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SITUACION ACTUAL DE LA FE
Y LA TEOLOGIA

Carp. JosepH RaTzINGER /

La crisis de la teologia de la liberacion

En los afios ochenta, la teologia de la liberacién en sus formas radi-
cales aparecia como el desafio mas urgente para la fe de la Iglesia. Un
desafio que requeria respuesta y clarificacién, porque proponia una res-
puesta nueva, plausible y, a la vez, practica, a la cuestién fundamental
del cristianismo: el problema de la redencién. La misma palabra libera-
cién queria explicar de un modo distinto y mas comprensible lo que en
el lenguaje tradicional de la Iglesia se habia llamado redencién. Efectiva-
mente, en el fondo se encuentra siempre la misma constatacién: experi-
mentamos un mundo que no se corresponde con un Dios bueno. Po-
breza, opresion, toda clase de dominaciones injustas, sufrimiento de justos
e inocentes, constituyen los signos de los tiempos, de todos los tiempos,
Y todos sufrimos; ninguno puede decir facilmente a este mundo y a su
propia vida: detente para siempre, porque eres tan bella. De esta expe-
riencia, la teologia de la liberacién deducia que esta situacién, que no
debe perdurar, sélo puede ser vencida mediante un cambio radical de
las estructuras de este mundo, que son estructuras de pecado, estructuras
de mal. Si el pecado ejerce su poder sobre las estructuras, y el empobre-
cimiento estd programado de antemano por ellas, entonces su derroca-
miento no puede producirse mediante conversiones individuales, sino
mediante la lucha contra las estructuras de la injusticia. Pero esta lucha,
como se ha dicho, deberia ser una lucha politica, ya que las estructuras
se consolidan y se conservan mediante la politica. De este modo, la re-
dencién se convertia en un proceso politico, para el que la filosofia mar-
xista proporcionaba las orientaciones esenciales. Se transformaba en una
tarea que los hombres mismos podian, e incluso debian, tomar entre
manos, y, al mismo tiempo, en una esperanza totalmente practica: la

A Conferencia del Cardenal J. Ratzinger en el Encuentro de Presidentes de Comisiones
Episcopales de América Latina para la Doctrina de la Fe, celebrado en Guadalajara (México).
Reproduccién especialmente autorizada por S. E. R. Cardenal Joseph Ratzinger. Las negritas
pertenecen a Gladius.
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fe, de teoria, pasaba a convertirse en praxis, en concreta accién redentora
en el proceso de liberacion.

El hundimiento de los sistemas de gobierno de inspiracién marxista
en el este europeo resultd ser, para esta teologia de la praxis politica re-
dentora, una especie de ocaso de los dioses: precisamente alli donde la
ideologia liberadora marxista habia sido aplicada consecuentemente,
se habia producido la radical falta de libertad, cuyo horror aparecia
ahora a las claras ante los ojos de la opinién publica mundial. Y es que
cuando la politica quiere ser redencién, promete demasiado.
Cuando pretende hacer la obra de Dios, pasa a ser, no divina,
sino demoniaca. Por eso, los acontecimientos politicos de 1989 han
cambiado también el escenario teoldgico. Hasta entonces, el marxismo
habia sido el Gltimo intento de proporcionar una férmula universalmente
vélida para la recta configuracién de la accién histérica. El marxismo creia
conocer la estructura de la historia mundial, y, desde ahi, intentaba de-
mostrar como esta historia puede ser conducida definitivamente por el
camino correcto. El hecho de que esta pretensién se apoyara sobre un
método en apariencia estrictamente cientifico, sustituyendo totalmente
la fe por la ciencia, v haciendo, a la vez, de la ciencia praxis, le conferia
un formidable atractivo. Todas las promesas incumplidas de las religiones
parecian alcanzables a través de una praxis politica cientificamente fun-
damentada.

La caida de esta esperanza trajo consigo una gran desilusién, que atn
esta lejos de haber sido asimilada. Por eso, me parece probable que
en el futuro se hagan presentes nuevas formas de la concepcion
marxista del mundo. De momento, quedé la perplejidad: el fracaso
del tnico sistema de solucién de los problemas humanos cientificamente
fundado sdlo podia justificar el nihilismo o, en todo caso, el relativismo
total.

Relativismo: la filosofia dominante

El relativismo se ha convertido asi en el problema central de la fe en
la hora actual. Sin duda, ya no se presenta tan sélo con su veste de re-
signacién ante la inmensidad de la verdad, sino también como una po-
sicién definida positivamente por los conceptos de tolerancia, conoci-
miento dialégico vy libertad, conceptos que quedarian limitados si se afir-
mara la existencia de una verdad vélida para todos. A su vez, el relati-
vismo aparece como fundamentacién filoséfica de la democracia. Esta,
en efecto, se edificaria sobre la base de que nadie puede tener la pre-
tensién de conocer la via verdadera, y se nutriria del hecho de que to-
dos los caminos se reconocen mutuamente como fragmentos del esfuerzo
hacia lo mejor; por eso, buscan en didlogo algo comun y compiten tam-
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bién sobre conocimientos que no pueden hacerse compatibles en una
forma comun. Un sistema de libertad deberia ser, en esencia, un sistema
de posiciones que se relacionan entre si como relativas, dependientes,
ademas, de situaciones histdricas abiertas a nuevos desarrollos. Una so-
ciedad liberal seria, pues, una sociedad relativista; sélo con esta condicién
podria permanecer libre y abierta al futuro.

En el campo de la politica, esta concepcién es exacta en cierta me-
dida. No existe una opinién politica correcta Gnica. Lo relativo —la cons-
truccién de la convivencia entre los hombres, ordenada liberalmente— no
puede ser algo absoluto. Pensar asi era precisamente el error del marxis-
mo vy de las teologias politicas. Pero, con el relativismo total, tampoco
se puede conseguir todo en el terreno politico: hay injusticias que nun-
ca se convertirdn en cosas justas (como, por ejemplo, matar a un ino-
cente, negar a un individuo o a grupos el derecho a su dignidad o a la
vida correspondiente a esa dignidad); v al contrario, hay cosas justas
que nunca pueden ser injustas. Por eso, aunque no se ha de negar cier-
to derecho al relativismo en el campo socio-politico, el problema se plan-
tea a la hora de establecer sus limites. Este método ha querido aplicarse,
de un modo totalmente consciente, también al campo de la religién y
de la ética. Trataré de esbozar brevemente los desarrollos que en este
punto definen hoy el didlogo teolégico.

La llamada teologia pluralista de las religiones se habia desa-
rrollado progresivamente ya desde los afnos cincuenta; sin embargo, s6-
lo ahora se ha situado en el centro de la conciencia cristiana *.

De algtin modo, esta conquista ocupa hoy —por lo que respecta a la
fuerza de su problemética y a su presencia en los diversos campos de la
cultura— el lugar que en el decenio precedente correspondia a la
teologia de la liberaciéon. Ademés, se une de muchas maneras con
ella e intenta darle una forma nueva y actual. Sus modalidades son muy
variadas; por eso, no es posible resumirla en una férmula corta ni pre-
sentar brevemente sus caracteristicas esenciales. Es, por una parte, un
tipico vastago del mundo occidental v de sus formas de pensamiento

1 Una visién panoramica sobre los exponentes de mayor relieve de la teologia pluralista
se encuentra en P. Schmidt-Leukel, “Das Pluralistische Modell in der Theologie der Religionen.
Ein Literaturbericht”, en: Theologische Revue 89 (1993) 353-370. Para una critica: M. von
Briick-J.Werbick, Der einzige Weg zum Heil? Die Herausforderung des christlichen Absolutheit-
sanspruchs Religionstheologien (QD 143, Freiburg 1993); K.- H. Menke, Die Einzigkeit Jesu
Christi im Horizont der Sinnfrage (Freiburg 1995), espec. 75-176. Menke ofrece una excelente
introduccién a las posiciones de dos representantes principales de esta corriente, J. Hick y P. F.
Knitter, de la cual me sirvo ampliamente para las siguientes reflexiones. En el desarrollo de estos
problemas Menke ofrece, en la segunda parte de su obra, indicaciones importantes y dignas de
ser tomadas en consideracién, pero suscita también algn problema. Un interesante esfuerzo por
afrontar sistematicamente la cuestién de las religiones en una perspectiva cristolégica es el efec-
tuado por B. Stubenrauch, Dialogisches Dogma. Der christliche Auftrag zur interreligiésen Begeg-
nung (QD 158, Freiburg 1995). También se ocupa del problema de la teologia pluralista de las
religiones un documento de la Comisién Teolégica Internacional, que esta en preparacién.
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filos6fico; por otra, conecta con las intuiciones filoséficas y religiosas de
Asia, especialmente y de forma asombrosa con las del subcontinente
indio. El contacto entre esos dos mundos le otorga, en el momento his-
térico presente, un particular empuje.

Relativismo en teologia: la retractacion de la cristologia

Esta realidad se muestra claramente en uno de sus fundadores y emi-
nentes representantes, el presbiteriano americano J. Hick, cuyo punto
de partida filoséfico se encuentra en la distincién kantiana entre fenéme-
no y noimeno: nosotros nunca podemos captar la verdad ultima en si
misma, sino sélo su apariencia en nuestro modo de percibir a través de
diferentes lentes. Lo que nosotros captamos no es propiamente la reali-
dad en si misma, sino un reflejo a nuestra medida. En un primer mo-
mento, Hick intenté formular este concepto en un contexto cristocéntrico;
después de permanecer un ano en la India, lo transformé —tras lo que él
mismo llama un giro copernicano de pensamiento— en una nueva forma
de teocentrismo. La identificacién de una forma histérica tnica, Jesus
de Nazaret, con lo “real” mismo, el Dios vivo, es relegada ahora como
una recaida en el mito. Jestis es conscientemente relativizado co-
mo un genio religioso entre otros. Lo Absoluto o el Absoluto mis-
mo mismo no puede darse en la historia, sino s6lo modelos, formas idea-
les que nos recuerdan lo que en la historia nunca se puede captar como
tal. De este modo, conceptos como Iglesia, dogma, sacramentos,
deben perder su caracter incondicionado. Hacer un absoluto de
tales mediaciones limitadas, o, méas aun, considerarlos encuentros reales
con la verdad universalmente valida del Dios que se revela seria lo mis-
mo que elevar lo propio a la categoria de absoluto; de este modo, se
perderia la infinitud del Dios totalmente otro.

Desde este punto de vista, que domina mas el pensamiento que la
teorfa de Hick, afirmar que en la figura de Jesucristo y en la fe de
la Iglesia hay una verdad vinculante y valida en la historia mis-
ma es calificado como fundamentalismo. Este fundamentalismo,
que constituye el verdadero ataque al espiritu de la modernidad, se presen-
ta de diversas maneras como la amenaza fundamental emergente contra
los bienes supremos de la modernidad, es decir, la tolerancia y
la libertad. Por otra parte, la nocién de dialogo —que en la tradicién
platénica y cristiana ha mantenido una posicién de significativa importan-
cia— cambia de significado, convirtiéndose asi en la quintaesen-
cia del credo relativista y en la antitesis de la conversién y de
la mision. En su acepcién relativista, dialogar significa colocar la acti-
tud propia, es decir, la propia fe, al mismo nivel que las convicciones de
los otros, sin reconocerle por principio méas verdad que la que se atribu-
ye a la opinién de los demaés. Sélo si supongo por principio que el otro

10
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puede tener tanta o mas razén que yo, se realiza de verdad un didlogo
auténtico. Segun esta concepcion, el didlogo ha de ser un intercambio en-
tre actitudes que tienen fundamentalmente el mismo rango, y, por tan-
to, son mutuamente relativas; sélo asi se podra obtener el maximo de
cooperacion e integracién entre las diferentes formas religiosas 2. La di-
solucion relativista de la cristologia y, mas atn, de la eclesiolo-
gia, se convierte, pues, en un mandamiento central de la religion.
Para volver al pensamiento de Hick: la fe en la divinidad de una perso-
na concreta —nos dice— conduce al fanatismo y al particularismo, a la diso-
ciacién de fe y amor; y esto es precisamente lo que hay que superar 3.

El recurso a las religiones de Asia

En el pensamiento de Hick, que consideramos aqui como un repre-
sentante eminente del relativismo religioso, se aproximan extrahamen-
te la filosofia posmetafisica de Europa y la teologia negativa
de Asia, para la cual lo divino no puede nunca entrar por si mis-
mo y desveladamente en el mundo de apariencia en que vivimos,
sino que se muestra siempre en reflejos relativos y queda mas alla de
toda palabra y de toda nocién, en una trascendencia absoluta*. Ambas
filosofias se diferencian fundamentalmente tanto por su punto de partida
como por la orientacién que imprimen a la existencia humana, pero pa-
recen confirmarse mutuamente en su relativismo metafisico y religioso.
El relativismo arreligioso y pragmético de Europa y América puede con-
seguir de la India una especie de consagracion religiosa, que parece dar
a su renuncia al dogma la dignidad de un mayor respeto ante el misterio
de Dios y del hombre. A su vez, el hacer referencia del pensamiento euro-
peo y americano a la visién filoséfica y teoldgica de la India refuerza la
relativizacién de todas las figuras religiosas propias de la cultura hindd.
De este modo, también a la teologia cristiana en la India se le presenta
como imperativo apartar la imagen de Cristo de su posicién exclusiva —juz-
gada tipicamente occidental- para colocarla al mismo nivel que los mi-
tos salvificos indios: el Jesus histérico —asi se piensa ahora— no es mas
Logos absoluto que cualquier otra figura salvifica de la historia®.

2 Cf. al respecto el instructivo editorial de la revista Civilta Cattolica, cuaderno 1, 1996,
pp.107-120: “Il cristianesimo e le altre religioni”. Ahi se establece una estrecha confrontacion,
sobre todo con Hick, Knitter y P. Panikkar.

3 Cf. por ejemplo J. Hick, An Interpretation of Religion, Human Responses to Trascendent,
London, 1989; Menke, loc. cit., 90.

4  Cf. E. Frauwallner, Geschichte der indischen Philosophie, 2 vol., Salzburg, 1953 y 1956;
H. v. Glasenapp, Die Philosophie der Inder, Stuttgart, 1985, 4° de.; S. N. Dasgupta, History of
Indian Philosophy, 5 vol., Cambridge, 1922-1955; K. B. Ramakrishna Rao, Ontology of Advaita
with special reference to Maya, Mulki, 1964.

5 Se mueve decididamente en esta direccién F. Wilfred, Beyond settled foundations. The
Journey of Indian Theology, Madras, 1993); Id., Some tentative reflections on the language of
Christian uniqueness: An Indian Perspective, en Pont. Cons. pro Dialogo inter religiones. Pro
Dialogo. Bulletin 85-86 (1994/1) 40-57.
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Bajo el signo del encuentro de las culturas, el relativismo pa-
rece presentarse aqui como la verdadera filosofia de la huma-
nidad; este hecho le otorga visiblemente —en Oriente y Occidente, como
se ha senalado antes— una fuerza ante la que parece que ya no ca-
be resistencia alguna. Quien se resiste, se opone no sélo a la
democracia y la tolerancia —es decir, a los imperativos basicos de la
comunidad humana—-, sino que ademas persiste obstinadamente
en la prioridad de la propia cultura occidental, v se niega al
encuentro de las culturas, que es notoriamente el imperativo del
momento presente. Quien desea permanecer en la fe de la Biblia
v de la Iglesia, se ve empujado, de entrada, a una tierra de na-
die en el plano cultural; debe, como primera medida, redescubrir la
locura de Dios para reconocer en ella la verdadera sabiduria.

Ortodoxia y ortopraxis

Para ayudarnos en este intento de penetrar en la sabiduria encerrada
en la locura de la fe, nos conviene tratar de conocer mejor la teoria
relativista de la religién de Hick, y descubrir por qué caminos conducen
al hombre. A fin de cuentas, la religién significa para Hick que el hom-
bre pasa de la “self-centredness” como existencia del viejo Adan a la
“Reality-centredness” como existencia del hombre nuevo, y de este
modo se extiende desde el propio yo hasta el ti del préjimo . Suena
hermoso, pero, considerado con profundidad, resulta tan hueco y vacio
como la llamada a la autenticidad de Bultmann, que, a su vez, habia to-
mado ese concepto de Heidegger. Para esto no hace falta religion.

Consciente de estos limites, el antes sacerdote catélico P. Knitter ha in-
tentado superar el vacio de una teoria de la religién reducida al imperativo
categdrico, mediante una nueva sintesis entre Asia y Europa, mas concreta
e internamente enriquecida 7. Su propuesta tiende a dar a la religién
una nueva concrecién mediante la unién de la teologia de la
religion pluralista con las teologias de la liberacion. El didlogo
interreligioso debe simplificarse radicalmente y hacerse practica-
mente efectivo, fundéandolo sobre un tnico principio: el primado de
la ortopraxis respecto a la ortodoxia 8. Este poner la praxis por en-
cima del conocer es también herencia claramente marxista. Pero mientras
el marxismo concreta sélo lo que proviene légicamente de la renuncia a

6 J. Hick, Evil and the God of Love, Norfolk, 1975. 4° ed., 240 s; An Interpretation of
Religion, 236-240; cf. Menke, loc. cit., 81 s.

7  La obra principal de dJ. Knitter: No Other Name! A Critical Survey of Christian Attitudes
towards the World Religions (New York, 1985), ha sido traducida en muchas lenguas. Cf. al
respecto Menke, loc. cit., 94-110. A. Kolping presenta también una cuidadosa valoracion critica
en su recensiéon en: Theologische Revue 87 (1991) 234-240.

8 Cf. Menke, loc. cit., 95.
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la metafisica —cuando el conocer es imposible, sélo queda la accién-,
Knitter afirma: no se puede conocer lo absoluto, pero si hacerlo. La
cuestién, sin embargo, es: ¢es verdadera esta afirmacién? ¢Dénde encuen-
tro la accién justa, si no puedo conocer en absoluto lo justo? El fracaso
de los regimenes comunistas se debe precisamente a que han
tratado de cambiar el mundo sin saber qué es bueno y qué no es
bueno para el mundo, sin saber en qué direcciéon debe modifi-
carse el mundo para hacerlo mejor. La mera praxis no es luz.

Este es el punto crucial para un examen critico de la nocién de orto-
praxis. La anterior historia de la religion habia comprobado que las reli-
giones de la India no conocian en general una ortodoxia, sino més bien
una ortopraxis; de ahi ha entrado probablemente la nocién en la teo-
logia moderna. Pero en la descripcién de las religiones de la India esto
tenia un significado muy preciso: se queria decir que estas religiones no
tenifan un catecismo general obligatorio y que la pertenencia a ellas, por
tanto, no estaba definida por la aceptaciéon de un credo particular. Mas
bien estas religiones tienen un sistema de acciones rituales que
consideran necesario para la salvacion, y que distingue al “creyente”
del no creyente. En ellas, el creyente no se reconoce por determinados
conocimientos, sino por la observancia escrupulosa de un ritual que abarca
toda la vida. El significado de ortopraxis, es decir, el recto obrar, esta
determinado con gran precisién: se trata de un cédigo de ritos. Por otra
parte, la palabra ortodoxia tenia originariamente, en la Iglesia primitiva
y en las Iglesias orientales, casi la misma significacién. Porque en el su-
fijo doxia, por supuesto, doxa no se entendia en el sentido de opinién
(opinién verdadera): las opiniones, desde el punto de vista griego, son
siempre relativas; doxa era mas bien entendido en su sentido de gloria,
glorificacién. Ser ortodoxo significaba, por tanto, conocer y practicar el
modo justo con el que Dios quiere ser glorificado. Se refiere al culto, v,
a partir del culto, a la vida. En este sentido, habria aqui un punto sélido
para un didlogo fructuoso entre el Este y el Oeste.

Pero volvamos a la recepcién del término ortopraxis en la teologia
moderna. En este caso nadie piensa ya en el seguimiento de un ritual.
La palabra ha cobrado un significado nuevo, que nada tiene que ver
con el auténtico concepto indio. A decir verdad, algo queda de él: si la
exigencia de ortopraxis tiene un sentido, y no quiere ser la tapadera de
la carencia de obligatoriedad, entonces se debe dar también una praxis
comun, reconocible por todos, que supere la general palabreria del “cen-
tramiento en el yo” y la “referencia al ti”. Si se excluye el sentido ritual
que se le daba en Asia, entonces la praxis sélo puede ser comprendida
como ética o como politica. La ortopraxis supondria, en el primer caso,
un ethos claramente definido en cuanto a su contenido. Esto viene, sin
duda, excluido en la discusién ética relativista: ahora ya no hay nada
bueno o malo en si mismo. Pero si se entiende la ortopraxis en un sen-
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tido socio-politico, vuelve a plantearse la pregunta por la naturaleza de
la correcta accién politica. Las teologias de la liberacién, animadas por
la conviccién de que el marxismo nos senala claramente cuél es la bue-
na praxis politica, podian emplear la nocién de ortopraxis en su sentido
propio. No se trataba en este caso de no-obligatoriedad, sino de una
forma establecida para todos de la praxis correcta —o sea, ortopraxis—
que reunia a la comunidad vy distinguia de ella a los que rechazaban el
obrar correcto. En esta medida las teologias de la liberacién marxistas
eran, a su modo, ldgicas y consecuentes.

Como se ve, esta ortopraxis reposa, sin embargo, sobre una cierta
ortodoxia —en el sentido moderno—: un armazén de teorias obligatorias
acerca del camino hacia la libertad. Knitter se encuentra en las proximi-
dades de este principio cuando afirma que el criterio para diferenciar la
ortopraxis de la pseudopraxis es la libertad °. Pero todavia tiene que
explicarnos de una manera convincente y practica qué es la libertad, y
qué sirve a la verdadera liberaciéon del hombre: la ortopraxis marxista
seguro que no, como hemos visto. Una cosa sin embargo es clara: las
teorias relativistas desembocan en el arbitrio y se vuelven por ello su-
perfluas, o bien pretenden una normatividad absoluta, que ahora se
sitda en la praxis, erigiendo en ella un absolutismo que no tiene lugar.
A decir verdad, es un hecho que también en Asia se proponen hoy con-
cepciones de la teologia de la liberacién como formas de cristianismo
presuntamente mas adecuadas al espiritu asiatico, y que sitian el ntcleo
de la accién religiosa en el &mbito politico. Donde el misterio ya no cuen-
ta, la politica debe convertirse en religién. Y, sin duda, esto es profunda-
mente opuesto a la visién religiosa asiatica original.

New Age

El relativismo de Hick, Knitter y teorias afines se basa, a fin de cuen-
tas, en un racionalismo que declara a la razén —en el sentido kantiano-
incapaz del conocimiento metafisico '°; la nueva fundamentacién de la
religién tiene lugar por un camino pragmaético con tonos mas éticos o
mas politicos. Pero hay también una respuesta conscientemente antirra-
cionalista a la experiencia del lema “todo es relativo”, que se retine ba-
jo la pluriforme denominacién de New Age !!.

9 Cf.ib., 109.

10  Knitter y Hick, al rechazar el absoluto en la historia, hacen referencia a la filosofia de
Kant; cf. Menke 78 y 108.

11  El concepto de New Age, o era del acuario, fue acufiado hacia la mitad de nuestro si-
glo por Raul Le Cour (1937) y Alice Bailey (quién afirmé haber recibido en 1945 mensajes rela-
tivos a un nuevo orden universal). Entre 1960 y el 1970 surgi6 también en California el Instituto
Esalen. Actualmente la exponente méas famosa del New Age es Marilyn Ferguson. Michael Fuss
(New Age: Supermarkt alternativer Spiritualitat, en Comunnio 20, 1991, pp. 148-157) ve en el
New Age una combinacién de elementos judeo-cristianos con el proceso de secularizacién, en
donde confluyen también corrientes gnésticas y elementos de las religiones orientales. Una til

14
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Para los partidarios del New Age, el remedio del problema del relati-
vismo no hay que buscarlo en un nuevo encuentro del yo con el ti o
con el nosotros, sino en la superacién del sujeto, en el retorno extatico
a la danza césmica. Al igual que la gnosis antigua, esta solucién se con-
sidera en sintonia con todo lo que ensena la ciencia y pretende, ademas,
valorar los conocimientos cientificos de cualquier género (biologia, psi-
cologia, sociologia, fisica). Al mismo tiempo, sin embargo, partiendo de
estas premisas, quiere ofrecer un modelo totalmente antirracionalista de
religién, una moderna “mistica” en la que lo absoluto no se puede creer,
sino experimentar. Dios no es una persona que esta frente al
mundo, sino la energia espiritual que invade el Todo. Religiéon
significa la insercion de mi yo en la totalidad césmica, la su-
peracién de toda division. K. H. Menke describe muy bien el giro
espiritual que de ello deriva, cuando afirma: “El sujeto, que pretendia
someter a si todo, se transfunde ahora en el «Todo»” 2. La razén objeti-
vante nos cierra el camino hacia el misterio de la realidad; la yoidad nos
aisla de la abundancia de la realidad c6smica, destruye la armonia del
todo, vy es la verdadera causa de nuestra irredencién. La redencién esta
en el desenfreno del yo, en la inmersién en la exuberancia de lo vital,
en el retorno al Todo. Se busca el éxtasis, la embriaguez de lo infinito,
que puede acaecer en la musica embriagadora, en el ritmo, en la dan-
za, en el frenesi de luces y sombras, en la masa humana. De este modo,
no sélo se vuelca el camino de la época moderna hacia el dominio ab-
soluto del sujeto; ain mas, el hombre mismo, para ser liberado, debe
deshacerse en el “Todo”. Los dioses retornan. Ellos aparecen mas
creibles que Dios. Hay que renovar los ritos primitivos en los que el
yo se inicia en el misterio del Todo y se libera de si mismo.

La reedicién de religiones y cultos precristianos, que hoy se intenta
con frecuencia, tiene muchas explicaciones. Si no existe la verdad co-
mun, vigente precisamente porque es verdadera, el cristianismo es sélo
algo importado de fuera, un imperialismo espiritual que se debe sacudir
con no menos fuerza que el politico. Si en los sacramentos no tiene lu-
gar el contacto con el Dios vivo de todos los hombres, entonces son
rituales vacios que no nos dicen nada ni nos dan nada; que, a lo sumo,
nos permiten percibir lo numinoso, que reina en todas las religiones.
Auln entonces, parece mas sensato buscar lo originalmente propio, en
lugar de dejarse imponer algo ajeno y anticuado. Pero, ante todo, si la
“sobria ebriedad” del misterio cristiano no puede embriagarnos de Dios,
entonces hay que invocar la embriaguez real de éxtasis eficaces, cuya
pasién arrebata y nos convierte —al menos por un instante— en dioses, y

orientacién sobre esta temética se encuentra en la carta pastoral del card. G. Danneels, traducida
en diversas lenguas, Le Christ ou le Verseau (1990). Cf. también Menke, loc. cit., 31-36; J. Le
Bar (dirigida por), Cults, Sects and the New Age (Huntington, Indiana, s.a.).

12  Loc. cit., 33.
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nos deja percibir un momento el placer de lo infinito y olvidar la miseria
de lo finito. Cuanto mas manifiesta sea la inutilidad de los absolutismos
politicos, tanto mas fuerte serd la atraccién del irracionalismo, la renuncia
a la realidad de lo cotidiano 3.

El pragmatismo en la vida cotidiana de la Iglesia

Junto a estas soluciones radicales, y junto al gran pragmatismo de
las teologias de la liberacion, esta también el pragmatismo gris de la
vida cotidiana de la Iglesia, en el que aparentemente todo conti-
nua con normalidad, pero en realidad la fe se consume y decae
en lo mezquino. Pienso en dos fenémenos, que considero con preocu-
pacién. En primer lugar, existe en diversos grados de intensidad el in-
tento de extender a la fe y a las costumbres el principio de la mayoria,
para asi “democratizar” por fin, decididamente la Iglesia. Lo que no pare-
ce evidente a la mayoria no puede ser obligatorio; eso parece. Pero pro-
piamente, éa qué mayoria? ¢Habrd manana una mayoria como la de
hoy? Una fe que nosotros mismos podemos determinar no es en abso-
luto una fe. Y ninguna minoria tiene por qué dejarse imponer la fe por
una mayoria. La fe, junto con su praxis, o nos llega del Sernor a través
de su Iglesia y la vida sacramental, o no existe en absoluto. El abandono
de la fe por parte de muchos se basa en el hecho de que les parece que
la fe podria ser decidida por alguna instancia burocratica, que seria co-
mo una especie de programa de partido: quien tiene poder dispone
qué debe ser de fe, y por eso importa en la Iglesia misma llegar al poder
0, de lo contrario —-mas légico v més aceptable—, no creer.

El otro punto, sobre el que queria llamar la atencién, se refiere a la
liturgia. Las diversas fases de la reforma litargica han dejado
que se introduzca la opinién de que la liturgia puede cambiarse
arbitrariamente. De haber algo invariable, en todo caso se trataria de
las palabras de la consagracion; todo lo demas se podria cambiar. El si-
guiente pensamiento es légico: si una autoridad central puede hacer es-
to, épor qué no también una instancia local? Y si lo pueden hacer las ins-
tancias locales, ¢por qué no en realidad la comunidad misma? Esta se de-
beria poder expresar y encontrar en la liturgia. Tras la tendencia raciona-
lista y puritana de los afios setenta e incluso de los ochenta, hoy se sien-
te el cansancio de la pura liturgia hablada y se desea una liturgia viven-
cial que no tarda en acercarse a las tendencias del New Age: se busca lo
embriagador y extatico, v no la logiké latreia, la rationabilis oblatio de
que habla Pablo y con él la liturgia romana (Rm 12, 1).

13  Es necesario destacar que se van configurando cada vez mas claramente dos diversas
corrientes del New Age: una gnéstico-religiosa, que busca el ser trascendente y transpersonal y
en él el yo auténtico; y otra ecolégico-monista, que se dirige a la materia, a la Madre Tierra y en
el eco-feminismo se enlaza con el feminismo.
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Admito que exagero; lo que digo no describe la situacién normal de
nuestras comunidades. Pero las tendencias estan ahi. Y por eso se precisa
vigilancia, para que no se nos introduzca subrepticiamente un
evangelio distinto —la piedra en lugar del pan- del que nos ha
en-tregado el Seiior.

Tareas de la teologia

Nos encontramos, en resumidas cuentas, en una situacién singular:
la teologia de la liberacién habia intentado dar al cristianismo, cansado
de los dogmas, una nueva praxis mediante la cual finalmente tendria
lugar la redencidon. Pero esa praxis ha dejado tras de si ruina en lugar
de libertad. Queda el relativismo vy el intento de conformarnos con él.
Pero lo que asi se nos ofrece es tan vacio que las teorias relativistas bus-
can ayuda en la teologia de la liberacién, para, desde ella, poder ser lle-
vadas a la préactica. El New Age dice finalmente: dejemos el fracasado
experimento del cristianismo; volvamos mejor de nuevo a los dioses, que
asi se vive mejor. Se presentan muchas preguntas. Tomemos la mas préc-
tica: ¢por qué se ha mostrado tan indefensa la teologia clasica ante es-
tos acontecimientos? ¢Ddnde se encuentran los puntos débiles que la
han vuelto ineficaz?

Desearia mencionar dos puntos que, a partir de Hick y Knitter, nos
salen al encuentro. Ambos se remiten, para justificar su labor destructiva
de la cristologia, a la exégesis: dicen que la exégesis ha probado que
Jests no se consideraba en absoluto hijo de Dios, Dios encarnado, sino
que él habria sido hecho tal después, de un modo gradual, por obra de
sus discipulos . Ambos —Hick mas claramente que Knitter— se remiten,
ademaés, a la evidencia filos6fica. Hick nos asegura que Kant ha probado
irrefutablemente que lo absoluto o el Absoluto no puede ser reconocido
en la historia ni aparecer en ella como tal *°. Por la estructura de nues-
tro conocimiento, no puede darse —segiin Kant- lo que la fe cristiana
sostiene; asi, milagros, misterios o sacramentos son supersticiones, como
nos aclara Kant en su obra La religion dentro de los limites de la mera
razén 6, Las preguntas por la exégesis y por los limites y posibilidad de
nuestra razon, es decir, por las premisas filoséficas de la fe, me parece
que indican de hecho el punto crucial de la crisis de la teologia contem-
poranea, por el que la fe —y, cada vez mas, también la fe de los senci-
llos— entra en crisis.

Querria ahora tan sélo bosquejar la tarea que se nos presenta. En
primer lugar, por lo que se refiere a la exégesis, sea dicho de entrada

14  Las pruebas estan expuestas en Menke, loc. cit., 90 y 97.
15 Cf. nota 10.
16 B302.
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que Hick y Knitter no pueden indudablemente apoyarse en la exégesis
en general, como si se tratase de un resultado indiscutible y compartido
por todos los exégetas. Esto es imposible en la investigacion histérica,
que no conoce tal tipo de certeza. Y todavia mas imposible respecto de
una pregunta que no es puramente histérica o literaria, sino que encierra
opciones valorativas que exceden la mera comprobacién de lo pasado
y la mera interpretacién de textos. Pero es cierto que un recorrido glo-
bal a través de la exégesis moderna puede dejar una impresién que se
acerca a la de Hick y Knitter.

¢Qué tipo de certeza le corresponde? Supongamos —lo que se puede
dudar- que la mayoria de los exégetas piensa asi; todavia permanece la
pregunta: ¢Hasta qué punto estd fundada dicha opinién mayoritaria?
Mi tesis es la siguiente: el hecho de que muchos exégetas piensen como
Hick y Knitter, y reconstruyan como ellos la historia de Jestus, se debe a
que comparten su misma filosofia. No es la exégesis la que prueba
la filosofia, sino la filosofia la que engendra la exégesis . Si yo
sé a priori (para hablar con Kant) que Jests no puede ser Dios, que los
milagros, los misterios y sacramentos son tres formas de supersticién,
entonces no puedo descubrir en los libros sagrados lo que no puede ser
un hecho. Sélo puedo descubrir por qué v cémo se llegd a tales afirma-
ciones, y cémo se han ido formando gradualmente.

Veédmoslo con algo més de precisiéon. El método histérico-critico es
un excelente instrumento para leer fuentes histéricas e interpretar textos.
Pero contiene su propia filosofia que, en general —por ejemplo, cuando
intento estudiar la historia de los emperadores medievales—, apenas tie-
ne relevancia. Y es que, en este caso, quiero conocer el pasado, v nada
mas. Tampoco esto se puede hacer de un modo neutral, y por eso tam-
bién aqui hay limites del método. Pero si se aplica a la Biblia, salen a la
luz muy claramente dos factores que de lo contrario no se notarian. En
primer lugar, el método quiere conocer lo pasado como pasado. Quiere
captar con la mayor precisién lo que sucedié en un momento pretérito,
encerrado en su situacién de pasado, en el punto en que se encontraba
entonces. Y, ademas, presupone que la historia es, en principio, unifor-
me: el hombre con todas sus diferencias, el mundo con todas sus distin-
ciones, esta determinado de tal modo por las mismas leyes y los mismos
limites, que puedo eliminar lo que es imposible. Lo que hoy no puede
ocurrir de ningiin modo, no pudo tampoco suceder ayer, ni sucedera
tampoco manana.

17  Esto se puede constatar muy claramente en el encuentro entre A. Schlatter y A. von
Harnack al final del siglo pasado, como ha sido descrito cuidadosamente en base a las fuentes
en W. Neuer, Adolf Schiatter. Ein Leben fiir Theologie und Kirche, Stuttgart, 1996, pp.301 ss.
He buscado exponer mi opinién acerca de este problema en la Questio disputata dirigida por mi:
Schriftauslegung im Widerstreit, Freiburg, 1989, pp.15-44. Cf. también la obra colectiva: . de la
Potterie-R.Guardini-J.Ratzinger-G.Colombo-E.Bianchi, L “esegesi cristiana oggi, Casale, Monfe-
rrato, 1991.
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Si aplicamos esto a la Biblia, resulta que un texto, un acontecimiento,
una persona estara fijada estrictamente en su pasado. Se quiere averiguar
lo que el autor pasado ha dicho entonces y puede haber dicho o pen-
sado. Se trata de lo “histérico”, de lo “pasado”. Por eso la exégesis his-
térico-critica no me trae la Biblia al hoy, a mi vida actual. Esto es impo-
sible. Por el contrario, ella la separa de mi y la muestra estrictamente
asentada en el pasado. Este es el punto en que Drewermann ha criticado
con razén la exégesis histérico-critica en la medida en que pretende ser
autosuficiente. Esta exégesis, por definicién, expresa la realidad, no de
hoy, ni mia, sino de ayer, de otro. Por eso nunca puede mostrar al Cris-
to de hoy, manana vy siempre, sino solamente —si permanece fiel a si
misma- al Cristo de ayer.

A esto hay que anadir la sequnda suposicién, la homogeneidad del
mundo y de la historia, es decir, lo que Bultmann llama la moderna
Imagen del mundo. M. Waldstein ha mostrado, con un cuidadoso ana-
lisis, que la teoria del conocimiento de Bultmann estaba totalmente in-
fluida por el neokantismo de Marburgo 8. Gracias a él sabia lo que puede
v no puede existir. En otros exégetas, la conciencia filoséfica estard me-
nos pronunciada, pero la fundamentacién mediante la teoria del cono-
cimiento kantiana estara siempre implicitamente presente, como acceso
hermenéutico incuestionable a la critica. Porque esto es asi, la autoridad
de la Iglesia no puede imponer sin mas que se deba encontrar en la Sa-
grada Escritura una cristologia de la filiacién divina. Pero si que puede
y debe invitar a examinar criticamente la filosofia del propio método.
En definitiva, se trata de que, en la revelacién de Dios, El, el Viviente
v Verdadero, irrumpe en nuestro mundo y abre también la car-
cel de nuestras teorias, con cuyas rejas nos queremos proteger
contra esa venida de Dios a nuestras vidas. Gracias a Dios, en
medio de la actual crisis de la filosofia y de la teologia, se ha puesto hoy
en marcha, en la misma exégesis, una nueva reflexion sobre los principios
fundamentales, elaborada también gracias a los conocimientos consegui-
dos mediante un cuidadoso andlisis histérico de los textos 1°. Estos ayu-
dan a romper la prisién de previas decisiones filoséficas, que paraliza la
interpretacién: la amplitud de la palabra se abre de nuevo.

El problema de la exégesis se encuentra ligado, como vimos, al pro-
blema de la filosofia. La indigencia de la filosofia, la indigencia a la que
la paralizada razén positivista se ha conducido a si misma, se ha conver-
tido en indigencia de nuestra fe. La fe no puede liberarse, si la razén
misma no se abre de nuevo. Si la puerta del conocimiento metafisi-

18 M. Waldstein, The foundations of Bultmann “s work, en Communio am., 1987, pp.115-
145.

19  Cf. por ejemplo el volumen colectivo, dirigido por C.E. Braaten y R. W. Jensson: Re-
claiming the Bible for the Church, Cambridge (USA), 1995, y en particular la aportacién de B.S.
Childs, On Reclaiming the Bible for Christian Theology, ib., pp.1-17.
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co permanece cerrada, si los limites del conocimiento humano
fijados por Kant son infranqueables, la fe esta llamada a atrofiar-
se: sencillamente le falta aire para respirar. Cuando una razon es-
trictamente auténoma, que nada quiere saber de la fe, intenta salir del
pantano de la incerteza “tirdndose de los cabellos” —por expresarlo de
algiin modo-, dificilmente ese intento tendréa éxito. Porque la razén hu-
mana no es en absoluto auténoma. Se encuentra siempre en un con-
texto histérico. El contexto histérico desfigura su visién (como vemos);
por eso necesita también una ayuda histérica que le ayude a traspasar
sus barreras histéricas ?°. Soy de la opinién de que ha naufragado
ese racionalismo neo-escolastico que, con una razén totalmente
independiente de la fe, intentaba reconstruir con una pura cer-
teza racional los praeambula fidei; no pueden acabar de otro mo-
do las tentativas que pretenden lo mismo. Si: tenia razén Karl Barth al
rechazar la filosofia como fundamentacién de la fe independiente de la
fe; de ser asi, nuestra fe se fundaria, al fin y al cabo, sobre las cambiantes
teorias filoséficas. Pero Barth se equivocaba cuando, por este motivo, pro-
ponia la fe como una pura paradoja que sélo puede existir contra la razén
y como totalmente independiente de ella. No es la menor funcién de
la fe ofrecer la curacion a la razén como razén; no la violenta,
no le es exterior, sino que la hace volver en si. El instrumento
histérico de la fe puede liberar de nuevo a la razén como tal, para que
ella —introducida por éste en el camino- pueda de nuevo ver por si mis-
ma. Debemos esforzarnos hacia un nuevo didlogo de este tipo entre fe
vy filosofia, porque ambas se necesitan reciprocamente. La razén no se
salvara sin la fe, pero la fe sin la razén no sera humana.

Perspectiva

Si consideramos la presente situacién cultural, acerca de la cual he
intentado dar algunas indicaciones, nos debe francamente parecer
un milagro que, a pesar de todo, todavia haya fe cristiana. Y no
sélo en las formas sucedaneas de Hick, Knitter y otros; sino la fe com-
pleta y serena del Nuevo Testamento, de la Iglesia de todos los tiempos.
¢Por qué tiene la fe, en suma, todavia una oportunidad? Yo diria lo si-
guiente: porque estd de acuerdo con lo que el hombre es. Y es que el
hombre es algo més de lo que Kant y los distintos filésofos poskantianos

20  El haber descuidado esto y el haber querido buscar un fundamento racional de la fe
que fuera presuntamente del todo independiente de la fe (una posicién que no convence por su
pura racionalidad abstracta) es, en mi opinién, el error esencial, en el plano filoséfico, del intento
efectuado por H. J. Verweyen, Gottes letztes Wort (Diisseldorf, 1991), del cual habla Menke, loc.
cit., pp.111-176, aun cuando lo que él dice contenga muchos elementos importantes y vélidos.
Considero, en cambio, histérica y objetivamente més fundada la posicién de J. Pieper (véase la
nueva edicién de sus libros: Schriften zum Philosophiebegriff, Meiner, Hamburg, 1995).
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quieren ver y conceder. Kant mismo lo ha debido reconocer de algtn
modo con sus postulados. En el hombre anida un anhelo inextinguible
hacia lo infinito. Ninguna de las respuestas intentadas es suficiente; sé-
lo el Dios que se hizo el mismo finito para abrir nuestra fini-
tud v conducirnos a la amplitud de su infinitud, responde a la
pregunta de nuestro ser. Por eso, también hoy la fe cristiana encon-
trard al hombre. Nuestra tarea es servirla con &nimo humilde y con to-
das las fuerzas de nuestro corazén y de nuestro entendimiento.

/ EL TESTIGO ROMANO \

José Ledn Pagano (h)
EDICIONES GLADIUS
Precio: $20

José Ledn Pagano (h) es Mienbro de Nirero de la Academia del Pla-
ta, Juez de Camara y Profesor Universitario. Ademés de ser autor de di-
versos libros de tema juridico, camo Criminalidad Argentina y Derecho
Penal Econdmico, ha publicado también obras de género diverso, como
E1 Diablo y la Mierte y Aoroximacidn a los Damonios y las Brujas.

E1 Testigo Ramano describe la vida vy la muerte de Cristo vista con los

ojos de un patricio ramano mezclado en las intrigas palaciegas, los he-
QWOS politicos y religiosos y las pasiones turbulentas ce 1a Ram inperdal.
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ES NECESARIO EL EXORCISMO

Mons. Manuer. Pestanea A

-_|_| L gran Papa Ledn XIII entré en el siglo XX todavia apabullado

| | por la visién que tuviera de la formidable presencia diabdlica

en Roma, “para la perdicién de las almas”. Desde 1886 mandé

a todos los Obispos a rezar la oracién a San Miguel Arcangel, escrita

por él, de propio pufio, como también un exorcismo mayor que reco-

mendaba a Obispos y parrocos recitar con frecuencia en las dibcesis y
parroquias.

“El siglo de los hombres sin Dios”, anunciado por Nietzsche, se trans-
forma en el siglo de Satanas, que prepara su reino con la guerra mun-
dial, implanta el comunismo ateo y tiranico, contra Dios y contra el
hombre, en la revolucién bolchevique de 1917; siembra a Europa en-
tera de ruinas y sangre con la segunda guerra mundial, fruto de los po-
deres de las tinieblas; invade toda la tierra con odio, terror, impiedad,
herejia, blasfemia y corrupcién, con guerras y revoluciones sin tregua;
se insinda, en su comienzo, como humareda, v después se instala po-
deroso en el seno de la propia Iglesia.

A todo esto, Nuestra Sefiora se presentara a los videntes de Fatima,
exactamente en el mismo ano de la tragedia rusa, garantizandoles el
triunfo de su Inmaculado Corazén, tal como se pinta, en el tercer capi-
tulo del Génesis, la victoria de Maria sobre la serpiente infernal, aplas-
tandole la cabeza.

La cristiandad continué rezando las oraciones de Leén XIII, estimulada
por los Papas. Pensadores cristianos como Anton Béhn (Satdn en el
mundo actual, Tavares Martins) y de la Bigne Villenueve (Satdn dans la
cité, du Cédre) denuncian la infiltracién visible del demonio en todas
las estructuras de la sociedad, mientras Bernanos nos sorprende con
Bajo el sol de Satands.

De pronto, al aproximarse al Gltimo y temeroso cuarto del siglo XX,
se niega la existencia de los dngeles, desaparece la oracién de San Mi-

A Prélogo de Monserior Manuel Pestanha (F), Obispo de Anapolis, al libro Un exorcista
cuenta, del P. Gabriel Amorth, enviado especialmente para Gladius.
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guel y se suspenden los exorcismos, inclusive del bautismo, los cuales
quedan solamente en el silencio del ministerio y en la funcién del exor-
cista.

Pablo VI se queja del humo de Satanas dentro del templo —casi pasa
a ocupar el espacio del incienso olvidado—- y se amarga con la autodemo-
licién de la Iglesia. Los seminarios desaparecen; la teologia se prostituye
en catedras de iniquidad; la liturgia se reduce, con cierta frecuencia, a
una feria irreverente de banalidades folkléricas. Con el pretexto de la
“inculturacién”, la vida religiosa se desliza hacia el abismo.

“Los poderes del infierno no prevaleceran contra la Iglesia”, es cier-
to. Pero el propio Senor predice el oscurecimento de la fe y el enfriamien-
to de la caridad. La visién del infierno en Fatima hace vacilar el opti-
mismo ingenuo e irresponsable de los que apuestan a la salvaciéon de
todos, también de los que reniegan.

Bien hecha la traduccién portuguesa del libro del P. Gabriele Amorth,
Un exorcista cuenta '. Ciertamente conmovera a muchas conciencias
narcotizadas por la civilizacién de la muerte y de la mentira. Su experien-
cia es notable y seria, y nos ayuda a paliar el estrago inconmensurable
causado en la Iglesia y en el mundo, cuando se dej6é de tomar al diablo
en serio. Sé que no podemos confiar en él —es el padre de la mentira—
aunque parezca decir la verdad (Lc 4, 34). Habra siempre algo de
siniestro detras de lo que él dice. El es homicida desde el principio. In-
capaz de obedecer a Dios, lanza su furia destructora, su odio y su cinis-
mo, contra su imagen: el hombre.

Jests comienza su misién tentado por el demonio, y la expulsién de
los malos espiritus se torna unas de las notas mas relevantes de su acti-
vidad mesianica. “En mi nombre expulsaran a los demonios” (Mc 16,
17), dice Jesus al despedirse de sus discipulos, notando que ésta serd
una serial de los que creen en él. Y Satanas, por la accién de los apds-
toles, cayé del cielo como un rayo... Cuando los cristianos de todos los
niveles, a pesar de los Evangelios y del Magisterio, comenzaron a dudar
de la accién y, después, de la existencia del espiritu rebelde, se realizd
lo que Jesus habia anunciado (Mt 12, 44-45): expulsado, él regresé a la
casa “desocupada, barrida y acomodada”, pero indefensa, con siete
espiritus peores que él, “y la condicién final se torné peor que antes”.
Exactamente lo que esta ocurriendo.

Hoy no es solamente el humo de Satanéas penetrando por una sen-
da oculta, sino el mismo diablo, de cuerpo entero, que irrumpe triunfal-
mente por las puertas centrales. ¢Quién lo va a exorcizar de nuestras

1 En castellano ha sido editado por San Pablo (Colombia, 1996), con el titulo Narraciones
de un exorcista, y con presentacién del P. Candido Amantini.
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iglesias, de nuestra residencias episcopales y parroquiales, de los conven-
tos, de nuestros centros comunitarios, de nuestros seminarios y universi-
dades, de nuestras editoriales, de los Senados y de las Camaras Legis-
lativas, de los Palacios de Gobierno y de la Justicia, de los bancos y de
las bolsas, de los medios de comunicacién, de las escuelas y hospitales,
de las conciencias de todos nosotros?

Y no hesitemos: ¢quién va a expulsar a los demonios de los Palacios
Pontificios, de las Congregaciones y Secretarias, de las Nunciaturas, de
las Conferencias Episcopales v Curias Generalicias, de los Santuarios y
Basilicas, de la ONU y de los Parlamentos, sin hablar de ese mundo
“puesto bajo el maligno”, que vive “bajo el sol de Satan”?

iES NECESARIO, urgentemente, el exorcismo!
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LA CONCIENCIA DE UN
PODEROSO “MALO”

P. JuLio TrRivioo A

0 abusl del poder.

