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INTRODUCCION

Entre las tendencias mas perdurables que registra la historio del pensamiento filosdfico,
pocas hay que puedan compararse al pensamiento tomasiano. Elaborada hace siete
siglos por Santo Tomds de Aquino, esta sintesis ha superado numerosas crisis internas y
externas. Casi no hay epoca en la que no se haya escrito que el pensamiento de Santo
Tomd@s "estaba superado”; sin embargo, el hecho es que ha seguido vigente. Hoy todavia
los planteamientos tomistas conocen cierto favor, por efemplo. en to monumental ocbro

del prolifico filkbsofo Mauricio Beuchot.

Sin embargo, esta corriente de pensaomiento tan interesante es, poraddjicamente,
poco conocida a pesar de su vigencia.

La racionalizacion de la fe ftevada a su maxima expresion fructifica en la razén
humana, que analiza. compara, reflexiona, explicita, elabora y organiza el resuliado de
su meditacion sobre los datos revelados. Nace asi un nuevo tipo de saber, la Teologia,
que en este caso significard no "ciencia™ tal como hoy. en el vocabulario universalmente
reconocido se entiende, en sus mélodos, en sus objetos, y en su constitucidn. En todo

caso. no se trata de “ciencia experimental”.

Para esta labor teoldgica la mente necesita ulilizar conceptos, nociones,
referencias de! mundo de lo simbdlico. Ademdads, necesita la ayuda de una filosofia. Sin
ella seria un cuerpo invertebrado, una nebulosa divagacion simbdlica que se presta a
cualquier equivoco y que no merece el nombre de "saber’. Logicamente, la filosofia que
adopte debe estar abierta a lenguajes diferentes a los meramente racionales, pero
sin dejar, por ello, de ser una sabiduria puramente humana: abierta o un pensamiento
teologico —o religioso- pero no dependiente de él.




Con el término "pensamiento tomasiano” se designa, ante todo, la sintesis personal
de Santo Tomas. No se frata de un "sistema” en el sentido que este vocablo tiene en la
filosofia moderna: un conjunio ordenado de afirmaciones articuladas rigurosamente
entre si y deducibles de un principio rector, Es una vision reflexiva de la realidad,
articulado sobre las cosas mismas, cuyo misterio frota de develar. animada por una
infuicion del ser.’ Y se entiende por "tomismo” el conjunto de aportes que a esta sintesis
han agregado posteriormente los tomistas.

En este sentido de vision reflexiva de la realidad de la que se ha hablado, es
donde quedard situado el presente trabajo. Santo Tomads ha reflexionado sobre todos. o
casi todos, los problemas mads sobresalientes de su época (siglo Xiil). y la Religidn es uno
de ellos.

En e! tratamiento que Tomds de Aquino da al problema de la Religidon se puede
deducir qué es lo que entiende por hombre, lo gque ha sido la principal preocupacidn de
la filosofia. Tomdas de Aquino considera este tratamiento de 1a Religion como importanie
en la reflexion del hombre concreto y es por eso que lo destaca en sus muchas obras.
£:Como no habria de serio en un hombre esencialmente ‘religioso”, por llamario de alguna
manera? Santo Tomds es, ante todo, un tedlogo, y como tal. su pensamiento esta
estructurado bajo la lwz del cristianismo: sin embargo, utilizando materiales de

procedencia muy diversa elabord una sintesis filosdfica extraordinariomente original.

Siendo la religion el ambito donde es mas facil detectar Ia idea de hombre (no
digo que sea el Unico, sdlo que es en la religion donde podemos enconirar de una
manera mas clara esta idea), Santo Tomds le dedica un lugar por demds sobresaliente en
sus obras, 1o que espero quede demostrado en toda esta dilucidacién. En el presente
trabagjo quiero analizar los textos de Santo Tomds para que éstos, frabados entre si,

expresen el pensamiento tomasiano respecto al problema de la religion.

' Ctr. Gustavo Eloy Ponterrada, Introduccion al tomismo. p. 7.




Este proceso ha dado resullado en el esquema que sigue: en primer lugar
analizoré el concepto de "Religion” en las obras en las que Tomds habla de eilla,
concretamente en la Suma Teoldgica, su principal obra, dando especial importancia al
Tratado de la Justicia. que es donde enmarca Santo Tomas a la Religion.

En segundo lugar, ya totalmente insertos en lo Suma Teoldégica, se analizara la
virtud de la Religidon como virtud moral siguiendo claramente el esquema que Tomas
propone, esto es: a)la Naturaleza de la religidon en si misma (como virtud potencial); b)la

practica de la religidon y ¢)los vicios contra la religién.

Por Ultimo se expondran las conclusiones que. emanan de todo Ic eloborocuon
anterior acerca de la religion segun la concepcidn de Santo Tomds.:

Espero que este trabajo sirva al menos para animar a profuhdizor de una manera
seria y objetiva en el terreno de la Religidon, pues toda nUes;rd cultura; queramos- o no,
estd permeada en la fradicidn judeocristiana, tradicién que Santo Tomds de Aquino supo
tratar y reflexionar de una manera altamente adecuada.

1. EL TRATADO DE LA RELIGION EN LA SUMA TEOLOGICA.
1.1 La Religion en las obras de Santo Tomads.

Santo Tomas elabord su pensamiento sobre la virtud de la Religidn en el contexto
del Renocimientio cultural de mediados del siglo Xl vy fijé como uno de sus objetivos la
armonizacion de lo filosofia con la fe cristiana. En esta perspectiva, Santo Torﬁés titula en
la Suma este tratado "De Religione” prefiriendo este vocablo a la polobrd Idfn‘a._utilizodcx :
por los tedlogos anteriores.?

* Iredro Fernandez, Rodriguez , Tratado de la Religion. Introduccion o lus qg. 80-100 de la Suma Teologica. p.5
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No obstante, Tomds sigue usando la palabra latria, especiolmente, en relacién con
los actos exteriores del culto debido exclusivamente a Dios. De todos modos, Tomds
califica el término de latria como ambiguo:

El nombre de latria puede considerarse de un doble sentido: uno en cuanto
designa los actos humanos referidos al culto divino. Desde esta perspectiva, no varia la
significacion del nombre, cualquiera que sea el objeto a quien se atribuye dicho culto...
Latria. en este sentido. se predica univocamente de la idolatrio y de la verdadera

religién... En olro sentido, latria se identifica con la religién, y como ésla es

una virtud. exige que el culto divino se ofrezca a quien se debe. Y entonces se atribuye
equivocamente al culto de la verdadera religion y al culto idoldtrico.?

Aunque, tal vez, Santo Tomas desea acentuar ia interioridod vy la accién de Dios en
la Religidn por encima de su ritualidad y de sus manifestaciones exteriores.

En el "Comentario a las Sentencias" {de Pedro Lombardo, las "Sentencias” son 1o
sintesis de los principales argumentos teoldgicos extraidos de las "autoridades”
Patristicas), Santo Tomds, joven bachiller en Teologia por los anos 1254-1256, siguiendo a
Cicerdn. coloca la Religion ("De Latria”) entre las partes potenciales de la Justicia*, sin
olvidar que el pensamiento filosdfico y teologico sobre la religion, anterior al Aquinate, fue
bastante disperso a la hora de encontrar una linea fundamentada., como se advierte en
la misma cuestion 80 de la "Suma Teoldgica™.

Santo Tomas, en su "Comentario a las Sentencias”, en primer lugar, define la virtud
especiol de la latria, en cuonto parte de la justicia, como el servicio debido
exclusivamente a Dios en cuanto creador soberano de todo. En segundo lugar, la lotria

es también virtud general, pues rige los actos de otras virtudes y en cuanto que sus actos

' Tomis de Aquino. Suma Teoldgica, citada de la siguiente manera: S, T. parte, cuestion (g), articulo (a), respucesta al
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elicitos presuponen las demads virtudes. En tercer lugar, afirma que la latria es una virtud
no teologal, sino cardinal, reducible a fa justicia, no como especie del género, sino como
virtud adjunta o ia principal.

Esto lo atirma en el articulo 1 y en el 3 presenta asi los diversos actos de la religidon:
En los hombres encontramos tres clases de bienes: espirituales, corporales y exteriores.
Y dodo que todos ellos provienen de Dios, debemos darle con todos ellos culto de latria.
Con el espiritu se le ofiece el amor debido; con el cuerpo las postracionesy
el canto con los bienes exteriores sacrificios, velas, Idmparas y otros dones semejantes;
todo ello se ofrece a Dios. no porque o necesite sino para reconocer que todo se ha
recibido de El. Y reconociéndolo con todos los bienes, con todos se le honra,

Santo Tomas considerd también la virlud de la Religion, con motivo de su
participaciéon en la polémica sobre las Ordenes Mendicantes, en contra de los Maestros
seculares de Paris. A este respecto, en su opusculo "Contra impugnantes Dei cultum et
religionem", escrito el afo de 1256 en contra de Guillermo de Santo Amor, en su capitulo

1 se pregunta: zqué es la religion y en qué consiste la perfeccion de la religion?

Santo Tomas alirma que religién significa la unidn con Dios, en primer lugar poria
fe, cuya confesidn es el culto de latria dado a Dios, reconociendo en Bl el 'prir'\cipio de
todo. '

En segundo lugar, religion significa todos 1os demos cctos en los cuoles opcrece el
servicio a Dios. Asi, pues, la religion sngnlt‘co tanto el nto de la rehglon cnshcnc como el

estado religioso.s

! Cir. Tomas de Aquino. Comentario al libro de lus Sentencias, citado: In 11 Sent. distincion (d), cuestion (q). articulo
(a), cuestiincula (ga), respuesta negativa (n). Aquiz In HI Sent., d. IX, q.1, qa. 4, n. 16,
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En el comentario de Sanlo Tomds al "Libro de Boecio sobre la Trinidad”, compuesio
entre 1257-1258 al final del primer periodo de ensefianza de Tomdas en Paris,
se pregunia por la relacion entre la fe y la religidon.® En este contexto, Santo Tomads
describe la religion como el servicio de ia creatura al Creador y manifiesta sus actos

interiores, exteriores y ordenados.

En este lugar escribe:

Como la magnanimidad es una virtud especial, aunque se sirva de los actos de
todas las virtudes segun el aspecto especial del objeto propio, que consiste en
proponerse grandes cosas en el ejercicio de todas las virtudes: del mismo modo. la
religion es también una virtud especial, considerando en los actos de todas las otras
virtudes el aspecto de algo debido a Dios; y en lal sentido es ciertamente parte de la
justicia. Con todo. a la religion se atribuyen de modo especial aquelios actos que no
pertenecen a ninguna otra virtud, como las postraciones y otros semejantes, en los cuales
consiste secundariamente la religién. De lo cual resulta evidente que el acto de fe
pertenece a la religion, como los actos de Ilas ofras virtudes.... pero formalmente es
diferente de la religion. ya que tiene por objeto otra razén formal. Con todo, la fe se

identifica con la religion en cuanto que la fe es causa y principio de la religion.

* Ctr. Tomas de Aquino. Contra los que impugnan la vida religiosa. Citada: capitulo (¢), articulo (a). Aqui: Contra
impugnantes..., c.l, an. 53-55.
“ Clr. ibidem, Comentario al libro de Boccio sobre la Trinidad. Citado: In Boet. de Trin., .3, a.2.



La "Suma conlra Gentiles", escrita entre los afos 1261- 1264, dednco los ccpntulos 119
y 120 de su tercer libro a la religidon,?

En el capitulo 119 afirma que el hombre se eleva hosto Dios medlonte reohdcdes :
sensibles. elegidas por Dios como medios de santificacién; y en el 120 pruebc que el
culto latre utico o religioso se fributa a Dios en cuanto principio Unico y unlverscl de todcs
los cosas. Pero es iracional que quienes sostienen la existencia de’ un solo pnnc:p:o sin
igual [es decir. un solo Dios) den culto divino a otro. En ,est‘e_ conlexlp habla
vigorosamenie en contra del vicio de la supersticion. L ‘

La "Summa Theologiae". obra de madurez de Santo Tomds. presenta la virtud de la
Religion en la Secunda Secundae (segunda seccién de la segunda parte de la Sumay,
escrita en los anos 1271-1272, dentro de una sistematizacidon nuveva, caracterizada por su
claridad vy fortaleza, Sonto Tomas, partiendo del pensamiento de Cicerdn, afiima que la
religidon es una parte potencial de la justicio, es decir, un deber del hombre con Dios.
Antes del Aquinate, Pedro Abelardo, el primero de los modernos, y Alano de Lille habian

descrito ya tareligion como una parte de la justicia, en el mismo contexto ciceroniano.?

Aristoteles. aunque no tiene tratado alguno sobre la religion, vy en su Elica
nicomaquea ni siquiera habla de ella como una de las virtudes ordenadoras de la
conducta humanao, ofrece a Santo Tomds elementos para perfeccionar el concepto
estricto de justicia y la virtud de la religion mediante la realidad del Honor, puesto que la
reverencia se iributa en proporcién a ta dignidad de las personas.?

 Ctr. thidem. Suma contra gentiles. cc. 119-120.
¥ pedro Ferndndez Rodriguez. Op.eit.. p. 7.
ST N-10 g 80,0, 0.



£l Tratado de la Religidn en la Suma Teoldgica de Santo Tomas, reflgja la tradicion
de la Alta Escoldstica y el contexto histdrico de su tiempo, tanto en los actos virtuosos
como en los vicios opuesios a la religidn. Su valor es permanente, como testimonio del
quehacer filoséfico-teologico del siglo XH, como manifestacidon del pensamiento
medieval sobre el culto divino y como una doctrina que ha influido profundamenie en la
historia de la Iglesia Catdlica.

Santo Tomds justifica filoséficamente las realidades religiosas de su tiempo sobre el
culto cristiano, cuyas intuiciones principales todavia no han sido superadas.

1.2 ESTRUCTURA DE LA SUMA TEOLOGICA.

Lo obra de Santo Tomdas abarca una temdtica variada, expuesta en toda la gama
de géneros literarios usuales en su época, desde los tratados filosoficos o teoldgicos hasta
las simples carias de respuesta a consultas doctrinales; increiblemente extensa (sdlo vivio
cuarenta y nueve anos y comenzé alrededor de los treinta), y bastante alejada de los
métodos expositivos actuales.

Es impresionante el nimero y la variedad de autores que Santo Tomds cita.
Grecorromanos y cristianos, drabes y judios, aristoiélicos y platonicos, neoplatdnicos y

estoicos se mezclan ordenada y profusamente en una sintesis altamente personal.

Si nos guiamos por las citas explicitas. después de la Biblia {como es l1égico en un
tedlogo). el autor mas mencionado es Aristoteles: luego San Agustin, después Avicena,
(aristotélico platonizante) y enseguida Averroes, [aristotélico fiel); mds alld los
neoplaténicos como el Pseudo Dionisio, Proclo y Porfirio; por fin los comentaristas griegos
de Aristdteles, como Alejandro de Afrodisia, Temistio y Simplicio. a la par de autores
cristianos de tendencia platonizante, como San Gregorio de Nisa, Origenes. Hugo de San
Victor, Ricardo de San Victor y al agusliniano Pedro Lombardo.



Hay autores que, sin ser muy citados, tienen importancia por el valor concedido a
sus definiciones., como Boecio: en cuestiones éficas, el estoicismo; algunos influyen
negativamente, por la reaccion provocada en determinados temas como Moisés
Maimonides y David de Dinanto; otros sélo aparecen en sus Ultimas obras, por haber sido
tardiamente descubiertos, como San Juan Damasceno. Los contempordneos, segun la
costumbre de la época, nunca son citados, pero sin duda algunos influyeron
decisivamente, como Guillermo de Auvergne, San Buenaventura y sobre todo San

Alberio Magno.'?

Pero todo esto no nos da sino el aspecto material del problema. Importa detectar
la extensidn de cada uno de los influjos. En filosofia, la fuente principal es Aristdieles. Santo
Tomds lo habia estudiado en su temprana juventud. en la Universidad de Ndpoles, donde
Martin de Dacia y Pedro de Hibernia enseniaban al "nuevo Aristdteles’. Mas tarde lo
profundizd bajo la experta guia de San Alberto Magno en Paris y Colonia; por fin analizd
personaimente la version directa del texto original realizada por su amigo Guillermo de
Moerbeke, o quien también debid la traduccion de los comentaristas griegos del

"Fildsofo” ([como lo llama Tomds).

A la vez estudid la interpretacion platonizante del aristotelismo en los pensadores

arabes y judios.

Pero seria un grave error histdrico hacer de Santo Tomdas un arisiolélico. En efecto,
en lo obra de Tomds, Aristételes aparece transfigurado. Santo Tomds supo captar las
intuiciones originales del Estagirita y con ellas restaurar el aristotelismo mismo,

corrigiéndolo de sus derivaciones a la luz de sus propios principios.

9 ¢, Gustavo Eloy Ponferradas, Op. Cit., p. 41,



Pero no se contentd con ello; prolongd ampliamente las ideas (como la aplicacion
del acto y la potencia a la reiacidon entre la esencia y el existir) y les confirid un sentido
nuevo, que sin embargo no es infiel a su origen.

Los estudios mas recientes'' han subrayado el infiujo platénico. asimilado a través
del Pseudo Dionisio {autor neoplatdnico del siglo V, cuyas obras se atribuion en la Edad
Media a Dionisio de Atenas, discipulo de Pablo de Tarso), de San Agustin y de los drabes,
sin confar a los aulores contempordneos de esa linea. Sobre todo tiene un lugar
preponderante la nocidon de participacion. desvalorizada por el aristotelismo asi como la
teoria de los grados del ser, de inspiracién neoplatdnica. Cabe aclarar que ninguno de
estos temas serdn tratados en el presente trabgjo; simplemente los menciono porque me
ha parecido importante lomarlos en cuenta para entender las influencias en el
pensamiento de Tomdas de Aquino.

El resultado es, pues. una sintesis original y nueva, de una coherencia y unidad
admirables, en la que los materiales empleados, ain cuando estén explicitamente
cilados, aparecen poseyendo una forma propia de la que carecian en el contexto
original. Los ensayos ectécticos o sincretistas de sus predecesores y contempordneos, que
procuraban ensomblar sus predecesores y contempordneos mas avisados, sin lograr
unificarlos reatimente. contrastan de modo notable con la sintesis tomasiana. El
pensamiento de Sanio Tomds no es ni aristotélico ni agustiniono; supera ampliamente sus
fuentes inspiradoras, tras haberlas ompliado y transformado., Por ello no puede ser
designado sino con su propio nombre: filosofio tomasiana,

£l catdlogo de los escritos de Santo Tomds comprende en la actualidad setenta y
tres titulos, de los cuales el mdas importante es la "Suma de Teologia™ (Summao Theologiae:

tal es el titulo auténtico, aunaue generalmente se le conoce en espanol como "Suma
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Teologica”). Maduro ya su espiritu por largos anos de reflexion y docencia, dominando ya
la filosofia y lo teologia, poseedor de renombre universal, estoba al abrigo de sus
enconados adversarios doctrinales y en condiciones dptimas para, al frisar los 41 afos,

emprender la tarea que todo profesor afiora: realizar una sintesis organica de su saber.

