caminos diversos de amistad, siempre Unica y diversa por
personal, tanto desde Dios que llama como del destinatario. Dios abre a cada uno su

personal camino.

No puede haber modelos rigidos, validos para todos en la vida espiritual, sino que,
por el contrario, se deben respetar las opciones de cada uno y sus itinerarios hacia Dios.
S.Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesus hablan de la pedagogia de Dios, de “la mano
tan delicada del Espiritu Santo con la que Dios va ungiendo al alma contemplativa con
alguna uncion muy delgada de noticia amorosa, serena, pacifica, solitaria, muy ajena
del sentido y de lo que se puede pensar’®. ‘A cada una lleva Dios por diferentes cami-
nos, que apenas se hallara un espiritu que en la mitad del modo que lleva convenga con
el modo del otro... Deben, pues, los maestros espirituales dar libertad a las almas, y
estén obligados a mostrarles buen rostro cuando ellas quisieran buscar mejoria™®. San
Juan de la Cruz huye “de las falsas generalizaciones; tiene siempre en cuenta la gran
variedad de caminos posibles, y la suave y tierna adaptacion de la direccion de la gracia
a las necesidades particulares de cada alma™®. Denuncia a “los maestros espirituales
que, no entendiendo de oracién ni vias del espiritu, no saben sino martillar y macerar
las potencias como herrero y, porque él no ensefa mas que aquello y no sabe mas que
meditar’#'. En el Libro de las Fundaciones Santa Teresa de Jesus declara que “no es mi
intencién ni pensamiento que sera tan acertado lo que yo dijere aqui que se tenga por
regla infalible, que seria desatino en cosas tan dificultosas. Como hay muchos caminos
en este camino del espiritu, podra ser acierto a decir de algunos de ellos algun punto. Si
los que no van por él no lo entendieren, sera que van por otro, y si no aprovechare a nin-
guno, tomara el Sefior mi voluntad, pues entiende que, aunque no todo he experimenta-
do, en otras almas si lo he visto™2. Por eso el castillo interior tiene muchas moradas: “no
consideren pocas piezas sino un millén, porque de muchas maneras entran almas aqui,

unas y otras con buena intencion®,

36 Santa Teresa de Jesus, “Moradas sextas, 8, 10} en Obras completas, 429.

37 Herp, E., Directorio de contemplativos, 160.

38 S.Juan de la Cruz, “Llama de amor viva. Canc. 3, 43 en Obras completas, 997.

39 8. Juan de la Cruz, “Llama de amor viva. Canc. 3, 59. 607} en Obras completas, 1008. 1009.
40 Stein, E., “Ciencia de la cruz’ en Obras completas, V. Escritos espirituales, 231.

41 S.Juan de la Cruz, Llama de amor viva. Canc. 3, 43. 44; en Obras completas, 997-998.

42 Santa Teresa de Jesus, “Libro de las Fundaciones. Cap. V, en Obras completas, 531.

43 Santa Teresa de Jestis, “Moradas primeras, cap. 2, en Obras completas, 370.
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El cristiano sabe que para un encuentro verdadero con Dios existe un solo Camino:
el Camino Viviente que tiene por nombre Jesucristo, Camino que todos sin excepcion
debemos recorrer “hasta que alcancemos la unidad que es fruto de la fe y del conoci-
miento del Hijo de Dios, la edad adulta, el desarrollo que corresponde al complemento
del Mesias” (Ef 4, 13). Cristo nos da “la llave para entrar en la casa del tesoro espiritual

que se abre por la gracia del Espiritu Santo™“.

3. La oracidon como amistad con Dios

“|a oracion es donde se halla Dios™, adentrarse en el misterio divino. Ciertamente
Dios esta en todas partes, comprendiéndolo todo. “Pero lo que es ser dentro de Dios no
es lo mismo que el ser fuera de El™8. La oracién no es tanto hablar a Dios cuanto escu-
charle y estar con El. Orar es mirar al Padre, sentir el gozo de su presencia y entregarse
a su voluntad. Cuando nuestra vida se convierte en un “hagase” gozoso y total al Padre,
nuestra vida es oracion, “un espejo magnifico en el que brilla el resplandor eterno de
Dios™, una transparencia de Dios que vive en nosotros.

Se trata de una experiencia personal, de una vivencia permanente y amorosa de
Dios secretamente, sin medio alguno entre Dios y el alma, de una “comunicacion esen-
cial de la Divinidad sin algtn otro medio en el alma, por cierto contacto de ella en la Divi-
nidad, lo cual es toque de sustancias desnudas, es a saber, de el almay la Divinidad”™®.

En la vida del creyente la oracion es mas una actitud que un conjunto de actos, es de-
rramar el alma en la infinitud del Padre, acariciar con infinito respeto la Palabra de Dios,
cerrar los ojos y escuchar. “Para mi la oracion es un impulso del corazon, una simple mi-
rada lanzada hacia el cielo, un grito de gratitud y de amor, tanto en medio del sufrimiento
como en medio de la alegria. Es algo grande, algo sobrenatural que me dilata el alma
y me une a Jestis™®. ;Como es esto posible? Sencillamente porque “lo primero que da
Dios en cualquier momento es El mismo™.

Tenemos experiencia de Dios porque el Sefior mora dentro del alma y, por ello, pue-
de realizar “toques sustanciales” en ella. La transformacién es tal que, al final del proce-
S0, “aunque en sustancia son diferentes el alma parece Dios, y Dios el alma™'. Se trata
de una experiencia en la fe, pues se siente al mismo Dios, aunque escondido: “lo mas
alto que se puede sentir y gustar de Dios dista en infinita manera de Dios y del poseerle
puramente”®2, Vivimos la unién con Dios “a oscuras, fundando nuestro amor y gozo en lo
que no vemos ni sentimos ni podemos ver ni sentir en esta vida™®. Por eso si uno “sintie-
re gran comunicacién o sentimiento o noticia espiritual, no por eso se ha de persuadir a

44 |saac de Ninive, “La oracién’ en El don de la humildad, 131.

45 Santa Angela de Foligno, Libro de la vida, 174.

46 Santa Angela de Foligno, Libro de la vida, 117.

47 Ruysbroeck, Elevaciones espirituales, 147.

48 S. Juan de la Cruz, “Cantico B, 19, 4, en Obras completas, 816.

49 Santa Teresa de Lisieux, “Manuscrito C-XI} en Obras completas, 308.

50 Maestro Eckhart, Tratados y sermones, 488.

51 8. Juan de la Cruz, “Cantico B, 31, 1} en Obras completas, 863.

52 8. Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo 2, 4, 4’ en Obras completas, 299.
53 8. Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo, 2, 24, 9 en Obras completas, 379.
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que aquello que siente es poseer o ver clara y esencialmente a Dios, o que aquello sea
tener mas a Dios o estar méas en Dios, aunque mas ello sea”*.

Orar es, “segun el parecer” de Santa Teresa, “tratar de amistad, estando muchas
veces tratando a solas con quien sabemos nos ama™®. La oracion queda configurada
como un acto en el que el hombre “trata con” Dios; relegando a la penumbra el conteni-
do objetivo del acto: “de qué tratar’ “Tratar de amistad” no es complemento objetivo sino
modal. Se prescinde también de su ulterior finalidad: “para qué tratar de amistad con Er
La quintaesencia de la oracion reside en la actuacion misma de la relacién de amistad
entre las dos personas que logran entablarla; es, por tanto, “hacer amistad; “tratarse”

dentro de la amistad.

Dos veces usa el verbo “tratar” al definir la oracién. Con la expresioén “tratar de amis-
tad” podemos pensar en una actitud de base, un “ser amigos’; mientras que “estando
tratando” seria una concretizacion y un ejercicio de la amistad, un “hablar como amigos”;
la primera expresion indica un estado, una continuidad: “somos amigos de Dios”; la
segunda pone de relieve la forma concreta de vivir la amistad en el dialogo reciproco:
manifestamos esta amistad hablando como amigos.

Tratar con Dios es tener conocimiento de El y conversacion. Hay que compaginar
cercania con sentido de la trascendencia. Nos dice: “tratar con El como con padre y
como con hermano, y como con sefior y como con esposo; a veces de una manera, a
veces de otra™®, Pero también tratarse en la amistad impone el respeto a la persona que
tiene delante: “Si comienza a rezar las horas u el rosario, comience a pensar con quién
habla y quién es el que habla para ver cémo le ha de tratar. Si, que no hemos de llegar a
hablar con un principe como con un labradorcito u como con una pobre como nosotras,
que no va mas que nos llamen tU que vos. Razén es que ya que, por la humildad de
este Rey, si como grosera no sé hablar con El, y no por eso me tiene en menos, ni deja
de allegarme a si, ni me echan fuera sus guardas (que saben los angeles que estan
alli la condicion de su rey, que gusta mas de estas groserias de un pastorcito humilde
que de las teulogias muy ordenadas si no van con tanta humildad); ansi que no porque
El sea bueno hemos de ser nosotros descomedidos™. E insiste: “Si, llegaos a pensar,
en llegando, con quién vais a hablar u con quién estais hablando. En mil vidas de las
vuestras no acabaréis de entender como merece ser tratado este Sefior, que tiemblan
los dngeles delante de El... No me estéis hablando con Dios y pensando en otras cosas,
que esto es lo que hace no entender qué cosa es oracién mental™®.

Dios y Cristo adquieren rostro amigo. “Qué buen amigo es Dios™*; “trata al hombre
con tanta amistad y amor, que no se sufre escribir®. “Cristo es muy buen amigo™,

54 8. Juan de la Cruz, “Cantico B, 1, 47 en Obras completas, 742.

55 Santa Teresa de JesUs, “Libro de la Vida, 8, 5, en Obras completas, 50.

56 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 46, 3’ en Obras completas, 281.

57 Santa Teresa de Jestus, “Camino de perfeccién, 37, 3; en Obras completas, 265.

58 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 38, 1. 27 en Obras completas, 266. 267.
59 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 8, 6, en Obras completas, 51

60 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 27, 9] en Obras completas, 120.

61 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 22, 107 en Obras completas, 102.
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“el amigo verdadero™®. “Podemos tratar con El como amigo, aunque es Sefor®. Esa
relaciéon de amistad sélo pueden entenderla los que la experimentan. Insiste en que
“muchos no conocen del todo la bondad del Sefor por experiencia, aunque le conocen
por fe; mas es gran cosa saber por espiriencia con el amistad y regalo que trata a los
que van por este camino™.

En esta vida mortal, “podemos gozar con Dios con tal particular amistad” porque El
“comienza a tratar amistad con las almas por muy diferentes vias” Como relacion reci-
proca entre los dos amigos que son Dios y el hombre, Dios precede siempre, aunque
misteriosamente; sigue la parte del hombre, y ésta prepara de nuevo la accion misteriosa
de Dios, teniendo en cuenta que la parte que le corresponde al orante esta impregnada
de la presencia de la accién de Dios. Nuestra amistad con El es respuesta a su amistad.

La oracién consiste en tratar de amistad con Dios, y esto se hace “estando tratan-
do”... Tautologia sobre la cual acumularé todavia un triple complemento intensivo: estar
tratando “muchas veces’ La amistad crece con ser comunicada y se enfria por falta de
comunicacién. Recomienda a las monjas lievar una imagen del Sefior “para hablarle mu-
chas veces —que El os daré qué le dicir- como hablais con otras personas. ¢Por qué os
han més de faltar palabras para hablar con Dios? No lo credis si lo usais; porque si no,
el no tratar con una persona causa extrafeza y no saber como nos hablar con ella, que
parece no la conocemos, y aun aunque sea deudo, porque deudo y amistad se pierde
con la falta de comunicacion™®.

Muchas veces “a solas” con la intensidad de la intimidad y de la mutua focalizacion
del t0 a tu. En la oracion se va mas alla de lo general, de lo oficial y de lo reglamentario,
para entrar en lo intimo, lo personal y lo particular, a ejemplo de Abraham del que San-
tiago nos dice que “fue llamado el amigo de Dios” (St 2, 23), como Moisés “con quien
Yahvé hablaba cara a cara, como habla un hombre a su amigo” (Ex 33, 11). “Importa
muy mucho este entrarse a solas con Dios. Es mucho lo que se imprime aqui el amor
de este Sefior. Es llegarnos al fuego que, aunque le haya muy grande, si ascondéis las
manos, mal os podéis calentar. Calor alcanza estando cerca... Aqui provara el Sefior lo
que le queréis. Acordaos que hay pocas almas que le acompafen ni le siguen en sus
trabajos”®. “Hemos de procurar estar a solas, y aun plega a Dios entendamos con quién
estamos y lo que nos responde el Sefior a nuestras peticiones. ¢Pensais que se esta
callando aunque no lo oimos? Bien habla al corazén cuando le pedimos de corazon.
Prosupuesto esto que ha de ser a solas, bien es consideremos somos cada una de no-
sotras a quien ensefio esta oracién el Sefior y que nos la esta mostrando, pues nunca
el maestro esta tan lejos del discipulo que sea menester dar voces, sino muy junto™”.
“Estando sola hay que procurar tener compairiia. Pues ¢qué mijor que el mesmo Maestro
que ensefié la oracion que vais a rezar? Representad al Sefior junto con vos y mirad con
qué amor y humildad os esta ensefiando. Y creedme, cuanto pudierdes, no andéis sin
tan buen amigo. Si os acostumbrdis a traerle cabe vos, y El ve que lo hacéis con amory

62 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 25, 17; en Obras completas, 114.

63 Santa Teresa de Jesus, “Libro de la Vida, 37, 5, en Obras completas, 169.

64 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 23, 5, en Obras completas, 269.
65 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 26, 9; en Obras completas, 276.
66 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 62, 1. 2] en Obras completas, 302.
67 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 40, 4, en Obras completas, 271.
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que andais procurando contentarle, no le podréis echar de vos, no os faltara para siem-
pre, ayudaros ha en todos vuestros travajos, tenerle heis en todas partes: ; pensais que
es poco un tal amigo al lado?"¢®.

Por fin, tratar “con quien sabemos nos ama’ En el amor se da el primado al amor
de Dios, unico que no falla. La expresién teresiana “con quien sabemos nos ama” tiene
claras resonancias biblicas: “Dios es Amor... El nos amé primero... Hemos creido en el
amor que Dios nos tiene” (1Jn 4, 8. 19. 16). Nuestro Dios es el Dios de los corazones,
el Dios Amor, Aquel cuyas intenciones y obras estan inspiradas por el amor. Dios no ha
creado otra cosa que el amor y los medios del amor. Nuestro ser tiene perpetuamente
por substancia el amor que Dios nos profesa. Jess es “la manifestacion de la bondad y
del amor de Dios hacia los hombres” (Tt 3, 4).

“Lo que debe dominar en las oraciones, por diversas que ellas sean, lo que les da
valor, es el amor con que son hechas; para todas las oraciones posibles es eternamente
verdadero que la mejor oracion es aquella donde hay mayor amor, y que la oracion es
tanto mejor cuanto es mas amorosa. Orar es, sobre todo, pensar en Mi, amandome...
Cuanto méas se me ama, mejor se ora. La oracién es atencion del alma amorosamente
clavada en Mi: cuanto mas amorosa es la atencion, tanto mejor es la oracion™®. Santa
Teresa de Jesus insiste en que el amor es lo mas importante: “no tiene precio la cosa
mas pequefia que se hace si va por amor de Dios™. “Gran cosa fue haberme hecho la
merced en la oracién que me habia hecho, que ésta me hacia entender qué cosa era
amarle; porque de aquel poco tiempo vi nuevas en mi estas virtudes... Todas estas
sefiales de temer a Dios me vinieron con la oracién, y la mayor era ir envuelto en amor,
porque no se me ponia delante el castigo™". Por eso, “para provechar mucho en este
camino no esté la cosa en pensar mucho, sino en amar mucho, y ansi lo que mas os
despertare a amar eso haced”’?; “para aprovechar mucho en este camino y subir a las
moradas que deseamos, no estda la cosa en pensar mucho sino en amar mucho”’®; con-
cluye las Moradas del castillo interior ensefiando a sus monjas “a no hacer torres sin
fundamento, que el Sefior no mira tanto la grandeza de las obras como el amor con que
se hacen, y como hagamos lo que pudiéremos, hara Su Majestad que vamos pudiendo
cada dia mas y mas”™.

4. La oracion como union con Dios

La oracion pone en marcha una circularidad dindmica entre el orante y Dios, una
fusién misteriosa entre lo humano y lo divino. Dios y el hombre entrelazados: “como tu
estas en mi yo estoy en ti"75. Se trata de la légica de la inhabitacién mutua de la que
habla Jests: “Permaneced unidos a Mi, como yo lo estoy a vosotros” (Jn 15, 4). “De
ninguna manera hay que entender la oracién en primer lugar como una fuente de poder

68 Santa Teresa de Jesus, “Camino de perfeccion, 42, 1] en Obras completas, 273.
69 Carlos de Foucauld, Escritos espirituales, 162.

70 Santa Teresa de Jesus, “Fundaciones 12. 7, en Obras completas, 553.

71 Santa Teresa de Jestus, “Libro de la Vida, 6, 3, en Obras completas, 41.

72 Santa Teresa de JesUs, “Cuartas moradas, 1, 7, en Obras completas, 383.

73 Santa Teresa de Jesus, “Moradas cuartas 2, 107 en Obras completas, 387.

74 Santa Teresa de Jesus, “Moradas séptimas, 4, 18} en Obras completas, 449.

75 Santa Angela de Foligno, Libro de la vida, 115
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psicoldgico (“cargar las pilas; se dice ahora), sino como el acto, dado a luz en el amor,
de glorificacién y adoracion, tratando de responder de una forma primaria'y original a un
amor gratuito y mostrando asf que ha comprendido la manifestacion divina”™.

La historia de amor entre Dios y el hombre consiste precisamente en una comunion
de voluntad que crece en la comunién del pensamiento y del sentimiento, de modo que
nuestro querer y la voluntad de Dios coincidan cada vez més. Se realiza una verdadera
transformacion del corazon. Esa plenitud de participacion en la experiencia de Cristo
que Méaximo el Confesor denomina con un término muy incisivo, divinizacion. Se nos
pide ser santos no porque Dios es santo, como se pedia en el Antiguo Testamento
(Lv 19, 2; 20, 7. 26), sino ser santos como El lo es: “Sed perfectos como vuestro Padre
celestial es perfecto” (Mt 5, 48). “Sed misericordiosos como vuestro Padre celestial es
misericordioso” (Lc 6, 36). Lejos de ser algo esotérico y peligroso la unién con Dios es el
término normal de la vida cristiana: “como Tu, Padre, en mi y yo en ti, que también ellos
en nosotros sean una sola cosa” (Jn 17, 21).

A menudo decimos a Dios: “yo me entrego a Vos, quiero unirme a Vos” Hablando de
este modo somos sinceros, pero ¢ no clvidamos que tnicamente El puede darse y elevar
a un ser hasta un poco de unién con El? La actitud que nos coloca plenamente en la
verdad es la de la Presentacion, por la cual nos exponemos humildemente a la irradia-
cién del Ser infinito, con el ardiente deseo de que El nos penetre y nos transforme en Si.

La voluntad entrega en reciproco amor lo que de Dios ha recibido, o sea, el mismo
Dios. Este es el misterio de nuestra vida que nunca se deja dilucidar plenamente. Mi
sed de conocerlo es, por el momento, mi forma de oracién. No se trata de discutir ideas,
de buscar la verdad, sino de vivirla y gozar de ese conocimiento experimental, oscura-
mente sentido, que es don del Espiritu Santo. Olvidandonos en el T de Dios, en una
donacién cada vez mayor, somos la manifestacién de su Ser.

El amor es “medio formal y consumacién de la union’ “La cosa amada se hace una
sola cosa con el amante; y asi hace Dios con quien le ama. De donde no se puede ol-
vidar aquello sin olvidarse de la propia alma, y aun de la propia se olvida por la amada,
porque mas vive en la amada que en si"”’. “Mediante el amor se une el alma con Dios;
y asi cuantos mas grados de amor tuviere, tanto mas profundamente entra en Dios y se
concentra con El... De manera que para que el alma esté en su centro basta que tenga
un grado de amor... Y si llegare hasta el ultimo grado, el alma habra penetrado hasta
su més profundo centro. Entonces serd transformada de tal modo que parezca Dios™®.

“Estar unido al Sefior es ser un Espiritu con El; todo queda transformado en cierto
afecto divino; lleno ya de Dios, no se puede sentir o saborear sino a Dios y lo que Dios
siente y saborea. Dios es amor, y cuanto mas unido se esta a Dios, tanto mas lleno de
El se vive’. “Por el amor regresa el alma al Verbo para ser reformada y conformada a
El. Esta conformacidn desposa al alma con el Verbo, pues ya que es semejante a El por

76 H.U. von Balthasar, Sélo el amor es digno de fe, 103.

77 S.Juan de la Cruz, “Carta 11} en Obras completas, 210.

78 S.Juan de la Cruz, “Llama de amor viva, 1, 12-137 en Obras completas, 923.

79 S. Bernardo, “Sermones sobre el Cantar de los cantares. Sermon 26, en Obras completas V, 373.
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naturaleza procura también ser semejante a El por el amor, amando como es amada. Y
si ama perfectamente, se desposa... Se trata de un abrazo santo y espiritual. Un abrazo
estricto, porque el hecho de querer y no querer al unisono hace de los dos un mismo

espiritu™®.

Comenzamos a ser cristianos por el encuentro con una Persona que da un nuevo ho-
rizonte a la vida y, con ello, una orientacion decisiva” ¢'. Este encuentro es la oracion, un
momento especialmente dedicado a poner en marcha nuestra fe con el deseo de llegar
a Dios a través de este conocimiento oscuro y con miras a amarle mas. El amor es “la
sustancia de la perfecta oracién™2. “La ilimitada entrega de amor a Dios y la donacion de
Dios a nosotros, la unién completa y duradera es la suprema elevacion del corazén que
nos es posible alcanzar, el supremo grado de oracién™®. “Son el espiritu y el corazon los
que deben ir a Dios sin intermediario. Unicamente esto, y nada mas, es la esencia de
la verdadera oracion. La ascension del espiritu a Dios por el amor, el deseo interior y la
humilde sumisién a Dios, son lo tnico que constituye la verdadera oracion™-.

El amor brota de Dios y vuelve a Dios ya que no es otra cosa que participacion de la
vida divina. “De su plenitud todos nosotros hemos recibido un amor que responde a su
amor” (Jn 1, 16). El amor arranca de la mirada graciosa de Dios y culmina en la igualdad
de amor entre Dios y el hombre. Dios mirando al alma “con misericordia imprime e infun-
de en ella su amor y gracia con que la hermosea y levanta tanto que la hace consorte de
la misma Divinidad”, “porque ya dijimos que el mirar de Dios aqui es amar™®: su gracia
en mi tus ojos imprimian. “Poner Dios en el alma su gracia es hacerla digna y capaz de
su amor. Amar Dios al alma es meterla en cierta manera en si mismo, igualandola con-
sigo, y asi ama a el alma en sf consigo con el mismo amor que El se ama’™®’.

Cuando Dios ama al hombre no tiene otra medida al darse que la infinita plenitud de
su Ser. El hombre es, en Dios, en cierta medida, Dios mismo, es Dios por participacion
del amor divino. El Amor no permite la distancia y logra la igualdad entre el amante y el
amado. El hombre, que es deseo de Dios, no sera plenamente hasta que no haya con-
seguido la plena semejanza con Dios. Con la creacién comienza el proceso que culmina

con la divinizacién del hombre.

La antropologia cristiana parte del versiculo del Génesis: “Hagamos al hombre a
nuestra imagen y semejanza” (Gn 1, 26). La imagen afirmaria que el hombre es capaz
de Dios, mientras que la semejanza seria un proceso de asimilacién a Dios. En el con-
cepto de semejanza esta implicito todo el proceso por el que el hombre, respondiendo
al amor, se transforma en el mismo amor. El hombre que recibe el amor se eleva de su
nada inicial a Dios. Al final del proceso el hombre sera Dios. Lograr esa meta nos es
practicamente imposible; serd también gracia de Dios, que debemos pedir en la oracion:

80 S.Bernardo, “Sermones sobre el Cantar de los cantares. Sermén 837 en Obras completas V, 1029.
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“Reconozco, Sefior, y te lo agradezco, que has creado en mi esta imagen tuya, para que,
recordandote, piense en ti y te ame. Pero esté& de tal modo borrada por el desgaste de
los vicios, esta tan oscurecida por el humo de los pecados, que, si tu no la renuevas y
reformas, no puede hacer aquello para lo que fue creada™®.

Cuando hablamos de la relacién entre Dios y el hombre no podemos olvidar el abis-
mo inmenso entre Dios y nosotros: la relaciéon no es propiamente tal. Dios para conocer
y amar no sale de si mismo. Dios se conoce y se ama a si mismo: conoce y ama al hom-
bre en El. “Cuando me miré a mi mismo, me enamoré de mi criatura. Me plugo crearla a
imagen y semejanza mia con gran solicitud™®.

La verdadera relacién es la relacion del Padre con el Hijo y del Hijo con el Padre. El
Padre nos conoce y nos ama en el Hijo amado en el que ha puesto sus complacencias.
En Cristo, el nuevo Adan, estamos todos nosotros y subsistimos en El, como miembros
suyos. Dios entra en relacion sobrenatural con el hombre por el misterio de la Encarna-
cion: el Verbo divino tomando la naturaleza humana nos ha tomado a todos nosotros. El
Amado es el Hijo; en cuanto formamos con Jesus un solo Cristo somos Dios por partici-
pacién. Nuestra semejanza con Dios se realiza en nuestra union con Cristo, la verdadera

imagen del Padre.

“Dios ama y la razén de su amor es El mismo, no otro. Por eso precisamente es tan
apasionado, porque carece de todo amor que no sea su mismo amor. A los que ama los
tiene por amigos, no por siervos. Era el maestro y se hace amigo; no llamaria amigos a
los discipulos, si no lo fuesen... Estar unido al Sefior es ser un espiritu con El ¢ Te extra-
fia? El se hizo como uno de nosotros. He dicho mal: no como uno, sino uno de nosotros.
Es poco ser igual que el hombre: es hombre.”°.

“Como en otro tiempo hablaba Moisés al Sefior como u amigo a otro amigo y éste le
respondia, asi ahora entablan un didlogo familiar el Verbo y el alma, como si se tratase
de dos vecinos. No es extrafo. EI amor entre ambos fluye de la misma fuente y lo fo-
mentan mutuamente. Por eso vuelan del uno al otro coloquios tan dulces como la miel,
se cruzan entre si miradas cargadas de encanto que reflejan su santo amor. El termina
llaméandola amiga, reconoce su hermosura, repite esos requiebros y escucha las mis-
mas lisonjas de labios de la esposa™.

En todas las grandes religiones y también en la Sagrada Escritura se recurre a la
clave nupcial para expresar la relacién intima y profunda que existe entre Dios y los
hombres. La relacién matrimonial, en la que “marido y mujer son un solo ser (Gn 2, 24)
es un simbolo magnifico; yo lo estoy aplicando a Cristo y a la Iglesia” (Ef 5, 31-32).