0 robll al pueblo.

0 le mintil.

0 lo corrompil

50y hijo de Adln.

Del siglo XX.

De la era cristiana.

Heredl su pecado y sus pasiones.
El bautismo purificl mi alma.

Me dio la gracia de ser hijo de Dios.
Me Rizo cristiano.

Aml a Cristo.

Cumpll su palabra.

Su luz Hlumind mi nilez v adolescencia.
Fui feliz.

Q

Vivo ahora la tercera edad.

He vivido una larga vida.

Pero mal.

Mi conciencia ahora me lo dice.

Crel que la hablla acalladeo para siempre.
Ahora me grita lo perverso que fui.,

Me amarga de dla.

Me perturba de noche.

Me sumerge en el vacllo total.

Me desangra el alma.

Me desespera.

A El presente articulo es parte del libro del P. Trivifio llamado La conciencia, que contiene:
La conciencia, segin Pio XII; Conciencia nunca dormida, de Nufiez de Arce; Conciencia moral
(refranes); Conciencia de Addn; Todo hombre es “hijo de Addn”; La conciencia de Cain; La
conciencia de Abel; La conciencia de un poderoso malo (aqui publicado); y Plegaria de un “hijo de
Dios” caido en pecado mortal.
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Despertl a una juventud llena de vida.
lvida de placeres, de dinero, de poder.
El mundo me abrill generosamente sus puertas.
Pero... tuve un obstlculo.
Mi conciencia cristiana.
Fue necesario acallarla.
Trastocarla.
Para que me permitiera:
0 alcanzar el poder a cualquier precio:
0 ganar dinero de toda forma posible,
sin tablles morales, ni religiosos;
0 gozar de todo placer, sin lmite alguno,
mis alll del Bien y del Mal.
Mi mente se tornl frla.
Mi corazln insensible.
Lo que me permitill, sin dudar ni temblar,
mentir a conciencia,
robar a conciencia,
matar a conciencia.

Era el Onico camino vilido.

No dejaban otros los sistemas vigentes.
Sistemas polliticos y socio-econlimicos
ateos,

materialistas,

injustos,

mentirosos,

tramposos,

violentos.

Nadie podla llegar al poder
sin destruir al adversario.

Nadie podla “hacer plata”
con el trabajo honesto.

No hablla otra moral
que la delinterls personal.

Anull pues mi conciencia cristiana.
La transforml en conciencia utilitaria.
Era bueno lo que a mll me convenla.
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Era malo lo que menoscababa mis intereses.
Hice mla las palabras de “los impllos”
del Libro Bllblico de la Sabidurlla.

[ “Breve y triste es nuestra vida.

Jodo termina con la muerte.

Somos obra de la casualidad.

(No hay un Dios creador ni juez).

Gocemos entonces de los bienes presentes.
Gocemos de todo con nuestra fuerza juveni
Embriagullmonos de vinos exquisitos

v de finos perfumes.

Gocemos de todas las flores de la primavera.
Coronlimonos de rosas antes de que se marchiten.
Que nadie deje de participar de nuestra orglia.
£sta es nuestra lnica herencia.

Oprimarmos al pobre.

No tengamos compasilh por las viudas,

nide los ancianos.

Que huestro poder sea la norma de la justicia.
Tendamos tambilh trampas al justo

qgue reprueba nuestra conducta....”

Asl logrl poder.
Fui poder.
El poder me dio mils riquezas
y las riquezas mls poder.
Gobernl.
Legisll.
Juzgull
Manejl empresas.
Sindicatos.
Obras sociales.
Medios de comunicaciln.
Fui Rey.
La mentira y la trampa me abrieron el camino.
Mi actitud violenta impuso sumisilin.
Mi voluntad, decidida a todo, inspirll respeto.
Fui aclamado.
Aplaudido.
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Votado.

Dominl al pueblo.

Ente impersonal.

Conglomerado amorfo de hombres-masa.
Que no piensan por sl mismos.

Yo, poder, les haclla pensar como yo querla.
Ocultaba lo que querlla ocultar.

Informaba lo que querllan que sepan.

En nombre de la libertad,

di validez social a la corrupciln.

Forml una sociedad tolerante y complaciente.
En la que se convivlla con el robo vy el crimen, la
coima y el negociado, la pornograflla, la prostitucilln y
la droga.

Los postrll ante los nuevos Odolos o modelos.
Cantores, mllsicos, actores, deportistas, campeones, etc.,
de vida licenciosa y corrupta.

Ellos, por mimesis, los imitaron.

Los distralla tambilln diariamente,

con justas deportivas,

sorteos millonarios,

conciertos de mlsica y canto.

Excitantes.

Sicodllicos.

Enervantes.

Histlricos.

Lo mls apto para lavarles el cerebro.

Para impedirles que piensen, que lean.
Diderechos a la prensa, radio, cine y T.V.
para hacer apologlla del sexo libre

y ridiculizar a la familia.

Promover el aborto, la homosexualidad,

el sexo precoz, la droga y la violencia.
Fomentl una sociedad sldica.

Masoquista.

Carente de valores morales y espirituales.
Convertl asll al hombre-masa

en Ovido consumidor

de cuanta corrupcilln es capaz el ser humano.
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Cada adolescente y/o adulto iniciado en el vicio,
era ya cliente mlo, mi esclavo, mi votante.

Yo era asllel gran demlcrata.

Defensor meritorio de los derechos humanos.
Muchos me propusieron para el premio Nobel.
Asll es como me hice rico, poderoso.

Y pude gozar de todos los placeres de la vida.

Pero... pasaron los allos.

Mi vida entrll en su ocaso.

Tuve que retirarme de la funciln plblica.

Se me nombra como un gran personaje histlrico.
Se me rinden homenajes.

Todos creen que vivo una vejez feliz.

Todo lo contrario.

Soy un hombre atormentado.

Ahora mi conciencia, libre de toda inhibiciln,

me acusa:

[I'Tuviste poder comprando y corromplendo conciencias.
Te hiciste valer mintiendo.
Ocultando crllmenes y robos.
Golpeando.
Violando.
Castigando a los buenos.
Ferdonando a los malos.
Exaltando a los corruptos serviles.
[rabaste todo proyecto de moralidad plblica.
Aprobaste cuanto favoreclia la corrupciin.
La corrupcith era tu gran hegocio.
Detrlls de ti queda el tendal
de gente empobrecida,
Jvenes destruidos fllsica y moralmente,
mujeres adolescentes y adultas prostituidas,
violadas, gojpeadas. esterilizadas,
familias destruidas,
miles de nillos abortados,
una 1masa de hombres sin Dios,
sin moral. sin dignidad espiritual,
desesperados.
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Una socledad corrupta, injusta, violkenta,
signada por el robo y el crimen de cada dlia.
Sl tl] el otrora poderoso mandatario,
convertido ahora en un vigjo achacado,
eres el culpable de tanta corrupcin y tanto dolor...”

0Oh dura voz de la conciencial
A muchos les provoca arrepentimiento.
Imploran la misericordia de Dios y se salvan.
Yo no puedo hacerlo.
IRenegull tanto de Diosl!
0Lo exclull de mis ideas

para que no me molestaral
Lo separll de mis sentimientos.
Le cerrl totalmente el corazin.
Violl todos sus mandamientos.
Enselll a otros a hacer lo mismo.
He perdido toda sensibilidad espiritual.
Me siento sin alma.
Desesperado, talvez como Judas
camino de la horca.
Y/o enloquecido tambilln como Calln,
camino de! remordimiento eterno.
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LA CONCIENCIA DE UN
PODEROSO “MALO”

P. JuLio TrRivioo A

abusd del poder.
rob6 al pueblo.
le mintio.

lo corrompid.

Soy hijo de Adan.

Del siglo XX.

De la era cristiana.

Heredé su pecado y sus pasiones.
El bautismo purificd mi alma.

Me dio la gracia de ser hijo de Dios.
Me hizo cristiano.

Am¢é a Cristo.

Cumpli su palabra.

Su luz ilumind mi niflez y adolescencia.
Fui feliz.

Vivo ahora la tercera edad.

He vivido una larga vida.

Pero mal.

Mi conciencia ahora me lo dice.
Crei que la habia acallado para siempre.
Ahora me grita lo perverso que fui.
Me amarga de dia.

Me perturba de noche.

Me sumerge en el vacio total.

Me desangra el alma.

Me desespera.

A El presente articulo es parte del libro del P. Trivifio llamado La conciencia, que contiene:
La conciencia, segin Pio XII; Conciencia nunca dormida, de Nufiez de Arce; Conciencia moral
(refranes); Conciencia de Addn; Todo hombre es “hijo de Addn”; La conciencia de Cain; La
conciencia de Abel; La conciencia de un poderoso malo (aqui publicado); y Plegaria de un “hijo de
Dios” caido en pecado mortal.
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Desperté a una juventud llena de vida.
Avida de placeres, de dinero, de poder.
El mundo me abrid generosamente sus puertas.
Pero... tuve un obstaculo.
Mi conciencia cristiana.
Fue necesario acallarla.
Trastocarla.
Para gue me permitiera:
I alcanzar el poder a cualquier precio;
I ganar dinero de toda forma posible,
sin tables morales, ni religiosos;
| gozar de todo placer, sin limite alguno,
mas alla del Bien y del Mal.
Mi mente se tornd fria.
Mi corazdbn insensible.
Lo gue me permitid, sin dudar ni temblar,
mentir a conciencia,
robar a conciencia,
matar a conciencia.

Era el Unico camino valido.

No dejaban otros los sistemas vigentes.
Sistemas politicos y socio—econd6micos
ateos,

materialistas,

injustos,

mentirosos,

tramposos,

violentos.

Nadie podia llegar al poder
sin destruir al adversario.

Nadie podia hacer platas
con el trabajo honesto.

No habia otra moral
que la del interés personal.

Anulé pues mi conciencia cristiana.
La transformé en conciencia utilitaria.
Era bueno lo que a mi me convenia.
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Era malo o que menoscababa mis intereses.
Hice mia las palabras de =los impios=
del Libro Biblico de la Sabiduria.

! #Breve y triste es nuestra viga.

Todo termina con la muerte.

Somos obra de /la casualidad.

(No hay un Dios creador ni juez).

Gocemos entonces de los bienes presentes.
Gocemos de todo con nuestra fuerza juvenii.
Embriaguémonos de Vvinos exquisitos
Vv de finos perfumes.

Gocemos de todas las flores de la primavera.
Coronémonos de rosas antes de que se marchiten.
Que nadie deje de participar de nuestra orgia.
Esta es nuestra unica herencia.

Obrimamos al pobre.

No tengamos compasion por /as viuaas,

ni de los ancianos.

Que nuestro poder sea la norma de la justicia.
Tendamos tambien trampas al justo

que reprueba nuestra conaucta....=

Asi logré poder.
Fui poder.
El poder me dio mas riquezas
y las riquezas mas poder.
Goberné.
Legislé.
Juzgué.
Manejé empresas.
Sindicatos.
Obras sociales.
Medios de comunicacion.
Fui Rey.
La mentira y la trampa me abrieron el camino.
Mi actitud violenta impuso sumision.
Mi voluntad, decidida a todo, inspird6 respeto.
Fui aclamado.
Aplaudido.
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Votado.

Dominé al pueblo.

Ente impersonal.

Conglomerado amorfo de hombres—masa.
Que no piensan por si mismos.

Yo, poder, les hacia pensar como yo queria.
Ocultaba lo que queria ocultar.

Informaba lo que querian que sepan.

En nombre de la libertad,

di validez social a la corrupcion.

Formé una sociedad tolerante y complaciente.
En la que se convivia con el robo y el crimen, la coima
y el negociado, la pornografia, la prostitucion y la
droga.

Los postré ante los nuevos idolos o0 modelos.
Cantores, musicos, actores, deportistas, campeones, etc.,
de vida licenciosa y corrupta.

Ellos, por mimesis, los imitaron.

Los distraia también diariamente,

con justas deportivas,

sorteos millonarios,

conciertos de musica y canto.

Excitantes.

Sicodélicos.

Enervantes.

Histéricos.

Lo mas apto para lavarles el cerebro.

Para impedirles que piensen, que lean.

Di derechos a la prensa, radio, ciney T.V.
para hacer apologia del sexo libre

y ridiculizar a la familia.

Promover el aborto, la homosexualidad,

el sexo precoz, la droga y la violencia.
Fomenté una sociedad sadica.

Masoquista.

Carente de valores morales y espirituales.
Converti asi al hombre—masa

en avido consumidor

de cuanta corrupcion es capaz el ser humano.
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Cada adolescente y/o adulto iniciado en el vicio,
era ya cliente mio, mi esclavo, mi votante.

Yo era asi el gran demobcrata.

Defensor meritorio de los derechos humanos.
Muchos me propusieron para el premio Nobel.
Asi es como me hice rico, poderoso.

Y pude gozar de todos los placeres de la vida.

Pero... pasaron los afios.

Mi vida entr6 en su ocaso.

Tuve que retirarme de la funciéon publica.

Se me nombra como un gran personaje historico.
Se me rinden homenajes.

Todos creen gque vivo una vejez feliz.

Todo lo contrario.

Soy un hombre atormentado.

Ahora mi conciencia, libre de toda inhibicion,

me acusa:

I = Juviste poder comprando y corrompiendo
concilencias.
Te hiciste valer mintiendo.
Ocultando crimenes y robos.
Golpeando.
Violando.
Castigando a los buenos.
Perdonando a los malos.
Exaltando a los corruptos serviles.
Trabaste todo proyecto de moralidad publica.
Aprobaste cuanto favorecia la corrupcion.
La corrupcion era tu gran negocio.
Detras de ti queda el tendal
de gente empobrecida,
jovenes destruidos fisica y moralmente,
mujeres adolescentes y adultas prostituidas,
violadas, golpeadas, esterilizadas,
famifias destruidas,
miles de nifios abortados,
una masa de hombres sin Dios,
sin moral, sin dignidad espiritual,
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desesperados.

Una sociedad corrupta, injusta, violenia,
signaaa por el robo y el crimen de cada dia.
Si, tu, el otrora poderoso mandatario,

convertido ahora en un viejo achacado,

eres el culbable de tanta corrupcion y tanto dolor. .. =

iOh dura voz de la conciencia!

A muchos les provoca arrepentimiento.

Imploran la misericordia de Dios y se salvan.

Yo no puedo hacerlo.
iRenegué tanto de Dios!
iLo exclui de mis ideas

para que no me molestaral
Lo separé de mis sentimientos.
Le cerré totalmente el corazon.
Violé todos sus mandamientos.
Ensefié a otros a hacer lo mismo.
He perdido toda sensibilidad espiritual.
Me siento sin alma.
Desesperado, tal vez como Judas
camino de la horca.
Y/o enloquecido también como Cain,
camino del remordimiento eterno.
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ARQUITECTURA Y TEMPLO SACRO

P. Ricarpo CorL

Ensériales la forma del Templo vy su plano, sus
salidas v entradas, su forma y todas sus disposiciones,
toda su forma y todas sus leyes. Pon todo esto por
escrito ante sus ojos, para que guarden con exactitud
todas sus leyes y disposiciones, vy las pongan en
prdctica

Ez. 43,11

Introducciéon. La Forma y El Fin

Con un texto del Profeta Ezequiel hemos comenzado el presente en-
sayo, queriendo sobre todo sea Util a los arquitectos y afines.

Lo primero que se debe concebir, antes de realizar una accién, es el
fin. La causa formal se dirige al fin para lograr la plenitud de si misma.
Por eso, cuando deseamos concebir una obra de arte, debemos mirar
al fin. ¢Esta casa que proyecto, para qué ha de servir?, ¢esta construccion,
monumento o edificio, para quién ha de ser? Asi tenemos casas para
Dios, casas para el hombre, monumentos para exaltar a un héroe, o a
un poeta. El fin determina mi accién, mi obra, y por lo tanto, la con-
cepcién de la misma.

¢Qué entendemos por iglesia-templo?

¢Entendemos una casa para Dios, para el hombre, para el pueblo,
para celebraciones litirgicas, para la misa y otras actividades como tea-
tro, conciertos, conferencias, etc.?

Si entendemos lo primero, estamos en lo verdadero. El templo es
Morada de Dios, casa de Dios, lugar elegido por Dios. En el Antiguo
Testamento, era el lugar elegido por Dios para mostrar alli su presencia.
Debia ser hecho conforme a la forma que Dios indicaba. Era el lugar
para el sacrificio .

1 CfEz. 43, 11;11Cro. 7, 12; Is. 56, 7; [ Mac. 10, 3; 3, 30; Esd. 5, 2; Ne. 2, 8, etc...
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Es cierto que lo més determinante en la construccién de un templo
es este primer presupuesto. Pero también hemos de saber que es casa
para el hombre, para la Asamblea, es decir para la Iglesia reunida, asi
como una casa para la celebracién litargica (de ahi que para proyectarla
sera necesario el conocimiento de ciertas normas litirgicas) 2.

La idea de que el templo es para la celebracién de la Misa y otras ac-
tividades que no son litrgicas, es una consideracién desacralizada de
la Casa de Dios.

Sacro se opone a profano. Lo sacro, segin Eliade, es una hierofania,
es decir, una manifestaciéon de Dios en el espacio y en el tiempo. Se po-
dria decir que la historia de las religiones, de las méas primitivas a las
mas elaboradas, esta constituida por un ciimulo de hierofanias, de ma-
nifestaciones de la realidad sacra ®. Cuando lo sacro se manifiesta por
una hierofania, cualquiera sea, no se da solamente una interrupcién de
la homogeneidad del espacio, sino la revelacién de una realidad absoluta,
que se contrapone a la no realidad de lo que lo circunda *.

Ello quiere decir que Dios se manifiesta, en su deseo de que se erija
un templo. Dicha manifestacién debe ser considerada como una expre-
sién vertical, que incide en lo temporal, y que cambia lo temporal, trans-
formandolo en algo que entra en relacién intima con Dios. Lo sacro no
puede ser usado con un fin profano. Segin Eliade esto se da en la ma-
yoria de las expresiones religiosas °.

Si decimos que el templo es sélo una casa para el pueblo, estariamos
todavia en una dimensién meramente humana, y por lo tanto, no sa-
cra. En tal caso no se darfa hierofania alguna. La manifestacién de Dios
crea un centro, alrededor del cual gira toda la vida del hombre, su vida
individual y social, particularmente su aspecto moral y espiritual.

Concebir la casa de Dios, cual una casa usable para otros fines, co-
mo conciertos, conferencias, etc., implicaria desacralizar la nocién del
templo, y desvirtuar la concepcién que el hombre tuvo en la historia, a
lo largo de los siglos, de un espacio sagrado.

2 Cf. Sacrosantum Concilium (SC) 127, 128.

3 Eliade, M., Il Sacro e il profano, ed. Boringhieri, Torino, 1973. En este libro se expone
la realidad de lo sacro como manifestacién de Dios. Lo sacro se expresa por medio de un objeto
o de un ente, que abre puertas a otra realidad, sin dejar, todavia, de participar de su ambiente
natural. Cf. también Ries, J. Il sacro, nella storia religiosa dell” umanita, ed. Jaca Book, Milan,
1981, pp.62 y ss. Asimismo Eliade, M., Imagine e simboli, ed. Jaca Book, Milan 1991, donde se
habla de la renovacién del hombre moderno por medio del simbolo y la imagen, asi como del
aporte que el hombre, llamado a trascender este mundo, ha dejado a lo largo de la historia en
sus propias creencias.

4 Ries, J. op. cit. p. 64.

5 Eliade, M., I sacro e il profano. Dice el autor que en algunas religiones paleorientales
(Babilonia, Egipto e Israel), el lugar sacro es el lugar del juicio, el lugar de la manifestacién de los
dioses; el lugar terrible; el lugar de la comunicacién con los dioses, cap. I, pp. 19 y ss.
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Deciamos que en toda forma o pensamiento, que planifica una co-
sa, debe tenerse en cuanta el fin. Pues bien, la finalidad Gltima de un
templo, es la gloria de Dios, dentro de la consideracién de su aspecto
sacral. El fundamento ultimo de la Encarnacién del Verbo, de su accién
redentora, es la Gloria del Padre y la salvacién de los hombres. El artis-
ta, que realiza una obra para Dios, debe entrar en esta corriente glorifi-
cadora de Cristo. Sélo asi imitard al verdadero Artista, que es Cristo,
quien vino a realizar la obra mas ingente, usando como instrumento la
Humanidad asumida. El edific6 el Templo de su Iglesia, como asi tam-
bién los templos vivos que somos nosotros por la gracia. En esa trabazén
interior que hay entre la Cabeza invisible y sus miembros, se desarrolla
el culto litdrgico que glorifica al Padre, por medio de Cristo.

El Hijo recrea a aquel que ha sido hecho a imagen de Dios. El, que
es la Imagen Perfecta del Padre, recrea la imagen deteriorada por el pe-
cado. El Hijo es el Supremo Artista, no sélo porque posee en si todas
las ideas ejemplares, modelos segln los cuales se hicieron todas las co-
sas, sino que a su vez, las finaliza en su Padre.

¢Qué es la forma intelectiva que esté en el origen de toda creacién
artistica? Es algo que se concibe en orden a una finalidad determinada,
que mira a ser ejecutada, pero que antes de realizarse en una obra ex-
terior, debe alcanzar cierta plenitud intelectiva. Nadie hace una obra, en
nuestro caso un templo, sin previamente haberla pensado, proyectado
y después calculado. El arquitecto planifica. Realiza lo que se llama an-
teproyecto, que serfa como el primer esbozo de esa forma interior que
posee. ¢A qué recurre, para poder llevar a su plenitud la idea que ha
concebido? Ante todo a la inspiracién, luego a un estudio cuidadoso
del lugar, del barrio, de los materiales de que se puede disponer. Pero
sobre todo debera recurrir a la fe, ya que la forma que ha concebido en
su alma, debe ser capaz, una vez ejecutada, de conducir, como hace un
puente, al més alla. De lo contrario no habra conseguido la finalidad
del arte sacro, que es ser una manifestacién de lo Trascendente . Ne-
cesitard asimismo recurrir a la historia del arte, de las formas.

6 Cf. Bernard, C.A., Teologia simbdélica, Paulinas, Roma, 1984. El autor dice que tanto
en el arte como en la religién, la preocupacién dominante es siempre conferir a la vida ordinaria
un sentido trascendente. Para este fin se debe hacer uso del simbolo. Trae aqui a colacién el
pensamiento de Champeaux y Sterckx, quienes observan cémo la mentalidad moderna se ha
alejado de la antigua en su sentido de trascendencia. “Estamos habituados a considerar nuestro
universo como si estuviese dividido por sectores. Un ejemplo concreto es la divisién de nuestros
programas escolares en materias distintas: geografia, historia, fisica, cosmografia, ciencias naturales,
gramatica, matematica... La mentalidad del hombre que piensa en modo sacro procede, por el
contrario, de manera inversa. Para él todo estd ligado. El Universo es indisolublemente la Gran
Realidad homogénea, como el cuerpo humano, y esta Gran Realidad engloba todo lo real : el
mundo inanimado, el mundo animado, el mundo espiritual trascendente. La creacién es un or-
ganismo gigantesco donde todos los elementos participan en sistemas vitales comunes a todos”
p.87. Cita la obra que se llama: Introduction au monde des symboles, coll. Zodiaque, p. 240. La
cursiva es del autor.
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¢Acaso todo tendrd que ser subjetivo, no serd por ventura licito re-
currir a formas que ya han ganado terreno en el campo del arte sacro?
No todo tiene que ser nuevo, como si lo pasado nada tuviese que decir-
nos. De lo contrario, caeriamos en un subjetivismo a ultranza, que mu-
chas veces no es sino fruto del amor propio.

Hay un subjetivismo, por asi decirlo, bueno, que es el proyecto inte-
rior del sujeto. Pero dicho proyecto no puede emanciparse de un orde-
namiento previo: divino, césmico, moral, creatural, histérico. Es bueno
reconocer la propia limitacién. Hoy, por desgracia, se la ignora con fre-
cuencia, realizaAndose obras que lo que mejor expresan es el egocentrismo
del arquitecto. Si la forma no se encamina a glorificar el fin trascendente,
se vuelve hacia otros fines que tienden a suplantar el dltimo. Tal es el
subjetivismo narcicista. La ostentacién de mi subjetividad, independiente
de todo modelo o arquetipo.

Para llegar a su plenificacién, debe confrontarse la forma con los
ejemplares. El Verbo contiene en si, las ideas ejemplares segun las cua-
les hace a las creaturas. El arquitecto encuentra ahi el camino para su
arte. Pero nos podemos preguntar, édénde existen para el artista aquellas
formas ejemplares? Es un tema complejo. En el hombre existe un movi-
miento connatural a conformarse con lo superior y trascendente. Esta
realidad se da en todas las religiones, segtin lo ha mostrado Mircea Elia-
de. Lo trascendente mueve internamente e impulsa a lo sacro.

El cosmos es una multiplicidad ordenada, es decir muchas cosas que
tienden a la unidad, a conformar un todo, no caético, sino armonioso.
Esta multiplicidad, a su vez, es jerarquizada. De esta manera la forma ar-
quitecténica se va perfeccionando para generar una concepcion espiritual
ordenada y no cadtica, jerarquizada en sus partes integrales, donde las li-
neas, curvas, planos y demas elementos geométricos, como asi también
el espacio que media en la disposicién de los mismos, v aun la luz, tie-
nen sus respectivos, reales y simbdlicos aportes. Si se trata concretamente
de un templo, indudablemente hay que agregar la concepcién de lo sacro.

Es muy importante, en esta suerte de definicién de la forma, el con-
tenido simbdlico del arte. La Edad Media era rica en simbolismo, y por
ende, rica en belleza, la cual liga lo natural a lo trascendente. Tal es el
cometido fundamental del simbolo.

La forma debe tener en cuenta diversos aspectos: la finalidad de lo
que se concibe, los arquetipos, la historia del arte, el ordenamiento cos-
moldgico 7, y especialmente el valor del simbolo, con su fundamento
biblico, patristico y artistico.

7 Cf. Eliade, M., Il sacro e il profano, donde el autor habla del centro-montana-ciudad-
templo. El artista tiene que unir cielo y tierra, cosmogonizar lo cadtico.
Muchos santuarios babilénicos (Nippur, Larsa, Sippar, etc...) fueron considerados
como “puntos de unién entre cielo y tierra”. Nuestro mundo se encuentra en el Centro, y desde
alli se comunica con el “otro mundo”. pp. 31 y ss.
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Por todo esto, hay que decir que la lectura del arte sacro, sobre todo
de sus obras antiguas, no sélo debe tener en cuenta el aspecto arqueo-
légico y aun histérico, sino principalmente su clave teolégica, para lo
que ayudaréa la comprensién de su caracter simbdlico. El simbolo hace
de la materia un cuasi-sacramento, es decir, refiere a una forma superior;
quien contempla la materia con su forma, debe ser capaz de compren-
derla 8.

La forma del templo debe responder a determinados arquetipos. Asi
lo advertimos en la Escritura, por ejemplo para la construccién del Arca
de Noé °. Vemos asimismo, como David comunicé a su hijo Salomén
el modelo del pértico de las casas, que le revel6 el Espiritu 1°. De esta
manera el arte se hace trascendente, porque responde a la voluntad de
Dios. La mejor manera como podemos expresar dicha dependencia es
por medio de los simbolos. Asi el arte se hace sacramento expresivo de
la intencién artistica divina. Lo finito representa lo infinito.

En la forma , no debe haber nada cadtico, sino que todo debe tener
nimero, medida y peso. Es decir, todo estard ordenado sapiencialmente,
cosmogonizado, formando asi un pequefio universo. Hemos dicho que el
templo es imagen del mundo, o centro donde se cosmogoniza lo cadtico.

En la forma habra jerarquia, por lo que la obra a ella correspondiente
debera contar con un espacio especial para Dios, otro para los sacerdotes,
otro para los fieles. Sin confusién. Las lineas verticales, las horizontales,
los planos, la morfologia general, todo debe indicar esta jerarquizaciéon.
En el Verbo, todo es jerarquia; por eso vemos que todo esté jerarquizado
en la Creacién. Los éngeles tienen su ordenamiento, lo mismo que los
seres de la tierra.

El espacio

Es el receptaculo que se ubica entre las formas. No responde a una
mera funcionalidad. Responde, como hemos dicho, a una finalidad. ¢Cé-
mo se puede plenificar el espacio de un templo, en la idea del artista?
La respuesta se impone. El templo simboliza el cielo en la tierra, la mo-
rada de Dios. Por ello el espacio interno debera suscitar la idea de lo
infinito en lo finito. Grandes dimensiones espaciales, producen impacto
y asombro en la psicologia del observador, seglin veremos mas adelante.

8  Michelis, P.A., L “estétique de | “art byzantin, Ravena, 1960, Fasc. 1, pp. 65-97.
9  Cf. Gen. cap. 6. Alli Dios da las medidas que debe tener el Arca construida por Noé.
10  Cf. Sap. 9,8. Pero la mejor descripcién la recoge el Profeta Ezequiel cap. 40 y 43. Fue
hecho segtin modelos divinos el templo de Jerusalén. Algo semejante se dice del de Angkor Vat,
del de Borobudur, etc...(el de Angkor Vat se atribuye a Indra y al arquitecto Vishva-karma): cf.
Sebastian S., Mensagje simbdélico del arte medieval, Encuentro, Madrid, 1994, p 29, bajo el titulo
de “El templo y el cosmos”.
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Materializados ya las lineas v los planos, el espacio queda como em-
bretado en las dimensiones que estas lineas y planos le permiten. Las
tres dimensiones sobre las que se extiende: anchura, altura y profundi-
dad, deberan suscitar lo sublime, lo eterno. Sélo asi simbolizara lo que
es mas real y sin ninguna dimensién: el cielo celeste.

Para tal finalidad, el espacio no cuenta sélo con sus dimensiones,
que siempre seran limitadas, sino que se ayudara en orden a dicho cli-
ma, de una atmoésfera sobrenatural: la luz, y la misma estructura en ge-
neral. Especialmente se habra de tener en cuenta la relacién del espacio
con las lineas ascendentes (pensamos en las catedrales géticas) !, y a
su vez con la decoracién de los muros.

Se deben evitar los espacios segmentados que limiten la visién del
fiel; por ejemplo, el excesivo corte de las columnas. Es una de las insis-
tencias de la Sacrosantum Concilium (Documento para la Liturgia del
Vaticano II), la participacién activa de los fieles 2.

En una concepcién desacralizada y meramente funcional, el espacio
no tendrd nada que decir a los que se cobijan en él. Como no se lo
pensd en su sentido simbdlico, no despertara el asombro de lo trascen-
dente. Asi, necesariamente, el espacio sera deudor de una concepcién
arquitecténica dependiente del funcionalismo. Es decir, se tendra en
cuenta la cantidad de fieles que ingresan, su cierta comodidad en el
templo; se preveréa la circulacién, el facil abordaje de la iglesia, y por
cierto, un espacio para cada cosa. Pero la significacién de lo sublime, el
sentido de la estructura general, del espacio, como asi también de la luz
y de los muros en su aspecto simbdlico, no seran tenidos en cuenta.
Por lo tanto serd como una obra muerta, que no tiene nada que expre-
sar del mas alla, de donde no serd emitidor, suscitador de realidad al-
guna trascendente .

La Divinidad domina el espacio y el tiempo. Cristo es el alfa y el
omega. Por eso en muchas catedrales romanicas y géticas se percibe su
presencia, que no sélo indica el Senorio de Cristo, sino también un do-
minio sobre el Cosmos, sobre el tiempo y el espacio.

Hoy la ciencia hace posible vencer facilmente la distancia que impone
el espacio. Radio, television via satélite, teléfono, aviones, cohetes, tre-

11  No se puede obviar aqui a la Catedral més alta de Francia: Amiens. Su excepcional
unidad arquitecténica se debe a la rapidez de su construccién, comenzada en 1220 y terminada
68 anos después. Se trata de una proeza del arquitecto: Robert de Luzarches. Es un edificio del
gético lanceolado con tres alturas y triforio calado en el presbiterio v en el crucero. La nave cen-
tral es de una elegancia sin par. Como hemos dicho es la més alta de Francia: 42,50 m.

12 Cf.SC14. 26.

13 El que estuvo en la catedral gética de Reims, o mejor ain, en la de Amiens, a la que
acabamos de aludir, no podré no recordar el abismo vertiginoso de sus lineas ascensionales, que
apuntan como flechas al mas alla.
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nes rapidos, automéviles, etc..., permiten al hombre una répida comu-
nicacién, una rapida informacién, casi al instante. En razén de este do-
minio cientifico del espacio, el hombre moderno puede correr el riesgo
de sentirse dominador no dominado. Casi como un creador del espacio
y un sefor del tiempo, y no como un ser localizado, en un espacio tem-
poral histérico, cosmogénico v, al fin, creatural. En semejante situacion,
se advierte la necesidad imperiosa de destacar la presencia del octavo
dia, el dia eterno, el dia del Senor, que salta como una fuente del tiem-
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po vy del espacio, porque es producto de la resurreccién, de la victoria
de Cristo sobre este mundo. Subrayar la presencia del octavo dia en la
vida cotidiana es como detener el tiempo y el espacio en lo intemporal
y lo no espacial. Es generar un centro necesario y sacro, para la vida
del hombre. Es cortar la monotonia. Resulta, pues, imperiosa la necesidad
de generar este clima en el templo, para que el mundo cientifico, el mun-
do de hoy, descubra su dependencia total del Sefor, del Pantocrator 4,

La Basilica antigua da una cierta sensacién de espacio infinito, lo que
se ve acentuado por su nave larga, que provoca una cierta idea de fu-
ga. Dicha nave, con su linea longitudinal, desemboca en el abside, que
es como el receptaculo de nuestra peregrinacién a lo alto; a su vez el
mismo abside, por su forma circular, semeja una mano que nos recoge,
envuelve, y eleva al cielo, hasta el Sefior Pantocrator. La luz que pene-
tra de lo alto e ilumina la nave central, hace pensar en un camino lumi-
noso hacia el cielo *°.

La luz. La forma. El espacio

La luz natural permite ver los entes reales; la luz intelectual, nos per-
mite conocerlos; la luz divina, nos eleva al misterio, a aquello que sélo
se conoce por la revelacién y la fe, ya que esta ultima, como dice San
Pablo, argumenta de las cosas que no se ven. La luz de los simbolos
siempre esta prenada de contenido metafisico y religioso *.

En la forma arquitecténica, la luz juega un papel preponderante. De-
rraméandose sobre el espacio, las columnas, los muros y los diversos
materiales del templo, hara posible una constelacién de sensaciones e
inspiraciones, para quien contempla con atencién y no superficialmente.
El arquitecto no ha de estudiarla solamente segtn su incidencia por los
puntos cardinales. Lo que, en tltima instancia, debe suscitar es el recuer-
do de aquel que se llamé a si mismo la Luz del mundo, al Cordero del
Apocalipsis que es Luz de la Nueva Jerusalén, el que brilla permanente-
mente como una lumbrera.

La luz ilumina, genera haces, o cuerpos luminicos (muy reconocibles
si ella incide en un ambiente con incienso). La luz describe situaciones
movibles, y esto en cada momento que pasa. Ella puede trasparentar o
destacar las lineas, unas méas que otras. En fin, la sombra sélo parece

14 Cf. Il Giorno del Signore, Paulinas, 1992. Notas de la C.E.L

15  Se puede ver Michelis, P.A., op. cit. p. 72.

16  Las pinturas del Greco son una manifestacién religiosa y metafisica de la luz. En
Toledo, en la casa y Museo del Greco, se puede ver el magnifico Entierro del Conde de Orgaz,
pintado para la Iglesia de Santo Tomé en el ano 1586, donde se muestran los dos planos: el
superior, mas iluminado.
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existir como su privacién, y en funcién de aquélla. La luz siempre pro-
duce alegria. Las solemnidades centrales de nuestra fe, la Pascua, la
Navidad, Corpus, las fiestas de Maria y de los santos, son de blancura
luminosa. El Bautismo es llamado “Iluminacién” por los antiguos Padres
de la Iglesia V7, alli somos hechos hijos de la luz. La Iglesia, como Cuer-
po Mistico de Cristo, es toda luminosa por la presencia vivificadora de
la gracia y del Espiritu. El templo debe tratar de simbolizar esta realidad.
Dios-luz, Cielo-luz, Iglesia-luz, Cristiano-luz, Naturaleza-luz, Fiesta-luz,
Mundo espiritual-luz. Charles A. Bernard dice: “Ningtn simbolo es més
alto que el de luz para significar la aspiracién hacia la vida plenamente
humana y espiritual. En la sucesién tinieblas-luz, noche-dia, la finalizacién
es evidente: la luz contiene el valor; las tinieblas no hacen sino recordar
la dramatizacién inherente a la existencia humana.” *®

Como vemos, la luz no puede ser tenida en cuenta bajo una éptica
meramente funcional y natural, sin considerarse su riqueza enorme en
el plano simbdlico. No hacerlo seria amenguar su consideracién.

Dentro de la construccién edilicia de un templo, tenemos lo fijo y lo
movil. Lo fijo es toda la estructura, lo mévil es la luz y las distintas cir-
cunstancias que ella genera con su refraccién en los elementos, ya que
ella no es vista en si misma sino en su incidencia. La luz provoca la plu-
ralidad dentro de las mismas formas estructurales; hace, por asi decir,
danzar los elementos; a algunos los destaca, a otros los esconde, y a
otros los trasparenta. Con su presencia, todo es movimiento y vida, ha-
ciendo olvidar la masa del edificio, lo aligera, lo inmaterializa, lo eleva.
Significard mejor lo que trae consigo, si la hacemos incidir de lo alto. La
luz que penetra por las cuarenta ventanas de la cipula de Santa Sofia
en Estambul, provoca en dicha Basilica un efecto sorprendente: es co-
mo si el cielo se hubiese acercado a nosotros, o como si el templo todo
estuviese suspendido de lo alto .

Los colores vy la luz

¢Quién puede olvidar los vitrales de la Catedral de Chartres? ¢Quién
no ha de recordar, si ha visitado Venecia, la majestuosidad de la Basili-
ca de San Marcos?

17  “Este bafo es llamado iluminacién, porque el espiritu de los que reciben esta ensenanza
es iluminado...” (Santo Justino, Apol. 1, 61. 12; cf. también San Gregorio Nacianceno Or. 40, 3-
4). C.IL.C.N 1216.

18  Bernard, C. A., Teologia simbdlica, Paulinas, Roma, 1984.

19  Hubo un arquitecto que fue a la vez Abad, llamado Suger, quien es considerado el Ar-
quitecto de la luz. Fue un enamorado de la luz, e hizo construir la basilica de Saint-Denis bajo es-
ta concepcion fundamental. El decia que la luz que expandian los santisimos vitrales era una luz
admirable, que irradiaba luminosa belleza. Cf. Bur, M., L “abate Sugero, statista e architetto della
luce, ed. Jaca Book, Milan 1995.
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Los colores dependen de la luz. Sin ella, nada son; como si su razén
de existir no fuese sino en relacién con la luz. En el templo debe haber
colores luminosos, colores vivos y fuertes, que hagan presente la vida y
la naturaleza.

Los mosaicos, con sus colores vigorosos y el fondo de oro, producen
la sensacién de un agrandamiento del espacio, ya que al irradiar su be-
lleza, inmaterializan los muros, o mejor dicho, presencializan la atmdsfera
del otro mundo. El fiel se envuelve en un resplandor que parece celes-
tial, mas que terrestre.

Recordemos a este respecto una anécdota que nos ofrece la historia
con motivo de la conversién de Rusia. El rey Vladimir envié legados a
Constantinopla, para informarse de la religién de los cristianos. Cuando
aquéllos entraron en la inmensa Basilica, quedaron profundamente im-
presionados por la belleza del edificio, dedicado a la Sabiduria (Santa
Sofia), asi como admirados por la liturgia y el colorido de las ceremonias.
Informaron después a Vladimir que habian visto el cielo en la tierra.

La luz, frente a los colores, es como la directora de orquesta de una
gran sinfonfa. Cada color expresa lo suyo y su significado. Cada color,
puesto con maestria cromética, integra arménicamente la parte con el
conjunto. Pero el poder de su expresividad no reside sélo en si mismo,
sino en lo que es como el alma de la orquestacién: la luz 2.

La luz concierta, juega, muestra, convoca, alegra, aligera, espiritualiza,
envuelve, penetra, trasciende, ciega, produce estupor, simboliza. Con
este abanico de acciones se quiere manifestar los efectos que produce,
si bien no de manera exhaustiva, puesto que resulta dificil explicar lo
que naturalmente es tan simple.

En sus Enéadas, Plotino afirma lo siguiente: “La belleza del color es
una cualidad simple que le viene de una forma que domina lo oscuro
en la materia, y de la presencia de una luz incorporal que es la razén e
idea.” 2 Los colores se hacen vida por la luz, pero deben responder a
otra luz intelectual, que serd la que pone el artista. Para ello, éste debe-
ré tener una concepcién simbdlica del color. Pensemos, para poner un
ejemplo, cémo el color verde, se relaciona con la hierba fresca del cam-
po. Casi todo el reino vegetal se expresa por medio de aquel color, en
sus diferentes gamas. ¢Significara ello que el verde dice una relacién di-
recta a la vida en desarrollo, a la frescura, a la juventud, a una cierta
potencialidad interior? Pongamos otro ejemplo, el color rojo, que tiene
que ver con el ardor del fuego, el fulgor de una rosa, el vigor de la tie-

20 La Catedral de Chartres es como un milagro de la luz y del color. Sus vidrieras prodi-
giosas y casi sin parangén, famosas por la gama de azules, ocupan una superficie de 2700 m2 y
contienen més de 5000 personajes. Estas obras fueron realizadas en los siglos XII y XIII.

21  Enéadal, 6.
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rra. ¢Significara ello que simboliza la fuerza, la potencia, la accién dina-
mica, pero a su vez la dulcedumbre que embriaga y enamora? Tal seria
la relacién de los colores con la naturaleza, pero para el iconégrafo, tie-
nen ademéas un simbolismo religioso. El oro puro, que rodea al icono,
representa lo que es totalmente divino. Tratando del oro en su libro so-
bre el icono, el padre Alfredo Séenz escribe: “Este color, si asi se lo quiere
llamar, técnicamente se lo denomina assist. El assist es una red etérea,
sutil telarana de rayos dorados, que simboliza no sélo la Divinidad sino
también su irradiacién en el mundo.” % El iconégrafo predica con el
pincel, de tal forma que se debe empenar en plasmar la belleza de lo
contemplado, por medio del colorido, esto es, disponiendo de colores
para proponer la doctrina.

Con respecto a la simbologia de los colores, si bien no existe un ca-
non estricto, por lo general el pintor respeta ciertos simbolismos tradicio-
nales: el rojo y el purpura, representan lo divino, el verde v el azul lo te-
rrestre. Por eso Cristo es figurado generalmente con una tnica purpura
(representando su naturaleza Divina), y un manto azul (en alusién a la
naturaleza humana que asumi6 al encarnarse) %.

Como se ve, resulta fundamental tener en cuenta la sinfonia césmica
de la luz y los colores. Sobre el trasfondo de la incidencia de la luz en
los vitrales coloridos, podemos decir, para concluir este paragrafo, que
la Luz Divina incide sobre cada una de las particularidades, sobre cada
una de las personas y de los objetos, ejerciendo un influjo sobrenatural
en el mundo. La Luz es simple, pero al incidir, se multiplica en un esta-
llido multicromatico, que recuerda el influjo del espiritu v su mocién
pluriforme en la Iglesia.

Forma-Dios-Cuerpo Mistico-Liturgia

La forma sacra, debe ponerse en relacién con tres realidades, sélo
inteligibles desde la fe: Dios, el Cuerpo Mistico y la Liturgia, tres realidades
en estrecha relacién vital.

Hemos dicho ya que se trata de hacer la casa para Dios. Pero se tra-
ta también de la casa para el Cuerpo Mistico, para la Ekklesia, es decir,
la asamblea reunida con el fin de adorar y dar culto a Dios. Por eso el
templo deberéa representar también al Cuerpo Mistico. Ello queda par-
ticularmente de manifiesto en la liturgia que se celebra con ocasién de
la dedicacién de un templo. En tales oportunidades suelen utilizarse los
textos paulinos que hablan de la Iglesia como edificio. Asi escribe San

22 Séenz, A., S.J., El Icono, esplendor de lo sagrado, Ed. Gladius, Buenos Aires, 1991.
23  Séenz, A, S.d., op. cit. p. 228.
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Pablo: “en quien toda edificacién bien trabada se eleva hasta formar
un templo santo en el Sefior” #*, y San Pedro: “también vosotros, cual
piedras vivas, entrad en la construccién de un edificio espiritual, para un
sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios espirituales, aceptos a Dios por
mediacién de Jesucristo” #. Origenes en una de sus homilias dice: “Asi
como vemos siempre que en las construcciones terrenas, las piedras
mas fuertes y sélidas son colocadas las primeras, en calidad de cimiento,
para que todo el peso del edificio descanse sobre ellas, asi también algu-
nas de entre las piedras vivas antes mencionadas constituyen el cimiento
de este edificio espiritual. ¢Quiénes son, en concreto, los que son colo-
cados como cimientos? Los apéstoles y los profetas. Esto es lo que en-
sefia Pablo cuando dice: Estais edificados sobre el cimiento de los apés-
toles y los profetas, y el mismo Cristo Jests es la piedra angular.” * En
un sermén con motivo de la dedicacién de un templo, expresa elocuen-
temente San Agustin: “El motivo que nos retine hoy en asamblea es la
celebracién solemne de la dedicacién de una casa de oracién. La casa
donde proferimos nuestras oraciones es, por cierto, este edificio material,
pero la casa de Dios somos nosotros mismos. Por eso nosotros, que for-
mamos la casa de Dios, vamos siendo edificados en esta vida para ser
dedicados al final de los siglos. El edificio, mejor dicho, la edificacién,
comporta trabajo y esfuerzo; la dedicacién, en cambio, alegria.” ?’

Esto nos invita a pensar que cada parte interviene en el conjunto
con su aporte singular, nada desdenable, por lo demas. Es decir, que
en la forma general, el arquitecto y el artista tendran en cuenta cada
parte en su individualidad, en su aporte especifico, importancia y relevan-
cia dentro del todo. En la Edad Media, cada piedra que se labraba,
cada estatua o imagen que se realizaba, fuera o no para ser vista por la
gente, era empenosamente tallada, porque primaba el arte en funcién
del fin y el fin trascendente. Se la hacia bien, no porque el hombre tu-
viese que verla, sino porque fundamentalmente la veia Dios. Edgar de
Bruyne, refiriéndose a la estética de la Edad Media, dice: “La armonia
no es sino reduccién de lo multiple en lo uno, de lo desigual en lo igual,
y de lo diverso en lo homogéneo, mediante en la coadaptacién y la
consonancia” %, y también explicando el pensamiento de San Buenaven-
tura, dice en otro lugar: “En cada ser individual, la belleza es la armonia
de las partes que, al tiempo que se diversifican, se igualan. San Buena-
ventura, lo mismo que San Agustin, definen metafisicamente la belleza

24 Ef 2, 21.

25 1P.2 5.

26 Hom.9, 1-2: SC 71, 244-246.

27 Hom. 336,1.6: PL 38 (ed. 1861), 1471-1472. 1475.

28  De Bruyne, E., La estética de la Edad Media, Visor, Madrid, 1987, p. 87.
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por la unidad, principio de los niimeros; principio de las relaciones, y
por el orden, principio de todas las armonias.” %

En general, en toda inspiracién artistica se concibe el todo, casi inme-
diatamente, a manera de intuicién. Pero de alli comienza la elaboracién
costosa, para integrar en el todo, sin traicionar su unidad y armonia,
cada una de las partes. Por eso decia Alejandro de Hales, que como el
arquitecto debe calcular, medir y pesar, antes de construir, el edificio
acabado es medida, nimero y peso. En otros términos, es un conjunto
coherente de masas ordenadas y estabilizadas (pondus, ordo), unidas
gracias al nimero en una forma global proporcionada (numerus, espe-
cies), cuya armonia resulta de un médulo de base que determina el
modo o la cantidad respectiva que hay que atribuir a las partes (mensura,
modus) *°.