Ya se dijo que Santo Tomas elabord una filosofia nueva, inspirada principalmente
en el aristotelismo, pero integrada con aportaciones platénicas, estoicas, neoplatdnicas,
Grabes vy judias. Esta filosofio estd presente en todos sus obras, pero en ninguna tan
acabadamente como en la Suma Teoldgica. Paraddjicamente, la filosofia
tomasiana halla su expresion mas perfecta en un fratado teoldgico. De ahi la

importancia de esta obra para el estudio del pensamiento tomasiano.

Este es el esquema que Santo Tomds sigue en la Suma Teoldgica:
1. Dios en si mismo y Trino en Personas (I, qq.2-119)
- Lo Filosofia como predmbulo de la Teologia.

- Vias de la existencia de Dios.

- Operaciones divinas.

- Procesiones divinas en la Trinidad.

- Principio eficiente.

- Distincion entre Dios y las criaturas para no caer en el panteismo.
1-11. La finalidad del hombre: la visién clara de la esencia de Dios (1 -1, qq.l -48)

- La actividad consciente y libre del hombre. Pero no puede llegcr a DIOS sino es
por voluntad expresa {I-Il, qq.49-1 14},
11-11. La Justicia y los actos humcnos (II II qq B 189) :
H1. Jesucristo como caml .

que nos lleva al Padte. El reden'or como: Personc. el
Verbo de Dios hecho cornew(lu qq. 'l 90' Supl. qq 1 ‘IO’I)

- Los sccromenlos: Ic gloria de Jesucristo, verdadero Dios y verdadero Hombre.

" Tl Iy . 3 : . »
Mauricio Beuchot, Introduceion a la filosofia social de Santo Toms. p. S.
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£l plan de esta Suma sigue un esquema neoplaténico: comienza con Dios,
realidad suprema y principio de todo lo real; desciende luego a los seres creados;
asciende nuevamente a Dios a través de la actividad humana, por ser el hombre sintesis
de la creacion; de esta doble linea descendente y ascendente se abre a la historia para
estudiar la accidn salvifica, realizada por Cristo segin un imprevisible designo del amor

divino.

£l andlisis que Tomds hace de lo Religidn, se inscribe dentro del Tratado de la
Justicia, uno de los medios {(una de las virtudes), para conseguir el fin que es Dios. Esto es,
se ubica en la segunda seccién de la segunda parie, que es donde se abordan los
medios que el hombre tiene para conseguir el fin Ultimo, es decir, para llegar a Dlgs.~

Y es sobre esto Ultimo (la consecucidn del fin Gltimo) sobre 16°que véfs;ﬁré :estc
investigacion, poniendo énfasis en la Religion, no sélo como el medio por el cual se logra
dicho objetivo, sino como el lugar donde se encuentra amplicmenté idéhtificbdo ia idéc
de hombre. IR i e

1.3 EL TRATADO DE LA JUSTICIA
a) Ordenacion al fin Ultimo £onl : B

En general, la palabra fin (telos) significa el término de una cosa. Y asi decimos que
la muerte es el fin o término de la vida. Tdmbién significa perfeccion, como cuando se
dice que una cosa tiene buen "acabado” o "terminado”.

Con relacion a las actividades de un agente cualquiera, el fin representa aquello
cuya consecucion le hace descansar y cesar en su actividad.

Si se trata de un agente racional, que conoce y obra siempre por un fin, se le
define como "aquello por lo cual se hace una cosa"”, Es lo Ultimo que se consigue. pero lo
primero que se intenta. Sin una determinada finalidad, el hombre no se moveria, o seria

un verdadero autémata. Todo acto, verdaderamente humano, supone el conocimiento
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y la intencién de algun fin: determinado, o la consecucion del cual se ordena,
precisamente, 1a actividad del hombre.

El fin puede dividirse en:

a) Por razén del sujeto, que a su vez se divide en: fin de la obra vy fin de quien
actya. El primero {fambién llamado fin propio o intrinseco)} es aquel a que se dirige u
ordena la obra por su mismao naturaleza, independientemente de la voluntad del agente.
£l segundo {conocido también con el nombre de fin accidental y extrinseco a
la obra) es aqguel que elige e intenia el agente, coincida o no con la naluraleza ©
finalidad intrinseca de la obra.

b) Por razén de la causalidad o influjo, puede ser un fin total o adecuado, si el
agente realiza la obra exclusivamente por un motivo determinado que es causa total de
la accidén. de modo que sin él no la realizaria: parcial o inadecuado, si se buscan, a la
vez, dos o mas fines, cada uno de los cuales influye parcialmente en la accidn. Estos fines
parciales pueden subdividirse lodavia. Y asi. pueden ser igualmente principales si ejercen
el mismo influjo en él agente, de suerte que cualquiera de ellos bastaria para impulsar al
acto o uno de ellos es el fin y motivo principal (que bastaria para el acto). y el otro es
secundario {que no bastaria por si solo, pero ayuda y refuerza al motive principal).

c) Por razén del término, se divide en proximo, remoto y UGitimo. Fin proximo es
aquei al que la voluntad se dirige directamente, o seo, sin que medie o se interponga
otro fin; aunque el fin proximo depende siempre, sin embargo, de otro fin superior, que es
el fin remoto. El fin Oltimo es aquel que no se subordina a ningun olro, porque representa
el término de todos las aspiraciones.

El fin Gltimo se divide en absoluta o relativamente Gltimo. Fin absolutamente ditimo
es aquel al que se orientan todas las otras finalidades y no admite otro - fin superior.en
ninguno clase de bienes. ’
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Y fin relohvornente ulnmo es oquel que lo es en una, determinada serie de actos,
pero no de un modo cbsoluto.!? o

:n‘kdel cgente (acc:den rcl o exfnnseco)

Por razén de la ccsualldad o influjo. fin rotal o odecuado

fm‘ parcn::l o :nodec vado

Por razén del termlno medlo. hn prox:mo

fln remoro

“fin ummq e

Existen, bdsicamente. tres mcnercs de occeder Qa él dcdo que |odcs Ics cosas
tienden a su propio fin, pero de muy dlverscs formos.

a) Pasiva o e]ecutl\/amente Es: l modo que onesponde c Vlos cgentes que.

de su propio instinto.

c) Por libre eleccién. Es el propio de Iés s'erés rcciondlesi El hombre tiende al fin en
cuanto tal, advirtiendo con su eniendlmlemo [le] rozon mlsmc de suU ﬁnclldod y eligiéndolo

libremente con su voluntad racional..: =i iat e :

'* Cfr. Antonio Royo Marin. Teologia moral para seglares, pp. 16-17.
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Sin embargo, en la voluntad del hombre es preciso distinguir dos formalidades
distintas.’? La voluntad como naturaleza. de suerte que se dirige a él de una manera
necesaria. El hombre no es libre con relacion a esa finalidad de la voluntad como
naturaleza, que es el bien comun (verdadero o falso, pero siempre aprehendido como
bien) ' - y del que se hablard mas adelante -, Y lo voluntad en cuanto tal es la voluntad
libre, o seq, lo que tiende al fin elegido por si misma y es dueia de su propio acto. De
esta voluntad libre proceden los actos humanos, entre ellos, el acto de la Religidn.

Por otra parte. el bien se identifica realmente con el fin, ya que lodo agente busca
con su accidn algo que juzga conveniente para si y que, por lo mismo, tiene para
él razén de bien (real o aoparente); de lo contrario, se cbsiendno de ob(or. Por eso se le
define como "lo que todos apetecen.'s

Es imposible que un agente racional oriente o dirija su atencién a éthe'gQir uh mal
precisamente en cuanto mal ya que, como demuestra la filosofia. eI ob;elo de la
voluntad es el bien -como el de los ojos el color y el oido el sonldo R por lo mlsmo. el
mal no tiene ninguna razén apetecible. Sin embargo, cabe perfecfa

r nte el e/jror de
apreciar como bien lo que sdlo lo es aparentemente, siendo en 'realidc":d'urﬁ rhdl q..): 0
seq. realiza la malo accion buscando un bien, pero sélo de monerc folsc y cporente.
jamads buscara el mal por el mal mismo.'s

A su vez, el bien se divide en:

a) Por razén de su perfeccidn, el bien se llama Ultimo. suprémo o absoluto cuando
sacia plencmente el apetito del agente, de tal suerte que nada mc:s puedc desear. Yes
relativo, imperfecto o participado cuondo no sacia plenomente el opemo del cgente o
sdlo lo satisface en un aspecto parcial.

" thid, pag S o ' N
'* Mauricio Beuchot. Op. cit., p. 40. i

* Royo Marin, Antonio. Op. cit., p. 19.

R U T AT
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El primer bien es exclusivamente del mismo Dios; el segundo puede serlo de las
crigturas. ’ o

b) Por razén de su verdad, el bien puede ser verdadero o aparente segin que lo

sea realmente en el orden objetivo o tan sdlo en Ia apreciacidén subjetiva del agente.

c) Por razén de su apetitibilidad, el bien se divide analégicamente en honesto,
deleitable y util, Se loma honesto o racional al bien objetivo y real que busca y cpetece
por €l mismo, o seq, por su propia inttinseca bondad. Es siempre verdadero y realmente
conveniente a la naturaleza racionol.

El bien deleitable es aquel que causa un placer en el apetito del que lo goza. Ese
placer puede ser honesto y conveniente o pecaminoso y desordenado. No tiene nunca

razén de fin, sino Unicamente de medio para faciiitar la practica del bien honesto.

£l bien ulil es aquel que se apetece en orden a otra cosa, como instrumento para
conseguirla. Tampoco tiene nunca, como es légico, razén de fin, sino Unicamente de
medio.

Santo Tomds advierte profundamente que esta division no es. univoca.. sino
andloga {con analogia extrinseca de atribucion.) Es decir, que el bien no pertenece de
igual modo a estas fres categorias, sino en sentido y grado muy distintos; de tal suerte que
sdlo el bien honesto realiza plenamente la razén de bien, viniendo en segundo lugar el
bien deleitable, y en tercero el bien Util.'\? '

d) Por razén de su extensidn, el bien puede ser ontoldgico, psicoldégico yv'sociol. El
primero es una propiedad trdscendentcl del sery afecta a todolo que 'ievne razén de ser
es bueno. Por eso el pecado, dUe es malo, no tiene razén de ser, s‘ino de privdcic')n, o 'sea.
de no ser. B e i : :



El bien psicoldgico es el que afecta aun individuo en particular y admite todas las
anteriores divisiones y subdivisiones. )

El bien social es el que afecla a loda la'sociedad, y se le conoce ordinariamente
con el nombre de bien comun. e : : L

esgquema:

Por razén de su perfeccién: Ulimo. supremo ofaps"o[ufb
. imperfecto o participado.
Por razén de su verdad: verda

Por razén dejs‘u qb‘e:ﬂbilld‘c»l sto; deleitable; y 0til

Por razén de su extensién: ontoldgico, psicoldgico y social (comun)

Pero squé es el bien comun? Ciertamente es aquello que perfecciona al hombre
en lo mas esencial del mismo. Para entender este problema del bien comun, es necesario
analizar cuidadosamente los significados de "bien” y "comun”. Ambos tienen significacion
analégica. (cfr. Fernand Van Steenberghen. El Tomismo, pp.36-38)

VS T.1q. 5.6,
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La  analogia “esla” relacion " de 'significacién -que- tiene .un término ‘con - sus
significados de modo que se les aplique de maonera en parte igual y en parte diversa,
predominando la diversidad. '8

Pues la significacidon analdgica implica que hay jerarquia en los significados, un
analogado principal y otro analogado secundario; es decir, s& aplica a cada uno de
ellos segin proporcion diversa en cada caso. La analogia puede ser de atribucién o
proporcién compuesta. Ambos tipos de analogia se dan en el bien comun, pero sobre
todo el Ultimo, a saber, la de proporcidon compuesta, segun la cual hay un mds y un
menos de acuerdo a lo proporcion que conviene a cada individuo en su relacion con la
colectividad.

El bien es aquello que todos desean'”’, aquello a lo que todas las cosas tienden
como a su fin. Y, sobre todo. al que tienden como cumbre de una jerarquia, en lo cual se
ve su semdantica analégica. la anologio de su significacidon; pues los bienes - fines
intermedios se ordenan a los superiores vy los particulares a los universales. Ademds, el bien
{como ya se menciond) se divide en Ulil, deleitable y honesto (por razén de su
apetibilidad.) Y la analogia vuelve o encontrarse en esta divisidon, pues el bien Otil es el
que tiene menor cardcter de fin, y es propiamente un medio y el mas imperfecto de los
bienes o fines; el deleitable resulta ser un medio con respecto al bien honesto, pero un fin

con respecto al utit; y el honesto es el Unico que adecuadamente es fin en si mismo.

Por lo demdas. la tendencia ol fin se puede dar de manera terminativa, como hacia
algo ya existente, y de manera efectiva, como a algo que se realiza o construye: asi -
dentro de esa misma perspectiva analdgica -. de manera terminativa, el bien comuin
seria el trascendente o supremo, que es Dios; Yy de manera efectiva, se frataria del bien
comun inmanente o social, que es la justicia en la sociedad.

" Beucho, Mauricio, Op. cit., p. 38.
"8 T L S L.




De acuerdo. pues, con todo esto, la expresion "bien comun" es analdgica, porque
significa de manera primaria al trascendente y de manera derivada al inmanente.
Asimismo, lo comin de este bien significa que es de extension maxima, pero no
distributiva - como en los términos univocos, ya que es andlogo -, sino que su extension es
en cierto modo "confusa” o con una comunidad disgregada y no realizaoda de manera
igual poro todas, porque se realiza en ellos de manera analdgica.

Y justamente lo andlogo es aquello que se realiza en todos sus interiores de manera
simplemente diversa y segun alguin respecio igual. Esto porque en 1o analdgico se
considera la diversidad o desigualdad de las partes, y esto ocurre en sociedod, pues ella
no es un todo substancial. univoco, sino de orden de porciones diversas y muchas,
heterogéneas.

En efecto. fratamos del bien comun inmanente a lo sociedad como un bien que
es de las personas, que resulta de los miembros de la sociedad en cuanto partes de la
misma. Y consiste en la ordenacion de éstos a su fin, la cual se realiza con la equidad,
que es el objeto de la justicia legal o general.?

Como lo expresa Santo Tomdas "la justicia legal se dice virtud general, en c'uanfor
ordena los actos de las virtudes a su fin, que consiste en mover por imperio fodos las otras
virtudes... al bien comun {...) Pero también la justicia legal es espec:cl por esencio, en
cuanto mira al bien comun como a su objeto propto 2.

Y ha de ser una virtud, ya que las personas, se ordenon a ese bien y coloborcn aél

no en relacidn a sus intereses, sino en relccuon ala perfecc:on toicl del conjunto, que es -
la causa final propiamente ordenadora del todo. :

* Beuchot. Mausicio. Op. cir.. p. 39. - i PR e e
"\ T.q. 58.a. 6.
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Y. ya que en ese todo que es la sociedad los individuos son parte, la comunidad
del bien comun es analdgica proporcional, esto es, se aplica segun proporcionalidad.

Eso nos habla ya de la comunidad y extension del bien comun.

En cuanto a su intencidn o contenido, el bien comUn es algo ontoldgico y consiste
en las perfecciones que deben realizarse proporcionaimente en la especie humana. Asi,
partes analdgicas, ya que puede tomarse como un todo integral o como un todo
andlogo (siendo esta ultima su consideracion mas perfecta.) Las partes integrales se
refieren a la constitucion suficiente de la totalidad, las analdgicas se refieren a la

perfeccion que debe darse a la totalidad.

Siendo integral, el bien comun se divide en fres clases de bienes: a) externos
riquezas y posesiones); b) bienes del cuerpo (la salud) y c) bienes del alma (la ciencia y
la virtud.)?? Por supuesto que hay en ellos cierta analogio ya, en cuanto que los del alma
son superiores y se les supeditan 10s del cuerpo y a éstos los exteriores, Como un
todo analdgico. el bien comun tiene otras tres clases de bienes (de los cuales ya se
habia hablado): a) bienes dtiles. como la fuerza: b) bienes deleitables, como el gozo; y
bienes honestos y ¢) bienes honestos, como la virtud. Segun se ha dicho, los Utiles se
supeditan a los deleitables y ellos a los honestos, pues el bien honesto es analdégicamente
el mas perfecto. Las cosas materiales, en cuanto Utiles, permiten alcanzar los bienes -
deleitables. y éstos. todavia con cardcter de medios. permiten alcanzar los bienes
honestos, que son los fines a los cuales se ordena todo el dinamismo de la sociedad. En
efecto, el fin y bien comun es alcanzar la perfeccion del hombre, la cual consiste en la

virtud o vida virluosa, que redunda en la felicidad. A ello se ordena toda la sociedad.’

La misma naturaleza es la causa de la union en un hombre; pero la union de
muchos que es lo paz. debe procurarse con habilidod; asi pues, para instituir que el
pueblo viva bien se requieren tres cosas. Lo primero, que los habitantes de él se junten y
constituyan en conformidad de paz. Lo segundo, que unidos con este vinculo sean
encaminados al bien obrar; porque asi como el hombre no puede hacer ninguna cosg

bien, si no es presupuesta la unién y conformidad de sus partes. asi una muchedumbre de
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hombres, si carece de esta union de lo paz, se conkadice a sf mismo y.se impide en el
bien obrar. Y lo lercero, se requiere que por industria.del gobtemo hoyo suficiente
abundancia de las cosas que son necesarias para el buen v:v:r' ?3 g

Esto es lo que se ha entendido por"infencién"del bien'comun®. 24

Y la extensidon del bien comin muestrc como'se rechzc és1e en Ios individuos a los

que se aplica, esto es. a su dominio cucnmohvo. cl hpo de cuantificacion que le

compete.

Para delimitar semanticamente la referencia o extensién del bien comun, ya para
apreciar mejor su relacion con los individuos, hay que considerar que la comunidad o
universalidad puede ser doble: distributiva y confusa. La primera esta particularizada por
igual en sus individuos, la segunda no. Esta Ultima es la extensidon universal que le
compete al bien comun, pero no es sin mds confusa o global (como la suma de los
bienes particulares). es decir, no es univoca., sino andloga.

Y. ya que el bien comun es un todo analdgico, no puede prescindir o abstraer de
los individuos a los que es un todo analdgico, no puede prescindir o abstraer de los
individuos a los que se aplica: las operaciones humanas se dan ciertomente en los
particulares, pero esos particulares se pueden referir al bien comun no precisamente con
comunidad de género o especie (esto es univocal. sino con comunidad analégica

de causa final, en cuanto el bien comun se dice fin comun'?, Debe cumplirse en todos y
cada uno de los particulares o individuos, pero con analogia de proporcion que le es

debida y conveniente. Como lo explica Mauricio Beuchot, "el bien colectivo estd sobre

T -1 4. 47, a. 10,

L. 5.0

uricio Beuchot. Op. cit., p. 39,
T, 1=l 4. 90, a. 2, ad. 2.
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el bien diskibutivo y particularizado, pero estd por debgjo del bien universal univoco y
del bien andlogo. que es el bien comun inmanente a la sociedad”.2s

Al trazar la relocion que se da entre el bien comdn y el bien individual, Tomas
asevera: £l bien comun de la ciudad y el bien singulor de una persona no difieren segun
lo mucho y lo poco. sino segun una diferencia formal; pues una es la raiz del bien comun
y otra la del bien singular.?’ Y es que, dado que la sociedad misma no es lo suma de los
individuos. sino algo especificamente distinto pero dependiente o en funcidn de las
partes, asi el bien comin tampoco es la suma de los bienes particulares, sino algo

especificamente distinto, aunque dependiente o en funcion de las partes.