“La Escritura a través de figuras nos da a conocer a Dios para que le amemos; con
iméagenes conocidas y tomadas de las criaturas sensibles, como si fuese una bebida de
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composicién vulgar, nos brinda al espiritu humano lo mas maravilloso, lo desconocido e
invisible de Dios™2. En los profetas y en el Cantar de los Cantares el amor entre Dios y
el hombre se simboliza por medio del amor conyugal (Os 2, 16-25; Jr 2, 12; Ez 16). “Los
profetas Oseas y Ezequiel sobre todo han descrito la pasion de Dios por su pueblo con
imagenes erdticas audaces. La relacién de Dios con Israel es ilustrada con la metéfora
del noviazgo y del matrimonio; por consiguiente, la idolatria es adulterio y prostitucion™.
También Jeremias emplea la imagen del amor conyugal (2, 2), cuando Israel seguia
fielmente a su Sefior por el desierto; mas Israel sucumbié ante otras seducciones. Yah-
vé espera a su amada; no se cansa de llamar a Israel a la conversion (4, 1). El tema
aparece en el deutero-Isaias: la esposa de Yhavé ha sido abandonada por El, en un
instante de cdlera, para después volver a ella, compadeciéndola con un amor eterno (ls
54, 5-8). Este mismo profeta pone el amor de Dios por encima del de una madre a sus
hijos: “¢,Acaso olvida una mujer a su nifio de pecho, sin compadecerse del hijo de su
entrafias?, pues aunque ella se olvide, yo no te olvidaré” (Is 49, 15).

En la literatura espiritual abundan imagenes tomadas de la vida matrimonial. S. Juan
Climaco, que recoge en su obra Escala espiritual una sintesis de la espiritualidad de la
era patristica, piensa que “no hay inconveniente en valerse de comparaciones humanas
para expresar el amor de Dios. Dichoso el que ama y suspira por Dios como el apasio-
nado amante por la persona amada” “No estrecha una madre a su nifito tanto como se
une con Dios en todo tiempo el que le ama’ “El que estd verdaderamente enamorado
tiene ante los ojos de su mente el rostro de la persona amada y lo abraza tiernamente.
Aun durante el suefio no encuentra sosiego su deseo y susurra por el amado™“. Aunque
sean unas expresiones impropias, -“grosera comparacién” escribe Santa Teresa-, valen
para transmitir las intimas experiencias de Dios®.

El alma se transforma en su Dios: “el matrimonio espiritual es una transformacion
total en el Amado, en que se entregan ambas las partes por total posesion de launa ala
otra, con cierta consumacién de amor, en que estd el alma hecha divina y Dios por par-
ticipacién cuando se puede en esta vida™®... “Se hace tal junta de las dos naturalezas y
tal comunicacion de la divina a la humana que, no mudando alguna de ellas su ser, cada
una parece Dios. Aunque en esta vida no puede ser perfectamente En esta alma se
verifica aquello que dice san Pablo: “Vivo, ya no yo, pero vive en mi Cristo” (Ga 2, 20)".

El hombre tiene que unirse a Cristo para que luego, una vez hecho uno con El,
se haga digno de vivir en la intimidad misma de Dios. Es la unidad con el Dios hecho
hombre lo que le permite vivir su unién nupcial con Dios. Nuestra relacion personal con
Cristo obra una especie de divinizacién del hombre. ‘A quien ama a Jesus el Padre le
demostrara su amor: vendremos a El 'y nos quedaremos a vivir con él” (Jn 14, 23).

La doctrina del amor se identifica con la doctrina de la vida intima de Dios, con la
doctrina de la Trinidad, porque Dios es amor. El principio de la mistica trinitaria es el
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amor: “Para que todos sean uno, como Tu, Padre, estas en mi y yo en ti, para que tam-
bién ellos sean uno en nosotros... Yo les he dado la gloria que Tu me diste, a fin de que
sean uno, como nosotros somos uno. Yo en ellos y Tu en mi, para que sean consumados
en la unidad y conozca el mudo que Tt me enviaste y amaste a éstos como me amaste
a mi... Yo les di a conocer tu nombre, y se lo haré conocer, para que el amor con que Tu

me has amado esté en ellos y yo en ellos” (Jn 17, 21-26).

Estas palabras son las méas altas del cuarto evangelio, las mas elevadas y descon-
certantes de toda la sagrada Escritura. El amor de Dios al hombre y del hombre a Dios
se revela como misterio: es participacion de la vida intima de Dios y tiene sus leyes y
sus condiciones en la relacién inefable del Padre con su Hijo unigénito y del Hijo con su
Padre. Antes de amar al hombre Dios ama a su Hijo y ama luego al hombre en su Hijo,
y de este modo el hombre ama también a Dios en el amor mismo del Hijo a su Padre
celestial. El Padre ama a Jesus y Jesus ama al Padre: en este amor eterno e infinito
estd su unidad. A esta unidad estan llamados los hombres y son atraidos a ella por la
potencia de este mismo amor.

Poseyendo la vida divina los cristianos disfrutan de los bienes espirituales que ésta
implica. Ellos se ven sumergidos en ese rio infinito de amor que parte del Padre para
desembocar en el Hijo, comunicandole la divina naturaleza. Es cierto que los cristianos
no tienen la plenitud divina; sin embargo, participan de ella en algun modo.

S. Juan de la Cruz asi habla de la unién del alma con Dios: “estando ella hecha una
misma cosa en él, en cierta manera es ella Dios por participacion, que, aunque no tan
perfectamente como en la otra vida, es como la sombra de Dios.Y a este talle, siendo
ella por medio de esta sustancial transformacion sombra de Dios, hace ella en Dios por
Dios lo que El hace en ella por si mismo al modo que El lo hace, porque la voluntad de
los dos es una, y asi la operacion de Dios y de ella es una. De donde como Dios se le
esta dando con libre y graciosa voluntad, asi también ella, teniendo la voluntad tanto
mas libre y generosa cuanto mas unida en Dios, estd dando a Dios al mismo Dios en
Dios™®8. “Entre Dios y el alma esta formado un amor regiproco en conformidad de la
unién y entrega matrimonial, en que los bienes de entrambos, que son la esencia divina,
poseyéndolos cada uno libremente por razén de la entrega voluntaria del uno al otro, los
poseen entrambos juntos, diciendo el uno al otro lo que el Hijo de Dios dijo al Padre por
san Juan, es a saber: Todos mis bienes son tuyos, y tus bienes mios, y clarificado soy
en ellos™®.

El amor cristiano esta basado en una transformacion total del hombre, fruto de la
union intima entre lo divino y lo humano, y se actia necesariamente y se demuestra
exteriormente en el cumplimiento de la voluntad de Dios, por el que el fiel obra casi de
un modo divino. Observar los mandamientos es el acto de un amor divino. No ya una
obediencia a un mandato externo, sino una sumisién plena de la voluntad humana, un
don total de si mismo a Dios, mediante el cual Dios nos posee y hace de nosotros el
instrumento con el que El mismo obra.

98 S.Juan de la Cruz, Llama de amor viva, 3, 78, en Obras completas, 1023.
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5. Conclusidén

La oracién de Jesus es la clave para entender la oracién de la lglesia. Jesus no es
s6lo maestro y modelo de oracidn. Jesus es nuestra oracion.

Adios, pues, a una visién funcionalista de la oracién. El misterio divino revelado por
Jesus no es un “Dios tapa-agujeros” sino el Padre providente que en Cristo nos lo ha
dado todo. Ya no més pedir favores a Dios, sino pedir su Espiritu para poder vivir mejor
cada dia la vida divina. Asi lo ensefan los maestros de la vida espiritual: “Los dones de
Dios no son Dios mismo. No hay que complacerse sino en Dios, y no en sus dones”'®.
“Grande mal es tener mas ojo a los bienes de Dios que al mismo Dios.”™. A solo El
debemos buscar y a solo El pretender. Quien alguna cosa criada en Dios mira a Dios
no mira. Porque en El no se ha de buscar ni sus dones, ni su gracia, ni otras cosas de-
seables de principal intento, mas El solo en quien estan todas las cosas, su gracia y sus
dones, y cualquier otro bien que pensar se pueda” . Origenes insistia en que “no se
han de pedir cosas superfluas ni terrenas... Buscad lo grande; las cosas pequenas os
vendran por afadidura. Buscad las cosas del cielo, las de la tierra os vendran por afia-
didura. Vosotros que desedis ser espirituales, buscad por vuestras oraciones las cosas
celestiales y grandes, para que obteniéndolas como celestiales heredéis el reino de los
cielos y siendo grandes disfrutéis grandemente de las cosas buenas. En cuanto a las
cosas que necesita vuestra vida corporal, el Padre os las concedera a medida que las
necesitéis’%3, Explica largamente la peticién del Padrenuestro “Danos hoy nuestro pan
de cada dia” insistiendo en que se trata de la Eucaristia: “¢,cémo aquél que nos manda
pedir cosas grandes y celestiales puede mandarnos pedir pan para el cuerpo, lo cual no
es ni grande ni celestial? Parece como si se hubiese olvidado de sus ensefanzas y nos
mandase presentar suplicas al Padre por algo terreno y sin importancia™®.

S. Bernardo, reflexionando sobre los sentimientos del alma hacia Dios, nos dice que
algunos actiian considerando a Dios como Patrén, otros como Sefior o Maestro, otros
como Padre y algunos como Esposo. Hay distintos grados de oracion desde la etapa
infantil hasta la madurez del adulto. “Cuando el corazén esta totalmente purificado, el
alma no desea ni pide otra cosa a Dios que el mismo Dios. Tras multiples experiencias
ha comprendido que e/ Sefior es bueno con los que esperan en El'y con el alma que
le busca. Por eso proclama con todo el afecto de su corazén y plenamente convencida
aquello del salmista: ;Qué otra cosa existe para mi en el cielo, y fuera de ti qué me
importa la tierra? Se consumen mi corazén y mi carne por Dios, mi lote perpetuo. Esta
alma no busca su interés, ni su felicidad, ni su gloria o cosa semejante, ni se guia por
un amor centrado en si misma. Se lanza sin reserva hacia Dios, que absorbe todo su
deseo, para que el Rey la introduzca en su tdlamo y pueda abrazarla y gozar de Eltos,
E insiste: “Orar es lo mismo que buscar al Verbo. No orards rectamente si en la oracion
buscas algo mas que al Verbo o no lo buscas por el Verbo, porque en El se en cierra

100 Tauler, J., Sermones. De Adviento a Pentecostés, 169-170.

101 S. Juan de la Cruz, “Dichos de luz y amor, 137, en Obras completas, 169.
102 Tauler, J., Instituciones. Temas de oracion, 185.

103 Origenes, Sobre la oracion, 88. 98.

104 Origenes, Sobre la oracion, 124-133.

105 S. Bernardo, “Sermones varios. Sermén 9 en Obras completas Vi, 107.
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- el remedio de las heridas, la ayuda en las necesidades, la compensacién de los
efeétos, la facilidad para avanzar y finalmente cuanto el hombre puede recibir y tener,
cuando le conviene y necesita. Por tanto, es inutil pedir algo distinto del Verbo, porque
El es todo. Si pedimos las cosas temporales necesarias, las pedimos si al Verbo asi le
place, como debe ser; no las buscamos por si mismas, sino mas bien por la causa que
nos mueve a pedirlas. Esto lo saben los que suelen encauzarlo todo para alcanzar el
Verbo”1%e,

Santa Teresa de Jesus prohibe a sus monjas llevar a la oracién del Padre nuestro
el pan material, tal como los mas lo entienden: “Ese otro pan de los mantenimientos y
necesidades corporales no quiero yo pensar se le acordé al Sefior de esto ni querria se
os acordase a vosotras. Estanos ensefiando a poner nuestras voluntades en las cosas
del cielo y a pedir le comencemos a gozar desde ac4, ¢y nos habia de meter en cosa
tan baja como pedir de comer?”°7Y e dice al Sefior: “Cuando os pidiéramos honras, no
nos oyais, Sefior mio, u rentas, u dineros u cosa que sepa a mundo” %,

S. Juan de la Cruz ensefia que “acerca del rezar no quieran arrimar la voluntad a
otros modos de oraciones de las que nos ensefi6 Cristo; s6lo nos ensefié aquellas siete
peticiones del Pater noster y no les dijo otras muchas maneras de palabras y ceremo-
nias...; no nos ensefi6 variedades de peticiones, sino que éstas se repitiesen muchas
veces y con fervor y con cuidado, porque en éstas se encierra todo lo que es voluntad
de Dios y todo lo que nos conviene”'®,

En la oracion buscamos a Dios, se nos da Dios para hacernos semejantes a El, “Dios
por participacion” No podemos “entremeter la aficion de otras cosas...el que quiere amar
otra cosa juntamente con Dios, sin duda es tener en poco a Dios, porque pone en una
balanza con Dios lo que sumamente dista de Dios...mucho agravio hace a Dios el alma
que con él ama otra cosa o se ase a ella... En la oracién sélo Dios en el alma esté: ni ha
de faltar amor de Dios ni tampoco otro amor ajeno se ha de mezclar’™. En esta dona-
cién de Dios “es Dios el obrero de todo, sin que el alma haga de suyo nada... Su negocio
es ya solo recibir de Dios, el cual sélo puede en el fondo del alma hacer obrar y mover al
alma en ella y asi todos los movimientos del alma son divinos; y aunque son suyos, de
ella lo son, porque los hace Dios en ella con ella que da su voluntad y consentimiento”'".

Nada mas y nada menos. Si estas ideas te parecen extrafias no la tomes conmigo,
sino con esos grandes santos que tanto, decimos, admiramos. Mi Unico trabajo ha con-
sistido en entresacar algunas ideas de sus obras, que encarecidamente te recomiendo.
Mias son tan sdlo estas preguntas que no me dejan tranquilo: ;cémo rezamos para que
en nosotros no se realice la palabra de Jesus que nos dice que Dios nos concede todo
lo que le pidamos en su nombre? O ¢es que no pedimos en el nombre de Jestis? ¢ Por
qué de los encuentros con el Sefior no salimos transformados?

106 S. Bernardo, “Sermones al Cantar de los cantares. Sermén 867 en Obras completas V, 1065.
107 Santa Teresa de Jests, “Camino de perfeccion, 60, 27 en Obras completas, 303.

108 Santa Teresa de Jests, “Camino de perfeccion 4, 1” en Obras completas, 205.

109 S. Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo. L. 3. C. 44, 4" en Obras completas, 479.

110 8. Juan de la Cruz, “Subida del Monte Carmelo, L. 1, 5, 4. 5. 7" en Obras completas, 268. 270.
111 8. Juan de la Cruz, “Llama de amor viva, 1, 97 en Obras completas, 921.
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La oracion cristiana es la que en Cristo tiene su origen y eficacia, en Cristo halla
plena expresion y por medio de Cristo conduce en el Espiritu al Padre.

Jestis Amigo, mi Vida, mi Verdad y mi Camino. Enséfiame a orar; concédeme la ora-
cién que Tu quieres que haga. Cuando no pienso en Ti rezo como los paganos (Mt 6, 7)
buscando mis cosas y no la voluntad del Padre.

Ora en mi, sé Tu mismo mi oracion.

6. Bibliografia

AGUSTIN San, Obras completas, edicién bilingtie promovida por la Federacion Agusti-
niana Espafiola, BAC, Madrid 1957-2004. Confesiones, BAC (minor), Madrid 1988.

ANGELA DE FOLIGNO, Santa, Libro de la vida, Sigueme, Salamanca 1991.
ANSELMO San, Obras completas | y Il, BAC, Madrid 1952.

BENEDICTO XVI, Jesus de Nazaret, Libreria Editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano
2007. Enciclica Deus caritas est, San Pablo, Madrid 2006. Carta apostdlica Porta fidei,
San Pablo, Madrid 2011. Estrella de la esperanza, San Pablo, Madrid 2013.

BENITO DE NURSIA San, Regla de los monjes, Sigueme, Salamanca 2006.

BERNARDO, San, Obras completas, edicién bilingiie promovida por la Conferencia Re-
gional de Abades Cistercienses, BAC (11 tomos), Madrid 1953-1993.

CASIANO, J., Conversaciones sobre la oracién, Sigueme, Salamanca 2013.
CATALINA DE SIENA Santa, Obras, BAC, Madrid 2011.
CONGAR, Y., El Espiritu Santo, Herder, Barcelona 1983.

DE FOUCAULD, C., Ecrits spirituels, J. de Gigord, Paris 1964. Directorio, Herder, Bar-
celona 1963.

ECKART MAESTRO, Tratados y Sermones, Edhasa, Barcelona 1983.
FRANCISCO Papa, Lumen fidei, San Pablo, Madrid 2013.
GRACIAN, B., Obras completas, Espasa Calpe, Madrid 2001.

GREGORIO DE NISA San, Sobre la vida de Moisés, Ciudad Nueva. Madrid 1993. Co-
mentario al Cantar de los Cantares, Sigueme, Salamanca 1993.

HEIDEGGER, M., Estudios sobre mistica medieval, Siruela, Madrid 1997.




28 LA ORACION CRISTIANA COMO AMISTAD O UNION CON DIOS
HERMANO SAN RAFAEL, Obras Completas, Monte Carmelo, Burgos 2011.

HERP, E., Directorio de contemplativos. Sigueme, Salamanca 1991.
ISAAC DE NINIVE, El don de la humildad, Sigueme, Salamanca 2007.
JUAN CLIMACO San, Escala espiritual, Sigueme, Salamanca 1998.
JUAN DE AVILA San, Audi, filia, BAC, Madrid 1999.

JUAN DE LA CRUZ San, Obras completas, BAC, Madrid 2002.

MARION, J. L., Prolegémenos a la caridad, Caparrés, Madrid 1993. El idolo y la distan-
cia, Sigueme, Salamanca 1999.

MERTON, T., Pensamientos de la soledad y la paz mondstica, Sudamericana, Buenos
Aires 1960. El ascenso a la verdad, Sudamericana, Buenos Aires 1958. Nuevas semillas
de contemplacién, Sudamericana, Buenos Aires 1963. La senda de la contemplacion,
Rialp, Madrid 1995. Escritos esenciales, Sal Terrae, Santander 2006. Querido lector...
(Reflexiones sobre mi obra), Centro Internacional de Estudios misticos, Avila, 1997.

NEWMAN, J. H., Apologia “pro vita sua’; BAC, Madrid 1977.

ORIGENES, Exhortacion al martirio. Sobre la oracién, Sigueme, Salamanca 1991. Co-
mentario al Cantar de los Cantares, Ciudad Nueva, Madrid 1986. Homilias sobre el
Cantar de los Cantares, Ciudad Nueva, Madrid 2000.

PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, Obras completas, BAC, Madrid 1990.

RAHNER, K., Escritos de Teologia I-VII, Taurus, Madrid 1967-1969. Espiritu en el mundo,
Herder, Barcelona 1963. Homiliario biblico, Herder, Barcelona 1967. Experiencia del Es-
piritu, Narcea, Madrid 1978. Palabras al silencio, Verbo Divino, Estella 1984.
RUYSBROECK, J., Bodas del alma. La Piedra brillante, Sigueme, Salamanca, 1989.

SIMEON EL NUEVO TEOLOGO, Plegarias de Luz y Resurreccién, Sigueme, Salaman-
ca 2004.

STEIN, E., Escritos espirituales. Obras completas V, El Carmen, Burgos 2004.

TAULER, J., Instituciones. Temas de oracién, Sigueme, Salamanca 1990. Sermones. De
Adviento a Pentecostés, Sigueme, Salamanca 2010.

TERESA DE CALCUTA Beata, Ven, sé mi luz, Planeta, Barcelona 2008. Seremos juz-
gados sobre el amor, Paulinas, Madrid 1984. Orar, Planeta, Barcelona 1997. Camino de

sencillez, Planeta 1997.

TERESA DE JESUS Santa, Obras completas, BAC, Madrid 1979.




LA ORACION CRISTIANA COMO AMISTAD O UNION CON DIOS 29

TERESA DE LISIEUX Santa, Obras completas, Monte Carmelo, Burgos 2006.
TOMAS DE AQUINO San, Suma de Teologia, 5 vols, BAC, Madrid 1988-1994.

VON BALTHASAR, H. U., Sélo el amor es digno de fe, Sigueme, Salamanca 1988. La
oracién contemplativa, Encuentro, Madrid 1985. Teresa de Lisieux, Herder, Barcelona

1957.

WEIL, S., La gravedad y la gracia, Trotta, Madrid 1988. A la espera de Dios, Trotta,
Madrid 1993. Pensamientos desordenados, Trotta, Madrid 1995. Echar raices, Trotta,

Madrid 1996.







31

Encuentros generativos

Rev. Aragon. Teol. 43 (2016) Eduardo Pérez Pueyo

Hay encuentros que cambian una vida y la hacen existir de un modo nuevo.

Con esta frase comienza y concluye el estudio acerca de La intencionalidad de la
experiencia humana en la filosofia de Joseph de Finance, con el que realizo una refor-
mulacion del concepto de intencionalidad a partir de una perspectiva existencial’. En
este articulo presento un resumen de mi investigacion y trataré de descubrirle al lector
cémo una cuestion que puede parecer muy tedrica, en realidad tiene unas grandes con-
secuencias metafisicas y antropoldgicas.

En primer lugar, se presentara la nocién de intencionalidad y su importancia para la
filosofia (n. 1). Después, se descubre la figura de Joseph de Finance (n. 2), junto con el
ambiente cultural en el que se formé (n. 3). Por ultimo, se sefialan las tres dimensiones
que implica la intencionalidad a partir del pensamiento de Joseph de Finance: existen-
cial (n. 4), performativa o activa (n. 5) e interpersonal (n. 6).

Palabras clave: intencionalidad, existencia intencional, creatividad, generatividad, in-
terpersonalidad.

1. La nocion de intencionalidad

La nocién de intencionalidad es un lugar comun en las distintas escuelas filoséficas
que han ido sucediéndose desde el ultimo cuarto del siglo XIX hasta hoy?. Con sus mu-
chas diferencias de matices, sin embargo, todas parecen coincidir en que la intenciona-
lidad lleva aparejada la superacion de la ruptura entre el idealismo y el realismo, y lo que
es mas fundamental, el descubrimiento del vinculo entre la subjetividad y la existencia.

1 E. Pérez Pueyo, La intencionalidad de la experiencia humana en la filosofia de Joseph de Finance (Disser-
tationes — Series philosophica 45), Edizioni Universita della Santa Croce, Roma 2015, 388 pp.

2 Sobre la importancia que tiene la intencionalidad para la escuela fenomenoldgica: Cf. R. Sokolowski, /ntro-
duccidn a la fenomenologia, Jitanjéfora, Morelia (México) 2012, cap. I. Para la escuela analitica: Cf. E. Tugend-
hat, Introduccion a la filosofia analitica, Gedisa, Barcelona 2003, 144 pp. Para el tomismo del s. XX: Cf. S.L.
Brock, £/ alma, la persona y el bien: Estudios ético-antropologicos desde la metafisica de Tomés de Aquino,
San Pablo, Bogota 2014, cap. IV.
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La intencionalidad se ha convertido, de esta manera, en un concepto omnicompren-
sivo, que abarca los distintos ambitos de la filosofia. Y asi ha sucedido en nuestra in-
vestigacion, la cual comenzé con un interés netamente epistemoldgico, y ha acabado
hablando de metafisica y de mucha antropologia. Esta ampliacion de la perspectiva
también ha sido favorecida por la propia figura de Joseph de Finance.

2. Joseph de Finance y esta investigacion

Joseph de Finance naci6 en 1904 y muri6 en 2000, y a través de sus obras es capaz
de penetrar en los aspectos mas metafisicos de lo humano, haciendo brillar la persona
en su relacién con el mundo en el que vive.

En nuestro estudio no se ha tratado de la misma manera todas las obras de Joseph
de Finance (10 ensayos, 3 colecciones de articulos y unos 200 articulos sueltos) sino
que nos hemos centrado en su produccion mas temprana: sus tesis de doctorado, Etre
et agir dans la philosophie de saint Thomas y Cogito cartésien et réfléxion thomiste, de-
fendidas en 1943 y publicadas en 1945 y 1946, respectivamente®. Y hemos visto como,
sin ser uno de los temas que haya abordado directamente, la intencionalidad es una
cuestién que aparece ya en estas tesis, y revela una metafisica, una epistemologia y
una antropologia de tipo personalista que nuestro autor mantendra y profundizaré a lo
largo de su carrera.

Aqui hay que recordar que hasta la Segunda Guerra Mundial, era costumbre en
Francia presentar dos tesis para la obtencién del grado de doctor en Filosofia. Estas te-
sis solian contener ciertas semejanzas, ya que habian sido trabajadas al mismo tiempo.
Es por eso que nos decidimos a hacer la comparacion entre los estudios que preparé
de Finance, pero tuvimos que comprobar con estupor que nadie lo habia hecho hasta
ahora. En todos los estudios que se han realizado sobre Joseph de Finance (unos 14
hasta hoy) se tratan los temas que aparecen en Etre et agir y en Cogito cartésien, pero
no nos consta que hasta el momento alguien haya estudiado su interrelacion. Esta es la

primera vez.

Nuestro estudio se ha estructurado en cuatro capitulos que giran en torno a dos
temas fundamentales: la generacién de la existencia intencional del concepto y las rela-
ciones interpersonales. ;Hay alguna relacién entre ellos?

3. Heredero de un espiritualismo integral

El primer capitulo de nuestra investigacion enmarca histéricamente la propuesta fi-
losdfica de Joseph de Finance, la cual recoge la tradicion espiritualista francesa que va
desde la primera mitad del siglo XIX hasta la Segunda Guerra Mundial. El espiritualismo
valoraba los aspectos mas subjetivos del ser humano sin reducirlos a la conciencia y, de
esta manera, proponia una salida integradora al sistema de René Descartes.

3 J. de Finance, Etre et agir dans la philosophie de saint Thomas, Beauchesne, Paris 1945; Librairie Editrice
de PUniversité Grégorienne, Roma 1960 (2 ed.), 1965 (3 ed.), 381 pp.Id., Cogito cartésien et réflexion thomiste
(Archives de Philosophie 16/2), Beauchesne, Paris 1946, 185 pp.
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Asi, detras de la concepcidn de la intencionalidad y de la existencia de nuestro autor
se pueden rastrear aquellas aportaciones que proponian un fundamento dinamico de la
accién, como el effort de Frangois-Pierre Maine de Biran, el élan vital de Henri Bergson,
o la propia voluntad en el caso de Maurice Blondel*. En éste ultimo, ademas, se ha visto
una concepcion de la accién muy cercana a de Finance, ya que para Blondel la accién
humana constituia el vinculo de unién entre el pensamiento y el ser, y servia de plata-
forma desde la cual comprender las relaciones interpersonales.