Si hemos dicho que la forma tiene que tener en cuenta a Dios, bajo
sus distintos simbolos —luz, unidad, etc.— y su relacién con la Iglesia, Cuer-
po Mistico, persona moral multiple, organizada por un principio superior,
también tiene que tener en cuenta la Liturgia. El templo proyectado se-
ra la Casa de la celebracién litargica, el lugar donde obrara Dios para
santificar a los fieles, respetando sus individualidades; pero también sera la
casa donde se realizaré la integracién hacia el Uno de todos los pueblos
y naciones. No en vano dice el profeta Isafas: “La casa del Senor esté fir-
me en la cima de los montes, encumbrada sobre todas las montanas.
Hacia ella caminarén pueblos numerosos y diran: iGloria a ti, Sefior!” 3

Seré la casa donde de acrecienta la trabazén entre la Cabeza y sus
miembros, entre Cristo y los fieles. Sera el lugar donde se reiteraran los
misterios de Pascua y Pentecostés, siempre actuales. Por eso el templo
parece requerir tantos simbolos sacramentales, litargicos. Sera el lugar
del encuentro, de la oracién, de la elevacion, de la espiritualizacién, de
la unién con Dios, de la unién entre los hombres, del alimento, de la
epifania, de la muerte y de la vida, de la estructuracién jerarquica y ca-
rismatica, del amor, del matrimonio y del incienso. El lugar donde el
Esposo, enamorado de la Esposa, le dira siempre de nuevo: “Levéantate,
amada mia, hermosa mia, y ven.” %

Elementos geométricos y sensaciones
El més caracteristico de los lugares del edificio es el Centro. Para los

antiguos, el centro nos remite a lo real y absoluto, es decir a Dios, que

29 b, op. cit. p. 89.
30 b, op.cit. p. 123.
31 Is.2,23

32 Cant 2, 10.

SEAPiES 38 - Afio 1997 45



es el centro de los centros. El punto de partida de todo movimiento es
el centro. Alrededor de un eje gira una rueda, tomando pie en un cen-
tro el compas traza el circulo. Por eso se pensaba que a partir del uno,
todo empezd a tener movimiento. Mircea Eliade ha ensefiado cémo en
el centro se relacionan los tres niveles césmicos, segin lo muestran las
civilizaciones paleorientales, donde el centro sagrado suele estar senalado
por una montana, un arbol o una piramide, que actian a la manera de
apoyos de los niveles césmicos. En Oriente, templos, palacios o ciudades,
eran considerados como centros del mundo.

A la Historia del Arte, le interesa ver como se construyen los espacios
segun el esquema de las “mandalas”, término que significa circulo. Los
circulos concéntricos parten del punto superior, y confluyen formando
una semi-esfera, que contiene un cuadrado inscripto en el circulo mayor.
Su funcién servia para aquellos devotos que, teniendo alguna experiencia
religiosa més profunda, podréan encontrar el centro, lo que se lograba
ascendiendo a las terrazas segin el ritual tradicional. Era, pues, una in-
vitacién implicita a tender hacia el centro, sin duda, buscando el cielo.
Ello explica el deseo de crear centros ®. El circulo tiene las propiedades
de la perfeccién, la homogeneidad v la falta de divisién. También sim-
boliza el cielo y el mundo espiritual trascendente. El cuadrado contenido
en el circulo que pasa por el centro de la esfera, indica un cambio de ni-
vel. Se refiere a la tierra, por oposicién al cielo. Esta anclado por los cua-
tro lados, y es antidindmico por excelencia. Siguiendo a Plutarco, los
pitagéricos afirmaban que el cuadrado reunia los poderes de Afrodita,
Deméter, Hestia y Hera. Lo cual significaba que Rea, la madre de los
dioses, se manifestaba por las modificaciones de los cuatro elementos,
simbolizados por Afrodita: agua regeneradora, Hestia: el fuego, Deméter:
la tierra y Hera: el aire. El cuadrado simbolizaba asi, la sintesis de los
cuatro elementos *.

Desde el punto de vista psicoldgico, nos podemos preguntar qué
formas producen determinadas sensaciones.

Si el circulo da la idea de movimiento acabado, de perfeccién, de
homogeneidad y de falta de divisién, como decian los antiguos, es facil
adivinar qué tipo de sensaciones causa en nuestra sensibilidad. Sin du-
da seran la serenidad, la paz, la docilidad de animo. Una ctpula, un
arco que comienza describiendo su forma siempre dominante, y que
termina, da la impresién de movimiento sereno, completo, de ritmo
suave y siempre uniforme. Semejante es la vida del hombre, que nace,

33  Sebastian, S., Mensaje simbdlico del arte medieval, Encuentro, Madrid, 1994, pp.27.
El autor realiza una sintesis, inspirandose en Eliade, M.; y en Wensick, A., en su obra: Navel of
the earth, Amsterdam, 1976.

34  Sebastian, S., op. cit., p. 28.
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ILaiglesiadeSaint-Nectaire, vistadesdeel sudeste

crece hasta llegar a su cenit, y luego decrece hasta morir. Lo mismo
describe el sol, desde su aurora hasta el ocaso. ¢Acaso el sol no simboliza
la vida, también él, y la expresa trazando ese maravilloso arco?

La béveda nos muestra de alguna manera el cielo. Comienza a dis-
tribuirse, no desde su planta, sino desde el punto superior més elevado.
desde el punto fijo, se despliega para llegar hasta nosotros. Por eso la
esfera vacia representa el cielo. Mirarla, resulta como elevarse a las altu-
ras etéreas del mas alla.

Los grandes espacios, en especial las dimensiones verticales, producen
una doble sensacién. Por un lado de sublimacién, de vértigo invertido,
de grandiosidad y de potencia; por el otro, necesariamente de humildad,
de pequenez, la sensacién de contingencia, la idea de nuestra nada. La
revelacion, o la epifania de Dios, suscita esta situacién de dependencia
y del hombre frente a lo tremendum. Moisés cayé por tierra en el Mon-
te, y la misma postura tomaron San Pedro, Santiago y Juan en el Mis-
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terio de la Transfiguracién. La iconografia lo ha expresado pictéricamen-
te. El hombre experimenta su estupor v asombro, frente a lo grandioso,
frente al poder de Dios, frente a sus milagros o a los de los Apéstoles *.
La presencia de Dios en el templo produce una especie de temor susci-
tado por el amor. Bien dice el salmo: “Mas yo, por la abundancia de tu
amor, entro en tu Casa; en tu santo templo me prosterno, lleno de te-
mor.” % Qué bueno serfa que se apoderara el asombro en aquellos que
entran por primera vez a un templo. Tal admiraciéon puede llegar a ser
el primer paso de la conversién para los no creyentes. Recordemos lo
sucedido a los enviados de Vladimir en Constantinopla. En el evangelio
de San Lucas dice: “El asombro se apoderé de todos, glorificaban a Dios.
Y llenos de temor, decian: hemos visto cosas increibles.” ¥

Una construccién que simboliza el cielo, y la presencia de Dios, de-
be mostrar algo de esa grandiosidad. Debe ser capaz de suscitar sensacio-
nes de estupor, sublimacién, infinitud, y en contrapartida, de limitacién,
pobreza, nada. Asi se explica la conversién de Paul Claudel, cuando
entré en la iglesia de Notre Dame de Paris, e incluso la literatura fogosa
de C. Péguy *%. Con ocasién de la admiracién que provoca una obra de
arte sacro, Dios puede suscitar la conversién y la posterior edificacion
de un templo espiritual, que vale mucho méas que el templo material.
Porque el hombre por la gracia es Templo del Espiritu.

El colorido, el brillo, la luminosidad, los materiales que reflejan luz,
todo esto, en su conjunto, es capaz de producir sentimientos de alegria,
de afecto, de entusiasmo y de admiracién. La armonia, la proporcién,
el orden, engendran paz y tranquilidad.

Terminemos con un texto que no quiere ser sino un elogio a aquella
forma concebida por el arquitecto, que en lo més profundo de su ser no
busca sino glorificar a Dios. Estd tomado del libro de Judit, con ocasién
de su triunfo sobre Holofernes y la consiguiente salvacién de su pueblo.
Al fin y al cabo, la edificacién de una catedral o aun del templo maés pe-
queno, constituye siempre un triunfo méas del reino de Cristo sobre este
mundo, y por tanto, una derrota del Demonio y del misterio de iniquidad:

Todos de habian retirado; nadie, ni grande ni pequefio, quedd
en el dormitorio. Judit, puesta de pie junto al lecho, dijo en su
corazén: iOh Serior, Dios de toda fuerza!

35 Cf.Mc. 5,42, Hch. 2, 6. 3,10-11 , etc.

36 Sal. b5, 8.

37 Lc. 5,22

38  Cuando C. Péguy visit6 la Catedral de Chartres, en los afos que precedieron a la pri-
mera guerra mundial, sufrié un fuerte impacto espiritual. Escribiria luego textos inspirados en ho-
menaje a la Virgen, que a partir de 1935 dieron origen a diversas peregrinaciones de jévenes,
peregrinaciones que se siguen realizando en la actualidad.
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Pon los ojos en esta hora, a la empresa de mis manos
para exaltacién de Jerusalén *.

Tras su victoria sobre Holofernes, fue aclamada por los sacerdotes y
ancianos que dijeron a una voz:

Al hacer todo esto por tu mano

has procurado la dicha de Israel

y Dios se ha complacido en lo que has hecho.

Bendita seas del Sefior Omnipotente por los siglos infinitos.
Y todo el pueblo respondié: iAmén! %,

39  Jdt. 13, 4.
40  Jdt. 15, 10.
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FIESTA Y CULTO EN EL PENSAMIENTO
DE JOSEF PIEPER

HicTorR JORGE PaproN !

“Para tener alegria por algo se debe aprobar todo”
F. Nietzsche

“Propia de la Fiesta es la conversacién profunda, filoséfica”
O. F. Bollnow

1. La cuestién de la fiesta

La cuestién de la Fiesta ocupa un lugar central en el pensamiento fi-
loséfico de Josef Pieper. Su elaboracién presupone una antropologia fi-
loséfica y una metafisica de la Creacién que no pueden ser desarrolladas
aqui pero que, en todo caso, articulan de una manera esencial la obra
del ilustre pensador germano. Otros distinguidos estudiosos han expuesto
sobre este particular en este Coloquio .

Por otra parte, resulta cada vez més claro que un sentido al menos
de la crisis profunda que afecta al hombre contemporaneo consiste,
precisamente, en su incapacidad para vivir la Fiesta y, por lo mismo,
para vivir de una manera contemplativa 2. En este punto quisiéramos
destacar la originalidad del pensamiento filoséfico de Pieper al hacerse
cargo de una cuestién decisiva para el hombre v la filosofia contempo-
réaneos. En efecto, propone el examen de una cuestion -la Fiesta— de
cuya respuesta adecuada depende el que se pueda y se deba romper el
circulo en el que se clausuran, en una gran parte, la experiencia y la
reflexion filoséfica actuales y, por otra parte, de dicha respuesta depen-
de, ademas, el que se pueda y se deba arrancar la inteligencia del hom-
bre de su ritmo de instantaneidad y fragmentacién como las categorias

[ Profesor de la Universidad de Cuyo - CONICET.

1 Cf. Coloquio Josef Pieper, testigo contempordneo de la sabiduria cristiana, Bs. As.,
Universidad del Salvador, Vicerrectorado de Formacién, Agosto 1993. Cf. espec. Prof. Dr. Héc-
tor Del Bosco, Realismo y Creacién en J. Pieper.

2 Cf. Gherard Nebel, Die kultischen Olympien, citado por J. Pieper, Una Teoria de la
Fiesta, trad. J. J. Gil Cremades, Madrid, Rialp, 1974, p. 22, n. 3.
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exclusivas para su comprensién, tal como sostiene la postmodernidad.
Pieper consigue ser completamente actual en la medida en que a través
de la tradicién re-crea la palabra y el pensamiento de los antiguos,
quienes son ante todo no aquellos que han pasado, los antepasados,
“sino los testigos de la tradicién de la sabiduria grande, integra, conser-
vadora de todo, que no omite nada, alimentada por el Logos Divino
que se encuentra en todas las edades” 3, y los confronta con una reali-
dad que configura de manera determinante nuestra situacién no sélo
cultural sino, también, cultual.

2. La insercion de la realidad de la Fiesta
en la exigencia filoséfica de la totalidad

La cuestion de la Fiesta concierne tanto al hombre, a la persona,
cuanto a la comunidad humana. Méas aun, por razones que esperamos
hacer evidentes en lo que sigue, tanto la persona como la comunidad
de las personas estan referidas esencialmente a lo que podriamos llamar
el orden de la Fiesta.

El orden de la Fiesta corresponde a la realidad de lo viviente, y esto
quiere decir la realidad de un germen, el proceso de su desarrollo en el
tiempo v, finalmente, la posesion de una forma determinada plenamente
en acto. Ahora bien, este despliegue acontece con ritmo. El fundamento
cosmolégico de este ritmo estd dado por el movimiento de la tierra en
su relacion con el sol y la luna. De aqui procede “un sistema periédico
de fases de intensidad de luz y calor en que se ordena la realizacién de

la vida” *.

El ritmo se presenta a nuestra consideracién a través de unidades de
una duracién diversa. La mayor de todas ellas es la del ano, la menor
es el dia. Ambas unidades esté4 determinadas por el movimiento de cir-
cunvolucién de la tierra alrededor del sol. Entre ambas unidades se da
el mes, determinado no por el sol sino por la luna, que contiene aproxi-
madamente la doceava parte del afio. Hasta aqui, insistimos, el ritmo
es producido por la revolucién de los planetas. Pero, parece que nuestra
vida humana no puede continuar de la misma manera a lo largo de un
periodo tan amplio como el que media entre el dia y el mes; dicho pe-
riodo necesita una division ulterior y ésta no tiene su referencia en el
cosmos —planetas— sino en el poder ordenador del espiritu humano en

3 Cft. J. Pieper, El ocio y la vida intelectual, trad. de A. Pérez Masegosa, M. Salcedo, L.
Garcia Ortega, R. Cercos, Madrid, Rialp, 1962, pp. 267, cf. ad. Ibid, pp. 173-211.

4 Cf. Romano Guardini, EI domingo ayer, hoy y siempre, trad. J. M. Valverde, Madrid,
Guadarrama, 1960, p. 8. En lo que sigue aprovechamos las ideas que Guardini expone para la
realidad del Domingo v las analogamos con la realidad de la Fiesta. Cf. ad. explicitamente Ibid,
p. 30.
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relacién con sus propias exigencias bioldgicas: hablamos de la semana.
A este ultimo ritmo, “a diferencia de los ritmos naturales”, podriamos
llamarlo “cultural” ®. “Cultural”, aqui, no quiere decir en nuestra intencién
antinatural o completamente arbitrario. Este ritmo de la semana, que
retorna por lo menos cuatro veces al mes, se corona en la realidad fes-
tiva del Domingo. En un sentido minimo pero no prescindible, el Do-
mingo significa un tiempo de distensién exigido por la realidad de los
diversos ritmos a través de los cuales procede la vida, en él se propone
un dia entero de descanso indispensable para la salud del cuerpo, la
eficacia del espiritu y, en general, para el equilibrio total del viviente.
En todo caso, atendiendo a la realidad de la Fiesta que constituye esen-
cialmente al Domingo, el descanso que propone no esté al servicio del
trabajo —cualquiera sea éste— sino que tiene sentido en si mismo, inde-
pendientemente de toda eventual utilidad y abre solidariamente el es-
pacio y el tiempo propiamente humanos a aquella dimensién divina
que los trasciende infinitamente y gracias a la cual, precisamente, el
hombre sigue siendo humano °.

Por otra parte, lo propio de las culturas arcaicas y profundamente
religiosas fue el ajustar la vida humana a los ritmos v los ciclos eterna-
mente iguales que desplegaban la realidad de lo sagrado como el recur-
so circular del tiempo a su principio, de manera que la totalidad de su
movimiento en la pluralidad de sus ritmos imitara, finalmente, lo extatico,
lo inmévil, el reposo 7. El cristianismo y su peculiar concepcién escatolé-
gica del tiempo produce dos operaciones solidarias: la incisiéon en la
continuidad de un tiempo que avanza hacia su ultimidad segtn el or-
den de las Fiestas, y la apertura del tiempo en la eternidad segiin un or-
den incoativo de la segunda en el primero 8.

Desde un punto de vista histdrico y por lo mismo contemporaneo, el
hombre que es cada uno de nosotros tiende facilmente a existir en una
tensién continua, a abolir —por muy diversos motivos— las pausas que
verdaderamente podrian re-crearnos, en suma: nuestro tiempo no sélo
se consume sino que nos consume en una agitacién y una precipitaciéon
estériles que nos hacen igualmente incapaces tanto para el trabajo cuanto
para el descanso. En efecto, agotados a causa de la crispacién de nues-
tro esfuerzo, en medio de nuestra actividad sélo deseamos el descanso
y, en el medio del descanso —feriados o vacaciones— nos agitamos inu-
tilmente de tal modo que se nos hace necesario descansar de nuestros

5 Cf. R. Guardini, El domingo... p. 9.

6 No podemos seguir aqui el desarrollo que —a través de péaginas bellisimas— hace Guar-
dini en orden a una teologia y una antropologia del Domingo en cuanto Fiesta, Cf. Ibid, pp. 9-
23; 23-35.

7 Cf. Otto Bollnow, Filosofia de la Esperanza, Bs. As. Fabril Ed., 1962, pp. 168-169.

8 Cf. R. Guardini, El domingo... espec. pp. 20-23, donde se insiste en el caracter escato-
légico de la realidad de las Fiestas y del Domingo como Fiesta cristiana. La tesis sostiene que el
Dia del Senor, el Domingo, esta va en la eternidad.
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descansos. Asi, experimentamos de manera cada vez méas profunda la
desarticulacién de aquel tiempo que aparece ante todo como nuestro,
es decir que nosotros proyectamos y vivimos como nuestra historia.
Esta indigencia de nuestro hombre y de nuestro tiempo, no se resuelve
con alguna estrategia que tenga por fin “aprovechar mas o mejor nues-
tro tiempo”, la experiencia inocultable de su escurrimiento doloroso ne-
cesita renovar el descubrimiento del tiempo no como lo que meramente
pasa y nos abandona, sino como lo que nos integra y nos plenifica en
su apertura. Este modo plenario de ser del tiempo sélo se promueve
desde la realidad de la Fiesta.

Ahora bien, la realidad de la Fiesta comporta varios requisitos. Sin
pretender agotar su lista, es imposible no mencionar aqui la necesidad
de que frente a toda Fiesta el hombre que somos sea verdaderamente
capaz de vivir la vispera, el orden misterioso de la tarde que desde la
realidad del ocaso anticipa el gozo de la Fiesta, antes que haya comen-
zado siquiera la noche que la precede y de la que brota. Aqui convergen
las energias excelentes e interiores del hombre segin las cuales éste se
recoge respecto del vértigo de todas sus ocupaciones y preocupaciones,
y en la quietud profunda v vigilante de su ser saborea la liberalidad de
una hora en la que no hace otra cosa que la memoria de un dia y un
gozo todavia futuros, pero no por eso menos reales y ciertos. La vispe-
ra, ademas, exige la transparencia del corazén y de las cosas y asi reno-
varlas en el gesto que, paciente, las purifica. Nada de todo esto puede
llevarse a cabo desde la prisa; por el contrario, la vispera hace imperioso
el experimentar la fuerza incontenible de la calma. En la vispera, también,
es preciso disponer el vestido que vamos a revestir para la Fiesta, es
decir la profunda unidad de nuestro exterior-interior con la que vamos
a acceder al contacto con lo eterno, precisamente, en medio de nuestro
tiempo que ahora no transcurre sino que se remansa y se abre. En la
vispera, entonces, el tiempo ya no es cura sino que se dilata y se prece-
de a si mismo en la celeste libertad que prepara el gozo. En la vispera
de la Fiesta se prepara y se experimenta por anticipado su celebracién.

Sea lo que fuere del examen de los posibles requisitos exigibles para
la realidad genuina de la Fiesta, habra que tratar de comprender cémo
y por qué la existencia humana se corona en el orden de la Fiesta.

La extrema dificultad de la cuestién de la Fiesta consiste en que ésta
moviliza nuestra interpretacién sobre la totalidad de la realidad y del
hombre respectivamente. Escribe Pieper: “la Fiesta es una de aquellas
realidades sobre las cuales no se puede pensar y hablar si, al mismo
tiempo, no se piensa y se habla de la totalidad del mundo vy de la exis-
tencia humana” °. Tal y como, por otra parte, ocurre con otras cuestiones,
a saber: la muerte o el amor.

9 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 11.
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Expuesta asi la radicalidad de la cuestién, el filésofo aparta serena
pero firmemente una serie de pretendidas significaciones de la Fiesta:
no es lo que meramente se opone al trabajo v a la jornada de trabajo;
no es la agitaciéon desesperada que atraviesa lo que Pascal llamaba di-
vertissement a través del cual el hombre intenta —sin conseguirlo— huir
de si mismo a fin de olvidarse y dejar de ser; A. Gide decia esto mismo
con una expresion lacerante pero veraz: “lo terrible es que uno no pue-
da embriagarse suficientemente” 1% tampoco es una pausa en el trabajo,
un simple respiro (Leyes 653 d 2) a fin de poder seguir trabajando. Lo
importante aqui es comprender cémo se pasa de la realidad de un tra-
bajo humano pleno de sentido, a la realidad superlativa de sentido que
es la Fiesta. Para esto Pieper discierne la realidad del trabajo como lo
que efectivamente es —siempre sobre el paradigma del cultivo de la tie-
rra—: “felicidad v fatiga; satisfaccion y sudor; alegria y consumo de ener-
gia vital. Si se omite una de estas cosas se falsea la realidad del trabajo
y se hace imposible el orden de la Fiesta” !.

La filosofia en Pieper no renuncia a su vocacion a la sabiduria, y es-
to significa concretamente que no renuncia a su deber de intentar saber
cémo son realmente todas las cosas y gustarlas tal cual son. Para que la
Fiesta sea posible habra que discernir y aceptar plenamente la realidad
del trabajo, y entonces admitir que éste —teolégicamente— es un castigo,
pero no sélo esto, sino un “justo castigo” que, ademas, ha sido transfigu-
rado en su sentido ultimo al ser asumido en Jesucristo, el hombre-Dios.

Parece que toda nuestra dificultad para entender qué es una Fiesta
estd en que no podemos imaginar siquiera una actividad humana llena
de sentido que no sea absorbida por la esfera de lo util.

Una sociedad centrada casi exclusivamente sobre el bien de lo qtil,
de lo que sirve para algo, no puede comprender y finalmente termina
por no admitir una actividad in-ttil aunque llena de sentido en si mis-
ma. Esta negativa a comprender y admitir otra realidad humana que
no sea la del trabajo, moviliza el sentido de la metafisica y de la antro-
pologia filoséfica, ya que de lo que se trata, en definitiva, es de poder
comprender y aceptar que se da ser y que es posible conocerlo y aun
gozarlo de otro modo que el que prescribe la actividad laboral —penosa,
esforzada— esto es: en la experiencia de la libertad y el don. El mundo
del trabajo, de la utilidad a ultranza es, también, el mundo de la planifi-
cacién abarcadora de la totalidad de la existencia humana. La eficacia
que se espera de esta actividad obliga a la organizaciéon de casi todo.
Pero, lo que ocurre con el orden de la Fiesta es que, mas alla de las

10  Cf. J. Pieper, El ocio y la vida intelectual, p. 236, n. 6: “le terrible c“est qu” on ne peut
jamais se grisser suffisamment”, Journal, Paris, 1948, p. 89.
11  Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 13.
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apariencias, ésta no se puede organizar. Como ensena Nietzsche, con
su habitual sensibilidad, la cuestién de la fiesta no es cémo se organiza
sino quiénes seran capaces de alegrarse 2. En consecuencia, la cuestion
de la Fiesta no se resuelve a través de una fenomenologia, una historia
o una sociologia de la Fiesta.

Lo propio de la Fiesta es estar abierta a la totalidad de lo real y ha-
cernos acceder a su fundamento. En este sentido la Fiesta tiene que ver
con la theoria del filésofo que desde Anaxagoras, ya, intenta la sinopsis
visiva y dialdgica del ser; con la visiéon del artista que busca y promueve
las iméagenes originarias del mundo para articularlas en el mundo de la
obra; con la oracién en cuanto contemplacién terrena. Escribe Pieper:
“aqui se hace referencia a la contemplacién del entendimiento; al sosie-
go de la mirada interna ante lo que se muestra y se da en ese hecho
mismo. Aqui cede la tensa fijacién del ojo sobre lo relativo que condiciona
todo nuestro esfuerzo para alcanzar una meta. Aqui se amplia nuestro
campo visual y enmudece la preocupacién por el éxito o el fracaso v,
asi, el alma se dirige hacia un objeto infinito: el inabarcable horizonte
de la realidad” 3. En suma: la Fiesta posee un elemento contemplativo.
Precisamente a causa de dicho elemento, también hay que tener presente
otro: el silencio. En el silencio convergen la intensidad vital y la contem-
placién. Contemplativo es aquel hombre que accede al fundamento, a
aquellas realidades supremas que sostienen la totalidad de la existencia
humana. Esto significa un mirar y un ver mas alla de lo inmediatamente
empirico y de lo 1til en cualquier sentido. Esto exige un pensar, que al
ser un oir, debe ser necesariamente silencioso respecto al fundamento y
su palabra. Finalmente, en la Fiesta hay que tener en cuenta la gratuidad,
ésta elimina a priori todo célculo de ganancias e intereses e implica el
sustraer una porcién del espacio v el tiempo a toda eventual utilizacion.
La fiesta asi entendida significa oblacién, ofrenda, sacrificio. Asi la gratuidad
trae consigo, inevitablemente, una cierta largueza que jaméas puede ser
confundida con el derroche irracional y que es magnanimidad. Un hom-
bre o una sociedad proletarizados radicalmente ignoran, por principio,
el orden genuino de la Fiesta y, en todo caso, viven el simulacro de sus
substitutos.

El dar de la oblacién incluye una realidad que en su orden intencional
es preciosa y que, como tal, se aparta, se sustrae de todo servicio o utili-
dad y que precisamente, se consagra. Ahora bien, este dar y este darse
en que la oblacién consiste no se hace sin una renuncia real. Y nadie re-
nuncia a algo verdaderamente valioso sino por amor a una realidad
que lo supera absolutamente en valor.

12 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 21, n. 2.
13 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 25,26.
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Pieper declara que cuando la contemplacién pasa a ser “contempla-
cién del amado, ésta presupone una relacién inmediatamente existencial,
no intelectual, con la realidad, un acuerdo omnicomprensivo del hombre
con el mundo”  al que es muy dificil llamar de otro modo que amor,
cualquiera sean las precisiones rigurosas que este término reclame siem-
pre en la historia. Aqui habra que advertir que la realidad de la Fiesta
no sélo cancela la 6ptica del esfuerzo, el célculo y el interés propios de
la ratio econémica que constituye ordinariamente al mundo del trabajo
sino que, ademas, anade al acto de la contemplacién una nota existencial
que abarca la totalidad del ser que es persona y lo religa a otra. Sobre
este punto habra que volver inmediatamente. Entre tanto, deberia que-
dar claro que —sin negar otros elementos accidentales o derivados— ce-
lebrar una Fiesta es “hacerse contemplativo y, en este estado, tomar
contacto directo con las supremas realidades sobre las que reposa toda
la existencia humana” 5.

3. Entre la afirmacion sin limites v el rechazo de la debilidad

Si ahora se deseara una afirmacién neta y breve que caracterizara la
realidad v el significado ltimo de la Fiesta, habria que elaborar minimamen-
te el contenido de una frase de Pieper: “la Fiesta vive de la afirmacién”.

Esta claro que un dia de Fiesta es, ciertamente, un dia de alegria y
que el lenguaje vy la sensibilidad de San Juan Criséstomo le hacen ex-
clamar: Ubi caritas gaudet ibi est festivitas *°, donde goza el amor, alli
hay Fiesta. La alegria manifiesta el amor, y quien no ama no halla mo-
tivo serio y profundo para alegrarse. Sin embargo, la alegria no es lo
primero: es, més bien, un sintoma, algo derivado. Y no es menos claro
que el motivo Ultimo de la alegria que se percibe y se experimenta en la
Fiesta, lo que podemos llamar su fundamento, podria ser expresado en
el reconocimiento por parte del hombre de que “todo lo que existe es
bueno y que es bueno que exista” V. Se trata de un consentimiento uni-
versal y propiamente ontolégico indispensable para la experiencia solida-
ria de la alegria que acompana a la realidad de la Fiesta. Una vez mas

14 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 30.

15  Aqui conviene recordar que cuando se habla de contemplacién no se habla tan sélo
de esjatologia, Cf. J. Pieper, o.c., p. 24: “no se hace referencia tan sélo a una plenitud de la exis-
tencia humana situada en “el méas alld”. Se trata al mismo tiempo del hombre histéricamente
corporal y del que se dice que, por naturaleza, no encuentra satisfacciéon sino en el ver. También
en la existencia del aquende, la méaxima felicidad humana presenta la forma de una consideracién
contemplativa, de contemplacién”, Cf. ad. Ibid. Santo Toméas, Summa contra gentes, 3, 37.

Finalmente, la frase citada pertenece a K. Kerenyi, Von Wessen des Festes, Leipzig,
1958-1940, Tomo I, p. 73, Cf. J. Pieper, o.c., p. 26, n. 10.

16  Cf. J. Pieper, o.c., p. 33 quien cita a Louis de Thomassin, Traité des Festes de | "Egli-
se. Traités Historiques et Dogmatiques, Paris, 1683, Tomo 2, p. 21.

17  Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 36.
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serd util recurrir a la intuicién de Nietzsche quien parece haber alcanzado
esta conviccién —segiin su modalidad méas propia— a través de abismos
de dolor y desesperacién, aquella en la que resulta imposible “hallar
alegria en nada” ® y, de manera conmovedora y admirable, Nietzsche
declara que el remedio —lo que cura y ensefia diriamos nosotros— es
“un decir sin limites: si, amén” °.

Lo que es preciso comprender aqui es que toda alegria particular moti-
vada por algo concreto esta precedida, necesariamente, por este inmenso
asentimiento universal a la totalidad del mundo, la cual abarca tanto el
conjunto de todas las cosas, cuanto la totalidad de la existencia humana.
Esta esencial y profunda aprobacién no tiene necesidad de acontecer
en los términos de una conciencia reflexiva, v tampoco ser expresada
en el lenguaje. Pero, de todos modos, cualquiera sea su silencio, este si
sin Iimites es el fundamento mismo de la Fiesta. En tal sentido explica
Pieper: “alli donde encontremos de corazén que es bueno, maravilloso,
espléndido, arrebatador algo concreto, como un sorbo de agua fresca,
el funcionamiento preciso de una herramienta, los colores de un paisaje,
el encanto de una caricia, la alabanza que va mas alla de las palabras,
alli hay un hélito de ese asentimiento al mundo entero” %.

Ahora bien, cabe preguntarse, ¢este si en cuestién no afirma dema-
siado? ¢Este universal asentimiento del hombre ante el ser de la realidad
en su totalidad puede ignorar la presencia tantas veces agobiante del
mal, del dolor, de la multiforme y punzante realidad de todas nuestras
miserias? ¢Este universal consentimiento con todo, no cae en un optimis-
mo trivial e irritante 0 en una ceguera para lo terrible que existe en el
mundo a través del rostro de lo perverso y lo aberrante? Habra que res-
ponder que este si del que se trata, este amén, es profundo y que, pre-
cisamente, su hondura proviene de su confrontacién —victoriosa— con
el abismo de todo lo terrible del mundo. Aqui, tal vez, convenga recu-
rrir a la gran leccién de la Historia cuando ésta suspende provisoriamente
la erudicién y nos recuerda que, antes, ella es experiencia y sabiduria,
no sélo ciencia. Asi, muchas veces, cuando la Historia quiere ensefiarnos
algo permite que nosotros reconstruyamos la figura de un tipo. En nues-
tro caso esta figura corresponde al mértir.

Ante todo, como su nombre lo indica el martir es el que da testimonio,
y éste no sélo concierne a su fe en Cristo y en su Iglesia sino, también,
al bien del mundo en cuanto creado, maés alla de la violencia que siega
su vida en el horror. El martir no siempre podréa evitar la paradoja que

18  Cf. F. Nietzsche, Aufzeichnungen aus den Jahren 1880-1, in Obras Selectas, tomo 20,
p. 80 citado por J. Pieper, o.c., p. 35, n. 10.

19  Cfi. F. Nietzsche, Also sprach Zarathustra Ill (Von Sonnenaufang), Cf. ad. Die sieben
Siegel oder: Das Ja-und Amenlied, Ibid., citado por J. Pieper, Ibid.

20 Cf.J. Pieper, o.c., p. 36.
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LosMilagrosde laVirgen (Vitral de la Catedral de Mans)

consiste en que visto por una mirada exterior y —subraya Pieper— aun para
su propia conciencia esto no aparezca completamente claro y que, en-
tonces, “al martir apenas le parecera que afirma el mundo” #!. Sera po-
sible que otros lo miren y que aun él mismo se mire como un “acusado,
encarcelado, ridiculo, estrafalario y, sobre todo, enmudecido” #. De to-
dos modos, la afirmacién universal y absoluta del ser y el bien de la reali-
dad comparece de una manera dramatica cuando, justamente, toda ella le
es arrancada al mértir. Este sentido es evidente en el distico de Holderlin
a la Antigona de Séfocles: “Muchos intentan en vano decir alegremente
lo maés alegre / Aqui se me manifiesta al fin, aqui, en la tristeza”.

21  Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 40.
22 Ibid.
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¢Cémo explicar —si no— el que un funeral, el Dia de los santos difun-
tos y, sobre todo, el Viernes Santo, sean dias de Fiesta? Sdlo a partir de
la conviccién de que el mundo v la existencia considerados en su tota-
lidad estéan en orden. Y esto quiere decir concretamente que mas alla
de todo sentimentalismo y todo dolorismo, la Fiesta brota del consenti-
miento del hombre a la bondad del ser que se traduce en una alegria
que halla en este ser su ultima raiz.

El mértir continlia siendo alguien capaz de alegrarse en el sentido
ontolégico senalado y por lo mismo, en cuanto le es dado, a favor de
su martirio celebra una Fiesta.

A la figura arquetipica del martir le corresponde la del hombre que
desde el fondo de su existencia rehusa su universal consentimiento a la
bondad del ser del mundo y de la existencia en su totalidad. Esto puede
llevarse a cabo de muchas maneras —todas ellas terribles para el hombre—:
la fuga existencial en las méas variadas formas de la diversién ofrecida
cada dia, aun en las tareas mas serias y graves, sin hablar de sus mani-
festaciones mas vulgares y difundidas pero no por eso menos letales. A
través de todos estos laberintos el hombre intenta huir de si mismo, des-
cargarse de su inevitable gravedad y para conseguirlo —a partir de su
gran no a la realidad y su sentido— busca intiles refugios en todo aque-
llo que lo saca de si mismo, lo altera y lo divide en la excitacién conti-
nua de un inacabable espectéculo. Pero este gran no puede calar méas
hondo vy afectar el corazén; es el caso del hombre que rehusa la apro-
bacién de su propia existencia y cae en “la desesperacion de la debili-
dad”, en lo que la tradicién espiritual de los Padres llamaba acedia, “la
pereza del corazén” 2%, Pieper precisa que se trata de una no co-opera-
cién que afecta el manantial de la existencia y que impide al hombre
habitar consigo mismo vy lo arroja fuera de si a un desierto abrasador
donde es posible aturdirse y ensordecerse en una accién que no sea na-
da mds que trabajo hasta extenuar la energia interior, o bien construir y
deconstruir las formas innumerables y vacias de la palabra sofistica en
donde agoniza, indeciblemente, el alma y toda cosa y siempre y en ca-
da caso, existir en la inquietud, en el desasosiego devorador. Este hom-
bre se dejard medir, habitualmente, por las exclusivas categorias del
éxito o del fracaso, y a través de la inacabable ansiedad que trae consi-
go vivir en tal exterior, en tal intemperie sin asomo de piedad, perdera
la posibilidad de experimentar la insondable riqueza del ser del mundo
y de su propia existencia, perdera solidariamente el gozo vy el dolor,
porque el centro de su existencia dice no.

23 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 38; Cf. ad. Id. Sobre la esperanza, tr. esp.,
Madrid, Rialp, 1960, pp. 75 ss.
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Mas alla de las posibles y las ttiles distinciones entre la celebracion y
la Fiesta, Pieper concluye en una formulacién que él mismo destaca:
“celebrar una Fiesta significa celebrar por un motivo especial y de mo-
do no cotidiano la afirmacién del mundo hecha de una vez y repetida
todos los dias” ?*. Aqui radica la posibilidad de concebir, como quiere
la experiencia v la inteligencia de la Liturgia, una Fiesta incesante. Esto
ha pasado al lenguaje litdrgico que, precisamente, en la celebracién de
las horas entiende y dice que todos y cada uno de los dias que componen
cada una de las cuatro semanas del ciclo es, justamente, una Feria, esto
es una Fiesta. Pieper nos recuerda que Origenes pensaba que la introduc-
cién de determinadas Fiestas en la experiencia litGrgica de la vida cris-
tiana se habia debido a la necesidad de prestar un servicio a los catect-
menos y principiantes, quienes todavia eran incapaces de celebrar “la
Fiesta eterna” #.

Llegados aqui resulta indispensable asumir especulativamente la con-
secuencia de todo lo que se ha dicho. En este punto preciso es donde
se discierne la gravedad inevitable de una filosofia que, como la de Pie-
per, es una filosofia cristiana y, especificamente, catélica. En efecto, es
aqui donde se comprende cémo y con qué necesidad interna, la razén
filoséfica no es una realidad absolutamente ajena y aun contraria a los
contenidos esenciales de la fe. La importancia y precisién de esta con-
clusién merece ser citada puntualmente: “primero: no puede darse una
afirmacién del mundo en su conjunto més radical que la glorificacién
de Dios, que la alabanza al Creador de este mundo; no puede pensarse
una aprobacién del ser mas intensiva, méas incondicional. Si el nicleo
de la Fiesta consiste en que los hombres viven corporalmente su compe-
netracién con todo lo que existe, entonces —segundo- el culto, la Fiesta
litdrgica, es la forma més festiva de la Fiesta. La otra cara de la moneda
es —tercero— que no puede darse en el mundo aniquilacién mas letal y
desesperanzada que la negaciéon de la alabanza cultual; ese no extingue
incluso la chispa con la que atin podria inflamarse la llama extinguida
de la Fiesta” .

4. La Fiesta y su origen en el culto

La realidad de la Fiesta impregna la totalidad de la existencia y no se
deja circunscribir por ninglin &mbito existencial, cualquiera sea su impor-
tancia. Esto vale también para el &mbito religioso. Sin embargo habra que
entender algo decisivo: pueden haber fiestas mundanas pero no profa-

24 Cf. J. Pieper, Una teoria de la Fiesta, p. 40.
25  Cf.Ibid., p. 41, Origenes, Contra Celsum, 8, 22.
26  Cf.Ibid., p. 42.
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nas. Y precisa el fil6sofo, “La fiesta sin dioses es un absurdo” ?’. Esta ob-
servacién completamente pertinente no sélo desde el punto de vista histé-
rico muestra, una vez mas, que la cuestién de la Fiesta es, estrictamente,
una cuestién propia de la filosofia. En efecto, como se recuerda ya Pla-
téon (Leyes, 635 d 1) se preguntaba y con razén éa quién corresponde
fundar una fiesta? La respuesta del Maestro coincide, en lo esencial,
con la del cristianismo, el origen de la Fiesta trasciende infinitamente al
hombre y lo obliga en el sentido de que la fiesta es especificamente una
tradicién: algo que se recibe integro para ser trasmitido sin mengua .
Ahora bien, la autenticidad de la tradicién en cuanto que acto viviente
de transmisién entre las generaciones humanas no procede segin aquella
actitud que busca, ante todo, “mantener” la tradicién a través de una
reiteracién que sin otro horizonte pronto decae y se abandona. En este
acto viviente de transmisién, no se trata ni de guardar ni de conservar
como fines en si mismos, sino de hacer presente en la memoria interiori-
zadora, espiritual, no en la memoria mecéanica, una configuracién eterna-
mente creadora de aquello que, precisamente, hay que con-memorar
en las Fiestas. Tanto la Fiesta religiosa cuanto la mundana tienen su
raiz en el culto, arracadas de esta raiz lo que aparece no es una Fiesta
sino una confusién porque, en definitiva, es algo mas penoso ain que
el trabajo: una Fiesta artificial. “Todo culto afirma no sélo a Dios sino
también al mundo” #. En particular, recuerda Pieper, “el culto cristiano,
tal como éste se entiende, es realmente la realizacién de un asentimiento
expresado como alabanza, glorificacién, accién de gracias referido a to-
da realidad v a toda existencia” *. En todo caso, el fruto de la Fiesta es
un don que no puede ni merecerse ni calcularse, es decir que el sentido
de la Fiesta es una realidad sobre la que el hombre no puede disponer,
el don que nos renueva en nuestro ser y significar humanos.

Si como conviene en el pensamiento de Pieper, se tiene presente el
trasfondo de una metafisica de la Creacién y, por tanto, la exigencia de
una antropologia filoséfica de la creatura, entonces la realidad de la
Fiesta se presenta a nuestra consideracién como inevitablemente simbé-
lica. En efecto, en la medida en que mi existencia personal reposa en-
teramente en el acto creador de Dios, asi como la existencia de todas y
cada una de las cosas visibles e invisibles, mi existencia y la de las cosas
no sélo limita con lo eterno sino que, ante todo, esté penetrada absolu-
tamente por la eternidad. Asi resulta comprensible la afirmacién de
Odo Casel OSB: “celebrar una Fiesta significa ponerse en presencia de
la divinidad” 3. La verdadera Fiesta no se celebra sélo aqui y ahora si-

27  Ci. d. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 44.

28  Cf. Ibid., 45; Cf. ad., J. Pieper, Ueber den Begriff der Tradition, Kéln und Opladen,
1958, pp. 20 ss.

29 (. d. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 47.

30 Cf.Ibid., p. 49.

31  Cf. J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 46.
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no, ante todo, en una vida necesariamente eterna *. En la Fiesta nues-
tra existencia se abre y se dirige hacia su plenitud inimaginable.

Esta claro, entonces, que la ausencia de la Fiesta como dimensién
humana o dicho con otras palabras: un tiempo en el que para el hom-
bre no haya Fiestas genuinas es sinénimo de una verdadera prisién den-
tro de los limites inmanentes de la historia. Un tiempo en el que el hom-
bre se condena a si mismo a ignorar la més alta alegria que mencionaba
un ortodoxo hinda: “la alegria de ser una criatura, de que Dios nos ha-
va creado movido por la alegria” *, lo que Santo Tomas llamaba “el
don de haber sido creado”, “el primero y méas excelso” de los dones
divinos (Summ. Theol., I-1I, 100 5 ad 2).

Ahora bien, el hecho de que la realidad de la Fiesta acontezca con
un ritmo perfectamente previsible en su retorno —el Domingo o las gran-
des Fiestas cristianas, por ejemplo- trae consigo una idea que es preciso
captar en toda su grandeza: el que nosotros podamos celebrar como
Fiesta un dia especialmente elegido es posible en cuanto que, precisa-
mente, ese dia manifiesta de una manera particular la realidad méas honda
e invisible de una Fiesta incesante. Asi pensaba Clemente de Alejandria:
“pasamos nuestra vida entera como un dia de fiesta” ** y ya Pitdgoras
habia calificado a la existencia como panégyris, fiesta.

El orden de la Fiesta depende de un universal si al bien ontolégico y
creacional del mundo y de la existencia humana, el cual se propone
siempre a la libertad del hombre; ahora bien, mucho més grave que el
no que niega la Fiesta es, sin duda, el si que la falsea y la substituye arti-
ficialmente. En efecto, el hombre desea cierta e intensamente abrir su
existencia a la posibilidad de una libertad nueva en la que desaparezca
lo terrible de todo lo que en su aqui v ahora lo estrecha y lo comprime,
reduciéndolo; el hombre desea de veras acceder a “otro” mundo no
para alienarse sino, por el contrario, para empezar a ser profundamente
él mismo. Este transito lo asegura en plenitud creciente el orden de la
Fiesta. En cambio, lo falsea y lo destruye el innoble artificio del sofista,
experto en la construccién de realidades que no son verdad y, entre to-
das ellas y en primer término, la realidad disponible a voluntad y carga-
da de promesas extraordinarias para curar la tristeza o el aburrimiento
llamada diversién. Un hombre continuamente divertido ya no es capaz
de experimentar la nostalgia de las verdaderas Fiestas, su inteligencia y
su corazén se hallan intoxicados. Su verdadero deseo ha sido falseado
en su objeto v, asi, su deseo ha enmudecido.

32  Cf. Ibid., 53 donde Pieper cita a Gerhard Nebel en su Die kultischen Olympien; Cf.
ad., Origenes, Comentario a San Juan, X, 83.

33  Cf. J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 61.

34  Cf. Clemente de Alejandria, Stromata, 7, 35, 5.
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En todo caso, la historia de las Fiestas recoge en su relato més anti-
guo la realidad penosa de su falsificacién. Pero, lo definitivamente gra-
ve no es la pseudofiesta sino, méas bien, la antifiesta. Veamos esto mis-
mo mas cerca. En toda Fiesta genuina hay una dimensién propiamente
divina que consiste en lo indisponible para el hombre en la Fiesta: “la
felicidad de haber sido creado, la bondad esencial de las cosas, la parti-
cipacién en vida intradivina, la victoria sobre la muerte” 3°. Todo esto
es don. Por otra parte, es cierto que la “fijacién en un dia determinado,
la estructura concreta del sacrificio, las ceremonias, las procesiones,
etc., todo esto es, indudablemente, instalacién humana” ¢. Sin embargo,
tal como ensena el Salmista: la Fiesta es un dia “que hizo el Sefior”
(Sal., 117, 24).

Lo decisivo aqui es extremadamente simple: no puede haber una
Fiesta genuina a partir de la exclusiva iniciativa del hombre y teniendo
a éste como su Unico fundamento. La Fiesta artificial se caracteriza por
la voluntad deliberada de una comunidad politica de darse a si misma
su propia salvacién asi como, también, la del mundo. Hay un rasgo
inequivoco de estas Fiestas artificiales y es su cardcter obligatorio, aquél
que no participe de ellas se convierte en un sospechoso. Varios dias an-
tes de la realizacién de la fiesta, el Estado Revolucionario comunicaba a
los ciudadanos franceses cuél era la conducta que se esperaba de ellos:
“al sonar las campanas se abandonan inmediatamente todas las casas,
que quedan bajo la proteccion de las leyes y de las virtudes republicanas;
el pueblo llena las calles v las plazas publicas, se inflama de alegria vy de
fraternidad...” ¥. Esto ciertamente no es una invitacién —que siempre
apela a la libertad— a participar en una Fiesta, es una orden imperiosa
de una fiesta artificial y obliga a su asistencia. Dadas estas condiciones rea-
les para la fiesta artificial —sin importar el continente— no puede asombrar
que otro rasgo inevitable sea el de un aburrimiento fatal e inevitable.

Hay todavia maés, la Fiesta artificial puede llegar a mantener —fuera
de lo Ginico necesario— una serie de elementos secundarios de la Fiesta
genuina: su caracter publico, su capacidad para abolir momentaneamen-
te diferencias sociales, un efecto de fraternidad y de paz politica, etc.
Pero lo verdaderamente aterrador de las Fiestas artificiales, desde la
Revolucién Francesa en adelante, es que en un sentido profundo estas
Fiestas son “estructuralistas”, es decir que carecen de objeto propio de
celebracion. En efecto, estas fiestas celebran “la felicidad” ya realizada
o por realizar por parte del poder politico. La Fiesta resulta artificial, jus-
tamente, porque rehusa aceptar otra cosa que no sea el poder autarquico
e instaurador del hombre que se constituye en el exclusivo “argumento”
de la fiesta; esto significa que bajo tales circunstancias se rechaza el ni-

35  Cf.J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 79.
36  Cf.Ibid.
37  Cf. J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 82.
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cleo viviente de la Fiesta genuina: la celebracién del don o, lo que es lo
mismo, la respuesta humana en términos de liturgia de alabanza y glo-
rificaciéon al Dador de todos los bienes, aun de aquellos que nosotros
convertimos en bienestar, Dios. Es importante advertir que el romanticis-
mo que una vez llevé a pensar en la posibilidad del sacerdote de la feli-
cidad social, hoy da paso al realismo desnudo del ingeniero social.

La conclusion resulta manifiesta: la pseudofiesta puede pasar rapida-
mente a ser una antifiesta. El espiritu profundo de esta antifiesta tiene
una fuente inequivoca en Nietzsche y su propuesta nihilista. Piénsese
por ejemplo en la afirmacién de Roger Caillois: “lo que corresponde a
la fiesta es la guerra”; en la una como en la otra —piensa este filésofo—
acontece un tiempo caracterizado por el exceso, el consumo y el desgaste
mas extremo, estallan las energias, quiza, largamente contenidas, los in-
dividuos son absorbidos por un acontecimiento que los desborda com-
pletamente, se rompen innumerables barreras, etc. *.

Un espiritu tan optimista como el del P. Teihard de Chardin lleg6 a
admitir -més alla del futuro triunfal del cosmos— “una crisis organica en
la evolucién”, precisamente, “tras la inquietud contemporéanea” *. El
Padre estima que nuestro siglo no terminaria sin que aconteciera una
verdadera “huelga de los espiritus”, y sefialaba que el peligro méaximo
consistia en que “el mundo, al conocerse por reflexionar sobre si mismo
se niegue a si mismo” .