El bien comun, tal como lo entiende Santo Tomds, es un todo con comunidad
analdgica; de ello se sigue que no es distributivamente igual a la suma de las partes,
aunque las contiene de un modo determinado.

Ese modo distinto es la proporcionalidad: cada uno recibe la perfeccidon del bien
comun que se constituye, pero el bien comun es ontolégiccrriente algo distinto, mayor y

superior que el solo bien de todas las partes, pues a veces - segun esa proporcion
aludida- tendria que dar a algunos mas y a otros menos. Es que. en definitiva, el bien
comun es la justicia? que es proporcional, y no ldenﬁco o univoca, o todas las partes,
debido a la desigualdad que éstas mismas tienen denlro de este todo analdgico y no
igualitario en sentido univoco. sl

Cuando se ve mas claro que el bien:comuin rebasa la_suma’de los bienes

particulares es al considerar que el bien comun omologlco de Ic soc1edcd consnste en la

realizacién de las perfecciones o virtudes que se. pueden dcr en la comunldcd humcno,

que aqui es o mismo que la especie o noturolezc humana. Tcl perfeccnon no la realiza un

B \Immuu Beuchot. Op. cit., p. 42, e
TS.TL -1 g, S8, 8. 7. ad, 2:q. 50,a. 2, ad. 3. e TR
-, g, 58, a. S, )
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hombre individual ni la suma de los mismos, sino todos como'si fueran un solo hombre,
como si lo sociedad toda fuera un solo ser humano en el cual se cumplieran todas las

perfecciones de su naturaleza.?

Asi pues. el hombre individual se relaciona con la sociedad como la parte con el
todo: pero no con un todo substancial, sino de orden. Las partes no se funden en el fodo:
ias personaos conservan siempre su ser y su dignidad, pero se ordenan en relacion a los
demds hombres y a ese bien comun. Tiene la persona esa independencia relativa que le
contfiere su dignidad de agente libre ordenado al fin comun, deberia ir en contra de la
sociedad. Por ello dice Santo Tomas: "el hombre no estd ordenado a la comunidad
politica segun todo su ser y todas sus cosas”. 3@

Sin embargo, cuando en verdad la sociedad marcha hacia el bien comun, el bien
individual del hombre se inscribe en el de toda la sociedad, de modo que en realidad
estG procurando su propio bien al procurar el de toda la sociedad.? Si se entiende esto,

se entenderd que buscar el bien comun es en definitiva buscar el bien particular y propio.

Toda la ética y la filosofia social tomasiana desembocan de olguna manera en la
justicia ?? En efecto, pora Santo Tomds la ética consiste en la conduccnon teonco—
practica del hombre hacia su fin.

Y el fin auténtico del hombre es la perfeccuon. Io cuol redundc en felnctdcd Y la
perfeccién del hombre es la vida vnrtuoso y la pnnc1pol y mcs compleic entre todas las
virtudes es ta de la justicia. :

Para argumentar en favor de que la moral del pensamiento tomasiano se ordena
a la justicia. hay que comenzar por asentar que segun el Aquinate el hombre es un

L. 10,



agente libre y, por tanto, intenciona!l: tiene diversos fines que se concatenan como fines
proximos y remotos. fines inmediatos e intermedios que llevan a un fin Ultimo. £l fin Olitimo,
que polariza la existencia, sera el que determine las normas morales, ya que serd bueno
lo que conduzca a ese fin, y malo aquello que aparte o desvie de él. Lo que buscan estas
normas o leyes morales es que la persona oriente sus pasiones (por la inteligencia y la
voluntad) hacia actos humanos que no se alejen de ese fin y bien supremo. De hecho

las pasiones No yerran en su intencionalided de ia felicidaod, pero el hombre con su
capricho llega a pervertirlas, y requiere reclificarlas conforme a la recta razdn. Dicha
recta razén se integra en la conciencia y se plasma en Ias leyes.

Para Santo Tomds, como ya se ha dicho. el fin Ultimo trascendente es Dios, y el fin
ultimo inmanente es el bien comun de la sociedad. Si el hombre busca la perfeccion,
debe procurar el bien comun, empezando por el inmanente - que va en realidad:

implicado por el trascendente - y afanarse en la construccion de una sociedad justa.

Los actos humanos serdn buenos moralmente en la medida en que reclicren esqa.
ley (manifestada en multiples formas y formulaciones) de procurar el bien de la spcriedcd.’
La conciencia es buena moralmente si se impregna de |as leyes justas, que mircn:ckljblen
comun; si no, se convierte en mala conciencia. Ahora bien, los actos que surge_n;de, una
buena conciencia son moralmente buenos; pero esos actos se.: eéfrdcibrdn ]
“sistemnatizan” en la persona por medio de los hdbitos. Estos son cualidades QUe dispbnen
al sujeto para la accién, ayudando y reforzando la accidn de una facultad.®

Las virtudes se dividen en ledricas y practicas, es decir, especulativas y morales.
Las morales son la prudencia, la fortaleza y la justicia. La puerta de todas es la prudencia,
pues la virtud consiste en el término medio de una actuacién, y la prUdencio tiene que
ver con la busqueda de este término medio. Busca el medio o la moderacion, y como la

virtud se halla en el medio, por eso la prudencia es la clave de las virtudes, Pero todas se

* Beuchot. Mauricio. Op. cit., p. 97.
Y8l g, 55,4, 2,
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van desarrollando armonicamente, pues no es un medio geomeétrico sin mas equidistante
de dos puntos, sino analdgico, proporcional.

El vicio se da por exceso o por defecto, estd en los extrermos, mientras que la virtud
esta en el medio. Pero la prudencia sdlo lleva a las virtudes morales. Es 1a que hace
enconirar atinadamente el medio. Y las demds se organizan en torno a ella, pues la
siguiente virtud. que es la de la templanza, consiste precisamente en la moderacion,
en la mediania, en ese mismo medio {sélo que referido al comer y al beber) Ahora bien,
no basta con sélo encontrar el medio por la prudencia ni ejercerlo por la moderacion o
templanza; hay que persistir en él. y a eso ayuda la fortaleza, que do consistencia y
constancia en el esfuerzo de la virtud.

Con todo esa dinamica del término medio. de la virtlud moral como equilibrio, no
se veria completa con esas virtudes que no tocan propiamente (aungque pueden hacerto
accidenta! y secundariamente) el bien comun. Es necesario rematar el cuadro. de las
virtudes morales fundamentales con la de la justicia, que mueve a ejercer ese medio, esa

moderacion. ese equilibrio o proporcion con respecto a la sociedad.

En efecto, la prudencia lleva a las virtudes, pues es la virtud que nos hcc:erelggir el
medio adecuado, tanto el medio {0 moderacidn) de una accién como:el medio; (o
instrumento) conveniente a un fin. Asimismo, la templanza modero él . : apetito
concupiscible, aplicando el dictamen de la prudencia a las pasiones de d}icho qpeﬁto.
evitando excesos y defectos. La fortaleza afianza al apetito irascible, brdfegféhdolo
conira el temor iracional y 1o temeridad también iracional, y ademas ayuda ,dl, hgmbre
a mantenerse firme en el seguimiento de la templanza. B

Y. finalmente, la justicia inclina a la voluntad humana a que dé a cada quién lo
que le es debido ; junto a todas las virtudes polarizindolas hacia el bien social.

M T g. 61,0, 2,



b) La virtud de 1a Justicia

Para Tomds de Aquino, la justicia esta orieniada a lograr el bien comin con
equidad proporcional, tratdndose siempre del bien comuUn o social. cofrespondiente al
bien mismo de la naturaleza humana. En efecto, el bien comun es de suyo el bien tanto
del individuo como de la sociedad (porque en elios se concretiza la naturaleza humana).
Pero la sociedad no es un conjunto homogéneo, sino que sus partes, las personas (y sus

grupos), tienen diferentes necesidades y pueden aportar distinta colaboracién.

Por tanto, se les ha de aplicar diferentemente el bien comuUn, esto es, de manera
proporcional, No es la misma la necesidad de un enfermo v la de un sano, la de un niRo y
lo de un adulto, la de un joven y la de un anciano. Ni pueden ofrecer el mismo trabajo o
tener lo misma participacion en la actividad social. En consecuencia, el bien comun no
es algo que se reparta “en la misma cantidad" a todos por igual. exige una igualdad o
equidad proporcional. Pues bien, esta equidad proporcional es la justicia.

La justicia se aprecia primeramente en sus manifestaciones exteriores, como una
relacion equitativa, segin proporcion, entre las distintaos partes de lo sociedad. Se
muestra, pues, como cierta igualdad proporcional; igualdad en el sentido de no permitir,
ya de entrada, esos contrastes tan hirientes como el que se da cuando muy pocos tienen
en abundancia y la mayoria no alcanza a tener siquiera lo necesario e indispensable. Tal

disparidad quedaria eliminada al existir 1a justicia, seria su primera manifestacion.

Y esta manifestacion de la justicia, para que sea propiamente justicia, exige que
sea una relacidon duradera y estable entre 1os hombres, por o cual debe ser un hdbito, el
cual la conslituye en virtud. Por consiguiente, la justicia es una virtud, y resulta un mérito
de la doctrina tomasiana haber integrado a 1a justicio en' ldA misma. ontologia de la
persona, bajo la forma de un hdbito- virtud que rige_ las relcciqﬁes inferpersonales. Da

constancia a esa buena relacién entre los seres humanos. Esta permanenciay



continuidad del habito virtuoso que es la justicia ataie a la voluntad, 1o cual es un querer
conforme a ta razén {es un apetito racional la voluntad, no meramente sensitivo), por 1o
cual se hace con conciencia v libertad. De acuerdo con ello, como conclusion de todo
lo anteriof, por la justicio se concede a todas las personas de la sociedad el Iugc( o.la
atencién que les es debida en el orden de la misma. S

Y se sigue entonces la definicidbn que da Santo Tomdas de lo |usnc10 si se qutere
poner esto en una definicidn formalmente comecta, se puede decir que !a 1usncna es'el

habito segun el cual una persona impulsada por una voluntad constcnfe y flrme, respeie

a cado cual su derecho™, es decir. da a cada quién el bien que Ie es proporcnonol “lo
qgue le es debido” o "lo suyo".

Al hablar aqui de la voluntad, se trata no tanto de la fccu"ed como de su acto:
pues no depende de la sola voluntad, sino también de la razon, Yrﬁc’xs 'directomente
depende del acto voluniario o deliberacidon - decision de 1a. voluntad (iluminada por ia
razon) Este acto ha de tener caracter de perseverante y sempitéfno de darle a cada
quién lo que te es debido, pues se trata de un derecho, de olgo que se da por
obligacion, y no como limosna o supererogacion; y se . frata de lo que se le debe
estrictamente, a saber, ni mas ni menos.

Como toda virtud, la justicia se especifica por su objeto, el cual es el derecho (ius)
o "o debido”. (debitlum o débito) Dicha virtud se afana por lograr la igualdad (equitas)
entre el derecho de una persona y el débito de oira. Y, en conformidad con ellb. [le]
justicia tiene dos actos, con los que intenia constituir esa igualdad: 1) el de dor -y
conservar - g cada uno su derecho y 2) el de reparar lo que se ha Iesioncdb de él. Y sonr
actos que causan habito.



Por eso el que diga que la justicia es “la voluntad™ no es una predicacion idéntica,
sino cousal, en cuanto que la voluntad sustenta los habitos y los actos de las virtudes
morales o prdacticas. Asimismo, "constante” se toma por parte del sujeto del habito, de
modo gue actue de manera estable e inamovible, como conviene a la virtud. Ademas,
su derecho” se toma como el objeto o materia de la justicia. Y "cada uno” indica que la
justicio siempre es hacia otro. tiene una alteridad que la distingue de las demas virtudes -
{Que pueden aplicarse a uno mismo.) o

Por la justicia el hombre busca la utiidad comun y relega la propio,y siNe cl
derecho de los demds. Tiene al derecho como objeto. Pues bien, el derecho se
establece en la ley y la justicia - en cuanto es virtud - tendria por comehdo el termlno
medio adecuado en el cumplimiento de la ley, esto es, en hocer|qcumphr_ c;omo .
conviene; fal es su término medio. L

Pero segun Santo Tomas3 en una virtud hay dos clcses de

medium rei o el término medio que es dictado por .la cosaq, y eI medlum rahonls'o el

término medio dictado por la razén en cuanto a la pasién. Pues blen, ,onto el med:um rei

como el medium rationis de la justicia es la equidad.??

Para establecer los drdenes de la justicia, Santo Tomas estudid Ios relaciones entre

las personas vy la sociedad. De acuerdo a esas relaciones surgen tres Npos de 1ustlcuc yen
todos eflos hay proporcionalidad. En efecto, la justicia se divide, segun Tomcs de Aqunno.

en justicia general o legal y justicia particular, que a su vez se subd:v:de en dlsinbutwc Y
conmuiativa.

JLIL g. 58, . 1.
=1 gg. 18, 64,
uchm Mauricio. Op. cit.. p. 107,
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La primera relaciona al individuo con la sociedad (ordo partivm ad totum, "de la
parte al todo"), aqui rige la justicia general, (il-ll gq.61-62) que iguala a las personas en
prosecucion del bien comun de acuerdo al lugar y a la funcidn que ejerza en la

sociedad.

La segunda {regida por la justicia distributiva} es la que distribuye el bien comun,
las responsabilidades y las cargas a cada miembro de la sociedad, igualdndolos
proporcionalmente a sus diversos méritos. Es la que relaciona el todo a la parle (ordo

totium ad partes, II-ll Q.63)

La tercera tiene por norma la justicic conmuiativa, (-l Gq.64-78) que regula los
intercambios entre las personas privadas. Relaciona las partes entre si (ordo partium ad
partes)

£l bien comun, o el derecho que surge de él y que se ha de ordenar, es un requisito
para la justicia. Y el derecho se ordena segun las relaciones que lienen la sdéiedddt{/ las ‘
personas. Y tales relaciones son ia conmutacion y la distribucién; vy en la g:onmutog.lén se
debe proteger el derecho del mdas débil. asi como en Ila distriburci'c}nr se hc'; q;i

salvaguardar la proporcion adecuada a cada quién.

Santo Tomds argumenta a favor de esta divisidon de la justicia’ particular en
conmutativa y distributiva. tomando a 1as personas como partes y a la sociedad como el
todo. Surge una doble ordenacién que es objeto de la justicia particular: i

La justicia particular se ordena a la persona privada, que se relaciona con la
sociedad como las partes con el todo. Ahora bien, el orden a la parte. se pUede
considerar como doble. Uno es el que se da entre una parte y otra parte: como el orden
que se da enire una persona privada y otfra. Y este orden es regido por. la justicia

conmutativa, que consiste en las cosas que se ejercen entre dos personas



reciprocamente. Otro orden es el que relaciona el todo con las partes: como el orden
que es comun a las personas individuales. Y ese orden es regido por la justicia distributiva,
que distribuye lo comun segun proporcionalidad. Por lo tanto, hay dos especies de
justicia. a saber, conmutativa y distributiva.38

De ello resulfa que hay una relacidén de conmutacion y otra distribucidn que
forman parte de la justicia particular. Ahora bien, ni la conmutacion ni la distribucidn
pueden ser univocas, Y han de ser, por tanto, proporcionales. La conmutacidn, porque el
derecho debe proteger al mas débil o desvalido en las transacciones, pues de otro modo
se propiciard el abuso. Asimismo, la distribucion ha de ser proporcional, pues a cada
quien la sociedad debe darle segUn sus necesidades, su trabajo y sus méritos.

A esos tipos de justicia se anade la justicia general o legal, la cual también es
proporcional. Ella rige la ordenacion de las personas como partes en relaciéon al todo que
es la sociedad. Y esa relacién es proporcional, no univoca, Por consiguiente, también la
justicio general o legal es proporcional. Santo Tomas prueba asi que la justicia general o
legal rige la ordenacidon de las personas como partes del todo social:

Es manifiesto que todos los que se contienen en una comunidad se relacionan con
la comunidad como la parte con el todo. Y como la parte en cuanto tal es del todo, se
sigue que cualquier bien de la parte es ordenable al bien del todo. Seguin esto, el bien
de cada virtud. ya ordena al hombre a si mismo, ya lo ordene a otras personas singulares,
es referible al bien comun. al que ordena la justicia. Y asi los actos de todas las virtudes
pueden pertenecer a la justicia, en cuanto ésto ordena al hombre al bien comun. En este
sentido es llamada la justicia 'virtud general™. Y puesto que a la ley pertenece ordenar al
bien comudn, segun lo expuesto, se sigue que tal justicia, denominado "general” en el
sentido expresado, es llamada 'justicia legal”, esto es, por
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la que el hombre concuerda con la ley que ordena los aclos de todas las virtudes al bien
comun.® ‘

Ademdas, es una relacion proporcional la que entcblc Ic: 1ushcno legcl o general. En

efecto, si se ha dicho que el bien comin no es unwoco vc’ todcs las personas de la
sociedad, es evidente que es proporcional. Existe, pues un trlple orden en la justicia.

El primer orden es el de las partes al todo. En &l los hombres individuales se ordenan
a la sociedad por la ley. ya que la ley es la ordenacién de la razén al bien comun; y esto
coresponde a la justicia legal, general o universal, la cual constituye la rectitud segun las
leyes de la sociedad. Se llama universal esta justicia no segun la predicacion, sino segun
la causalidad, pues causa el orden de las acciones de las demads virtudes. Su necesidad
se prueba: a) porque el hombre estd mas inclinado a su propio bien que al comin y b)
porque es preciso que entre los ciudadaonos haya una ordenacion virtuosa general, y ésta
solo puede darla una virtud que regule a las demads virtudes.

El segundo orden es el de las partes entre si, esto es, de los individuos con ellos
mismos. Y esto se da eminentemente en la conmutacion, esto es, en las relaciones de
compra, venta, cambio, locacién, deposito y ofras actividades mutuas parecidas. Tal es
la justicia conmutativa, que se centra en dar a cada cual su derecho en los intgrcdmbios
de personas (fisicas o morales.).

El tercer orden es del todo a las pories. esfo es el que se ‘da'de’la somedod a.los
individuos. Tal es la justicia distributiva, pues por_ella se distribuye |ustomente el bnen
comun entre los individuos, y hace observar en la distribucion la rectitud o eqwdcd,

segun proporcion; es decir, hace que la autoridad o el gobernante distribuya lo comin

ST g 6)a L.
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proporcionalmente ‘a la necesidad y:al mérito (dignidad, instruccidn, -servicios, -etc.)
Cuida de que se dé a cada quien su derecho en la distribucién de los bienes comunes.