Junto al espiritualismo francés, hemos sumado el interés que se despertd en toda
Europa durante el s. XIX por los clasicos griegos y medievales. Es aqui donde se ins-
cribe la aportacion de Franz Brentano, quien redescubrié la nocion de intencionalidad,
como eje que une la subjetividad y la realidad extra-mental. Ciertamente, para Brentano
se trataba de una intencionalidad todavia restringida a la conciencia, pero esta nocién
se ird abriendo progresivamente a otros desarrollos mas realistas e interpersonales®.

Estas investigaciones desembocaron en una revalorizacion de santo Tomas entre
los predecesores y contemporaneos de Joseph de Finance. Por eso Etienne Gilson en-
contré una concepcion dindmica de la existencia (el ser en cuanto actus essendi) que
le permitia entender la experiencia humana de una manera mas integral. Por eso Aimé
Forest descubri6é que el ser humano da su consentimiento al ser a través de un acto
subjetivo constituido a partir del ejercicio de la voluntad. Por eso Joseph Maréchal com-
prendié el conocimiento como un proceso unitario y dinamico. Y por eso Pierre Rousse-
lot entendid que el Aquinate tenia una concepcion del amor (el amor fisico o natural) que
no violentaba la naturaleza humana sino que la llevaba a plenitud®.

A partir de esta herencia, de Finance elaborard una concepcion integral de la subje-
tividad en la que brilla la centralidad del alma (o espiritu), cuya apertura se expresa en
la inteligencia, la voluntad, la sensibilidad y los afectos. Esta visién le permite abrirse a
las relaciones interpersonales.

4, Intencionalidad existencial

En el segundo capitulo se han comparado las tesis de Joseph de Finance, tenien-
do como eje una visidn existencial de la intencionalidad, que parte de la comprension
tomasiana del ser como actualidad y perfeccion suprema. El punto nuclear de nuestra
investigacion se encuentra en la seccion 52, donde, al hablar del proceso de reflexién
cognoscitiva, en los paragrafos 34 y 35 de Cogito cartésien, nuestro autor distinguia dos

momentos.

4 Cf. F. Copleston, Historia de la filosofia, Ariel, Barcelona 2000, 4 ed., vol. IX, caps. ll.IX-XI.

5 Ci. R. Kamitz, “Franz Brentano (1838-1917); en: E. Coreth — W.M. Neidl — G. Pfligersdorffer (eds.), Filosofia
cristiana en el pensamiento catdlico de los siglos XIX y XX, Encuentro, Madrid 1993, vol. |, 374-396; S. San-
chez-Migallén Granados, “Franz Brentano’ en: F. Fernandez Labastida — J.A. Mercado (eds.), Philosophica:
Enciclopedia filosdfica on line, Pontificia Universita della Santa Croce, Roma, htip://www.philosophica.info/
archivo/2009/voces/brentano/Brentano.html

6 Ci. F. Copleston, Historia de la filosofia, Ariel, Barcelona 2000, 4 ed., vol. IX, cap. XIl.
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El primer momento se da ya en todo acto directo de conocimiento, puesto que, cuan-
do el sujeto se abre a otros seres, en el mismo acto el objeto estd entrando en el interior
del sujeto. Se trata ciertamente de una reflexion impropiamente dicha, en cuanto que el
sujeto auin no vuelve conscientemente sobre su proceso, pero es ya una reflexion inci-
piente, puesto que el objeto entra en el sujeto a través del acto de éste. De este modo,
el sujeto ya se esta pensando, eso si, en relacion al objeto y asimilando sus caracteres

inteligibles.

Nuestro autor apoya su argumentacion en Contra gentiles, IV, cap. 11”. En este texto
el Aquinate trata la procesion del verbo en un contexio de teologia trinitaria, pero de
Finance extrae su aspecto epistemoldgico a partir de la afirmacion «esse intentionis
intellectae in ipso intelligi consistit> (nn. 6.11). En ésta, el pasivo intelligi nos indica
que la formacion de los conceptos incluye la presencia activa del objeto en el propio
acto subjetivo («el ser de la intencién entendida [o concepto] consiste en el mismo ser
entendida»). Es decir, cuando el sujeto entiende, entiende en compafiia de otro ser, ya
que en el propio acto directo de conocimiento, la inteligencia se repliega para darle una
nueva existencia a aquello que esta pensando, y donde estan presentes el sujeto y el
objeto. Todo acto de conocimiento es, pues, una acogida del ser. El objeto nace asi a
una existencia distinta, adquiere un ser intencional que ha sido engendrado a partir del
acto del objeto y del acto del sujeto.

Este primer momento del proceso cognoscitivo permanece implicito, pero es funda-
mental, ya que implica que en el origen de todo acto humano esta la compafiia de otros
seres: la persona nunca se encuentra sola. Después, esta fase se completa con otra
en la que ya hay una reflexion propiamente dicha, y que de Finance ilustra tomando De
veritate, q. 1, a. 9, co®. Ahora, el sujeto no se conforma con engendrar, sino que busca
entender esa generacion. El entendimiento reflexiona sobre su propio acto (el cual, ala
luz de Contra gentiles, IV, cap. 11, sabemos que es ya un acto acompafado), y busca
conocer la verdad de la relacién que ha establecido. No se trata, pues, de un acto sub-
jetivo, sino mas bien intersubjetivo, ya que intervienen dos sujetos en relacion: el sujeto,
y el otro ser, que también puede ser llamado «sujeto» en cuanto que subsiste en el ser.

De esta manera, hemos descubierto cdmo todo acto de conocimiento, ademas de
tener un aspecto formal (en el que se afronta el proceso de abstraccion de las formas),
incluye también un aspecto existencial, segun el cual la experiencia cognoscitiva es un
acto compartido de generacion intencional (a la luz de Contra gentiles, IV, cap. 11) que
incluye la comprensién del propio acto (a la luz de De veritate, q. 1, a. 9, co.).

Si el sujeto y el objeto se pueden unir en un acto es porque entre ellos hay una mu-
tua comprensién, es decir, una mutua inteligibilidad. Esta inteligibilidad es posible por la
comunién en el ser que se da entre los sujetos, la cual se fundamenta, a su vez, en la

7 Cf. Thomas de Aquino, Summa contra gentiles, en: E. Alarc6n (ed.), Corpus Thomisticum, Universidad de
Navarra, Pamplona, http://www.corpusthomisticum.org. Traduccion espafiola: Suma contra los gentiles (BAC
Normal 94.102), Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 1967 (vol. 1), 1968 (vol. 1), 2 ed.

8 Cf.Thomas de Aquino, Quaestiones disputatae de veritate, en: Corpus Thomisticum. Desafortunadamente,
adn no existe en espafiol una edicién completa del De veritate, pero se puede encontrar una traduccion de la
g. 1, que es la que nos interesa aqui: Cf. Opusculos y cuestiones selectas (BAC Maior 68), edn. bilingle de
Antonio Osuna Fernandez-Largo, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2001, vol. |, 265.
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teoria tomista de la participacion en el ser. Esta participacion sostiene la comprensién
existencial del proceso de reflexién, y es por ello que de Finance es capaz de realizar
la analogia por la que el obrar creador divino y el acto reflexivo humano se iluminan

mutuamente.

La existencia intencional del verbo tiene un cardcter atemporal, de manera que cuan-
do el sujeto busca comprender la verdad de su relacién, pronuncia un juicio que tiene
dos vertientes. Por un lado, el juicio es enunciativo e informativo acerca de las realidades
presentes, es decir, afirma lo que las cosas son. Pero ademas, por otro lado, el juicio
es valorativo y performativo acerca de las realidades futuras, en el que afirma lo que
las cosas pueden llegar a ser. De esta manera, el juicio humano siempre se refiere a la
existencia (es decir, tiene una intencion existencial), ya que el sujeto expresa lo que ély
los demaés son, y también lo que él y los demas pueden ser: el verbo re-mite y pro-mete.

5. Intencionalidad performativa

Esta dimension valorativo-performativa hace que el juicio sea practico. El sujeto no
se conforma con hacer existir intencionalmente una realidad, sino que apunta directa-
mente a ella y a su perfeccion.

De esta manera, nuestra perspectiva se ha ampliado. La existencia del objeto en la
mente del sujeto nos ha llevado a preguntarnos por la presencia del otro en el sujeto,
giobalmente entendido, es decir, abarcando también lo que no es todavia pero puede
llegar a ser. Asi, hemos comprendido que la dimension cognoscitiva del ser humano
queda enmarcada en otra mas grande, que es el dinamismo actualizante del sujeto: el
sujeto cognoscente se entiende, pues, desde el sujeto agente.

De ahi que en el capitulo lll hayamos tratado la relacion entre el amor, el deseo y
la accidn. Para nuestro autor, la accién humana va precedida de un deseo de plenitud
en el cual el sujeto anticipa su futuro, que es la posesion del objeto, bajo la cual esta
apuntando a la plenitud de la relacién entre el sujeto y el objeto. En esta anticipacion,
el sujeto se hace presente a si mismo pero ya perfeccionado en su relacién con el otro
ser, el cual también aparece plenificado por su relacion con el sujeto. El sujeto anticipa
de esta manera su plenitud ya actualizada, donde ya no hay deseo de una plenitud, sino
la complacencia en una plenitud ya actual. Por eso el deseo se fundamenta en el amor,
que en este nivel es la presencia intencional de una plenitud atn por realizar, y el amor
mueve a la accion a través del deseo.

Este dinamismo valorativo y anticipatorio se realiza normalmente a través de un jui-
cio por connaturalidad (o per viam inclinationis). En éste juega un papel fundamental la
afectividad, ya que los afectos forman aqui parte intrinseca del proceso judicativo, como
elemento pre-conciencial que ayuda a discernir la realidad. Los afectos tienen, ademas,
un fuerte componente relacional, en cuanto que en ellos estan intencionalmente presen-
tes tanto el sujeto como el otro ser que afecta al sujeto.

Esta presencia intencional nos ayuda a comprender mejor la existencia intencional
compartida por los seres en el esse intentionis intellectae. Los afectos nos descubren
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que la relacién que ha engendrado esa existencia no es estatica sino dinamica: no es
una relacién ya dada del todo y no esta fijada; bien al contrario, los afectos suponen para
la inteligencia un foco de atencién constante a la realidad. Por otro lado, y yendo mas
alla de la aportacion de nuestro autor, nos parece que su estudio de los afectos tendria
que haber ido acompafado de una profundizacién en las virtudes. Gracias a las virtudes
se refuerza la racionalidad del juicio afectivo en cuanto que suponen un moldeado del
caracter de la persona que tiene lugar en el proceso interpersonal de la educacion.

En este capitulo también descubrimos el papel central que ocupa el alma en la an-
tropologia de Joseph de Finance. Comparandolo con otros contemporaneos suyos (Jo-
seph Lebacqz, Cornelio Fabro o André Hayen), que se interesan por la interrelacion de
las potencias, hemos concluido que a nuestro autor le interesa mas el alma en cuanto
tal, la cual tiene una intencionalidad fundamental por la que se abre a los seres y puede
engendrar con ellos nuevas realidades. Y por eso creemos que en nuestro autor la inten-
cionalidad tiene un caracter mas intersubjetivo que interfacultativo, puesto que sefiala la
apertura acogedora que el sujeto espiritual realiza con otros sujetos.

Desde esta intencionalidad intersubjetiva hemos afrontado el sentido que tiene para
de Finance la interioridad del sujeto, su subjetividad. En sus escritos, la intencionalidad
no es una caracteristica de la conciencia, sino la nota distintiva de la nueva existencia
(fruto de una accién compartida) que el sujeto concede al objeto, ya sea en la mente o
en la accién. Pues bien, asi las cosas, hemos llegado a la conclusion de que, a partir del
pensamiento de Joseph de Finance, la intencionalidad significa «existencializacion»,
realizacion de la existencia, que incluye por parte del sujeto la capacidad de unirse a
otros seres para perfeccionar la realidad y actualizarla radicalmente hasta el punto de

crear algo nuevo.

La subjetividad adquiere un sentido positivo cuando es fundamentada en el propio
actus essendi humano, un esse participado, recibido del Ser por excelencia. La intencio-
nalidad, en cuanto capacidad creadora, es la semejanza de la subjetividad humana con
la divina. Por eso el signo distintivo de la interioridad del sujeto no es para de Finance
la conciencia de si, sino su capacidad creadora. L.a conciencia es, en todo caso, una
consecuencia de la interioridad personal.

Ademas, esta interioridad incluye dimensiones como el amor y los afectos que ha-
cen que sea la expresion mas genuina del esse dindmico del sujeto. Y de ahi que la
generacion de una nueva realidad no sea explicable acudiendo s6lo a coordenadas
epistemoldgicas: quien ama crea un mundo nuevo, aunque sus capacidades intelectivas

estén disminuidas.

Es por esta comprension intencional-existencial de la subjetividad que emerge una
nocién de libertad que no se explica como ausencia de limitaciones. La libertad serd,
mas bien, una caracteristica del sujeto espiritual, quien, por la apertura y la creatividad
de su ser, puede dar una existencia nueva a otros seres. En esa nueva realidad el sujeto
agente también se engendra a si mismo. Asi surge una comprension de la libertad mar-
cadamente personalista y experiencial, ya que el ser humano aparece profundamente
yinculado a las elecciones que toma.
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6. Intencionalidad interpersonal

Por todo esto resultaba normal que Joseph de Finance se acercase al tema de la
alteridad en su obra De I'un et de 'autre®, cuestion que nosotros hemos enfocado desde
las relaciones interpersonales en el capitulo IV.

El interés por la interpersonalidad esta muy presente en otros filésofos del siglo XX,
como Martin Buber y Emmanuel Levinas™, cuyas aportaciones fueron apreciadas por
Joseph de Finance. Sin embargo, la posicién de nuestro autor destaca por colocar en el
centro a la persona, entendida como sujeto espiritual y agente.

Nos ha parecido que ésta era la perspectiva que surgia a partir de la obra de Joseph
de Finance. Si nuestro autor le daba un lugar central al alma en cuanto tal, esa toma de
postura conllevaba un cambio de perspectiva en lo que se refiere ala comprension de la
intencionalidad. Desde la centralidad del alma y su apertura intencional, lo fundamental
esta en saber cémo yo puedo llevar a otra persona en mi interior, dejandola ser ella
misma a la vez que ambos crecemos y nos perfeccionamos. Asi la existencia es trans-
formada a partir de una accion que ya en su origen es compartida, sinérgica.

De esta manera, la intencionalidad nos ayuda comprender que no todas las expe-
riencias son iguales. Las experiencias que mas hacen salir a la luz la humanidad del
sujeto espiritual son aquellas en las que la relacién interpersonal se caracteriza por una
comunion en la intencién que hace obrar a cada uno de los miembros de la relacion. La
experiencia de la comunién interpersonal se da cuando las personas estan activamente
presentes en el origen de la accién de cada una de ellas, de tal modo que la accién de
cada persona ya no es solo individual, sino acompafiada, puesto que ha crecido asimi-
lando los caracteres de la otra persona.

Sin embargo, no conviene olvidar que esta investigacion se iniciaba con la conside-
racién por parte de Joseph de Finance de Contra gentiles, 1V, cap. 11. Al final de todo,
creemos que el pensamiento de nuestro autor tiene como niicleo germinal el descubri-
miento del valor interpersonal del proceso por el que nace el esse intentionis intellectae.
Que el origen de su obra esté precisamente en una cuestion epistemoldgica, nos lleva
a sacar una preciosa conclusién antropoldgica, y es que las relaciones interpersonales
no violentan lo que la persona es, no le obligan a ser lo que no es, y si fuera asi no seria
una verdadera comunion interpersonal, sino el dominio de un individuo sobre otro. La
comunidn interpersonal es la plenitud de la naturaleza racional del ser humano.

Finalmente, la intencionalidad de la experiencia humana sirve de vinculo entre el
pensamiento y la existencia, entre la subjetividad y la actividad, entre la interioridad y la
expresividad, entre lo presente y lo ausente, entre la afectividad y el discernimiento, en-
tre la espiritualidad y la creatividad, entre el <Yo» y el «Ti» que engendran el «<Nosotros».

9 J.de Finance, De 'un et de I'autre. Essai sur I'altérité, Editrice Pontificia Universita Gregoriana, Roma 1993,
VIH+370 pp. A nosotros nos interesa fundamentalmente el cap. IV, pp. 151-190.

10 Cf. M. Buber, Yo y Tu, Caparrés Editores, Madrid 1998, 3 ed., 9-37.111-123.

11 Cf.E. Levinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Sigueme, Salamanca 2002, 6 ed., 47-76;
Id., De otro modo que ser o més alla de la esencia, Sigueme, Salamanca 2008, 4 ed., 55-59.
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Gracias a Joseph de Finance, hemos descubierto que /a intencionalidad puede ser
propuesta como generatividad que hace crecer al ser humano.Y es que hay encuentros
que cambian una vida y la hacen existir de un modo nuevo.
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La conciencia moral

Rev. Aragon. Teol. 43 (2016) Carmen Herrando Cugoto

La corriente iddlatra del totalitarismo sélo encuentra obstaculos en una
vida espiritual auténtica. (Simone Weil)

1. Conciencia

Al hablar de conciencia, se puede hacer referencia al menos a dos sentidos: 1) per-
catacion o reconocimiento de algo, sea algo exterior, como un objeto, una cualidad, una
situacion, etc., o de algo interior, como las modificaciones experimentadas por el propio
yo; 2) conocimiento del bien y del mal'. Este segundo sentido apunta directamente a
la conciencia como conciencia moral, aquella que para Sécrates venia a ser como el
«“demonio” que interviene en momentos decisivos de la existencia humana (y aparece,
conviene notarlo, no indicando lo que se debe hacer, sino lo que se debe omitir)»?; la
misma que segun Aristteles procedia del sentido moral, porque el estagirita estaba
convencido de la existencia de una suerte de sentido moral en las personas; o la que
para los estoicos corresponderia a una especie de eco en el hondon del hombre de la
voz racional de la naturaleza. Es esta segunda acepcion, la de conciencia moral, la que
vamos a tratar principalmente en estas consideraciones para la reflexion, aunque sin
dejar de tener en cuenta que, en su primera acepcion —conciencia como percatacién de
algo-, la conciencia esté estrechamente ligada a la conciencia moral, ya que partiendo
de la intrinseca moralidad del ser humano (el hombre es siempre un ser moral, tiene una
estructura moral como persona que es, basada en el ejercicio de su libertad), cualquier
conocimiento o reconocimiento de hechos o acontecimientos compromete nuestro ser
entero con aquello de lo que somos conocedores, sobre todo si en ello hay implicadas
personas, pues nada puede dejar indiferente a un ser moral, si «ejerce» como tal, si es
consciente de sus compromisos y de sus responsabilidades.

La palabra conciencia no es una voz muy antigua en nuestra tradicion. Dicen los es-
tudiosos que en el Antiguo Testamento no existia un término equivalente, aunque no hay
duda de que los hombres que vivian entonces ya tenian una idea clara de esa identidad
que constituye los adentros de la persona —y por tanto a la persona misma en su nucleo
mas intimo, mas «suyo»-; esta identidad, este centro profundo, venian a comprenderlo
como el lugar recondito mas intimo donde la Palabra de Dios resuena como un susurro,

1 José FERRATER MORA, Diccionario de Filosofia, 4 vol. Ed. Ariel, Barcelona 1994, tomo 1, p. 620.
2 Ibid., p. 625.
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y sin embargo con eco hondo y vivificante. Algo asi como la nocion de corazén, sentida
y vivida como interioridad, como aquello que configura lo mas central del ser humano,
y que hallamos tan hermosamente reflejada en muchos relatos de quienes escribieron
con sus vidas la Historia de Israel.

Por su parte, las viejas filosofias morales de Grecia -estoica y epicurea- dan cuenta
de una suerte de synéidesis, que ya encontramos presente mucho antes entre los pita-
gbricos, pues parece que estos practicaban el examen de conciencia como un analisis
de su manera de actuar en la vida; y lo destacado es que esta practica interior era mu-
cho mas intensa cuando en su fuero interno se avergonzaban de ciertos hechos, que
cuando lo hacian expuestos al juicio de los demas, porque la severidad con unc mismo,
cuando es seria, siempre resulta mayor.Y también hallamos el contenido de esta misma
synéidesis en las antiguas tragedias, como Antigona de Sdéfocles, donde la protagonista
apela al interior de su corazén cuando se trata de obedecer el dictado de los dioses, que
ahi esta grabado, antes que a las leyes exteriores impuestas por hombres; a Antigona,
cuando se le presenta el dilema de cumplir con el deber moral de dar sepultura al cada-
ver de su hermano o acatar la prohibicion expresa del rey de no enterrar este cadaver, le
surge la rebeldia y reconoce que tiene que obedecer a la ley que alberga en su interior
mucho antes que a leyes exteriores decididas por hombres, a pesar de que tal decision
puede tener como consecuencia su propia muerte.

Mas adelante, San Pablo llamara synéidesis al equivalente de la nocion biblica de
corazén, y asi, a partir de él, se irdn gestando la palabra y la idea, que habran de evo-
lucionar hasta dar con el término que contiene ya un fondo equivalente al de la concien-
cia moral, tal como la comprendemos hoy. Es, pues, en contexto cristiano, y merced a
la doctrina paulina, donde por vez primera van de la mano la idea y la palabra que la
representa, recogiendo esa apelacion al centro de la persona y sefialando ya la propia
conciencia moral, como sucede cuando Pablo insta a los hermanos a seguir las vias de
la propia conciencia, y a respetar la ajena, al tratar la espinosa cuestion de la comida
de los sacrificios ofrecidos a los idolos, en el capitulo octavo de la primera Carta a los
corintios.

Esta nocion de conciencia moral ird configurandose a lo largo de la Edad Media en
torno a la idea de callada pero firme manifestacion de la voz de Dios en el hondon del
hombre, y también como el verdadero centro unificador de la persona. Santo Tomas se
referird a ella como un spiritus corrector et paedagogus animae societatis, que indica si
son justos o no los actos. Cierta tendencia hacia lo juridico en cuestiones de moral seria
la dominante durante la Edad Media, pero andando el tiempo surgirian las grandes con-
troversias en torno a la gracia, y el planteamiento de la conciencia moral oscilaria entre
el marco de una concepcion mas juridica de la religién y una orientacion que pusiera
mas el acento en la peticion y la concesién divina de la gracia.

En el siglo XV, las reivindicaciones de Martin Lutero sobre el primado de la concien-
cia individual por delante de cualquier otra autoridad humana darian un intenso prota-
gonismo a la conciencia, entendida aqui ain mas desde dentro, como «participacion»
a veces dolorosa y lacerante, como vivencia casi siempre tragica de la propia limitacion,
pero dando paso también a cierta autonomia, que habria de culminar después en la
llustracion alemana, con la obra del filésofo Immanuel Kant. Tras Lutero, Descartes se
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referira al «remordimientos de conciencia», como «una especie de tristeza que procede
de la duda que se tiene de que una cosa que se hace o se ha hecho sea buena; pues si
se estuviera completamente seguro de que lo que se hace es malo, uno se abstendria
de hacerlo, tanto cuanto la voluntad sélo se vuelca hacia las cosas que tienen alguna
apariencia de bondad; y si se estuviera seguro de que lo que se ha hecho ya es malo,
uno tendria arrepentimiento (repentir), no sélo remordimiento»®. En esta misma Optica
hablara su contemporaneo Baruch Spinoza de conscientiae morsus (mordisco de con-
ciencia), apelando a esa base del hondén del hombre donde surge el remordimiento,
nocién que apunta directamente al «re-mordimiento», esto es, a la accion y al efecto de
morder, y que el filésofo define como «la tristeza que se opone a la delicia», 0 a la alegria
0 como cosa que sucede, a pesar de que habiamos dudado de que asi pudiera ser...

Después de Descartes y su cogito ya no haria mas que reforzarse aquel sentir in-
dividual transmitido por Martin Lutero. La Etica -0 Filosofia moral- iria asi caminando
derecho hacia la nocion kantiana de autonomia, pero no ya en el espacio de la relacion
fundante del hombre con Dios, tan presente todavia en Lutero, sino sobre todo en el te-
rreno cada vez mas exterior de una ética que iria desvinculandose progresivamente del
hilo directo que liga de raiz al hombre con su Creador.

De todo este proceso da buena cuenta José Luis Lépez Aranguren en su Etica de
1958. Aranguren muestra como a partir del Renacimiento se van desligando cada vez
mas la ley natural -en la que hunde sus raices la conciencia moral, al tener su fuente
en la ley eterna (asi lo ensefan santo Tomas y la Escolastica)- y esta misma ley eterna
o divina, entendida hasta aqui como principio originario de aquella. Y es en Kant donde
habra de empezar el desgarro, por mas que la nocién de conciencia moral siga teniendo
un gran peso en su pensamiento, entendida como una suerte de inteligencia para lo
moral, del mismo modo que tiene el hombre inteligencia para las matematicas, para el
lenguaje o para la estética; porque la conciencia se convierte ahora en facultad de juicio,
dirigida ante todo al sujeto que juzga, esto es, viene a ser como un «tribunal interno al
hombre», ante el cual «sus pensamientos se acusan y se disculpan entre si»* Como
explica Aranguren, Kant «ha sometido la fe a la critica de la conciencia moral y, en su
virtud, rechazé el curso externo como supersticioso, y no admitié otro modo de adora-
cién que el cumplimiento del deber»®.

La conciencia moral se fue desligando asi de su fuente divina; y sufrira tal disgrega-
cién, que mas adelante se llegara incluso a poner en duda su existencia como instan-
cia interior del hombre, como elemento real y configurador de su persona, que desde
antiguo venia siendo tenida en cuenta por todas las grandes tradiciones culturales y
espirituales que han brotado en el seno de la humanidad. Esta tendencia desgarradora
culminaria en el siglo XX, que fue funesto para la conciencia moral, porque los dos
grandes totalitarismos quisieron acabar con ella; algo légico, por otra parte, por la simple
razén de que el poder a nada teme mas que a la libertad interior de un yo personal. Esto
es lo que ha sucedido en la historia cada vez que alguien ha levantado la bandera de la

3 José FERRATER MORA, Diccionario de Filosofia, op. cit., p. 625
4 |.KANT, La metafisica de las costumbres, Tecnos, Madrid, 1989, p. 303.
5 José Luis L. ARANGUREN, Obras completas, vol. 2, Trotta, Madrid, 1994, p. 89 ss.
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libertad frente a un «caso de conciencia», como ocurrié en la Francia del Rey Sol cuando
el poder establecido tembl6 ante la libertad que frente él manifestaban unas gentes que
trataban de fortalecer su espiritu nutriéndolo con la espiritualidad de un monasterio cis-
terciense cercano a Paris -Port-Royal des Champs-, en el que, siguiendo a San Agustin,
se prestaba gran atencién a los adentros de cada persona y se aprendia a considerar la
propia conciencia como elemento verdaderamente central de la seriedad del cristianis-
mo que trataban de vivir®.