En ese punto preciso es menester llevar a cabo una distinciéon. No es
posible ignorar la presencia del mal en el mundo y su cortejo de dolo-
res, calamidades y humillaciones. Méas atin, no ya los maestros del nihi-
lismo, sino los maestros cristianos han sostenido que el hombre histérico
ha profanado junto con la tierra su propia existencia y que, en conse-
cuencia, su aniquilacién podria aparecer como un acto de justicia. Pero
también es cierto que nadie, salvo el propio Creador, puede revocar el
acto de la creacién; y no es menos cierto que Dios ha creado todas las
cosas para que sean (Sap., 1, 14). La cuestién, entonces, es si un espiri-
tu insobornable podria no desesperarse frente al espectaculo del mundo
y de su caos. Este no serfa el caso si alguien pudiera apoyarse sélidamen-
te en una conviccién criticamente fundamentada de que existe una
bondad del ser, garantizada divinamente, la cual es inmune a todo po-
der destructor. Esta conviccién corresponde al hombre que entiende al
mundo como creatura; el creyente anade la conviccién en una salvaciéon
que es mas infinitamente que todo bien creado.

38  Cf. Roger Caillois, L ~Thomme et le sacré, citado por J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta,
p. 101.

39  Cf. Pierre Teihard de Chardin, Le Phénomene humain, Paris, 1955, p. 255, citado
por J. Pieper, oc., p. 102.

40  Cf. J. Pieper, oc., p. 103.
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Pieper senala, con razén, que no se trata de colorear la realidad des-
de la paleta de un optimismo ingenuo como el que se empena en afir-
mar que el mal en el mundo se circunscribe a ciertos sistemas sociales y
a determinadas épocas oscuras; ni tampoco de denostar la realidad a
través de un pesimismo ontolégico. Se trata de mirar filos6ficamente la
realidad, y esto significa que se trata de la verdad en toda la desnudez
de la realidad .

Seguramente hay algo profundamente enfermo en el espiritu que no
sélo afirma la posibilidad latente de una destruccién del mundo por la
via de una guerra planetaria sino que, ademas, la desea como la anti-
fiesta.

La identificacién entre la guerra y la Fiesta es falsa, y es falsa tam-
bién la afirmacién que sostiene la imposibilidad Gltima de la Fiesta en
vista del espectaculo desolador del mundo actual. Hay, como se vio an-
tes, una Fiesta realisima e incesante, de la cual nuestra Fiestas participan.

Aun en medio de la substitucién de las Fiestas genuinas por Fiestas
artificiales, aun admitiendo la posibilidad antropolégica de aquel no que
niega de tal modo que propone la antifiesta, aun reconociendo el envi-
lecimiento comercial de muchas Fiestas que, lamentablemente, ha afec-
tado a las grandes Fiestas cristianas, aun asi permanece intacto en su
verdad que siempre es posible para el hombre trascender su existencia
en términos de mera satisfaccién de necesidades y bisqueda incesante
de la seguridad exterior, para ingresar en el orden de la Fiesta en el que
no se trata de olvido sino éxtasis y, entonces, de hacer memoria de la
realidad suprema. Pieper ha mostrado a lo largo de toda su obra cémo
es posible trascender la estrechez del mundo del trabajo a través de la
conmocién que producen en nosotros ciertas experiencias tales como
las del nacimiento, el amor o la muerte cuando éstas se viven con un
corazon abierto y desarmado. El mundo del trabajo es trascendido infi-
nitamente, también, por el asombro que procura la experiencia genuina
de las artes y de la filosofia. No obstante, todo eso todavia no es Fiesta.
Y ante la inevitable pregunta: ¢qué hacer para promover las posibilidades
de una Fiesta genuina en nuestro tiempo? Pieper responde con un len-
guaje admirablemente claro: “ofrecer resistencia a la destruccién sofistica
de las artes, a la trivializacién del amor, al envilecimiento de la muerte y
a la tendencia de hacer de la filosofia una ciencia especializada o un
juego de palabras grandilocuentes que no vinculan” .

41  Cf. J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 104.
42  1Ibid., p. 107.
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5. Una reflexion final

La cuestion de la Fiesta manifiesta una importancia decisiva para el
pensamiento filoséfico a través de toda su historia y sobre este punto
particular se podria, sin duda, llevar a cabo un trabajo importante. Sin
embargo alli no esta lo esencial para el pensar, asi como tampoco apa-
recera lo esencial en los importantes estudios sobre la morfologia, la fe-
nomenologia vy la sociologia de la Fiesta, sin olvidar a la Etnologia. A
pesar de la legitimidad y la bondad de todos estos esfuerzos intelectuales,
la cuestién de la Fiesta queda intacta si no se la piensa en términos de
una metafisica y una antropologia filoséfica de la Creacién rigurosa y
criticamente fundamentadas. Esta ha sido, precisamente, la tarea de la
filosofia contemporanea alemana de Josef Pieper a través de obras
muy importantes, de una extrema claridad y belleza donde, ademas, un
magnifico pudor —poco frecuente en el culto mas o menos idolatrico a
las monografias— oculta una seria, extensa y meditada erudicién sobre
este tema.

El hecho que promueve un acuerdo suficientemente generalizado
es, en suma, el repliegue de la realidad de la Fiesta en el &mbito de
nuestra cultura contemporanea y, al mismo tiempo, un vasto y mas o
menos sofisticado proceso de substitucién de la Fiesta por la instalacién
de grandes o pequenos escenarios donde habitualmente comparece,
ante todo, la voluntad de poder de los organizadores y un exhibicionismo
tipico. Por otra parte, la organizacién intrascendente de innumerables
“parties” o cualquier otro tipo de reuniones en las que se contradice la
esencia misma de la Fiesta a través de la real aunque sutil “puesta en
servicio” de aquellos a quienes se sigue llamando invitados. En todo
caso, el origen y a la vez el nucleo de la Fiesta sigue siendo el mismo
para la comunidad humana, ambos se hallan en el culto y en su expre-
sién litdrgica. Esto quiere decir que la posibilidad misma de la Fiesta
depende de la seria y profunda piedad con la cual se procede a la ala-
banza y la glorificacién que exige cada hora. Aqui tocamos sélo puntual-
mente una exigencia basica para el orden de la Fiesta: la de la existencia
celebrante. Los Padres ensefan esto mismo en su lenguaje, cuando di-
cen: “los pajaros vuelan, los peces nadan, los hombres oran”. Esta ora-
cién litargica, justamente, celebra de manera objetiva, universal, la ne-
cesidad que tienen el hombre y las cosas naturales de participar en el
ritmo espiritual del orden de la Fiesta incesante que se traduce a través
de las Fiestas que nosotros —desde nuestra naturaleza finita y herida por
el pecado- estamos en condiciones de celebrar in via, en el curso de
nuestro camino en la historia. Debe quedar claro que ésta no es sélo o,
mejor aun, no es exclusivamente una tarea para monjes aunque, de
hecho y de derecho sean ellos quienes la lleven a cabo de una manera
principal en sus comunidades y desde el centro divino de sus propias
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vidas. Esta tarea es extensiva y vinculante para todo hombre que entre-
viendo el misterio de la fe acepte el misterio de la creaciéon del mundo y
de la existencia humana en su conjunto y pueda decir en su corazén a
coro con el salmista: “¢Cémo pagaré al Senor / todo el bien que me ha
hecho? / Alzaré la copa de la salvacién, / invocando Su Nombre” (Sal.
115); “Alabad al Senor... / Alabadlo por sus obras magnificas / ...Todo
ser que alienta, alabe al Sefior” (Sal. 150). En realidad, el cristiano -monje
o no- es el hombre que ha comprendido que toda su existencia alcanza
su verdadero sentido cuando se orienta en el magnifico movimiento con
el que toda la Iglesia y toda la Creacién celebran humildemente la Glo-
ria del Padre y Creador de todo lo que existe.

Se objetara, y con razén, que si la Fiesta se ha replegado y su vacio
se hace tanto méas grave y doloroso cuanto més se intenta substituirlo
hasta llegar al limite tragico de la antifiesta, haciendo de la Fiesta genui-
na algo oculto; mucho maés oculto parece —en medio de toda la publici-
dad que exhibe y vende- el fundamento de la Fiesta en la alabanza, la
glorificacién vy la accién de gracias. Pero, responde el filésofo: “lo ocul-
to (en este caso) es verdadero” *. El origen magnanimo de toda cele-
bracién de una Fiesta estara oculto, pero no es por eso menos cierto e
intangible frente a todos los intentos de una renovada “voluntad dirigida
a la nada”. Esta Fiesta que los hombres necesitan celebrar ya en la tie-
rra, sin embargo, se celebra interminable y plena en una vida eterna.
Pero, aqui debe callar el esfuerzo por alcanzar una teoria filoséfica de la
Fiesta. Y es preciso afiadir que su silencio es humildad y reverencia.

43  Cf. J. Pieper, Una Teoria de la Fiesta, p. 108.
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VELA DE ARMAS

FEDERICO MIHURA SEEBER

bate, la tenemos. Falta saber si tenemos el espiritu que se exige
en nosotros para usarla.

Por eso: “vela de armas”. La vigilia del otrora destinado a la
caballeria tiene un profundo sentido para nuestra situacién actual, en la
contienda actual, con las armas actuales. La tnica arma que nos ha
quedado, a partir de la derrota del Estado cristiano, es la Palabra de la
Verdad: “Gladius spiritus”. He dicho, la tenemos. Bruiida v filosa, ca-
da dia mas efectiva a medida que las tinieblas del error se hacen mas
espesas. A medida que la imbecilidad, que acompana a la Mentira, se
hace més imbécil. A medida que la razén y el discurso del Enemigo se
hacen més obtusos, mas “romos”. De un solo tajo, la espada de la Ver-
dad puede descalabrar el balbuceo de la Mentira.

G LADIUS Spiritus: la espada que nos asistira en el Ultimo Com-

¢Sabremos usarla, al lle-
gar la hora del testimonio?

Dios nos la ha puesto en
las manos, las circunstan-
cias la han ido afilando. Atin
es cierto, también, que no-
sotros mismos nos habre-
mos ejercitado en la peana.
Guardémonos de usarla an-
tes de tiempo, e impruden-
temente, en escaramuzas. El
transcurso de estos Gltimos
tiempos crepusculares va
embotando los machetes
del error y va brufiendo y
afilando mas y mas nuestra
espada. Apliquémonos a la
“gimnasia del espiritu”, méas
efectiva que la del cuerpo, Los Reyes Catélicos rezana laVirgen
al decir del Apéstol. (Miniatura del Librode las Horas de 1aReina)
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Pero mas que eso todavia: “vela de armas”. Y en esta vela de ar-
mas, oracién. La tnica fuente de nuestra eficacia guerrera de alli procede:
del altar donde nuestra espada descansa. Pedir esa eficacia, pedir insis-
tentemente lo que es su condicién imprescindible, pedir corgje. Y pedirlo
humildemente, conscientes de nuestra propia vy raigal cobardia para las
batallas del espiritu. Pedir coraje, porque sin él no hay espada brunida,
ni destreza fisica que valgan.

Pedir el coraje (la fuerza) del espiritu, pedir ese “resurgimiento”, ese
“apresto” del alma que para nosotros, discipulos del Crucificado, pasa
por el anonadamiento. Exaltacién del animo humillado —exaltacién de
la Cruz-. La verdadera y definitiva preparacién del caballero no se ha-
cia en el patio de armas, sino de rodillas frente al altar, dejando descan-
sar la espada.

Y esta ofrenda del alma guerrera, y esta impetracién del don de la
Fortaleza, hagdmosla —como se hacia entonces— por mediacién del ser
mas dulce y humilde —y poderoso- de la creacién de Dios: Nuestra Se-
nora la Virgen Maria.
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SOMBRA EN EL VALLE

Arquee pase por valle tenebroso,
ningin mal tameré, porque tu vas conmigo;
tu vara y tu cayadb, ellos me sosiegan.

Salmo 23

STA oscuro, Sefior. Esta vacio.

Hay sombra y soledad en todas partes.
Corre un viento muy frio. Los amigos
cada vez mas distantes, més distantes...

S6lo Tu Luz aclara mi camino.

Estés aqui también, en este valle,
en este atardecer bello y sarbrio
que sin Ti me seria insoportable.

LA LLAVE

Nach hay encubierto que no haya de ser
descubierto ni oculto que no haya ce saberse.

Evangelio segln San Lucas

Ahora conozco de un modo parcial,
pero entonces conoceré cam SOy conocido.

San Pablo, I Corintios

: ENDRE algun dia la secreta clave
para entender el vuelo de los pajaros

y las metamorfosis de las nubes

en el sangriento cielo del verano?

;Sabré la explicacién definitiva

del humor reservado de los gatos,

de la intencién que apenas se insinta
en la luz de sus ojos enigmaticos?

;Comprenderé el cantar del arroyuelo,
el cuchichear del viento con el arbol?,
;sabré el porqué del paso decidido

de la hormiga que ignora los dbstaculos?
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:Se aclararan un dia los misterios
que duermen en el fondo del océano?
“Conoceré como Alguien me conoce”.
“Lo oculto debe ser manifestado”.

CANTICO DEL CUERPO HUMANO

72

...westro cuerpo es santuario cel Fspiritu Santo. ..
San Pablo, I Corintios

E alabo, Dios, por el humano cuerpo,

misterio de la carne y de la sangre,
mosaico de colores y de formas,
epopeya de signos y mensajes,
sinfonia de fuerza y movimiento,
erguida catedral de catedrales.
Compleja y asombrosa arquitectura
la e las fibras rojas y contractiles
cde los misculos, fuerza en los atletas
y gracia en los artifices cel baile.
¢Cémo no ver tu mano en la neurona,
alambique donde acidos y bases
hacen camino al pensamiento abstracto?
:Cémo no agradecerte y admirarte
por la mas eficaz computadora:
el cerebro, sistema insuperable?
Gracias por el milagro del latido
que comenzd en el vientre de mi madre,
que dia y noche me mantiene vivo
hasta que TG dispongas que descanse.
iAl Creador, generoso hasta el derroche,
que nos da gratis estas doras de arte,
estos prodigios de orden y armonia,
estos juguetes tan apasionantes,
al autor de ingeniosos mecanismos,
de disefios audaces y elegantes,
al escultor de estatuas animadas
tributo emocionado mi homenaje!

JORGE ARMANDO DRAGONE
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LA IDEOLOGIA DE LA TECNOLOGIA

TrHoMas Mornar |

A era tecnoldgica ha estado en gestacién desde fines de la Edad

Media, cuando los profesores de la Sorbona (Oresme, Buridan),

el catalan Raimundo Lulio, vy el germano Nicolas de Cusa en-
caminaron su busqueda alejandose de la filosofia escoléstica de las esen-
cias hacia un método que explorara las relaciones. Esta bisqueda esta-
ba en el corazén de la modernidad, y durante siglos grandes pensadores
se ajustaron a sus objetivos, tratando de refinar el método. Ocurrié lue-
go que en siglo XVII las ciencias mecénicas con su ideal mateméatico con-
quistaron las mentes avanzadas, tanto laicas como eclesiésticas. Los pri-
meros (Descartes, Hobbes) vieron en el método la clave para una socie-
dad ideal (utopia) basada exclusivamente sobre al razén y los apetitos
calculables (célculo social); los sequndos (Malebranche, Mersenne) vieron
en las leyes mecéanicas del universo una prueba de la confiabilidad de
Dios como maestro mecénico, un supremo relojero. (El Cusano, dos si-
glos antes, habia hecho lugar para un “dios geométrico”, que iba a ins-
pirar a Copérnico y a Galileo). Solamente Pascal, Leibniz, y Bossuet se-
fialaron las otras dimensiones, no mecénicas, de Dios y del universo.

Estos breves preliminares nos ayudan a mensurar el impacto social —e
ideolégico- de la tecnologia. Es facil decir que la tecnologia es un con-
junto de intrumentos neutrales que proporciona atajos para fines gene-
ralmente deseados. Si éste fuera el caso, si los tecnélogos no intentaran
organizar una sociedad de funcionamiento aceitado y desarrollar la menta-
lidad adecuada para manejarla, la tecnologia no tendria oponentes. Des-
pués de todo, nosotros no suscribimos mas el ethos de los antiguos
griegos segln el cual la tarea de los hombres libres es gobernar la po-
litica v abrazar la contemplacién filoséfica —pero no acometer accién en
las éreas del ars mechanica, la techné. Ni el hombre medieval objetaba
las invenciones técnicas Utiles para colocar el arnés de un caballo en los
hombros maés bien que en el cuello, o para mejorar los métodos de mi-
neria profunda, o la energia de los molinos, etc.

[ Traduccién de Jorge N. Ferro.
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Si pensadores contemporaneos se rebelan contra la tecnologia, la
razén debe buscarse en el rol que la tecnologia ha asumido en la era
moderna: el reemplazo de la autoridad social y de los principios morales
por disposiciones exclusivamente racionales. Dicho de otro modo, la
tecnologia es sospechosa en cuanto a la eliminacién de lo misterioso, lo
espontéaneo, lo incalculable —y en cuanto al surgir del comin denomina-
dor homogeneizante y de lo que hemos llamado antes el célculo social.

Esto Gltimo tiene aspectos seductores, y no todos ven en esto la obra
de “terribles simplificadores”. Como una herramienta para la resolucién
ad hoc de problemas o para planificacién de largo alcance —desde la
exploracion petrolifera a las naves espaciales o a la clonacién médica—
la tecnologia aparece en realidad como un omniabarcante facilitador
de la existencia humana, indispensable e inocente. Algunos de sus atri-
bulados criticos —Arnold Gehlen, por ejemplo- estén tan fascinados co-
mo para proporcionarle una cuasi-justificacién. Por consiguiente, la era
tecnoldgica es la culminacién de la autosostenida actividad del Homo
Faber quien, gradualmente, desde la recoleccién de alimentos v la ca-
za, ha adquirido el control total de su entorno. Que la tecnologia puede
ser final es la alarmada conclusién no solamente de Gehlen; Helmut
Schelsky era atin mas pesimista, percibiendo el uso de la tecnologia en
la manipulacién social e intelectual. Unos pocos otros han aceptado si-
milares lineas anti-tecnoldgicas de argumentacién, v su nimero esta
quizés creciendo con las recientes aplicaciones de soluciones biotecnolé-
gicas a lo que anteriormente se habria considerado situaciones puramente
humanas y morales. En todo caso, hemos dejado atras criticos como
Ortega y su hombre-masa o el més pertinente Bergson que percibia en
el hombre tecnoldgico la esclerosis del élan vital, la osificaciéon de las
potencialidades del espiritu. La ultima palabra entre los criticos de la
tecnologia pertenece a Jacques Ellul, para quien la tecnologia es como
el pecado: la rebelién colectiva del autémata contra Dios. Aun los mar-
xistas —esto es, discipulos Gltimos como Lukacs, el temprano Kolakowski,
Adam Schaff- toman distancia del paraiso cientifico y tecnolégico, pre-
firiendo hablar de un “humanismo marxista” en el que los aspectos
mas crudos de la praxis no extinguirian enteramente la luz de una cul-
tura espiritual.

Pero no es el espiritu solo lo que esta en juego. En su esencia, la tec-
nologia es un método de organizar aspectos de la vida y luego las orga-
nizaciones mismas, hasta que se alcanza una totalidad en la cual la or-
ganizacién se auto-perpetia. El perpetuum mobile es el sueno ultimo
detras de cada maquina y cada tecnélogo. En este punto el error es eli-
minado, y con él el ser humano que yerra. Notamos aqui el aguzarse de
la afinidad entre tecnologia e ideologia: ambas proponen sistemas her-
méticamente cerrados y super-sistemas que eliminan como superflua
una vida interior independiente. La sociedad no es mas el gran animal
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de Platén, la historia deja de ser un indefinido nimero de encrucijadas
donde la libertad y la imaginacién se encuentran en combinaciones no
planeadas. Los rasgos de la maquina se copian en la sociedad: uniformi-
dad en la produccién, homogeneidad, predictibilidad. La tltima palabra
de la tecnologia es simultaneidad, desde que el tiempo, también, es me-
canizado: la historia se mueve de acuerdo a porciones planificadas de
tiempo; el tiempo debe convertirse en el mismo para todos los hombres.

Esta es la significacion final de la tecnologia: la simultaneidad precal-
culada de la percatacién humana. Si esto suena como jerigonza, digamos
entonces que la conciencia es reordenada como un reloj: todos los hom-
bres se percatan de la misma cosa al mismo tiempo. ¢Por qué es esto
tecnoldgica o ideolégicamente deseable? Porque garantiza transparencia,
esto es, la aboliciéon de la individualidad y la personalidad. Esto es apro-
ximadamente lo que tenfa en mente A.Gehlen al escribir que “el futuro
no guarda ya perspectiva alguna de un resurgir de la conciencia mitica,
puesto que la cultura industrial que ahora conquista el globo es comple-
tamente racionalistica hasta el fin”. En los anos en que Gehlen escribia
esto, Marshall McLuhan proferia su intuitiva frase del mundo como una
“aldea electrénica”; en otras palabras, el acceso de la colectividad a la
conciencia a través de la tecnologia. Simultaneidad, transparencia.

La fase final de la tecnologia reclama la participacién planetaria de
todo el género humano en el recibir informacién y en el tomar decisiones,
de modo que cada uno se vuelve transparente para todos. Jiirgen Ha-
bermas ha construido sobre esta vision una completa epistemologia so-
cial, refinamiento final y coronamiento filoséfico de la tecnologia. El
objeto de la “racionalizacién social” de Habermas es la intercomunicacién
de todos los miembros de la sociedad planetaria. Seria ingenuo suponer
que con un paso tal la tecnologia es todavia solamente un instrumento
neutral; de hecho, adquiere una dimensién ideolégica. El chef de file de
la Escuela de Frankfurt descarta cualquier ulterior especulacién filoséfica
cuando escribe que la verdad es un juego (social) de lenguaje, que nos
ofrece una comprensién practica del mundo, un sustituto para el razona-
miento con conceptos abstractos. “La verdad” es entonces la perspectiva
lingtiistica de la comunicacién social, la Unica imagen vélidad de la rea-
lidad, ella misma social. La conditio sine qua non es entonces la tecnolo-
gia, que permite el inmediato percatarse y ofrece el monopolio para ini-
ciar y programar la intercomunicacién a una elite cientifica social.

Seria erréneo, no obstabte, asumir que tal elite es necesariamente el
escalén superior de un partido totalitario, una nomenklatura. La tecnolo-
gia tiene su propio juego de requisitos, independientes del régimen en
el que funciona. Escribiendo sobre la fusién de una tecnologia neutral
en cuanto al régimen con la megaproduccién industrial, Ingmar Granstedt
observa que tal combinacién no puede ser revertida o desmantelada
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porque nuestra fascinacién colectiva con el poder productivo ha alcanza-
do dimensiones ideolégicas —aunque nos percatamos de nuestra creciente
impotencia como personas dentro del sistema. En otras palabras, socia-
lismo versus capitalismo no es aqui una cuestién; desde el punto de vis-
ta de la tecnologia, éstos no representan signos positivos o negativos.

Los criticos arriba mencionados parecen alimentar la dimensién ideol6-
gica de la tecnologia cuando concluyen que ésta es una situacién final,
inscripta en el destino de la humanidad como un apocalipsis. Pero el
mismo Gransttedt habla en L’impasse industrielle (1980) de la finitud
de nuestra capacidad mental cuando colisiona con el superpoder del
equipamiento industrial moderno y del previsible. Esta es también la
vision de F. Hayek, K. Popper, y otros. La intercomunicacién global de
McLuhan y Habermas puede no ser posible por las mismas razones que
causan el colapso de los enormes imperios. Las estructuras creciente-
mente interdependientes (o estructuras de estructuras) son tan refinadas
en sus puntos de unién que la probabilidad de fracaso y disfuncién se
vuelve abrumadora. Esto parece ser cierto respecto de la industria, pero
también de la politica, y por cierto de las civilizaciones. La ley que go-
bierna la finalidad de la tecnologia puede ella misma ser subsumida en
otra ley, mas general: la ley de la degeneracién y el agotamiento.
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PROCREACION ELEGIDA

HiEctor H. HERNANDEZ

Un breve dictamen !

En el proyecto legal entrerriano de “procreacion elegida” se propone
una “planificacién estratégica” y proporcionar medios para garantizar
la salud reproductiva, disminuir abortos y embarazos de riesgo, difundir
informacién sobre métodos anticonceptivos, saber controlar la natalidad
y restringirla.

El marco de esta pequeiia colaboracién no permite sino esqueméticas
consideraciones.

Es central en él la nocién de “salud reproductiva”. Pero la palabra

“salud” no se puede decir ni de la reproduccién, ni del proceso
gestacional, ni del acto sexual, sino del viviente, y en este caso de la
persona. El sentido que subyace entonces en el fondo de la insélita ex-
presion es que la “enfermedad” que se tendria en vistas es el embarazo;
y la supuesta indicacién médica y de “salud reproductiva” serd matar al
nifio en el Gtero. Contra la objecién previsible de “acusacién exagerada
y desfiguradora”, hay que tener en cuenta el contexto mundial y cultural
en que el proyecto se inserta (v. infra 4 a 6), pero también otros pasos
del mismo proyecto.

Pruebas al canto: el proyecto busca difundir la colocacién de “pildo-
ras postcoitales” vy “dispositivos intrauterinos” (art. 5 incisos d y
e) y ellos como es sabido matan al nifio en el vientre materno.

Toda politica, en especial una como esta agresiva “planificacién
estratégica” que se proyecta, supone una concepcién moral, por
lo que hay que ir al fondo real y no quedarse en las palabras con que se
presenta. La moral sexual que sustenta puede sintetizarse asi: “Libertad
sexual total, respetando sélo la salud y la libertad de cada uno”; en otras
palabras: “sexo libre sin riesgos”. Lo que merece estos reparos morales:

1 Breve dictamen sobre un proyecto de ley de “procreacién elegida” de la Provincia de
Entre Rios.
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1) El acto sexual solamente es moral, segin la ley de Dios, en el
matrimonio: “no fornicar”. El orden natural y la préactica inveterada de
la mayoria de los pueblos avala esta doctrina. El proyecto lo ignora vy
habla sélo de individuos y parejas.

2) La fuerza de los instintos humanos y en especial del sexo exige
la regulacién segin el orden de la razén, especialmente dificil debido a
nuestra fragilidad. Por lo que aqui no es primera necesidad la informacién
sino el autodominio v la virtud; y la excesiva divulgacién incentivaréa bajo
auspicio legal la inmoralidad televisiva, recargara aiin mas el ambiente
de erotismo atentando contra el pudor (cosa que —insdlito— preocupa hoy
a los suecos), y agravara todos los males que se dicen querer combatir.

3) Los contraceptivos —aun los no abortivos— provocan serios danos
a la mujer, desde el aumento de muertes por diversas causas a males
menores pero permanentes como cefaleas, y hasta pérdida del placer
sexual. A la objecién de que “no hay remedio sin contraindicacién”
recuérdese que segun el fin de la medicina establecido por la legislacién
en la materia la aplicaciéon de substancias que darfen sélo se justificaria
para curar enfermedades. No de evitar la cosa més plenificante que en
el orden natural tienen los hombres, la gestacién de un nifio. Es inmoral
y antijuridico, entonces, usar los contraceptivos de este tipo. El proyecto
atenta contra la salud de la mujer.

4) Pero no es ésa la primera objecién contra los contraceptivos, pues
las exigencias morales respecto de la unién sexual imponen, ademas,
respeto de la persona del otro para no reducirse a la dimensién carnal y
hedonista, una unién total y no instrumentadora, y que al fin unitivo se
agregue la apertura a la vida. Cosa que solo respetan los métodos natu-
rales, los mds baratos y que no cuentan con laboratorios que los pro-
muevan.

En la Argentina y en el Entre Rios de hoy sigue vigente, més

que nunca, el lema “gobernar es poblar” porque somos un pais
despoblado, apetecido desde fuera. El proyecto atenta pues contra las
necesidades del pais v de la Provincia.

Existen campanas internacionales que vienen el Norte para que los
paises subdesarrollados no crezcamos, pues segin el informe Ki-
ssinger nuestro crecimiento poblacional afectaria la seguridad de los Esta-
dos Unidos. El proyecto se pliega sin chistar al imperialismo demogrdfico.

En un momento en que los aspectos “sociales” de la politica apa-

recen notablemente descuidados y no se destinan fondos ni de
lejos suficientes para salud y educacién, los que financien estas activida-
des vendran por medio de préstamos internacionales y con ello aumen-
tard el flagelo de nuestra deuda externa.
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El proyecto dice respetar la libertad y convicciones religiosas de

cada uno. Pero todo proyecto de planificacién agresiva de la de-
mografia y de las costumbres de los entrerrianos afecta al bien de to-
dos. Se acepta, propicia y divulga legalmente una moral u otra. No hay
neutralidad posible. No se nos diga que “cada cual hara lo que quiera”,
porque la ley instauraré una concepcién. La moral cristiana vy catdlica,
v con ella la inveterada tradicién entrerriana v la de la humanidad que
exige algo mas que libertad vy placer sin responsabilidad en el sexo, apare-
ce gravemente contradicha por el proyecto en cuestién 2.

2 Remitimos para estos temas a Jorge Scala, IPPF. La multinacional de la muerte, J.C.,
Rosario, 1995; Fr. A. Diaz, H. Hernéndez vy otros, Valor de la vida. Cultura de la muerte, Univer-
sidad Catélica de Santa Fe de la Vera Cruz, 1995; Héctor H. Hernandez, “Etica y contracepcion:
Un dictamen ético-juridico”, en Gladius, n® 32, p. 113; Mariano Morelli, El aborto, édelito o de-
recho? La cara oculta del imperialismo demogrdfico, Cumbre Ediciones, Rosario, 1995; vy biblio-
grafia citada en ellos.

[ DECLARACION \

Los firmantes, del pueblo de San Nicolas de los Arroyos, reunidos espontéa-
neamente en la Plaza “Mitre”, entonando el Himno Nacional en simbélica defen-
sa de los hielos continentales, el 20 de diciembre de 1996, DECLARAMOS:

Que por el dictamen de nuestros mejores y mas sabios y acreditados compa-
triotas, tenemos la conviccién de que los hielos continentales que se cederian por
la poligonal, no sélo son argentinos, sino que ni siquiera son objeto de un conflic-
to con Chile, pues hasta fecha reciente no los reclamaba; de modo que no esta-
mos ante un verdadero litigio, sino ante cosa juzgada, faltando sélo hacer una
mera demarcacién.

Que apartandose de tal cosa juzgada de los tratados y criterios, como el de las
altas cumbres, nada quedaréa firme y se alentara al vecino a “bajar los Andes
hacia el Este”, planteando infinidad de litigios, so pretexto de cualquier diver-
gencia geogréfica menor.

Que aprobar el tratado es SEGUIR AMPUTANDO EL TERRITORIO ARGENTINO,
como ha dicho el Obispo de Rio Gallegos.

Que por lo tanto NOS DIRIGIMOS:

AL PUEBLO Y PROVINCIA DE SANTA CRUZ, expresandoles nuestra solidaridad
patridtica; que su lucha es nuestra lucha; que los hielos continentales son tan ar-
gentinos como nuestra querida ciudad; solicitamos al Sefior Gobernador de la
misma y a todas sus instituciones, tengan a bien contar con la adhesién del pueblo
de San Nicoléas de los Arroyos y nos hagan el inmenso honor de invocar nuestra
adhesién en cuanto acto se presente, incluso ostentando la inscripcién “San Ni-
colas de los Arroyos, presente”; mientras no podamos llevar bandera y pan-
carta en forma personal.

AL SENOR PRESIDENTE DE LA REPUBLICA Y A LAS CAMARAS DE SENADORES
Y DIPUTADOS, pidiendo no se consume la nueva amputacién territorial, pues si
no, Dios y la Patria se lo demandaran.

Se hace constar que tres personas elegidas en la plaza publica firmarén auten-
ticando esta declaracién para su envio a todos los medios de comunicacién y a
todas las Provincias de la Republica Argentina.

K San Nicolas de los Arroyos, 20 de diciembre de 1999
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EL PENSAMIENTO FILOSOFICO INTEGRAL
DE JUAN BAUTISTA ALBERDI

ALBERTO CATURELLI

A Unica pasién que el investigador puede permitirse es la de la

verdad. No otra me mueve al exponer el pensamiento argentino

desde 1610 —ano en el cual enseiié la filosofia el P. Juan de
Albis en el Colegio Jesuitico de Cérdoba— hasta hoy. Sin un conocimiento
completo y verdadero del pasado, no es posible encontrar el sentido de
nuestro futuro cultural. Si, por ahora, dejo de lado los siglos XVII y XVIII,
créame el lector que el siglo XIX es apasionante. Pero, para conocerlo
de veras es menester remover todo el peso negativo de estereotipos in-
tocables, de prejuicios y de vallas interpuestas ya por una ideologia pre-
via distorsionante, ya por una ignorancia avasalladora. Frecuentemente,
por ambas al mismo tiempo.

Por eso, lo mas recomendable es exponer con los textos, dejando
que ellos hablen por si mismos para que el lector saque las consecuencias
y forme su juicio. Al estudiar el siglo XIX, entre tantas figuras relevantes,
es conveniente conocer de modo integral (no parcialmente) el pensa-
miento de Juan Bautista Alberdi.

1. Génesis y desarrollo del “Fragmento”
Rosas, el prototipo (1837)

a) El progreso perfectivo v necesario de la humanidad

Como varios representantes de la “generacién del 37”7, también
Juan Bautista Alberdi, en su conferencia de la sesién inaugural del Sa-
16n Literario sostuvo —y sostendra toda su vida— que la historia “ha teni-
do y debido tener un desenvolvimiento fatal y necesario” (ed. Weinberg,
p. 127). La influencia iluminista recibida por medio de los copistas de
los idedlogos franceses, sigue presente en los “roménticos”. Alberdi,
nacido en Tucumén en 1810, se trasladé a Buenos Aires donde empezd
y no pudo continuar sus estudios en el Colegio de Ciencias Morales
(1824); sigui6 un curso de filosofia con Diego Alcorta y en la Universidad
alcanzé a ser alumno del Dr. Banegas; pasé a Cérdoba donde logré
graduarse en Derecho en 1834, sin descuidar su educacién musical.
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Al ano siguiente en Buenos Aires, tanto Alberdi como el grupo de
jévenes que después formaron la Asociacion de Mayo, asistieron a la
consolidacién del gobierno de Rosas. Resueltos a no quedar al margen,
muchos se hicieron federales; vicisitudes que ha historiado claramente
Juan Pablo Oliver en su fundamental libro sobre Alberdi. Vera el lector
que cito frecuentemente esta obra tnica de la que soy deudor respecto
del conocimiento de muchos detalles histéricos significativos. Y como
esta obra ha caido bajo la més rigurosa conspiracién del silencio, preci-
samente por eso la destaco aqui. Por otra parte, un autor como Alberdi,
tan tornadizo v cambiante en las acciones concretas, requiere de un
método rigurosamente cronolégico que esté, al mismo tiempo, totalmente
adherido a las fuentes.

Como decia al comienzo al citar el discurso de la inauguracién del
Salén Literario, inmediatamente anterior al Fragmento preliminar, en él
se supone como un dogma inamovible, que la humanidad marcha “a
su perfeccién indefinida”; por eso todas sus etapas, una de ellas es la
emancipacién americana, son “creacién del mundo universal”; con ex-
presién tomada de Jouffroy, lo son “del mundo definitivo” (op. cit.,
p.128). En esta “eterna impulsién progresiva”, en esta “cadena progre-
siva”, se dio el 25 de mayo de 1810, como un momento de la “ley de
toda la humanidad”. El modelo de este movimiento fatal no es la Espa-
fa tradicional, como lo hubiera exigido un romanticismo consecuente,
sino Francia —la Francia—, la “nacién que no duerme nunca”, hoy “cen-
tinela avanzada en la gran cruzada del espiritu humano” (p.130). En
mayo comenzamos por la accién y no por el pensamiento; ahora debe-
mos hacer lo que los hombres de mayo no hicieron conquistando “una
civilizacién propia y nacional” (p. 131). Tal es el sentido primero de es-
ta “impulsién fatal” de la historia.

Esto supuesto, el “progresismo” es, en el Fragmento, “un fenémeno
vivo” (Fragmento preliminar al estudio del derecho, Obras Completas,
vol. [; cito por la ed. de B. Canal Feijéo, p. 41, Hachette, Bs. As., 1955;
cf. Bibliografia). Alberdi, filoséficamente, parece decidirse por lo que él
llama “racionalismo” desde que Descartes puso “a la Europa en la ruta
fecunda, en que América es llamada a colocarse”; pero, lo importante
es estar a la moda: “siendo nuestras ideas las ideas de nuestro siglo”
(op. cit., p. 88-89, 103). Insistamos con otro texto: “Descartes bati6 y
pulverizé la filosofia escolastica y peripatética, v aqui estd su inmensa
gloria: porque, en efecto, este triunfo es el del espiritu nuevo sobre la
tradicion”. Agrega: “Descartes y Bacon son los ojos de la filosofia mo-
derna. La doctrina de la perfectibilidad es la conciencia de la filosofia”
(op. cit., p. 223).

Pero sus maestros inmediatos no son ellos, sino otros inconmensura-
blemente méas modestos: Lerminier, Jouffroy, Leroux, Constant, Savig-
ny..., también Herder y Vico malentendidos o indirectamente recibidos.
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b) La total negacién de Espana: una tenebrosa fantasia

La simultanea absolutizacién de la “perfeccién indefinida” y el rechazo
acritico de la tradicién, implicaban la mas feroz y fantastica negacién de
Espana. Frente a la nacién “que no duerme nunca”, Esparia es la dor-
micién en un silencio eterno (“Doble armonia”, en El Salén Literario,
ed. Weinberg, p. 129): ella es lo que es, nada, “porque ha tenido méas
gusto en creer en los errores de San Agustin y San Bernardo, que en las
verdades de Newton o Descartes” (Fragmento, p.88, texto tomado de
una carta de Benjamin Constant); Espana, por eso, no ha concurrido
con un solo nombre a las empresas modernas (op. cit., p. 57, nota 9).
Mas atin: Espana no nos ha engendrado porque nos dio sélo una “exis-
tencia... colonial”; (p. 81). Por tanto, “aceptar las tradiciones de Espana,
es una insensatez”; ella “ha tenido siempre horror por el pensamiento”
(op. cit., p. 249). Luché, ya contra Roma, ya contra el islamismo, pero
“no ha tenido tiempo de ser cristiana por conviccién” (sic., p. 250) y
ahora arremete contra “las ideas progresivas”. Espana “no abstrae, no
generaliza, sélo cuenta, no juzga... es Cervantes (sic) en grados diversos,”
como pontifica Leroux (p. 251); no es cientifica, no es filoséfica: “la in-
teligencia espanola, incapaz de descender al fondo de las cosas”, “ha
sido supersticiosa y no religiosa” (p.252-253); su arte es “incompleto y
superficial”, “no sabe derecho”, “sin filosofia” ni jurisprudencia (sic).
Este repetidor de las invectivas de Leroux declara, sin embargo, que
ama a Espafia: quiza por eso haya dicho que es menester “un rompi-
miento enérgico con las tradiciones estacionarias del espiritu espafiol”
(p. 254). Y como si esto fuera poco, esta tenebrosa fantasia concluye:
“Si la Espana no hubiese sido ridicula, no hubiese habido Cervantes. Si
la Espania no fuese hoy ignorante, no existiera Larra” (p. 254).

Quizé el lector se pregunte: ¢por qué narrar estas circunstancias en
una historia de la filosofia? Respondo: precisamente por eso, porque
esta tenebrosa fantasia sobre Espafia es parte esencial del contexto des-
de el cual escribia Alberdi. Asi lo entenderemos mejor.

c¢) Francia es la civilizacién: “somos hijos de la Francia”

Si Iberia es obstaculo para el fatal movimiento progresivo de la hu-
manidad hacia su utépico “mundo definitivo” (Jouffroy), Francia, la
“nacién que no duerme nunca”, es la que abre y canaliza ese movimien-
to: “he dicho la Francia, cuando he hablado de la Europa, porque en
materia de inteligencia, la Francia es la expresién de la Europa” (“Doble
armonia...”, p. 133). De ahi la necesidad de poner en armonia “nuestra
marcha con la marcha de toda la humanidad” (Op. cit., p. 134). Dos
existencias hemos tenido: una colonial y otra republicana: “el dia que
dejamos de ser colonos, acabd nuestro parentesco con la Espana; des-
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de la Republica, somos hijos de la Francia (sic) “(Fragmento, p. 81). Ni
siquiera el castellano sirve: el francés tiene armonia con nuestro pensar
americano “mas simpatico... con el movimiento rapido y directo del
pensamiento francés” (op. cit., p. 80).

Nuestra lengua, “no es, pues, la lengua espanola” (sic); de modo
que una emancipacién completa deberia ser emancipacién idiomatica:
“el pueblo fija la lengua como fija la ley”; por eso, “ser soberano, es no
recibir su lengua sino de si mismo” (Fragmento, p. 82). Para expresar
estas enormidades, Alberdi no encuentra nada mejor que repetir a Ler-
minier, a Montesquieu, a Leroux. Era inevitable: “somos hijos de la
Francia”.

d) Qué debe entenderse por “una civilizacién propia y nacional”

Si se parte de la afirmacién primera del movimiento progresivo; si la
tradicién ibérica es obstaculo; si la civilizacién es Francia (esta nueva,
postiza y adoptiva “madre patria”) écodmo puede hablarse de una “filo-
soffa americana”, de una civilizacién propia?

Ya barruntamos la solucién: en el movimiento vital, general, de la
historia, es menester encontrar “nuestra marcha” congruente con la
marcha progresiva del mundo. Claro es que “nuestra marcha” sera le-
gitima en la medida que no sea nuestra sino insercién (en nuestra so-
ciedad) de la cultura que es la cultura “de la Francia”. Quienes han
creido ver en Alberdi la primera postulacién de una filosofia nacional,
han visto en Alberdi lo que en Alberdi no existe ni puede existir. Los su-
puestos alberdianos convierten la expresion “filosofia americana” del
Fragmento, en una contradictoria frase retérica que signfica algo que
tiene muy poco de filosofia y nada de americano. Ver otra cosa, es con-
fesar involuntariamente que no se ha leido a fondo ni integralmente a
Alberdi.

Esto se verd més claramente siguiendo el andlisis del desarrollo del de-
recho en el Fragmento. El derecho, dice Alberdi con palabras que recuer-
dan las de Vico pero vaciadas del auténtico sentido viquiano, “es un ele-
mento vivo y continuamente progresivo de la vida social” (Fragmento,
p.43), “una filosofia de la historia”, una “ciencia nueva”. Si es el dere-
cho elemento constitutivo de la vida social siendo siempre el mismo, sus
formas v sus modos son variables y distintos; la naturaleza “no se plagia
jaméas” vy siendo “universal y eterna”, es, en cada caso, diferente: las for-
mas son nacionales en el seno de la movilidad “indefinida y progresiva”
(op. ct., p.51 y 49). Llegamos asi a “la edad de la verdadera emanci-
pacién, el verdadero principio del progreso”, de la nacionalidad, en
cuanto “conquista de una conciencia nacional” (p.52); es menester “crear
la filosofia nacional y, por tanto, la emancipacién nacional” (p.53).
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Como la Argentina no tiene forma, es necesario crearle una sin imi-
tar a otros pueblos. Afirmacion contradictoria pues, para Alberdi, la cul-
tura es la cultura francesa (de su tiempo) y entonces sélo cabe aplicarla
como Unica forma posible aunque tenga modalidades accidentales “pro-
pias”. En la Argentina, los sucesivos fracasos institucionales, dice Alberdi
coincidiendo sélo materialmente con Rosas, se deben a “una continua
serie de imitaciones forzadas” (op. cit., p.54, 73): “Nuestros padres nos
dieron una independencia material; a nosotros nos toca la conquista de
una forma de civilizacién propia: la conquista del genio americano”.
Agrega viquianamente: “Pasé la época homérica, la época heroica de
nuestra revolucién”; ahora debe nacer “la filosofia americana, la politica
americana, el arte americano, la sociabilidad americana” (op. cit., p.56).
Asi llegamos a la “edad democréatica” como resultado fatal porque co-
rresponde a “la marcha progresiva del poder legislativo” de la sociedad
(p.58). Nosotros, por desgracia, como Espafia, “no hemos asistido al
movimiento inteligente de la Europa” (p.58, nota 9); por eso no nos
queda otro camino que la “emancipacién intima que viene del desarrollo
inteligente” (p.60). De aqui surgird “la forma nacional del desarrollo”
(p.61), la “revolucién intima” en el sentido ensefiado por Jouffroy (p. 6
y nota 13), “expresién de la naciéon” (p.67) que daré cauce “al desarrollo
espontaneo y fatal de la civilizaciéon” (p.68).

Este proceso no vuelve atras. El derecho es algo vivo y los pueblos
estan sometidos a la ley inexorable del progreso; nosotros hemos querido
saltar “de la edad colonial a la edad representativa” (p.73); pero no to-
do es resultado de la independencia exterior y, por eso, ahora es nece-
saria “la emancipacion de la plebe” porque “la plebe es la humanidad”
(p.76); terminado asi el divorcio entre civilizacién y fuerza (p.78) hare-
mos la “nueva sociedad”. Alcanzada asi “la unidad filoséfica” y toda
unidad espiritual, “escribiremos nuestra legislacién, que es la expresién
de la unidad social” (p.93). Eso serd, es claro, en un futuro inasible que
todavia no-es.

e) Juan Manuel de Rosas, el supremo prototipo

Esta “emancipacion intima” tiene en el futuro su “edad de oro”: en
la Confederacion Argentina; felizmente, “nosotros hemos debido suponer
en la persona grande y poderosa que preside nuestros destinos publicos
una fuerte intuicién de estas verdades” (Fragmento, p.60). Rosas apare-
ce como el vehiculo del movimiento histérico y a la vez el prototipo:
“esta concepcién no es otra cosa, afade, que el sentimiento de la ver-
dad profundamente histérica v filoséfica”; aqui, “el gran magistrado”
(Rosas) realiza en la politica lo que la juventud es llamada a realizar en
la filosofia, el arte, etc., “sin plagios, sin imitacién y Gnicamente en el
intimo y profundo estudio de nuestros hombres y de nuestras cosas” (op.
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cit., p.61). Rosas dispone, precisamente, de “la plenitud de un poder
popular (que) es un sintoma irrecusable de su legitimidad” (p.63); el
pueblo, dice Alberdi, “ha dejado de ser zonzo. El conoce bien a sus ver-
daderos servidores y los respeta en silencio” (p.67); por eso “ha depo-
sitado la soberania conquistada en las manos de los hombres que ha
reputado dignos” (p.68). Esto funda el juicio terminante de Alberdi: “El
Sr. Rosas, considerado filoséficamente, no es un déspota que duerme
sobre bayonetas mercenarias. Es un representante que descansa sobre
la buena fe, sobre el corazén del pueblo”; agrega estas palabras desor-
bitadas, que no tienen medida: “Lo comprendemos como Aristételes,
como Montesquieu, como Rousseau, como Volney, como Moisés y Je-
sucristo” (op. cit., p.72). Es por eso que nuestra patria esta mas avanzada
que las otras de América del Sud.

En el desarrollo mismo del tema central del Fragmento, hablando de
la soberania limitada, Alberdi se expresa asi sobre Rosas: “En este sen-
tido, cuantas veces se ha dicho que el poder del Sr. Rosas no tiene li-
mites, se ha despojado, aunque de buena fe, a este ilustre personaje del
titulo glorioso de Restaurador de las Leyes: porque las leyes, no siendo
otra cosa que la razén o el derecho, restaurar las leyes es restaurar la
razén o el derecho, es decir, un limite que habia sido derrocado por los
gobiernos despéticos, y que hoy vive indeleble en la conciencia enérgica
del gran general que tuvo la gloria de restaurarle” (p.169, nota 6).

Esta altisima opinién de Alberdi, federal neto hasta ese momento,
explica por qué, en cuanto dispuso de los primeros ejemplares de su li-
bro, remitié uno “ricamente encuadernado en terciopelo punzé con es-
pecial dedicatoria manuscrita al gobernador de Buenos Aires Juan Ma-
nuel de Rosas, hallado en su biblioteca después de Caseros” !. Como
bien se ve, estas afirmaciones sobre Rosas, lejos de ser “pararrayos” pa-
ra salvar el libro (como anos después dijo Alberdi), eran vigorosamente
sostenidas.

Rosas no presté al libro la menor atencién, completamente ajeno a
un pseudo-americanismo dependiente de Leroux, Jouffroy o Lerminier:
el silencio de Rosas es natural porque la “doctrina” del autor del Frag-
mento era absolutamente contradictoria con su propia concepcién de la
realidad vy del pais del Plata. El autor de tantas cartas —especialmente
aquella dirigida al general Quiroga— lo muestran identificado con la re-
volucién de mayo cuya doctrina fue expresada fielmente por Saavedra
y por Castelli en la linea de la tradicién hispdnica que Alberdi detestaba.
Creo que, en los quince anos que el libro de Alberdi estuvo en su biblio-
teca, el Restaurador no debe haberle dedicado ni siquiera una ojeada.