Estas son, pues, las especnes o partes subjetivas de la jushcuc (Iomcdc como un
todo predicativo.}. :

Y tcmblen se puede dnv:dcr en sus pcrtes potestchvos o fccultotwos esto es, en

otras virtudes que se centron en clgun ospecto suyo P que Ic completcn

En efecto, la vudud es un cierto’ og

y diversos todos. enire’los cuales se
cuentan el todo integral, el todo predlcchv C T

El todo integral tiene partes integrantes o in’tegrcles.’fs_on partes integrales de la
justicia dos: a) hacer el bien debido a ofro y b) evitar el mal nocive a ofro.

El todo predicativo tiene partes subjetivas o sujetuales. Son partes subjetivas de la
justicia: la justicia general y fa justicia particutar. La justicia general es del sUbdito ala
comunidad: es la justicia legal: la justicia particular se divide en dos: 1) de lo comunidad

al subdito (justicio distributiva) y 2) entre personas privadas {justicia conmutativa).

El todo potencial tiene partes potenciales o potestativas o facultativas; en el caso
de la justicia, son sus partes potenciales todas las virtudes derivados de ella (o contenidas
en ella} a las que falta alguna de las notas de la justicia propiomente dicha. Pueden
carecer de alguna nota por defecto de igualdad o por falta de débito estricto.

Por falta de igualdad, puede ser por decir respecto a Dios, vy se trata de la virtud
de |a religién: o por decir respecto a los padres, vy se trata de la virtud de la piedad; o bor
decir respecto al superior, y se trata de la virtud de lo observancia, la cual se desdobla en'-
dos virtudes: 1a de la dulia y la de la obediencia. '
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Si por falta de débito estricto, esto puede deberse a los beneficios recibidos, y
entonces se trata de la virtud de la gratitud: © puede deberse a las injurias recibidas, y
entonces se trata de la virtud del justo castigo: o puede darse en orden a la verdad, vy
entonces se trata de la virtud de la veracidad, Ia cua!l puede darse en las promesas, \2
entonces es la virtud de la fidelidad, o en las palabras y hechos, y entonces es la virlud de
la simplicidad: o puede darse en el frato con los demas, y es la virtud de la afabmddd: o
puede darse para moderar el amor a las riquezas, vy se trata de la virtud de la liberalidad; :
o puede darse por apartarse convenientemente a la letra de la ley, para buscar el

espiritu de la misma, y entonces se frata de la virtud de la equidad o epiqueya.

Este es el cuadro total de la justicio y las vitudes que entran en ella, tal como lo
aporta Santo Tomds. Otras clases de justicia que se han propuesio, como la social. la
internacional, la vindicativa, etc., son reducibles a alguna de estas clases ya anotadas.*!
Si pensdraomos en un esquema general, Qquedaria como sigue:

* Beuchot, Mausicio. Up. ¢it., p. 105,
A thid., p. 106,



CUADRO DE LAS PARTES POTENCIALES DE LA JUSTICIA ]

3s

RESPECTO A: VIRTUD:
Por Dios Religién (qq. 81 - 100)
defecto - -
de Los padres piedad (q. 101)
igualdad KA
Un Superior Obsyervanc_lac(q‘. 102),
Dbulia (q. 103) 7"
Obediencia (q.104)
PUEDE DEBERSE A: VIRTUD:
Beneficios recibidos Gratitud (q. 106)
Injurias recibidas Justo castigo (q. 108)
Por En orden o la verdad Veracidad (q. 109)
tatta Trato con los demas Afabilidad (q. 114)
de Moderar el amor a las
débito riquezas Liberalidad (q. 117)
estricto Aporiarse

convenientemente de lo

letra de 1a ley

Equidad o epiqueya (q. 120)
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Lo justicia general o legal tiene mucho que ver con la sociedad. porque ella
tiene como forma y vertebracion las leyes que la gobiernan. Es la voluntad de dar a
cada quien su derecho por medio de las leyes que se proveen para el régimen de la
sociedad. Son las que le dan una constitucidén. Desde esa constitucion fundamental se
van especificando leyes diversas que tratan de dirigir cosa cada vez mas particulares.
Dicha justicio legal comienza a oplicarse ya desde el estudio y la emisidon de las leyes por
parte de los legistadores. Santo Tomds dice que la ley es la orientacidén de la razén hacia
el bien comun realizada por aquel Que tiene a su cargo la direcciéon de la sociedad. Es
decir, el gobernante o los legisladores que él ha designado. que tienen la autoridad
competente. Y anade el Aquinate que una ley injusta se destruye, es una contradiccion
en los términos: por el mismo hecho de ser injusta deja de ser ley. Por eso la justicia legal
se aplica en el establecimiento mismo de las leyes. El hombre manifiesta y expresa de la

manera mas perfecta su esencia cuando es justo.+?

La justicia conmutativa o reparadora tiene también que ver con la
sociedad, porque de esto justicia depende mucho o armonia que debe haber en ella.
Pero es mds bien una justicia que se da deniro de lo sociedad, entre las personas que son
iguates entre si.

A ello van encaminados los contratos y los pactos, que piden una
corespondencia igual por ambas partes. Se foma aqui en cuenta la continua
transaccion, trasiego vy trafico entre las personas. Toda accion humana “perturba” el
equilibrio estatico: pero hay que actuar, por ello hay un orden en las acciones. A cada
momento ese orden se restituye, no sdlo se instituye.*3 Tal es la causa de que a la justicia
conmutativa también se la vea en cierto modo como compensacion, reparacion o
restitucion. Y por eso dice Santo Tomds que 1a restitucion es de suyo una tarea infinita.

CSOT 1L g. 58, 0.3,



37

La justicia distributiva es la virtud que da a los gobernantes la voluntad firme
y estable de distribuir los bienes comunes entre los sUbditos atendiendo a la proporcion
de sus méritos, dignidad y necesidades. Es claro que se da principalmente en los
gobernantes, pues son los encargados por la sociedad de distribuir los bienes comunes.
En los subditos séio se da de manera secundaria. ya que en este caso los gobernantes
son sujetos de deberes y los subditos son sujetos de derechos. Y se aplica a los bienes
comunes. porque de los bienes particulares no hay propiamente distribucion (y por eso
pertenecen a la justicic conmutativa). Asimismo, la proporcion segun méritos, trabajo vy
necesidades constituye el justo medio en esta virtud. En la justicia conmutativa el justo
medio es uno proporcion aritmética de estricta igualdad (si un objeto vale una cantidad
de dinerc hay que pagar exactamente esa cantidad y no otra). En cambio, en la justicia
distributiva el medio es una igualdad proporcional. No se da lo mismo a todos y cada
uno, sino segun sus meéritos, trabajo y necesidades.

La virtud se especifica por su objeto, y el objeto es material y formal. El
objeto material de la justicio distributiva lo constituyen las cosas © elementqs“‘d,el bien
comun que se ha de distribuir: beneficios, honores, cargos, etc. ‘

El objeto formal son esas mismas cosas no - en cuanto bienes’ particulares..
sino en cuanto bienes comunes, susceplibles de distribucion. En ‘efecto, el bien comun es
el fundamento de los derechos de y deberes de la justicia distributiva. Porque no se mira

a las personas como tales sino como miembros de la comunidad.44

El sujeto de la virtud es proximo y remoto, Bl proximo es la facultad animica
en la que reside el habito - virtud, remoto es el individuo al que compete el ejercicio de la
virtud. En el caso de la justicia distributiva, su sujeto proximo es la voluntad, como en las

demas clases de justicia: no una voluntad entendida sin la razén, sino animada por ella. &

* Beuchot, Mauricio, Op. ¢it, p. 107.
H thid. p. 109,



sujeto remoto son principalmente 10s gobernantes, que administran legitimamente los
bienes comunes que se han de distribuir entre los miembros de la sociedad. En orden
descendente, desde los que son subditos (que ejercen su beneplacito o su critica, y aun
su oposicion, en el caso de injusticial.

El acto principal de la justicia distributiva es el juicio o dictamen de lo que es
justo, y el juzgar o ser juez conresponde en este caso a los gobernantes. Consiste en
determinar lo que es justo que se dé a cada uno. El acto segundo de esta virtud es el
ejercicio de dar efectivamente a cada uno lo que le comresponde, lo cual es implicado
por el acto primero y en ello recibe complementacién y acabamiento. El juicio justo tiene
como opuesto el acto de la acepcidon de personas.

Dado que la justicia distributiva radica en el gobernante y se aplica a la
sociedad. es mas excelente que la conmutativa. Es la justicia social, que corona y realiza
maximamente a la justicio general o legal.

Entre otras cosas, esla vitlud exige en los gobernantes capacidad,
prudencia y desinterés. Si se asume el gobierno conociendo la propia incompetencia se
comete injusticia, pues atenta contra el bien comun. Si se ejerce interesadamente y con

acepcion de personas, se corrompe el gobierno, volviéndose injusto.

Y es que resulta dificil lograr {a justa distribucion de los bienes comunes entre
particulares y evitor 1a ocepcion de personas. Efectivamente, si muchas personos son
dignas de un bien, ninguna tiene derecho necesario a él, sino sélo suficiente. Pues si se da
cualquiera de ellas, no se comete injuria a las demds; ni tampoco hay derecho de
dominio, que es distinto, perteneciente a la conmutacion, no a la distribucidén. Por eso son
distintas la justicia conmutativa y la justicia distributiva. La diferencia de derecho
(ius) y de débito (débitum) basta para hacer diferentes esencialmente a las dos iu;ticics
{a saber, la conmutativa y la distributiva).



Quizd el puntio mMadas notable y disculible a la vez de la teoria tomasiana
sobre la justicio distributiva es el mismisimo conceptio de bien comun sobre el que se basa
y qué es lo que hay que distribuir. 3Qué es un bien comun? zQué son los bienes
comunes? Santo Tomas lo establece por contraposicion con el bien particular, con los
bienes individuales. Es relativamente sencillo pensar con claridad en el bien particular, en
el bien individual, sujetos al propio interés y a veces incluso a la directa posesion. Y se
tiende a pensar que el bien comun seria entonces la suma de los bienes particulares o el
mayor numero alcanzable de bienes individuales, esto es, la satisfaccion del mayor
numero posible de intereses particulares. Pero no es asi. El bien comun - aunque cada vez
se tiende mds a relegarto o suprimirlo en las teorias actuales de la filosofia politica - es un
bien que tiene una extension colectiva o proporcional; no se reparte de manera univoca
o igual, sino analdgica o segun porciones diferenciadas. Los escoldsticos, para aclarar
esto, aludian o los dos tipos de comunidad que se ven en los dos tipos principales de
cuantificacion Ibgica.

El bien comun es un bien que se aplica a fodos los individuos de la
sociedad. aunque no a cada uno; porque se les aplica en cuanto seres humanos, o en
cuanto a la perfeccidon de su naturaleza humana, aunque no en cuanio a los intereses
personales de cada uno. Como se ve, se estd dando la primacia al bien comun sobre el
bien individual. aunque de hecho el bien de la comunidad es e! bien del individuo {en
cuanto su naturaleza humana).

Por ofra parte, la nocion tomasiana de bien comun (bienes comunes y
cargos publicos) implica bienes tanto materiales como espirituales o culturales. Se refiere
primariamente a la sotisfaccidén de las necesidades materiales: sustento, habitacion,
proteccion salud, efc. y después de ellas a las espirituales: ciencia, arie, libertad de
religion, etc. Pero las necesidades materiales son satisfechas en orden a las espirituales,
que son superiores.
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Se ha visto que el basar los derechos de distribucion en las necesidades y en
los méritos conlleva contradiccion, pues cuando hay una escasez moderada, si se da
mas a los que tienen mayor necesidad. en lugar de dario a los que tienen mayor mérito
lentendido como el haber hecho algo por la sociedad, tener mas dignidad en ella), se
comete injusticia; pues se estaria violando el principio de eficiencia: la distribucion es
eficaz si beneficia a algunos sin que dane a otros*s y aqui se estaria danando a algunos.
Pero puede también pensarse que aqui {en caoso de escasez moderada) tanto las
necesidades como los méritos se concentran en los mdas abandonados y carentes;
porque en ellos se concentra la obligacion de preservar el género humano, que atafie a
lo sociedad (representada aqui en el gobierno).

Se llega a aceptar que esta dificultad de equilibrar necesidades y méritos se
puede resolver con una adecuada nocién de proporcionalidad: pero zcdémo hay que
entenderla? Lo cierfo es que resulta dificil dar una métrica de esa proporcionalidad.
porQue la proporcionalidad humana es muy fluctuante; pero las necesidades son otra
vez las que estdn marcando hacia donde se incling lo proporcién mayor; los mads
necesitados. Claro que no se determina todo por las necesidades, pero éstas son las que
llevan el énfasis. Si hay individuos que necesitan mds ayuda para subsistir, hacia ellos se
inclina la justicia distributiva; los cargos se distribuyen en razén de los méritos vy
capacidades de las personas, pero precisamente en orden a que eviten la precariedad
en la satisfaccion de los otros, no para enriquecerse individualmente.

Y a veces esto se ha visto como paternalista, pero tal apreciacion se puede
diluir si se procuran los medios y canales adecuados para la participaciéon democratica
de toda la sociedad en esta distribucion. No se frota de ver la intervencién de una
misteriosa mano invisible en este proceso, sino de captor la intervyencién de los
ciudadanos en la distribucion de estos bienes comunes. i :
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Todo lo anterior nos da una nocion del bien comun v de la justicio como
sujetos a la proporcionalidad, que resulta de interés hoy en dia, que fanto se busca la
"igualdad”, Es mas dificil mantener el equilibrio y la proporcion que la mera univocidad.
Inclusive, en el fondo, Santo Tomas sugiere que la proporciéon (proportio, proportionalitas)
es el término medio que constituye a la virtud misma en su esencia.

Efectivamente. la prudencia se hace presente en la justicia porque hay una
prudencia del gobernante y una prudencia del gobernado que se deben conjuntar para
lograr el justo equilibrio. La templanza se hace presente porque el control de la ambicion
por el poder es ofro elemento indispensable poro la equidad. Y la fortaleza se hace
presente porque ella es necesaria para que haya constancia en esa voluntad de
equidad proporcional, esto es, dar a cada quién lo que le corresponde.

Pues bien, como la virtud de la justicia, en su modalidad de justicia general
o legal, es la que orienta todos los actos humanos hacia el bien comdn con una equidad
proporcional, se sigue que todas las virtudes morales en cierta manera convergen y sé
unen en la justicia general o legal. Tomads lo dice: Puede, no obstante, llamarse /ushcm
legal a cualquier virtud, en cuanto que es ordenada al bien comun por
la virtud de que hemos tratado, que es especial en su esencia, pero genercl por.su
potencialidad: y en este sentido la justicia legal es en su esencia idéntica a toda olra
virtud, aunque difiere de ella segun la razén [o segun el pensamiento) .4 ' :

BT -1l g 16,0 1.
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c} Justicia y Religiéon

Santo Tomas de Aquino nos intfroduce en la cuestion 80 a todo el tratado de
las virtudes potenciales de la justicia (q.80-120). situadas en el contexto de la lI-l de la
Suma Teoldgica. La sistematizacion de estas virtudes se fundamenta en las nociones de
justicia y de parte potencial. La virtud de la justicia implica dar a ofro lo debido, de
manera que se establezca o restablezca la igualdad correspondiente. Sabido es que la

justicia particular tiene partes subjetivas, integrales y potenciales (li-ll .61}

Las partes subjetivas, o especies de la justicia, responden a la division del
todo, en este caso la justicia en general o legal. cuyo resuitado es la justicia particular, es
decir, la justicia conmutativa y distributiva (il-1l aq.67-78}. Las partes cuasiintegrales de la
justicia no responden o virtudes diferentes, sino a las condiciones psicoldgicas exigidas
para el perfecto ejercicio de la virtud; por ejemplo. el propdsito de practicar el bien y
evitar el mal ({li-Il g.79). Finalmente, las partes potenciales de la virtud cardinal de la
justicia son aquellas virtudes, no especificas, sino adjuntas a ella. que, presuponiendo la
actitud basica de hacer el bien y evitar el mal, e implicando una ordenacion de un sujeto
a otro - realidad comun de a justicia- son deficientes o con respecto a la igualdad que la

justicia exige con respecio o la deuda que la justicia recloma. (li-l qq.80-120)

En este sentido del concepto de justicia es donde Tomdas ubica las deudas
que el hombre adquiere a lo largo de su vida: existen aquellas que es posible saldar, pues
se adquieren entre iguoles (patrones, amigos, familiares); pero existen también las que no
son tan faciles de pagar.

Enire las deudas imposibles de saldar, por falta de igualdad, estan lo debido
a Dios: a los padres y lo debido a las personas eminentes en dignidad o en virtud. Estas
virtudes de la "veneracion” nos manifiestan como lo medida de la deuda viene dada por
la influencia del otro en nosotros, sea Dios, los padres o los superiores o los virtuosos. Esa
misma influencia manifiesta la excelencia del ofro. a la cual cofrresponde nuestra

reverencia o sometimiento. Por esta razdn honramos a Dios, a los padres y a fas personas



eminentes en dignidad o virtud de un modo legal. A este respecio conviene advertir la
conveniencia de que en los superiores vayan unidas la dignidad y la virtud, es decir, Que
desempenen corectamente su mision*; de otro modo. el mal originado seria grande,
como ensefna la experiencia. Adviértase que la religion, aunque sea una deuda legal o
estricta, bdsicamente es una deuda moral: Es un dictamen de la razdn natural ofrecer
algo enreverencia a Dios. Pero el ofrecer esto © aquello pertenece a una ley de derecho
divino © humano*.

Y entre las deuvdas imposibles de pagar por falta de débito estricto, unas son
de obligocion moral apremiante (como las virtudes de 1a veracidad, la gratitud, el justo
castigo, segun se ha dicho} y ofras de obligacidn moral no apremiante (como los virtudes
de lo afabilidad y la liberalidad). Lo cual nos lleva a concluir que no todo 1o debido es
igualmente obligatorio. Entre estas virtudes adjuntas a la justicia, el puestio mas noble lo
ocupa la virtud de la religidon; ella es la primera entre todas las virtudes moroles: incluso
todas las demas quedan comprendidas de algun modo en la religion, sin olvidar ias
teologales, aunque a ellas se subordinen las morales.

Cuando se habla de virtudes adjuntas a la justicia no quiere decir Que sean
inferiores a la virtud cardinal mencionada sinc Que no realizan perfectamente la nocidn
de tal virtud. En este sentido. se afirma que la religidn es mdas perfecta que la justicia,
aunque aquella no realice plenamente la nocidn de ésta, sin dejar de ser una virtud
perfecia. En esta perspectiva, en cuanto al debitum, Ia religion es el primer analogado
enfre lodas las virtudes pertenecientes de alguna manera a la virtud cardinal de Ia

justicia. Santo Tomds expone aqui el orden légico o formal, no el orden de la dignidad.

THellL qo a8 a0 15, 128,00, 13 g, 143,00 1.
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En el estudio de la virtud de lo justicio se considera primero lo comdn y
después lo particular.