Hoy podemos afirmar que debido a esta separacién entre la conciencia y el lazo
profundo que liga al hombre con su creador, y porque socialmente se favorece tal accion
demoledora, se llega a poner en duda la centralidad de la conciencia moral en el hom-
bre, hasta entrar, incluso, en el cuestionamiento por ella y hasta llegar a preguntarse si
la conciencia moral no sera una carcel para el ser humano; se duda de su existencia,
como si muchos hombres y mujeres contempordaneos se negasen a ver la realidad y
la profundidad de su propio ser, y fuesen incapaces de ver que la conciencia, lejos de
ensimismar los seres humanos y hacerlos mas individualistas, lo que hace es lanzarlos
hacia los demas, abrirlos al mundo, precisamente porque es el suelo firme desde el que
cada persona atenta y despierta puede actuar con libertad verdadera.

2. Después de Nietzsche

La presencia de Friedrich Nietzsche en los albores del siglo XX (recuérdese que
muere precisamente en 1900) no pudo ser mas devastadora para la conciencia moral.
Quien con un desconcierto grande y no sin amargura anuncié la «muerte de Dios», tra-
taba de desenmascarar los valores de siempre, de raigambre griega (Socratica, dira él)
y cristiana, y a la conciencia moral con ellos, mostrando a esta ultima como una suerte
de traicién a la vida. Conviene recordar, aunque sea someramente, algunas corrientes
culturales y de pensamiento, impensables sin Nietzsche, que han herido y buscado des-
trozar la nocién de conciencia moral, y de las que hoy somos herederos, mal que nos
pese, tragicamente ademas, hasta el punto de tener que reconocer la lucidez y la clarivi-
dencia de un pequefio libro de mediados del siglo pasado donde se anuncia la abolicion
del hombre (su titulo es precisamente este mismo: La abolicién del hombre). Su autor,
el escritor Clive Staples Lewis, reconoce con gran inquietud que, si las cosas no se
remedian, estamos asistiendo a la negacion de lo que él denomina Tao, un compendio
de ley natural, moral tradicional, principios bésicos de la razén practica y fundamentos
ultimos, que podrian resumirse con la palabra tradicién, todo ese arsenal de sentires y
normas por el que las personas somos lo que somos. «¢,Por qué se debe quedar corta
nuestra conquista de la naturaleza -escribe Lewis, poniéndose en el sitio de quienes
pretenden manipular estas cuestiones y atacar la conciencia-, en estupida reverencia,
ante este elemento Ultimo y resistente de la ‘naturaleza’ que hasta ahora se ha llamado
conciencia del hombre?»”. Lewis explica que tal carrera de fondo hacia una conquista

6 El cardenal Richelieu habia dicho del abate de Saint-Cyran «que la mezcla en su persona del espiritu de
la fe y del espiritu de libertad le hacia mas temible que seis ejércitos; y, para Luis XIV, que veia alli, en aque-
lla Casa de Port-Royal, unas monjas obstinadas y en torno suyo a la burguesia parlamentaria y a bastantes
nobles no maleables, se trataba de un nido de republicanos». En José JIMENEZ LOZANO, Retratos y natura-
lezas muertas, Trotta, Madrid 2000, p. 168.

7 C.S.LEWIS, La abolicién del hombre, Encuentro, Madrid 1990, p. 53.

o
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sin limites de la naturaleza no puede llevar sino al rechazo total del concepto de valor.
Y constata que a lo que en definitiva ha llevado y sigue llevando, como han demostrado
con tanta claridad lo acaecido con los totalitarismos del siglo pasado, es al dominio de
unos pocos sobre la gran mayoria de seres humanos: «el poder del Hombre para hacer
de si mismo lo que le plazca significa (...) el poder de algunos hombres para hacer de
otros lo que les place»8, escribe Lewis.

Cuando en 1943 se publicaba este texto de C. S. Lewis, la filésofa francesa Simone
Weil, desgarrada por la situacién de Europa y por el desastre de la guerra, escribia en
Londres unas reflexiones esenciales sobre la Francia que habria que reconstruir cuando
terminase aquella tragedia; dichos pensamientos constituyen LEnracinement, un texto
que Simone Weil dejaria sin acabar (murié a finales de agosto de aquel afio), y que se
ha traducido en esparfiol bajo el titulo Echar raices. Todo un tratado de civilizacion, al
decir del escritor Albert Camus, que quedd fascinado con el pensamiento de Simone
Weil. La pensadora francesa subraya una y otra vez la necesidad de reconocer el des-
tino eterno del hombre como pilar fundamental sin el que no es posible edificar nada, y
mucho menos una civilizacién como la que entonces se desmoronaba.

Entre las corrientes que cuestionan fuertemente y hasta niegan la conciencia moral
figuran teorias que giran en torno al psicoandlisis, el conductismo o los estructuralis-
mos, claros herederos -sobre todo estos Ultimos- de planteamientos procedentes de la
nietzscheana muerte de Dios, y que desembocan, como no podia ser de otro modo, en
esta suerte de muerte del hombre presentida con espanto por Lewis, pero aplaudida por
muchos de los que vendrian después (Michel Foucault fue su anunciador mas convenci-
do). Todas ellas se caracterizan por negar, en ultima instancia, la libertad, que es la ver-
dadera sustancia de la moralidad, la que configura la estructura moral del ser humano.

A tres modelos antropoldgicos se refiere, en este sentido, Juan Luis Ruiz de la Peina
en su Antropologia teoldgica: al conductismo y la ingenieria social, a la sociobiologia y
la ingenieria genética, y a ciertas tendencias de la cibernética y la ingenieria de orde-
nadores, donde también incluye la inteligencia artificial®. Al negar la libertad, estos en-
foques antihumanistas, en el fondo, no pretenden otra cosa que acabar con la concep-
cién del hombre como sujeto, y no tanto como sujeto de obligaciones y derechos, sino
como sujeto libre, poseedor de un yo. Pocos lustros después de que Ruiz de la Pena
denunciase estas corrientes, podemos constatar hasta qué punto su anélisis era certero,
porque asistimos a verdaderos proyectos -ya ni siquiera enmascarados- de ingenieria
social, al amparo de un darwinismo social deshumanizador y tramposo, que lo que hace
es negar arteramente el caracter sagrado de la persona, denunciando, por ejemplo, la
centralidad del hombre en el cosmos; o convertir a los seres humanos en medios para
«buenos» fines, y ampararse en consideraciones supuestamente humanitarias como
la del sufrimiento animal. Los resultados estan a la vista, y no sélo en los proyectos
reales y de investigacion en los campos de la ingenieria genética o social, sino también
en el discurso falaz de los derechos de los animales, que tanto esta calando entre los

8 Ibid., p, 80.
9 Juan Luis RUIZ de la PENA, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, Sal Terrae, Santander,

1988, p. 194.
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jovenes y tanta confusion provoca en nuestros dias. ¢ Acaso la ética de siempre, la de
nuestra mas clasica tradicién, no exige un respeto serio hacia todos los miembros de la
naturaleza, y hacia los animales en especial? ¢ Qué necesidad hay, entonces, de consi-
derar a los simios superiores como sujetos de derechos -cuando jamas podran serlo de
obligaciones-, si no es la de equiparar al ser humano con ellos y proclamar asi que el
hombre sdlo es un mono mas inteligente que los demas, pero nada méas que un mono?
Nuestro drama presente es que estos modelos antropolégicos que acaban negando la
libertad siguen promoviéndose (y muchas veces ante la inconsciencia o el «no querer
ver» de quienes los pueden constatar), con el objetivo de considerar al hombre el resul-
tado de ciertos programas, ya sean de indole social, genético, maquinista o cibernético,
como si fuera una suerte de maquina programada por el mero encadenamiento de sus
genes, o -lo que viene a ser similar- por el designio que sobre él tienen algunos de sus
congéneres con poder. Da la impresién de que ciertas novelas de ciencia ficcion que
todos recordamos empiezan a tener cabida real, o lo que es peor: que una vez mas la
realidad supera a la ficcion...

Estas concepciones del hombre estén bastante arraigadas socialmente, sélo hay que
abrir los 0jos. Y pese a la apariencia de progreso con que se las desfigura, encierran la
negacioén del ser humano como sujeto personal, como un ser que piensa y obra en pri-
mera persona, que se entusiasma con su vida -una vida que reconoce, ademas, como
maravilloso regalo-, y que es capaz de entregarse a sus semejantes o de rebelarse
frente a aquello o aquellos que siente y sabe que le tiranizan, le explotan, o tiranizan y
explotan a los demas. Negando el sujeto personal, se rehusa, con una fuerza destructiva
como pocas, la propia libertad, y por ende, la esencia misma del hombre.

3. Algunas conclusiones

La primera consecuencia que se puede extraer de la existencia de la conciencia mo-
ral es la equiparacion entre conciencia moral y libertad; una no va sin la otra, y por eso
acabar con la conciencia equivale a acabar con la libertad. Atacar la conciencia y ne-
garla acarrea una abolicién real de la persona, pues supone la negacion de ese centro
interior donde el ser humano recibe el eco de su propia tradicion y la voz callada de su
Creador, esa fuerza que hizo que Antigona, la heroina de Séfocles, y tantas otras per-
sonas a lo largo de la historia cuya libertad ha brillado precisamente en su rebeldia, no
se sometieran a las leyes de reyes o tiranos, porque antes estaban las leyes que sabian
grabadas en sus propios adentros, en el hondén que llamamos conciencia. Libertad y
conciencia no pueden ir sino de la mano, al participar de una misma raiz ontoldgica,
como hace ver Jan Hendrik Walgrave, cuando escribe que «Libertad, conciencia moral
y razén no son distintas en su raiz ontoldgica, y cada una de ellas implica, asi, a las
otras dos»™.

Y es que en la persona conviven estrechamente ligados el orden ontolégico y el or-
den moral, lo que viene a recordarnos que en el ser humano hay un fundamento moral,
una estructura moral, como afirma José Luis Aranguren siguiendo la doctrina de Xavier

10 J. H. WALGRAVE, «Personnalisme et anthropologie chrétienne», en Gregorianum, n® 65/ 2-3 (1984), p.
445,
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Zubiri: «La realidad moral es constitutivamente humana; no se trata de un ‘ideal; sino de
una necesidad, de una forzosidad, exigida por la propia naturaleza, por las propias es-
tructuras psicobioldgicas»". El hombre es, asi, forzosamente, moral. Y es moral porque
es libre. La libertad es el fundamento de esta moralidad, y a la inversa: si se desmorona
el fundamento, se desmorona la libertad. Pero si la libertad radica en la moralidad, y
ésta en aquella, ;cé6mo deshacemos ese circulo, para asomarnos a su verdadero nu-
cleo y que no se convierta asi en circulo vicioso? En este punto, Aranguren destaca el
concepto zubiriano de religacion: gracias a la inteligencia, el hombre esta inmerso en la
realidad, volcado como realidad en lo real; es decir: hay un vinculo esencial entre el ser
humano vy esa realidad vital en la que estd inmerso. Y la Realidad es bondadosa -dira
Zubiri- porque esta configurada, «sobredeterminada», por el Bien™. No es otro el verda-
dero fundamento moral del hombre: porque se sabe ser real en medio de la realidad, el
ser humano es capaz de escoger entre las posibilidades que la realidad le brinda, reco-
nociendo que en esa realidad de su propia vida es donde halla su verdadero porqué, es

decir, su propia vocacion.

La idea de vocacion es clave. Ortega y Gasset, de quien son discipulos Zubiri y Aran-
guren, apunta hacia ella, aun desde su agnosticismo, cuando percibe la importancia de
recuperar el término «vocacion», que habia quedado practicamente confinado al mundo
religioso; y hace consideraciones de este tenor sobre la moral: «la moral no es una per-
formance suplementaria y lujosa que el hombre afiade a su ser para obtener un premio,
sino que es el ser mismo del hombre cuando estd en su propio quicio y vital eficacia» ™.
En una polémica que fue sonada a finales de los afios cincuenta, y también con intencio-
nes de defender a un Ortega cuyas Obras estuvieron a punto de ser llevadas al indice de
Libros Prohibidos, Aranguren escribié una obrita titulada La ética de Ortega, en la que
venia a mostrar cémo hay una ética en el autor de La rebelién de las masas, y una ética
que puede ser considerada precisamente ética de la vocacion.

4. Desde la idea de vocacion personal

Mi propia moralidad es, pues, la que posibilita mi vocacion, y la que me abre a ella,
justamente porque esta libertad que radica en la moralidad del ser humano no es una
libertad sin objeto, como era la que proponian Sartre y algunos contemporaneos suyos.
La version a lo real y su fundamental anclaje en la religacion seré lo que le dé un rostro
concreto, que brotara a través de la particular vocacién de cada persona.Y de ahi que
la misma conciencia moral que esta a la obra en el centro mas intimo del hombre, lejos
de coartarle y de estrechar sus posibilidades, lo que hace es abrirle a la realidad, y muy
especialmente a la realidad que son los otros, favoreciendo ademas que sea él mismo,
alguien Unico e irreemplazable, con una misioén concreta y particular en la vida, que
nadie va a poder llevar a cabo en su lugar. «La persona es lo que no puede repetirse

11 José Luis L. ARANGUREN, Ftica, en vol. 2 de las Obras Completas, op. cit., p. 206.

12 «Con lenguaje moderno puede decirse que el bien es el &mbito indefinidamente abierto en el que se
mueve la voluntad, y también su inalcanzable horizonte, y, de otro lado, es el “en” o el “en el cual” de todo bien
concreto. El bien todo lo penetra, y por eso mismo, en cuanto tal, es inaprehensible. El bien estd sobre toda
determinacién. De ahi que Zubiri prefiera la expresion “sobredeterminacion” a la palabra “indeterminacion”’.

Ibid., p. 330.
13 José ORTEGAY GASSET, «;Por qué he escrito El hombre a la defensiva?», en O. Completas, IV, p. 72.
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dos veces» ', afirma Emmanuel Mounier, subrayando la singularidad de cada persona
y apuntando asi hacia su caracter sagrado, que es el que le otorga una fuerza que es
fuerza moral por excelencia.

Aqui es donde se adivina la relacion entre la conciencia como reconocimiento o per-
catacion, y la conciencia moral, pues si el hombre esta moralmente estructurado, si su
vida consciente es siempre vida moral (por inmorales que, en muchas ocasiones, pue-
dan ser sus actos), el descubrimiento de su vocacion ha de ser su principal quehacer
ético. Es por lo que Aranguren afirmara que «éticamente soy, en principio, mi vocacion,
el yo radical que no elijo, pero al que puedo ser fiel 0 infiel»s.

La presencia de la conciencia moral en lo mas intimo de la persona equivale al re-
conocimiento del propio yo, que aqui no es el odioso yo/ego (moi haissable) que, con
razén, tanto detestaba Pascal, sino el yo que vuelve a poner de relieve Séren Kierke-
gaard, al que se le reconoce su valor y su singular presencia tanto ante los deméas como
ante Dios. La conciencia moral reside en ese centro escondido de la persona, y equivale
a percatarnos de que tenemos un yo. «<No empiezo a ser una persona ~dira Emmanuel
Mounier- sino desde el dia en que se revela a mis ojos la presion interior, y después el
rostro de un principio de unidad, en el que comienzo a poseerme y a actuar como un
yo»'8.Y es a este yo, verdadero nticleo personal, al que mas le teme cualquier poder,
porque quien se apercibe de su presencia es sabedor de que alberga en si mismo un
fondo blindado al que -gracias a la religacion con lo real- s6lo puede tener acceso la
Presencia de una realidad forjadora de todas las realidades, y el eco de una tradicion
que se remonta a los inicios, y que por eso constituye buena parte de los cimientos de

la propia personalidad.

El poder tiene panico de la conciencia moral, pues confrontarse con ella equivale a
enfrentarse a un yo que es sabedor de su dignidad o valor absoluto. Por eso, la concien-
cia moral da fuerzas para vivir y morir, y su reconocimiento es lo que permite escribir a
Tomas Moro, poco antes de ser decapitado, una carta a su hija Margaret donde le dice
que lo que él vivia era «de ese tipo de situaciones en las que el hombre puede perder
su cabeza y aun asi no ser dafiado»".

En 1984, el entonces cardenal Joseph Ratzinger, en su libro Iglesia, ecumenismo y
politica, comentaba unas palabras de Hitler dirigidas a Hermann Rauschning cuando
éste era jefe nacional-socialista del gobierno de Danzig (actual Gdansk), y que Rausch-
ning recogeria después en un libro que se public6 en 1940 en Nueva York, tras emigrar
a los Estados Unidos de América; se trata de Hitler me dijo, una obra que vio la luz en
Espafia en 1946. En estas conversaciones, Hitler aseveraba ante Rauschning que no
reconocia ninguna ley moral en politica: «La Providencia me ha designado para ser el
gran liberador de la humanidad. Libertaré al hombre... Lo libertaré de una vil quimera

14 Emmanue!l MOUNIER, Le personnalisme, Presses Universitaires de France (Que sais-je?). Paris, 2007, p.
42 (La primera edicion es de 1949).

15 José Luis L. ARANGUREN, Etica, en vol. 2 de las Obras Completas, op. cit., p. 331.

16 Emmanuel MOUNIER, Refaire Ja Renaissance, Editions du Seuil (Points essais), 2000, p. 99. El subrayado
es mio, pues Mounier hace clara alusién aquf a la conciencia moral.

17 Citado en José Ramén AYLLON, Introduccion a la ética. Historia y fundamentos, Palabra, Madrid, 2006,

p. 138.
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que llaman conciencia o moral». Esta afirmacién de Hitler es bastante representativa
de lo que estamos tratando en esta reflexion: que a nada teme mas el poder que a una
persona libre, es decir, a un yo, a una conciencia. Y J. Ratzinger comentaba asi esta
afirmacién de Hitler, destacando como los poderes totalitarios no toleran ni la sombra
de la conciencia moral: «La destruccion de la conciencia es condicion necesaria de una
sujecion y de un dominio totalitario. Donde la conciencia vive, se le pone una barrera a la
dominacién del hombre por el hombre y a la arbitrariedad humana, porque algo sagrado
permanece inatacable, sustrayéndose a cualquier capricho o despotismo propio o ajeno.
Lo absoluto de la conciencia se opone a lo absoluto de la tirania, y sélo el reconocimien-
to de su inviolabilidad protege al hombre de los demés y de si mismo, su acatamiento
es la Unica garantia de libertad»'.Y es que, para Ratzinger, «Conciencia significa reco-
nocer al hombre, a si mismo y a los demas, como creacion, y respetar en ese hombre
a su creador. Esto define los limites de todo poder, al tiempo que sefiala su camino»'®.

La experiencia histdrica de la humanidad muestra que la tnica garantia de libertad y
el ultimo reducto de la misma que tenemos las personas es la fidelidad a nuestra propia
conciencia moral, reconociendo al mismo tiempo nuestra realidad de criaturas. Parece
mentira que todavia hoy, tras los terribles totalitarismos del siglo pasado, se sigan po-
niendo en cuestién realidades como la conciencia moral, que estan en la base misma
de la esencia del hombre y son, por otra parte, fuentes del verdadero humanismo.Y no
es extrano toparse con personas y corrientes de pensamiento que siguen sin considerar
las perversas raices de los planteamientos de aquella barbarie, como si no hubiésemos
aprendido nada de este pasado tan dramético de Europa.

La «dictadura del relativismo» sigue dominando nuestra cultura e impera muy es-
pecialmente en los campos de la antropologia y de la moral. ;Acaso no vemos que en
ello quedan justificados muchos abusos de poder que acaban repercutiendo sobre todo,
como suele suceder siempre, entre los mas desfavorecidos?

Ante la urgencia a la que la reflexion ética nos exhorta, y especialmente la que versa
sobre la vida, hemos de erigir la barrera de nuestra conciencia, y empezar por reconocer
que «hay valores permanentes que brotan de la naturaleza del hombre, y que, por tanto,
son intocables en todos los que participan de dicha naturaleza. Tendremos que volver
de nuevo sobre el alcance de una concepcién de este tipo, sobre todo porque no todas
las culturas reconocen hoy esta evidencia»?. Estas palabras nos devuelven al Tao al que
apelaba C. S. Lewis, aunque esta vez con expresion de Benedicto XVI, quien en conver-
sacion con Jurgen Habermas, también alertaba sobre otra forma de poder que parece
a primera vista puramente benéfica y digna de toda aprobacion: el poder que tiene el
hombre de hacer hombres, de producirlos en probetas, de manipular sus estructuras
biolégicas... «El hombre se convierte en un producto, y de esta suerte la relacion del
hombre consigo mismo cambia radicalmente. No es ya don de la naturaleza o del Dios
creador; es un producto fabricado por él mismo. El hombre ha descendido al fondo de
la fuente del poder, a las fuentes de su propia existencia. Ahora la tentacién de construir

18 Josep RATZINGER, Iglesia, ecumenismo y politica, B. A. C., Madrid, 1987, p. 183.

19 Ibid., p. 188.
20 Jurgen HABERMAS y Joseph RATZINGER, Entre razon y religion. Dialéctica de la secularizacion, Fondo

de Cultura Econémica, México, 2008, p. 40.
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el hombre perfecto, la tentacion de hacer experimentos con el hombre, la tentacion de
considerar a los hombres como basura y de deshacerse de ellos no son ya fantasias de

moralistas hostiles al progreso»?",

Esta reflexion sobre el papel de la conciencia presenta un tema que ha de estar
bien sentado al adentrarnos en cualquier deliberacién ética o politica, y sobre todo en
las cuestiones que conciernen a la vida personal, aunque no se pueda reducir a ello. Y
pretende mostrar la urgencia de replantear y vivir los fundamentos de la persona, danto
a entender que la persona, en la medida en que tiene una estructura moral basada en la
libertad, se convierte en un deber, en un profundo deber moral hacia ella misma y hacia

sus semejantes.

21 Ibid., p. 43.
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La filosofia cristiana® de
Maria Zambrano

Rev. Aragon. Teol. 43 (2016) José Antonio Calvo Gracia

El titulo de este articulo resultara horripilante para algunas cabezas, es decir, erizara
el cabello de muchos o, al menos, de algunos. Sin embargo, la propuesta filosdfica de
Maria Zambrano no se puede desligar de una concepcidn teolégica de la experiencia
vital ni de un marcado acento cristiano con el que solfear dicha experiencia. Si esto se
comprende y si esto se explica, los cabellos de los biempensantes —no solo los tradi-
cionalistas, sino también los del mal traducido politically correct— volveréan a su lugar y
posicion inicial de tranquilidad.

La filésofa malaguena (Vélez Méalaga, 1904-Madrid, 1991), ante su muerte, no duda-
ba en decir a su amigo poeta panamefio que “estamos en la noche de los tiempos, Edi
Simons, hay que entrar en el cuerpo glorioso™.Y, una vez realizada la salida del uno y
la entrada en el otro, el primero pasé a dormir en la casita —asi llamaba a su sepultu-
ra— que, entre un naranjo y un limonero, habia querido construir en el camposanto de
su pueblo natal. Una casita, identificada con un texto del Cantar de los Cantares: Surge
amica mea et veni. Ese es su epitafio. Y si se abusa un poco del sentido de la sentencia
clasica que afirma que en el principio esta el fin y/o viceversa, habré que conceder que
esta inscripcion sepulcral da una idea completa y aproximada de lo que es la experien-
cia vital de Maria Zambrano.

1 El término filosofia cristiana nace en medio de la discusion. Es discutible y, por tanto, discutido desde que
aparece en la década de 1920. Dos medievalistas Brehier y Gilson muestran sus posturas contrarias: el prime-
ro afirma que no hay filosofia cristiana, que el pensamiento filoséfico no se ha visto influido por la Revelacion,
que Agustin y Tomas de Aquino adoptan filosofias paganas para hacer teologia; Gilson, por su parte, quiere
demostrar que hay filosofia cristiana y que la Revelacion ha influido decisivamente en el desarrolio de Ia filo-
soffa. Esta discusién se lleva a un debate plblico, celebrado en La Sorbona, en 1931. Ademés de Brehier y
Gilson, intervienen Maritain, Brunschvicq y Blondel. No se llega a un acuerdo y la discusion continda y otros
fildsofos de altura, como Mandonnet, Van Steenberghe, Pieper, Heidegger, Jaspers o el espafiol Ramirez
aportan y enriquecen el debate. ;Cudl es el estado de la cuestién? Atendiendo a la enciclica de Juan Pablo
Il Fides et ratio (1998), no existe una filosofia cristiana oficial, pero si existe una relacion clara entre filosofia
y Revelacion —o entre filosofia y cristianismo—, una relacion orgénica que puede ser explicada de un modo
histérico (como pretendia Gilson) y de un modo existencial (como mostraba Maritain): la Revelacién aporta a
la filosofia nociones racionales que de otro modo no habrian sido descubiertas, como creacion y persona; ade-
mas aunque la razén —en el sentido de filosofia— es independiente de la Revelacion, existe un modo cristiano
de filosofar, en el que la fe no solo no destruye la filosofia, sino que la eleva y la salvaguarda, defendiéndola
de la tentacién escéptica. Para profundizar en el debate sobre la filosofia cristiana, Coreth, E., Neidl, W. M.
y Pfligersdorffer, G. (2002). Filosofia cristiana en el pensamiento catdlico de los siglos XIX y XX/3. Madrid:

Ediciones Encuentro, pp. 30-37.
2 Moreno Sanz, J. (2004). La razon en la sombra. Antologia critica. Maria Zambrano. Madrid: Siruela, p. 729.
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Otros textos confirman esta afirmacién y son los que van a ser presentados en estas
paginas.

1. Rasgos religiosos para una biografia intelectual de Maria
Zambrano

Aunque algunos han intentado escribir la biografia mas o menos definitiva de Zam-
brano, nadie lo ha conseguido. El imponente intento de Juan Carlos Marset, qgue merecio
el premio Antonio Rodriguez Ortiz de Biografias 2004, se quedo en una primera parte,
titulada Los afios de formacion®. Por ello, y para el propésito que guia este estudio, bas-
tara con el esbozo biografico escrito por Juan Fernando Ortega Muhoz, que se titula,
sencillamente, Maria Zambrano*. El profesor Ortega sabe y muestra que la intimidad re-
ligiosa de Zambrano es de una profundidad radical y sobre ella se asienta su propuesta

filosdfica.

Maria Zambrano siempre que se refiere por escrito a don Blas, su progenitor, lo hace
escribiendo Padre con mayuscula inicial. ¢ Qué significa? Ella misma lo dice: “Para mi
mi Padre es un ser sagrado”. No obstante, quien aportara la finura espiritual a Zambra-
no es su madre. Una finura espiritual que esta unida a su profundo sentido de libertad.
“Porque, aunque mi madre era una ferviente catolica practicante, era también un ser
libre, porque era inteligente™. Inteligencia, libertad, religiosidad —catélica, no conviene
perderlo de vista— son claves en el pensamiento filoséfico de Maria Zambrano y, como
se vera mas adelante, cada una de estas caracteristicas constitutivas de su experiencia
conllevan la universalidad e interrelacién de los tres saberes de sentido que se encuen-
tran en el ndcleo de su pensamiento: Filosofia, Poesia y Religion.