1 Juan Pablo Oliver, El verdadero Alberdi, p. 85, Dictio, Buenos Aires, 1987.
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f) El contenido filoséfico-juridico del “Fragmento”

Lo menos interesante del Fragmento es su cuerpo doctrinario central,
débil reflejo de los tres volimenes del Cours de droit naturel de Jouffroy
(1796-1842), temprano discipulo de Cousin. Si hacemos un rapido re-
cuento de los nombres citados por Alberdi, en orden decreciente y en el
cuerpo del Fragmento, son: doce veces Montesquieu; once Cousin;
diez Lerminier y Benthan; siete Bacon, Pascal y Cicerén; seis Jouffroy y
Vico; cinco Epicuro, Locke y Villamain; cuatro Helvecio, Hegel, Guizot
v Descartes; tres Kant, Leroux, Condillac, Leibniz, Grocio y Roger-Co-
llard; dos veces Aristételes, Hobbes, Lamennais, Smith, Galileo, Quesnay,
Burlamaqui y Voltaire; una vez cita diversos autores que me eximo de
repetir. Pero aquellos que gobiernan el Fragmento son pocos y en otro
orden: Jouffroy, Lerminier, Cousin, Montesquieu, Vico, Guizot. Alberdi
ignora las fuentes ultimas de su tema y sélo conoce una modesta par-
cela francesa de la bibliografia.

El estudio se distribuye en tres grandes partes: la teoria del derecho
natural, la teorfa del derecho positivo y la teoria de la jurisprudencia.
En cuanto a lo primero, el derecho es “la regla moral de la conducta
humana” v su fin es el bien (op.cit., p.100). Las acciones morales, mo-
vidas por la pasién, el interés y la obligacién (p.102) se ordenan al bien
absoluto (p.114). Su propia divisién (derecho natural, personal, real y
social) que implica una concepcién dualista del hombre, nos pone ante
el derecho positivo en cuanto es el derecho natural realizado por cada
pueblo en la infinita variedad de formas en el tiempo y el espacio (p.
159 y ss). Este derecho positivo da origen a la jurisprudencia que es “el
primer grado de la ciencia general del derecho” (p.209). Esto ya comien-
za a evadirse del campo de mi exposicion.

Volvamos, pues, al hilo conductor que hemos tomado desde el prin-
cipio.

2. El Plan filoséfico de Alberdi. Rosas es,
ahora, “el Bandido” (1838-1842)

a) Alberdi cambia de bando

El Prefacio del Fragmento tiene la fecha de su terminacién: 5 de
enero de 1837. Por consiguiente, el cuerpo de la obra debe haber es-
tado escrito en 1836. Seis textos sobre Rosas pertenecen al Prefacio y el
séptimo es una nota al pie de la segunda parte dedicada al derecho po-
sitivo, la que podria haber sido afnadida posteriormente o al editar el
libro. Anos mas tarde (como quedé senalado) su autor los llamé “pa-
rarrayos del libro”. No lo creo. O fueron sinceros o no lo fueron. Si lo
fueron, intentaban colocar a Rosas como cauce y prototipo del movi-
miento “progresivo” de la Nacién del Plata. En tal caso eran un craso
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error porque el Jefe de la Confederacién respondia a un fondo doctrinal
opuesto. Si no lo fueron, entonces estaban destinados solamente a
halagar a Rosas quien ni siquiera acusé recibo del libro. Si ese fue el
sentido de la expresién “pararrayos del libro”, no quedaria nada bien la
ética de su autor.

¢Qué estaba pasando mientras tanto? Ya sabemos que, por fttiles
motivos, Francia habia desatado la guerra en 1838. La caida de Monte-
video, la de Martin Garcia y, sobre todo, el ataque conjunto de Berén
de Astrada en Corrientes, de la Liga del Norte y de la Confederacién
peruano-boliviana, sin contar con la conspiracién de Maza en Buenos
Aires, hacia prever la inexorable caida del gobierno de Rosas. Asi lo
crey6 Alberdi. Como federal neto obtuvo sin dificultades su pasaporte;
luciendo sobre su levita la divisa punzo, partié hacia Montevideo el 23
de noviembre de 1838 y cuando estaba a una milla de la costa arrojé
su divisa a las aguas del rio ?; el 25 del mismo mes, dos dias mas tarde,
estaba ya en Montevideo y el 26, al dia siguiente, comenzé a escribir en
El Nacional a favor de la agresiéon francesa contra la Confederacion 3.
En este diario, al dia siguiente (27.11.38), vaticiné el triunfo del rey
Luis Felipe y, pocos dias después, afirmaba que “al inclinarnos pues,
ante la nobleza de la Francia, nosotros no cometemos un «acto de trai-
cién» al suelo americano”. Por fin, ya en febrero de 1839, “Alberdi re-
dacté al consul francés Roger la declaracién de guerra de la Republica
Oriental contra la Republica Argentina” *.

El futuro autor de EIl crimen de la guerra (1872) sostendra en junio
de 1839, que es menester “batirlo (a Rosas) como bandido, fusilarlo
como a un hombre feroz y aventar sus cenizas como a un cuerpo de
ponzofa y corrupcién...” (Escritos Péstumos, vol XIII, p. 612) °.

Pero las cosas no le salieron bien. Acompané a Lavalle hasta que és-
te desembarcé desde un navio francés; Alberdi sufri6 entonces la gran
desilusién de la derrota del general en Quebracho Herrado el 28 de no-
viembre de 1840, batalla en la cual se salvé su patria, la Confederacion,
y se salvé también la Banda Oriental de ser un protectorado francés. La
Argentina sali6 triunfante con el tratado Mackau-Arana el 29 de octubre
de 1840. Alberdi no tuvo méas remedio que asumir las consecuencias.

b) Ideas para un Curso de Filosofia Contempordnea (1842)

El panorama era negro: en el curso de 1841, Oribe venci6 a Lavalle
en Famailla y el 9 de octubre murié en Jujuy el antiguo héroe de Rio-

Cf. Juan P. Oliver, op. cit., p. 112.
Op. cit.., p. 134.

Op. cit.., p. 147.

Juan P. Oliver, Op. cit.., p. 153.
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bamba. En el 42, Rivera fue derrotado en Arroyo Grande. Ese mismo
ano le fue solicitado a Alberdi por el Colegio de Humanidades una suerte
de plan filoséfico que él tituld Ideas para presidir a la confeccién del
Curso de filosofia Contempordnea, Montevideo, 1842 (Escritos Péstu-
mos, vol. XV). Apenas tuvo tiempo de escribirlo, inmediatamente antes
de viajar a Europa el 6 de junio de 1843; era urgente partir porque es-
taba por comenzar el sitio de Montevideo.

El plan sigue, como siempre, a Jouffroy, porque Alberdi no ha cam-
biado en la doctrina sino sélo en las actitudes concretas; la primera di-
ficultad del plan no es sélo la carencia de un cuerpo de doctrina sino “de
una nocién de la ciencia filoséfica” (Ideas, Esc. Péstumos vol. XV, p.603).
A través de las escuelas, los filsofos suponen al menos que la filosofia
debe ser tomada como “la totalidad de la ciencia humana”. Como dice
Jouffroy, siempre la filosofia “esta por nacer” (ibidem). No existe enton-
ces una filosofia universal porque “no hay una solucién universal de las
cuestiones que la constituyen en el fondo” (p.604). Lo que pasa es que
la filosofia de cada época y pais expresa el “sentimiento méas dominante
y mas general” (p.605); de ahi que hayan existido filosofia griega, ro-
mana, francesa, americana. No existe, por tanto, una filosofia de este
siglo, sino “sistemas” como nuevas tentativas; por eso no vale la pena
jugarse por una: “la tolerancia es la ley de nuestro tiempo” (p.606).

Alberdi dice ocuparse de los sistemas de Alemania, Escocia, Francia
(Kant, Hegel, Stuart Mill, Cousin, Jouffroy) y como excluye los sistemas
“nérdicos” para “las inteligencias tiernas (sic) de la América del Sud”,
no nos queda otra via que...Francia (la patria espiritual de Alberdi) con
las ventajas de que la filosofia francesa contiene “las mejores conquistas
de la nérdica”. En la Francia, distingue tres escuelas: la sensualista, la
“mistica” (se refiere a los tradicionalistas), la ecléctica v una suerte de
“escuela de julio” (Leroux, Carnot, Lerminier) (p.608).

Examinados estos sistemas, pueden revelarnos “los grandes rasgos
que deben caracterizar a la filosofia més adecuada a la América del Sud”
(p.609): sus grandes problemas pueden ser aplicados a los grandes pro-
blemas americanos. No se trata entonces de extraer de nuestra tradiciéon
greco-romana-ibérica y de nuestro medio por ella fecundado, los rasgos
de una filosofia “americana”; no. Se trata de “aplicar”, de yuxtaponer a
nuestro medio caracteres que, a mi criterio, no son ya ni siquiera pro-
piamente europeos (desgajados también ellos de su fuente) ni tampoco
americanos (yuxtapuestos a la intransferible originariedad): la de Alberdi

serfa una “filosofia” bastarda”, ni europea ni americana.

Se preocupa, eso si, por destacar la necesidad de refutar a Donoso
Cortés, “siendo inaplicables (sus ideas) en estos paises de democracia,
aunque adaptables a las exigencias monarquicas de la Espana” (p. 10).
Seré bueno recordar este texto mas adelante, cuando Alberdi se declare
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monarquico en la obra mas voluminosa que escribié. Por ahora, de la
mano de la “filosofia favorita de este siglo”, este escritor tan hostil a “la
plebe” concreta, espera una “metafisica del individuo para ocuparnos
de la metdfisica del pueblo” (p. 611) que es “el gran ente” que exige or-
ganizacién social, literatura moral, religién v la filosofia de la historia.
“Nuestra” filosofia “ha de salir de nuestras necesidades” (p.614): libertad,
soberania del pueblo, organizacién politica, en cuanto “exigencias de la
naturaleza perfectible del hombre en el suelo americano” (p.615). Todos
los temas, al cabo, se reducen a uno: la libertad del hombre (p.618);
pero esta suerte de falsa autonomia de nuestro escritor se autorevela,
cuando afirma: “la filosofia (americana) dejara de ser una estéril chicana
(sic), serd lo que quieren que sea para la Francia, Jouffroy, Leroux,
Carnot, Lerminier y los mas recientes érganos de la filosofia europea”
(p.619). Es decir que la “filosofia americana” serfa lo que desean para
Francia esos escritores de moda! Si lo que he llamado lo bastardo pu-
diese lograr alguna plenitud, hela aqui.

3. Alberdi, republicano
a) Entre 1843 y 1847

1. Conflicto con Francia e Inglaterra. Panfletos contra Rosas. Las “ideas”
para un curso de filosofia contemporéanea escritas apresuradamente en
Montevideo, han quedado atras, pero indican claramente las fuentes de
sus opiniones que considero extranas a la tradicién nacional. De acuerdo
con el método aplicado a lo largo de la presente obra, es ahora necesaria
una breve descripcién del contexto histérico, no precisamente filoséfico
pero imprescindible para lograr una comprension filoséfica de las ideas
y doctrinas.

Ya sabemos que nuestro autor viajé a Europa en junio de 1843; pa-
s6 por lItalia, recal6 en Paris y, bastante desilusionado, decidié regresar:
a la Argentina le era imposible debido a su apoyo a Francia en el con-
flicto contra la Confederacién; a Montevideo no podia por razones anéa-
logas; no le quedaba otro camino que el de Chile. En Santiago obtuvo
la revélida de su titulo de abogado en 1844 con su Memoria sobre la
conveniencia vy objeto de un Congreso General Americano (en Obras
Completas, vol. 1I). Nada nuevo encontramos en este trabajo que de-
pende de miuiltiples antecedentes comenzando por el plan de Bolivar;
podria decirse que coincide hasta cierto punto —aunque sélo per acci-
dens— con el “sistema americano” propugnado por Rosas y su ministro
Felipe Arana. Verdad es, como sefala Oliver con su habitual agudeza,
que Alberdi negd un derecho internacional publico interamericano °.

6 Op. cit.., p. 212.
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Al ano siguiente, por segunda vez estaba en la Argentina en conflicto
no sélo con Francia sino también con Inglaterra. El ataque a la Confede-
racién, visto en su conjunto, parecia una vez mas insuperable. Oliver
transcribe un fragmento de una carta de Alberdi a Frias en la que, albo-
rozado pues supone el definitivo desalojo de Rosas, le dice que en seis
meses mas estara en Buenos Aires; en ese momento comenzé a escribir
panfletos anénimos contra Rosas ”.

2. Después del conflicto: Rosas, “el hombre de América”. A partir de
la derrota-triunfo de las armas argentinas en la Vuelta de Obligado el
20 de noviembre de 1845 y de los sucesivos combates de la guerra, In-
glaterra y Francia se convencieron de la necesidad de concertar la paz.
El triunfo de la Confederacién fue enorme e inesperado. Toda América
lo reconocié vy asigné a la camparia una importancia continental. Ahora,
el Restaurador parecia més inamovible que nunca.

Fue entonces cuando Alberdi volvié a cambiar y escribié un ensayo
donde expresa una altisima alabanza a Rosas de quien dice: “no en va-
no se le llama desde hoy hombre de América” (La Republica Argentina
37 arios después de su Revolucién de Mayo, Obras Completas, vol. III,
p.219-242). Alberdi ofreci6 sus servicios al gobernador de Buenos Ai-
res. Por su parte, Rosas comenzd una politica de reconciliaciéon decretan-
do una amnistia e invité a Alberdi a regresar al pais. Pero Alberdi pre-
firi6 quedarse en Chile. El préximo cambio se producira en 1852.

b) Génesis v supuestos filosoficos de las Bases

Después de la paz con Inglaterra y Francia, la Confederacién transitd
tres afios de prosperidad: agricultura, ganaderia, saladeros, lana, repunte
de la produccién de trigo, aumento del comercio exterior especialmente
franco-argentino, revalorizacién de la moneda. Sin embargo, la alianza
bélica entre Corrientes, Entre Rios, Uruguay vy el Brasil (nacién esta ulti-
ma que no hubiese dado un solo paso sin la defeccién de Urquiza al
mando de un poderoso ejército destinado precisamente a contener al
Imperio) terminé con la caida de Rosas el 3 de febrero de 1852.

Enterado Alberdi de los hechos, comenzé a componer rapidamente
en Valparaiso su célebre libro Bases v puntos de partida para la organi-
zacion de la Republica Argentina (la 12 edicién es de Santos Tornero,
Imprenta de El Mercurio, Valparaiso, 1852; cf. Bibliografia); Alberdi era
por entonces director-fundador de El Comercio de Valparaiso, apoyado
por el gobierno y econémicamente sostenido por el empresario William
Wheelwright, cliente de su estudio juridico. Juan Pablo Oliver demostrd
que “en este diario se encuentra la génesis de las Bases” 8; no bien el

7 Op. cit.., p. 222.
8 Op. cit., p. 307-309.
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libro estuvo editado, su autor envié un ejemplar a Urquiza acompanado
por una carta muy expresiva. El general designé Ministro de Hacienda
a Mariano Fragueiro quien representaba la posicién doctrinal opuesta
al liberalismo de Alberdi. Fragueiro, lamentablemente, debié resignar
su cargo al ano siguiente °.

1. El fin de la sociedad: el progreso indefinido. Una vez ambientada
la nueva obra de Alberdi, cabe ahora preguntarnos por los supuestos
filoséficos de las Bases. El Fragmento preliminar en el cual Alberdi re-
pite a Leroux quien era proteccionista en economia y antiliberal, esta
ahora en disidencia con las Bases que es liberal y librecambista. Las di-
ferencias van mas alla, sobre todo en filosofia politica; pero, en el fon-
do, sigue presente como un hilo conductor que une todas las etapas, la
idea esencial del iluminismo; la del progreso indefinido. En la Introduc-
cién de las Bases comienza afirmando dogmaticamente que “el fin pro-
videncial de esa ley de expansion (de “las razas civilizadas de Europa”)
es el mejoramiento indefinido de la especie humana” (Bases, ed. de A.
A. Pineiro, 3% ed., p. 17, Plus Ultra, Bs. As., 1981; en Obras Completas,
vol. I); esta “ley de dilatacién del género humano se realiza fatalmente,
o bien por los medios pacificos de la civilizacién, bien por la conquista
de la espada” (op. cit., p. 18); de modo que las instituciones americanas
seran adecuadas a su “destino progresista” en la medida en que sean
“expresién organizada de esa ley de civilizaciéon” (p. 19). Ni siquiera la
ley de la “voluntad general” de Rousseau tiene poder contra esta “fata-
lidad” porque “es impotente contra ante los hechos, que son obra de la
Providencia” (p. 112). La Argentina estéd en buena situacién por estar
“més proxima a Europa” y porque “recibié maés presto el influjo de sus
ideas progresistas” (p. 214); de modo que “organizar un pueblo” (en el
progreso fatal) es “el cumplimiento de una ley providencial” (p. 266).
Como se comprueba con los textos, aunque las Bases se diferencie del
Fragmento en filosofia politica, sin embargo a ambas obras las une el
iluminismo prerromantico del que Alberdi nunca abdicé.

2. América, una Europa de segunda clase. México, victima légica de
su obstinacién patriética. Desde esta perspectiva iluminista, las reptblicas
que componen Hispanoamérica “son producto y testimonio vivo de la
accién de Europa en América. Lo que llamamos América independiente
no es mas que Europa establecida en América; y nuestra revoluciéon no
es otra cosa que la desmembracién de un poder europeo en dos mita-
des” (op. cit., p. 81); de modo que “todo en la civilizacién de nuestro
suelo es europeo. Dicho de otro modo, “en América todo lo que no es
europeo es barbaro” (p.83). Claro que, lamentablemente, lo europeo

9 Juan P. Oliver, Op. cit., p. 356 y 292.
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nuestro es europeo de tercer orden. Con la independencia terminé el
influjo de Espana, “pero tomé su lugar la accién de la Europa anglosa-
jona y francesa” (p. 84). En esto Alberdi sigue siendo el mismo que,
quince afios antes, habia proclamado en el Fragmento: “somos hijos de
la Francia”. Ahora es menester agregar —y quiza anteponer— a Inglaterra.

Esto resulta inevitable, porque no es otra cosa que el cumplimiento
de la “ley de expansiéon” que “se realiza fatalmente”. La expansion
“civilizadora” no se detiene. Frente a ella sélo caben dos actitudes que
conducen exactamente al mismo fin: oponerse por las armas (como la
Argentina en 1838 y en 1845) o “dando espontédneamente a la civiliza-
cién el goce de este suelo” (p.18). Es decir, entregarse sin lucha a la ex-
pansién imperialista. He ahi el caso de México que no acepté “los me-
dios pacificos de la civilizacién” y ha debido soportar “la conquista de
la espada” por los Estados Unidos. Més todavia: “México, que debia
estimularse con el grande espectaculo de la nacién vecina (la “civiliza-
cién”), ha presentado siempre al extranjero, que debia ser su salvador
(sic) como poblador mexicano, una resistencia tenaz y una mala dispo-
sicién que, ademas de su atraso, le han costado guerras sangrientas y
desastrosas” (p.51). La oposicién de nuestro hermano México (heredero
y dueno de larga tradicién greco romana, ibero indo catélica) contra la
“civilizacién” anglosajona le “ha conducido [...] a perder a Texas y Ca-
lifornia, v lleva quizéas a desaparecer como nacién” (p.52). Peor para él.
Eso le pasa por oponerse a la “ley de expansién” de un pais “de mejor
sentido econémico” (p.17) y, por lo tanto, superior.

” Z

Incorporada California a la “civilizacién vecina”, ésta “tomé posesién
del rico suelo y estableci6 en él sus leyes de verdadera libertad v fran-
quicia. Feliz California y feliz el despojado México porque, ahora, el
“gobierno de tolerancia” (sic) y de progreso, haran mas que el oro la
grandeza del nuevo Estado del Pacifico” (p.66). No sélo México (iel fe-
liz despojado!) sino toda América gozara de que “cada caleta sea un
puerto” (inglés o norteamericano): “cada afluente navegable reciba los
reflejos civilizadores de la bandera de Albién” (p.101). Hay, pues, que
abrir y dar, no sea que nos pase como a México que “ha perdido ya la
mitad maés bella de su territorio” (p.130). Después de todo, olvidemos
los heroismos patridticos; ifeliz México, cuya mitad del norte esta ya en
el campo de la “civilizacién”!

3. “Elinglés es el mds perfecto de los hombres”. Fin providencial de
la “ley de expansion”. Alberdi, notorio descendiente del altivo pueblo
vasco, ha comprendido que la América del Norte ha sido “colonizada
por un pais de mejor sentido econémico; siendo ésa una de las principales
causas de su superioridad respecto de la nuestra” (p.17). Como su ami-
go José Maria Gutiérrez, cree que el idioma inglés es el vehiculo de la
“civilizacién”; por eso dice: “el idioma inglés, como idioma de la libertad,
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de la industria y el orden, debe ser ain méas obligatorio que el latin”
(p.77). Produciria un cambio en la mentalidad de los jévenes volviéndo-
los abiertos a la industria, a la economia; en una palabra, a la “civiliza-
cién”. La industria “conduce al bienestar y por la riqueza al orden, por
el orden a la libertad: ejemplos de ello Inglaterra y los Estados Unidos”
(p.78); y no sdélo eso, sino que la misma “moralidad religiosa” llega por
la industria. Es curioso y contradictorio que Alberdi haya sostenido al
mismo tiempo que el destino de la Argentina no es la industria sino ser
apenas un pais “pastor y comercial”.

En verdad, “hemos cambiado de ancestros: a la iniciativa espanola
ha sucedido la inglesa y francesa” (p.84). Por eso, nuestro dilema “es
fatal: o catélicos exclusivamente y despoblada (la Argentina); o poblada
y prospera, y tolerancia en materia de religién”; son precisamente los
protestantes (ingleses, alemanes, suizos, norteamericanos) “los poblado-
res de que mas necesita este continente” (p.94). El modelo es el pue-
blo inglés, producto de un gran cruzamiento: el resultado esta (para Al-
berdi) a la vista: “el inglés es el mas perfecto de los hombres” (isic!) (p.
102).

Esta sofistica (que no filosofia) economicista, activista y practicista,
piensa que es pura utopia la realizaciéon de las ideas de Siéyes “y las
doctrinas puritanas de Massachussets, si tienen que realizarlas con nues-
tros peones y gauchos que apenas aventajan a los indigenas” (p.232);
serd necesario “cambiar nuestras gentes, incapaces de libertad por otras
gentes habiles para ella, sin abdicar el tipo de nuestra raza original, y
mucho menos el sefiorio del pais”. Es natural que el lector (ya horrorizado
por lo que ha leido) se pregunte: {Cémo serd posible mantener raza y
senorio inmediatamente después de haber renunciado a ellos? (op. cit.,
p.233). Pero Alberdi no ceja: es necesario fomentar “la poblacién an-
glosajona” porque estd “identificada con el vapor, el comercio v la li-
bertad”. La constitucién debe tender a “alterar y modificar la condicién
de la poblacién actual. Su misién —agrega— es esencialmente econémica”
(p.235). Cierro este doloroso paragrafo con este no menos doloroso
texto: “hoy que necesita el pais de trabajadores, de hombres de paz
(sic) y de buen sentido, en lugar de héroes...”. “La guerra de la Indepen-
dencia nos ha dejado la manfia ridicula v aciaga del heroismo” (Bases,
p. 254).

4. Los “nuevos misioneros” de la civilizacién y el ideal republicano:
el Estado de California. Para el iluminismo alberdiano, la civilizacién es
inglesa y a ella debemos entregar el porvenir: “No temaéis enajenar el
porvenir remoto de nuestra industria a la civilizacién, si hay riesgo de
que la arrebaten la barbarie o la tirania interiores”; por medio de trata-
dos hemos de “colocar la civilizacién sudamericana bajo el protectorado
de la civilizacién del mundo” (op. cit., p.91-92). A nuestros rios interiores
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debemos “entregarlos a la ley de los mares, es decir, a la libertad abso-
luta” (p.100) y asi no correremos la suerte de México (p.101). La cosa es
clara: si luchamos (absurdamente) nos venceran; si entregamos todo,
alcanzaremos la civilizacién. Definitivamente “ha pasado la época de
los héroes; entramos en la edad del buen sentido” (p.103). Los indus-
triales, los progresistas “civilizadores” son “los nuevos misioneros, que
visan empresas desconocidas a los jesuitas del siglo XVIII” (p.104).
Cambiando, pues, “nuestras gentes incapaces de libertad” por otras
progresistas, la Constitucién serd eficaz como su mejor modelo que es
la Constitucién de la California anglosajona (p.242). En verdad ésa es
la cultura y no otra: “en Chile y en el Paraguay saben leer todos los
hombres del pueblo; y sin embargo son incultos y selvéticos al lado de
un obrero inglés o francés que muchas veces no conocen la 0” (p.243).

En filosofia politica, esencialmente practicista, se decide (en 1852)
por la republica, ya que la monarquia resulta impracticable (Bases, p.
69-70; “es cosa que no ocurriria a ninguna cabeza de sentido préactico”
(p.70). La “base de criterio” de la Constitucién son las “exigencias eco-
ndémicas e industriales” (p.106) y, desechadas todas las otras constitu-
ciones de Hispanoamérica, Alberdi decide tomar como modelo o la de
California (op. cit., p.110, 118, 65-68, 131), inventando para la Argentina
una forma de “gobierno mixto”, es decir, federal-unitario o de “unidad
multiple” (p.152). Sobre esta base fomentaremos “en nuestro suelo la
poblacién anglosajona”, esa “raza de progreso y de civilizaciéon” (p. 34-
235).

La primacia de los valores ttiles sobre los tradicionales es total: “la
politica de Rosas, encaminada a la adquisicién de glorias militares sin
objeto ni utilidad, ha sido repeticién intempestiva de una tendencia que
fue til en su tiempo, pero que ha venido a ser perniciosa a los progre-
sos de América” (p.253).

Como en tantas otras cosas (los conflictos de 1838, de 1845, su rela-
cién con Urquiza después de Caseros) este tema de la poblacién anglo-
sajona a Alberdi le sali6 al revés: la gran inmigracién que acudié a la
Argentina fue mediterranea: los més numerosos, italianos y espanoles (por
desgracia para Alberdi iméas espafoles!) que se engarzaron en nuestra
sociedad y en nuestra tradicion.

5. Primacia de lo ttil sobre el patriotismo. La filosofia social alberdiana
es simple: El “mejoramiento indefinido de la especie humana” conlleva
la primacia de lo util. Consiguientemente, “la patria no es el suelo”; en
verdad (v para nosotros sélo desde 1810) “la patria es la libertad, es el
orden, la riqueza, la civilizacién organizados en el suelo nativo” (p.87).
“El patriotismo”, artificio del que se valieron como medio de fuerza Bo-
livar y San Martin (sobre todo este ultimo al “aplaudir en 1844 la resis-
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tencia de Rosas a reclamaciones accidentales (sic) de algunos (sic) Es-
tados Europeos”) ignora las “nuevas exigencias” de nuestro continente
(p.87-88). Alberdi anticipa aqui sus ideas de EI crimen de la guerra
(1872); pero, antes, transitara por un periodo monéarquico que examino
inmediatamente.

4. Alberdi monarquico
a) Una filosofia politica “aplicada”

Es conveniente recordar que, en abril de 1852, al confirmar la noti-
cia de la caida de Rosas, Alberdi comenzé a redactar répidamente las
Bases, obra publicada en el siguiente mes de mayo y, siguiendo su cos-
tumbre, envié un ejemplar de la misma al general Urquiza. Oliver trans-
cribe lo esencial de una carta a Félix Frias de poco mas de seis meses
después (13. 12. 52) en la cual anuncia su nuevo libro que el futuro
editor titularia Del gobierno en Sud-América (op. cit., p.500-501). Dice
que alli dird su “dltima palabra sobre la organizaciéon argentina” (en
Carta a Juan Maria Gutiérrez). En 1862 manifiesta que ya tiene listos
los materiales de la obra. Este libro permanecié inédito hasta 1896, edi-
tado por su hijo Manuel (Escritos Péstumos, vol. IV). Un manto de si-
lencio le ha cubierto hasta nuestros dias pues ni siquiera la nueva edi-
cién de Penia Lillo (1969) con estudio preliminar de Juan Pablo Oliver
pudo sacarle de un estado de casi-inédito (cf. Bibliografia).

Una vez mas estamos ante un nuevo cambio de Alberdi —quiza es-
pectacular para un lector superficial- porque pasa del republicanismo al
monarquismo. En Bases acaba de sostener que “la idea de una monar-
quia representativa en la América espanola es pobrisima v ridicula; ca-
rece, a mi ver, hasta de sentido comun...”; pensar en la monarquia, co-
mo lo hicieron San Martin y Belgrano, “es cosa que no ocurriria a nin-
guna cabeza de sentido practico” (Bases, p.70). Pero ahora propone la
monarquia representativa a lo largo de las 673 paginas de su nuevo li-
bro y sus modelos son, precisamente, Belgrano, San Martin, Bolivar y
Sucre a quienes dedica la obra.

El libro quiere ser una reflexién de filosofia practica, no teérica: “La
politica y el gobierno, considerados como ciencia abstracta y especulativa,
ciencia de meras ideas filoséficas, es estudio de escuela...”; lo que pro-
pone es una “politica aplicada, los hechos, los pueblos, los intereses...”
(Del gobierno en Sud-América, Escritos Péstumos, vol. IV, p.89-90; cf.
Bibliografia). Dicho en pocos términos, se trata, ahora, de una filosofia
politica “aplicada”, emergente de los intereses, caracteres y experiencia
concreta de Iberoamérica.
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b) Por qué la monarquia constitucional es el inico régimen posible
en Hispanoamérica vy en la Argentina

Quiza llame la atencién que, aludiendo a los cambios de Alberdi,
haya dicho mas arriba que parecen espectaculares para un lector super-
ficial. En efecto, no puede negarse que tales cambios son espectaculares
en el orden del comportamiento personal. Pero una lectura atenta de
sus obras podré comprobar que ciertas ideas basicas, aunque filoséfica-
mente paupérrimas, constituyen el eje de todos sus escritos y se man-
tienen inalterables: estas ideas son las de la marcha inexorable de la
historia al modo iluminista y la identificacién de la civilizacién con el
progreso material y los valores ttiles. Esta doble linea doctrinal que, en
el fondo, es una sola, le sirven tanto para proponer la republica como
para sostener la monarquia. Idéntica linea doctrinal de fondo, posiciones
opuestas en la conducta concreta.

1. La marcha inexorable del progreso. Para Alberdi, un hecho histéri-
co, en este caso la revolucién americana, “fue un movimiento de pro-
greso y civilizacion” por el cual la revolucion francesa tuvo “un desarrollo
transatlantico” (op. cit., p.49). De ahi que a San Martin le fueran sufi-
cientes dos batallas porque el nuevo mundo “ya estaba libertado por el
poder providencial de las cosas” (op. cit., p. 47); “realizacién fatal de
una necesidad de la civilizacién, ese cambio es irrevocable como ella”
(op. cit., p.51), “ley econémica que hizo caer el poder colonial” (p.71):
no es otra cosa que “la ley del progreso”, “inevitable”, por la cual “el
mundo no deja de marchar” (op. cit. p.81-82). Esta “transformacién se-
ra fatal e inevitable, impuesta por una necesidad del orden” (p.345),
“fatal e irresistible como el desarrollo de la civilizaciéon” (op. cit., p.414);
de ahi que “contra la fuerza que gobierna a las cosas por si mismas, na-
da puede el gobierno de los hombres” (op. cit., p.422). Como en los
escritos juveniles, a este movimiento fatal y necesario Alberdi le llama
“principio de progreso indefinido” (op. cit., p.508) realmente “irrevoca-
ble” (p.654). El iluminismo como en Echeverria v en Vicente Fidel
Lépez sigue incélume a pesar del paso de los anos.

2. Progreso indefinido v civilizacién. La meta no es otra que la civili-
zacién. Es casi imposible que los iluministas la definan. Alberdi algo
aventura cuando dice que es “el bienestar, el perfeccionamiento, la me-
jora del hombre, fisica y moral, la riqueza, el poder, la seguridad, la dig-
nidad” (op. cit., p.83-84). No saldra de apuros el lector ante esta enu-
meracién en la cual lo definido entra en la definicién. Pero es algo. Al
disponerse a fundamentar la monarquia y aludir a los “intereses de la
civilizaciéon” (op. cit., p.14) quizd podria decirse que civilizacién es el
bienestar que procuran los bienes utiles, todo dentro de una concepcién
liberal-capitalista de la vida; asi, un buen gobierno “es toda una civiliza-
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cién” (p.85); es también la industria, el comercio, la paz, el progreso
que viene no de la Europa clésica sino de la burgués-capitalista (cf. p.
275); ésta es la civilizacién que puede alcanzar la monarquia represen-
tativa. Europa es la civilizacién (p.486, 492-493, 512, 533, 570); de
modo que “unirse con la Europa (liberal) es unirse con la civilizaciéon”
(p.598, 650).

Ahora podemos preguntarnos por las razones que mueven a Alberdi
a sostener que es la monarquia el Unico régimen posible en América
Espanola.

El “gran cambio complementario” (op. cit., p.20) que anunciaba el
autor de las Bases, es el advenimiento de la monarquia adoptada por
necesidad; por “resignacién” (p.26) porque la republica “no es el gobier-
no capaz” para alcanzar el fin de la revolucién (p.31). No hay que ol-
vidar que aquel cambio “era obra de la Europa no de América, que era
agente pasivo” (p.64, 67, 76 ss, 79) pues Europa le dio hasta sus revo-
luciones (p.71 ss). La republica sélo sirvié para expulsar a Europa y la
monarquia servird para que Europa vuelva instalando el régimen cen-
tralizado v fuerte que es menester (p.87).

América debe abrazar la monarquia no porque sea mejor que la re-
publica, “sino porque es el gobierno que prevalece en la Europa civiliza-
da, con quien necesitamos vivir unidos para tener civilizacién” (p.92).
Si Europa es la “metrépoli intelectual” (p.95) y ella nos da ejemplo, sé-
lo la “monarquia constitucional mixta, o compuesta de tres, es la mejor
forma en teoria (p.97) asegurando la libertad y la centralidad; como el
caso de Inglaterra a quien debe el mundo la libertad moderna” (p.98) y
es “el modelo tedrico y practico (p.112). Habida cuenta de este “gobierno
a la inglesa (como) monarquia libre y democrética” (p.114), la forma
de gobierno sudamericana “deberia ser la monarquia”. Y esto es asi
porque “en América, todo lo que no es latino y sajon, es decir, europeo,
es barbaro” (p.115).

La republica ha sido para nosotros el caos, la anarquia; los pueblos
sudamericanos “son monarquias vacantes”, estado que “impropiamente
se llama republica” (p.135, 198, 199). De hecho, “la republica hace im-
posible el gobierno en América del Sud (p.147 ss), la ha aislado y arrui-
nado sus negocios (p. 156 ss), ha excluido del gobierno a los mejores
(p.177 ss) y desacreditado al pais (p.181 ss). Por eso, mientras la repu-
blica “es la realidad del gobierno, (la monarquia) es el gobierno positivo
y préactico, el gobierno humano” (p.197). Cada pais sudamericano es
una monarquia latente (p.200-204); se orienta hacia “la monarquia de-
mocratica” (p.227) que es “el gobierno que esta en la naturaleza de las
cosas del mundo americano” (p.228).

Alberdi encuentra fundamentos para su tesis en el largo pasado mo-
narquico de América (p.233-234) al que debe sus propios libertadores,
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especialmente Bolivar y San Martin cuyas ideas monarquicas analiza.
Estudia también los antecedentes de creacién de reinos independientes
por parte del ministro Godoy y principalmente del Conde de Aranda
(p.56-57, 59, 297-298 ss, 337), las ideas monéarquicas de los préceres
del afio 10, pero sin perder de vista lo que llama “gobierno a la euro-
pea” (p.24, 43, 62 ss, 67, 116-117, 405, 410-411, 414, 495, 481 ss.)
ejemplificados ya con su adorada Inglaterra (p.98, 102, 114, 150, 280)
ya con su amada patria espiritual: Francia, que ejerce cierta soberania
sobre América del Sud (p.497, 563 ss, 626).

Quizéa no esté de més advertir que adscribir a estas ideas a Belgrano, a
San Martin y a Bolivar es tan absolutamente falso que no resiste el menor
andlisis. Todos ellos fueron, en efecto, monarquicos, pero en un sentido
divergente al capitalismo liberal intervencionista de Juan Bautista Alberdi.

c¢) Practicabilidad del gobierno europeista mondrquico
en América Espariola

¢Cémo llevar a cabo semejante proyecto de filosofia politica “aplica-
da”? Habida cuenta que “el orden vy la libertad son las dos condiciones
de la civilizacién” (p.342), vemos que la republica (que en América es
desorden y despotismo) “es méas impracticable que la monarquia” (p.60).
Tenemos el antecedente de Rosas (p.352, 373, 383); pero Alberdi com-
prende con razén que el Restaurador sigue la linea de los Virreyes vy,
por tanto, de la monarquia liberal cuyos grandes principios son la “so-
berania del pueblo” y la centralizacién. Sera bueno restablecer la aris-
tocracia (nobles hereditarios y otros sélo de por vida) fundada en los
méritos (la “noble igualdad”) (p.395-401); en pos de este propoésito,
apoya Alberdi la intervencion extra americana (p.459 y ss) como una
de las potestades de la “civilizacién”. Dicho en otros términos, las po-
tencias “civilizadas” (como Inglaterra v Francia) tienen derecho de in-
tervencioén en los paises americanos; tratando de establecer una conci-
liacién (imposible) entre la independencia y “la accién civilizadora de la
Europa” (p.498), pueden lograrse la “centralizacién” y la “duracién”
(p.519, 520, 647).

¢El modus operandi? Forjar ligas, tratados (p.523 y ss ), unas pocas
pero decisivas reformas a la Constituciéon (p. 526 y ss ) y llevar a cabo
un gran “Congreso de ambos mundos” (p.584); para realizarlo, no ha-
ce falta convocar nuevos diputados: bastara con la reunién de todos los
embajadores iberoamericanos... naturalmente... en Paris (p.563-567,
626). Aunque Alberdi niega que se trate de meros protectorados (p. 89)
su proyecto a eso nos lleva porque por un lado ha admitido la interven-
cién y, por otro, afirma tantas veces que “unirse con la Europa es unir-
se con la civilizacién” (p.598). La infidelidad a la patria no fue en Alber-
di un acto aislado sino un estado habitual.
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5. El altimo Alberdi

a) El pacifismo iluminista. San Martin, el anti-modelo,
e Inglaterra, “patria de la libertad”

1. El crimen de la guerra (1870). Podria haberse pensado que el
monarquismo de la década del 60 constitufa la “Gltima palabra sobre la
organizacién argentina”, como el mismo Alberdi anunciaba. Pero no
fue asi ni podia serlo tratindose de Alberdi.

Ahora, en la edad madura, radicalizara cierto pacifismo siempre ali-
mentado por un iluminismo vago e impreciso y emprendera también
una acida critica a la sociedad argentina. Lo primero se expresa en su
libro iusfiloséfico El crimen de la guerra, escrito poco antes de la guerra
franco-prusiana (1870) con ocasién del concurso abierto por la orga-
nizacién antimilitarista “Liga Internacional y permanente de la paz” so-
bre el tema Le crime de la Guerre dénoncé a ’'Humanité, en Paris. El li-
bro de Alberdi, volumen II de sus Escritos Péstumos, es citado aqui por
la edicién de la Cultura Argentina con prélogo de José Nicolas Matienzo
en 1915 (cf. Bibliografia). Como es habitual, se apoya en el progresismo
fatal y tiene como modelo del mismo a Inglaterra, aunque, doctrinaria-
mente, su fuente es Grocio a quien no siempre sigue fielmente o no
siempre entiende. La afirmacién primera es prueba de ello cuando dice
que “el derecho de guerra” es “el derecho del homicidio” o del crimen
(op. cit., p.38). Sin tener la menor idea de la verdadera posicién de la
Iglesia Catdlica sobre la guerra, afirma que el cristianismo “es la abolicién
de la guerra” (p.43); claro es que las guerras se iran haciendo mas raras
a medida que el progreso vaya mejorando al hombre (p.46); por méas
que se reconozca que es un derecho como defensa, de hecho es impo-
sible determinarlo; la sola expresién “guerra justa” “envuelve un contra-
sentido salvaje” (p.66) entre las naciones. Si se tiene en cuenta que el
derecho de gentes es “el derecho civil del género humano” (p.75) com-
probamos que es la parte interesada la que usa de la violencia (p.80).
Para Alberdi es el comercio el creador del derecho de gentes (p.90) y el
mismo Grocio es resultado de él; frente al mundo latino gobernado por
tradiciones imperiales y por el Papa, Grocio representa los paises frios;
siguiéndolo (De la paz vy de la guerra, I, cap. 10) sostiene la responsabi-
lidad penal de los gobernantes (cap. IV, IV a VII) y sefiala los efectos
perniciosos de la guerra; el camino es la supresiéon (utépica siempre) de
la guerra por medios pacificadores como es el comercio (p.138-139)
para ver un dia imponerse la civilizacién “por la fuerza de las cosas” (p.
149). El soldado pasa a ser sinénimo de verdugo “y si alguna diferencia
real existe, es en favor del verdugo” (p.171); el soldado debe convertirse
en “el guardian de la paz”: Washington es “su més cabal personificacién
moderna” (p.174, 178, 179,191). Grocio le ayuda para sostener que
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los soldados son los cémplices del gobernante, y asi serd hasta que de-
saparezca la guerra “ante los progresos de la santa y noble democracia
armada...de las armas de la luz” (p.177). La ilusién de la “paz universal
y perpetua”’ encuentra sus aliados en los neutrales (p.183, 185, 189,
193-201) que es el grueso del “pueblo-mundo” (cap. X); lo cierto es
que “las nociones de patriotismo v la tradicién deben modificarse” en
beneficio del cosmopolitismo que se convierte en un abstracto “patriotis-
mo universal y humano” (p.186). Procura asi una “sociedad de las na-
ciones” (p.215) base de la “democracia internacional” y del gobierno del
mundo (p.220); de tal modo, el poder soberano de cada nacién debera
subordinarse “a la soberania suprema del género humano” (p.251).

El nervio de El crimen de la guerra es, como siempre, la idea del
progreso indefinido y necesario, que ira por si mismo disminuyendo el
nimero de guerras (p. 46); semejante progreso “viene paso a paso”
(p.149) y a él se debe la independencia de América “producto de la ci-
vilizacién general de este siglo”; es decir, “del progreso natural de las
cosas” y no de las batallas de los militares (p.259); esto ha sido debido
a “las necesidades instintivas de la civilizacién” cuyas leyes “presiden al
progreso humano” (p.262).

En esta perspectiva, la figura de San Martin, a quien conocié en
1843 y a quien entonces calificé como el “gran hombre que habia he-
cho vibrar la espada libertadora de Chile y Perd” escribiendo sobre él
un panegirico entusiasta (folleto publicado en Paris en 1844), se transfor-
ma ahora en un sujeto que merece el despectivo nombre de “San Mar-
tillo” estampado en la comedia Los gigantes de los Andes (Escritos Pés-
tumos, vol. XII, p. 482 y ss). El General San Martin es, ahora, el anti-
modelo que “ha merecido su fama a los tontos” (Escritos Péstumos, X,
p. 308, ya citado antes por Oliver, op. cit., p. 566). Alberdi traza una
imagen falsisima y denigrante del Libertador (El crimen de la guerra, p.
262-266) que no vale la pena transcribir; lo cierto es, para Alberdi, que
la revolucién (la independencia) nada tuvo que ver con San Martin pues
fue obra, fatal y necesaria, “de causas de un orden superior” (p.267).

En cambio, el modelo, sobre todo social, es Inglaterra y también Es-
tados Unidos: “son ejemplos de esta verdad” (p.158-159): estos paises
“son los primeros que han hecho de la paz un sistema politico” (isic! p.
164). No le arredra que la historia desmienta cada una de sus afirma-
ciones porque agrega que en esos paises, él ha “conocido este tipo de
ciudadano manso, paciente y bueno” (p.168) fruto de la préactica de la
libertad “en el sentido que esta palabra tiene en Inglaterra, en Estados
Unidos, en Bélgica, en Suiza” (p.276).

Alberdi atribuye a Grocio, como era de esperar, la fundacién del de-
recho internacional e ignora totalmente a Francisco de Vitoria y la esco-
lastica espanola; de los autores citados en El crimen de la guerra, las vein-
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tisiete citas de Grocio demuestran el dominio del iusfilésofo holandés
(p.47, 54, 83, 84, 90, 92, 93, 95, 96, 97, 101, 106, 107, 141, 145, 175,
177, 185, 186, 192, 206, 209, 214-215, 217, 241, 242, 248); le siguen
otros como Alberico Gentile (seis) y Adam Smith (dos); los demés nom-
bres son s6lo nombres que va citando al correr de la pluma sin expresa
referencia a sus obras. Como obra iusfiloséfica, El crimen de la guerra
es algo méas que muy floja, pero pone en evidencia no sélo una gran
confusién tedrica sino que sigue bajo el dominio de la idea del progreso
indefinido como motor incoercible de la historia... y la civilizacién. Con
el tiempo, este aspecto doctrinal no serd sometido a critica sino que se
volvera méas y mas absoluto. El total pacifismo teérico de Alberdi, no le
impidié apoyar guerras injustas como la intervencién armada francesa
contra la Argentina en 1838, la guerra colonialista de Francia en Argelia,
la agresién armada de Francia e Inglaterra contra la Confederacién en
1845, la guerra de Estados Unidos contra México en 1848, la de Fran-
cia contra Tunez en 1844, la incorporacién de la India al imperio brita-
nico, el bombardeo a Cantén en 1858, la expedicién francesa a México
en 1862, etc. (cf. J. P. Oliver, op. cit., p.575-576). Para Alberdi, sélo se
trataba del legitimo “poder de dilatacién” de las potencias “civilizadoras”.
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2. Peregrinacién de Luz del Dia (1871).

Inmediatamente después emprende la critica a la sociedad argentina
en las paginas de ese libro extranio cuyo titulo completo es Peregrinacién
de Luz del Dia o viaje y aventuras de la Verdad en el Nuevo Mundo;
fue publicado en Paris en 1871 por el editor porteno Carlos Casavalle;
es el vol. 7 de sus Obras Completas y aqui utilizo la edicién de Ricardo
Rojas, La Facultad, Bue-nos Aires, 1916 (cf. Bibliografia). El libro,
segln Alberdi, es “casi un li-bro de filosofia moral”, “casi... de politica y
de mundo” vy, lo més se-guro, “un cuento fantastico” que narra el viaje
de la Verdad al Nuevo Mundo; es personificada por Luz del Dia, bello
personaje asexuado que padece terribles desencantos (p.31-32).

Llegada la Verdad a América, fue puesta en contacto con “un gran
partidario de la educacién y de la inmigracién europea” llamado Tartufo
(Sarmiento) a quien todos detestan pero todos imitan (p.38). Tartufo le
ensefna que aqui “la Verdad no es amada como ella se lo figura”; Amé-
rica “no es mas que un reflejo de la Europa de maés atras” (p.50). Es
verdad que “gobernar es poblar”; pero, de acuerdo con Adam Smith,
la poblacién debe ser anglosajona (p.59); para Tartufo “el dinero es el
poder legitimo, la autoridad moral” (p.61) y la misma Verdad es enemiga
de si misma porque en América si se diera a conocer, causaria horror
pues la Mentira se presenta como Verdad (p.66-67, 139) en un pais do-
minado por un jesuitismo de gorro colorado que asesina a la Verdad en
nombre de ella misma (p.68).

El mismo Tartufo pone a Luz en contacto con Basilio (Bartolomé
Mitre) cuya “méaquina favorita” es “la calumnia”, una suerte de “calumnia
buena, calumnia de civilizacién y de progreso” (p.83, 119). Sus recursos
son la felonia y el espionaje, la ausencia de principios y el patriotismo
entendido como huida del propio pais “para no volver a verlo jamas”
(p.112). Luz conoce luego a Gil Blas (Alsina) para quien el régimen co-
lonial vive de incégnito; no es su amo el rey, pero ahora “mi amo es...
el Pueblo Soberano” (p.133-134) al que engana como quiere ya que
“poder y verdad son antitesis” (p.136). El engario por la prensa y el de-
lito (p.143), “corteja” a la misma Verdad aunque todos “practican la
mentira” (p.148).