Un problema suscitado sobre esta cuestién 80 es si le puede considerar
como un tratado filosdfico o teoldgico.5 Si nos fijamos en las referencias de autoridades
Santo Tomds acude 15 veces a Marco Tulio Cicerdn; 6 veces a Aristoleles; 4 veces al
gramdtico latino Macrobio; 2 veces al Pseudo Andréonico de Rodas: | vez a Socrates: 2
veces a la Biblia; 2 veces a Son Isidoro, y 1 vea o Guillermo de Paris (sin citarle
expresamente, por ser autor coetdneo)st,

Para responder a este problema sobre la impostacion filoséfica o teoldgica
de ia cuestion 80 se ha de tener en cuenta que se trata de una cuestién infroductoria,
cuya finglidad es lo sistematizacidon de las virludes potenciales de la justicia. En este
sentido, Santo Tomads se sirve, principaimente, de los pensadores paganos, presentando
de esta manera un concepto de culto religioso vdlido filosdfica y teoldgicamente, pues

los paganos. conducidos por la ley natural, son también capaces de actos cultuales.

Santo Tomas se distingue también aqui por el cardcter cientifico de su
teclogia y por su talante de modernidad. Ahora bien: preguntar si este tratado es
filosofico o teoldgico no tiene sentido en el contexto del Doctor Angélico. £n Santo
Tomds. la homogeneidad intelectual entre la fe y la razén es la condicién previa, siempre
implicada*?.

* Gustavo Eloy Ponterrada. Op, cit,, p.76.
M Pedro Fernandes, Rodrigucez. Op. cit., p. 4.
2 Ibid, p.14.
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Comparando las estructuras del tratado de la justicia en el Comentario al V
Libro de la Elica de Aristételes y en la Suma Teoldgica se advierte en ésta la impostacion
de un discurso teoldgico sobre la justicia. caracterizada por su minuciosidad, es
verdaderamente fruto del pensamiento anterior, sintetizado por Santo Tomds con gran
originalidad.

Comprendida la virtud especial de la Religion como parte potencial de ia
virtud cardinal de la justicia. se descubre que el culto divino. cuyo objeto formal es la
honra de Dios. es un deber estrictisimo de toda creatura racional. La religion es una
obligaciéon legal. refrendada bdsicamente por el acontecimiento de la creacidén e
institucionalmente por la ley positiva. En esta perspectiva, surgen motivaciones
psicologicas importantes, puesto que la religién no estd sometida al sentimiento o al gusto
de los hombres. La religion lleva al hombre al contexto esencial de la creaturalidad; es un
deber con el Creador saldar el débito creatural reconociendo la supremacio absoluta de
Dios. como primer principio de la creacidn y del gobierno detl mundo.

La conciencia de Dios trascendente hace surgir en el hombre el senfimiento
creatural donde se apoya la reverencia a Dios. En esta perspectiva se advierte como el
dar a Dios el cullo debido es un deber y un derecho de cada persona y de la sociedad,
de modo que no es justificable la oposicidon entre la razdén vy la fe ni enifre la ciudad
terrena y la civdod de Dios.
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En la practica de la virtud de la Religidon se tiende hacia el exceso, pues se
trata de una deudo que jamds podra ser pagada completamente. Con todo, la refigion,
at ser una virtud moral, necesita mantener sus actos en el justo medio, aunque no sea un
justo medio absoluto. ya que a Dios nunca le corresponderemos como debemos, sino un
justo medio relativo a nuestra capacidad y a la complacencia de Dios. El exceso en lo
que respeclta al cuito divino no consiste en el exceso del honor tributado a Dios, sino en
otras circunstancias distintas de Ila cantidad, tales como mostrar honor a quien no
debemos, cuando no debemos, o de olro modo inadecuados3. Es importante este
planteamiento de Ia Religion, desde la juslicia, en nuestra época, secularizada por una
parte y sacralizoda por otra. mediante algunos avivamientos religiosos, ajenos a veces a
la religiosidad liberadora.

En la practica de ta virtud de la Religion se tiende hacia el exceso, pues se
trato de una deuda que jamds podrd ser pagada completamente. Con todo, la religidn,
al ser una virtud moral. necesita mantener sus actos en el justo medio, aunque no sea un
justo medio absoluto. ya que a Dios nunca le corresponderemos como debemos, sino un
justo medio relativo a nuestra capacidad y a la complacencia de Dios. El exceso en lo
que respecta al culto divino no consiste en el exceso del honor ributado a Dios, sino en
olras circunstancias distintas de la cantidad, tales como mostrar honor a quien no
debemos., cuando no debemos, o de oo modo inadecuados3. Es importante este
planteamiento de la Religidon, desde la justicia, en nuestra época, secularizada por una
parte y sacralizada por otra. mediante algunos avivamientos religiosos, ajenos a veces a
la religiosidad liberadora.

Esta teoria, que afirma la Religidn como parte potencial de la justicia,
parece fundarse en el derecho natural o en el sentimiento religioso universal, como si se
tratara de una exigencia de o naturaleza humana y no de la revelacién divina. En esta

doctrina de Santo Tomdads, znos enconframos con un condicionamiento histdérico

11-11, q. 81, a. 5. ad. 3.
Wl g 81 a0 Soad, 3.
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procedente de pensadores paganos o se expresa aqui una tesis fundamental en la
sistermatizacion de la moral cristiana? Paro los pensadores grecorromanos, la religion era
olgo debido a Dios., no sélo porque los dioses o los hombres lo impusieran, sino
principalimente porque la misma naturaleza humanao lo exigia.

sComo relaciona, entonces, Santo Tomds los niveles natural y sobrenatural
en esia cuestidon de la virtud de la Religidn? Segun el Doctor Angélico. la Religidn es una
virtud mora! natural y sobrenatural, cuyo objeto formal es rendir culto debido a Dios.
como deuda creatural, natural y sobrenotural, pues Dios crea ya en el orden de la
gracia. Por tanto, dar cutto a Dios es darselo como Creador.

Este débito creatural (es decir, la deuda del hombre para con Dios, pues ha
sido creado de la nada y otorgdndole todo, pero sin pedirle nada o cambio) de la
religidon es el analogado supremo entre las virtudes pertenecientes al ambito de la justicia:
por eso, ia Religion incluye las formalidades de las otras virtudes adjuntas, los analogados
inferiores. La Religion se relaciona, en consecuencia, con la Piedad, la Observancia vy la
Gratitud. Por tanto. la Religion, ademds de culto a Dios. es amor y agradecimiento. Con
fundamento, el don de Piedad es el culmen de la virtud de la Religidon: Ciertamente. la
Religion, al ser el culto debido a Dios. y teniendo en cuenta quién es Dios y qué se da a
Dios. se convierte en la virtud educadora del hombre: de su voluntad, de su razén
praclica, de su cuerpo y de todas los demds realidades que ofrece o recibe de Dios*. En
definitiva. 1a Religion es un acto humano virtuoso, por el que se honra a Dios, como un
deber del hombre ante el amor de Dios. La Religion es el equilibrio entre la libertad del
hombre y la supremacia de Dios,

ST -, g 101 A, 3oad. 2,
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El motivo formal de la Religidn es la excelencia divina. Este motivo es Unico
en todos los sentidos. de donde brota el objeto de la virtud de la Religion, es decir, 1o
honra debida sélo a Dios. En fin, la Religidn es una parte potencial de la justicia,
caracterizada por su afinidad con las virtudes teologales, y por su influenciao en todo el

campo moral.

La tradicién agustiniana presentaba la Religidon como wuna de las
manifestaciones principales del amor de Dios. relacionando estrechamente la Religidon
con la caridad. En concreto: para San Agustin, sacrificio es toda obra cuyo fin es la unién
con Dios, en relacion con el fin que hace bienaventurodos a los hombress:. Son, por
consiguiente, dos contextos diferentes de la Religidn: el de la caridad (San Agustin) vy el
de lo juslicia (Pedro Abelardo) La escuela boeciana de Charires, del siglo Xil. por su
parte, identificaba la religion cristiana con la fe catdlica’ .

Santo Tomds de Aquino, en el contexto cientifico de 1o teologia escoldstica,
ofrece un Tratado de la Religion sistematizado por grandes pensadores grecormromanos, y
animado por eminentes tedlogos cristianos, a partir de lo Sagrada Escritura. En concreto,
Santo Tomdads escribe sobre la virtud de la Religidon desde su fundamentacion moral, sin
olvidar sus valores teclogates.

En el esquema tomasiano, la fe, por ejemplo, es la causa y principio de la
religion. La esperanza es la capacidad para honrar a Dios: Santo Tomds estudia la
oracion como el nucleo de la esperanza.

» Clr. Agustin de Hipona. La Citdad de Dios. cap. X, 6.
¢, Van Steenberghen, Fernand. £1 tomismo.
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Y la caridad es también fuente de Ia Religidn, pues ella es la que impuisa a
rendir culto a Dios. Pero la Religion influye. a su vez, en las virtudes teologales,
convirtiendo lo fe. la esperanza vy la caridad en un homenaje a Dios. A este respecto,
escribe Santo Tomds: La religion no es la fe, sino la profesion de fe mediante algunos
signos exteriores®’. La Religidon, en cuanto a su materia, comprende todos los actos de las
demdas virtudes, convirtiéndolos en culto a Dios. Ahora bien: esta influencia de las virtudes
teologales en la Religidn. y de ésta en las virtudes teologales, no destruye en la Religion su
cardcter de justicia.

Asi, pues, es evidente que lo virtud de la Religion se perfecciona, gracias a
las virtudes teologales. Con razdn, Santo Tomds estudia el don de la piedad al final de las
virtudes anexas a la justicia, como su complemento. El don de la piedad experimenta a
Dios como Padre v le reverencia filialmente, El ejercicio de este don va unido al don de

ciencia que nos capacita para conocer experiencialimente la grandeza de Dios.

Ahora bien: el culto dado a Dios sigue siendo un acto radicalmente de
justicia, aunque esté animado por el don de piedads®, La relacion cultual del hombre con
Dios no es solo amigable (caridad), sino radicalmente reverencial (justicia) Esta
afirmacion es fundamental pora no desvalorizar el culto reduciéndolo a entusiasmo y a
efusiones sentimentales.

ST -1, g, 82,0, 2, ad, )
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Santo Tomas afirma claramente que la virtud de la Religion no es una virtud
teologal. pues no tiene a Dios por objeto formal, sino una virtud moral, pues tiene por
objeto formal la honra de Dios, es decir, un medio ordenado of {in* Sin embargo.
teniendo en cuenta ia relocidn existente entre la virtud de la Religidon vy las virtudes
teologales. anteriormente examinada, pues los actos de la Religidn siempre van unidos a
la fe. la esperanza vy la caridad, se comprende la confusidn entre el campo moral y el
teologai en referencia a la virtud de la Religidn. Mas la complejidad del culto cristiano no
justifica la identificacion de las respectivas formalidades de la Religidn y la de las virtudes
teologales, que son diferentes. No obstante, algunos autores contempordaneos han
adoptado una postura critica ante esta doctrina de Santo Tomds. Afirman que el

Aquinate se dejod llevar por un contexto filoséfico ajeno al cristianismo.

Es decir. que Santo Tomds fue dominado por el contexto histérico pagano:
con todo. sabemos que el Doctor Angélico se caracteriza por su gran libertad cienﬁﬁcd: g
ademas, tos datos histéricos sobre la Religion que pudo utilizar el Aquinate fueron es_ccisos
y dispersos. T R

Ahora bien: Santo Tomds no afirma que la Religidn esté sometido a la
justicia, sino que es superior a la justicia y a todas las demas virtudes morales, aunque
tenga cierta analogia con la justicia, en razdon del debito creatural. Ademds, parecen no
advertir que las virtudes morales naturales y sobrenaturales tienen el mismo objeto
material. es decir, la misma maoteria moral.

En fin, pienso que esta critica no capté una de las grandes intuiciones
teoldgicas de Santo Tomas. un creyente siempre inquieto por el orden en el pensamiento.
Bien sabia Santo Tomas que no es posible tratar en el mismo nivel las relaciones de Dios

con el hombre {relacion de amor, en el nivel de causa - efecto) y las del hombre con Dios

LG 8 a0 2 ad.d



relaciéon basicamente de justicia, en el nivel de efecto - causa.) La relacidn de la causa
al etecto es de participacion; pero también de trascendencia y de supremacia.

En Santo Tomdas no es posible la oposicion entre religidon y fe, pues la religion
es, como se ha escrito, la profesion exterior e interior de la fe, de la esperanza y de la
caridad. Una religidn sin fe serio un conjunto de gestos, frases y demas huesos secos. La
concepcion de la Religion, no como deuda del hombre con Dios, sino como un don de
Dios al hombre, ha impulsado exageradamente la espiritualizacién del culto religioso,
llevandolo a veces al campo del sentimiento religioso. A este respecto, escribe Santo
Tomas:

Con un mismo acto el hombre sirve y da culto a Dios: pues el culto se dirige
a la excelencio de Dios a quien se reverencia (...) A estos dos actos se reducen cuontos
se atribuyen a la religion, ya que con todos ellos el hombre da testimonio de lq
excelencia divina y sumision a Dios, en unos casos, poniendo algo de su parte; en orro's,k
participando de algun bien divino®o, i ot

Asi. pues, en este trabojo solo pretendo hacer una infroduccién. al
pensamiento de Santo Tomds en torno a la virtud de la Religidn, exponiendo 1o que é!
entendia por ésta y comentando dichas interpretaciones.

Espero poder demostrar que es en la Religién en donde la idea de Hombre
alcanza su total plenitud. pues es ohi donde se desarrollan la cosmologia, la
antropologia. la ontologia, la ética, la ideologia, la espiritualidad y la epistemologia de
cualquier cultura que ha florecido en el mundo entero. Naturalmente, no pretendo dar
cuenta absoluta de todos estos aspectos; simplemente quiero demostror que paro
comprender cabalmente al Hombre, es necesario revisar la idea de divinidad y la
relacion con ésta para llevar al cabo semejante empresa. Y de esto es materia el
siguiente capitulo.



"
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1. LA VIRTUD DE LA RELIGION EN LA SUMA TEOLOGICA
2.1 La Religidn como virtud moral

Pudiera parecer extrano que el estudio de la virtlud que regula nuestras
relaciones con Dios tenga su lugar a continuacion de una virtud tan humana como la
Justicia. Este orden, tradicional desde Santo Tomas, tiende g sefalar no precisamente la
dignidad de esta virtud, que es en realidod la mds eminente de todas las virtudes

morales, sino mas bien el género de deberes y de obligaciones que en ella se implican.

Es, en efecto, en retacidén a Dios una forma de Justicia. Poco importa, por lo
demas, que tal clasificacion tenga un origen helenistico o ciceroniano. Es de notar que,
atl colocar la religion entre las virtudes morales y en la linea de la justicia, Santo Tomas
ponga de retieve rasgos psicologicos importantes. Ciertamente, en Teologia, las
relaciones para con Dios se establecen en un plano distinto, por medio de las virtudes
teologales: por la fe se apoyan en Dios para alcanzar el bien supremo que es El mismo y
hacia el cual tiende la esperanza; mds aun, por la caridad se entra en amistosa sociedad
con las divinas personas y toda la vida se siente arastrada por un movimiento de amor;
pero siempre quedao mucho por mediar entre Dios y los hombres, sus criaturas, pues, al
infroducirse en el misterio de su propia vida, no hace sino acrecentar mas la
dependencia respecto de El.

En el lenguaje de San Agustin se ha podido hablar del culto debido a Dios
por la esperanza, la fe y la caridad. Quiere decir esto que la fe acaba de esclarecer el
deber creatura!l y que el movimiento filial que lo lleva hacia Dios impele a cumplir esos
deberes con mayor perfeccion. Significa igualmente que los actos teologales en si

mismos no solamente inspiraran el homenaje tributado a Dios, sino que constituirdn una
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materia excepcional para el mismo. De hecho, efectivamente las virtudes teologales v la
vitud de Religidn mezclaradn sus actividades siempre, puesto que se frata de las
relaciones para con Dios. Si se precisan los motivos diversos de unas y ofras. sera sélo
porque tal distincién es Ufil para aquella formacion de si en la cual consiste la vida
virtuosa. La distincidn de las virtudes corresponde no sélo o los diversos motivos de los
deberes humanos, sino también, y tal vez sobre todo, o reacciones especiales en la
propia formacion del hombre. Comprender que las relaciones del hombre para con Dios
suponen no solamente acoger la verdad primera en nuestros espiritus, una confiada
tension del deseo y la ferviente espontaneidad del amor, sino también la juiciosa
rectificacion que implica una virtud moral. todo aquelio equivale a asegurar su
verdadero equilibrio. Interviene aqui una deuda que incumbe al hombre satisfacer.

Aun cuando se rate aqui de justicia, es preciso sentar bien que ésta no
puede consistir en devolver algo equivalente a lo que se ha recibido. No es posible de
ningUn modo igualor la deuda contraida.

Todo se obtiene de Dios, desde el propio ser. Esta forma de justicia es del ‘
género de aquella que se da con relacién a las personas bienhechoras, respecio a las
cuales tenemos una situacion de dependencia. El beneficio crea la deuda. La
acomodacion consistird, en este caso, en reconocer la superioridad que suponen
respecto a nosotros tales dones. Por eso, el primer deber es el respeto, cuyo mddulo nos
es dodo por el giado de excelencia que se revela en la accidén bienhechora. Santo
Tomds de AqQuino, que analiza estos deberes principalmente hablando de las virtudes que
reguian nuestras relaciones con los padres y los gobernantes, los resume en estas dos
palabras: Reverencia y Obediencia (S. 1., II-11 Q.102, a.2).



Por tanto, sdlo queda medir la eminencia de los beneficios divinos que
fundan esta deuda. para comprender el caracter Unico del respeto y sumision que se
debe testimoniar a Dios.

Fundada sobre estos dones divinos esenciales, que son el ser y el gobierno
del universo. la deuda de Religion se mide no sélo con respecto a la frascendencia
creadora vy a Ig autoridod soberana de Dios, sino también y sobre todo con relaciéon a la
gratuidad del amor que de este modo se ejerce referido a nosotros. La revelacion
sobrenatural descubriéndonos el secreto de este amor de Dios por su criatura, no hace
otra cosa gue motivar de un modo mas total y mds perfecto nuestra deuda religiosa, al
mismo tiempo que sucita la respuesta de la caridad.

De este modo la virtud de la Religion, como virtud sobrenatural, se mostrara
ante todo bajo los rasgos de una accion de gracias. El lozo de la caridad, virtud teologal,
y de la religidn aparecerd, pues, muy estrecho. Cosa semejante sucede, por otra parie,
con los lazos del amor vy de la justicia en la virtud de piedad filial. Y, en efecto, la virtud de
Religion es eminentemente una piedad (S.1. lI-1l Q.80. ad.4).

Solo las virtudes teologales tienen por objeto directo e inmediato al mismo
Dios. Pero. al estudiar el conjunto de nuestros deberes para con El, hay que recoger
también los relativos a la virtud de la Religion: pues aunque la Religidn no se refiere
inmediatamente al mismo Dios, recae sobre algo relacionado muy de cerca con El, o
seqa. sobre el culto divino. Por eso la virtud de la Religidn es la que mds se parece y
acerca o las virtudes teologales, y en este sentido es la primera y mas excelente de todas

las virtudes morales, incluyendo a las mismas cardinales,
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Para iluminar el concepto de religidn se pueden seguir diversos caminos.
como por ejemplo el del andlisis etimoldgico del término 'religién”, el de un estudio
comparado entre las varias religiones historicamente existentes, etc.