Todavia se puede afadir al trasfondo familiar de Zambrano la figura de su abuelo
materno, con el que pasard en su infancia alguna larga temporada. De él se puede decir
que, ademas de exseminarista, era un “tedlogo vocacional, heterodoxo recalcitrante y
conversador innato” y que constituyé para Maria Zambrano un auténtico pedagogo y
maestro en cuestiones religiosas.

Cuando en Segovia, adonde se habia trasladado con su familia, decide estudiar Filo-
sofia, lo hace por “salvar’ a su padre, ya que Blas Zambrano era un hombre con un hori-
zonte interior tragico al modo de Unamuno. De algin modo, Zambrano vislumbra que el
fondo mas profundo de todos y cada uno de los seres humanos es una realidad inferior
—inferior en el sentido de inferos— que necesita de una experiencia salvadora o reden-
tora. No una eliminacién de lo tragico, sino un respiro extatico que permita entender la
vida como un todo en el que lo chocante, lo diferente, lo incalificable o indefinible no sea
expulsado o exiliado, sino incluido como parte constitutiva del misterio de la vida y del
concomitante anhelo por la eternidad. Como bien ha sefialado Agustin Andreu Rodrigo,

Marset, J. C. (2004). Maria Zambrano. . Los afios de formacién. Sevilla: Fundacién Manuel Lara.
Ortega Mufioz, J. F. (2008). Maria Zambrano. Mélaga: Editorial ARGUVAL.

Ortega Mufioz, J. F. Maria Zambrano, p. 21.

Ortega Mufoz, J. F. Maria Zambrano, p. 23.

Ortega Muhoz, J. F. Maria Zambrano, p. 26.
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poniéndolo en relacién con un tema eminentemente teolégico como es la economia trini-
taria, Zambrano entiende la salvacién del hombre como “una crecida por dentro™ o una
iluminacién en sentido joanico e incluso agustiniano. Esta iluminacion permite, siempre
en clave zambraniana, descubrir un espacio infinito de libertad real. Asi llega a afirmar
que el teresiano vivir fuera de si supone

Vivir fuera de si, por estar mas alld de si mismo. Vivir dispuesto al vuelo, presto a cual-
quier partida. Es el futuro inimaginable, el inalcanzable futuro de esa promesa de vida
verdadera que el amor insinua en quien lo siente. El futuro que inspira, que consuela
del presente haciendo descreer de él; que recogera todos los suefos y las esperan-
zas, de donde brota la creacion, lo no previsto. Es la libertad sin arbitrariedades®.

Estos pensamientos de profundo corte cristiano también tienen que ver con su ex-
periencia de exilio™ y con sus deseos que constituiran una luz para transcurrir su propia
noche oscura de la que se hablara posteriormente.

Otro momento importante en el itinerario vital de Maria Zambrano es el de su des-
pertar a una politica activa y el de su repudio a determinadas formas violentas de corte
materialista. La discipula de Ortega y Gasset en la madrilefia Universidad Central no es
ajena a la tesis fundamental que el profesor publica en el diario E/ Sof el 15 de noviembre
de 1930 titulado “Delenda est monarquia’ Con este escrito, Ortega rompe su compromi-
80 con la monarquia y postula el advenimiento de la republica como Unica forma politica
que puede mantener la vida y la vitalidad de la nacion espafiola'™ Zambrano es buena
hija de su padre, militante e incluso presidente durante algin tiempo de la Agrupacion
Socialista Obrera, y eso se nota en su radicalidad; pero no hay que olvidar que también
es buena hija de su madre y esto se conoce en este momento de efervescencia y vio-
lencia politica en su convencimiento de que para el pais no es bueno el materialismo
capitalista, como tampoco lo es el marxista, sino que la misién de Espana esta en la
defensa y universalizacion de los valores espirituales. Estas ideas —quizé hubiese que
llamarlas ideales— se encuentran expuestas y de algin modo desarrolladas en el ma-
nifiesto fundacional del Frente Espafiol (FE) que apareceria publicado el 7 de marzo
de 1932 en el periddico La Luz y que es firmado en primer lugar por Maria Zambrano.
¢ Qué es lo que le lleva a firmar con tanto entusiasmo este manifiesto? EI compromiso
politico de Zambrano le conduce a militar en el partido de Azafia Accion Republicana,
durante las elecciones municipales de 1931. Su militancia sera breve, pues la quema de
iglesias y conventos, asi como la persecucion religiosa desatadas y la pasividad de las
autoridades le llevaran a darse de baja de esta formacién de izquierdas. Sin embargo,
seguird siendo profundamente republicana y radical en lo que se refiere a la preferencia
por un régimen politico determinado. Y seguird siendo profundamente catélica, ya se
verd de qué manera, aungue puede adelantarse que en lo que se refiere a su vision

8 Andreu Rodrigo, A. (2007). Maria Zambrano. El Dios de su alma. Granada: Comares, p. 63.

9 Zambrano, M. (2010). £/ hombre y lo divino. Madrid: Fondo de Cultura Econémica, p. 255.

10 El exilio es para Maria Zambrano una categoria antropolégica fundamental, ya que apunta a una meta
nunca alcanzada, pero capaz de aportar sentido a la existencia: “Y el exiliado, a fuerza de pasmos y desva-
limientos, de estar a punto de desfallecer al borde del camino por el que todos pasan, vislumbra, va vislum-
brando la ciudad que busca y que le mantiene fuera; en Zambrano, M. (1990). Los bienaventurados. Madrid:
Siruela, p. 31.

11 Cfr. Ortega Mufoz, J. F. Maria Zambrano, p. 50.
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antropoldgica y sus derivadas sociales.

El FE es un partido politico, alentado en la sombra por Ortega, al que enseguida
se suman un grupo de universitarios espafioles. Aunque el zambranista Jesus Moreno
Sanz afirma que Maria Zambrano reconocera que su participacion en este partido na-
cional es “su mas grave error politico” y que “como tenia poder para ello, lo disolvid; por
“el cariz casi fascista que este movimiento adquiere”, no es aventurado precisar con
toda razén que, si bien Zambrano repudia el FE, no es menos cierto que la critica de los
materialismos —y de las dos Espafias, alentadas por programas politicos sectarios— Yy
la defensa del patrimonio espiritual del individuo y de los pueblos permaneceran como
una constante de su propuesta filoséfica de racionalidad inclusiva.

Esta critica del materialismo se la tendré que tragar, al menos exteriormente, cuan-
do en su exilio —largo exilio desde 1939, hasta 1984— llegue a la universidad de San
Nicolas del Hidalgo de Morelia (México), donde permanecera durante un curso. Alli el
rector le hace saber que en México no existe libertad de cétedra y que la constitucion
prescribe la educacion socialista. Aunque Maria Zambrano le hace saber que nunca ha
sido comunista ni marxista, guarda silencio sobre el resto, acepta el trabajo como profe-
sora de filosofia y se dedica a escribir sobre lo que le interesa: Nietzsche o la soledad
enamorada, San Juan de la Cruz (de la noche oscura a la mds clara mistica), Filosofia y
poesia, Poesia y filosofia y Descartes y Husserl. La Habana, Puerto Rico seran algunas
otras de sus etapas en el exilio americano. Después, en 1946, la vuelta a Europa, y el
deambular como se puede entre Francia e ltalia.

El afio 1945 es fundamental para Maria Zambrano, ya que es cuando comienza a
concebir la que sin duda sera su gran obra E/ hombre y lo divino', publicada su primera
edicion en 1955, afio de la muerte de su maestro Ortega, y su segunda, con algunos
anadidos, en 1973, tras un viaje a Grecia que le marcaria profundamente. Durante la
década que dedica a escribir la primera edicién de esta obra barajara distintos titulos:
Historia de la piedad, Filosofia y cristianismo, La ausencia. Al final, el nombre que se im-
pone es el de El hombre y lo divino, un nombre que, segun la misma Zambrano, puede
dar titulo a toda su obra y a las obsesiones de su pensamiento™.

En Roma, entre 1953 y 1959, vivird en la Piazza del Popolo, justo encima del café
Rosati. Desde alli, participara en la misa de los artistas, en la iglesia de Santa Maria
del Popolo, y acudira a los conciertos de los viernes, precedidos de lecturas de Rilke,
Max Jacob, Kierkegaard y de textos de algunos Padres de la Iglesia’™. En esta época

12 Moreno Sanz, J. (2004). La razon en la sombra. Antologia critica. Maria Zambrano. Madrid: Siruela, p. 678.
Esta obra, ademas de ser una selecta y muy completa antologia de los escritos de Zambrano, aporta, entre
las paginas 673 y 730, una valiosa cronologia de la vida de la pensadora malaguefia, con valoraciones y notas
interesantes —y, en algin caso, muy discutibles—.

13 Ortega Mufioz, J. F. Maria Zambrano, p. 72.
14 Albert Camus “el dia de su muerte en accidente llevaba los originales del libro de Maria Zambrano El hom-

bre y Io divino, que pensaba editar en Gallimard, pues lo consideraba la obra cumbre del siglo XX} en Ortega
Mufioz, J. F. Maria Zambrano, p. 88.

15 Asi lo declara en el “Prélogo a la segunda edicion”: “No esté en mi pensamiento hacer de El hombre y lo
divino el titulo general de los libros por mi dados a la imprenta, ni de los que estan en camino de ella. Mas no
creo que haya otro mejor que les conviniera” en Zambrano, M. E/ hombre y Jo divino, p. [27].

16 Cir. Moreno Sanz, J. La razén en la sombra. Antologia critica. Maria Zambrano, p. 708.
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conocera y comenzara su amistad con la poetisa mistica Victoria Guerini —conocida en
el universo literario como Cristina Campo—. Aunque ya habia escrito sus Apuntes sobre
el lenguaje sagrado y las artes, en Roma su experiencia filosdfica se conformara nue-
vamente de acuerdo a otras formas de expresion y de sentido como son los lenguajes
de las artes o lenguajes poéticos, los lenguajes de la teologia y de su primera expresion
sacral que se mueve entre la mistica y la accion litirgica, que conjuga humana y divina-
mente la actividad de Dios y la pasividad del hombre, situando al ser humano como ser
de encuentro y apertura, de mezcla y enriquecimiento mutuo. Asi no resulta anecdético
que, ante la reforma litlrgica emprendida por el concilio Vaticano I, viendo en peligro
la sacralidad de la liturgia catdlica, no dude en firmar otro escrito dirigido a Pablo VI, no
ya de universitarios, sino de hombres y mujeres del mundo de la cultura, de distintas
opciones y creencias, llamado Manifiesto de Agatha Christie y firmado, entre otros, por
Agatha Christie, Maria Zambrano, Elena Croce, Cristina Campo, Graham Green, Andrés
Segovia, Colin Davis, Jacques Maritain, Jorge Luis Borges, Gabriel Marcel, en el que se
afirma que el rito de la misa romana tradicional pertenece a la cultura universal y que
desterrarlo de la vida ordinaria de la iglesia seria similar a la destruccion total o parcial

de basilicas y catedrales.

Maria Zambrano también sufre una noche oscura, que coincide con la publicacion
de su obra Los suefios y el tiempo —parafraseando el titulo de Heidegger El ser y el
tiempo— y sobre todo con los dificiles cuidados que requiere su hermana Araceli y con
su muerte, asi como con sus idas y venidas internacionales. En 1961 lo manifiesta con
palabras claves a su amiga venezolana Reyna Rivas: “Mi noche oscura sigue, Reyna,
o mi tunel, como méas modestamente lo llamo] “la oscuridad que yo llamo sagrada’".
Algunos amigos de Maria Zambrano y otros estudiosos de su obra se empefian en dar
por definitiva esta experiencia de oscuridad, pero no es asi, ya que existe otra etapa
posterior —y esta si que es definitiva en el sentido de que corona su existencia— en la
que Zambrano vive con confianza su ser catolica. Se pueden ofrecer testimonios muy

iluminadores.

En su testamento otorgado en 1989 “declara que pertenece a la Iglesia Catdlica,
Apostélica y Romana, en cuya fe y doctrina fue educada y en cuyo seno desea morir.
Encomienda por ello a sus herederos y legatarios que conforme a su criterio, manden
realizar los ritos que segun la costumbre sean del caso™®. Antes, en 1964, habia escrito
a la poeta Reyna Rivas: “Pienso, digo, rezo, Sefior mio, ya que me mandas vivir, haz que
para vivir tenga y pueda asi cumplir tu voluntad”®.

Estos rasgos biograficos culminan con su muerte, acaecida el 6 de febrero de 1991,
y con su cristiana sepultura, amortajada con el habito de la Venerable Orden Tercera
Franciscana, con el que siempre viajaba por si acaso, en una tumba con ese epitafio que
dice Surge amica mea, et veni*®. Unos rasgos incompletos, pero que al menos permiten

17 En Ortega Mufoz, J. F. Maria Zambrano, p. 100.

18 En Ortega Muhoz, J. F. Maria Zambrano, p. 103.

19 En Ortega Mufoz, J. F. Maria Zambrano, p. 103.

20 Aunque sea a pie de pégina, conviene sefalar que el epitafio elegido para la sepultura de su hermana
Araceli fue Ave Crux, spes unica. El patrélogo y gran amigo de Maria Zambrano Agustin Andreu Rodrigo
comenta que estas dos sentencias sepulcrales aunque contrapuestas, son complementarias y que asi las
concibié Marfa Zambrano, para expresar brevemente la esencia del cristianismo. Cfr. Andreu Rodrigo, A. Maria




54 LAFILOSOFIA CRISTIANA DE MARIA ZAMBRANO

hacerse cargo del trasfondo vital de Maria Zambrano que, como es natural, forma uno
con su pensamiento y su propuesta filoséfica, como pretende mostrarse en la segunda

parte de este estudio.

2. La presencia de lo cristiano en la filosofia de Maria Zambrano

Aunque no sea de un estilo muy depurado, puede permitirse la licencia de comenzar
un epigrafe con la cita de alguien que tiene bien claro lo que pretende justificarse en este
trabajo: “Cuantos, por lo que sea, quieren apartar a Maria Zambrano de la teologia y ne-
gar el teolégico carécter cristiano de su pensamiento, lo tienen dificil”’. Aunque tampoco
es tarea facil mostrar de un modo sistematico el caracter cristiano de la filosofia de una
pensadora que huy6 de cualquier sistema y, solo al final, propuso un método. Inténtese.

El primer paso de este intento debe centrarse en el interés fundamental de Maria
Zambrano al filosofar

Ncleo inicial, y nunca perdido, a mi parecer, es Filosofia, Poesia, Religion. [...] Mi
obra, no tengo méas remedio que llamarla asi, tiene un sentido circular, son como
gajos de una naranja, no hay que mirarlo pues con criterios de primero, segundo, y
tercero. Es como un arbol cuyo germen o raiz no se pierde, aunque se ramifique®.

Sin duda la preocupacion religiosa o mistica —por lo que se ha visto, desde una
experiencia catélica— camina al lado del interés por la Filosofia y la Poesia. Y esto no
estaba precisamente de moda entre la mayor parte de los pensadores del siglo XX,
como tampoco parece estarlo entre los gurds de la emergencia cultural europea del XXI.
Ademas este texto permite establecer un criterio importante para el acercamiento a la
propuesta filoséfica de Maria Zambrano: su pensamiento no puede reducirse a uno solo
de estos tres saberes de sentido. Habitualmente, en la ciudad en la que se edita esta
REVISTA ARAGONESA DE TEOLOGIA, Maria Zambrano es el nombre de una impor-
tante calle en la margen izquierda del Ebro. No deja de ser un equivoco motivado por el
desconocimiento, pero hay otros mayores. Como, por ejemplo, el de reducir el pensa-
miento de Zambrano al &mbito de la filologia, de la critica literaria, de la teoria de las ar-
tes o de la poética en sentido restrictivo. El que se conozca la propuesta de racionalidad
zambraniana como razén poética ha generado y estd generando este reduccionismo.
Marfa Zambrano no quiere reducir la Filosofia a la Mistica y la Mistica, a la Poesia, su
interés es una mirada unitaria en la que comparezca el germen comun del que nacen y,
al mismo tiempo, su identidad distintiva. Ella lo expresa muy bien:

Filosofia, Poesia y Religion necesitan aclararse mutuamente, recibir su luz una de
otra, reconocer sus deudas, revelar al hombre medio asfixiado por su discordia, su
permanente y viva legitimidad; su unidad originaria®.

El texto anterior debe leerse junto a otro de la misma obra Hacia un saber sobre el

Zambrano. El Dios de su alma, p. 145.

21 Andreu Rodrigo, A. Maria Zambrano. EI Dios de su alma, p. 174.

22 Inédito, M 317, en Moreno Sanz, J. La razén en la sombra. Antologia critica. Maria Zambrano, p. 51.
23 Zambrano, M. (1987). Hacia un saber sobre el alma. Madrid: Alianza Editorial, p. 57.
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alma, curiosamente el texto que marcé una distancia casi definitiva entre Maria Zambra-
no y su maestro Ortega. En el texto que se presenta a continuacion, Zambrano introduce
la cuestion de una mirada unitaria que permita no solo el reconocimiento de la unidad de
todo el saber, sino el de la unidad de todo lo real:

Religion, Filosofia y Poesia han de ser miradas de nuevo por una mirada unitaria en
que los rencores nacidos con la prolijidad de la ortiga, estén ausentes?.

¢ Qué es lo que ha pasado para que sea necesaria una nueva mirada? Maria Zam-
brano lo expresa a través del término racionalismo fundamental, que consiste en una
razon desconectada de la verdad y del misterio de lo humano y de lo divino, de la
realidad en su misterio. Una racionalidad asi, en su deseo omnimodo de controlar y de
crear segun sus meras capacidades, arroja a la no-existencia de la irracionalidad todo
aquello que no esté absolutamente en sus manos. Este racionalismo fundamental gira
en torno a una serie de equivocos que se suceden unos a otros y que cada vez son mas
exclusivistas —exclusivistas en el sentido de exclusivos y de excluidores—: la reduccién
de la razon a la idea; la reduccidn de la idea a la historia; la reduccién de la historia a la
vida; la reduccion de la vida a las ciencias experimentales; la reduccién, finalmente, de
la razon a la nada. Para Maria Zambrano este itinerario del racionalismo ha tenido dos
momentos principales. El primero de ellos es el siguiente:

Hay pues un horizonte amplio que se extiende desde Grecia —la Grecia parmeni-
diana— a la Europa de Hegel, bajo el cual, todo hombre ha sido racionalista con
un racionalismo fundamental, que podia inclusive, escindirse en teorias o “ismos” de

enunciacion opuesta?.

Y de aqui estos “ismos” de enunciacién opuesta: realismo, idealismo, historicismo,
vitalismo, cientificismo, nihilismo. Esta pluralidad es en verdad desquiciamiento, fruto de
la soberbia. Maria Zambrano lo dice muy expresivamente de dos formas: la razén se
ensoberbecio y, como se vera mas tarde, /a razén del erguido. Para Zambrano la causa
de la soberbia de la razén es la falta de conciencia de dependencia y de humildad que,
junto con la audacia, son denominadas virtudes del descubridor?. Cuando desapare-
cen estas virtudes, cuando se instaura la in-dependencia y la autonomia como princi-
pales valores, llega la angustia. Maria Zambrano afirma que esta angustia parece yacer
bajo todo intento de conocimiento que se presente como exclusivo y poderoso, aunque
solo lo sea en una esfera. Angustia que subyace en el pensamiento filoséfico moderno
y contemporaneo y que emerge en Heidegger, a quien denomina “heredero de toda la
filosofia alemana desde Kant™”. Esta angustia es el resultado de una ontologia que, en
su intento de afirmacion absoluta del ser del hombre sobre todas las cosas, conduce pa-
radgjicamente e la deshumanizacion. Y también, al mismo tiempo, a la desdivinizacion,
pues el ser humano se ha “desdivinizado a fuerza de querer divinizarse”®. Autodivinizar-
se, “sin Dios y sin lo divino que en si lleva™.

24 Zambrano, M. Hacia un saber sobre el alma, p. 56.

25 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 33.

26 Cir. Zambrano, M. (2004). Pensamiento y poesia en la vida espafiola. Madrid: Biblioteca Nueva, p. 110.
27 Zambrano, M. Pensamiento y poesia en la vida espafiola, p. 90.

28 Zambrano, M. Pensamiento y poesia en la vida espafiola, p. 95.

29 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 241.
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Si hasta ahora se ha hablado de razdn, en este momento corresponde hablar de
vida. El punto de partida es otro texto de Maria Zambrano, en Pensamiento y poesia en

la vida espariola. Dice asi:

La vida se rebela y se revela por diversos caminos ante este ensoberbecimiento. El
ultimo periodo del pensamiento europeo se puede llamar rebelién de la vida. La vida
se rebela y se manifiesta, pero inmediatamente corremos ofro riesgo: la vida sigue
por los mismos cauces de la razén hegeliana y la sustituye simplemente, y alli donde
antes se dijera “razén” se dice después “vida) y la situacién queda sustancialmente la
misma. Se cree poseer la totalidad, se cree tener el todo™.

No deja de causar asombro esta ecuanimidad de Zambrano al prevenir de un nuevo
peligro o de varios. La sustitucion de la razén soberbia y desconectada por la vida so-
berbia y desconectada provoca nuevos reduccionismos, nuevos ismos. Al historicismo,
el vitalismo y el nihilismo se debe sumar el cientificismo, que es lo Gnico que queda
cuando no queda nada; cuando no se reconocen los propios limites, sino que se busca
circunscribir con violencia la realidad a los muros de determinada practica empirica,

desechando el resto.

Este “querer tener el todo o pensar que se tiene” es lo que Maria Zambrano deno-
mina razon del erguido o razén ftriunfante. Es el estilo de vivir propio de quienes son
capaces de apasionarse —de hacerse cargo del padecer—, de aquel que

Ha capitalizado el trabajar y el padecer de sus entrafas; sordo a ellas, con la sordera
del que convierte en piedra la claridad que se derrama en la sangre y enmuran los
espacios entrafables para que a ellos no descienda el logos®'.

Si del racionalismo fundamental brotaba la angustia, ¢qué provoca este, por asi
decirlo, vitalismo fundamental? Un adormecimiento. La vida vivida en suficiencia y en
autosuficiencia es para Zambrano un suefio —no el suefio creador, que precede a la
aurora o que comparece en los claros del bosque—, que comporta, por ejemplo, la
contemporanea negacion tedrica y/o practica de la realidad de Dios:

No se libera el hombre de ciertas cosas cuando han desaparecido, menos aun cuan-
do es él mismo quien ha logrado hacerlas desaparecer. Podrian dividirse las cosas de
la vida en dos categorias: aquellas que desaparecen cuando las negamos y aquellas
otras de realidad misteriosa que, aun negadas, dejan intacta nuestra relacién con
ellas. Asi, eso que se oculta en la palabra, casi impronunciable hoy, Dios®.

La soberbia de la razén y de la vida van creando espacios estancos, van cerrando
parcelas en las que se pueda vivir adormilado y sobrevivir tranquilizado, aun a costa de
perder la vida misma. Lo que queda fuera —exiliada y condenada— es la realidad con
toda su complejidad y todas sus sombras y, con ella, se pierde lo sagrado que no es otra

30 Zambrano, M. Pensamiento y poesia en la vida espafiola, p. 98.
31 Zambrano, M. El hombre y lo divino, pp. 356 y 357.
32 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 134.
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cosa que el contacto inicial y gratuito del ser humano con la realidad=.

Todo el intento filoséfico de Maria Zambrano converge en la busqueda de un logos
que, superando la autosuficiencia propia del sujeto moderno, permita acercarse a la
realidad, vislumbrarla, saberse dentro, vivir de ella y conservar su misterio. Lo tiene claro
desde 1944, al menos, cuando en una carta a su amigo poeta Rafael Dieste afirma

Algo que sea razdén pero mas ancho, algo que se deslice también por los interiores,
como una gota de aceite que apacigua y suaviza, una gota de felicidad. Razén poética
[...] es lo que vengo buscando. Y ella no es como la otra, tiene, ha de tener muchas
formas, serd la misma en géneros diferentes®.

¢De donde brota esta razén que es como una gota de aceite y que permite que Fi-
losofia, Poesia y Religién se armonicen como una bella sinfonia? Para encontrar este
fondo, debemos volver a la gran obra de Maria Zambrano El hombre y lo divino. La res-

puesta es /o sagrado. Lo describe asi:

Esa especie de placenta de donde cada especie de alma se alimenta y se nutre, aun
sin saberlo®.

El logos verdadero consiste en descubrir este fondo que inspira cualquier pensa-
miento y que, en Ultimo término, se trata de la expresion vital mas profunda. En esta
definicion estan medidas cada una de las palabras que la conforman. “Esa especie de
placenta” indica el caracter materno, originario y previo a cualquier experiencia cons-
ciente que posee el ser humano. Es la primera relacion vivida: la que el nasciturus,
siendo completamente distinto a su madre, est4 totalmente referido a ella, de la que todo
lo recibe. Es la imagen del saber frente al conocer, de lo dado frente a lo construido. La
pasividad frente a la actividad en una colaboracién o juego perfecto.

“Donde cada especie de alma” Por una parte, esta expresién indica la variedad de
seres que componen la realidad, venciendo un monismo que destrozaria la diversidad
tan visible. Por otra, muestra la unidad de todo y, por tanto, la posibilidad de saber. Aque-
llo que alimenta a todo es lo que hace viable una propuesta de racionalidad inclusiva,
aunque Zambrano rehtya hablar de ser y participacion. Saber y alma denotan que no es
necesario negar la materia para afirmar lo espiritual, pero tampoco lo contrario: el logos
zambraniano se mueve entre lo material y lo inmaterial fecundandolos.

‘Aun sin saberlo” Comprender lo sagrado como logos, como hace Maria Zambrano,
es tan potente que sigue siendo valido, aunque se desconozca o se niegue. De hecho,
Zambrano no duda en mostrar la sacralidad de /a nada, como ultima manifestacion de

lo sagrado.

33 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 10.

34 Zambrano, M. (7 de noviembre de 1944). “Carta a Dieste” en Boletin Galego de Literatura, n® 6, 1991, p.
103. Nétese la cercania de este texto con el de Benedicto XV conocido como Discurso de Ratisbona (2006),
en el que pide “ampliar nuestro concepto de razén y su uso’

35 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 89.
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Este trabajo tiene que acabar y, para ello, mostrar que la filosofia de Maria Zambra-
no o, mejor dicho, su propuesta filosdfica de racionalidad recibe algo de la Revelacién
y aporta algo a su comprensién. Para ello y sin &nimo de cerrar la cuestién, se pueden
presentar dos textos nuevos. Los dos presentan expresiones y pensamientos profunda-
mente cristianos y filosoficos. Sirvan ellos como coda final:

Solo se entiende plenamente el Dios ha muerto cuando es el Dios del amor quien
muere, pues solo muere en verdad lo que se ama, solo ello entra en la muerte: lo
demas solo desaparece. Si el amor no existiera, la experiencia de la muerte faltaria.
Y solo cuando Dios se hizo Dios del amor pudo morir por y entre los hombres de

verdad®.