Cansada de bribones, LLuz busca los viejos caballeros espaiioles por-
que ha oido que andan por América don Quijote y Sancho, el Cid y
Pelayo. Como “la democracia....los ha igualado” (p.154) don Quijote
ha perdido el “don” y Sancho se le iguala (p.154-155); el Cid ha dege-
nerado y lo mismo Pelayo pues “se han acanallado por efecto de la de-
mocracia” (p.157). Quijote (Urquiza) “toma los carneros por ciudadanos
libres” (p.165) y decide fundar con ellos el reino de Quijotania en la Pata-
gonia. Los carneros ni se eligen ni eligen por si sino lo que se les indi-
que; sblo tienen el “sufragio universal” (p.181). Lo cierto es que Quijo-
tania tiene un desastroso fin terminando sus autores en prisién (p.232).
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Ante la evidencia del sufragio universal de la universal ignorancia,
Luz del Dia se decide, segin cuenta Figaro (Alberdi), dictar una conferen-
cia sobre el gobierno libre. Distingue entre libertad exterior (independen-
cia) v libertad interior (el self-government de los ingleses) que es toda la
cuestion en Sudamérica (p.244-245). La primera era fatal en cuanto
“producida por la civilizacién general” (p.248-250); la segunda, organi-
zada en Estados Unidos por Washington, Jefferson y Franklin (p.252)
son los hijos y no los padres de la libertad (p.255) mientras que en el
Sud padecemos “esta tirania, que es la tirania moderna y democrética”
(p.256). Alberdi no quiere ni soldados ni poetas: “América no seré libre
sino cuando esté libre de libertadores” (p.259); no hay otro medio de
conquistar la libertad interior que crear el gobierno en la libertad “enten-
dida a la inglesa”; la América libre, por otra parte, son los Estados Uni-
dos, libertad que la ha recibido “de manos de Inglaterra” (p.262, 265).
El dilema es claro: o América es exclusivamente latina “y entonces es-
clava”, o sajona y entonces libre (p.268). En Alberdi, la autodenigracién
del mundo clasico latino es enfermiza y se leen sus textos con una mez-
cla de indignacién y de conmiseracién. Para colmo, con el fin de atraer
a la Europa sajona a estas tierras “no hay sino que dejar libre curso a su
poder de dilatacién” (p.272); es decir, a su poder de expansién y de in-
vasion. El lector piensa que para esta mentalidad increible, no fueron
victorias sino derrotas (claro, de la “civilizacién”) las heroicas defensas
y triunfos argentinos contra el invasor inglés en 1806, 1807, 1845...

Las ideas basicas siguen siendo las mismas: el progresismo iluminista
civilizatorio (p.248, 249, 250); la adoracién de Inglaterra, “patria de la
libertad”, de los Estados Unidos v de Europa nérdica (p.59, 163, 175,
223, 252, 254, 262, 265, 267, 268, 269, 270, 271, 272, 273-274, 279,
281); la denigracién del patriotismo (p.84, 109, 112), la detestacién de
los caudillos criollos (p.157, 253) v, naturalmente, del General San
Martin (p.153-154, 250, 252-253, 286).

Parece realmente simbdlico que este libro fuese terminado de escribir
en el retiro de la ciudad de Londres, en febrero de 1871 (p.309).

b) Wheelwright, el nuevo “héroe” de América (1876)

La “eterna impulsién progresiva” del Fragmento preliminar, alcanza
aqui su culminacién. El progreso (“fatal impulsién de la historia”) halla
por fin un modelo que Alberdi ha descubierto en la personalidad del
ciudadano norteamericano William Wheelwright, cliente, su mejor cliente,
de su estudio juridico de Valparaiso. Para ponerlo de relieve publicd
Alberdi un nuevo libro: La vida vy los trabajos industriales de William
Wheelwrigth en América del Sud, 327 pp., Libreria de Garnier Herma-
nos, Paris, 1876; es el vol. 8 de sus Obras Completas; cito por la pri-
mera edicién (cf. Bibliografia).

GEETES 38-2an0 1997 109



La “filosofia practica” de Alberdi tiene argumentos practicos: Wheel-
wright ha rendido servicios de “magnitud gigantesca” revelandose como
digno compatriota de Washington y Franklin (p.3). Como él, debemos
dejar libre curso al “progreso espontdneo y natural debido al comercio
y a la industria” (p.4). En la hora del ferrocarril, del vapor y del telé-
grafo, hombres como Wheelwrigth deben ser considerados “como héroes
de los Andes a la par de los Bolivar y San Martin. Cruzar sus cumbres
con piezas de artillerfa ligera fue sin duda un esfuerzo extraordinario y
digno de memoria; pero cruzarlas con locomotivas de fierro con la ra-
pidez del Céndor, es casi igual al prodigio de Basco Nuriez de Balboa,
que tres siglos antes las cruzé con los primeros buques que navegaron
el Pacifico” (sic, p.10) °.

Tal es la “accién civilizadora” de la América inglesa que motiva toda
la biografia (cap. Il al XXXIII, p.31-292) v que permite extraer importan-
tes consecuencias: la primera, adornada con una cita de Adam Smith,
sostiene que “el comercio civilizard a Sudamérica” (p.294) v la vida de
Wheelwrigth es la confirmacién de la tesis (p.296-297). Hay que imitar
y multiplicar a los Wheelwrigth en Sudamérica (p.297-298) como seguro
factor de progreso, sustituyendo “un tipo inferior” (¢el criollo?) “por otro
mas perfeccionado” (p.299); de ese modo se podra “hacer el bienestar
de todo el mundo (que) es el colmo de la moralidad en la industria” (p.
300). El ejemplar es Wheelwrigth: “su figura es tipo de los que necesita
Sud América para ver florecer la riqueza de su suelo” (p.315).

Al concluir su libro, Alberdi propone erigir estatuas a Wheelwrigth:
“sus estatuas podrian recibir coronas de flores, su sepulcro serio y sim-
ple no tendré sino tiernas lagrimas” (p.317).

Quiza las tuvo del propio Alberdi cuando concluia esta interesante
obra en Francia, en su tranquilo retiro de Saint André de Fontenay, el
26 de setiembre de 1875 (p.317).

6. Breve reflexion critica

Ya sefialé oportunamente que el “romanticismo” de este grupo era
contradictorio, al menos hasta cierto punto . La clave esta en la idea
de progreso aparentemente comun al iluminismo de los “idedlogos” y
al historicismo de los roméanticos. El primero, el progreso necesario es
contrario con la tradicién o, al menos, no la tiene en cuenta y, en algu-
nos casos, tiende al materialismo cientificista. En el segundo, la tradicién

10  Causa estupor el grave error histérico de Alberdi. Se refiere a Vasco Nunez de Balboa
(1475-1517) a quien le atribuye haber surcado por primera vez el Pacifico con sus buques (é!).
En realidad, estando Balboa al frente del Darién, emprendi6 la travesia del istmo de Panama
descubriendo el Mar del Sur (llamado después Pacifico) el 25 de setiembre de 1513.

11  Me refiero al capitulo XIV del vol. I de mi obra en preparacién Historia de la filosofia
en la Argentina, 1610-1996.
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histérica concreta y las caracteristicas del medio son esenciales. Sin em-
bargo, estos “roménticos” argentinos (especialmente Echeverria y Gu-
tiérrez) son mas iluministas que romanticos; o, si se quiere, son iluministas
ap6stoles del progreso indefinido, con formas literarias roméanticas. En
ese sentido vivieron y pensaron “separados” del medio casi tanto como
los “idedlogos” del tiempo de Rivadavia. Debe tenerse en cuenta que,
sobre todo los dos nombrados, no conocieron la Argentina interior. Y
no se nos diga que los poemas de Echeverria, por ejemplo, fueron ex-
presién de lo local; basta saltar de La cautiva a cualquier pasaje del
Martin Fierro, para sentir el choque de una diferencia abismal.

Pero el caso mas interesante es el de Alberdi. También en él la idea
determinante es la del progreso inmanente. Se reconocen elementos ilumi-
nistas y romanticos. Los primeros son muy evidentes: el progreso inde-
finido (como en Vicente Fidel Lépez) es “fatal” (expresion de Alberdi)
directamente heredada de sus profesores idedlogos; a su vez, nada tie-
ne que ver con lo vernaculo su adhesién tan absoluta primero a Francia
(“somos hijos de la Francia”) y luego a Inglaterra (“patria de la libertad”)
hasta el extremo de haber apoyado la intervencién militar de ambas
potencias en 1838 y 1845. Nada tiene de exaltacién de lo vernéaculo su
casi adoracion de la vida y de la cultura anglosajona como lo he dejado
documentado anteriormente. Una caracteristica de los verdaderos roman-
ticos fue el rechazo del iluminismo, lo cual es totalmente extrafio a Al-
berdi; méas bien lo contrario pues alaba a Moreno porque le atribuye
haber sostenido la doctrina de Adam Smith y a Rivadavia; ambos a dos,
decia, “han merecido, mejor que no importa cudl soldado, las estatuas
que estan lejos de tener” (El crimen de la guerra, p.266-267).

Los elementos roméanticos pueden percibirse en su adhesién (hete-
rodoxa) al Cristianismo, en la nocién de derecho como plasma vital de
la vida social, en la direccién providencial de la historia, aunque sea
contradictoria con el impulso fatal y necesario del progreso. Pero se
percibe un predominio de la nocién inmanentista de progreso histérico
social. Esto explica, contrariamente a la afirmacién de Alberini, que ca-
reciera de un “seguro instinto nacional” 2. Todo lo contrario. También
explica —-maés algunos aspectos temperamentales y de caracter que por
inefables se me escapan— su naturaleza tornadiza en el plano de las ac-
ciones concretas.

Por otro lado, sélo porque Alberini haya dado como supuestos la
afirmacion de la existencia de Dios, la direccién providencial de la his-
toria (inconciliable con el caracter necesario del progreso), la libertad
personal (también inconciliable con el caracter de necesidad de la evo-

12 “La metafisica de Alberdi”, p. 96, en Precisiones sobre la evolucién del pensamiento
argentino, 153 pp., Editorial Docencia, Buenos Aires, 1981; publicado por primera vez en Archi-
vos de la Universidad de Buenos Aires, ano IX, t. IX, junio-set. de 1934.
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lucién de los hechos histéricos), no puede sostenerse que exista una
“metafisica de Alberdi” por mas que se utilice la expresién en sentido
lato. Alberini argumenta con la nocién de progreso y construye un Al-
berdi que no coincide con el de la realidad. Siento, sin duda, gran res-
peto por Alberini, pero no puedo compartir su interpretaciéon: Alberini
razona bien, interpreta y escribe con coherencia y con gracia, pero no
se cife a los textos ni una sola vez; hay algo de “inventio” en su lindo
articulo sobre Alberdi que ya no puede faltar en una buena bibliografia
sobre el tucumano.

Por fin, creo que no corresponde insistir hasta el detalle en las in-
fluencias recibidas por Alberdi. Suele hacerse una enumeracién de au-
tores (que yo también hago mas arriba); pero eso no significa siempre
que los haya conocido bien y que hayan ejercido un influjo significativo.
Es menester tomarse el arduo trabajo de compulsar los textos de Alberdi
con los de aquellos autores. Claro que los autores decisivos son pocos:
Jouffroy, Leroux y Grocio; Vico llega muy diluido tanto por la mediacién
de Michelet cuanto por la falta de comprensiéon de Alberdi; Herder es
indirecto y la nocién de progreso de los iluministas la ha recibido en las
clases de Diego Alcorta cuando éste traducia literalmente a Condillac.
Asoman un Pascal desleido y nada comprendido y un Cousin general-
mente presente en aquella generacion.

De todos modos y con estos elementos, era un propdsito irrealizable
y contradictorio proponer una “filosofia americana” (o argentina). Era
también muy improbable en un hombre que en sus setenta y cuatro
anos de vida, vivié cuarenta y cuatro fuera del pais. Después de viajar a
Montevideo en 1838, regresé en 1879 como diputado nacional por Tu-
cuman y, luego de presidir fugazmente el Colegio Electoral que, en 1881,
designé a Dardo Rocha gobernador de Buenos Aires, partié nuevamente
hacia su adorada Francia donde fallecié el 19 de junio de 1884.

Obras

1 Obras Completas de Juan Bautista Alberdi, 8 vols. Edicién ordenada
por el H. Congreso de la Nacién, bajo la direccién de Manuel Bilbao y Arturo
Reynal O’Connor, Imprenta de La Tribuna Nacional, Buenos Aires, 1886/1887.

2 Escritos péstumos, 16 vols. Edicién a cargo de Manuel Alberdi, con
apuntes biogréaficos de Francisco Cruz, Imprenta La Europea, A. A. Rosas, A.
Monkes y Cruz Hnos, Buenos Aires, 1895/1901 (a partir del vol. 12, el editor
es Francisco Cruz).

3 Obras selectas, 18 vols. Edicién ordenada y revisada, con Introduccién
del Dr. Joaquin V. Gonzélez, Editorial La Facultad, Buenos Aires, 1920.

De algunas obras de Alberdi, como el Fragmento preliminar, Bases, El
Crimen de la guerra y Luz del Dia, utilizo otras ediciones que se indican en el
contexto, senalando a qué volumen de sus obras corresponden.

112

» 38 - Afio 1997



Bibliografia

a) Bibliografia de y sobre Alberdi

1 Horacio Jorge Becco, “Bibliografia de Juan Bautista Alberdi”, en el
vol. de AAVV., Estudios sobre Alberdi, p. 219-232, Ediciones de la Municipa-
lidad, Buenos Aires, 1964.

2 Alberto Octavio Cérdoba, Bibliografia de Alberdi, 394 pp., Academia
Nacional de Derecho, Buenos Aires, 1969.

3 Carlos F. Lafuente, “Bibliografia sobre Juan Bautista Alberdi”, Centro
(Rev. del Centro de Estudiantes de Fil. y Letras), n° 10, p.85-102, Buenos Ai-
res, 1955.

b) Seleccion bibliogrdfica

1 Coriolano Alberini, “La metafisica de Alberdi”, Archivo de la Universidad
de Buenos Aires, ano IX, t. [X, junio-set. 1934, Buenos Aires; el mismo en el
vol. Precisiones sobre la evolucién del pensamiento argentino, p.95-108, Edi-
torial Docencia, Buenos Aires, 1981.

2 Manuel Bilbao-Arturo Reynal O’Connor, “Apuntes biogréaficos del doctor
Juan Bautista Alberdi”, en Obras Completas, I, p.7-60.

3 Bernardo Canal Feijéo, “Introduccién a la filosofia del ‘Fragmento’”,
en Fragmento preliminar al estudio del derecho, p.7-37, Ed. Hachette, Buenos
Aires, 1955.

— “La filosofia de Alberdi”, Comentario, VII, n° 26, p.3-10, Buenos
Aires, 1960.

4 Martin Garcfa Merou, Juan Bautista Alberdi. Ensayo critico, 480 pp., F
Lajouane, Buenos Aires, 1890.

5 Enrique de Gandia, “El complemento de ‘Las Bases’”, Cuyo, t. VI, p.
107-116, Mendoza, 1970.
— “Alberdi y su filosofia del derecho”, Cuyo, t. VIII, p.113-134, Mendoza,
1972.

6 Olsen A. Ghirardi, El primer Alberdi. La filosofia de su tiempo, 235
pp., Editorial Astrea, Buenos Aires, 1989.
— La filosofia de Alberdi, 168 pp., Editorial El Copista, Cérdoba, 1993.

7 Julio Irazusta, “Alberdi, verdadero y Ginico precursor de la claudicacién”,
Rev. del Inst. de Inv. Hist. Juan Manuel de Rosas, afno I, n°1, p.16-36, 1939;
n° 2/3, p. 108-120 y n° 5, p. 9-25, Buenos Aires, 1940.
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AQUI ESTA EL DEDO DE DIOS
Camo nacié la ley de ensefianza religiosaen 1943

Juan Bavurista MacGaLpr

USTAVO Martinez Zu-
G virfa (Hugo Wast) trans-

currié los altimos anos
de su vida en un departamento
de planta baja, antiguo y gran-
de, situado en Uruguay 725
de la ciudad de Buenos Aires.

Alli solia visitarlo, casi siem-
pre respondiendo a su invita-
cién, para disfrutar de su con-
versacién amena, ilustrada, pe-
ro no presuntuosa. Tenia la vir-
tud de saber escuchar sin inte-
rrumpir, soliamos contarnos
hechos graciosos y, cuando es-
to ocurria, refamos de buena
gana.

A la hora de la merienda, su
esposa, dona Matilde de Irion-
do, nos llamaba al comedor :
para un buen café con leche con facturas, sin mas etiqueta que la bue-
na educacién. Se podia ensopar las medialunas en la taza sin que nadie
se escandalizara, mientras la charla seguia por los mismos e informales
carriles de quienes no pretenden arreglar el mundo.

Aunque todos sus hijos ya estaban casados, al matrimonio no le fal-
taba la compaiiia de alguno de ellos o de sus nietos, como la prole de
Marcelo, el menor de los varones, quien por ser diplomético pasaba lar-
gas temporadas en el extranjero.

No he conocido hombre méas generoso que Hugo Wast. Una tarde,
hallandonos en su biblioteca situada en la parte posterior de la casa, vi-
no Marcelo para avisarle que acababa de llegar el doctor Mario Amadeo,
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flamante ministro de Relaciones Exteriores y Culto. Apuré entonces mi
despedida (llevaba un par de horas en su compania), pero él me retu-
vo: “¢Lo conoce al doctor Amadeo?”. “Nada mas que por los diarios
de estos dias”, le respondi aludiendo a la atin fresca Revolucion Liberta-
dora. “Entonces quédese”, me dijo resueltamente.

Fuimos a una pequena sala cerca de la entrada principal, saludé a
su visitante, me presenté a él para que yo hiciera lo mismo, y a partir
de alli fueron vanos los amagos que hice para irme durante la hora que
duré la entrevista, en la que también me fue concedido intervenir no
obstante mi inexperta juventud.

De hechos parecidos podria contar varios.

En una de aquellas visitas vespertinas, por motivos que ahora no re-
cuerdo, la charla gird en torno de la ley de ensefianza religiosa que Hu-
go Wast habia impulsado siendo Ministro de Justicia e Instruccién Pu-
blica de la Nacién, y asi pude enterarme de cémo se habia originado.

Martinez Zuviria, quien asumié en octubre de 1943, fue el segundo
en ese cargo del gobierno surgido de la revolucién del 4 de junio, cuyo
presidente era el general Pedro Pablo Ramirez. El primero habia sido el
coronel Elbio C. Anaya.

Al frente de esa cartera —dice Juan Carlos Moreno—, que conside-
ro la més importante de todas, tocdle al escritor afrontar una tarea
dificil y adoptar actitudes categoéricas, contenidas en el plan revo-
lucionario, como la intervencion de altas casas de estudio y la des-
titucién de profesores universitarios. Se le censuré maés tarde la ce-
santia de profesores. Fue una operacién penosa, pero necesaria,
pues el gobierno deseaba alejar de la céatedra a ciertos docentes
cuya ideologia estaba en pugna con los postulados de renovacién
y de encauzamiento de la cultura nacional.

Su paso por el ministerio fue breve, pero dejé alli su obra maes-
tra de educador con la reimplantacién de la ensefanza de la Reli-
gién en las escuelas publicas, en cuya tarea colabord eficazmente
el subsecretario de Instruccién Piblica, don Manuel Villada Achaval.

Es verdad que la educacién cristiana estaba en el programa re-
volucionario; pero su restablecimiento no se hubiera llevado a ca-
bo de hallarse otro funcionario al frente del Ministerio. Una empresa
como ésta reclamaba un hombre de caracter y de profundas convic-
ciones... El mismo redacté los sabios fundamentos y el decreto pro-
pio, y lo someti6 a la consideracién de las autoridades eclesiasticas.

Moreno tal vez no conociera los pasos previos, o bien no quiso di-
vulgarlos por alguna razén que ignoro. Cabe la duda porque este exce-
lente escritor afade: “Un dia el gran ministro catélico me mostré el bo-
rrador que contenia los sabios considerandos del decreto, escrito de su
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pufio vy letra, excelentemente fundado en nuestra historia y en nuestras
constituciones.” !

Del revés de la trama que constituyé la tela de la ensefianza religiosa,
Martinez Zuviria hablé en su casa aquella tarde.

Todo comenzd cuando el nuevo Ministro, como quien toma el toro por
las astas, hablé con el general Ramirez méas o menos en estos términos:

General: —Ustedes han dicho en el manifiesto revolucionario
que “la ninez esta alejada de la doctrina de Cristo”. ¢Lo han dicho
por decir o porque lo sienten?

—Porque lo sentimos —contesté sin vacilar.

—Entonces esto hay que remediarlo.

-¢Cémo?

—Reponiendo la ensefianza religiosa en las escuelas.

—¢Hablé usted con el Arzobispo?

“Aqui me agarré sin perros”, me confesé Martinez Zuviria; pero
sin amilanarse repuso:

—No hablé ni voy a hablar porque la medida debe tomarla el
Gobierno, no la Iglesia.

-Siendo asi, prepare el correspondiente decreto.

A los pocos dias, Martinez Zuviria, proyecto en mano, se entrevistaba
con los obispos.

Fue una reunién larga y tediosa. Algunos prelados no estaban de
acuerdo con que la ley saliera por decreto y preferian que lo tratara el
proximo Congreso. El Ministro a su vez les dijo que de esa manera, por
mas democratica que fuera, era muy dificil, por no decir imposible,
que el proyecto fuera convertido en ley.

Obtenido finalmente el consenso de los prelados, dijo por ultimo
Martinez Zuvirfa: “Aqui somos todos catdlicos, y nos hemos pasado dos
horas discutiendo por una coma de méas o una como de menos. ¢Se
imaginan lo que hubiera ocurrido si este proyecto se postergaba hasta
el préximo Congreso?” ?

1 Juan Carlos Moreno, Genio v figura de Hugo Wast, Buenos Aires, Eudeba, 1969.

2 “El gobierno de la revoluciénde 1943, bajo los dos presidentes que tuvo, generales
Ramirez y Farrell, dicté alrededor de 1.250 decretos, que al restablecerse la normalidad se eleva-
ron al Congreso a fin de que fueran convertidos en ley.

“Pues bien: ninguno de esos 1.250 decretos tuvo la gloria de provocar las iras de la
oposicién como el decreto de 31 de diciembre de 1943.

“Los enemigos han digerido con méas o menos dificultad todos los otros, pero éste se
les atragantd de veras. Algun significado tiene el raro privilegio de haber acaparado todos los ca-
fionazos. Mientras los otros 1.249 decretos se sancionaron a libro cerrado en cinco minutos, éste
fue discutido durante dos semanas.

“Comprendamos la amarga desilusién de los que se regocijaban de que el redentor
de los hombres hubiera sido expulsado de las escuelas argentinas. De la noche a la mafiana, en
el dltimo dia de un afo histérico lo vieron volver para ensefiar a los nifios el camino, la verdad y
la vida. Se acababa de derrumbar el cimiento de su siniestra labor de descristianizacién del pais.
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Poco después, el Ministro depositaba en manos del secretario general
de la Presidencia, coronel Enrique Gonzélez, el decreto con su firma,
no sin pedirle lo tramitara con diligencia ante los demés secretarios de
Estado, que eran: Luis C. Perlinger, César Ameghino, Benito Sueyro,
Diego Y. Masson, Alberto Gilbert, Edelmiro J. Farrell y Juan Pistarini.
Todos los cuales fueron posteriormente avisados de que el 31 de di-
ciembre de 1943, en acuerdo general de gabinete, serian tratados ése y
otros importantes decretos.

Se llega asi al dia en que la ensenanza religiosa sera restaurada tras
sesenta anos de laicismo escolar. Encabeza el acuerdo el general Ramirez.
A su lado, el coronel Gonzélez va sometiendo cada asunto a la firma
del Presidente, al tiempo que anuncia el tema en voz alta. Desfilan im-
portantes leyes, como la disolucién de los partidos politicos, pero la de
enseiianza religiosa tarda en llegar...

En determinado momento, creyendo que la tarea estd concluida,
Ramirez hace ademéan de levantarse, pero Martinez Zuviria lo retiene
exclamando: “iPresidente: falta el decreto de ensefianza religiosa!”

El Presidente no vacila, vuelve a sentarse y Gonzélez (¢olvido, distrac-
cién, mala fe?) le alcanza el documento que suscribe sin hesitar. La en-
sefianza religiosa ya es un hecho

Hugo Wast conservaba en su casa la lapicera con que se firmé el
histérico decreto, con esta leyenda: “Aqui esta el dedo de Dios”.

Nuestro escritor catdlico, a quien el padre Furlong llamé “Maestro
de América”, por lo mismo que sdlo se consideraba un instrumento de
Dios, nunca concurrié a los actos con que cada ano se celebraba un
nuevo aniversario de la ensefianza religiosa, no obstante ser invitado, y
raramente hablaba del papel que le habia correspondido.

No fue ajeno en cambio al dolor de verla suprimida doce afios mas
tarde. Ocurrido el levantamiento militar del 16 de septiembre de 1955,
encabezado por el general Lonardi, escribié: “Muchos o casi todos los
funcionarios depuestos por Perén, han sido repuestos, devueltos a sus
cargos por la Revolucién. Hasta ahora ella, la gran depuesta, la Ensenan-
za Religiosa, no ha sido repuesta. Y aunque muchos piensan que nunca lo
serd, yo, testigo y un poco actor del milagro que la instituyé el 31 de di-
ciembre de 1943, contintio obstinado en mi desesperada esperanza.”

“Para trabajar en el corazén del pueblo no hay herramienta comparable a la escuela.
Nada que llegue a todas las capas sociales, a los ricos y a los pobres, penetre en las ciudades y
alcance los ltimos confines del campo”: Hugo Wast, Navega hacia alta mar (esta obra fue publi-
cada por primera vez en el segundo tomo de las Obras Completas de Hugo Wast, Ediciones Fax,
Madrid, 1957, pero nunca lo habia sido en libro aparte; lo que recién ocurrié en 1996 a través
de una edicién conjunta de Didascalia y Vértice; el volumen, bellamente presentado, trae un
prélogo de Néstor Alfredo Noriega SDB).
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In Memoriam

P. MARCOS PIZZARIELLO, S. J.
1907-1997

-—l_l L 19 de febrero del presente
|| ano, a las 17.10 horas, y en

mi presencia, fallecié en el Sa-
natorio San Camilo, victima de un can-
cer, el P. Marcos Pizzariello S. J., uno
de los mas insignes sacerdotes del clero
de Buenos Aires. Tenia ochenta y nue-

ve anos de edad.

La direccién de Gladius ha tenido
la deferencia de pedirme, como colabo-
rador y amigo intimo del P. Marcos Pi-
zzariello durante treinta y siete afos,
una semblanza de su vida; tarea que
asumo con mucho gusto y “devocién”.
Y pidiendo disculpas por no hallar las
palabras adecuadas para describir tan
noble existencia.

Nacié el 30 de agosto de 1907 en el
porteno barrio de Constitucién (Solis v
Caseros). Cursé sus estudios en el Co-
legio Nacional Buenos Aires (alli llegd
a ser preceptor), y después de una bre-
ve incursién en la administracién publi-
ca durante la presidencia de Hipdlito
Yrigoyen, ingresd, el 4 de diciembre
de 1927, en la Compaiiia de Jesus, en donde fue ordenado sacerdote
el 20 de diciembre de 1941.

Sus tareas en dicha Orden fueron multiples; entre ellas, padre espiri-
tual en Montevideo y Santa Fe y director del Secretariado de Ejercicios
Espirituales. Pero el centro de su labor apostélica fue la direccién de los
Ejercicios Espirituales de San Ignacio, los retiros y las audiciones radiales
y televisivas. Al fallecer, sus reflexiones se escuchaban en ciento cuarenta
y siete radios y veinte canales de television.
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Hecha esta pequeria resena biogréfica, prefiero ahora detenerme en
su perfil religioso, sacerdotal y humano, como ejemplo a seguir.

Vivié “rumiando” la Palabra de Dios, y esta actitud estuvo acomparia-
da por una préctica intensa de las virtudes evangélicas, especialmente
de la humildad, por un rostro siempre alegre y por la agudeza de sus di-
chos, que hacian sonreir hasta a los muertos.

Admirable fue su disponibilidad hacia la voluntad de Dios: se habia
hecho carne en él el “Principio y Fundamento”.

Sin embargo, no se quedd en un mero “angelismo”, sino que fue un
observador atento de todo el acontecer en los medios de comunicacién
social, terreno en el que se mantenia permanentemente actualizado, aun
sobre las nuevas técnicas, tratando de ampliar su radio de accién, tanto
en nuestro pais como en el exterior. Casualmente, unos dias antes de
morir me expreso su satisfacciéon por haber conseguido un espacio en
la frecuencia televisiva de los Estados Unidos destinada a los hispano-
parlantes.

Si a todo esto unimos la perfecciéon de su lenguaje (era un avido
lector de los clasicos de la literatura espafiola), no es de extrafar que su
obra radial, comenzada como un pequeno grano de mostaza, se hiciera
arbol frondoso.

Sus charlas eran escuchadas no sélo por los catélicos, sino también
por otros publicos muy diversos: marxistas, algunos pastores pentecos-
tales de notoriedad y miembros de la colectividad israelita, al punto que
un escritor de esta colectividad lo visité un dia para agradecerle sus con-
ceptos, diciéndole que gracias a ellos su personalidad se habia enrique-
cido muchisimo.

iQué no decir de sus fervientes y entusiastas tandas de Ejercicios Es-
pirituales! iCuéntos “Lazaros” resucitados! iCuéntas ascensiones espiri-
tuales!

Como en todo hombre santo, hay aspectos de su vida que permane-
cieron escondidos. Uno de ellos fue el de la entrega total al préjimo
triste y doliente, a pesar de su escasez de tiempo. Siempre habia un “si”
para todos.

Su ausencia fisica es presencia espiritual.

CamiLo Rey
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Contrastes

FEl doispo de Rochester, Mat-
thew Clark, anuncid que ha esta-
blecido una nueva relacién “cola—
borativa” con la organizacién
“Catholic Gay & Iesbian Family
Ministry” de defensores cel estilo
de vida hamwsexual .

1a prinera iniciativa consiste
en un retiro co-patrocinado para
radres catdlicos de hijos qay e hi-
Jes leddiares ...

The Wancerer, 3 octubre 1996

El dbispo de Iusing (Michi-
gan) celebrd una misa pontifical
solenre el dia de todos los Santos
siguientb el rito tradiciaal ssgn
el misal de 1962. Asistieron al
abispo dignatarios de la Orden
Benedictina, Maronita y otros.
Un coro digno cantd durante la
ceramnia.

The Wanderer, 3 octubre 1996
# # 4
El 30 de septiembore de 1996

un conjunto e catdlicos de Chi-
cago sostuvieron una aonferencia
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EL TESTIGO DEL TIEMPO

Ritacora

e pransaen las grades ce la iglesia
de San Francisco de Asis para
pedirle al Papa Juan Pablo IT el
narbramiento de un doispo orto—
doxo en ramplazo del entonces
achacoso Cardenal Bernardin.

Para los catdlicos cel drea el
reino de Bernardin ha sido un
desastre. .. él fie quien clausurd
la iglesia a pesar de que era wra
prospera parrcduia hispana para
vender la propiedad a 1a Univer—
sidad de T1linois. El templo fue
Cestripado y sus ventanales con
vitrales, kancos y altares, ramo-
vidos.

Pese a ello 1os 2000 parrcouia
nos desafiaron a Bermardin y al-
gunos mienoros ocuparon el edi-
ficio donce se continta celeoran—
domisa.

En la conferencia de prensa,
Richard Freaman, de la Catholic
Action Ieague dijo: “Nuestro cal-
culo mas optimista estima que
menos de un catdlico cada seis va
amisa, yesa cifra continia kadjan—
o sin cesar. Ias vocaciones casi
S irexistentes, las esoelas catd-
licas se hallan en ua terrible de-
cadencia. Ia evancelizacién catd-
lica es un chiste; ror donde uno
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mire se hallan iglesias cerrachs y
encima hamos tenido que sufrir
algunos de 1os peores escandalos
g Jjarés golpern asi a la Iglesia
Catblica en sus 2000 afios de his—
fda.”

The Wanderer, 10 octubre 1996

o #

religicsa en Irlarda

“El disco exoresa 1la fe ce 1a
carte, o la fe e la Iglesiaocdel
clero”, explicd John Kearus, in-
tentando explicar el resonante
é&xito de su Faith of Qur Fathers

(La fe de nuestros padres) , ura
coleccidn de himmos catélicos en
un canpacto que alcanzd la pri-
mera posicidn en las compulsas
en Irlarch.

Con 35.000 copias vendidas
en la primera semana y un total
e 60.000 hasta ahora, el disco se
encamina a ganar el maximo
galardn musical e Irlanda.

[--]

¢Este fendmeno es el fruto de
menidoras suocterraness ce 1a Igle-
Sia para volver a ganar 1a lealtad
e sus fieles? Curiosamente, el
clero no tuvo nada que ver en
ello; al menos en su origen.

-]

Fl gran ddeate en Trlanca es si
éste es un resurginiento religicso
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—que alanma a quienes esperakban
que wma Iglesia represora fuera
puesta de rodillas— o sblo nos-
talgia.

]

‘Bl diswo le recerda a la gente
que hubo un tiempo sencillo du-
rante el cual no habia nada ce 1o
que se habla ahora, un tiamo més
puro ynés facil para la gente”,
afimd John Kearns.

The Guardian eekly,
29 diciembre 1996

o #

Las elecciones norteame-
ricanas y el aborto

Josech Sdeidler es el director
ejecutivo ce la “Pro-Life Active
Ieague” oon base en Chicago. Hi-
z0 estudics avanzados en Teologia
en la Orden Beredictina que d&jd
antes de ser ordenadd v posterior-
mente formd una familia con 10
hijos propios a los que siampre
hay agregado algin adoptivo de
0.

Fntrevistado por The hancerer
—la revista catdlica més antigua
Ce los EE.UU.— dijo entre otras
cosas, refiriéndose a 1la cuestidn
cel aborto cam tema crucial en
1a camparia de las Ultines elec—
ciones norteamericas: “Un moti-
vo por el aual me entusiasmé con
el Partido Republicano fue que
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pensé que Pat Buchanan iba a
raneer lanzas. Pero él no se ha
dado clenta que el partido qee 1o
caracterizd y endemonid como
racista, antisanita yextramista. ..
no 1o dejard ser naninado.

Cuando le dieron la medalla
presidencial ce la Likertad al Car-
dergl Barmardin le rogug, literal-
mente, que la rechazara. Si 1o
hubiera hecho porque Clinton te-
nia las manos ensargrentadas, co—
mo el Carcdenal Benardin ha sido
virtualmente canonizado por 1os
medios ce este pais, los medios
hubieran tenido que tomar mas
en serio la cuestidn del aborto.
Creo que Bermardin tuvo 1a goor—
tinidad de su vida.

Bernardin cayd en la tranpa.
Phora él tiere esa cinta azul col-
gandb en su rectoria, pero ;e ha
conseguido? Nada. En cambio,
si él hublera dicho: “o no puedo
recibir esto ce Usted, maravilloso
presicente Clinton, hasta que Us-
ted termire su frivolidad contra
1cs fetog”, podria heberse derdvaco
el fom adonde doiera estar.

Me irrita pensar que carezca—
mos de liderazgo en este pais.
Pusimos nuestra fe en Pat Bu-
chanan y él nos defraudd. Iapusi-
mos en 1a Iglesia y sus dirigentes
nos defraudaron. Bueno, todavia
nos queda Howard (Phillips), el
el Taxpayers Party”.

The Wanderer, 3 octubore 1996

AT
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El Cardenal Ratzinger
y el relativism
Para el Cardenal Josepch Rat-
zinger la amenaza mas peligrosa
rara la fe catdlica enestes dias es
el relativigm. Fl creeqe el rela-
tivigmo -o la idea de que nadie
puece presumir ce conocer el ver—
dadero camino- se manifiesta en
los esfuerzos por “darocratizar”
la Iglesia, modificar arbitraria—
nmente 1a Liturgia yorrar las di—
ferencias amn las otras religiaes.
“El relativismw —declard- se
ha cowvertico en el pradolam can-
tral e la feenel tiapopresate”.
Rotulado por 1a prensa italiama
cano el Panzer-Kardinal —con-—
forre al tangee ce querra alavén-,
el prelado ce 69 afios ha convo—
cado un cierto nirero de tedlogos
al Vaticaroara clarificary, sies
necesario, corregir sus coinianes.
Ajuicio cel Cardaral, “el ela-
tivigmo es una amenaza todavia
mayor que 1o que fue 1la Teologia
e 1a Liberacién hace ua década,
score todo porgue sus ideas estan
instaladas en la sccieded darocra
tica. Iaclar el &itoen lapoliti-
ca hoy es la negociacidn y el re—
dhazo ce 1as posiciaes dosolutas”.
“Rero ahora 1os tedlagos —afir-
mH— gplican equivocadanente es—
tos métodos a la religidn ya la
ética. Cawo resultaco de ello, Je-
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sts hoy dia es mirado camo «un
lider religioso entre otros» y no
aaro el Dios viviente”.

“Desgraciadamente —prosi-
guié- muchos catdlicos defjan la
Iglesia porgue piensan que las
cuestiones e doctrina debieran
decidirse por mayoria, camo si la
fe fuese ua especie ce platafonma
epartidopolitiay’.

Al Cardenal Ratzinger, que ua
vez eanitid un juicio negativo so-
e la Iglesiaposxaciliar, sslodes—
crile a veces aoro un pesimista.

Pero sus opiniones scbre el
estacb de 1a teologia no son todas
catastrdficas ni tenebrosas. Hay
signos esperanzadores, ha dicho,
de qe la razén se esta doriencb a
la fe. Quricsarente, adnitid, ello
o es nnérito de las autoridades
eclesiales, sitpel resultadb e la
nostalgia natural del ser humano
ror un Dios que entre en nuestra
vida. Estoes, la fe e un hatbore,
no ura creencia ciega. Y termind
textualmente: “La razdn no se
salvard sin la fe, pero la fe sin la
razdn no sera humana” .

The Natiawrl Catholic Register,
27 octubre 1996

G i

Vielve el Bachillerato
humanista

“aesorlapdlicay, lawenta-
blearente, la casi mayoria ce los
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alegics cadlicos, smtandeficien
tes que 1os padres buscan desespe-
racarente alguna altemativa’, ex—
presa Alan Hicks, director ce la
Pcacamia St. Gregory, el colegio-
insignia de 1a Fratemidad de San
Pedro. “Muchos se han volcado al
sistam de la educacién hocgrera.
Yo 1o gooyo vy, de hecho, mi murjer
y yo educamos a nuestros hijos
pequetios en casa. No dostante,
hay mucho que St. Gregory puede
ofrecer en términos de formacién
moral e intelectnl yaeesdificil
provesr en el hooar, especialmente
rara 1os ablescantes”.

St. Gregory aorid sus puertas
en 1993 con una clase de sdlo 16.
Fn la medida en que su curricu-
Tun clasico fue aonocido, el nire-
ro e alumoes aurenta sin cesar.
El colegio brinda una educacién
clasica hurenista y cristiana an
ua rica vida espiritial, cantraca
en lamisa tradicional latira. El
colegio se establecié amn la goro-
kacién del doigpo ce Scranton pero
copera bajo la autorided de 1a Fra—
termickd.

The Wanderer, 17 octubore 1996
# # #
Prelados mexicanos discre-
pan con Monsefior Ruiz

Ia mayoria ce los doispos me-
xicanos rechazaron la propuesta
de paz formulada por el dbispo
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Samuel Ruiz de San Cristdbal
e las Gasas (Chigeas) para resol-
ver el prdolam ce laguerrillaen
SupaEis.

Ia propuesta ansiste en crear
una canisién para dialcgar sdore
“Ma ez anivel raciaal”.

[d]

Pese a sus criticas en el pasach
al gbiemo, el Arzdoisco Rivera
del Distrito Federal afimd que
en este tam coincidia an él: Yos
novimientos guerrilleros en M&-
%100 son basicamente un fendme-
no de propaganda y una reunién
en la ciuckd capital sblo serviriaa
sus intereses yno a los e lana—
cia’.

The Natiarl Gatholic Register,
20 octubre 1996

i

Nuevo documento sobre
sexualidad humana

El Padre Paul Marx, fundador
y decano de “Huran Life Inter-
national”, carentando The Truth
and the Meaning of Human Sexua—
1lity, laversidn en inglés del do-
curento del Consejo Pontificio
rara la Fanilia, escribid: “Quie-
nes han estado imponiendo cier—
tos programas sdore educacidn se-
xual en chicos catdlicos han dis—
torsionado las ensefianzas ce la
Iglesia para acamwdarlas a sus
propdsitos. Pero con este nuevo
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docurento, que tardd cinco afios
en eldborarse, han quedado desernr-
mascarados 1os educadores sexua—
les. Yano quech sitioenel cual

puedan pasar inadvertidos.”
The Wanderer, 17 octubre 1996

o+ #

Satanistas en El Cairo

EL CATIRO. 27 de enero, 199%.
(Den) . 1a maxima autoridad is1a-
mica de Egipto declard hoy que un
arueo e jovenes satanistas han in-
arridenel celitode goostasia, 1o
qee podria acarrearles la condera
cemerte si ro s anepiaten y aoju-
ran ce sus “emicicsas creencias”.
Los més de 60 presuntos ado—
radores e Satands, vastages todos
ellos ce 1a altalbuarguesia egipcia,
cuentan entre 16 y 20 afios. Los
Joveres fueron detenidos la tltima
samana en el marco de una gran
campafia emprendida contra 1os
adeptos de ritos satdnicos y 1os
devotos de la masica de “rock

pesadd’.
# # #
puede ser “fashiaon”

Fs estpicdo serpresa deaal-
quier moda pasajera. Sin emoar—
péx esla historda el catolicis-
mo likeral despés de Vaticano 1.
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cRecuerdan aquella infatuacién
con la “ciudad secular”? ;Quién
puece halber olvidadb a esos frené-
ticos tebdloges ¢k la likeracidn, e
cuyos suefios utdpicos sélo han
queceb cenizas? 1a lista de loour-
raes larca.

Aorael tmoes el radicalis-
mo femenino. ¢Y qué hemos con-
Sequido? Divorcio rampante. Chi-
aos heridos y desauidados. Aoorto.
Confusidn sexal v likeracién cay.
Tntentos ce rehabilitar diosas ce
ficcidn y de reintroducir sacerdo-
ma irglés.

Orceres religiosas likeradas
que hoy estan muriéndose. Y, no
menos, quejas de que Jests care-
tid el pecado de sexismo cuando
eligid exclusivamente horbres
para Su sacerdocio y que El se
equivocd cuando nos ensefid el
Padre Nuestro.

Por syouesto, si Jests aaretid
A injusticia al excluir a lasmr
Jeres cel sacerdocio y si careciace
autoridad para identificar a Dios
oaro ruestro Padre, entonces E1
no bajé cel Cielo, ni era miarbro
de Trinidad alguna. ;Adids Cris—
tianiswo!

Ios catdlicos que hacen estas
nuevas cgpciones son snobs que
persiguen la gordoacién del mn-
do y no pueden soportar la idea
e ser politicarente incorrectos.
Fn realidad son intelectialmente
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adoarces —e imitadores de 1os pro-
testantes liberales qe hace tiem
0 ya avizoraron ura religién “te-
necor libre” para prdoar su goer—
tura espiritual acomodada al
mundo. jMuy listos! Pero ;qué
Tieren para exhibir 1os protestan—
tes liberales caro contrgearte ce
su esfuerzo? Iglesias morilundas.

cPor qué? Porque el resultado
el protestantigmo likeral ha con-
sistido en -paldoras de Flamery
O Comnor—: “convertir la reli-
gién en una mezcla de poesia y
terapia para hacer que la verdad
toda distincién intelectual... y
gradualmente 1llegar a creer que
Dios no tiene pocer... qe no se
Puete revelar a nosotros y e la
religién no es mas que nuestra
propia v dulee irvencidn’.

For 1o tanto ¢;para geénoles-
tarseen saquir yendoa la iglesia?
iNo tan listos después ce todo!
Ia religién a lamoda no es tnica-
mente contraproducente sino que
es lisa y llam estipicez.

El Cardenal Newman dijo una
vez que Vdesce que se nos ha dado
ura revelacién daoe de haber algu-
na autoricad”. El Catolicismo es
A religidn revelads, no ura reli-
gién inventada, y Nuestro Sefior
dio autoridad a San Pedro y a
SUS Epas SUCesores [ara aanservar
la revelacién libre de novecades y
de engafios. La New Oxford Re—
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viewes un mensuario catdlico aon
ua llegadh intermacional que se
pdolica en Berkeley —si, eseBer-
keley— de modo que hemos visto
novedades y engafios al por ma-—
yor. Nosotros detectaros el frau-
de en cuanto lo divisamos. Esta-
mos fimmes con el Catolicigmo de
todos los tierpos, el Magisterium
y el Papa. Articularocs el entero
esplencor ce la verded catdlica vy
amn ayudamos a catdlicos flojos a
Cesarrollar ura espina dorsal .

Si Usted es un catdlico que se
redhusa a ir por donce spla el vien-
to, o si sinplerente es curioso,
isuscrikase hoy!

New Oxford Review

Room 822, 1069 Kains Ave.,
Berkeley Cal. 94706

# # #

Los anglicanos de la High
Church (pro—catdlicos) tienenel
mismo problema que nosotros:

“Cuando yo era chico se me
ensefd a guardar silencio o a gee-
nas susurrar cuando hablaba en
la iglesia, si era absolutamente
recesaric”.

]

Basilio el Grande habla con
pena en su Sermdn 9 de la gente
ae = goaraan llegar a la iglesia
pero cuando 1legan no prestan
atencién a 1a palabra de Dics sino
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que “'sonrien y estrechan la mano
antre ellos, cawvirtiendoa lacasa
de oracién en un lugar de chismo-
ed’.

o]

La restauracién de la “pPaz”
en la Iglesia de Inglaterra, sin
duda alguna, en algunos casos,
alienta esta tendencia al chisme
en la Casa de Diocs.

Muchos fieles estan muy
dispuestos a ser distraidos. Paro
hay mucha sabiduria en el viejo
adegio: “Antes ce lamisa hdblale
a Dios, durante lamisa deja que
Diocs te hable a ti; desples ce la
misa hablad entre vosotros”.

Tony Gelston, Directians. Serving
Eranelicals and Gatholics seeking
to review the Girch in the historic

faith. Iondon, January, 1997

¥ # #

En el afio 1995 Derek Wor—
lock, arzdoisoo de Liverpool, pro-
dujo una carta pastoral para ser
leida en Misa declarando que no
inportaoa si 1os catdlicos asistian
amisa o no los domingos y que
igual debian considerarse parte
de la Iglesia. Usted dird que es
prdolama es qe las cifras ce asis—
tentes decrecerdn y el gooyo finan-
clero caerd anmés. Alguien tie-
re e sosterer a la Iglesia para
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que no se caida el techo. No dudo
de que el Arzdbispo ha hecho un
traoajo extraordinario en favor cel
ecurenisno, pero ¢a qué precio?
Dentro ce los priximos diez afios
la Iglesia hatrd virtialnente desa-
rarecido ce Liverpocol . El prisd-
mo arzadbispo va a tener que ser
un lider muy fuerte y un harore
e coraje porgue su tarea no sera
[--]

Bajo la guia de Worlock, los
sacerdotes temen mencionar la
raldora “Yroral”, sindch sintien
do que es sindnimo de beateria,
represién o autoritarism. Cuan-
do se les pregunta algo sdore mo-
ral muchos sacerdotes dirdn que
cada uno es responsable de si mis—
mo. Pero, si asi fuera ;quién es
responsable ce 1a sociedad?

[--]

Si el divorcio ahora es 0.K.
Jauién nos sostiene a quienes he-
mos pemenecido casados y, a ve-
ces, en dificiles ciranstancias?
Si no hay carpraniso con el ma-
trimmio, oen cxasalaaas, sihay
parejas viviendo juntas, ¢quién
lleva el peso ce los chicos pertire-
bados cuando uno de 1os dos pa—
dres se quita la responsaoi licad
de encima ?

1a Iglesia actualmente es bas-
tante evasiva axand se le pregun-
ta sdore cdnabitacion y divorcio.
Mediante sus goinianes likerales,
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la Iglesia Catdlica ha doandonado
aagellcs catdlicos fieles qe hen
dorado camo corresponce de cara
a sus fan lias y a la scciedad.

]

Hasta que l1a Iglesia Catdlica
en TLiverpool cecida en qué direc—
cidnva a ssquir no oy a particicar
enella... Hay otros catdlicos que
Sienten lo mismo que yo. Algunos
asisten amisa, otros no. Aqellos
aze no 1o hacen padrdn volver cuan—
d la Iglesia deje e hacar equili-
brios y se conprareta a volver a
9B raices.

De una carta leida por Radio
Merseysice y reproducida en
Christian Orckr, agosto/
septienbre 1996

# # #
o Hir a Rusi

¢Usted reza por la conversidn
Ce Rusia? En 1990 Rusia albando—
né el comunismo, pero 70 afios
e ateismo han dejado su marca.

Hoy dia solamente 5% de ru-
S0s son cristianos vy 1la gente es
Haes.

Hay solamente 75 sacerdotes
en Rusia para responder al cre—
Clente deseo ce instruirse sdore
Nuestro Sefior v Su Iglesia y ne-
cesitan su apoyo. La Misidn St.
Michael entrena harbres para el
sacerdocio en Rusia y Ucrania.
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i Tmeginese un pals an Iglesias
en ruinas, donde es dificil hallar
n devocionario y donce el sacer—
dote més proxinmo puece hallarse
a 1500 km.!

St. Michael Mission c/o
Blachford, Adelaide Road,
London, NW 3. 3RU)

i A

El prablema mas grave
del mundo

El 24 de marzo de 1989, el
padre George Rutler, en su ser—
mon habitual, expresd su expe—
riencia durante el didlcgo aon la
Madre Teresa de Calauta. En pre—
sencia de nurerosos sacerdotes
que atestiguan la veracidad del
mismo, y que por distintos medios
1o han hecho conocer, él persaal-
merte 1a interrogd ce la siguiente
forma: “Madre, ;cudl es para us—
ted el prablema mas grave en el
mundo en estos momentos?”