El primer camino, que va del término a la realidad, de la palabra “religion” a
la cosa ‘religidon’, puede constituir un primer intento, aunque muy imperfecto:
efectivamente, su valor queda restringido Unicamente al dmbito de una sola lengua
{siendo asi que la realidad de la religion se ha revestido de multiples formas verbales) y
ademds se ve comprometido por una etimologia gue todavia no se ha aclarado
suficientemente. Algunos (como Cicerén} la hacen derivar de relegendo. esto es. prestar
atencion con la mente y con el corazén a lo que se refiere al culto divino: otros {siguiendo
a San Agustin), de reeligendo. como si €l hombre tuviera que elegir de nuevo a Dios
después de haberlo abandonado por el pecado; otros fincimente {como Lactanacio).
de religando, en cuanto que el hombre se vincula a Dios de forma particular con los
actos de la religion. Santo Tomds, conociendo los datos etfimoldégicos segun estas
divergencias. llevd al cabo una interpretacion global y convergente de los mismos.
poniendo de relieve el punto fundamental que estd en la base de todos, el ordo ad
Deum, definiéndolo como lo que ordena al hombre a Dios (S.1. lI-Il, q.81, a.1).

A la misma conclusion que el camino etimoldgico podemos llegar también
faciimente por el otro camino, el que partiendo de un estudio comparado de 1as diversas
religiones intenta formular, mediante el conocido proceso de abstraccion, adicion y
sustraccion, un de religidn que capte sus elementos esenciales y universales. Este nucleo
fundamental, que puede encontrarse en todas las religiones, es el reconocimiento por
parte del hombre de un Ser que es superior o él y con el cual se siente especialmente
ligado; de nuevo, pues, nos encontramos con el ordo del hombre a Dios. De este nucleo
se derivan las diferencias. debidas a la manera distinta de interpretar y de vivir el ordo ad
Deum.
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La virtud de la religion se ha definido tradicionalmente en relacién con el
culio: religion (en sentido subjetivo) y culto son entre si, como la raiz y el drbol, o como la
forma y el contenido. En efecto, se suele definir a la religidn como la virtud por la cual el
hombre rinde culto a Dios: religio est virtus qua Deo debitum cultum affert (S.T. 11-1l, q.81,
a.5).

La definicidn de religion puede ayudar a precisar algunos de sus valores o -
aspectos. Esto es lo que Santo Tomds desglosa sobre la virtud de la Religidn: :

- La religidn es una virtud. esto es. una disposicién o actitud permanente de
la persona humana consciente vy libre. £l “sentimiento religioso™, gue en cierto modo hace
presentir o intuir la realidad y lo presencia de algo o de alguien misteriosomente grande y
digno de respeto, constituye sélo la base o la premisa de la virtud de la religién (de forma
andloga. por ejemplo, al pudor en relacion con la purezay).

- Lo religidn nos hace dar a Dios el culto debido: por eso segun el
pensamiento de Santo Tomas, la religidn forma parte de 1a justicia, aun cuando se trate
de una justicia "imperfecta” ("parte potencial de la justicia”}), ya que falta en ella tanto la
relocion de absotuta “alteridad™ (Dios no es el otro con el que el hombre puede medirse),
como la igualdad entre lo "deuda” que el hombre tiene con Dios y o que el hombre
puede ofrecere. Semejante concepcion. si puede suscitar alguna perplejidad (sobre
todo para un concepto adecuado de la justicia). puede sin embargo resultar ser Util para

comprender, entre olras cosas, la "naturaleza” y el "ejercicio” de la virtud de la religion:

... La esencia del acto religioso se deja entender cuando el hombre, puesto
delonte de Dios. ha reconocido aquella iteductible falta de adecuacion. que se deriva
de la persistencia de un debitum, que ningun esfuerzo humano, por muy heroico que seaq,
es capaz de cancelar... El hombre se formard alguna idea de lo que significa esa efusion

que estd en la naturaleza de todo acto religioso. Proviene de un sentido de confusién y al
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mismo tiempo de impotencia: al no ser posible hacer lo que “propiamente” habria que
hacer. entonces - por esa misma razoén- este intento irrazonable. por asi lamarlo, busca
por todos los medios extralimitarse: de aqui, por ejemplo, todos los excesos en el sacrificio:
destruir, matar, quemar... De este modo. el excessus se revela como una caracteristica
de todo acto verdaderamente religioso, del sacrificio. de la ofrenda, de la entrega. Es el
intento de dar una respuesta lo mds "adecuada’ posible al hecho de una relacion
obligatoria que es de suyo 'inadecuada”, ya que jamds podrd extinguirse en una clara
restifutio , &

Ademds, la relacion religidbn - justicia nos ayuda a captar dos rasgos
esenciales del ejercicio de la religion, que es un ejercicio "obligatorio” y 'recto™
obligatorio, ya que se basa no tanto en el sentimiento come en la razén y la voluntad, y
con una obligacién que ha de medirse no por la necesidad de Dios (El no necesita de
nada). sino por la del hombre; y ademas, un ejercicio recfo, o sea, muy lejos de la
aberracion "magica™ el sentido de la justicia. en efecto, desamoliard el sentimiento de no
haber hecho nunca lo bastante en relacion con Dios. :

- Las definiciones que se han dado monlflesicn un ospecto esencial de Dios
y. por consiguiente, de la relacién religiosa: Dios como Creodor Y. Senor. Aqun es donde
hay que ver la "superioridad” del Ser a quien va dirigido el culto Y la vurtud de la religion.
Pero precisamente aqui es donde se revela que lo dehnlcnon’ 1rcd|<:|onol de la religidn
exige verse formulada de nuevo. gy :

Creo que con esto ha quedcdo suflcuentemenie clara la- definiciéon de la

religion como virtud. Sin embargo, Santo Tomcs de Aqunno vc mucho mas alld al definira

U Amman, E. Religion; Hourcade, M. La virtud de la religion: Lottin, O. Virtud de la ryl/glnn y wrlmlu\‘ teologales.,
citados en Ferndndes Rodriguee, Pedro. Op, cit. pp.12-24.
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la Religidn como una virtud moral, lo que ha sucitado algunas controversias, y sobre lo
que ghora me referiré,

Los versados en la Suma Teoldgica saben muy bien el lugar donde Tomas de
Aquino trata de la virtud de la religion. Ha incordinado este tratado en la virtud de 1a
justicia, haciendo de la religidon una de sus partes "potenciales” o anexas. Alli habla por
extenso de la naturaleza, actos internos y externos de la virtud de la religidon y de los vicios
o pecados contrarios a ella: le consagra, en total, veinte cuestiones, que comprenden
109 articulos con 344 objeciones y sus respuestas. (S.1. II-1l Qg.81-100).

En general, si bien se estaG conforme con la amplitud dada por el Aquinate
al fratado de la religion, no lo esta del mismo modo con el puesto que asigna a una virtud
de tan copital importancia en la vida moral del hombre. Recientemente, sobre todo,
escritores como Manuel Sanchez en El tratado de la Religion de Sto. Tomdas de Aquino,
han protestado contra "el rango modesto”, "el lugar obscuro" que se la asigna en el

cuadro sistematico de ias virtudes. Y eso es 1o que voy a aclarar a continuacién.

- La religidn no es una cuarta virtud teologal. Lo prueba Santo Tomds en la
Suma {il-Il, g. 81, a.5}: "La religion, como dijimos, es la que presta a Dios el culto debido.
Dos aspectos cabe distinguir en la religidon. Uno es el culto que ella ofrece a Dios. vy esto le
pertenece como materia y objeto. Otro es aquello a lo que se da cullo, Dios en nuestro
caso. Dios. destinatario del cutto que le rendimos, no es alcanzado por este acto al modo
como se le alcanza en el acto de la fe, pues creyendo en Dios llegamos a El -por esto es
por lo que dijimos que Dios es el objeto de la fe, no solo por creer en El, sino también por
creerle a El -. Asi, rendir a Dios el culto debido es tan sélo hacer en honra suya ciertos

actos que le dan honor, como la ofrenda de sacrificios y otros similares. Vemos, pues, que
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en la virtud de la religion se habla de Dios, no como materia y objeto, sino como fin. Por lo
tanto. la religidn no es una virtud teologal, que tiene por Vobieto' el ultimo fin, sino moral,
que versa sobre los medios”,

En otros términos: la religidbn no es una virtud teoclogal, porque su objeto
material y formal inmediato, no es Dios. sino los actos cultuales. Dios es solamente el fin de
la virtud de lo religion propiedad insuficiente para que una virtud pueda lamarse
teologal. Pero, hay que decir, que aun cuondo la religién no sea una virtud teologal,
puede tomar actos teologales como materia de homenaje y culto. Los actos de las
virtudes teologales terminan directamente en Dios: virtud-acto-Dios, mientras que la virtud
de la religion termina directamente en el culto se dirige a Dios, como fin: virlud-acto-
culto-Diose? .

Enresumen, Dios es el objeto de la virtud de la religion en cuanto ella ve en
El al acreedor de la deuda. vy a la excelencia suprema respecto de la cual se mide el
homenaje. Por consiguiente, no hay que hacer de la vitud de la religién una virtud
teoclogal, pues ni su materia, ni su motivo inmediato de accidon de Dios. Se tributa a Dios lo
que le es debido porque es justo y razonable el cumplir toda justicia. Goza asi la religién

de una condicion o propiedad muy especial. que pone en comunicacion directa con
Dios.

-La religion no es una mezcla de virtud teologal y de virtud moral. Aquello
que dice "la religion no es pura moral”, es admisible en el sentido de que los aclos de la
virtud de la religion se entrelazan con los actos de las virtudes teologales, que vienen a
ser, como ya dijimos. el fundamento o la raiz de la religion, o también que los actos de
ésta son una manifestacion de la fe, la esperanza y l1a caridad. Mas, si con la frase "no es
pura moral’ se intenta crear una virtud mixta. o mestiza, de teologal y moral, no tiene

cabida. Las virtudes se especifican por sus objetos formales. Ahora bien, el objeto formal
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de las virtudes teologales es Dios mismo, el de las morales las cosas creadas; aquellas
miran directamente a Dios, el ultimo fin, éstas a los medios ordenqdos a’conseguir e;te
dltimo fin. Por lo tanto. hay una linea divisora entre las virludes 1eologales y las virtudes
morales. Eso no impide el que alguna virlud moral, en concrelo kI('J ‘r’eligiéh, esté |idio_hdo
con fas virtudes teologales. P e

Podria objetarse que toda virtud moral consiste "in medio”, mientras que a la

religion no le conviene esta propiedad, pues nunca se podrd dar a Dios todo cUdnto sele .
debe. : L :

A esto responde Santo Tomas que el medio de la virtud de la religién imita el
medio de lajusticia, que es establecer la igualdad.

Parece que no existe dificullad en admitir alguna otra virtud moral, que esté
fuera del marco de las cuatro vitludes cordinales tradicionales. Sin excluirla del gremio de
las virtudes morales, se podria colocar a la religién fuera y por encima de las cuairo
virtudes cardinales, a fin de expresar con mas claridad, su naturaleza, su excelencia, y su
funcién propia en la conducta moral det hombre. Y, spor qué la religién no cabe dentro
de los virtudes cardinales. no obstante ser una virtud moral?. Es que la virtud de la religidon
liene a Dios por objeto, y por eso se distingue perfectamente de las cuatro vitudes
cardinales. que tienen por objeto los bienes creados; ella les es aun légicamente anterior,
pues es el origen de las mismas.

Al afirmar que la religion tiene por su objeto inmediato a Dios, se ha de
entender, Dios es cuanto Ultimo fin natural del hombre. En primer lugar, segun la doctrina

de Santo Tomds, no cabe virtud alguna en el orden natural, cuyo objeto inmediato sea el
ultimo fin.

STLHLg 81 a0 3,0d. 2



61

- Lo religién es una parte “potencial’ de la virlud cardinal de la justicia.
Partes “potenciales’ de las virtudes cardinales se llaman aquellas virtudes que
"particularmente participan y deficitan el medio que perfecciona convenientemente a la
vitud cardinal” (S. T. lI-ll, q.80) Ahora bien, el hombre es impotente de tributar a Dios fodo
el honor y reverencia que le debe, por la infinita distancia que media entre la creatura y
Dios: por tanto, la religidn no realiza una de las tres condiciones exigidas por la justicia
estricta (lo debido estrictamente a otro con plena igualdad).

Ademds, todo cuanto tiene y puede el hombre ofrecer a Dios, no es
propiamente suyo, sino de aquel que en cada momento se lo estd otorgando. Por eso la
vitud de lo justicia. que redliza plenamente esas condiciones, es virtud cardinal (que
admite virtudes derivadas 0 anexas que las realizan sélo en parte), y no lo es la virtud de
la religidn, a pesar de ser infrinsecamente mas excelente y perfecta que la justicia. Y gpor
qué hacer a la religiéon una virtud anexa a la justicia, mas bien que a cualquiera ofra de
las virtudes cardinales?. La respuesta la da Santo Tomas:

Hay. efectivamente, ciertas virtudes que dan a otro lo que se le debe, pero
sin poder lograr la igualdad requerida. Y asi, el hombre debe a Dios cuanto le da; pero no
puede obtener la debida iguaidad, es decir, le es imposible pagarle cuanto le adeuda
{...] Asies como a la justicia va aneja {anexa) la religién, lo cual, como dice Tulio, honra
con solicitud. ritos sagrados o culto a cierta naturaleza de orden superior, que llaman
divina.

Santo Tomds de Aquino alega una razén de conveniencia. aofinidad, y
semejanza entfre la religion vy la virtud cardinal de la justicia: conveniencia, ofinidad, y
semejanza que no existen entre la religidon y cualquiera otra de las tres virtudes cardinales.

Estda, pues, plenamente justificado el hacer de la reliygién una parte potencial o anexa de
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la justicia. Y esto no implica inferioridad de naturaleza o de perfeccion intrinseca por
parie de lo religion, como algunos han escrito.s

Creo que con esto queda suficientemente claro que Santo Tomds no ha
relegado a la religion a ningdn "lugar oscuro”, "modesto” y mucho menos "inferior’. Antes
bien la sitva dentro de la virtud cardinal de lao justicia, y encabezando el estudio de sus
partes potenciales. Eso no implica depreciacién de la importancia y excelencia de dicha
virtud. Por el contrario, contribuye a su exaltacidén y a que los hombres se formen una idea
mas exacta de la naturaleza y obligatoriedad de sus deberes para con Dios; para Santo
Tomds, la persona verdaderamente honrada tiene que ser religiosa, porque nadie puede
llamarse persona honrada si no es justo, y la primera justicia es la justicia para con Dios: la
Religion.

Pero existe "algo" mds que hace al hombre inclinarse a la verdadera
religiosidad. Junto al reconocimiento de la deuda para con Dios, existe un sentimiento
que va mds aild de todo lo que se pueda decir sobre justicia, virtudes, débitos, culto. Algo
que, por supuesto. no escapd al genio del Aquinate y que €l reconoce como el principio
de la religion: el sentido de la rascendencia divina.

Lo que se acaba de decir de la actitud religiosa de respeto y obediencia
que implica la condicién de criaturas ante Dios, debe completarse con un breve analisis
del sentimiento especial que la virtud de la religidn deberd cultivar y analizar, a saber, el
sentido de lo sagrado, e! sentido de reverencia que se suscita en quien presiente la
majestad de Dios. La psicologio religiosa moderna le ha concedido especial atencidn,
haciendo a veces de él la esencia del sentimiento religioso © el punto de partida
onginario de la religidon misma. Se pueden considerar agqui al menos algunos rasgos de

descripcion psicotdgica, como estos de Rudolf Otto, por ejemplo. Frente al mysterium
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tremendum que segun Otlo es con el fascinosum el primer aspecto de la categoria de lo
sagrado, surge en el hombre lo que llama él "sentimiento de criatura” (Kreaturgefiihl,} La
“reverentia” descrita por Santo Tomas de Aquino no es sino el sentimiento de la criatura
ante la iniguclable trascendencia. Semejonte acto, que su teologia atribuye al don de

temor en su forma Mmads pura, subsiste incluso en la vision beatifica de Dios.

Siempre permanecerd siendo un acto del hombre que mira a Dios como
inigualable (arduum, zcémo traducir esta palabra? Una infinita distancio, dird también...
Dios mismo poseido en la vision beatifica permanece inaccesible, el totaimente ofro...) El
temor desaparecerd, pues, en cuanto al sobresolto de una posible separacién, pero
quedarad en cuanto al acto de admirar y reverenciar este arduum, lo cual sucede
cuando. considerando semejante elevacion, el hombre se repliega tembloroso en su
propia pequeriez...s* ' L ' ‘

Este sentimiento de la sanfidad de Dios, serd el fondo de Ia psicologia aue
deberd desarrollar en los hombres la virtud de religidn, a fin de que el homencqe que. ello

impulsa a rendir a Dios no sea un vano formalismo. Lo deudc se mlde por:

trascendencia de aquel que es el ser mismo y el primer amor. Es necescno tener u 'vwo

sentimiento para que la actitud del hombre sea verdaderamente lc de
Todo el culto externo de Dios - dird Sonto Tomds - estd ordenado pnncfpalmenfe o
promover en el hombre la reverencia para con Dios (5. T. I-il, .102, a. 4) P

Es aoqui donde Santo Tomds empieza a describir, en 1 'do'su detolle c la

Religion. Para empezoar, la divide en actos internos y exterr\os. Los prlmeros corresponden

a la devocion y la oracion: los segundos, a lo referente al culto. Ics ofrendcs. eI sccrmcno Yy

lo sagrado. Punto aparte es hablar de los pecados y los vucuos comrc: Ic Rellglon. Por lo

Y AA. VV. Diccionario de Teologia moral. p. 934,
! Sanchez. Manuel. ;Donde sinar el tratado de la relivion?. p. 308,
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que comesponde a esle trabajo, sélo pretendo describir lo mas claramente posible esta

division tomasiana, omén de ir comeniando conforme avanza el desarrollo del trabajo.

2.2 El acto esencial de la virtud de la Religidn.

Este acto es la devotio, término mal fraducido por 'su . equivalente
“devocion”, supuesto el sentido que se da a esta palabra en el Iengucje espmtuol hoy
corriente, tan distinto del que tiene en la vigorosa teologia de la Edcd Media,

Devotio - dice Santo Tomas - viene de devovere, y devoti son aquellos que
de algun modo ofrecen g Dios su persona y una fotal sumision. La devocién, pues. tal.
como aqui se entiende. no es un simple atractivo por las cosas de Dios, sino como ekl
homenaje mds profundo y absoluto de la criatura o su creador. Ante Dios, sefala el
Aquinate, no quedo mas que rendirse y, adquiriendo conciencia de esta dependencic’r
desde el fondo del ser conrespecto a £l, sometérsele deliberadamente.