Este morir/matar a Dios se halla presente en otra accién sagrada —y logica, en el
sentido de cargada de logos— totalmente paraddjica: la comunion. No se mata a Dios,
porque se quiera. No se mata a Dios, porque se pueda. Se mata a Dios porque él quiere
que asi sea y ese acto de muerte se hace epifania de su absoluta trascendencia: en este
proceso queda clara la capacidad del hombre para buscar, conocer y amar a Dios. Del
mismo modo que resulta evidente que Dios es semper maior:

Si Dios creé de la nada, el hombre solo crea desde su infierno nuestra vida indes-
tructible. De ella, agotada nuestra humana comunion, saldra un dia la claridad que no
muere, para invisible casi, confundido con la luz, volver, quiza, a decir a nuestro amor
rescatado: Noli me tangere...%.

36 Zambrano, M. E/ hombre y lo divino, p. 143.
37 Zambrano, M. El hombre y lo divino, p. 169.
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¢Como dar lo que no tenemos a aquel
que no lo pide?
(Reflexiones pastorales en clave educativa)

Carmen Eguilaz Alsua
Rev. Aragén. Teol. 43 (2016) Andrés Garcia Inda

Explicando en clase a Nietzsche: “Dios ha muerto” Pienso en el cuasi-infinito nimero
de veces que se ha citado esta frase, en los profundos andlisis y las innumerables criti-
cas, en la exhaustiva diseccién de su significado y consecuencias. Sin embargo —sigo
pensando— esa frase tiene una segunda parte a la que se ha prestado menos atencién:
“y nosotros lo hemos matado™. Lo hemos matado, si, lo hemos matado. No se trata ya
simplemente de la muerte de Dios sino del asesinato de Dios (tremenda idea) y nosotros

somos los autores.

1. ¢ Como lo hemos matado?

En primera instancia busco las pistas para explicarmelo rastreando el contexto his-
torico. Nuestra época ya no da razén de si ni en la Modernidad ni en la Postmodernidad
sino en el “mundo liquido™, ese Ultimo paradigma mas descriptivo que explicativo que
dibuja el mundo contemporéaneo con los trazos gruesos de la multiplicacion, la disolu-
cion, la pérdida del individuo en la globalidad; un mundo en el que la unica certeza es,
por una parte, la propia muerte de Dios y, por otra, el retorno al Yo (antropocentrismo,
individualismo) que busca desesperadamente su identidad y no la encuentra mientras
que se ahoga en este liquido de identidades fragiles, provisionales, casi instantaneas.
En la angustiosa busqueda de un fondo firme donde hacer pie los hombres lo encuen-
tran en esa palabra que se repite hasta la saciedad sin tener una clara definicién de la
misma: “interioridad” Y me sigo preguntando: ¢ interioridad y espiritualidad son sinoni-
mos? ¢ es la interioridad una espiritualidad inmanente? ; trascendente? Veo un mercado
saturado de ofertas sincréticas hasta la contradiccién que ofrecen en clases y Cursos
atajos en comodos plazos para alcanzar la felicidad, pero se trata de una felicidad que
queda definida teleolégicamente, y no radical y fundantemente, quiza éste sea uno de
los problemas del mundo liquido.

Pero el analisis contextual es una descripcién, no una explicacion, y lo sé. Al no sa-
tisfacerme continto la biisqueda de razones que expliquen cémo hemos matado a Dios
y hallo un filén inagotable en los escritos de temética pastoral: el lenguaje. Al fin al cabo,

1 F.NIETZSCHE, La gaya ciencia, § 125.
2 Cfr. Z. BAUMAN, Tiempos liquidos. Barcelona. Tusquets. 2007
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me digo, seguramente tienen razén pues el hombre es el animal con lenguaje. Al parecer
todo el mundo esta de acuerdo en que el lenguaje utilizado en la transmision de la fe
esta obsoleto. Asi lo dice, por ejemplo, el dltimo Plan de Pastoral de la Di6cesis®. Pero
tampoco es necesario recurrir al principio de autoridad para argumentar, es suficiente
pensar en el pueblo llano —ese “pueblo de Dios"™— cuando oimos (o nos oimos) decir
“engendrado no creado’ “Melquisedec” ;Melquisedec?, “de la misma naturaleza que el
Padre’ “designio salvifico”... Me causa curiosidad saber qué contestaria la gente a la sa-
lida de una iglesia si se le preguntara por el significado de todo esto. iPero si hay que ser
especialista en Historia Antigua y Filosofia Griega para comprenderlo! Hace ya bastan-
tes —muchos— afos, el escritor José Jiménez Lozano escribia a propésito del lenguaje
vaticano, juridico y faradnico, que impregna los discursos eclesiasticos y pastorales:
“demasiados conceptos abstractos, demasiada pureza y sequedad en las palabras, de-
masiado clasicismo en las metaforas, ausencia casi de palpitacién de pasion humana;
estan quiza demasiado lejanas de las cosas comunes y de nuestros afanes, amores y
sufrimientos diarios™. No sé si hemos avanzado mucho desde entonces.

Y si pensamos en los ritos, que son en definitiva otro tipo de lenguaje, el panorama
no mejora: canciones de aleluya que se arrastran como serpientes por nuestros tem-
plos, lecturas de la Buena Noticia que suenan a tediosos textos administrativos, moni-
ciones, plegarias eucaristicas y oraciones que ni salen ni llegan al corazoén porque ni los
oidos estan abiertos, jy esas iconografias! Y con este bagaje pretendemos dar razén de
nuestra fe que -diria san Pablo- a los nifios, a los jévenes, a nuestros coetaneos cerca-

nos o alejados de Dios y de la Iglesia.

Si, Nietzsche tenia razén y somos los culpables de haber asesinado a Dios, por-
que somos nosotros los que usamos ese lenguaje. Lo hemos matado al encerrarlo en
categorias metafisicas, en conceptos ininteligibles, en ritos sin significado, en simbo-
los extrafios, en formas de otras épocas, en palabras olvidadas. Lo hemos asesinado
hablando mal de El (el Dios tapa-agujeros, el relojero, el represor, el gran cientifico, el
moralista, el intervencionista, el Dios-alli-arriba, el Dios-alla-afuera, el Dios-aqui-dentro).
Lo que en su dia fue la expansién universal del mensaje evangélico —la helenizacion
inicial del cristianismo con san Pablo— lo hemos convertido en un “nuevo judaismo”™.
Somos animales culturales, y sabemos que la fe no existe al margen de la cultura, no
puede dejar de expresarse en un lenguaje, es lenguaje (conversacion). Pero como dice
Halik, si quiere ser tal, la Iglesia tiene que “«hablar todas las lenguas» y no suponer de
antemano que nuestro cristianismo es un idioma en el que Dios habla a todos y que to-
dos estan obligados a entender™. Quizas —pienso— la idolatria consiste precisamente
en reducir a Dios a un lenguaje o a una cultura, o abandonar la necesaria dosis de es-
cepticismo o iconoclastia para no acabar considerandolo asi. Aquel espiritu de libertad

3 DIOCESIS DE ZARAGOZA, “Id y anunciad el evangelio” Plan Diocesano de Pastoral 2015-2020, pp. 11,
43, 46, 47.

4 J. JIMENEZ LOZANO, Un cristiano en rebeldia, Salamanca, Sigueme, 1963, pp. 19-23.

5 A. BADIOU, San Pablo. La fundacidn del universalismo, Barcelona, Anthropos, 1999; T. HALIK, Paciencia
con Dios. Cerca de los lejanos, Barcelona, Herder, 2014, p. 74.

6 T. HALIK, Paciencia con Dios, cit., p. 74. “Si queremos hablar hoy de nuevo las cosas de Dios, tenemos que
sanar y resucitar algunas palabras, porque ya estan agotadas bajo el peso de los muchos significados que la
gente ha ido cargando sobre ellas a lo largo de los siglos”; ibidem, p. 31. (O enterrarlas definitivamente —me
pregunto— porque ya no significan nada?
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que expresaba la Carta a Diogneto como algo caracteristico de los cristianos: “Habitan
en su propia patria, pero como forasteros; toman parte en todo como ciudadanos, pero
lo soportan todo como extranjeros; toda tierra extrafia es patria para ellos, pero estan en
toda patria como en tierra extrana’

Pero no hemos aprendido de los errores y ahora, tan preocupados estamos por el
lenguaje con el que hacemos pastoral que nos lanzamos a solucionarlo comunicando
(eso mismo y de la misma manera) pero a nivel universal, lanzandonos a las redes so-
ciales, que son lo mas propio de nuestra cultura contemporanea. No sé si lo que es ma-
yor es el bien o el mal si echamos una ojeada a las paginas web y perfiles de las redes
sociales de 6rdenes religiosas, monasterios y grupos cristianos de todo tipo.

Sin embargo, creo intuir que el problema no esta en la respuesta, mucho menos en
las formas que la vehiculan, no es un problema de lenguaje (o no del lenguaje entendido
como simple estrategia o técnica de “comunicacién; sino si acaso, de la concepcién de
la relacion entre palabra y mundo?). Recuerdo las palabras de Heidegger cuando decia
que la decadencia del lenguaje es solo una consecuencia de la amenaza de la esencia
del hombre. Reducir el problema a la cuestién del lenguaje de la transmision de la fe,
por una parte, y a la culpabilizacion al contexto, por otra, es un enmascaramiento de la
propia cuestion. Es superficial, leve, suave, insustancial... liquido, por supuesto. También
miedoso y cobarde. No entra en el fondo del asunto, pero ;nos atreveremos realmente
a preguntarnos cual es ese fondo? La desnuda cuestiéon es que si Dios es tan esencial
para nosotros tenemos que encarar la pregunta de por qué hemos hecho esto, por qué
hablamos asi de Dios, por qué lo matamos asi. ¢ No sera que Dios esta ya muerto tam-
bién para nosotros mismos? Habra que lanzarse a la pregunta con el mismo espiritu que
Kierkegaard al abismo.

2. ... a aquel que no lo pide?

Nuestro tiempo no es ya siquiera el tiempo de Godot. En esa época anterior la fronte-
ra entre ateos y creyentes era la existencia de la propia pregunta por Dios. Aunque fuera
una linea fronteriza que separaba, puesto que ambas respuestas eran diametralmente
opuestas, se podia dialogar por encima de la verja, por lo menos habia un supuesto a
partir del cual contar la propia fe. La situacion con la que nos encontramos ahora es
que no hay frontera pues las posturas son o la creencia o la indiferencia de aquel que ni
siquiera se cuestiona por Dios. Son esferas autoexplicativas, autoreferenciales y com-
pletamente separadas. Es imprescindible encontrar esa frontera; como minimo hay que
hallar un lugar de contacto entre ambos pero -sospecho- solo se podra encontrar flexi-
bilizando al maximo ambas posturas, estirando hasta la distorsion los posicionamientos

vitales.

7 Y que afecta a las categorias con las que interpretamos y concebimos el mundo: subjetivo-objetivo, inte-
rior-exterior, alma-cuerpo, etc.; Nicholas LASH, Holiness, Speech and Silence. Reflections on the Question of
God, Farnham, Ashgate, 2004, p. 58. El socidlogo Theodore Roszak, entre otros, ya advirtié hace tiempo que lo
propio de la tecnocracia es precisamente reducir cualquier tipo de fricciones, conflictos o problemas a un “fallo
en la comunicacién”; cfr. Th. ROSZAK, El nacimiento de una contracultura, Barcelona, Kairés, 1970, pp. 24-25.
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En el intento de encontrar esa linea me propongo indagar, en primer lugar, en la
postura del indiferente caracterizada -a decir de soci6logos y filosofos de la religion- por
la ausencia contemporanea de la pregunta por Dios. Alin admitiendo la inexistencia de
esta pregunta lo tinico que estamos asumiendo es que esa pregunta concreta no existe
pero, dado que se incluye dentro de la categoria mayor de las llamadas “preguntas radi-
cales” me cuestiono si tampoco hay rastros de esas otras preguntas. Quiza la pregunta
por Dios se haya trasmutado en otras como la pregunta por el sentido de la propia vida
(en su triple despliegue de origen, fundamento y finalidad), o por el sufrimiento y el dolor,
o por la justicia o la muerte o el propio Yo o la felicidad. Con Sdécrates pienso que “una
vida vivida y no reflexionada no es una vida plenamente humana” y constato que todas
las personas tienen alguna de esas preguntas, cada uno la suya, unas mas frecuentes
que otras, alguna casi apartada de los intereses contemporaneos, pero siempre en cada
ser humano habita una pregunta. Seguramente es que no podemos vivir sin preguntas;
la cuestion es si se puede vivir sin respuestas pero éste no es el tema que me ocupa
ahora. Voy concluyendo que la postura de los indiferentes se puede caracterizar por la
ausencia de la pregunta por Dios pero no por la ausencia total de preguntas; es decir,
la postura de la indiferencia tiene su limite en la existencia de otras preguntas radicales.
Probablemente no exista la inquietud por la trascendencia, ni el deseo de Absoluto ni la
nostalgia de Dios; 0 quiza si existen y lo que sucede es que todo eso esta enmascarado,
como disfrazado por las preguntas de apariencia mas inmanente. En cualquier caso, es
una buena linea fronteriza que nos permite aproximarnos ¢a quien no lo pide?

Veamos ahora cudl podria ser el limite hasta donde puede estirarse la postura cre-
yente hasta tocar la del indiferente. Enseguida se agolpan en mi mente varias ideas, re-
tazos de lecturas de aqui y de alli: el sugerente “etsi deus non daretur” de D. Bonhoeffer:
“el Dios que nos hace vivir en el mundo sin la hipétesis de trabajo Dios, es el mismo Dios
ante el cual nos hallamos permanentemente. Ante Dios y con Dios vivimos sin Dios™.
En otro sentido, Martin Buber se preguntaba si no seria el momento de callar, al menos
por un tiempo, sobre la sagrada palabra “Dios] ante el indigno uso y abuso de que ha
sido victima a lo largo de la historia. Recuerdo lo escrito por Ratzinger: “la tiniebla divina
de este dia, de este siglo, que se convierte cada vez mas en un sabado santo, habla a

nuestras conciencias. Se refiere también a nosotros”™.

Aun sabiendo que simplifico, recojo lo anterior reformulando ideas: callar sobre Dios
para acompanar la muerte de Dios, en la ausencia de Dios vivir ante Dios y con Dios sin
Dios en este siglo que es un Sédbado Santo. Sin embargo, no me parece suficiente. To-
davia es una postura intelectual pero creo que es necesario buscar un posicionamiento
radicalmente existencial que nos aproxime de manera empdtica a la postura vital de la
indiferencia si realmente queremos comprenderla, pues serd lo Unico que posibilitara el

8 D. BONHOEFFER, Resistencia y sumisién, Salamanca, Sigueme, 2008, p. 207,

9 J. RATZINGER, La angustia de una ausencia. Tres meditaciones sobre el Sébado Santo 2006: “El Viernes
Santo podiamos contemplar aun al traspasado; el Sabado Santo esta vacio, la pesada piedra de la tumba
oculta al muerto, todo ha terminado, la fe parece haberse revelado a ultima hora como un fanatismo. Ningun
Dios ha salvado a este Jestis que se llamaba su hijo. Sabado Santo, dia de la sepultura de Dios: ¢ No es éste,
de forma especialmente tragica, nuestro dia? ¢No comienza a convertirse nuestro siglo en un gran Sabado
Santo, en un dia de la ausencia de Dios, en el que incluso a los discipulos se les produce un gélido vacio en
el corazon y se disponen a volver a su casa avergonzados y angustiados, sumidos en la tristeza y la apatia

por la falta de esperanza...?”
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dialogo. ;Lo més parecido pudiera ser la noche oscura? No —me digo—, mucho mas,
porque incluso en esa experiencia puede seguir existiendo fe por lo menos de alguna
manera. Me estoy viendo avocado a una postura paraddjica pues quizé haya que dudar
de la existencia de Dios para tener verdadera fe en El. La duda es una parte racional del
pensamiento y sin ella —ya lo dijo Kierkegaard— la fe no tendria una sustancia real. Esa
justa dosis de ateismo necesaria...

3. ¢Coémo dar lo que no tenemos...?

“Si comprehendis non est Deus” La conocida sentencia de Agustin de Hipona, que
para algunos ha sido la piedra angular de la teologia negativa —y que también recorre
la obra de ese gran maestro de la espiritualidad que es Thomas Merton— es una de las
claves basicas del filésofo y tedlogo checo Toméas Halik®. Si podemos comprenderlo,
encerrarlo en los estrechos limites de nuestra propia razén, tal vez no es Dios. Para
algunos, una idea como esa es la puerta hacia la via apofatica: no es posible poseer a
Dios vy, por lo mismo, tampoco es posible transmitir cualquier forma de “acceso” o co-
nocimiento espiritual: al fin y al cabo, ¢cémo dar lo que no tenemos? Con las palabras
finales del Tractatus de Wittgenstein podria afadirse que de lo que no se puede hablar,
es mejor callarse.

Pero ese silencio ante lo esencial puede en ocasiones esconder o disfrazar una abdi-
cacion de responsabilidad que nos aboca a la pereza'. Puede que el Sabado Santo sea
la condicion dominante de nuestro tiempo en las sociedades desarrolladas (aunque no
se me oculta que millones de personas sufren profunda y cotidianamente la experiencia
del dolor del Viernes Santo), pero incluso en ese caso, la respuesta a nuestro tiempo
no es el silencio de la inactividad, sino el de la paciencia, que es la forma activa de la

esperanza.

Ese es precisamente el caso de Halik cuando reivindica la paciencia —la virtud del
“mientras tanto” como la llama F. Torralba™ — como la dimension esencial de la fe en
nuestro tiempo. “El ser humano —dice Halik— no puede permitirse nunca dar el mis-
terio por resuelto. El misterio —a diferencia del problema— no puede ser conquistado,
es preciso esperar pacientemente en su umbral y permanecer en é1”%. Quizas —sigo
pensando— la ansiedad del pensamiento tecno-cientifico inunda también la reflexién y
la actividad pastoral y lo convierte y reduce todo a un problema. Incluido Dios: el “proble-
ma” de Dios, que es necesario resolver cuanto antes.

Nos preocupa la fe o la “creencia” en Dios incluso como un elemento identitario en

10 S. AGUSTIN, Sermones 117, 5. T. HALIK, Night of the Confessor, New York, Image Books, 2012; Paciencia
con Dios, cit., p. 141: “un Dios conocido —dice Halik— no es Dios en absoluto; jy el mundo esta lleno de dio-
ses conocidos!. Merton afirmaba que “si lo encuentro con demasiada facilidad, tal vez El no es mi Dios”; Th.
MERTON, Los hombres no son islas, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1998, p. 207.

11 “Esa insistencia en guardar silencio ante lo esencial, actualmente tan extendida en nuestra sociedad, pue-
de vestir las mascaras de la modestia o incluso el misticismo para disfrazar nuestra abdicacion de la respon-
sabilidad. Guardamos silencio ante Dios, y la verdad, y la justicia. Nos mantenemos en paz y en este silencio,
millones de personas mueren de hambre” N. LASH, Holiness, Speech and Silence, cit., p.61.

12 Francesc TORRALBA, La paciencia, Lleida, Ed. Milenio, 2009, p. 48.

13 T.HALIK, Paciencia con Dios, cit, p. 12.
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nuestras instituciones educativas, pero no sé si decimos lo mismo cuando hacemos re-
ferencia a esa fe a la que hemos convertido simplemente en una conviccion o una mera
“opinién” personal. ;,Qué significa creer en Dios? Antes que una conviccion (sobre la
existencia o no de un ser, que ya ha dejado de interesar) la fe —para Halik, como para
Agustin de Hipona, o Pascal, 0 Kierkeggard, o tantos otros— es la paciencia que surge
de una busqueda incesante y apasionante, que no puede ni debe terminar nunca. De
ahi la incertidumbre, la precariedad o la limitacion de esa “fe” que es sobre todo interro-
gacion, pregunta, antes que respuesta. De ahi la necesaria “dosis” de duda y ateismo
—dice Halik en algo que es mas que una simple provocacion— que precisa la fe para
ser auténtica: esa dosis que nos permite romper con los dioses conocidos y abrirnos
a ese “Dios desconocido” al que se referia san Pablo en el Areépago de Atenas (Hch.

1715-18,1), al Dios evangélico de la paradoja y las sorpresas™.

Preguntamos a veces —o Nnos preguntamos— si “tenemos” fe cuando en realidad es
algo que no se posee, SiNo que Nos posee. .No es la fe —decimos habitualmente— una
experiencia de amor? ,y realmente consideramos que estar enamorado es algo que
“se tiene” como quien tiene un pensamiento, una idea o una conviccién? Dicho de otra
forma, para respondernos a la pregunta que da titulo a estas reflexiones tenemos que
hacernos otra pregunta, no sobre la existencia o inexistencia de Dios —porque como
dice Halik, Dios existe aunque sea en el diccionario— sino el tipo de existencia o inexis-
tencia que le asignamos o lo que eso implica vitalmente para nosotros.

En la tradicién cristiana, sefala N. Lash con referencias a Tomas de Aquino, la pala-
bra Dios deberia conjugarse como un verbo, antes gue como un sustantivo. Retomando
la distincién agustiniana, “creer” en Dios no implica sélo creer a o sobre Dios, sino in-
cluso dentro de. Antes que el objeto de nuestra fe, Dios es la experiencia de la misma; y
antes que una disposicion intelectual, la fe es una relacién —paciente— sobre la forma
en la que estamos en el mundo, lo que nos importa realmente y lo que no, la manera en
que vivimos. Por eso, insiste Nicholas Lash, Ia funcién de las iglesias y las grandes tra-
diciones religiosas ha sido y es precisamente ser escuelas en las que la gente aprende
lo que hay que tomarse en serio y lo que no, que no hay aspecto alguno en el mundo
(nacién, institucién, persona, idea, ambicion...) que sea sagrado: “Ser un alumno en
estas escuelas (y todos los profesores de estas escuelas son también alumnos) implica
aprender que estamos llamados a ir mas alla de la adoracion de la criatura; aprender
que lo que por si solo es verdaderamente «santo» estd mas alla de la ubicacion e ima-

ginacion™.

14 G.W. HUGHES SJ, El Dios de las sorpresas, Santander, Sal terrae, 2012. Sobre la I6gica paraddjica de
la fe y del Evangelio cfr. T. HALIK, Night of the Confessor, cit., pp. 18 y sS. En el caso de la escuela catdlica
—como pone de relieve J. Cortés— en ocasiones también hemos articulado un discurso identitario desde el
limite, como una respuesta estatica, al modo de un credo bien cohesionado y que se supone todos compar-
timos, cuando en realidad lo que deberia caracterizarla es una disposicion activa y continua de busqueda:
“_a identidad de la Escuela Catélica debe ser narrada como una fuente permanente e inagotable de nuevas
posibilidades de ser en el mundo educativo” (J. CORTES SORIANO, La escuela catdlica. De la autocompren-
sioén a la significatividad, Madrid, PPC, 2015, pp. 210-211). Con todos los matices que se quiera, podriamos
trasladar al &mbito educativo y pastoral la distincion que a propésito de las politicas sociales se hacia entre el
discurso de los chamanes y el de los exploradores (Victor LAPUENTE, El retorno de los chamanes, Barcelo-
na, Peninsula, 2015). Quizas —pienso— también en la pastoral seguimos necesitando abandonar el discurso
y la prepotente actitud de los chamanes 'y adoptar la humilde y paciente disposicion de los exploradores. -

15 N.LASH, Holiness, Speech and Silence, cit., pp. 20-24 y 36-40.
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¢Y qué es lo realmente santo o sagrado en nuestras iglesias y en nuestras escue-
las? A propdsito de la nocién de lo sagrado, el te6logo norteamericano W. T. Cavanaugh
dice, por ejemplo, lo siguiente: “Reconocemos verbalmente que la nacién y la bandera
no son realmente dioses. Sin embargo la prueba crucial es Io que la gente hace con sus
cuerpos. Estd claro que, entre aquellos que en los Estados Unidos se identifican como
cristianos, hay muy pocos que estarian dispuestos a matar en nombre del Dios cristiano,
mientras que la disposicién, bajo ciertas circunstancias, a atar y a morir por la nacién
en la guerra se da generalmente por supuesta™®. Dejemos por supuesto a un lado lo de
“matar” y pensémoslo en otros términos: ¢por qué estoy yo dispuesto a luchar, a dejar-
me la piel, a entregar mi tiempo, a consumir mi esfuerzo? ¢en que gasto mi vida?; qué
hago realmente con mi cuerpo?

Vuelvo a la pregunta inicial para asumir su paradoja: ¢cémo dar lo que no tenemos
a aquel que no lo pide? No sé si es posible dar lo que no tenemos, pero si podemos
compartir el deseo de tenerlo. Quizas por eso no se trata tanto de dar razén de nuestra
fe —lo que no quiere decir que tengamos que dejar de hacerlo— sino de alimentar la
imaginacion. El principal obstaculo para la fe no es la razon, dice Nicholas Lash, sino
la imaginacion. Es algo también en lo que ha insistido en los utimos afos el tedlogo
jesuita recientemente fallecido Michael Paul Gallagher. Normalmente, decia Gallagher,
quienes abandonan la Iglesia no lo hacen tras una argumentacién intelectual contra la
fe: “Se han deslizado hacia fuera porque su experiencia de Iglesia no habia movilizado
su imaginacion ni sus suefios. Abandonan no tanto llenos de rabia cuanto de desilusion,
ante palabras vacias que pretenden hablar de lo sagrado””.

De ahi la insistencia de Gallagher en el viejo concepto de “pre-evangelizacion”: mas
que una explicita proclamacién y celebracion de la fe, el reto de nuestra pastoral en
nuestras sociedades secularizadas es la “pedagogia del deseo” que ayude a disponer
y preparar el corazén. La imaginacion, insiste Gallagher, es la clave fundamental de la
educacion religiosa y pastoral. ;Cémo? El tedlogo jesuita senalaba tres momentos y
objetivos’:

16 W. T. CAVANAUGH, E/ mito de la violencia religiosa. Ideologia secular y raices del conflicto moderno,
Granada, Ed. Nuevo Inicio, 2010, p. 232.

17 M.P. GALLAGHER SJ, “Hacia una nueva pre-evangelizacion: Reflexiones para el Afio de la Fe” Razdn y Fe
nam. 2139 (2013), p. 127 Del mismo autor: Ayuda mi poca fe, Santander, Sal terrae, 1993; Clashing symbols.
An introduction to Faith and Culture, Londres, Darton, Longman & Todd, 1997, En los uitimos anos, Gallagher
parte del diagnéstico de la secularizacién realizado por el filésofo Charles Taylor (vid. sobre todo Ch. Taylor, La
era secular. Tomo Ii, Barcelona, Gedisa, 2015). Al respecto: M. P. GALLAGHER SJ, “Charles Taylor y la secula-
rizacion: La persistencia de la fe? Mensaje vol 58/578 (2009), pp. 19-25.