Tuego de unos segundos de si-
lencio, responde con seguridad:
“En todas las partes del mundo
en las que estuve, 1o que més me
entristece yms dafo esta hacien
d es qe la gente recila 1a Canr-
nién en la mano”.

The Wanderer, 24 marzo 1989

i A

Uﬁi
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Sdore el respeto a la
E e

Durante su visita a Fulda, Ale-
mania, realizada en novienbre de
1980, Su Santidad Juan Pablo IT
concedid una entrevista a los
pericdistas ce 1la Revista Stimme
des Glaubens. En el curso de la
migra fle interrogaco, entre otras
cosas, e la siguiente menera:

Reriodista: “Santo Padre, ;aél
es su goinidn sobre la Cannidén
en la mano?”

Juan Pablo IT: “Hay una carta
Prostdlica sdore 1a existencia ce
un permiso especial valido para
esto. Raro yo le digo a Usted que
o estoy a favor ck esta practica,
ni tampeoco la recanienc. El per—
miso fue otorgadb debido a 1a in—
sistencia de algunos Goispos dio-
cesaos”.

i A

Mons. Laise dord correcta-
mente, dice la Santa Sede
San Iuis (Arca) : Al haber de—
cidido que se aontinuara distrilor
yendo la caomnidn en la boca vy,
por lo mismo, no hacer uso de la
facultad concedica por la Santa
Secke de darla en lameno, el dois-
po de San Luis, monsefior Juan
Rodolfo Iaise, “ha dorado aonfor-
me al derecho y por ende no ha
roto con la connided eclesial”.
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Asi se exoresd 1a Congregacidn
para la Doctrina de la Fe, a la
ae el preladb s= dirigiera qoortir-
namente, para saber “'si con tal
decisién habria dorado en menos—
cabo de 1la cannién eclesial con
las didcesis que han acogido el
indulto”, que sonmayoria.

Ia nota dirigida por dicho di-
casterio a monsefior Iaise, ex—
presa texoalante:

“Excelencia: este Dicasterioha
recibico sus avebles cartas el pa-
sado 22 de agosto y 16 de sectiam-
bre, relacionadas con el reciente
parmiso concedido ror 1a Congre-
gacidn ara el Aulto v 1a Discipli-
na de 1os Sacrarentoes a las didoe-
sis ce la Arcenting, rara distrilair
la Cannidn Fucaristica también
en lamaro ce lcs fieles.

“a que usted ha Juzgado inne-
cesaria la golicacién del antedido
permiso para el territorio de 1a
didcesis de San Luis, SuExcelen—
cia ha querido consultar a esta
Congregacién si con tal decisidn
habria cdorado en menoscabo de
la cannidad eclesial aon las did-
cesis que han acogido el indulto.

YA este regoecto, este Dicaste-
rio le comunica que un estudio
atento de los docurentos de la
Santa Secde en esta materia mies-
tra con clarided que usted, deci-
diendo mantener inmutable la
tradicién de distriluir la sagrach
Comunidén en la boca, ha dbrado
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conforre al  derecho y por ende
no ha roto an 1a conniced ecle-
sial. Enverdad, Su Excelenciano
ha hecho mas que curplir con la
doligacién exigida por 1a instruc-
cidén De modo Sanctam Commu-—
nicramministrandi a cada Qoispo
(cf. Enchiridion Vaticarmum III,
1284) e discemir sdore 1as amnse-
cuencias que ua altermativa a la
practica exaristica vigente podria
ocasionar en la vida sacrarental
e Ics fieles.

Pidiendo al Sefior 1o asista 'y
conforte incesantemente en su
ministerio episcopal, 1o saludo
cordialmente en Cristo.” Mons.
Tarcisio Bertae, secretarioce la
Congregacién para la Doctrina
celake.

Boletin AICA,
27 de novienbre 1996, p.312)

+ # #

Alexandre Ogorodnikov:
¢gué renovacién en la
Ortodoxia®?

Es una cuestion muy campli-
cada. Sabed que existe una gran
desaonfianza de cara a 1la Iglesia
entre 1os jovenes que han regre—
sado a la ortodoxia anterior a
1917. Se trata de uno e los efec—
o8 perversos ce este retonmo Juve-
nil a la ortodxda tradiciaal.. ...

El ortcedoxo ruso pravedio co-
noce muy poco de las cosas inhe-
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rentes a la vida de la Iglesia Catd-
lica. Lleggn a leer texttos qe afir-
men que 1os catdlicos uscan con-
vertir a toca Rusia.

El prablema se hace todavia
més espinoso por 1a querel 1a entre
1cs catdliaos grieges y 1os ortodo-
x0s en Ucrania. Sdore esta cues—
tidén deoo recordar que yo he 1u-
chado por el reconocimiento de

Ia desgracia es qee los ortodo-
X0OS TUSOS No conocen 1as riquezas
el catolicigmo. Yomismo las he
descubierto con asorbro y me
pone triste comprobar que mis
anigos ortodoxos 1as ignoran. Es—
ta ignorancia nos empdorece.

Es por eso que proyecto editar
e revista destinada a hacer ao-
nocer las riquezas e las damas
iglesias cristiaras. .. Parami el
conocimiento de 1a Iglesia Catd-
lica es camo un pulmdn que per-

Y es con gran interés que des—
cubro 1a gearicién de iconos a la
oriental en las parrocquias. Pero
cel lado de la ortodoxia conoce—
mos nuy mal la experiencia ce la

L’Homme Nouveau, 5 enero 1997

i A

Uﬁi
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por The New York Times

El Padre Malachi Martin fue
entrevistado telefénicarente por
Eeter Steinfels, pericdistacel The
New York Times, quien le pregun—
td: “En sunowela (se refiere a
Windswept House) cuando se re—
fiere a dousos sexuales y aaplots
satanicos usted se basd en he-
chos?”. “Sin duca alguna”, repa
S0 el sacerdote que agregd: “Hay
ritos satdnicos a 1os que asisten
clérigos pero yo no 1os voy a nan-
brar... y creo que se trata de un
grupo muy poderoso dentro de la
Iglesid’.

En respuesta al cargo de que
él esta alentanco las peores fonres
de anticatolicismo, contestod:
“Desce el punto de vista teoldgico
en el qe e fundo, haros 1legado
al punto en que debamos 1lamar
al ran, ran, aun cuando coincica
aon 1as peores goiniones que nes—
tros criticos y enamiges hen soste-
nido siampre”. Y termind dicien—
do: “Windswept House es una so—
Tucién que intenta fortalecer el
pulso de los catdlicos tradicio-
reled’.
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La situacién del arte sacro, nos dice el A., especialmente en el ambito de
la arquitectura, se va deteriorando siempre mas, lo que a su juicio no es si-
no una consecuencia de la alarmante decadencia de la liturgia y de la teolo-
gia en la Iglesia de Occidente, que se acelera afio tras afio, hasta volverse
una auténtica capitulacion. El campo del arte es uno de los lugares privilegia-
dos de la subversion doctrinal (cf. p. 7).

Puede ser que en nuestros dias exista un arte religioso, pero ciertamente
no un arte sacro, lo que es distinto. El A. se va a apoyar en los grandes es-
tudios del arte tradicional, sea de culturas ajenas al cristianismo, como Re-
né Guénon, Eliade, Coomaraswamy y otros, sea del arte medieval, al estilo
de Male y Focillon, los cuales evitan considerar dicho arte desde el punto
de vista romantico, sentimental o esteticista, que son justamente las caracte-
risticas del arte “religioso”, asi como del profano. El verdadero arte sagrado
no es de naturaleza sentimental o psicolédgica, sino cosmolégica y ontologica.
Porque tal es la peculiaridad del arte sacro: ser un arte sobrehumano, la
traduccion en el plano sensible de la Belleza ideal. Y cuando se trata de arte
cristiano soélo se vuelve inteligible si se lo considera como una prolongacion
de la Encarnacion, del descenso de lo divino a lo creado. El segundo Conci-
lio de Nicea lo ha expresado con claridad: “El verbo indefinible del Padre se
ha definido a si mismo asumiendo la carne... Reintegrando la imagen man-
chada a su forma primitiva, la ha penetrado de Belleza divina. Confesando
todo esto nosotros la reproducimos en obras y en actos.”

Un arte asi concebido, afirma el A., posee un valor casi sacramental, en-
troncandose en la cosmologia, y a través de ella, en la ontologia y en la me-
tafisica. “Tal orden jerarquico determina el caracter esencial del arte sacro
que es el de ser simbdlico, es decir de traducir por medio de imagenes poli-
valentes la correspondencia que religa los diversos 6rdenes de la realidad,
(de ex)presar a través de lo visible lo invisible y de conducir alli al hombre”
p-13).

Tras estos presupuestos, el A. se aboca a considerar el sentido del “tem-
plo cristiano”. Porque una Iglesia no es simplemente un monumento, sino
un “santuario”. Basandose en el ritual de la Dedicacion del templo, sefiala c6-
mo la iglesia de piedra representa la Iglesia de las almas, la Jerusalén celes-
tial, segin la analogia que une el alma y el cuerpo, lo visible y lo invisible.
La unidad que congrega las diversas partes del universo -la unidad del cos-
mos- esta en la base de aquel simbolismo teolédgico. Es una aplicacion de lo
que la teologia ensefia acerca de las relaciones entre la naturaleza y la gra-
cia. El hombre moderno ha perdido esta vision analdgica y jerarquizada.
Santo Tomas decia que Dios, “como un maestro excelente, se ha tomado el
cuidado de dejarnos dos escritos perfectos, estos dos libros son la Creacién
y la Sagrada Escritura”. Lo que las viejas “religiones césmicas” afirmaron,
fue en buena parte asumido por el cristianismo que, por ser catolico, no te-
mio integrar en su cosmovision los datos de la revelacion primitiva, que re-
sult6 ser asi una suerte de preparacion evangélica.

Sobre esta base analiza el A. las relaciones entre el templo y el cosmos.

San Pedro Damian decia que la iglesia es “la imagen del mundo”. Por eso los
constructores de las catedrales medievales incluian en ellas la tierra y el
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cielo, los animales y las plantas, los trabajos del hombre, las diferentes
condiciones sociales, la historia natural y la historia sagrada. Eran verdaderas
enciclopedias visuales. En sendos capitulos, el A. analiza el simbolismo de
la cupula, del piso, asi como la razon de las diversas formas del templo, cir-
culares o rectangulares, etc. Y por sobre todo el origen celestial del templo,
ya que seglun el pensamiento tradicional, el principal arquitecto no era el
hombre sino Dios, el “Dios ge6metra”, el “supremo arquitecto”, como se lo
consideraba. No en vano fue el mismo Dios quien le dijo a Moisés: “Hazme
un santuario conforme a cuanto voy a mostrarte como modelo del santuario”
(Ex 25, 8-9), una “imitacion del santo tabernaculo” (Sab 9, 8), previendo la
Jerusalén celestial del Apocalipsis.

El templo cristiano es, asimismo, imagen del cuerpo del hombre-Dios.
No en vano Cristo comparo6 el templo de Jerusalén con su propio cuerpo:
“Destruid este templo y en tres dias lo reconstruiré... Hablaba del templo
de su cuerpo” (Jn 2, 19-21). Segin Honorio de Autun, el santuario representa
la cabeza del Sefior, la nave su cuerpo propiamente dicho, el transepto los
brazos, y el altar mayor el corazon. En el templo se reinen, como en Cristo,
lo visible y lo invisible, las dos naturalezas, todo en perfecta unidad. Pero
asi como el Sefior se continda en la Iglesia, de manera semejante el templo
es también imagen de la Iglesia, cuerpo mistico de Cristo. Ya San Pedro la
comparaba con un templo, formado de piedras vivas, que son los fieles,
con una piedra angular, que es el mismo Cristo (cf. 1 Pe 2, 4-8). Un templo
siempre en construccion hasta que encuentre su plenitud en la Jerusalén
celestial. Cristo vino a poner la primera piedra, la piedra fundamental, que
no es sino El mismo; luego sobre dicho fundamento constituy6 a Pedro,
piedra vicaria, sobre la cual el templo se va desarrollando a lo largo de los
siglos; en un tercer momento, el edificio recibira la piedra angular, o clave
de béveda, el Cristo de la Parusia, sufriendo la transmutacién gloriosa y
entrando en la eternidad.

Abocase luego el A. a estudiar el sentido sacro de la campana, de la
puerta, del batisterio. Especial consideracion le merece, como es obvio, el
altar que, como su mismo nombre lo indica, se relaciona con lo que esta
“alto”, con la “Santa Montafna”, el monte Moria, en Jerusalén, pero sobre to-
do el monte Calvario. Estudia asimismo el sentido del espacio y del tiempo.
El templo es un espacio recortado y dedicado a Dios. Las catedrales medievales
eran asimismo como la condensacion del tiempo, no sélo del tiempo profano,
simbolizando en los signos del Zodiaco y en las estaciones, sino sobre todo
del tiempo sagrado, desde el Génesis hasta el Apocalipsis. El movimiento
ciclico del tiempo era considerado, segiin la notable expresion de Platon,
como “la imagen moévil de la eternidad”. También las Horas del Oficio son
otra manera de sacralizar el tiempo.

Tal es el marco de lo mas importante que se realiza en el templo: el San-
to Sacrificio de la Misa, al que el A. dedica el ultimo capitulo del libro. A sus
0jos, la Misa constituye “una sintesis armoniosa de todas las artes: en torno
a la poesia dramatica -que constituye su nucleo, de momento que el sacri-
ficio no es modo alguno «relatado», sino mas bien «representado»- se reagru-
pan, como en un coro, el lirismo, la retérica, la musica, y luego las artes mas
humildes como la oreficeria para cincelar los vasos sagrados, la perfumeria
para crear las logradas combinaciones de aromas, el arte del tejido y del
bordado para confeccionar los ornamentos rituales, etc. Después de la tra-
gedia griega, jamas habia sucedido que las letras y las artes reunidas pro-
dujesen una maravilla tan completa” (p. 193). La Misa es, asimismo, el lugar
de encuentro de todos los elementos de la creacion: la “tierra” provee la pie-
dra sagrada; el “fuego” sirve para encender las velas y quemar el incienso;
el “agua”, mezclada con el vino en el caliz, esta presente para simbolizar

134

> 38 - Afio 1997



nuestra humanidad; finalmente el “aire” es el vehiculo del incienso, y en la
liturgia oriental, de las energias del Pneuma divino cuando, en el momento
de la epiclesis, el oficiante agita el velo sobre las ofrendas. En ella se con-
gregan los tres reinos: por la piedra el mineral; por el pan, el vino y el in-
cienso el vegetal; y también el animal, a través de su mas elevado represen-
tante, el hombre, cuya funcién es justamente reunir los tres reinos y todos
los elementos para ofrecerlos a su Creador. Segun San Ireneo, la Eucaristia
tiene un alcance c6smico porque los Sagrados Dones son las primicias de
la Creacion que esta llamada a la gloria de su transfiguracion.

La lectura de esta obra -un verdadero himno al valor sagrado de los
simbolos- nos ha producido un verdadero deleite espiritual. Nos costaria
hacer nuestra la totalidad de las referencias simbolicas que aca se nos ofre-
ce, pero si su intuicion original, a saber, que la liturgia se torna ininteligible
si se la considera al margen del simbolo sagrado. En una época tan raciona-
lista y secularizante como la muestra, con evidente incidencia aun dentro
de la Iglesia, especialmente en relacion con la pastoral litirgica, cuando se
oye decir, aun en boca de prelados, que ya no existe la categoria de lo sa-
grado, se hace incuestionable la conveniencia de libros como éste.

P. ALFREDO SAENZ

GABRIEL BONNAND, Le Testa- SR et e e ;
ment de Saint Remi 496. Le 4N Sl R T, A
Baptéme de la France, Tequi, : 1

Paris 1996, 152 pgs. o A
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Este nuevo libro de Editorial Te- i L
qui es una apasionante novela histo- d o 5 & 2
rica que se desarrolla en la época Wi L gl ] 25 ;
de la caida del Imperio romano de T -t E
Occidente y el advenimiento de los - [ il Lo
reinos barbaros de Europa. Los he- . ity ; N 4
chos historicos narrados son de fun- e
damental importancia: El bautismo |
del Clodoveo (Clovis) rey de los fran-
cos por San Remigio (Remi) y la con-
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secuente conversion del Reino de —

Francia. | 3
El hilo conductor de la novela es [ ,./ .f!

la aventura de un joven galorromano

catolico que es enviado por San Re- | B Y

migio a la corte de Chilperico rey de E T _‘_é

los francos como preceptor del joven
principe Clodoveo, hijo del rey.

Aurelio, que asi se llama el prota-
gonista, llega en el peor momento,
el rey ha muerto y el impetuoso Clo-
doveo no quiere preceptores y me-
nos un galorromano poblaciéon a
quien desprecia.

SEERPHES 38 - Afio 1997

Aurelio consigue salvar su vida
de las “Franciscas”, terribles hachas
de guerra de los francos y se con-
vierte en el consejero y amigo del
nuevo rey. Con agilidad vertiginosa
van pasando todos los episodios.
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Las guerras entre los reinos en
que se dividian las antiguas Galias,
las intrigas, las embajadas y la histo-
ria de amor entre Clodoveo y Clotil-
de, la princesa cristiana de los bur-
gundios, que se transforma en su
reina y es también un personaje de-
cisivo en el proceso de conversion.

Obra muy bien documentada que
por su claridad, concision y ejempla-
ridad de personajes heroicos merece
ser recomendada. Este hermoso ho-
menaje de Editorial Tequi a los 1500
anos de la conversion de Francia al
Cristianismo esta embellecida por
ilustraciones de Jeannine Bonnand.

R. L. BreipE OBEID

THOMAS D AQUIN, Job. Un
homme pour notre temps. Expo-
sition Littérale Sur le libre de
Job, Tequi, Paris, 1982, 656 pgs.

El comentario literal del libro de
Job hecho por Santo Tomas de Aqui-
no, es una obra de sabiduria y con-
templacion. Santo Tomas en la histo-
ria de Job explora el problema meta-
fisico de la “Providencia Divina”. El
sufrimiento de un justo esta en el
centro del debate. El texto presupo-
ne que Dios gobierna divinamente
las cosas naturales. La disputa surge
cuando se trata de los asuntos hu-
manos. Sobre todo cuando se trata
del problema especial del sufrimien-
to de un justo. Santo Tomas distin-
gue tres clases de discursos en Job:
los primeros donde esta arrastrado
por su sensibilidad; los segundos
donde disputa racionalmente con
sus amigos y en tercer lugar aquellos
en que finalmente cede a la inspira-
cion divina.

La inspiraciéon esclarecedora de
Santo Tomas, permite seguir las eta-
pas sucesivas por las cuales pasa
un justo afligido, desde confusiéon
original de su sensibilidad hasta su
total conversion a Dios, sin hacer
violencia a la unidad de su persona.
Esta unidad que respeta las leyes
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mas profundas de la psicologia hu-
mana y religiosa, es el secreto de la
satisfaccion de espiritu que produce
la lectura de la Exposicion sobre Job.

El texto debe leerse sin prisa. El
autor sorprende al hacer abstraccion
de sus problemas temporales y de
la opinion de las escuelas de su épo-
ca. En su concepcion de la escritura,
el sentido literal es el fundamento
del sentido espiritual. En el prélogo
a la Exposicion, el autor remite al
comentario de San Gregorio Magno
para la interpretacion espiritual. San-
to Tomas tiene la preocupacion de
la significacion verdadera: con sabi-
duria teologica y maestria digna de
sus grandes obras va dando palabra
por palabra una explicacion clara y
objetiva que abre la inteligencia a
un discurso dificil.

La edicion de Tequi cuenta con
una bibliografia, un Plan General del
libro inspirado, un Plan del Prologo
de Santo Tomas, al principio de la
obra y tres valiosos indices al final
sobre las materias y palabras, los
textos biblicos utilizados y los textos
de Job.

R. L. BremE OBEID

/HUGO WAST, Desierto de pie}
dra, Didascalia, Rosario, 1993,
288 pgs.; La casa de los cuer-
vos, Didascalia, Rosario, 1993,
384 pgs.; Valle negro, Didasca-
lia, Rosario, 1994, 504 pgs. Las
tres obras con estudio intro-
ductorio, comentarios estilisti-
cos y notas explicativas del P.
Qéstor Alfredo Noriega.

La reciente evaluacion escolar,
que conmovi6 al pais por sus resul-
tados negativos, puso de manifiesto
-entre otras fallas de nuestra ense-
flanza- que los alumnos ya no leen.
El amor al libro, que antes compartia
las horas del aprendizaje, tanto en
la escuela primaria como en la se-
cundaria, ha muerto sin pena ni glo-
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ria. Los niflos y los jovenes tienen
hoy otras aspiraciones que reem-
plazan a la lectura, como la televi-
sion, el cine o las revistas intrascen-
dentes cuando no malsanas, como
también malsana suele ser la tele-
vision y su hermano mayor, el cine.

Ediciones Didascalia ha publica-
do, en estos ultimos afios, una trilo-
gia de valor incomparable: Desierto
de Piedra, La casa de los cuervos (Que
en su momento fue llevada al celu-
loide) y Valle Negro, todos ellos fruto
de la pluma de Hugo Wast, uno de
nuestros mas grandes escritores.

Aqui ya no se trata de las obras
solamente, sino de la fabulosa canti-
dad y calidad de las notas que en
ellas ha introducido Néstor Alfredo
Noriega, lo que las torna muy apro-
piadas para los alumnos secundarios
y también universitarios, que a la
par de beber en una fuente pristina,
como es la novelistica de Hugo Wast,
se empaparan mejor de su entero
contenido por las acotaciones del P.
Noriega, practicamente co-autor de
estas ediciones, mediante las cuales
el pensamiento del novelista se ve
explicitado, profundizado y enrique-
cido abundantemente.

En Valle negro, por ejemplo (cu-
yas notas explicativas estan a cargo
del prof. Antonio José Ballari), tras
la introduccion (“Valor literario y di-
dactico de La casa de los cuervos”,
de 17 paginas, donde se analizan la
doctrina, la trama y el estilo de aca-
bado modo) sigue el primer capitulo:
“Don Serafin Aldabas”, al que Norie-
ga antepone (y lo mismo hara con el
resto de la novela) sus comentarios,
generalmente de cuatro o cinco pagi-
nas de extension. Después, el aludi-
do capitulo, a su vez prolijamente
anotado, en medida que a veces so-
brepasa largamente las cien anota-
ciones. Ello explica que el volumen
llegue a las 400 paginas, cifra que
ninguna ediciéon corriente de La casa
de los cuervos alcanz6 jamas. Al final
del libro se transcriben algunos jui-
cios criticos sobre Hugo Wast y su
produccion literaria, empezando por
el de Miguel de Unamuno, que trans-
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cribiremos: “He leido Valle Negro
con el animo suspenso y volveré a
leerlo, porque el interés que me des-
pert6 es el de un dramatico juego
de pasiones. Esta novela puede leer-
se en cualquier pais y podra leerse
en cualquier tiempo, cuando se sigan
leyendo Carmeny Colomba, de Meri-
mée. Su precision y condensacion la
libraran de modas del gusto. Corres-
pondiendo a esta manera de sentir
y entender la novela, es el estilo ade-
cuado, limpio, claro, preciso, sin con-
torsiones metaféricas, sin retorci-
mientos estilisticos a que ahora hay
alguien tan aficionado.” Otros jui-
cios, igualmente laudatorios, perte-
necen a Ricardo Le6n, Julio Casares,
Nicolas Bayona Posada, Manuel Gal-
vez, Arturo Berenguer Carisomo y
otros. Lo que explica el juicio de la
Enciclopedia Universal Ilustrada Es-
pasa-Calpe, que en 1932 decia: “En
la actualidad Hugo Wast es quiza el
mas leido de los novelistas de Améri-
ca espanola.”

Estas ediciones permiten, como
ahora suele decirse, dos lecturas:
una, la simple de la novela propia-
mente dicha. El lector comiin ingresa
en el asunto y sigue sus alternativas
con prescindencia de los comenta-
rios y de las notas de Noriega, salvo
aquellas insoslayables que no querra
perderse. La otra lectura implica ir
de la mano del exégeta y profundi-
zar, hasta lo increible, en los varia-
dos aspectos del lenguaje y del tema.
Esta segunda lectura requerira ma-
yor tiempo, pero proveera a quien
la encare de una multitud de conoci-
mientos de toda indole. Quien lo ig-
nore, aprendera el origen y significa-
do de tantos modismos como Hugo
Wast emplea, y sabra toda otra noti-
cia relacionada con la trama de la
obra. Comprobard entonces cuan
asombrosa es la erudicion que Norie-
ga pone de manifiesto; en lo gramati-
cal, literario, historico, social, geogra-
fico, religioso, folklorico, etc.

Juan BAUTISTA MAGALDI
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HUGO WAST, Navega hacia al-
ta mar, Vortice-Didascalia, Bs.
As., 1996, 240 pgs.

Ediciones Didascalia y Editorial
Vortice han lanzado, en forma con-
junta, la obra de Hugo Wast Navega
hacia alta mar, que se public6 por
primera vez en el segundo tomo de
las Obras Completas de este autor,
hechas por Ediciones Fax, de Madrid,
entre 1956y 1957. Esto impidi6 que
tuviera una difusién masiva, como
siempre fue una caracteristica en los
libros de Hugo Wast.

No es una novela, ni un libro de
viajes, ni de cuentos o de relatos
breves. Es la quintaesencia del pen-
samiento de Hugo Wast. Es como
una artistica corona que fue elabo-
rando pacientemente a lo largo de
su vida, mejor diriamos, en los altos
anos de su vida, y que ahora muestra
al lector, no para que éste admire al
orfebre, sino para que sus destellos
lo iluminen en el camino que lleva a
la eternidad. Esta hecha de trocitos
de oro, de pequefias piedras precio-
sas, que ha ido engarzando con sabi-
duria y humildad, hasta concluir la
tarea.

Lo caracteriza la variedad de te-
mas, la brevedad de algunos textos
con respecto de otros, que en oca-
siones se hacen aforismos. No hay
largos discursos, ni disquisiciones
aburridas; y se pasa con facilidad
de una lectura a la otra aunque sean
diferentes, porque a todas las une
el comun denominador de una sabi-
duria decantada con los afos. Na-
vega hacia alta mar contiene utiles
observaciones de la sociedad mo-
derna, reflexiona acerca de la vani-
dad de las riquezas, del poder y de
los placeres mundanos; profundas
verdades humanas y divinas encami-
nadas a excitar en el lector serias
meditaciones sobre lo deleznable de
la vida terrena y la firmeza de la
eternidad que se avecina para todos.
Hay capitulos conmovedores o terri-
blemente aleccionadores, capaces de
sacudir las conciencias mas endure-
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cidas, como aquellos referentes a
los arcanos de ultratumba, a las con-
tradicciones de la conciencia, a la
inconsciente colaboracion del hom-
bre con el diablo, y a los misterios
de la vocacion religiosa. Las conside-
raciones sobre los bienes tempora-
les, sobre la muerte, sobre el sacer-
docio, sobre el sufrimiento y sobre
la vida interior, recuerdan las admi-
rables paginas de Tomas de Kempis,
autor de la Imitacion de Cristo, y a
ciertos clasicos del Siglo de Oro es-
panol.

Después de haber tocado todas
las cuerdas de la literatura, de haber
compuesto libros que son una joya,
de haber conquistado envidiables ga-
lardones literarios, mas el favor de
millones de lectores en todo el mun-
do, Hugo Wast deja esto aparte y
pone todo su ser en estas reflexio-
nes, que sin caer en un desalentador
pietismo, permiten una saludable
mirada interior; no como quien avi-
zora un final que va a ocurrir irreme-
diablemente, sino como un alegre
desvestirse del hombre viejo y asu-
mir el hombre nuevo al que todos
estamos llamados.

Debieron transcurrir 35 afos de
la muerte de Hugo Wast y 40 de ha-
berse conocido este libro en sus
Obras Completas, para que la mayo-
ria del publico pueda disfrutar de
estas paginas casi inéditas, a las que
se agregaran las notas si inéditas de
Néstor Alfredo Noriega SDB. (Cabe
agregar que el padre Noriega no solo
es un admirador de Hugo Wast, sino
su exégeta mas acabado, como lo
demuestran las ediciones que él ano-
t6 y public6 a través de la editorial
que dirige, de las novelas Valle ne-
gro, Desierto de piedray La casa de
los cuervos.) Demasiados anos si se
quiere, testimonio de un noble afie-
jamiento. Los que conocemos de an-
temano el texto, volveremos gustosa-
mente sobre él.

Recomendamos esta obra a todo
lector que guste penetrar en su pro-
pia alma y dialogar con Dios. La reco-
mendamos también a nuestros sa-
cerdotes, quienes -conocedores de
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la doctrina- veran cuan amenamente
la expone aquel que nunca “escribio
una pagina de la que tuviera que
avergonzarse delante de sus hijos”.
Lo que no es poco decir cuando hoy
resulta dificil transitar entre tanto
autor sin ser salpicado por una o
mas groserias.

Si de Hugo Wast debiéramos es-
coger uno solo de sus libros, elegiria-
mos éste. Todos los otros, en mayor
o menor grado, son catequisticos,
contienen algo o mucho del mensaje
evangélico, pero desde aqui se nos
lleva directamente al puerto de nues-
tra salvacion. Aun como simple acon-
tecimiento literario, el hecho es muy
importante para quienes admiramos
a este novelista, que como el Cid
después de su muerte, sigue ganan-
do la batalla del buen libro.

La edicion que ahora se presenta
fue hecha con el mayor cuidado, tan-
to en lo que se refiere a su tipografia,
tapa, papel y demas detalles, todo
de muy buen gusto.

JuaN BAUTISTA MAGALDI

P. JULIO TRIVINO, San Efrén
reza y canta a Maria, Cruza-
mante, Bs. As., 1996, 118 pgs.

El presbitero Julio Trivifo es sin
duda “un cura pobre”. Lo atestigua
él mismo cuando en la presentacion
de su nuevo libro, San Efrén reza y
canta a Maria, dice: “Frecuento las
librerias de libros «usados». Lo hago
mas por razones economicas. Pero
también porque, a veces, hallo obras
de valor y que ya no editan. Trabajo
tedioso, pero que tiene premio. Asi
me pasé un dia. Me topé con una
antigua Antologia Mariana. Editada
en cuatro tomos, a fines del siglo
pasado. Su autor era un tal “Excmo.
Sr. Dr. Luis Calpena”. El Diccionario
Sopena lo califica de “notabilisimo
orador sagrado espafol, Magistral
de San Francisco el Grande Madrid,
Predicador de los Reyes de Espaiia,
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Capellan del Real Palacio, Miembro
de la Academia de Historia y de Be-
llas Artes (1860-1921)".

Agrega que “tales titulos me reco-
mendaron su obra. Pero me inhibian
sus hojas amarillas y hasta quebra-
dizas. Su lenguaje era marcadamen-
te retorico y pesado. Propio del gus-
to de aquella época. Por algo habia
ido a parar al canasto de los libros
viejos. Pero igualmente compré la
obra. Al hojearla, la descubri en el
campo de la Mariologia como cante-
ra de excelente marmol.”

El autor contintia narrando esta
aventura literaria, y agrega que hallo,
ley6 y goz6 por primera vez de dos
sermones y doce plegarias a la Vir-
gen Maria del diacono oriental San
Efrén.

No con igual lenguaje (ya el pres-
bitero Trivifio nos previno que era
arcaico) sino con el nuestro de hoy,
nos presenta en este volumen el rico
y piadoso material hallado. No fue
tarea facil. Trabajo en ello dos afios,
o casi, “labor que hice sin mayor es-
fuerzo. Como quien se entretiene
en un juego ameno. En un ameno y
enriquecedor juego de palabras. Y
con la alegria especial que dan los
temas marianos”.

Monsenor Osvaldo Santagada le
agrego un Pro-logium, en donde cali-
fica de “experiencia profunda y vale-
dera” la tarea llevada a cabo por su
hermano en el sacerdocio. Dice que
San Efrén muri6 el 9 de junio del
373 y que “es un caso especial en la
historia de la Iglesia de Cristo. No
es un tedlogo, ni un filésofo, ni un
apologeta. Es simplemente un cre-
yente enamorado del Evangelio v,
por consiguiente, de la Madre de Je-
sus. Esa es la regla de oro para el
cristiano de verdad: Maria pertenece
a los primeros niveles de lo que el
Concilio Vaticano II denomind “la
jerarquia de las verdades”. ;Cual es
entonces la importancia de San Efrén
en la vida de la fe? La respuesta la
encontraran los fieles catélicos en
la lectura y meditacion de este libro:
Efrén es un poeta que canta lirica-
mente el misterio de la Santisima
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Virgen Maria, y anhela llegar a con-
templar su belleza en el Reino de
Dios”.

Hay también otras anotaciones
que ilustran sobre este curioso y
santo personaje del siglo IV, rescata-
do de una libreria de viejo por un
sacerdote del siglo XX, sobre lo cual
no abundaremos para no fatigar al
lector, deseoso de conocer -en esta
noticia- siquiera algo de las maravi-
llas anunciadas. Leemos asi en la
pagina 31 (Plegaria 1): “Santisima
Sefiora,/ Madre de Dios,/ La tnica
totalmente pura./ De alma y cuer-
po./ La mas santa./ La mas virgen./
La mas virtuosa./ Palacio espléndido
del Espiritu Santo./ Lleno de todos
sus dones y gracias./ Mas santa que
todos los angeles./ Dignate mirarme
a mi./ Ser humano impuro y despre-
ciable/ lleno de manchas./ En mi
cuerpo y en mi alma./ Ilumina mi
mente./ Mente oscura y llena de ma-
licia./ Corrige su ceguera y sus ideas
equivocadas./ Ordena e ilustra mis
sentidos./ Librame de la esclavitud
del pecado. Despdjame de mi propia
maldad./ Que no se me contamine
la maldad que me rodea./ Ilumina
mi inteligencia./ Mi pobre y confun-
dida inteligencia./ Que razone con
humildad y discrecion./ Que corrija
sus errores./ Librala de las tinieblas
del pecado./ Hazme menos indigno
de alabarte./ De proclamar tu gloria,
oh Madre./ La tnica y verdadera Ma-
dre del que es la tinica y verdadera
luz del mundo./ Seas bendita por El
y con El./ T, la mas gloriosa de to-
das las criaturas. Ahora y por toda
la eternidad. Amén.”

Como es habitual en el padre Tri-
vifio, la edicién aparece adornada
con numerosas vifietas, y el texto
enmarcado entre filetes que dan al
conjunto un aspecto original, suma-
mente artistico.

Juan BauTisTa MAGALDI
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CARLOS I. MASSINI CORREAS,
La falacia de la “falacia natu-
ralista”, Idearium (EDIUM), Uni-
versidad de Mendoza, Republi-
ca Argentina, 1995, 145 pgs.

De corta extension y gran solidez
doctrinal, la obra que resefio presen-
ta, en un volumen unitario, diversos
ensayos redactados en diferentes
oportunidades y publicados separa-
damente. A los cuatro capitulos en
los que formalmente se estructura
la obra, el profesor Massini Correas
incorpora un anexo -inédito- dedica-
do al tema del lenguaje normativo.

La intencién del autor es efectuar
un profundo estudio de algunas de
las criticas con las que la ética con-
temporanea anglosajona pretende
invalidar la ética clasica, no para sal-
dar cuentas, sino para contribuir a una
mayor precision y desenvolvimiento
de esta ultima, muchas veces escle-
rosada en categorias propias -aun-
que parezca paradojico- de la Edad
Moderna (p.11).

En el primer ensayo (La falacia
de la “falacia naturalista”, pp.13-56)
el autor aborda uno de los temas
centrales de la filosofia moral, la
definibilidad y cognoscibilidad del
bien, y lo hace, precisamente, a partir
de la denominada falacia naturalis-
ta desarrollada por el Prof. de Cam-
bridge George E. Moore en su obra
Principia Ethica. En efecto, para
Moore, la pregunta fundamental de
la filosofia moral radica en como ha
de ser definido “bueno”. Sobre la base
de la definicion analitica con la que
trabaja, su tesis consiste en que “bue-
no” es indefinible. Asi pues, el error
en que incurren las filosofias “natu-
ralistas” consiste en definir “bueno”
identificandolo con una propiedad
natural, como el placer, la utilidad,
la evolucién o algin otro por el estilo
confundiendo, de esta manera, dos
preguntas diferentes: 1) ;qué se da
a entender con “bueno”?, y 2) iqué
cosas son buenas? (p.21).

Si bien Moore en sus trabajos
posteriores “no tematiz6 su argumen-
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to de la «falacia naturalista» [...] o
[...] Io puso en duda” (p.52, nota 28),
su pensamiento fue interpretado en
el mundo anglosajon por W.K. Fran-
kena y A.N. Prior y desarrollado por
R. M. Hare, A.]J.Ayer y C.Stevenson.
El pensamiento de estos filosofos
es tratado por el autor (pp.23-31).

Frente a estos argumentos, el
Prof. Massini Correas analiza la con-
sistencia de esta linea de argumenta-
cion confrontandola con los desa-
rrollos de la ética realista clasica: la
cuestion semantica (pp.33-35); la
teoria de la definicion (p.35); la poli-
semia de la nocion de “bueno”; la
“sobreviniencia” de “bueno” (pp.37-
40) vy la posibilidad de un conocimien-
to racional del bien ético (pp. 41-47).

Concluye este primer ensayo pre-
cisando que “una vez desfundamen-
tada la ética es preciso atenerse rigu-
rosamente a las consecuencia que
ello conlleva: ningtn tipo de conduc-
ta sera intrinsecamente mala -ni la
tortura, ni la violencia, ni el secues-
tro extorsivo, etc.- y todo podra ser
justificado segun las circunstancias;
ninguna norma tendra obligatorie-
dad en sentido estricto, es decir, sin
excepcion, reduciéndose todas ellas
a meras reglas hipotético-condicio-
nales; ningun derecho podra ser exi-
gido absolutamente, en todas las si-
tuaciones y contra todos, y cual-
quiera de ellos podra ser rebasado
por las pretensiones de cualquier
otro u otros sujetos y asi sucesiva-
mente” (p.50). Asi, el rescate de la
ética descansa sobre dos pilares: a)
“arraigar la normativa practica en el
ente [...] de modo de otorgarle un fun-
damento trascendente al sujeto” (ibi-
dem); y b) “abrir el entendimiento, mas
alla de los prejuicios filosoficos [...],
a un Absoluto trascendente, no sélo
gnoseologico sino también ontolo-
gico, es decir, a una Realidad absolu-
ta que se encuentra mas alla de la
contingencia, la que no resulta ser si-
no su signo o manifestacion” (p.51).

En el segundo trabajo (La cues-
tion “ser-debe ser”, de Hume a Tomas
de Aquino, pp.57-79) el autor anali-
za la llamada ley de Hume o “falacia
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ser-deber ser”, es decir, “la ilogica deri-
vaciéon de proposiciones constata-
tivas de hechos” (p.60). El autor prue-
ba el error que significa achacar al
iusnaturalismo tomista | de | incurrir
en la llamada “ley de Hume” (p.62).
Para ello analiza las ensefianzas de
Tomas de Aquino acerca de los pri-
meros principios de la ley natural. 1a
evidencia de los primeros preceptos,
el contenido del primero de ellos, el
modo como el hombre los conoce y
el papel de las inclinaciones natura-
les (pp.67-74). Asi, “cada vez que el
entendimiento aprehenda algo como
bueno -bueno moralmente, se en-
tiende- estara habilitado para for-
mular la proposicién normativa que
lo reconoce como perseguible [...J; no
estamos aqui frente a la derivacion
de una proposiciéon practica a partir
de premisas teodricas, ya que la ma-
yor normativa -presente en todo ra-
zonamiento prdctico- justifica el ca-
rdcter normativo de la conclusion”
(p.70; el subrayado es mio). Parado-
jicamente, conculcan la “ley de Hume”
quienes pretenden derivar normas
de simples hechos, sean éstos los
sentimientos del sujeto, los usos so-
ciales, la voluntad del legislador, la
voluntad general o la de la clase do-
minante. Del hecho de que el dere-
cho positivo sea, no puede seguirse
el que deba ser obedecido; para que
esto ocurra, es preciso referir la le-
gislacion positiva a un principio de
obligatoriedad situado mas alla de
ella misma, con lo cual se vuelve ne-
cesariamente a una posicion iusna-
turalista, aunque mas no sea genéri-
camente considerada” (p.75).

Bloqueado de esta manera el ar-
gumento de Hume, algunos autores
positivistas de raiz analitica han cam-
biado el centro del debate dirigién-
dolo precisamente al primer princi-
pio de la raz6n practica, “cuestionan-
do su alcance noético y su justifica-
cion racional” (p.83). A este tema el
autor dedica su tercer ensayo (El
primer principio del conocimiento
practico: objeciones y respuestas,
pp-81-97). Desarrolla las objeciones
que D.J.O "Connor dirige a la doctri-
na tomista del primer principio prac-
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tico, a saber: a) su caracter de propo-
sicion tautologica (p.89); b) la relati-
vidad de su “evidencia” (ibidem) y c)
la incoherencia en la que incurriria
Tomas de Aquino en sus afirmacio-
nes acerca de su inmutabilidad y su
mutabilidad parcial (ibidem). Aborda
también la reformulacion de la terce-
ra objecion desarrollada por Antho-
ny Kenny (pp. 93-94). Finalmente de-
muestra, con la rigurosidad que lo
caracteriza, el error en que incurren
estos autores, como asi también su
vision parcial de la doctrina tomista.

En el cuarto trabajo (Santo Tomas
y el desafio de la ética analitica con-
temporanea, pp.99-115), el autor
vuelve a tratar los temas analizados
en los dos primeros ensayos v, lejos
de ser reiterativo, logra presentarlos
en una muy buena sintesis, incluso
con nuevos elementos de analisis.

Con el titulo “Lenguaje normati-
vo y derecho natural” (pp.117-145)
el autor presenta un apéndice final
a su obra en el cual trata un clasico
topico de la filosofia practica: “la
semantica de las enunciaciones nor-
mativas” (p.119). Después de men-
cionar las mas conocidas de las pos-
turas (pp.119-121), presenta los
aportes realizados por el filésofo
franco-polaco Georges Kalinowsky.
Esa doctri-na es analizada y enrique-
cida por la critica del autor.

En definitiva, se trata de un libro
de especial consulta para estudian-
tes, docentes y profesionales de las
ciencias practicas, en el cual, el Prof.
Carlos Ignacio Massini Correas expo-
ne con claridad y profundidad el nui-
cleo de las impugnaciones dirigidas
contra el tomismo desde la ética ana-
litica, probando su impertinencia,
enriqueciendo la doctrina de la ética
clasica y posibilitando, de esta mane-
ra, un dialogo serio con esa escuela
de pensamiento.

DieGo RUFFET
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RICARDO A. PAZ, Las dos Ar-
gentinas, Fundacion Juan de
Garay, 1996, 455 pgs.

Lo menos que se puede decir es
que se esta ante un libro de la mayor
importancia y esto por mas de un
motivo. En primer lugar por su estilo
literario que retine la prosa ligera
(que no frivola) del testigo cotidiano
de la realidad nacional con la enérgi-
ca del ensayista observador atento
de la misma. Pero con ser ésta una
virtud que no todos los estudiosos
de la historia argentina cultivan, no
constituye el principal mérito a con-
siderar. Ademas, ciertamente el lec-
tor asiduo de los trabajos de Paz no
se sorprenderd al tomar contacto
con esta literatura agil y precisa, au-
daz y traviesa que suele hacer el de-
leite de quien aspire a huir de los
acartonamientos que tantos con-
funden con erudicion o profundiad.

Otra razon que hace tan atractivo
a este libro -del que, sin embargo,
cabe lamentar sus numerosas des-
prolijidades tipograficas- es, claro
esta, su estilo: vibrante, polémico,
comprometido y, si se quiere, trans-
gresor. Es decir, enteramente libre.
En efecto, R. A. Paz es -aunque no
lo diga se lo advierte de inmediato-
tributario de las dos corrientes que
vienen surcando y signando nuestro
devenir desde los comienzos. Pero
tributario no equivale a repetidor, a
copista ni a glosador. El es, funda-
mentalmente, un intérprete de nues-
tro pasado y presente, un analista
al que solo le interesa la verdad y la
realidad del pais al que ama entrana-
blemente y al que sabe mirar con
los dos ojos sin permitirse guifiadas
complices -salvo excepciones que
marcaremos enseguida- ni subjeti-
vismos deformantes.

Por lo dicho se comprende de in-
mediato que se trata de una obra
polémica y hasta diriamos que de-
safiante, siempre en el marco de una
libertad interior que el autor no se
permite -ni permite- lesionar ni res-
tringir con adecuaciones ni edulco-
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rantes propios de cierta dialéctica
mas proclive a borrar diferencias
que a acentuarlas. Por momentos
sus afirmaciones -a las que presenta
como verdades apodicticas- suenan
como puinetazos y asi hay que reci-
birlas, lo que no quiere decir acep-
tarlas, ciertamente.

Lo dicho no nos exime -muy por
el contrario- del deber de formular
reservas y objeciones a algunas tesis
fundamentales del libro; de hecho,
el propio prologuista, Ricardo Curut-
chet, las hace porque, en rigor, resul-
ta dificil en algunos casos e imposi-
ble en otros acomparar al autor en
sus posturas mas extremas o en sus
conclusiones mas audaces.

La gran pregunta que se plantea
Paz es la referente a la decadencia
de la Argentina, “el misterio politico
mas grande de este siglo”, como aco-
ta citando una publicacién britanica.
En una centuria plagada de cambios,
innovaciones y contradicciones, de
destrucciones, renacimientos y des-
varios, de negaciones y de saltos ha-
cia atras y hacia adelante, de ruptu-
ras y de desconciertos, una afirma-
cion tan drastica y rigida requiere
cautela y, por asi decirlo,de una cier-
ta distancia, una perspectiva. Inte-
rrogarse por un proceso tan notorio
como el indicado -sus causas, natu-
raleza y desarrollo- consiste, sin du-
da, en acercarse a una problematica
simplemente apasionante tanto para
los estudiosos ajenos como -y de
un modo harto singular- para todos
aquellos que la contemplamos y la
sufrimos aun sin explicarnosla. Pero
admitir sin mas que se trata del enig-
ma mas grande de nuestro tiempo
nos suena a exagerado (o a falso).
Lo cual, por supuesto, no le resta
validez ni angustia a la cuestion que
para nosotros, los argentinos, nos
envuelve, nos marca y nos condicio-
na hasta las raices.

El A. introduce la pregunta pero
su respuesta viene como acotada por
las posturas previas enunciadas en
la primera parte del libro; en estas
paginas iniciales habia declarado
con énfasis que la Argentina del si-
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glo XIX habia sido una deslumbrado-
ra eclosion de energias -con enfren-
tamientos, batallas, odios y sus se-
cuelas de muerte y de destrucciéon-
que luego, al inaugurarse el actual,
se desvaneci6 en un espectaculo de
renunciamientos y de acomodamien-
tos, como si el pueblo argentino, can-
sado y desgastado de aquellos es-
fuerzos tremendos, hubiese renun-
ciado a un destino anunciado por
ese pasado de violencia y de poten-
cialidades. Una “Argentina épica” -
como la denomina- que se habria
deslizado hasta su negacion por los
melindres de una burguesia mercan-
tilizada. Para satisfacerse con esta
descripciéon hay que olvidar muchas
cosas: la anarquia, el odio, las traicio-
nes de lesa patria, las lujurias, las
deserciones, los errores que tanto
costaron, las incompatibilidades
nunca resueltas, los formidables
egoismos, las incomprensiones reci-
procas... La Argentina del siglo pasa-
do -por conmovedor que pueda re-
sultar ese espectaculo casi griego
de luchas continuas y de heroismos
superpuestos- no fue la matriz es-
pléndida para una naciéon que tenia
que enfrentarse e insertarse en un
mundo atrapado entre dos revolu-
ciones de diversa indole pero de na-
turaleza coincidente: la iluminista y
la industrial. Seria coherente, pues,
que el abandono o el olvido de ese
vitalismo exuberante -“la edad de
oro”- produzca la decadencia que
hoy se nos manifiesta por todos la-
dos. Pero, en realidad, la decadencia
argentina proviene -es nuestra opi-
nion disidente- no tanto del encuen-
tro de esas dos energias en constan-
te e instintivo choque entre si sino
del triunfo de la revolucionaria sobre
la tradicional, de la extranjera (y ex-
tranjerizante) sobre la criolla, de la
liberal sobre la conservadora, de la
burguesa sobre la aristocratica. No
fue una sintesis sino la eliminacion
o la anulaciéon de uno de los térmi-
nos. Este enfrentamiento primordial-
mente dialéctico de las “dos Argen-
tinas” equivali6 y equivale a una con-
vivencia que en cierta medida pudo
ser fructifera pero que, en definitiva
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-y a la vista de nuestro presente
agonico nos remitimos- result6é im-
posible.