Haciéndolo asi. es el hombre entero el que se somete porque la voluntad es
el hombre. Ofros autores emplearan otros términos: aquiescencia, adhesién, abandono...
El pensamiento tomasiano, al emplear el término devocién trata de sefalar con mayor
fuerza el caracter de don voluntario, de sujecidn activa y resuelta implicada
en tal acto, su aspecto de homenaje religioso. Santo Tomdas la define admirablemente en
fres breves palabras: habere promptam_voluntatem, tener la voluntad dispuesia para
fodo lo que se refiere al honor divino. La devocién es, segun esto, el principio que
engendra todos los actos ulteriores por los que se realiza por parte del hombre “el honor y
servicio de Dios”, siendo ya por si misma el homenaje de esta voluntad.
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Estos mismos actos, trotese propiamente de actos de culto o bien de otras
virtudes morales inspiradas por la religidén, no tendran sentido religioso a no ser mediante
ella. De ella recibirdn, por lo demads, ese cardcter de "prontitud" de la cual se hace aqui
como un rasgo especifico y una propiedad de la devocidon. Profunda psicologia:
promptus viene de promere, hacer avanzar, e indica muy bien la actitud de aquel que,
consciente de deberlo todo a Dios. estd dispuesto a responder jpresentel, apenas la
gloria de Dios se pone en juego. Pero esta prontitud expresa, sobre todo, la totalidad del
homenagje que la voluntad hace de si misma a Dios.

En esta profundidad nada debe retardar, a diferencia de cuando, por
ejemplo. se trata de la elecciéon de los medios, el movimiento de la voluntad. Dios la'
quiere sin reserva. Pero esta disposicion misma imprimird a todos los actos subsiguiehies
en que se particulariza el servicio divino una especie de presteza y un sentido, dle gozosa

alegria.

En la cuestion 82, articulo 1, Santo Tomas define a la’ dé#bcién como el
movimiento pronto de lo voluntad que se ofrece al servicio . de: Dios. 'Este ofrecerse
prontamente al cullo divino es acto especial de esa po!encio,—como‘el apetecer
remisamente ese acto especial del apetito. En el articulo 2 dice que’ la devocién es
también acto de la religion; los hdbitos se distinguen por su objeto, y uno mismo es el
objeto de la voluntad que quiere ejecutar lo relativo al culto de Dios y el objeto de la
voluntad que se ofrece con prontitud a este ejercicio.

Por ultimo. en el articulo 4 dice que la devocidn tiene por causa intrinseca
principal lo consideracion de la bondad divina, vy por cdusc intrinseca secundaria, la
consideracion de lo miseria humana: su primer efecto es el gozo (del que ya se habld), y
su segundo efecto es la tristeza, por que el hombre no Iogr,dcnjn la gloria divina.
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Si la devocién, entendida como la explica Santo Tomds, es la actitud
esencial de 1a Religién, subyacente en todos los demds actos religiosos a los cuales do
vida, la oracién es aun un gran acto espiritual. en que se expresa de manera
fundamental la dependencia del alma humana con respecto al creador. Sigue, pues,

una breve exposicion de la oracién desde el punto de vista del pensamiento tomasiano.

a) La oracién

Enire los actos de culto, es decir, las acciones que pertenecen propiamente
a la religidén. el mas frecuente es la oracién.

La oracion (del griego eukhe. proseukhe; y del ‘latin orcfio'{ que buede
también significar discurso) se define desde antiguo como pcdoso elevcmon de_la

mente a Dios o como una forma de comunicarse con la lelnIde (S T 11:

La oracién es un acto de rellglon pues el orome reconoce el supremo
dominio de Dios sobre él, se vuelve hacia El devolo Y- rendldomente y asi lo honra o

glorifica. Quien dirigiera su mente a Dios, pero sin emregc interior {la devocidn), no oraria.

Solo seres creados pueden orar. Las personas divinas no pueden orar
propiamente segun su naturaleza divina. Entre los seres creados, la oracion es imposible a
los que carecen de razén: sélo pueden orar los dotados de razén, es decir, los angeles y
hombres sobre la tierra, los santos en el cielo y las almas en el purgatorio (S.T. l1-Il, q.83, aa.
10-11.) Mieniras los pecadores viven sobre la fierra, no pierden la capacidad de orar
razonabiemente; su oracion, hecha bajo el influjo de la gracia., les allano el camino para
voiver a Dios, para 1a conversion,
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Cuando la oracidn se hace sdlo interiormente y no también de manera
perceptible por los sentidos, se habla de oracidn mental. Si la elevacién de la mente a
Dios se expresa también sensiblemente, la oracidn se lloma vocal. Naturaimente, también
la oracion vocal debe ir acompaoiada de devocion a Dios, so pena de que se convierta
en vacua y sin sentido.

Aun cuando se puede orar sélo mentalmente (los misticos conocen otras
formas superiores de oracidn mental), es, sin embargo. en cierta medida, necesaria la
oracion vocal. Una oracion en comun no puede hacerse sin rezar vocalmente. Pero, por
lo menos de vez en cuando, también para el orante particular resulta necesaria la
oracidon vocal por las mismas razones que valen en general para los actos externos de la
religion.

La oracién fructuosa, recta y buena es confiada, humilde y perseverante.
(S. T. 0-h, .83, a.15, 0d.2: ad.3) La exhortacidén a la oracidon perseverante no puede
ciertamente cumplirse por un orar expreso ininterrumpido, pues el hombre - tiene que
consagrarse a ofros muchos menesteres y necesita también de tiempos de recreo. A su
cumplimiento sirven tiempos regulares de oracion {S. 1. 11-1l, .83, a.14).

Especial, pues, para la orocidon perseverante es la devocion{o entrega
interior, como también se le conocel} El orante no debe hablar demasiado, pues lo que
cuenta es la intencion de agradecer a Dios, no Unicamente de palabreria. La duracién
deseable de la oracion propiamente dicha no puede fijarse de manera general. Segun
Tomds de Aquino (5. T. Il-ll, .83, a.14) debe orarse mientras lo exige la devocidn interior, vy
dejar de orar apenas sufra la misma devocidn interior. En ocasiones, pueden fomentar

mas la devocion breves oraciones repetidas que no largas y fatigosas oraciones (rezos).
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La oracion es verdadera oracidon cuando se hace devota o atentamente,
es decir, como acto humano consciente de religion. Ello se cumple en la oracién mental
mientras el orante persevera en la intencidn de elevor su mente a Dios. La oracion vocal
es devota cuando la disposicidn interior del orante coincide con las palabras de la
oracion que expresan entrega a Dios.

Lo oracion se divide principalmente en tres clases: publica y privada; vocal
y mental. que o su vez se divide en la meditacién y la contemplacion: y. finaimente,
latreutica. eucaristica, de precatoria, propiciatoria, segun tenga expresamente por objeto
el reconocimiento de la excelencia de Dios y de la sumision del hombre a ella
(latredtica), o la accion de gracias (eucaristica), o la peticidn (deprecatoria). o la
remision de los pecados (propiciatoria).

No considero necesario ahondar mds en este tema, pues se siguen cosas
demasiado "teologicas”. por decifo de alguna manera, y este es un trabajo que
pretende ser filosdfico; por lo que me parece suficiente lo que hasta aqui se ha dicho

respecto a la oracion. Cabe sefalar aqui que en lo que resta del tema (el culio, las
ofrendas. etfc.), ésta serd una constante a seguir,

b} Et culto externo

El hombre se debe enteramente a Dios v. o que es mds, el hombre en el
seno del universo creado. Si bien 1o totolidad del homenaje religioso se fraduce en lo
ofrenda de la voluntad que implica lo devocidén y aun cuando la misma oracién "somete”
al hombre en su aspiracion a Dios, uno y otfro acto son, sin embargo, totalmente interiores
y espirifuales. que reclaman realizaciones externas, en las cuales tengan parte el ser
humano entero vy los bienes creados de que dispone. Sin embargo. es necesario medir
exactamente el sentido y el papel de estas manifestaciones exteriores.
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Se notard. ante todo, que la intencidn de homenaije y “servidumbre” (en el
sentido medieval de juramento de fidelidad) que lo virtud de Religion comunicard a las
restantes actividades morales serd la mas auténtica manifestacion la voluntad de rendir a
Dios lo que le es debido. Como virtud moral primaria la virtud de Religion ejerce su
influencia {imperium) sobre l0s actos humanos., aun los mds profanos. refiriéndolos a Dios.
De este modo la virtud de Religidn es, segun Santo Tomds, como una virtud de santidad
porque utiliza la conciencia que se tiene de los derechos de Dios sobre ios hombres y de
la santidad de su ser. para introducirse a un esfuerzo de mayor desprendimiento y a una
mas sdlida estabilizacion en la orientacidn hacia El. Esto se realiza de manera tipica en el
estado religioso en el cual, por medio de los votos, la vida, en su conjunto, estd referida o
Dios y a su servicio.

Los ritos y las manifestaciones exteriores de culio no son en modo alguno lo
que la religion tiene de principal. Constituyen, sin embargo, actos propios de ella {actus
eliciti, elicitos) y si estan exigidos por la naturaleza humana misma. entonces sdlo tienen
sentido en la medida en que. sirviendo a la religion interior que se ha descrito - devocion
y oracién -, contribuyen a su florecimiento.

ta exigencia de un culto externo en que los gestos corporales y las coscs del
universo tomen parte. no obedece de ningun modo al hecho de que las criaturas
materiales lengan también una especie de deuda de religion para con Dios, que el
hombre deberia hacerles satisfacer. Es ésta una consideracion demasiado imaginativa
de las cosas. que, sin embargo, menciono aqui por que no falta quien la defienda, sobre
todo. en el contexto de la expresidon gestual en el Yoga.

Solo la criotura racional es sujeto de deberse de religidon para con Dios. Toda
la creacidén pertenece a Dios desde el fondo de su ser y ningun gesto humano puede
anadir nada a esta dependencia. Pero, en cambio, la libre voluntad del hombre debe

someterse a Dios (pero esto no significa, de ninguna manera, una esclavitud) y
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precisamente en el espiritu se realiza la gloria exirinseca de Dios, que consiste en la
conciencia de su grandeza vy la aprobacion de su sabiduria. La exigencia del culto
externo deriva de que el hombre es un espiritu encarnado, dependiente, por lo mismo,
de lo sensible, de donde toma todos sus conocimientos y donde encuentra los signos y los
simbolos que puede expresar su alma profunda.

La religion exige que se le rinda homenaje a Dios, mas sera rendido por el
hombre a su manera. No obstante, no serd a Dios a quien interesardn directamente los
gestos rituales y 1as ofrendas materiales. £n el judaismo, por ejemplo, es muy difundida la
creencia de que Yahvé no se alimenta de las victimas que se le ofrecen lo que El quiere
son corazones contritos y humillados. En el cristianismo ocurre lo mismo. Ahora bien,
precisamente con estas manifestaciones externas del culto el corazéon del hombre
queda impresionado por el sentimiento religioso traducido de este modo. El gesto
sostiene el sentimiento y lo desarrolla exteriorizédndolo. El simbolo precisa el pensamiento

que con él se formula, ayuda a fijorlo y con frecuencia suele también despertario.

En resumen, exisle en el cullo externo una doble relacion: una a Diocs, a
quien se dirige un homenaje total, que finalmente consiste en la libre sumisiéon del esp[rnu,
y ofra al hombre mismo, en quien se establece, segun el orden esencial de su noturclezo; :
la jerarquia de lo espiritual vy 1o sensible. Se trata pues, ante todo, de confenr a las
realidades sensibles que entran en el culto de Dios un valor esenciat de signo.

La nota distintiva de un culto bien ordenado sera el que estos snmbolos esten
escogidos cuidadosamente, tanto por su valor evocador de las reohdcdes dwlncs que

suscitan el sentimiento religioso. como por el valor educativo de los mismos. Lc regla aqui
serd lo fe.
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En cuanto a la medida misma de exleriorizacion que deberd tener un culto
destinado esencialmente a favorecer la union espiritual del hombre y de su Dios, su

determinacion, es cosa que pertenece a una de los aspectos de la religion.

Si se trota del cullo privado, entonces la norma estard dada por la
necesidad espiritual personal, lo cual supone en gran relativismo en cuanto a las
practicas exteriores de la devocion. No obstante, siempre quedard o salvo un minimo, si

no se quiere que el sentimiento religioso se pierda en algo vago e indefinido.

En cuanto al culto publico, siendo social, es necesario que tenga una forma
externa. Los ritos externos afirmardn en este caso el deber colectivo, pero se ajustaran a
la colectividad misma y a sus necesidades espirituales.

Todavia queda mucho qué decir con respecto al culto, pero me detendré
aqui para dar paso a lo que falta sobre la virtud de la Religion. En cuanto al cullo, éste
sera retomado al momento de hablar sobre los pecados contra la Religidon. Esto, con el fin
de no parecer demasiado repetitiva.

Antes de pasar al siguiente apartado de este trabajo de tesis, quiero hablar,
aunque sea someramente, de lo que Santo Tomdas de Aquino escribe sobre la adoraciéon
y sus clasificaciones. Especificamente, sobre lo que él llama cullo de latria, dulic e
hiperdulia.

Cuando se frala de detallar los grandes aspectos segun los cuales las
realidades sensibles entran en el culto divino. el orden tradicional de la mayoria de los
tedlogos es el que Santo Tomads establece en el prélogo a la cuestidon 84 .de la I-I: La
adoracién -dice- en que el cuerpo se presta a la veneracién de Dios, los oéfbs en ‘que se
ofrece a Dios alguna de las realidades exteriores, y aquellos enque las cosas divinas son
concedidas para nuestro uso. ' A . ‘ )



Bajo el titulo de adoracion (latria) se entiende, distintomente det uso que se
da modernamente en el lenguaje espiritual a esta palabra. no el acto interior de
reverencia a Dios, sino el gestio externo de postracion que o expresa. "Son signos
corporales de humildad que despiertan en nuestro corazdn ef sentimiento de la sumision
que se debe a Dios, que hacen natural que nos acerquemos a lo inteligible por medio de
lo sensible” {S. T. ll-ll. .84, 0©.2) De este modo la liturgia (por ejemplo) expresa la
veneracion en todos sus matices por actitudes diversas que van desde la simple
inclinacion de cabeza hasta la postracion completa. Los mdas comunes son ta genuflexion
senciila o doble y también el beso.

Pero la actitud del cuerpo erguido es también una actitud religiosa de
oracién. También la orientacidon del cuerpo recibe un sentido determinado en las liturgias.
Esta en juego aqui cierto respeto a Dios y a la oracidn misma que se le dirige. Notese que
este aspecto corporal del culto estd motivado iguaimente por el caracter penitencial
que puede acompanar al homenaije religioso.

A estas consideraciones sobre el papel del cuerpo en los actos religiosos,
hay que afadir algunas observaciones sobre la oracién vocal. Mds que en ningun ofro
acto es en éste donde se manifiesta el estrecho lazo de cuerpo y espiritu en |las relaciones
del hombre con Dios. Como expresidn del deseo y suplica que declara las propias
peliciones de la iniciativa humana, la oracion, por poco que se precise, tiende a
formularse. sComo sefnalar entonces el limite exaclo de "mental”’ y ‘vocal’, De hecho se
considera como oracién vocal propiamente dicha aquella en que interviene el
movimiento de los labios. la pronunciacion, aun cuando sea en voz baja.

En este caso se encuentra con mucha precisidn el principio de aplicacion al
culio divino del propio cuerpo. Pero al mismo tiempo se plantea el problema moral de la
atencion requerida para que tal oracién tenga todo su valor religioso. Es cldsico exigir al

menos la atencion a las palabras, y se comprende por ello que el poner cuidado en



la correccidn totaimente exterior de un acto de culio es ya manifestar una intencion
refigiosa. Pero se nota igualmente que prestar atencion al sentido de las férmulas
proferidas implica un valor religioso mayor y que serd mejor aun dirigir la atencidén a Dios
mismo, destinatario de este homenaje. De todos modos, en efecto, la stplica interior lo

implica, y la formulacion exterior es relativa.

Santo Tomas de Aquino distingue de la oracién propiamente dicha, sea o
no formulada con los fabios, o que él loma alabanza vocal. No considero necesario
ahondar mds; baste con esto,

Lo que si quiero hacer aqui es una consideracion que, lo sé, es afrevida,
pero que me ha llamado poderosamente la atencidn. Sé que es alrevida por que se sale
de Io que Santo Tomas plantea con respecto al culto que se le fributa a Dios por medio
del cuerpo y porque, mds bien, tiene que ver con el texio biblico El Cantor de los
Cantares. Cabe aclarar que no es una "invencion” {en el peor sentido de la palabra), sino
algo que me dejé hondomente impresionada cuando lo "descubri’ en uno de los muchos
cursos que tomé durante mi carrera con el fin de profundizar en el tema que, por lo
demads, es motivo de toda mi atencidn: la Religidn.

Tengo que empezar por hablar sobre el Caontar de los Cantares, el texto
biblico atribuido al rey Salomadn, "el sabio”. Lo primero que llama lo atencidn sobre este
libro es que en ningun momento se nombra a Dios, ni siquiera aparece ésta o cualquier
ofra palabra que haga alusion directa a la divinidad. Sin embargo. es todo un canto de
alabanza divina. Y hablar de Dios es hablar del amor fisico, la pasiéon humana es el
analogo del amor de Dios. Para la anfropologia judia (y en consecuencia, también para
la cristiana y musulmana)Dios es una llama que arde dentro del hombre mismo. Durante
el Exodo {la salida del pueblo hebreo de Egipto), l1as Unicas dos sefiales visibles de la
presencia de Dios con los judios, eran una nube de humo durante el dia y una columna
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de fuego por la noche, y éstas son sdlo manifestaciones exteriores, porque Dios no estd
afuera:; de ohi su analogia con la pasidn humana.

El Cantar de los Cantares es todo un poema que se dedica a exaltar las
relaciones sexuales: eso es lo que se estd narando. un encuentro intimo entre el rey
David vy la Sulamita {ounque esto sea solamente simbdlico). en donde se da testimonio
del mas puro amor que una parejo puede sentir hacia el otro, con toda la ternuray la
pasion de las que son capaces el uno por el ofro. La relacién con la divinidad en los
textos de otras culturas, va de adentro hacia afuera. Paro la tradicion judeocristiana, esa
relaciéon va desde la piel hacia adentro. Es ta relacidn intima del hombre consigo mismo,
con la parejo y con la divinidad. (Mds intimo que mi interior dice San Agustin).

Cabe resaltar el titulo del libro y a su autor. Se supone que éste Ultimo es,
como ya dije, el rey Salomodn, "el sabio”, ol que todos los hombres acudian en busca de
consejo. incluso los de ofros reinos, pues su sabiduria era considerada como un
verdadero don divino. Este sabio, pues, es el autor del maximo texto escrito dentro de la
fradicion sapiencial. el canto superlativo., de ahi el nombre del libro. Quiere decir,
entonces. que lo maximo en toda la sabiduria es la erdtica. Ademds, es el Unico libro que
toma en cuenta a lo mujer, donde ella puede vivir plenamente su sexualidad, que no es
otra cosa si no la libertad en el encuentro con el otro.

Quizds dird el lector que todo esto no tiene nada qué ver con lo apuntado
por Santo Tomas de Aquino. pero silo tiene. y voy a explicar por qué.