18 M.P. GALLAGHER SJ, “Imagination as the battlefield of our European culture] ponencia presentada en el
Congreso del Jesuit European Committee for Primary and Secundary Education (JECSE), Estrasburgo, 7-10

octubre 2014.
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La Pregunta:
Despertar el asombro, la
curiosidad y la busqueda

Lo Sacramental: E! Sentido:
Reconocer la trascendencia [« -3 Evocar el sentido a través de
en la inmanencia jos simbolos

Cuando a la luz de esta propuesta miro la accion pastoral me doy cuenta de que
quizas en ocasiones hemos centrado demasiado nuestra preocupacion pastoral y edu-
cativa en ese ambito de lo sacramental ofreciendo un mundo imposible de percibir. Sin
embargo jPastoral es todo! y tiene que empezar mucho antes de lo sacramental y de la
presentacion y el hablar de Dios. El momento de la pregunta es el estadio antropoldgico
del que partir, ain siendo un momento de pre-evangelizacion no por ser anterior deja
de pertenecer a la Pastoral. Sin duda que existen las preguntas —0 se puede suscitar el
asombro y la bisqueda- aunque no sean preguntas que ataian directamente a Dios. En
este momento la respuesta Pastoral seria hablar “ante Dios y con Dios” manteniendo
el silencio sobre el mismo Dios, el silencio paciente. El momento de evocar el sentido
me parece mas delicado puesto que corremos el riesgo de precipitarnos. Hay muchas
respuestas por el sentido y entre ellas se encuentra la respuesta religiosa, por eso la
postura de la accién pastoral tendria que continuar siendo la de la paciencia, acompanar
los procesos personales sin interferir en las respuestas individuales y esperar, esperar
pacientemente, manteniendo un respetuoso silencio sobre Dios. Es el ultimo momento
-el que Gallagher llama de lo sacramental- donde reconozco la Pastoral entendida en
sentido clasico, pero si pudiéramos respetar l0s estadios anteriores del proceso quiza
surja el momento propicio para hablar de Dios, para ofrecer un mundo que, ahora si,
sea posible percibir dando una respuesta inteligible que no ofenda ni aleje. Me quedo
con la expresion de Gallagher: “que no sean esas palabras vacias que pretenden hablar
de lo sagrado’
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La teologia natural de Jenéfanes
de Colofon: primera purificacion
racional de la religion griega

Rev. Aragén. Teol. 43 (2016) Damian Saez Abillar

1. Introduccion.

La produccion filosofica de Jenéfanes de Colofén ha llegado hasta nosotros de una
manera muy reducida y fragmentada’. Esta es, sin embargo, suficiente para hacernos
cargo de su mas relevante aspecto: el de la teologia natural. Gigon ha sefialado que,
para Jendéfanes, “su mas auténtica vocacion era pensar sobre el todo™. Esta asercion
es completamente correcta si tenemos en cuenta que, por primera vez en el conjunto
de la especulacion filoséfica de los presocraticos, ese todo tiene ya un incipit en el cielo
(dmbito hasta entonces patrimonio exclusivo de la actividad poética o mitica de Homero
y Hesiodo), entendiendo por tal la existencia de Dios como algo extrinseco y superior
al mismo mundo fisico. Recordemos que, si hasta entonces, la filosofia no habia caido
en la cuenta de su vocacién teoldgica, inclinandose la reflexién de los filésofos milesios
preferentemente hacia el problema del cambio de las cosas y de su origen, “el espiritu
de Jenodfanes apuntaba mas bien hacia la otra vertiente del arché, hacia aquello que
perduraba por debajo de todo nacer y perecer, hacia la sustancia fundamental de las
cosas (...). Por eso no pudo ocurrirsele la idea de buscar esta sustancia fundamental
en uno de los elementos visibles. Su pensamiento filoséfico tiene marcada tendencia
metafisica™. En esto radica la novedad y grandeza del autor que nos ocupa.

Es en el contexto de la recepcién de tales textos (los mitos de Homero y Hesiodo
antes mencionados) donde se ubica el pensamiento del autor al que ahora atendemos:
Jendfanes de Colofén. Es de lamentar la muy escasa atencion que la bibliografia en len-
gua espaiola ha prestado al Colofonio. Tal descuido no hace justicia al mérito filoséfico
de Jenodfanes, sobre quien Jaeger ha afirmado, muy acertadamente, que “su peculiar
religiosidad es por si sola bastante para asegurarle un lugar en la historia de las ideas™.
Como justificaremos mas abajo, no sera esa particularidad el tnico motivo de interés
que la filosofia pueda tener en el pensamiento de este autor presocratico.

1 Se nos han conservado apenas poco mas de ciento diez fragmentos que en la versién de Diels—-Kranz (en
adelante DK) ocupan el nimero 21 de esta seleccion, ya canénica, de los fragmentos conservados de los pri-
meros fildsofos presocraticos. La traduccion castellana de los fragmentos es la de Conrado Eggers — Victoria
Julia, Los filésofos presocraticos, Gredos, Madrid 1978, cuando éstos constan en tal seleccién. De los otros,
la traduccidn es nuestra.

2 Olof Gigon, Problemi fondamentali della filosofia antica, Guida Editori, Ndpoles 1983, p. 32.

3 Wilheim Capelie, Historia de la filosofia griega, Gredos, Madrid 2003, p. 49.

4 Werner Jaeger, La teologia de los primeros filésofos griegos, Fondo de cultura econémica, Méjico D.F.

2011, p. 59.
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Si atendemos a la opinién de Reale, siempre solvente en cuanto a cronologias, nues-
tro autor debié nacer en torno al 570 a. C., extendiéndose su larga vida algo mas de un
siglo®. Ya Guthrie habia ofrecido una datacion similar, poniéndola, ademas, en relacion
con otros grandes filésofos presocraticos: “Podemos, por ello, suponer aproximada-
mente, como las fechas mas probables de su larga vida, 570-470. Habria nacido, pues,
sobre la misma época que Protégoras (...), pero, probablemente, le sobrevivié veinte 0
treinta afios. Heraclito, que lo critica nombrandolo, debio de ser unos treinta aflos mas
joven, y Parménides quiza sesenta. Puesto que no sabemos en qué época escribié
sus variados poemas, su vida excepcionalmente larga impide situarlos dentro de unos
limites reducidos y precisos”®. Como veremos a continuacion al tratar sobre la influencia
recibida y ejercida por Jendéfanes, no sera trivial el caracter coetaneo de Jendfanes con
estos otros autores mencionados.

A. Influencias sobre la teologia natural de Jenéfanes.

Corresponde a continuacion dar cuenta brevemente de las influencias filosdficas re-
cibidas por Jendfanes en orden a un mayor esclarecimiento del tema que nos ocupa:
su teologia natural. De entre tales influencias se ha enfatizado su vinculacién con los
primeros milesios. En este sentido, sostiene Broadie: “Dada su cronologia, background
e intereses, [podemos afirmar que] Jendfanes ciertamente conocid la obra de los mile-
sios, y es posible que la concepcién del Unico arché fisico que ellos tenian inspirara su
doctrina sobre el Dios supremo™. Admitir esta posibilidad no conlleva, necesariamente,
reducir su doctrina sobre el arché a la de los deméas milesios, pues las ensefianzas de
nuestro autor a propésito del constitutivo Ultimo del mundo difieren ampliamente de las
de los autores anteriores a él, hasta tal punto que no puede considerarse a Jenofanes
como un fisiélogo, sino como un auténtico metafisico. Como se justificara, su doctrina
del arché es ya propiamente teoldgica.

Precisando mas todavia, Drozdek, siguiendo el testimonio de Diégenes Laercio® ha
llegado a afirmar que el influjo milesio experimentado por Jendfanes seria causado por
el mismo Anaximandro: “Parece que Jendfanes fue discipulo de Anaximandro, lo cual es
altamente probable, si se considera la corta distancia entre Colofén y Mileto, y el presti-
gio de Mileto como centro intelectual. La influencia de Anaximandro queda reflejada en
el interés de Jendfanes en la bisqueda del arché, en su rectificacion de la imagen de lo
divino, y en la importancia de la nocion de infinitud en sus investigaciones™. En efecto,
esta afirmacion parece mas que plausible, dado que la substancia divina, tanto en Tales
como en Anaximenes, era considerada un principio fisico determinado (como es bien
sabido, el agua y el aire, respectivamente). Ahora bien, si deseamos buscar una raiz
milesia en el origen de la doctrina jenofaneana de Dios, a quien él concibe como inma-
terial y ajeno a toda corporeidad, podemos remitirnos sélo hasta Anaximandro, quien, al
despojar al arché de cualquier connotacion fisica, parece preparar la nueva concepcion

5 Giovanni Reale, Storia della filosofia greca e romana, Bompiani, Milan 2008, vol. I, p. 157

6 William K. C. Guthrie, Historia de la filosofia griega, Gredos, Madrid 1984, vol. |, pp. 342-343.

7 Sarah Broadie, Rational theology, en A. A. Long (ed.), The Cambridge companion to early greek philoso-
phy, Cambridge University Press, Cambridge 1999, p. 212.

8 DK21A 1

9 Adam Drozdek, In the beginning was the apeiron. Infinity in Greek philosophy, Franz Steiner Verlag, Stutt-

gart 2008, p. 29.
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teologica del filésofo de Colofén.

En efecto, y como veremos mas adelante al abordar el estudio de la pars destru-
ens de la teologia natural de nuestro autor, Jenéfanes explicita para la teodicea lo que
en Anaximandro esta implicito en ontologia. Concedamos de nuevo la palabra a Jae-
ger, quien ha enfatizado —acaso excesivamente— la dependencia del pensamiento de
Jenofanes respecto de la filosofia del segundo de los milesios: “La idea de lo que no
tiene principio ni fin, con que habia caracterizado Anaximandro a su divinidad, la idea
de lo dpeiron, pone término a semejantes representaciones [las de los dioses olimpicos,
segun los mitos griegos canonizados por Homero y Hesiodo]. Jendfanes se limita a
labrar en detalle algunas de las consecuencias de esta filosoffa, proceso que no podra
menos de llevarle a atacar el problema del origen del antropomorfismo”*. De una mane-
ra algo mas matizada, podemos afirmar, sin embargo, que Jendfanes coloca a plena
luz las consecuencias de la revolucién filoséfica milesia para la concepcion religiosa
folkidrica de la Grecia clasica.

Hasta ahora hemos examinado el mas que probable influjo de la filosofia de la pri-
mera hora en Jenéfanes. En un seqgundo momento puede ser conveniente justificar la
distancia del pensamiento de nuestro autor respecto de la concepcion eleatica del ser.
La interpretacién de Jendfanes no sélo como vinculado al eleatismo, sino como miem-
bro destacado de él, e incluso como fundador de esta escuela, es tradicional y esta
fundada sobre un texto de la Metafisica aristotélica. En los inicios de esta obra, al hilo
de la explicacioén de las mas destacables opiniones acerca del arché del mundo fisico,
afirma el Estagirita, quien parece sentir no mucha simpatia por nuestro autor: “En cuanto
a Jendfanes, que sento antes que éstos [Parménides y Meliso] la doctrina del Uno (pues
se dice que Parménides fue su discipulo), no aclaré nada (...), sino que habiendo dirigi-
do la mirada a todo el cielo, afirma que el Uno es Dios”". E| testimonio de Aristételes, de
ordinario bien fundado y documentado, parece aqui traido con una cierta inseguridad
y como por fuentes no fidedignas. Sea de esto lo que se quiera, la mas reciente critica
textual ha mostrado que “es improbable que Parménides fuera discipulo de Jendfanes,
aunque es posible que considerara con cierto interés las opiniones del poeta mayor
que éI”2. En este mismo sentido, confirma Messina: “Se ha hecho notar que Jendfanes
no puede ser asociado al eleatismo, puesto que no posee una concepcion “ontoldgica”
del ser, ya que su dialéctica es de tipo “discursivo’ es decir, no proviene de un principio
general; por eso su permanencia en la escuela [eleatica] en calidad de maestro es sélo
vagamente apuntada, declarando €l mismo haber sido siempre un trotamundos”. En
cualquier caso, y sobre este particular valga sefialar que la especulacién parmenidea
con su rigida concepcion del ser dista mucho de la clasificacién jenofoneana de la mul-

tiforme realidad.

10 Werner Jaeger, op. cit., p. 59.
11 Aristételes, Metafisica A, 5, 986 b, 21. Traduccién de Valentin Garcia Yebra, Gredos, Madrid 1998, p. 40.

12 G. 8. Kirk- J. E. Raven-M. Schofield, Los filésofos presocrdticos, Gredos, Madrid 2008, pp. 231-232.
13 Gaetano Messina, Dalla fisica di Senofane all’Empedocle di Strasburgo. Studi di filosofia presocratica,

Levante editori, Bari 2007, p. 68.
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B. Breve examen de la interpretacion escéptica de Jenéfanes.

La siguiente cuestion a la que debemos referirnos en orden a la clarificacion de la
teologia natural de Jendfanes es una de las grandes cuestiones que ha cautivado a la
historiografia filoséfica reciente sobre nuestro autor. Se trata del tema de su pretendido
escepticismo. No entraremos en este asunto, sobre el que han corrido rios de tinta a lo
largo de todo el siglo pasado, sino en la medida en que, caso de que este escepticismo
fuese cierto, quedaria impugnado cualquier conocimiento humano, y particularmente el
que a nosotros nos incumbe, que es el teolégico natural.

Retomando algunas de las opiniones mas extremas de final del siglo XIX'y principios
del XX, han sido dos grandes personajes del &mbito de la filosofia britanica quienes, en
fechas mas o menos recientes, han concluido que Jendfanes era un escéptico radical y
poco méas que un poeta ridiculizador de toda actividad filosdfica. Una caracterizacion tal
de Jenofanes resulta excesiva y necesitada de revision. El primero de ellos fue Barnes,
quien no tiene empacho en citar la opinién casi bicentenaria (y por ello superada por
la critica) de Nietzsche acerca de Jendfanes'. El segundo de estos autores es Karl
Popper, el gran filésofo de la ciencia, quien ofrece una interpretacion de los fundamen-
tos tedricos de la fisica y la cosmologia del Colofonio que debe ser criticamente aten-
dida, puesto que en ella parece mas bien atribuir a Jenéfanes su propio pesimismo
gnoseoldgico falsacionista, llegando a poner en labios de nuestro autor presocratico
que toda ciencia “no es sino una mararafa de sospechas”®. El tenor de la mayoria de
las mas recientes investigaciones sobre este particular rechazan, sin embargo, cualqui-
er interpretacion que convierta a Jenéfanes en un completo escéptico. Messina ofrece
un acertado balance del actual status quaestionis: “Sobre el terreno del acercamiento
gnoseoldgico [de Jendfanes] se desarrolla el debate sobre el escepticismo, que divide a
los estudiosos en dos formaciones opuestas. Las soluciones indicadas por la exégesis
mas reciente absuelven al Colofonio de un ejercicio programatico de la escepsis. Esta
dltima interpretacion, ya asumida, tiene el valor de permitir una mejor lectura de los
fragmentos dialécticos y teoldgicos, que adquieren, por tal via, una mayor impronta de
racionalidad y una posicién mas organica con las otras partes del sistema™®. En efecto,
una lectura sin prejuicios del conjunto de los fragmentos que nos han liegado aleja de
Jenodfanes una comprension semejante.

Ahora bien, ¢cudl es la causa de que algunos historiadores contemporaneos de la
filosofia hayan atribuido a los textos jenofaneanos trazos de escepticismo? La respuesta
a esta cuestion desemboca ya directamente en nuestro asunto —que es la teologia natu-
ral del Colofonio—, y pasa por la distincion en el pensamiento de nuestro autor entre dos
planos de lo real, a saber, el fisico-sensible y el inmaterial-inteligible, frente a la rigida
concepcién anterior sobre lo Uno. Examinemos esta cuestion con mas detenimiento.

14 Jonathan Barnes, The presocratic philosophers, Routledge & Kegan Paul, Londres 1986, p. 85.

15 Karl R. Popper, El mundo de Parménides. Ensayos sobre la ilustracion presocrética, Paidds, Barcelona
1999, p. 72.

16 Gaetano Messina, op. cit., p. 55.
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C. Ladistincién entre el ambito sensible y lo divino en la génesis de la teolo-
gia natural del Colofonio.

A diferencia del rigido monismo milesio, como ya se ha apuntado anteriormente,
Jendfanes explica el conjunto de lo real estableciendo, al menos, una dualidad ontoldgi-
ca: a saber, la que separa mundo sensible y mundo metafisico; cuya investigacion ra-
cional engendra consiguientemente dos ciencias distintas, poseyendo cada una de ellas
como objeto s6lo uno de esos orbes: tales son la cosmologia y la teologia. Tal vez el
establecimiento implicito de esta dualidad constituya el gran mensaje de Jendfanes, qui-
en se muestra asi como el primer tedlogo natural —cronolégicamente hablando— que
conociera occidente.

Efectivamente, un andlisis textual de los fragmentos cosmoldgicos y de denuncia
de los mitos populares muestran a un Jendfanes que desconfia de la razén humana en
tanto que ésta sea capaz de habérselas con el mundo sensible, mudable y cambiante.
Sin embargo, no por esto puede caerse en una interpretaciéon escéptica del conjunto
del pensamiento del fildsofo de Colofén. Respecto de la parcialmente restringida posib-
ilidad humana de conocimiento, “lo que se enfatiza [en Jendfanes] no es la relatividad
de nuestras aprehensiones de informaciones sensibles, sino su contingencia; el hecho
de su ausencia de caracter conclusivo. Dicho de otro modo: no es la contingencia de
todo tipo de aprehensiones, sino sélo la de los juicios concernientes al grado de certeza
plena de algunas cualidades sensibles de un objeto de percepcién™. Ya Jaeger'™ habia
mostrado como Jenéfanes pone en segundo plano el problema del cosmos, ambito, éste
si, en el que nuestro autor se muestra cauto, como si fuese el ambito de las “ilusiones
Opticas”; fascinado por el objeto propio de Ia teologia, que no es otro mas que el de lo
inmutable, permanente y sustantivo.

Esta distincion entre mundo sensible y ambito de lo divino en el pensamiento de
Jenofanes es crucial, y no ha sido suficientemente subrayada en la bibliografia contem-
poranea sobre él. Tal dualidad entitativa es propia de Jendéfanes, y le hace digno de un
puesto mucho mas honorable del que ocupa a dia de hoy en la historia de la filosofia.
No se trata, pues, de uno de los “presocraticos menores; como todavia puede leerse en
la manualistica mas o menos reciente, sino de un filésofo que inaugura para la filosofia
griega, todavia en sus albores, el mundo del espiritu, y con el que la filosofia ve mas alla
de la reduccion fisioldgica de la primera generacion de pensadores milesios, allanando
asi el camino que, en pocas décadas, habria de andar Platén.

En Jendfanes esta distincién es, es cierto, implicita; pero real. Aronadio lo ha dem-
ostrado en un solventisimo trabajo que ha de ser, en nuestra opinién, de referencia
obligatoria en adelante. Haciendo pie en el analisis filoldgico del texto, Aronadio demues-
tra que Jendfanes no es empirista ni escéptico: “Si es verdad que en el Iéxico intelectual
en uso en el siglo VI. a. de C., ndein no era antitético a percibir, sino que al contrario con-

17 Emese Mogyorddi, Xenophanes’ epistemology and Parmenides’ quest for knowledge, en Maria Michaela
Sassi (ed.), The construction of philosophical discourse in the age of the presocratics, Edizioni della Normale,

Pisa 2006, p. 138.
18 Werner Jaeger, Xenophanes and the beginnings of natural theology, en A. A. Roback (Ed.), The Albert

Schweizer Jubilee Book, Cambridge (Mass.) 1946, pp. 397-424.
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stituia una entre las diferentes operaciones cognoscitivas (...), entonces ni tiene sentido
definir a Jenéfanes como un empirista, ni calificarlo como escéptico™®. Queda, por tanto,
demostrado que Jendfanes afirma la existencia de una realidad divina (y a ésta pronto
la veremos como externa al mundo fisico), asi como un criterio de racionalidad humana

suficientemente fuerte como para conocerla.

Jugando un poco con los términos, podriamos concluir que, si bien Jenodfanes puede
ser considerado un tanto escéptico en cosmologia, no tendria sin embargo empacho
en denominarse a si mismo como “dogmatico” en teologia. El juicio, ya clasico, de Re-
inhardt, en cuya cualificada opinidn “el Colofonio reserva para la teologia la esfera de
la racionalidad, mientras asigna a la fisica un papel secundario™® puede considerarse
a dia de hoy unanime, pues cuenta con el consenso de los estudiosos. Si para nuestro
autor la fisica debe ser cauta en arrogarse una ilimitada seguridad en si misma, la filo-
sofia, aunque naciente, es consciente de del perfecto dogmatismo que en realidad le

es propio.

Solo resta, antes de entrar a examinar los contenidos de la teodicea del Colofonio,
anotar una opinién segin la cual su teologia es verdaderamente tal, por encima de
cualquier comprension escéptica que la impugne, aunque tenga, en ocasiones, visos
méas bien de teologia negativa que de positiva. De esta manera se ha apuntado: “Si
asumimos que Jendfanes no fue un agnéstico, lo cual sostengo, si debemos reconocer,
sin embargo (...) que Jendfanes utilizé un método metafisico negativo. (...) El empled
un método negativo de falsacion para conformar su teologia™'. En efecto, algunos de los
fragmentos que nos han llegado muestran cémo Jenofanes utilizé la via apofatica en su
labor de denuncia del dogmatismo mitico sobre la divinidad vigente en su época.

En este mismo sentido ensefia Heitsch: “[Jendfanes] no habla en absoluto un uni-
co idioma, sino que muchas de sus observaciones y concepciones no excluyen la via
negationis™?. Tal teologia negativa no debe ser identificada, sin embargo, con el escep-
ticismo, pues ésta conlleva una elaboracion racional y cientifica, y el consiguiente recon-
ocimiento —aunque lato e implicito— de la existencia de una verdad sobre el ambito de
lo divino, junto con una auténtica tension hacia el efectivo alcanzamiento de la verdad.

Ahora si, estamos ya habilitados para comenzar con el estudio de los contenidos de
la reflexion filoséfica jenofaneana sobre Dios.

2. Los contenidos de la teologia natural de Jenéfanes.

Siguiendo a Guthrie, distinguiremos en el seno de la teodicea de nuestro poeta-filo-
sofo dos grandes momentos: una primera pars destruens, en la que veremos como
Jendfanes impugna de raiz la comprension prefiloséfica de lo divino narrada en los mitos

19 Francesco Arnodio, // campo semantico di noein fra epos e filosofia: il caso emblematico di Senofane,
en Eugenio Canone (Ed.), Per una storia del concetto di mente, Leo S. Olschi editore, Florencia 2005, p. 23.

20 Karl L. Reinhardt, Parmenides und die Geschichte der griechischen Philosophie, Bonn 1959, p. 73.

21 Emese Mogyorodi, op. cit., pp. 145-146.

22 Ernst Heitsch, Xenophanes und die Anfédnge kritischen Denkens, en fidem, Gesammelte Schriften, Saur,
Munich 2002, vol. ii, p. 53.
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griegos; y una segunda parte, ya positiva o construens, en la que analizaremos, al hilo
de los fragmentos conservados, su doctrina —ya genuinamente metafisica— sobre la
existencia y naturaleza de Dios.

A. Las obras de Homero y Hesiodo, objeto de la purificacion racional jenofa-
neana de la religion.

Es por todos conocido que el término teologia “se encuentra en el pensamiento
griego por primera vez en Platén, quien lo aplica a los mitos, leyendas e historias de
los dioses a la luz critica de la filosofia, desmitologizados e interpretados en un senti-
do de educacion politica™. Que es derecho y deber de la filosofia abordar la cuestion
de Dios es principio absolutamente indudable. Tal vez haya sido Heidegger quien, con
mayor autoridad, sostuviese esta tesis, al mostrar como toda auténtica metafisica es
en realidad de alcance onto-teol6gico®. Pero, para que tal actividad humana pueda ser
denominada ciencia, ha de seguir reglas racionales. Las obras de los mitgrafos con-
tienen materialmente, si, un discurso sobre los dioses y sobre las relaciones de éstos
con los seres humanos, pero carecen de explicacion intelectual causal, siendo asi que,
en opinion de Jendfanes, los mitégrafos primitivos no puedan ser dignos de atribuirse el
egregio titulo —que sélo la aplicacién de la racionalidad estrictamente filoséfica podria

conceder— de tedlogos.

Sea de esto lo que se quiera, no seremos nosotros quienes impugnemos, si no el
valor filosdfico, cuanto menos, el significado genuinamente sapiencial de tales textos.
Tal vez el excesivo énfasis en el establecimiento absoluto de una frontera entre mito y
l6gos haya venido a impugnar cualquier valor cognoscitivo a aquellas venerables obras
con las que da comienzo nuestra cultura occidental?®. Mas bien al contrario se ha afir-
mado —correctamente, a nuestro juicio— que los textos homéricos tienen como propdsito
“resaltar la mortalidad y el sufrimiento como caracteristicas fundamentales e ineludibles
de la condicion humana, cuya dolorosa experiencia, lejos de aliviarse o superarse gra-
cias a la busqueda de la gloria heroica, se ve incrementada®®. En efecto, esos poemas
contienen una antropologia, una ética y una soteriologia a las que, aun cuando no se
las quiera denominar como filoséficas, no se les puede, sin embargo, negar su estatuto
de verdadero conocimiento de naturaleza sapiencial. Ha sido mostrado también cémo,
en la composicién misma de esos textos, se ha aplicado una racionalidad superior a la
literaria, pues a lo largo del proceso de seleccion y redaccion del texto canodnico, se ha
aplicado ya la inteligencia creadora, al hilo de la seleccion de materiales antiguos, de
modo que “la elaboracién misma del poema implica ya una profunda reflexion?. Si tal
reflexion es o no de alcance filoséfico es cuestion que desborda el tema de este articulo.

23 Heinrich Fries, voz teologia, en ibidem (ed.), Conceptos fundamentales de la teologia, Cristiandad, Ma-
drid 1966, vol. IV, p. 313.

24 Martin Heidegger, La constitucion onto-teolégica de la metafisica, en ibidem, Identidad y diferencia,
Anthropos, Barcelona 1988, p. 131.

25 Talvez la ya clasica, aunque cada vez menos vigente interpretacion de Wilhem Nestlé en Vom Mythos zum
Logos (Alfred Kréner Verlag, Stuttgart 1975), requiera de una cierta rectificacién, dado el tributo tan explicito
de sus conclusiones a tesis comteanas, en virtud de las cuales ambos elementos (representacién mitica y
pensamiento I6gico) son contrapuestos, y la victoria del segundo sobre el primero necesario destino de toda
cultura madura.