Es entonces cuando Ricardo Paz
comienza a enhebrar sus analisis e
interpretaciones que en muchos ca-
sos lindan con lo sorprendente -por
ejemplo, cuando dedica un apartado
al “elogio del fraude” o habla del “vo-
to alevoso”- pero en otros mas, cau-
san admiracion por la sutileza del
analisis y por el coraje para afrontar
sin intermediarios ideol6gicos las
realidades que va describiendo.

A este respecto nos permitimos
sefialar como un error de fondo de
todo el planteo la suposicion de que la
“causa eficiente” de nuestra deca-
dencia estribaria en la sancién y apli-
cacion de la ley Saenz Pefia en 1912
que establecio el voto universal,
secreto y obligatorio; esta normativa
renovadora precipit6 -en esto no
puede haber discusion- la destruc-
cion (o la “autodestruccion”, como
escribe el A.) de la clase dirigente
que habia llevado al pais a la prospe-
ridad de la que se envanecia hacia
los dias del Centenario y en la que
las generaciones contemporaneas
parecian haber encontrado la pleni-
tud buscada y propuesta desde y a
través de un colosal programa de
reformas politicas, juridicas, econo-
micas y ético-culturales, el de la Ge-
neracion del 80 que, de esta manera,
completaba y culminaba el proyecto
de la del 37.

Ahora bien, jpor qué la clase a la
que pertenecia el presidente Roque
Saenz Pefa -el patriciado, denomi-
nacion con la que Paz define su tesis
central-, procedi6é como lo hizo, se
margino en la practica y dio un paso
al costado (o un paso atras, si se
prefiere), permitiendo el ingreso en
la dinamica politica nacional de un
cumulo nuevo e inadministrable de
energias, desmonopolizando de tal
modo la titularidad y el ejercicio del
poder concreto? ;Por qué se neutra-
liz6 a si misma una dirigencia que
podia enorgullecerse de haber colo-
cado al pais entre los primeros diez
del mundo a comienzos del siglo y
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en el curso de muy pocos afos (ape-
nas los de una generacion)? Dirigen-
cia -digamoslo al pasar- que hasta
en sus ultimas manifestaciones se
mostro fiel a un estilo de vida (fue
precisamente Saenz Pefla quien obli-
g0 al personal de maestranza de la
Casa de Gobierno a utilizar una suer-
te de uniforme inspirado en los tra-
jes de la servidumbre monarquica
europea). Ricardo Paz no da respues-
ta -a lo menos respuesta valedera-
a semejante enigma historico, limi-
tandose a asentarlo, lo cual ya es
un aporte valioso por el mero hecho
que pocos o ninguno de los estudio-
sos de la época se ha inquietado
por el mismo sino para felicitarse.
Aqui se lo contesta en una forma
que no podemos aceptar. Exceso de
generosidad, nos dice; frivolidad,
agrega. En todo caso no se detiene a
considerar otras razones que llevaron
a una dirigencia, el patriciado, a lo
que supone su suicidio. Nuestra dife-
rencia sobre el punto es amplia y
profunda. En primer lugar no hubo
tal patriciado ni siquiera en el senti-
do en que se lo menta en el libro,
los padres de la patria, porque en la
mejor de las hipotesis esa clase ya
habia dejado de serlo; no se puede
desconocer que la Generacion del
80 (dejando de lado la certeza de
su existencia como tal generacion)
se habia transformado en una bur-
guesia y en una burguesia de rasgos
especiales, como era la portuaria,
dedicada a los negocios para benefi-
cio propio y de sus aledafos; pero,
ademas -y esto es lo mas gravitante
en su caracterizacion historica y so-
ciologica- en contacto y en depen-
dencia del capitalismo inversor ex-
tranjero que, mediante el manejo
del crédito, regulaba el desarrollo
econOmico argentino. Esa presu-
puesta aristocracia aparece idealiza-
da en las presentes paginas, como
un nucleo cuya desaparicion -lo dice
expresamente el autor- dejo un va-
cio no ocupado por nadie posterior-
mente. Pasa por alto, en un vuelo
demasiado elevado que no se detie-
ne en episodios que son mas signifi-
cativos de lo que se quiere entender,
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sucesos como la crisis del 90, la acu-
mulacion oligarquica de poder, la
aplicacion implacable de la moderni-
dad revolucionaria (liberal) como ba-
se de un estado laicista que desplazo
a la nacién catolica, la corrupciéon
generalizada publica y privada, la
injusticia social y distributiva insta-
lada y practicada casi como un siste-
ma (recién en 1904 el ministro Joa-
quin Gonzalez prepard un proyecto
de Codigo de Trabajo que, si bien
no fue aprobado, sirvié de inspira-
cion a algunas leyes que llevaron la
firma del socialista Palacios, al fin y
al cabo también relacionado por la-
zos de amistad y de sangre con esa
clase dirigente que le habia propor-
cionado graciosa y fraudulentamen-
te una banca en la Camara de Dipu-
tados), el incumplimiento retozoéon
de la Constitucién a la que de conti-
nuo se sacralizaba de palabra y la
voluntaria vocacion por mantener
al pais en su condicion de productor
agricola desbaratando todo intento
y programa de industrializacion (la
derrota del partido encabezado por
Pellegrini en torno a la superacion
de esa situacion de proveedor de
materias primas al hegemonico im-
perio britanico constituy6 un sinto-
ma y una causa de la declinacion ar-
gentina que habria de manifestarse
de un modo estructural en la crsis
del 29). Estos y otros factores no
son, a juicio nuestro, tomados debi-
damente en cuenta en el amplio vy,
si se permite la expresion, deductivo
panorama en el que el A. encara y
da por resuelto el gran problema
del suicidio del “patriciado” argen-
tino. Se nos ocurre que, a su vista,
se superponen dos fenémenos coin-
cidentes y contemporaneos pero dis-
tintos, la declinacion de esa clase y
la de la Argentina en si. Sin duda,
hay entre ambos un entrecruzamien-
to pero no necesariamente una re-
lacion de causa a efecto; bien se sa-
be, por otra parte, que una “situa-
cion” histérica nunca es producto
de una causa sola ni aislada sino
que concurre una complejidad de
ellas, observacion que no debe olvi-
darse para no caer en reduccionis-
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mos poco cientificos. En cuanto al
contexto concreto de comienzos de
siglo es oportuno citar una voz pre-
clara de la época, testigo y operador
e incluso beneficiario de primera
linea. Carlos Pellegrini dijo en oca-
sion del debate en el Senado de un
proyecto de ley del presidente Roca
—-que en 1902 propiciaba una refor-
ma electoral tendiente precisamente
a legitimar las practicas politicas im-
posibles de mantener en una socie-
dad que ya habia empezado a ser
una sociedad de masas y a la que le
resultaba intolerable un paternalis-
mo, tanto mas odioso cuanto mas
oligarquico y cerrado: “Ya no hay
voto popular pues los registros elec-
torales en el 90% de los casos se ha-
cen antes del dia de la eleccion en
el que los circulos o sus agentes ha-
cen arreglos, asignan el numero de
votos, designan los elegidos”... Y mas
adelante en patética confesion: “La
situacion presente es la obra de to-
dos los partidos y de todos los hom-
bres publicos que hemos tenido ac-
tuacion... desde Caseros hasta la fe-
cha; todos tenemos responsabilida-
des de lo que hoy pasa”... De forma
que es licito disentir con algunas
apreciaciones que ven en la redac-
cion de la ley Saenz Pefla una conce-
sion fruto de la debilidad del mo-
mento 0 una equivocaciéon o una
cierta vocacion suicida, en todo caso
incomprensible. No hubo artificiosi-
dad sino, mas bien, el cumplimiento
de un hecho natural requerido por
la prudencia politica y que asi fue
considerado por una dirigencia des-
quiciada. El proceso de moderniza-
cion exigio, como suele suceder, sa-
crificios y renuncias y, en definitiva,
adaptaciones que la clase dirigente
de entonces -cualquiera sea su ori-
gen y su legitimidad- no supo o no
pudo prevenir ni controlar. Pero,
ademas, el proceso mismo fue el re-
sultado de las estrategias elegidas y
de los objetivos propuestos de forma
que result6é arrasada por una dina-
mica que ella misma habia desenca-
denado. En otras palabras, que el
dictado de la mitica ley no fue un
hado fatal ni un error de calculo ni
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siquiera un intento mas o menos
leal de sincerar y cohonestar los pro-
cedimientos habituales con la filoso-
fia politica adoptada sino una necesi-
dad politica; que haya tenido mas
de rendicion que de apertura espon-
tanea no cambia la correccion del
enfoque. Por lo tanto es dificil califi-
car como aristocratico a un esta-
mento que no fue capaz de dominar
-gobernar- el propio movimiento
echado a rodar por su propia ini-
ciativa.

En cambio, acierta el A. rotunda-
mente cuando distingue atinada-
mente el conservadorismo -al que,
con no menor acierto, contempla co-
mo una praxis sostenida en el buen
sentido y poco preocupada por in-
quietudes ideologicas- del liberalis-
mo al que le achaca con toda energia
la culpa del desastre final. Pero tam-
poco aqui, en nuestro criterio, llega
al fondo de las cosas en cuanto atri-
buye esa forzada participacién en
el poder a partir de la reforma elec-
toral a “que las ideas liberales habian
terminado por inficionar a una socie-
dad que todavia las resistia ...” Nos
parece advertir aqui una confusion
entre liberalismo -que, como diji-
mos, ya habia cumplido su funcion
al secularizar una cultura hispano-
criolla de raiz religiosa- y democra-
cia. Este paso de una instancia a
otra -de la republica liberal a la de-
mocratica- es la transferencia que
el mentado patriciado no supo dar
con acierto ni oportunidad, enreda-
do en sus propios prejuicios y atado
a sus propios intereses.

El capitulo dedicado al conserva-
dorismo es, sin mas, brillante vy, es-
peremos, algun dia sera tenido como
pieza liminar para la reconstruccion
del pensamiento politico argentino,
una empresa que nos debemos a
nosotros mismos y que es de indis-
pensable satisfaccion si queremos
superar la actual anemia intelectual
que nos corroe: algo como un pro-
greso retornando a los origenes.

Tratandose de un libro de Ricar-
do Paz -posiblemente el tratadista
mas enjundioso de la actualidad en
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politica exterior- no podia menos
que dedicar el capitulo mas extenso
-y, quiza, el mas medular-, a la mate-
ria. Eludiendo tecnicismos fastidio-
sos, enumera los graves problemas
argentinos y sus seculares falencias;
se compartan o no sus conclusiones,
no puede caber duda que aqui se en-
cuentra todo un programa o la base
de un programa que ha de resultar
indispensable cuando haya llegado
la hora de la voluntad de reformar
profundamente al Estado antes de
que éste degluta a la nacion.

El capitulo dedicado a la conside-
racion de la Constitucion Nacional -
0, mejor dicho, a una suerte de “cons-
titucionalocracia”, adoracion de un
texto que siempre debe tener vigen-
cia pero que nunca es respetado, lo
que caracteriza y paraliza a todos
los gestos de la politica argentina-
no puede merecer sino el mas encen-
dido aplauso. Porque lo que ahi nos
viene a decir Paz es que ni la consti-
tucion de 1853 ni las posteriores
fueron producto del genio nacional
sino adopcion y adaptacion de la
estadounidense, 1o que deberia bas-
tar para explicar las razones de sus
reiterados fracasos como carta mag-
nay sus constantes burlas.

“La curva historica del Iluminis-
mo se ha cerrado. Originado en la
rebelion absoluta contra el absolutis-
mo, ha culminado por necesidad 16-
gica en otro absolutismo, el de la li-
bertad”. Con estas lineas casi termi-
na el libro sobre Las dos Argentinas
(la conservadora, la liberal, la tradi-
cional, la revolucionaria, la abierta
hacia adentro o hacia afuera); las
dos se entremezclan y confunden,
se potencian y se neutralizan, se
completan y se clausuran, se recha-
zan y se acercan. La Argentina es
un organismo histoérico, algo biologi-
€O Y no geométrico, donde la racio-
nalidad discurre en paralelo con el
pathos y cuyo ethos se da -como en
todo fendémeno historico y social-
en permanentes y renovadas con-
tradicciones. Este libro es una contri-
bucién preciosa -pese a las diferen-
cias que dejamos apuntadas y pese,
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también, al origen periodistico y cir-
cunstancial de algunos de sus estu-
dios- para la consideracion de una
realidad que, de tan cerca y de tan
amada, nos resulta a veces difusa.
Para acortar la distancia con nuestra
intimidad, obras lucidas y corajudas
como ésta que comentamos son in-
dispensables.

En sintesis, una vez terminada
la lectura del libro Las Dos Argenti-
nas cabe esta pregunta: ;cOmo y por
qué un libro tan apodictico y confec-
cionado a base de posturas rigidas
-sobre las que pareciera que no se
admite discusion- es tan fecundo y
es capaz de arrojar tanta luz sobre
la problematica pasada, presente y
futura del pais? Es que, a pesar de
todo, incluso de su estilo avasalla-
dor, arroja al debate pendiente sobre
nuestro propio misterio, los térmi-
nos pocas veces sacados a la superfi-
cie de ese misterio. De alguna mane-
ra nos enfrenta con nosotros mis-
mos, como un desafio.

V. E. OrRDOREZ

GABRIEL GARCIA MARQUEZ,
Noticia de un secuestro, Suda-
mericana, 346 pgs.

El lector descubrira, al finalizar
el libro, a un nuevo Garcia Marquez,
mas escueto y menos avasallante.
Apenas reconocera al novelista de
prosa esmerada y de hallazgos lite-
rarios tan cuidados como imprevis-
tos y hasta transgresores -una prosa
entre barroca e impresionista, de un
realismo brusco y al mismo tiempo
estilizado y, por momentos, casi aé-
reo-, al escritor preocupado por la
descripcion profunda de sus perso-
najes a los que gusta insertar en am-
bitos calidos y exoticos. El clima, tan
especial en que viven sus creaturas
y que termina formando parte de ellas,
es lo inico que se mantiene en esta
nueva entrega del colombiano, una
larga crénica de varios secuestros
simultaneos llevados a cabo por las
bandas de narcottraficantes de su
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pais. En el caso -y segiin lo explica
en una nota previa- se ha servido
de las vivencias transmitidas por las
propias victimas y de la cronologia
recogida por los periddicos. Todos
ellos eran personas de especial signi-
ficaciéon, por una u otra razoén, en la
sociedad bogotana, circunstancia
que desperto el interés de los delin-
cuentes para conmover y presionar
a esa misma sociedad y a las autori-
dades nacionales. Estos secuestros,
en su significaciéon mas cabal y hon-
da, fueron etapas y movimientos en
la disputa con el Estado nacional
por el monopolio del poder politico.

Esto al margen, lo que verdadera-
mente atrae del libro no es tanto su
construcciéon (ni la reconstruccion
de los acontecimientos) sino el re-
flejo del o de los universos tragica-
mente cerrados que se levantaron
en torno a cada uno de los prisione-
ros, sus reacciones, sus debilidades,
sus temores, sus acomodamientos,
sus reacciones y sus esperanzas. Se
coloca a la vista del espectador a un
pequetio y sufrido grupo de seres
humanos que, de un instante al otro,
caen en un abismo inesperado, se
derrumban en los margenes de un
destino completamente nuevo, se va-
cian a través de sucesivas crisis de
identidad y de replanteos que rozan
la alienacion. Cada prisionero es un
mundo cargado de conflictos y de
enigmas pero, también, de luces. No
dejan de ser nunca seres humanos
que, a pesar de todo, arrastran sus
memorias y sus pasados procurando
insertarlos en ese presente terrible
que se les ha echado encima, como
un animal ciego, un presente que a
cada paso insinua la muerte, que a
veces llega y otras no, en un aterra-
dor juego de azar.

Pero la voluntaria e inflexible des-
cripcion lineal adoptada por G. M.
en esta novela, le impide bucear en
una tragedia que llamariamos griega
no, obviamente, por sus caracteres
arquetipicos sino por su intensidad
que la cubre desde la primera hasta
la ultima pagina. Se dispuso aqui de
un material poco frecuentado en la
literatura contemporanea, fuera de
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determinadas vanguardias mas filo-
soficas que psicologicas y mas ideo-
logicas que estéticas. Pero, por algin
motivo especial, el autor prefiri6 cir-
cunscribir su relato a lo esquemati-
camente policial aunque sin eludir
-no hubiera sido posible- la nota
intimista, la del dialogo de cada uno
consigo mismo, fuera de unas extra-
nas relaciones con sus guardias, que
con frecuencia resultan ser también
del anonimo poder exterior que
sojuzga a unos y a otros.

Un relato lineal, repetimos, de
impecable confeccién, realizado por
mano profesional pero, esta vez,
mas pendiente (;0 mas trabada?) del
deseo de ajustarse a una cronica ya
realizada y sin sorpresas que de la
voluntad de asir la magia del drama
de diez hombres y mujeres despoja-
dos de sus vidas en un dia cualquie-
ra de 1993. El lector termina sospe-
chando que son mas los rincones
que se le obscurecen o se le niegan
en esta mezcla de laberinto y calva-
rio que los que se le abren a lo largo
de la marcha.

V. E. OrRDOREZ

ENRIQUE DIiAZ ARAUJO, Las
Casas visto de costado. Critica
bibliogrdfica sobre la Leyenda
Negra, Fundacion Francisco
Elias de Tejada y Erasmo Perco-
po, Madrid, 218 pgs.

De pocos estudios se podra decir
con mayor propiedad que es una
investigacion o, si se prefiere, una
recapitulacion exhaustiva del tema
que trata, que de éste que presenta
el historiador mendocino.

Por las razones que expone en
la “Advertencia metodologica” que
sirve de introduccion al libro, entien-
de que figuras como fray Bartolomé
de las Casas -por lo mismo que cons-
tituyen mitos- no pueden ser consi-
deradas “de frente”, como si dijéra-
mos cara a cara; porque los mitos
son “demasiado esplendentes”, se-
gun afirma el autor, confunden, ano-
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nadan, turban el sentido critico del
que se acerca a ellos o, en otras pa-
labras, vuelven dificil -o, quiza, im-
posible- una labor ni una actitud
cientificas; se los odia o se los acepta
€COmo SONn 0 COMO Se presentan pero
no se los discute en cuanto tales vy,
en cierta medida, hay que admitirlos
segun se muestran porque los mitos
estan fuera del alcance de las mira-
das perspicaces del analista objetivo.
Siempre, claro esta, que se insista
en reconocerlos y tratarlos como mi-
tos, con la carga de irracionalidad
que esto supone y exige.

Es exactamente el caso de fraile
dominico, hombre ponderado hasta
la exaltacion del profeta y del santo
o repudiado y condenado como men-
daz, calumniador y fabulador, hasta
el punto que especialistas de la talla
de Menéndez Pidal no vacilaron en
poner en cuestién su salud mental.
En lo que todos -apologetas y adver-
sarios- estan de acuerdo es que se
trat6 de un espiritu fuera de lo comun,
que se vio a si mismo como el ejecu-
tor de una voluntad providencial en
defensa de los indigenas americanos.
Fue, sin duda, lo que hoy se llamaria
un fanatico, un exaltado con aires
de milenarista o, mas vulgarmente,
un tremendista. Las razones y los
motivos que lo empujaron a adoptar
una postura tan radicalmente negati-
va -que puso en cuestion a la empre-
sa magna de su nacion y que, en lo
fundamental, dio base para la elabo-
racion de la nefasta Leyenda Negra
que hoy es utilizada con mayor agu-
deza dialéctica que nunca antes- es
tema a debatir y de nunca acabar.
Pero que este trabajo -verdadero
monumento erudito, creemos que
sin par en nuestra lengua- se pone
a elucidar; desde una perspectiva
comprometida (el A. lo reconoce de
entrada) pero no por ello menos se-
rena ni menos seria.

La figura del sacerdote dominico
es polémica y, aun en su época,
transgresora lo que no impidio que
alcanzara una influencia considera-
ble incluso en los mas altos niveles
del poder. Su Orden nunca le rindi6
homenaje ni lo defendi6 ante las in-
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numerables y por cierto que bien
fundamentadas criticas y respuestas
que sus actitudes publicas y su preé-
dica casi obsesiva no s6lo y no tanto
en proteccion de los naturales del
Nuevo Mundo como en condena de
la obra conquistadora de Espana y
evangelizadora de la Iglesia, le aca-
rrearon. Ese es un dato significativo
en cuanto a la determinacion del
valor y aprecio que su extraio apos-
tolado merecieron contemporanea y
posteriormente a la misma. En el
muy importante capitulo de las Con-
clusiones -rebosante de sugerencias
y de temas que reclaman pronta in-
vestigacion a los efectos de esclare-
cer adecuadamente el contexto so-
ciologico en que se desenvolvio el
proceso de transculturacién de Es-
paia a América, fundamentando las
condiciones que habrian de culmi-
nar en la independencia americana-
se insinua la posibilidad de un en-
frentamiento entre la Corona y la
nobleza que, radicada en estas tie-
rras, compartia el poder concreto
con los organismos del ya afianzado
Estado espariol.

Por supuesto que a nadie se le
escapa que las denuncias, invencio-
nes y deformaciones del fraile fue-
ron recogidas por astutos aunque
toscos continuadores 400 anos des-
pués, bajo la denominacion de sacer-
dotes para el tercer mundo y militan-
tes de la teologia de la liberacion.
En su tiempo, sus tremebundas de-
nuncias conmovieron a la propia so-
ciedad de la metrépoli, lesionando
el orgullo de una nacion que estaba
empefiada en ese momento en lucha
contra protestantes y demas herejes,
los que se aprovecharon eficazmen-
te de las calumnias y ficciones que
le acercara un sacerdote catélico pa-
ra denigrar a la Iglesia a la que com-
batian. A los que cabe sumar en los
presentes dias a izquierdistas de dis-
tinto pelaje e inspiracion, intelectua-
les marxistas (con la sorprendente
excepcion de Juan José Sebreli) que
encontraron en el material propor-
cionado por Las Casas oportunidad
para aplicar sus métodos hermenéu-
ticos asi como indigenistas y activis-
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tas de los derechos humanos y anti-
hispanistas en general.

Hoy la literatura especializada -in-
cluso la a veces tendenciosa de origen
anglosajon- no vacila en descalificar
a fray Bartolomé de las Casas como
un falso apostol de los indios a los
que no entendi6 ni conoci6 en su rea-
lidad humana. No son pocos los que
ven en este sacerdote enardecido
hasta la ceguera -que traspaso sin
pudor los limites de la verdad histo-
rica y aun de la sensatez- a un rou-
ssoneano pre-Rousseau, es decir a
un iluminista ganado por la concep-
cion del hombre bueno por naturale-
74, una especie de “buen salvaje” co-
rrompido por una civilizacién que le
fuera impuesta, en el caso de los indi-
genas americanos por los invasores
espafioles. En el fondo, Bartolomé
de las Casas fue, a su modo, un racio-
nalista que poco caso hizo de la reali-
dad y que no tomaba los datos obje-
tivos tal como los recibia; antes bien,
los inventaba o los alteraba y adapta-
ba segun las necesidades de su dis-
curso y de sus alegatos, incursionan-
do con frecuencia en el absurdo co-
mo cuando elevaba el numero de
las presuntas victimas de los espafio-
les a 30 o 50 millones. Otra de sus
caracteristicas fue que nunca se mo-
lest6 en reunir las pruebas de sus
afirmaciones, que parecian extraidas
de un principio racional colocado
fuera de todo cuestionamiento.

Este personaje paso a la historia
como un adalid de los derechos hu-
manos para algunos (olvidando que
propuso y apoy6 entusiastamente el
comercio de negros) y para otros
como un precursor de los margina-
dos del siglo XX en América Latina.
Pero en ultima instancia su feroz apo-
logética tuvo el fin que para el domi-
nico fue imprevisible pero que el
desarrollo cultural hizo inevitable:
todo ese fervor, sincero o fingido,
interesado o no, cayo bajo el imperio
del ideologismo. En nuestros dias,
el lascasismo es eso, una ideologia
tanto como un error.

V. E. OrRDOREZ
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DIEGO F. PRO - MANUEL GON-
ZALO CASAS - ALBERTO CATU-
RELLI, Tres estudios sobre la
filosofia de Herrera Figueroa,
Almagesto, Bs. As., 1996, 137
pgs.

El presente volumen esta prolo-
gado por Francisco Garcia Bazan,
quien hace la presentacion de estos
tres grandes autores que estudian
la filosofia de Herrera Figueroa, para
luego hacer una pequena descrip-
cién propia del pensamiento central
del fil6sofo en cuestion. Centra su
exposicion alrededor de tres temas:
la justicia, la politica y la fe del fil6-
sofo. Un texto citado por el prolo-
guista puede resumir el punto neu-
ralgico del mismo: “El saber psicoa-
xiologico aqui aludido, responde a
instancias posteriores a la de Husserl,
Jaspers o Heidegger, a las de Marcel,
Sartre o Buber, y profundizan en
mucho a las ideas que partiendo de
Platon, se temporalizan y universa-
lizan en San Agustin y Hegel... Nues-
tro saber psicoaxioldgico apunta a
modelos, pero no idealisticos esque-
mas abstractos, sino a vivientes reali-
zaciones humanas. A aquellas mas
afirmadas en el justo que en la justi-
cia, en el que practica la verdad, el
bien, la belleza y la justicia, que en
varios estereotipos de estos concep-
tos. Se trata entonces de modelos
empiricos y, entre ellos, el que ofrece
la tradicion, el del hombre justo, el
homo iuridicus, se nos ocurrié6 como
la expresion mejor lograda de todos
los modelos concebibles” (Principios
de politica, Leuka, Bs. As., 1988, pp.
263 y 265; p.10 de este libro)

Es decir que del prologo pode-
mos sacar una primera conclusion:
la preocupacion de Herrera Figueroa
es por el hombre, pero existiendo,
de ninguna manera abstracto, sino
en su campo concreto y con todo lo
que lo rodea.

El capitulo primero nos introduce
en el estudio realizado por Diego
Pro, que nos brinda un esquema de
lo que ha hecho: “En el estudio de
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«la filosofia del derecho en M. Herre-
ra Figueroa», se presenta, en la pri-
mera particion del trabajo, las trazas
biograficas del autor y creador del
intrivitrialismo juridico, nueva cor-
riente de ideas que, aceptando el
nivel epistematico en que trabajan
la filosofia del derecho y la ciencia
juridica, estudia con todo interés los
problemas y las cuestiones que se
plantean en las fronteras de esos
saberes y las de la psicologia social
y la sociologia. En la segunda parte
se indaga la formacion juridica, filo-
sofica y en ciencias del hombre del
autor del intrivitrialismo, sus maes-
tros, las corrientes en boga durante
sus anos de aprendizaje, sus aportes
iniciales al tridimensionalismo juri-
dico de la escuela egologica, orienta-
da por el iusfilésofo Dr. Carlos Co-
ssio y de las que formaron parte en
el decenio del 40 al 50 juristas como
Enrique Aftalion, Julio Cueto Rua,
Guillermo Garcia Maynez, Ambrosio
Gioja, Ricardo Smith, Roberto J. Ver-
nengo y muchos otros. El tercer
apartado del trabajo contiene la in-
dagacion epistemologica de los cam-
pos de estudio de la filosofia del dere-
cho, la ciencia juridica, las ciencias
del hombre y los saberes de inter-
ciencias o interdisciplinarios que
concurren en la investigacion de pro-
blemas de fronteras, como es el caso
de estimativa iuspolitica. A la estima-
tiva iuspolitica contemporanea, a la
teoria integral de la misma, con te-
mas como el de la libertad y el huma-
nismo, los valores y las tacticas y
estrategias iuspoliticas, esta dedica-
da la cuarta division del estudio. Fi-
nalmente, la indagacion se cierra con
un estudio comparativo y critico del
intrivitrialismo, la Dikelogia de Wer-
ner Goldschmidt y el integrativismo
juridico de Jerome Hall” (pp.51-52)

Con este capitulo nos hacemos
una idea general de la vida y obra
del autor estudiado.

En la segunda parte del libro nos
encontramos con Manuel Gonzalo
Casas que nos explica el saber exis-
tenciario de Herrera Figueroa. Segun
palabras del autor lo que se busca
es el “subsuelo metafisico” el cual es

» 38 - Afio 1997



“que todo derecho se reduce a con-
ducta humana y que toda conducta
es, siempre, existencia, tiempo y sen-
tido” (p.55).

Luego hace un analisis de que es
lo que Herrera Figueroa entiende por
tiempo, para desarrollar en una ter-
cera parte las tesis herrerianas, las
que reduce fundamentalmente a dos:
la vocacion y la vida en comun. Lue-
go hace una rapida pasada por los
temas en los que se destaco Herrera
Figueroa: la filosofia, la antropoaxio-
logia, la psicologia y la criminologia.

Hasta aqui el estudio de Herrera
Figueroa nos habia llevado por la
oscuridad de lo nuevo junto a un
fenomenismo y un existencialismo
de base, aunque en superacion hacia
el realismo. La tercera parte de la
obra nos coloca ante la claridad y
profundidad de Alberto Caturelli,
que es un gozo. El mismo, al comen-
zar su exposicion, sefiala el objetivo:
“Me he propuesto una de las tareas
mas dificiles que existen en la vida
intelectual: contemplar, comprender
y valorar una filosofia desde la pro-
pia posicion, descubriendo al mismo
tiempo los disensos y los acuerdos
fundamentales. Esto exige, simulta-
neamente, un esfuerzo de simpatia
total que no renuncie al juicio critico
Yy un permanente ejercicio expositivo
de los propios supuestos” (p.77). Es-
to realmente lo logra con creces.

Todo el trabajo sera aclarar, valo-
rar y disentir, pero abriéndose en
un didlogo fecundo. Comienza con
una exposicion acerca de como el
hombre conoce y qué es lo que co-
noce, desde una perspectiva de la
filosofia clasica que servira de pre-
supuesto para el resto del trabajo.
Luego vendra un contrapunto entre
el pensamiento de Herrera Figueroa
y la filosofia clasica, mostrando en
qué coinciden y en qué no. Analiza
la trilogia hecho-valor-norma o intri-
vitrialismo del autor. Cada punto por
separado y su significado para el
realismo interiorista.

En un segundo apartado estudia
el punto de partida de la filosofia
herreriana en el siendo y como la
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caracteristica objetiva y subjetiva de
este siendo se implica en el mismo
“emerger presente del ser” (p.83).
Luego analiza la concepcioén intrivi-
trialista del hombre y como se opone
al dualismo aristotelico y platonico
pero no a la dualidad que depende
de un Creador, tal como estan ex-
puestas por autores como San Agus-
tin y Santo Tomas. Por ultimo anali-
za la comunicacién interpersonal, y
como “la comunicacion yo-ta es in-
terna a la inicial vida contemplativa
y como el espiritu humano implica
la dialectica interna yoidad-projimi-
dad-Deidad, en la cual la negacion
de uno solo de esos términos implica
la negacion de los otros dos” (p.85)

Termina el libro con dos apéndi-
ces: uno sobre la historia de la epis-
temologia argentina entre los afios
1905 y 1970 hecho por Diego Pro y
otro sobre el curriculum vitae de
Miguel Herrera Figueroa por Maria
del Valle Romanelli.

En definitiva un libro interesanti-
simo para ponernos frente a la vida
y a la obra de un gran filosofo del
derecho argentino como fue Herrera
Figueroa.

P. Rusen A. IppoLITI

AA.VV., Andlisis de los conte-
nidos basicos para la educacion
polimodal, Universidad Catoli-
ca de la Plata, La Plata, 1996,
261 pgs.

El presente trabajo tiene el fin
de introducirnos en la Educacion
Polimodal que comprende los tres
ultimos afos del ciclo que hasta el
presente se llama nivel medio. Es un
trabajo critico que analiza y sugiere
correcciones “para evitar posibles
interpretaciones equivocas; agrega-
dos para completar o mejorar los
contenidos; y el sefialamiento de as-
pectos en los que no se coincide
con la orientaciéon que se propone o
con los postulados que se contie-
nen” (p.8).
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De esa manera el trabajo llega a
docentes, dirigentes sociales y a
todos los que comparten la preocu-
pacién por esta transformacion edu-
cativa.

A continuacion de la nota preli-
minar se encuentra dividido el libro
en tres partes. Por un lado analiza
el acuerdo marco, luego la formacion
general de fundamento o Conteni-
dos Basicos Comunes (CBC) que in-
cluyen la Lengua, Matematica, Cien-
cias Naturales, Ciencias Sociales, Tec-
nologia, Educacion Artistica, Educa-
cion Fisica, Formacion Etica y Ciuda-
dana y Humanidades. Por ultimo ana-
liza la Formacion orientada o Conte-
nidos Basicos Orientados (CBO) que
abarca las Ciencias Naturales, Salud
y Ambiente; Economia y Gestion de
las Organizaciones; Humanidades y
Ciencias Sociales; Produccion de Bie-
nes y Servicios; Artes, Disefio y Co-
municacion.

En resumen el libro hace apreciar
la necesidad de:

“- Modificar determinadas con-
cepciones de base, para que se co-
rrespondan con la idea de la educa-
cion entendida como parte del pro-
ceso para la formacion integral de
la persona;

- Ajustar algunos contenidos a
lo expresamente previsto en la Ley
Federal de Educacion;

- Afirmar los valores de bien 'y de
verdad y las dimensiones ética y reli-
giosa para una educacién integral,
explicitando la dimension ético per-
sonal del fin de la educacion;

- Incluir pautas y principios fun-
damentales para que la actitud ‘refle-
Xiva y critica’ que se propone no se
limite a los ‘socio politico’;

- Agregar fundamentos para que
dicha actitud reflexiva y critica per-
mita ubicar a los alumnos en el sen-
tido de ponerlos en condiciones de
tomar posicion acertada respecto del
relativismo, el positivismo y el cons-
tructivismo social;

- Ubicar la categoria de «ciudada-
no» dentro de la condicion de «per-
sona», que le es anterior y esencial;
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- Clarificar la concepcion del «sa-
ber» como camino hacia el descubri-
miento de la verdad, de modo que
no pueda entenderse sélo como «he-
rramienta». Si bien es cierto que el
saber tiene aplicaciones practicas,
no lo debe ser menos que no se tra-
ta de formar s6lo «<hombres practi-
cos» 0 «técnicos eficientes»;

- Profundizar en el saber filoso6-
fico;

- Situar con precision la inteligen-
cia y la voluntad como capacidades
especificamente humanas, de modo
que el adolescente pueda distinguir
entre sensaciones, percepciones e
instintos, y condicién de persona
libre;

- Incluir tematicas fundamentales
-como la relacién entre el ser y el
actuar; conciencia moral; primer
principio del obrar; valoraciones; to-
ma de posicion y formacion de virtu-
des-, que son elementos imprescin-
dibles para una verdadera educacion
ética” (pp.9-10).

Estas cosas que pueden parecer
elementales en cualquier trabajo so-
bre educacion, parecen haberlas olvi-
dado quienes tienen a su cargo llevar
adelante la formacion de nuestros
adolescentes en nuestra hermosa
Patria. Este trabajo clarifica nuestras
inteligencias para que aquellos que
tienen la posibilidad de sembrar la
verdad puedan hacerlo.

P. Rustn IrpoLITI

PATRICIO RANDLE, A proposi-
to del evolucionismo hoy, Cor-
poracion de Cientificos Catoli-
Cos, Bs. As., 1996, 19 pgs.

El tema del evolucionismo fue,
nuevamente, puesto en el tapete con
ocasion del discurso del Santo Padre
a la Pontificia Academia de las Cien-
cias del 22 de octubre de 1996. El
presente trabajo es una sintesis de
las voces periodisticas que se levan-
taron felicitando al Papa por el apo-
yo brindado a Darwin y a la teoria
de la evolucion y se encarga de po-
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ner en claro las cosas que el Papa
dijo y como se deform6 dicho dis-
curso. Con gran claridad se manifies-
ta que se ha vuelto a retrotraer el
debate a un siglo atras.

Ademas recuerda algo que el Pa-
pa dice en su discurso, que “mas
que de una teoria sobre la evolucion
debemos hablar sobre las teorias de
la evoluciéon”, y de esa manera no
podemos reducir el evolucionismo
a lo que dijo solamente Darwin, a
quien el Santo padre no nombra en
todo el discurso.

Sefnala, ademas, una pregunta que
inquieta a todos los que seguimos
este debate periodistico de deformi-
dad: ;cuadl es la razon subyacente a
todo esto? No quiere el hombre so-
meterse a un orden superior. Para-
dbjicamente se lo rebaja tanto al
hombre para que parezca un animal
mas, pero s6lo para no tener que
depender de un Creador.

Luego sefala que no se debe con-
fundir ni oponer la evolucién con la
creacion, pues pertenecen a planos
diferentes. El espiritu humano no
puede haber emergido de la materia
y el mismo es obra directa de Dios.
Eso es lo que el Papa ha recordado
en su discurso.

Sefala en las ultimas paginas la
actitud del catolico: “Como catolicos
no podriamos declararnos antievolu-
cionistas sin hacerles el juego a los
evolucionistas de la peor especie ma-
terialista (que no son todos)... En ri-
gor de verdad, mientras no nos de-
muestren cientificamente que el hom-
bre es un simio transformado por si
mismo no deberian inquietarnos sus
teorias. Pero lo que si nos debe preo-
cupar son las conclusiones apresura-
das y sin fundamento que son avala-
das por cristianos incautos sin per-
catarse que de alli se deduciran ar-
gumentos contradictorios con su re-
ligion” (pp.17-18).

En definitiva el autor nos hace
abrir nuevamente los ojos ante un
tema que sigue y seguira dando mu-
cho que hablar.

P. Rusen IrpoLITr
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VITTORIO MESSORI, Juan Pa-
blo II: Cruzando el umbral de
la Esperanza, Plaza & Janés,
Barcelona, 1994, 223 pgs.

El presente libro surge con oca-
sion de la frustrada entrevista televi-
siva que pretendi6 realizar la RAI al
cumplirse el 18 de octubre de 1993
los 15 afos del Pontificado de Juan
Pablo II; entrevista que no pudo rea-
lizarse debido a la apretada agenda
de su Santidad para ese mes. La idea
no se perdié sino que se canaliz6 a
través de Vittorio Messori, quien ya
habia impactado positivamente a la
Iglesia con un libro similar, Informe
sobre la fe. En aquella ocasion el en-
trevistado era el Cardenal Joseph
Ratzinger, prefecto de la congrega-
cion para la Doctrina de la Fe.

Este libro no hubiera visto la luz
si no fuera por la aceptacion activa
del entrevistado, quién no sélo no se
limit6 a responder a la serie de 35
preguntas sino que sugirio y corrigioé
las formulaciones de las mismas.
“Aunque no ha habido modo de res-
ponderle en persona, he tenido so-
bre la mesa sus preguntas; me han
interesado, y me parece que seria
oportuno no abandonarlas. Por eso
he estado reflexionando sobre ellas
y desde hace algiin tiempo, en los
pocos ratos que mis obligaciones me
lo permiten, me he puesto a respon-
derlas por escrito. Usted me ha plan-
teado unas cuestiones y por tanto,
en cierto modo, tiene derecho a reci-
bir unas respuestas... Estoy trabajan-
do en eso. Se las haré llegar. Luego,
haga lo que crea mas conveniente”
(p.12).

Este libro sobre la fe de Juan Pa-
blo II y de la Iglesia que se sale de
los esquemas tradicionales de la en-
sefianza magisterial del Papa, no de-
ja de ser una ensefianza oficial del
Vicario de Cristo: es una respuesta
a los interrogantes no solo de los
que ven a la Iglesia desde afuera si-
no también de muchos de sus miem-
bros insuficientemente formados so-
bre aquello que poseen como patri-
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monio. Se responde desde la fe y en
orden ala fe. “Y después de decirme
que habia examinado el primer bo-
rrador de preguntas que le habia en-
viado, me coment6é que habia acep-
tado la entrevista s6lo desde su de-
ber de Sucesor de los apostoles, s6lo
para aprovechar una posterior oca-
sion de dar a conocer el kérigma, es
decir, el impresionante anuncio so-
bre el que toda la fe se funda: Jesus
es el Sefnor, solamente en El hay sal-
vacion: hoy, como ayer y siempre”
(p.18).

Cruzando el umbral de la Espe-
ranza constituye “una clave para la
lectura e interpretacion de su ma-
gisterio completo... Escritas a mano,
de un tirén -con esa manera suya
que algun pacato podria calificar de
‘impulsiva’, o quiza de generosa «im-
prudencia»-, estas paginas nos dan
a conocer, de modo extraordinaria-
mente eficaz, no sé6lo la mente, sino
también el corazon del hombre a
quien se deben tantas enciclicas, tan-
tas cartas apostolicas, tantos discur-
sos. Aqui todo va a la raiz; es un
documento para hoy, pero también
para la historia” (p.20).

Queda patente una vez mas -y
por un modo inusual para un papa-
la solicitud del que se considera en
verdad “el parroco del mundo”, “el
Papa de las sorpresas” quien no de-
saprovecha ocasion alguna para pre-
dicar a Jesucristo “a tiempo y des-
tiempo”. “Este es un Papa impaciente
en su afan apostolico, un Pastor al
que los caminos usuales le parecen
siempre insuficientes, que busca por
todos los medios hacer llegar a los
hombres la Buena Nueva, que, evan-
gélicamente, quiere gritar desde los
tejados (hoy cuajados de antenas
de television) que la Esperanza exis-
te, que tiene fundamento, que se ofre-
ce a quien quiera aceptarla” (p.18).

El periodista Messori recoge y se-
lecciona las preguntas que le hubie-
se hecho cualquier laico u hombre
del mundo post-moderno. Es de re-
marcar que se le pregunta sobre
aquello que es especifico de la fe,
de la Iglesia, de su condicién de Vica-
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rio de Cristo y Sucesor de los Apos-
toles. Se puede decir que es Dios
mismo el interpelado en la persona
de Juan Pablo II.

Pretende resaltar el valor y la ne-
cesidad de la fe como respuesta a
los interrogantes que acompafian al
ser humano en su trajinar cotidiano.
Ese es el criterio que gui6 a Messori
en la formulacion de las preguntas.
“Antes que todo estan las certezas
y oscuridades de la fe, esta esa crisis
por la que parece verse atacada, esta
su posibilidad misma hoy en cultu-
ras que juzgan como provocacion,
fanatismo, intolerancia, el sostener
que no existen solamente opiniones,
sino que todavia existe una Verdad
con mayuscula. ... Interesa, en cam-
bio, descubrir si todavia son firmes
los fundamentos de la fe sobre los
que se apoya ese palacio eclesial,
cuyo valor y cuya legitimidad depen-
den solamente de si sigue basado
en la certeza de la Resurreccion de
Cristo. Por tanto, desde el comienzo
de la conversacion, seria necesario
poner de relieve el «escandaloso»
enigma que el Papa, en cuanto tal,
representa: no es principalmente un
grande entre los grandes de la tierra,
sino el tinico hombre en el que otros
hombres ven una relacion directa
con Dios, ven al «Vice» mismo de
Jesucristo, Segunda Persona de la
Trinidad” (pp. 16-17).

Juan Pablo II por estar cerca de
Dios esta cerca de los hombres de
todos los lugares y condiciones va-
liéndose de todos los medios que la
Providencia pone a su alcance para
predicarles a Jesucristo y llamarlos
a la fe. Este best-seller no ha perdido
su actualidad, de modo particular
en este afio dedicado a considerar
la Persona y Misterio de Cristo. Sirve
para que el bautizado considere y
se maraville de la fe que ha recibido
y que transmite en primer lugar vi-
viendo en la fe. Como su esperanza
se apoya en la certeza de la fe no
puede menos que vivir amando
aquello que ya posee en esperanza.

P. MiGueL ANGEL LOPEZ
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DIDIER RANCE, Humanitaire et
Charité, Pierre Téqui, Paris,
1995, 133 pgs.

El autor del presente libro es un
diacono y padre de familia, que tra-
bajé como voluntario en Africa y
Medio Oriente entre 1970 y 1980, y
que actualmente es director de la
AED (Aide a I'Eglise en Détresse), o
“Ayuda a la Iglesia que sufre”, aso-
ciacion que en 1947 y a pedido del
Papa Pio XII, fundara el padre belga
Werenfied Van Straaten. Es decir, co-
noce muy bien y de adentro el tema
que trata.

Como todas las publicaciones de
Ediciones Pierre Téqui que conoce-
mos, es también esta una buena con-
tribucion a la mejor comprension
de un tema hoy habitualmente mal
entendido: la caridad para con los
necesitados, que muchas veces se
vuelve humanitarismo.

El libro no es para nada una cro-
nica de las ayudas que Didier Rance
prodigbé o consiguidé para aquellos
paises del llamado Tercer Mundo en
donde trabajo, sino una especie de
analisis de esa obra y otras semejan-
tes, para ver los principios de fondo
que las mueven, lo que realmente
consiguen o persiguen, Si son 0 no
movidas por la caridad o amor a
Dios, o si son por el contrario golpes
de humanitarismo dados con los fi-
nes mas variados.

El autor se pregunta, “;qué senti-
do tiene ayudar?, cuando uno ve que
los organismos humanitarios se mul-
tiplican afio a afio” (p.9); “cuando uno
no sabe mas qué quieren decir pala-
bras como solidaridad, exclusion,
humanitario, misionero o sin fron-
teras” (idem); “cuando uno ve que la
burocracia va ganando una a una a
las instituciones humanitarias”
(idem); “cuando uno ve que esta ve-
dette «Caridad-Business» utiliza su
estructura humanitaria para cons-
truir una campafa politica” (idem);
cuando uno nota que las estrellas
del cine, la television y el deporte
tienen como una “imposicion moral
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humanitaria” y se ven obligadas a
donar no sin ostentacion un peque-
no porcentaje de los millones de do-
lares que embolsan afio a afio (p.12);
“o cuando un noticiero de las veinte
horas pone en escena (espectaculo-
propaganda) a un ministro de la ac-
cion humanitaria repartiendo una
bolsa de arroz en un puerto de So-
malia” (pp.9-10).

Ante estas situaciones dificilmen-
te movidas por la caridad, es licito que
un cristiano se pregunte: “;a quién,
como, porqué, y para qué, debo yo
dar mi tiempo, mi dinero, y mis capa-
cidades de dar y de amar?” (p.10).

El autor dice que a esta pregunta
caben principalmente tres respues-
tas. La primera es la de aquellos que
“obran por golpes del corazén”
(idem), es decir dan cuando una si-
tuacion los conmueve. La segunda,
es la de aquellos que al ver tantas
“ambigiiedades” se cierran a toda
ayuda, como diciendo: “Yo no me
dejo engafiar mas...” (idem).

Pero “queda una tercera actitud,
la mas dificil, aquella que intenta
comprender para obrar en conoci-
miento de causa. Son necesarios en-
tonces el corazon y la razon, los
buenos sentimientos y el discerni-
miento. Y es por ustedes, que de-
seais obrar asi, que yo he escrito es-
te pequefio libro” (idem).

Esta ultima actitud es la que se
describe ampliamente en este valio-
so libro, que invita a “hacer la cari-
dad por amor de Dios” (p.14), y no
por mero humanitarismo mundano,
refiido por ello con la misma.

P. RuseN A. EDERLE

ALBERTO M. SANCHEZ, Con la
ilusion intacta, Papiro, San
Juan, 1996, 111 pgs.

Ya conocemos al autor, laborioso
abogado, miembro de la Comision
Ejecutiva de Pastoral Social de la Dio-
cesis de San Juan, por una publica-
cion parecida a la presente, titulada
Con el alma en vilo (1994). En ambas,
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se trata de abordar “en forma poé-
tica” distintas realidades de la exis-
tencia humana, como “Dios y el hom-
bre, la vida y la muerte, la alegria y
el dolor, la soledad y la esperanza”
(contratapa). Después de haber leido
con verdadero gusto las poesias,
sabemos que en el presente libro, el
tema mas tratado es el verdadero
amor familiar, a la amada, al hijo, al
padre, al amigo.

El autor se define “un idealista”
(p.5), aunque “no un iluso”. Es un
idealista que “no absolutiza la idea,
sino que cree en el ideal, sirve al
ideal, vive por su ideal y es capaz
de morir por un ideal. Y cuando ese
ideal es Dios, es capaz de amarlo de
tal manera que permanece invadido
por su Presencia. Y cuando eso ocu-
rre, la realidad tendra que cambiar,
porque no hay nada mas contunden-
te ni mas radical que Dios viviendo
en el corazon del hombre” (p.6).

La poesia permite decir y dar a
entender cosas que la prosa simple
no consigue. De hecho, el mismo Dios
quiso usar de ella en la Biblia para
revelarnos su misterio, su realidad.
Y esta cualidad “poética” no debe
ser reservada a los solos salmos, si-
no que hay que extenderla -con las
debidas distinciones- a toda la Bi-
blia, ya que toda ella es de alguna
manera poesia (cfr. Schokel, Alonso,
Manual de Poética hebrea, Madrid
1987, p.19.).

Por ello, el camino que ha elegido
el autor para hablarnos de las reali-
dades humanas, que no se entienden
acabadamente sino s6lo en Dios, es
uno de las mas privilegiados. De he-
cho, en cada una de sus poesias, el
lector atento quedara ante “la intui-
cién”, y quiza también “contemplan-
do”..., alguna de ellas.

P. RusiéN A. EDERLE
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