26 Juan Carlos Rodriguez, Oralidad, imdgenes y reflexion ética en la lliada, en Javier Aguirre — lfiaki Cebeiro
y Oscar Gonzalez (eds.), Racionalidad, vision, imagen, Plaza y Valdés, Madrid 2009, p. 23.

27 idem, p. 24.
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B. Pars destruens

Comencemos, pues, el examen de la teologia de Jenéfanes, partiendo de su impug-
nacion de la existencia del pantedn griego. Procederemos sisteméaticamente (prefiriendo
esta metodologia a la exegética, por mor de un mayor orden), analizando cada una de
las ensefianzas religiosas tradicionales que seran descalificadas —o, en alguna oca-
sién, corregidas— por Jendfanes. Antes de esto, debemos, sin embargo, plantear una
cuestion preliminar, por haber ponderado tanto la novedad del planteamiento jenofanea-
no en lo que a teologia respecta. La pregunta es la siguiente: ;Es esta novedad real?
¢ no se habian opuesto ya los filésofos milesios, con su doctrina sobre el arche, el cual
es si no de naturaleza divina, si al menos poseedor de algunas propiedades divinas,
habiendo rechazado por esta causa ya las tesis de los mitélogos griegos arcaicos? En
cierta manera debemos responder afirmativamente a esta pregunta, aun cuando ningu-
no de los autores previos a Jendfanes realizé una refutacién explicita de las doctrinas
populares sobre los dioses. En este sentido ha afirmado Most: “La gran disputa [entre
poesia mitolégica y teologia racional] que ocupa un papel importante en la historia de la
literatura griega en el periodo previo a Sécrates es la de Jenéfanes™®. Nuestro filosofo
es, efectivamente, el primer gran adversario de los contenidos religiosos irracionales
que puedan desprenderse de los mitos homéricos.

Critica del antropomorfismo. Acertadamente se ha sefialado sobre Jenodfanes que
“quiza ningun otro escritor de la Grecia arcaica y clsica haya expresado tan perfecta y
persuasivamente la critica moral del antropomorfismo de los dioses olimpicos™® como
¢l. Cedamos ya la voz al mismo Jendfanes, quien a este respecto, denuncia: “Los mor-
tales creen que los dioses han nacido, y que tienen vestido, voz y figura como ellos™®.
Y, en otro fragmento, afirma —no sin cierta socarroneria— que si los animales pudiesen
dibujar y pintar, “(...) dibujarian los aspectos de los dioses y harian sus cuerpos, los
caballos semejantes a los caballos, los bueyes a los bueyes, tal como si tuvieran la fig-
ura correspondiente a cada uno™'. Pese a lo poco silogistico del argumento, es clara la
concepcién trascendente de la divinidad que late en estos fragmentos.

Se ha especulado que la causa de la inquina de Jenéfanes contra el antropomorfis-
mo y la representacion plastica de los dioses sea una reconvencion contra los artistas
griegos que participaron en la edificacion y decoracién de las grandes obras persas bajo
el reinado de los reyes Dario y Ciro, después de que éstos conquistaran y destruyeran
las prosperas colonias griegas del Asia Menor, entre la que se encontraba la patria
chica del mismo Jendfanes®. El dato no parece aportar gran cosa, dado que el con-
texto religioso griego era excepcionalmente proclive a la representacion plastica de las
divinidades del pantedn griego. En cualquier caso, y por lo que a la filosofia le interesa,
queda solo subrayar que, a través del anterior argumento de reduccién al absurdo trata

28 Glenn W. Most, What ancient quarrel between Philosophy and Poetry?, en Pierre Destrée y Fritz-Gregor
Herrman (Eds.), Plato and the poets, Brill, Leiden-Boston 2011, p. 19.

29 Miguel Garcia-Baro, De Homero a Sécrates. Invitacion a la filosofia, Sigueme, Salamanca 2004, p. 45.
30 DK21B14.

31 DK21B15.
32 M. Laura Gemelli Marciano, Senofane: interpretazioni antiche e contesto culturale. La critica ai poeti e il

cosiddetto ‘monismo’, en Maurizio Bugno (ed.), Senofane ed Elea tra lonia e Magna Grecia, Luciano editore,
Népoles 2005, p. 72.
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Jendfanes de probar la imposibilidad de cualquier concepcién antropomérfica de Dios.

Critica de la inmoralidad de los dioses olimpicos. Jendfanes afirma que “Homero y
Hesiodo han atribuido a los dioses todo cuanto es vergiienza e injuria entre los hombres:
robar, cometer adulterio y engafarse unos a otros”. Son muchas las narraciones so-
bre los dioses que vienen a nuestra mente al leer este fragmento. Por citar s6lo el caso
paradigmatico del ciclo de Zeus, baste recordar que éste da muerte a su padre Crénos,
contrae matrimonio con su propia hermana, es infiel —valiéndose de sus poderes di-
vinos— en numerosisimas ocasiones, etc... ¢Es la concepcién antropomérfica de lo
divino la causa de tales defectos morales atribuidos a los dioses o viceversa?

Betegh constata la dificultad de contestar a esta pregunta: “Es imposible afirmar,
sobre la base de los fragmentos existentes, si Jendfanes considerd la atribucion [a los
dioses] de acciones ilicitas como otro aspecto de antropomorfismo, o si, en cambio, &l
penso6 que actos inmorales eran incompatibles con la perfeccion divina. Probablemente
ambas cosas™*. En cualquier caso, es intelectualmente injustificable la atribucion a los
dioses —poseedores de la mas plena y total racionalidad— de la comision de acciones
inmorales, que son, por ello, contrarias a la razén. Sobre este particular se ha escrito:
“Jendfanes se alza (...) contra esta presentacion del dios mas poderoso. La teologia
implicada en sus criticas al antropomorfismo de los relatos de Homero y Hesiodo sélo
puede ser comparada al tratamiento decisivo que del tema hace Platén en el libro Il de
la Republica™s. Como es bien sabido, en ese pasaje ordenara Platén la expulsién de la
ciudad ideal de todos los poetas y artistas plasticos bajo la acusacion de impiedad.

Critica del cardcter némico de la religion griega. Probablemente el mas radical de
entre los fragmentos jenofaneanos que nos han llegado sea uno de los que nos trans-
mitid Clemente de Alejandria en sus Stromata. El texto, que denuncia el antropomorfis-
mo, dice lo siguiente: “Los etiopes dicen que sus dioses son de nariz chata y negros; los
tracios, que tienen los ojos azules y pelo rojizo™¢. Constata Jendfanes, pues, la atribu-
cién a los dioses de las propias caracteristicas de las diferentes etnias. Se ha detectado
en tal atribucion una ubicacion de la religion en el plano del némos®, entendiendo tal
término en el sentido del uso que posteriormente haran de él los sofistas, a saber, el de

la mera convencion.

En opinién de Jendfanes, sin embargo, el &mbito de Dios se ubica en el de la physis,
no ciertamente en el sentido de que éste pertenezca a la realidad fisica —al mundo
sensible, antes caracterizado—, sino con el significado de algo que es natural, es decir,
de lo superior e independiente de la voluntad humana, vy, por ello, ajeno al espacio de
la simple decision arbitraria. En este sentido ensefia Jaeger: “Jendfanes fue el primero
en formular el universalismo religioso que asi a fines de la antigliedad como, y mas es-
pecialmente aun, en la era cristiana, se consideré un rasgo esencial de la idea de Dios,

33 DK21B11.

34 Gabor Betegh, Greek Philosophy and Religion, en Mary Louise Gill y Pierre Pellegrin (Eds.), A Companion
to Ancient Philosophy, Blackwell Publishing, Oxford 2006, p. 630.

35 Conrado Eggers Lan - Victoria E. Julid, op. cit., Gredos, Madrid 1978, p. 268.

36 DK21B16.

37 G. S. Kirk- J. E. Raven-M. Schofield, op. cit., p. 229.
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indispensable a toda religion verdadera™®. En efecto, el Dios de Jendfanes debe ser
universal o simplemente no ser.

Critica de la “metempsicosis’ Otra de las tesis religiosas contra las que arremete
Jendfanes es la célebre doctrina de la transmigracién del alma. Como es bien sabido,
esta ensefianza se difunde por Grecia desde la asi denominada escuela 6tfico-pitagori-
ca, aunque, segun parece, no era tanto una creencia de caracter popular cuanto una
elaboracion filoséfica. No es por ello extrafio que Jendfanes conociese perfectamente
tales doctrinas, a las que cita casi literalmente segun los textos mas o menos oficiales
y candnicos del orfismo®, tanto en lo que refiere a aspectos religiosos como a filoséfico

naturales. {

No entramos, por caer fuera de nuestro tema, en mayores especificaciones sobre
esta doctrina religiosa. Constatamos, sin embargo, que fue considerada por Jendfanes
poco menos que supersticiosa, y por eso se permite hacer chacota de ella en uno de sus
sillof —epigramas satiricos— que se nos han conservado gracias a Didgenes Laercio:
“Cierta vez, se dice, caminaba [Pitdgoras] cerca de un perro [que estaba siendo] maltrat-
ado, y, compadecido, dijo estas palabras: «deja de golpearlo, puesto que es el alma de
un varén amigo; la he reconocido al oir el sonido de su voz»"¥. La ensefanza sobre la
transmigracion de las almas, como vemos, es rechazada por Jenéfanes. Si éste ofrecié
0 no una doctrina propia sobre el destino del alma tras la muerte es algo sobre lo que,
por desgracia, carecemos de testimonio alguno.

Critica de la adivinacion. Jenéfanes interpretd también como irracional la tan difun-
dida creencia griega en la adivinacion. Prestemos voz a Ciceron, quien afirma: “Par-
ménides y Jendfanes (...) increpan, casi airados, la arrogancia de aquellos que, aunque
nada puede saberse, osan hablar en nombre de los dioses y decir lo que [ellos] saben™!.
Guthrie afirma que en virtud de tal critica, Jendfanes “se mostré muy por encima de sus
contemporaneos”™?, quienes aspiraban a conocer los designios de los dioses, predici-
endo asi el futuro de los hombres con vistas a la efectiva evitacion del cumplimiento del
destino. Tal vez sea éste el aspecto mas degradado de la religion griega, pues no es
dificil ver el contenido claramente supersticioso y mégico de la adivinacién, si con tal
practica se aspiraba a la enmienda de la voluntad divina en orden a la prevalencia de
una voluntad humana particular.

De todo lo expuesto hasta ahora acerca del rechazo filoséfico de Jendfanes al
panteén griego podemos extraer una relevante conclusion: que Jendfanes puede ser
considerado como el primero que realiza una labor de transito desde el mito al /égos,
siendo plenamente consciente de ello. En su teologia, particularmente en su aspecto
negativo, “es posible reconocer el intento de llevar a cabo una obra de racionalizacién
de la tradicion, de la cual se distancia™®. Junto con su concepcién metafisica dual de

38 Werner Jaeger, op. cit., p. 53.

39 Alberto Bernabé, Textos orficos y filosofia presocrdtica. Materiales para una comparacion, Trotta, Madrid
2008, p. 49.

40 DK21B7

41 DK21A25.

42 Guthrie, op. cit., p. 352.

43 Francesco Aronadio, op. cit., p. 18.
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lo real (sobre la cual ya hemos tratado al clarificar la cuestion de su presunto escepti-
cismo), que inaugura el camino a la metafisica posterior y constituye el primer avance
respecto de la fisiologia milesia, es este aspecto de la obra de Jendfanes el que le con-
fiere su verdadero valor histérico filoséfico: el de ser el primero en exigir y realizar una
purificacion racional de la teologia, hasta entonces mitica, que él ayuda a transformar
en propiamente racional, a través de una expurgacion de sus elementos més claramente

supersticiosos y magicos.

C. Pars construens

La teologia natural de Jendfanes no se detiene en la mera denuncia de los graves
errores racionales contenidos en la religiosidad tradicional clasica, sino que se siente
cualificada para poder ofrecer informacion positiva acerca de la naturaleza divina.

Para mayor claridad en la exposicién de aquellas doctrinas jenofoneanas expresadas
con juicios analogicos por via afirmativa seguiremos parcialmente el orden establecido
por Schéfer, autor de la que es, sin duda, la mejor y mas solvente monografia sobre
el Colofonio publicada en las dos ultimas décadas. En ella Schafer enumera lo que él
mismo denomina “los «siete dogmas» de Jendfanes™. Tales son los siguientes: “los
dioses no han devenido [es decir, son eternos]; no son inmorales; no son antropomor-
fos; un Dios es el maximo; tal Dios piensa y conoce “como un todo’ es decir, con toda
su esencia; es carente de cualquier movimiento o potencialidad; y mueve todo como
«pensamiento puro»". De entre estas siete caracterizaciones, atenderemos sélo a las
positivas, dando por ya examinadas las que niegan de la divina esencia caracteristicas
propias del ambito de la physis.

Caracter eterno de Dios. Jenéfanes denuncia la caracterizacién humana de lo divino
como contingente con las siguientes palabras: “Los mortales creen que los dioses han
nacido y que tienen vestido, voz y figura como elios™®. A diferencia de las narraciones
hesiodicas presentes en la Teogonia, Jenéfanes duda del caracter creado o generado
de los dioses, quienes necesariamente han de ser eternos, es decir, carentes de origen
cronologico y de dependencia de cualquier entidad extradivina.

Se ha sefalado mas arriba que Jendfanes es deudor —en lo que a cosmologia se
refiere— del pensamiento de Anaximandro. Algunos autores han afirmado, tomando la
parte por el todo, que tal influencia debiera haber llevado a Jendéfanes a una concepcion
de la physis como engendrante del universo, segun el imaginario cultural griego de la
naturaleza como madre desde la eternidad al estilo mas o menos hesiédico; pero que el
Colofonio, “con el propésito de eliminar de la concepcion de lo divino los Gltimos restos
de antropomorfismo (...) se ve obligado a pensar la physis como un ser tnico y eterno™.
Nosotros ya hemos mostrado cémo Jendfanes no es ningtin monista, y, aunque no po-
demos estar de acuerdo con la afirmacion anterior —segun la cual Jen6fanes atribuyé a

44 Christian Schafer, Xenophanes von Kolophon. Ein Vorsokratiker zwischen Mythos und Philosophie, Teub-

ner, Stuttgart 1996, p. 203.

45 idem.

46 DK 21 B 14.

47 Angel J. Cappelletti, Mitologia y filosofia: los presocraticos, Cincel, Madrid 1986, p. 119.
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la naturaleza caracter eterno— si coincidimos con ella en la deteccién en el pensamien-
to de nuestro filésofo presocratico de la existencia de una entidad «Unica y eterna», que
no es otra sino Dios.

Monoteismo, unidad y omnipotencia divina. A este respecto, el fragmento jeno-
foneano declara lo siguiente: “Un tnico Dios, el supremo entre dioses y hombres, ni en
figura ni en pensamiento semejante a los mortales™®. Este es sin duda el pasaje mas
debatido de todos los textos jenofoneanos que nos ha llegado. Las disputas interpreta-
tivas son debidas en gran parte a las diferentes posibles traducciones, causadas por
la ausencia de signos de puntuacién en los manuscritos*. Sin embargo, siguiendo la
corriente interpretativa filoséfica que cuenta con mas partidarios, podemos afirmar que
la caracterizacién jenofaniana de Dios como “el supremo entre los dioses y hombres”
es mas que un giro literario propio de la poesia coetanea al Colofonio: “Para Jeno-
fanes, esto [el titulo de “supremo’] requeriria, entre otras cosas, una diferente y mas
compleja comprensién del significado del epiteto tradicional “el supremo entre dioses y
hombres™®, es decir, conllevaria una comprension ya teolégica de la unidad divina y una
declaracion firme de monoteismo.

Por lo que a la omnipotencia divina respecta, cabe sefalar que ésta seria imposible
si existiesen varios dioses, cada uno de ellos regente de un &mbito determinado de la
realidad, una vez dividido el cosmos en territorialidades de funciones y poderes como
lo era en la representaciéon mitica de la antigua Grecia. EI mejor comentario a este
fragmento se encuentra en la breve precisién aportada por von Fritz a la obra pseudo-
aristotélica Sobre Meliso, Jendfanes y Gorgias: “La expresion es panton kratistos, que
también puede ser traducida «el mas fuerte y el més poderoso de todo». Pero el contexto
muestra claramente que Dios es dicho ser no sélo mas fuerte que cualquier otro ser in-
dividualmente, sino todo-poderoso, al menos en el sentido en que es mas poderoso que
todo el resto del mundo en su conjunto™'. La literalidad del texto es, como se observa,

monoteista.

Caracter cognoscitivo de la esencia divina. Otro de los fragmentos afirmativos
de la teodicea de Jendfanes establece lo siguiente: “Todo él ve, todo él piensa, todo él
escucha™2. Dios es omnisciente, posee inteligencia, lo cual le confiere ya el mas impor-
tante de los rasgos personales. Queda asi superada cualquier interpretacion panteista
de la teologia natural de Jendfanes, pues jamas ningun presocratico atribuy6 a la physis
facultades cognoscitivas. La primera generacion monista pudo identificar el mundo con
lo divino en virtud de su presunta eternidad, pero no por una nunca atribuida posesion
por parte del mundo fisico de inteligencia (a fortiori de tipo omnisciente).

48 DK 21B23.

49 Una exposicion relativamente breve de las disputas filolégicas en torno al fragmento puede encontrarse en
Bruno Centrone, Xénophane: construction d’images divergentes par la tradition doxographique antique, en
Marie-Laurence Desclos y Francesco Fronterotta, La sagesse «présocratique». Communication des savoirs
en Gréce archaique: des lieux et des hommes, Armand Colin, Paris 2013, p. 121.

50 James H. Lesher, A Systematic Xenophanes? en Joe McCoy (Ed.), Early Greek Philosophy. The Preso-
cratics and the Emergence of Reason, The Catholic University of America Press, Washington D.C. 2013, p. 84.
51 Kurt von Fritz, Nous, Noein and Their Derivative in Pre-socratic Philosophy (excluding Anaxagoras), Clas-
sical Philology vol. 40 (1945), p. 239.

52 DK21B24.
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El fragmento declara, pues, el caracter plenamente racional de Dios. Ahora bien,
esto no excluye la posesién humana de inteligencia. Asi se ha expresado Aronadio: “La
familia de términos relativos al Néos (particularmente en B 23, B24 y B 25) es reser-
vada por Jendfanes para la exclusiva caracterizacion de la divinidad: si el néein es aquel
particular modo de percibir que permite aprehender simultaneamente una totalidad, en-
tonces no puede el hombre agotar la plenitud del percibir noético, pues esta limitado por
la finitud que le restringe”3. Que el ser humano no sea omnisciente no significa que no
pueda conocer, antes bien, todo lo contrario: como ya se ha apuntado, el entendimiento
humano es participado del divino. Betegh afirma con claridad el caracter analogo o de
semejanza entre la entidad racional divina y las humanas: “(...) los filésofos ponen én-
fasis en la naturaleza de los rasgos comunes entre Dios y el hombre. Si el intelecto o la
“mente” es el elemento divino en nosotros, es para realzar nuestra racionalidad, que nos

asemeja a Dios™*.

Tanto es asi que el entendimiento humano puede tener como objeto incluso al mis-
mo Dios. Las consecuencias de tal conocimiento son cruciales, y como tales fueron
también entrevistas por Jencfanes, quien posee por ello un valor de auténtico filésofo y
no de mero cosmélogo, consciente de que su teologia puede fundar también la ética y
aun la teorfa social: “Su mofa corrosiva sobre la insuficiencia de la imagen homeérica del
mundo y de los dioses lleva consigo la construccion de una nueva creencia mas digna.
La accion decidida de las nuevas verdades sobre la vida y las creencias de los hombres
constituyen el fundamento de una nueva educacién (...). La ética de ia ciudad halla en
ella su raiz metafisica”. Esta aseveracion muestra la gran intuicién del Colofonio, toda
vez que las grandes corrientes filoséficas hasta la llustracién fundaron, de hecho, el
ambito de la ética sobre el de la teologia natural.

Ausencia de movimiento local. Otro de los fragmentos jenofoneanos, en clara
alusion a Dios, ensefa lo siguiente: “Permanece siempre en el mismo lugar, sin mov-
erse, ni le conviene emigrar de un lado a otro”®. A nuestro entender, la afirmacion de
la permanencia de Dios en un espacio no trata tanto de indicar una ubicacidn divina
concreta, o de fijar para Dios unos limites espaciales, como de formular verbalmente
la omnipresencia de Dios. En este sentido ahonda Lorite: “Esta es la idea central del
fragmento 26, pero sin el apoyo de la palabra precisa que soporte directamente la rep-
resentacion que la perifrasis discursiva aspira a circunscribir. (...) Se esta estirando el
pensamiento hasta aceptar como posible un modo de ser que Jenodfanes sdélo puede fijar
resaltando su modo de estar’?”. Lamentablemente la revolucién doctrinal que realiz6 el
Colofonio no fue simultanea con la creacion de un utillaje conceptual nuevo y preciso,
debiéndose esperar hasta la gran generacién humanista ateniense para la acuhacién de
una estricta terminologia teolégico natural.

53 Francesco Aronadio, op. cit., p. 10.

54 Gabor Betegh, op. cit., p. 637,

55 Werner Jaeger, Paideia: los ideales de la cultura griega, Fondo de cultura econémica, Méjico D.F. 2008,
p. 169.

56 DK21 B 26.

57 José Lorite, Jendfanes y la crisis de la objetividad griega, Carlos Valencia editores, Bogota 1988, p. 191
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En la ausencia de movimiento local con la que Jendfanes caracteriza al ser divino se
ha entrevisto, ademas, la raiz intelectual préxima de la doctrina aristotélica de la actual-
idad pura de Dios, es decir, de su incontaminacion no sélo de movimiento local, sino de
cualquier contacto con movimiento metafisico o potencialidad. Asi se expresa Schéfer:
“Aqui [en el fragmento ahora analizado de Jendfanes] esta en germen una idea basica
del pensamiento filoséfico posterior: la inmovilidad de Dios como el modo mas perfecto
de existencia”®. Una vez més constatamos la deuda que la posterior actividad filosdfica
tiene con nuestro autor, en este caso en tanto que antecedente de la doctrina aristotélica

del motor inmévil.

Poder motor divino sobre lo infradivino. Cedamos de nuevo la palabra a Jeno-
fanes, quien escribié: “Pero sin trabajo, con la sola fuerza de su mente, hace vibrar a
todas las cosas™®. Destaca aqui la referencia a aquel «todas las cosas» (pdnta) del
que, claro estd, queda excluido el mismo Dios, quien no es, pues, sujeto de su propio
gobierno, sino rector de aquellas realidades subordinadas a él mismo. El tenor de este
texto, pues, no puede mas que mostrar el caracter trascendente y superior de Dios re-
specto del mundo, e impugnar nuevamente cualquier comprension panteista del mismo.
En este sentido abunda Lorite: “el desnivel de realidad entre el Dios Unico y la physis en
el espacio de una relacién invisible, no fisica [muestra cémo] la fuerza del pensamiento
divino actiia sobre la totalidad «sacudiéndola»"®. En efecto, Dios es, para Jendfanes, un
agente extrinseco, cualitativamente distinto y superior al mundo.

A diferencia de lo que ocurria con la cuestién del motor inmévil, no podemos, siendo
honestos, querer ver en este fragmento un antecedente de la doctrina del Estagirita
sobre Dios como “pensamiento de si mismo” Los actos intelectivos de Dios tienen, en
Jendfanes, un objeto distinto de si, a saber, el mundo. Dada su plena racionalidad, tal
pensamiento ha de ser 6ptimo para el devenir de la realidad inferior a Dios. A tal relacion
entre Dios y el mundo bien podemos calificarla como providente en el sentido mas
estrictamente filoséfico del término. Sobre la relacion entre omnisciencia, monoteismo
y providencia ha escrito Gigon: “La pluralidad de dioses lleva consigo subordinacion y
supremacia, y lleva inevitablemente a las querellas y peleas. Ambas cosas son inconve-
nientes para Dios, y, por tanto, no son dignas de ser creidas. Sélo un Dios tnico puede
ser verdaderamente gobernador de todo y verdaderamente justo™'. Abierta queda la
puerta a ulteriores hallazgos acerca de la naturaleza de ese mismo cuidado providente
y sabio que Dios ejerce sobre el mundo.

3. Conclusiones

Una vez examinada la teologia natural de Jenéfanes de Colofon, y a modo de resu-
men, podemos extraer las siguientes conclusiones.

58 Christian Schéfer, op. cit., p. 182.

59 DK21B25.

60 José Lorite, op. cit., p. 199.

61 Olof Gigon, Los origenes de la filosofia griega, Gredos, Madrid 1980, pp. 211-212.
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.En primer lugar estamos en condiciones de afirmar que a la filosofia le corresponde
el papel de instancia critica y purificadora de las religiones positivas. En tanto que fil6-
sofo, Jendfanes fue consciente de esta tarea y la desempefié en un doble sentido. Por
una parte, denunci6 las contradicciones presentes en la religiosidad folkiérica y publica
que le circundaba; por otra, ofrecié algunas caracterizaciones positivas de la esencia
divina, inaugurando asi propiamente la disciplina filoséfica a la que denominamos te-

ologia natural.

En segundo lugar podemos rechazar las interpretaciones monistas y panteistas del
pensamiento del Colofonio, pues éste introdujo en la reflexion filoséfica sobre el conjunto
de lo real una distincién entre, al menos, dos planos entitativos: el fisico y el suprafisico
(relacionado éste ultimo explicitamente con lo divino), anticipdAndose de esta manera
germinalmente a la reflexion metafisica de Platén.

En tercer lugar se ha fundamentado la imposibilidad de considerar a Jenéfanes como
un escéptico en materia de teologia natural (esto es, un agnéstico). La opinién contraria
ha sido enmendada por la més reciente bibliografia, que, carente de prejuicios en la
aproximacion a los fragmentos de nuestro autor, muestra al filésofo de Colofén como un
auténtico tedlogo natural, que utiliza la herramienta de la analogia, particularmente en
su via negativa.

En cuarto lugar se ha expuesto la doctrina jenofaneana a propésito de los atributos
divinos que €l detecta en la esencia divina. De entre ellos destacan la unicidad (fundante
del monoteismo), la omnipotencia, cierto grado de gobierno providente del mundo, y, por
encima de todas éstas, la omnisciencia, atribuyendo asi a Dios la posesién de inteligen-
cia (que es la mas alta de las cualidades de las que goza la substancia personal).

Todos estos son méritos mas que suficientes para reivindicar para Jenéfanes un
papel mucho mas destacado del que éste ha ocupado en la historiografia filoséfica en
lengua castellana, a la que este sencillo articulo desea ser una minscula, pero vélida

aportacion.