Si, como sugiere el Cantar de los Cantares, la mdas grande sabiduria a que
se puede aspirar es oquella que brota del amor fisico. v si, por otro lodo, segun reflexiona
el Aquinate, debemos rendir culto a Dios tombién con el cuerpo {y prueba de
ello es lo apuntado a todo lo largo de Ia cuestion 84 de la -l en la Suma Teoldgica). para

mi es muy facil ver que es perfectamente valido rendir culto a Dios por medio de
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las relaciones sexuales, o condicion de que intervenga el verdadero amor, aquél que es
descrito tan bellamente en el texto de la Biblia. y cito: Pénme como sello sobre tu
corazon. como sello sobre tu brazo: porque el amor es tan fuerte como la muerte, la
insistencia en la devocion exclusiva es tan inexorable como el Seol. Sus llamaradas son las
llamaradas de un fuego, la llama de Jah. Las muchas aguas mismas no pueden extinguir
el amor, ni pueden los mismos rios arrollarlo, Si un hombre diere todas las cosas valiosas de
su casa por el amor. las personas seguramente las despreciarian.(Cant. 8,6-7).

&Se puede pensar en el amor, el verdadero amor, de otro modo?.
Sinceramente yo no encuentro mejores palabras que las gpuntfadas para expresario, Y
tompoco encuentro forma mds pura de rendir el mas grande homenaje a Dios si no es
con todo el amor del mundo.

Filosoficamente la entrega es el inicio del descubrimiento  del:otro, la
responsabilidad por éi termina el descubrimiento e inicia la comunién reciproca. En el
esquema del fuera-hacia-dentro 1a relacion sexual inicia el proceso espiritual de unidén
intima vy reciproca de toda la persona. En el descubrimiento del Todo Otro, la entrega
folal inicia un proceso de conocimiento por connaturalidad que>se llama unidén mistica,
en el que el conocimiento termina en Unidn.

Sin embargo, quiero hacer hincapié en algo sumamente importante: todo lo
que acabo de decir es producio de una disertacién surgida en un saldn de clases. No es,
de ningun modo, algo que Santo Tomds hayo dicho; pero, como ya explicaba lineas
mdas arriba. es algo que yo me atrevi a derivar del pensamiento tomasiano sobre el culto.
Quise hacerlo aqui porque considero que puede encajar bastante bien, pero también
entiendo que hay que trabajar mas sobre esta idea. Pido disculpas adelantadas por mi

manifiesto atrevimiento, pero senti la imperiosa necesidad de hacerlo. o



76

Ahora es momento, pues, de. retomar el hilo ‘de este trabajo de tesis,
pasando al siguiente punto. es decir, a lo referente a las ofrendas.

c) LAS ACTITUDES DE OFRENDA: EL SACRIFICIO Y LO SAGRADO

Lo ofrenda es también un simbolo humano espontdaneo del homengje. Todo
culto 10 conoce. v, en efecto, es normal que. al presentar a Dios los bienes materiales de
que se hace uso, se declara con ello reconocer que se recibe de la divinidad.

La dificulfad comienza cuando se trata de eslablecer queé es lo que
convierte a uno ofrenda en sacrificio. Aqui es, verdaderamente, donde se realiza el acto
de culto divino por excelencia.

A contribucion de este estudio se pone, ante todo, la historia de las
religiones. El sacrificio de las primicias aporece ya en las mas primitivas civilizaciones
como una accidn religiosa que, reservando para ofreceria al Ser supremo una parte de
los frutos de la tierra o de los productos de la caza, expresa la dependencia del hombre
primitivo respecto al que es dispensador de todos los bienes.

Uteriormente, en las grandes religiones politeistas, se hacen caracteristicos
del homenaje a la divinidad los sacrificios sangrientos. Pero los ritos de sangre alcanzan su
madximo relieve sobre todo entre los semitas. El ritual de Moisés (por ejemplo) describe las
cualro grandes clases de sacrificios: holocausto, sacrificio incruento, sacrificio de
comunion y sacrificios expiatorios. Se descubren aqui los diversos fines del rito sacrificial:
adoracion. accidon de gracias, deseo de unidn e intimidad. expiacion y reparacion por el
pecado, suplica®s,

™ Ihid. p. 315.
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Pero el simbolismo de lo sangre aparece aqui como uno de los mads
esenciales, Lo sangre es cosa sagrada por excelencia. El principio de la vida estd en la
sangre vy, viniendo de Dios, no puede ser ofrecida sino a El sélo. El deramamiento de
sangre toma de por si una significacion religiosa. pero expresa también admirablemente
la voluntad de expiaciéon al ser sustituida Ia vida del hombre pecador por la victima
sacrificada, que obliene su rescate.

Por otra parte, Ia sangre es también simbolo de una alianza contraida.
Aportandola al aliar, se da testimonio del deseo de union con Dios. Yahvé mismo contrae
alianza con su pueblo bagjo la forma de alianzas humanas, es decir, con Ic efusion de
sangre y lo participacion de la victima.

El sacrificio de Cristo en el Calvario, por ejemplo, serd tcmb«en un sccnfncno
de sangre, el homenagje al padre de la vida del Hombre - Dios, prop|C|cc10n por la
humanidad entera.

3Se deducird, por tanto, que se tiene que buscar la esencia del SOCrIfICIO en
una destruccion de la victima para distinguirla por este motivo de la SImp|e ofrendo? No
necesariomente, Las teorias que hacen consistir al sacrificio esenclolmente en uno
destruccion no son convincentes ni responden tampoco al verdadero snmbollsmo de los
ritos que manifiesta la historia de las religiones.

De todos modos, se necesita una definicién del sacrificio ‘que convenga
igualmente a los ritos que no impliquen ninguna destruccidn de la cosa.ofrecida, como

sucede. por ejemplo, en el caso de la ofrenda de las primicias.
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Una sana filosofia del sacrificio {o. mas propiomente. una semidtica del
significado) recordarda ante todo que el rito. porgque se trata aqui de un rito propiamente
dicho, es un acto de cuito externo y que. por consiguiente, entra en la categoria de los
signos. El problema es. pues, exactamente el siguiente: siendo el sacrificio un gesto
significativo del homenagje tributado a Dios, zgen qué consiste su significado propio y en
virtud de qué es exigido?. Asi planteado. parece que se debe responder simplemente
qQue lo propio del sacrificio es llevar en si una significacion de homenaje exclusivamente
latreutico. es decir, reservado a la divinidad: Significando las actitudes externas nuestros
sentimientos interiores de respeto. tributamos ciertas sefales exteriores de reverencia a las
crigturas, 'y como madximum la adoracién. Sin embargo., hay olgo reservado
absolutamente a Dios y es el sacrificio. De ahf las palabras de San Agustin: “sQuién jamds
tuvo idea de ofrecer sacrificios sino a ese ser que sabia, creia o imaginaba que era Dios?"
(S.T.1-1 g.84. a.1).

Segun esto, el sacrificio aparece como el rito sagrado por antonomasia, es
decir, reservado a Dios, y aqui residen las grandes exigencias de semejante acto...

Nosotros damos culto a Dios - dice Santo Tomds -, no pér»quekf:‘{ lo.necesite,
sino porque nosotros reafirmamos mediante ias cosas sensibles nuestchrVér'c:idaérd opinion
de Dios. (S. T. lI-ll. q.84, a.1) Ahora bien, Ia opinion sobre 1a unicidad de Dios.lfrdséendente
a todas fos cosas, no puede consotidarse en 10s hombres mediante ’l"c:s cosas S_ensibles.
sino porque se le tributa algo que no se tributa a los demds, o ; ) : :
que es el "culto divino”. Entre fodo lo que corresponde al culio de ldfrio'él scg:kificio es

singular, pues tanto las genuflexiones, las postraciones, como ofros signos parecidos de

honor se tributan también a los hombres. aunque con distinta intencidn’ que ‘a Dios. Sin
embargo. el sacrificio se ha reservado siempre a Dios o a quien por fal era tenido. :
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Parece. pues, que se puede definir formaimente el sacrificio por la idea de
una accidn esenciaimente sagrada, es decir, determinada en su simbolismo como algo
reservado a la divinidad. 2 £sto no significa simplemente que se consagre aguello que se
ofrece a Dios. sino que esta ofrenda misma entra en lo constitucién de un rito que es el

sacrificio, es decir la aoccidn sagrada. Santo Tomas define asi el sacrificio:

Se dag sacrificio propiamente dicho cuando en lgs cosas que se le ofrecen
hay alguna accién, como cuando se mataba a los animales, o cuando se divide, come y
bendice el pan. Esto mismo estd indicado en el nombre de sacrificio, pues se llama asi
porque el hombre hace algo sagrado. (S.1. lI-ll, .85, 0.3, ad.3)

E! sacrificio aparece. pues, como una donacién u oblacién simbélito, con
significacion esencialmente latreutica. Pero. zde doénde proviené‘ eétc’ misma
significacion? La determinacion de los simbolos - dice todavia Santo Tomkééy- es asunto de
la convencidon humana: la determinacidn de los sacrificios es de institucién humana ©
divinag (S. T. lI-lIl, .85, a.l, ad.l) Ciertamente se dan reacciones espontdneas de la
psicologio humana subyacentes a esta determinaciéon. Presentar a Dios (obferre) los
bienes externos para testimoniar la dependencia respecto a Bl es, en todo caso, esencial
por naturaleza al sacriticio. Lo es igualmente el modo de ofrecer testimonio de un
homenaje reservado Unicamente a Dios, intervendrd aqui la determinacion institucional
pero apoydndose en los simboiismos mas o menos espontaneamente reconocidos como
susceplibles de un cardacter sagrado. Asi, entre los semitas. como ya se ha dicho, la

efusion de sangre es simbolo de la vida, que pertenece solamente a Dios.

Corresponde a la historia de las religiones, a la psicologia y a la exégesis
encontrar todos los simbolismos que el ser humano ha podido expresar en la accidon

cultual mds importante y mas claramente sintética de todos los deberes para con Dios.
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Se ha definido el sacrificic como la accidn esencialmente significativa del
nomengije latreltico. Se sobrentiende gue este acto de la virtud de la religion queda
enriquecido con todas Ias finalidades que ella misma encierra. Si el ejercicio de la virtud
de la religion, segun queda dicho lineas mas arriba, es inseparable del de las grandes
virtudes sobrenacturales que la inspiran, se deduce que este acto central del cullo externo
serd por excelencio el punfo de convergencia de foda la riqueza interior de la psicologia
sobrenatural.

De ahi las definiciones cldsicas del sacrificio; unirse a Dios, obtener el perdon
y sus gracias. darle testimonio de amor, todas estas grandes intenciones animardan este
homenaje.

Se ha definido el sacrificio viendo en él la accién sagrada en que se
testimonia sensiblemente el homenaje debido a Dios. Importa | insistir en’esta nocion de
sagrado. Santo Tomds de Aquino ve aqui algo especifico del culto, deétincdo a simbolizar
el respeto Unico debido a Dios. e T e

Es caracteristico del sentimiento humano respetar menos las cosas comunes
y no distintas de las demds... Esta es la razdén de que nos fuesen. destinados al culto de
Dios especiales tiempos, moradas, vasos y ministros, a fin de que de este modo el espiritu
humano fuese elevado a un mayor respeto hacia Dios. (S.T. lI-1l, q.102, a.4).

Bl cardcter de reserva de todo aquello que pertenece al culio divino serd,
pues, el principal medio de inducir esta veneracion religiosa. €n torno al sacrificio, acto
reservado por excelencia a Dios, se organizard en el culto todo un orden de lo sagrado:

especialmente la consagracion de las personas y objetos de cullo.

= Santo Tomas. In 11 Sent., d. 34, . 3, q. 4.
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La nocién de sacramento auedao también esclarecida con esto. Si se toma
esta nocién en toda su amplitud se puede reducir a dos aspectos: preparacidén para el
culto y participacion, en el culto mismo. de las cosas sagradas. Bajo el primer aspecto se
trata de recibir o de conferir una santidad cuttual que confiera aptitud para el ejercicio
del culto {como ejemplo, los rilos consagrantes que se narran en el Antiguo Testamenio y
los sacramentos cristionos que imprimen y que dejan marca espiritual indeleble segun la
teologia catdlica son de este tipo)¢’.

En cuanto al aspecto de participocion de las cosas sagradas, el ejemplo
esta en los convites sagrados que se anadian a los sacrificios. El sentido religioso de ellos
es obvio. Se completa asi el simbolismo de alianza con la divinidad contenido ya en el
sacrificio. Pero asi como en la ofrenda se da testimonio de la sujecion a Dios, asi también
es declararse dependiente del mismo recibir algo de él.

Es conveniente no olvidar que las consagraciones culluales quedan en el
orden de los signos, caracteristico del culto externo. El objeto consagrado lleva el
significado de aigo reservado al culto de Dios. Si la sacramentalidad propia del culto
cristiano se extiende incluso a los objetos, es precisamente en virtud del simbolismo
religioso que de esto modo se les ha dado. Segun el pensamiento de Santo Tomdas, por
estar el hombre destinado a inducirse a los sentimientos de veneracion religiosa de que
da testimonio el culto, serdn instrumento de ella de la forma en que 1os sacramentos
propiamente dichos lo son de la gracia. Es éste un aspecto tal vez poco considerado de
los sacramentales.

Creo pertinente hablar aqui sobre las consideraciones de lo sagrado en
otros dmbitos, distintos entre si, pero no por ello extraoios al pensamiento tomasiano. Me
referire, pues, muy someramente, a la experiencia de lo sagrado en los pueblos primitivos,
en |las civilizaciones cultas y en los hombres de la civilizacion técnica. Todo esto con el fin
de demostrar como en la base de cualquier religion se encuentra lo llamada
"experiencia de lo sagrado”.



Quizds este hecho no fue tomado en cuenta por Karl Marx cuando 1anzd su
célebre ataque a la religidon, calificGndola de “opio del pueblo”. Marx creia que la
inquietud religioso no brotaba espontdneamente en el hombre, sino que era algo
arfificialmente creado por un grupo de interesados, con miras a mantener sus privilegios
economicos. A las victimas infelices de una explotacién capitalista. segun €, ofrecen los
explotadores, a fravés de la religion, el falso consuelo de un mds alld en el que seran
felices. De ese modo les administran un opio que les impide rebelarse e intentar cambiar
su suerte aqui y ahora.

Pero ocurre que la religién o la inquietud religiosa, suponen una experiencia
de lo sagrado, que se muestra independiente, porque es anterior a este tipo concreto de
sociedod econémica, dividida en opresores y oprimidos (obreros y capitalistas).

La experiencia de lo sagrado se conecta con una experiencia profunda de
la vida vy del destino humano. Los antropdlogos han estudiado detenidamente los
aspectos de lo vida de los pueblos primitivos que existen en la actualidadss .

Lo caracteristico de los pueblos primilivos es su creencia ciegqen' algo que
esta por encima del hombre, en una realidad que el hombre no puede dbrﬁincr. enuna
fuerza que puede desencadenarse en bien o en mal del hombre, Eso es lo sogrch' algo

aparte e inviolable. Pero aun mds significativo es el hecho de que lo cu izdcién ,_de los

pueblos primitivos estd enteramente basada sobre la expenencw de Io sogrodo Todos

sus estructuras mentales y sociales estan en relacion con su expenenmc de Io sogrodo.

Si se pregunta cémo llegan los primitivos a la’ expenenccc de lo scgrcdo, se
verd que es siempre ante el contacto con la naturaleza, 1o naturaleza exierno y lo que el
hombre siente dentro de si mismo. La naturaleza es, por esencia, para’ el pnmmvo un
ambito sagrado.

8}

Parra, Sanchez Tomas, Dios, hombre, Mesias.. p.
" Luis Pacomio, Diccionario teolbgico interdisciplinario., p. 590,
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Sin embargo, aunque saben que lo sagrado estd en todo, creen que se“
concentra en forma especial en determinados objetos, fendmenos © Vges'tc;s:' una :
montana, el rayo. una determinada danza. Y se concentra sobre todo en détefminqdcs
personas: el brujo. :

Resumiendo su largo estudio, dice Mircea Eliade: Todo lo que es insdlito,
singular. nuevo, perfecto o monstrucso, se convierte en objeto de veh’erdcién’ o de
miedo. © '

Lo sagrado estd para el hombre primitivo en la naturaleza con la que éntro
en contacto y de ella obtiene sus simbolos sagrados. Pero también  estd en “las:
actividades que constituyen el fundamento de su vida: en la pescd. en la Vcc"zq,,evr) el
cullivo de los campos. Estas actividades lo pone en contacto directo con la realidad
sagrada. '

Lo mismo ocurre con las realidades bioldgicas que el primitivo_ experimenta
como todo hombre: la sexualidad, la enfermedad y la muerte. S L

El hombre primitivo con su experiencia de lo sagrado no llega a alcanzar.a
Dios propiamente, sino mds bien a una Fuerza Superior que se deduce estd por encima
de la naturaleza. Sin embargo, en su idea de esa Fuerza Superior hay ya algunos rasgos
positivos, en cuanto que la considera capaz de tener intenciones y de comunicarse a los
objetos y a los hombres, permaneciendo como algo de nivel superior. Se puede decir
que en lo forma oscura y muy ambigua. nace la experiencia de lo sagrado’ una
inquietud, una aventura. que posibilita el que el hombre pueda acercarse a Dios.
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Con base en lo que queda explicado se puede ya definir y precisar cudles
son los elementos tipicos de 1o experiencia de 1o sagrado. Lo experiencia de lo sagrado
consiste fundamentalmente en un sentimiento, no en una reflexion. Pero es un sentimiento
ambivalente, que cuUna dos caracteres opuestos: lo inquietante y repulsivo, vy lo

fascinante. El hombre se siente atraido, al mismo tiempo que teme eso realidad superior o
el

Hay atraccién: por el deseo espontdneo de experimentar lo insdlito, por el
deseo de grandeza, por el deseo de estar protegido contra los peligros.

Hay repulsion y miedo: por un sentimiento de inseguridad ante lo
desconocido, porque lo sagrado se presenta como una fuerza que en algunos casos
puede ser maléfica, porque el dmbito de lo sagrado se concibe como un reino
prohibido.

Otra de las caracteristicas de lo sagrado también aparece ya, y que no se

experimenta trasladandose a un mundo aparte, sino en las mismas realidades que
constituyen la vida humana.

La experiencia de lo sagrado en los pueblos primitivos estd llena de
ambigUedades. como ya se ha visto. Se podria pensar que et hombre culto debe carecer
de una experiencia de lo sagrado, pero el hecho es que esta experiencia se da en todos
los niveles del desarrollo humano, si bien no de la misma manera.

£l mismo lenguaje utilizado en sus conversaciones por los hombres culios,
delota de alguna manera que estan refiriéndose quizds de maonera inconsciente a su
propia experiencia de lo sagrado. Asi por ejemplo, cuando hablan de "cumplir el deber

hasta el sacrificio...”, "de la obligacion de respetar los derechos sagrados de la verdad...",

* thid., p. S8S.
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"de que hoy que proteger las obras de arle conira una destruccion sacrilega”, "de la
famifia como el lugar de los mas sagrados sentimientos”, etc., todas estas expresiones
pretenden reforzar los valores morales de la vida humano, conectandolos con lo sagrado
y absoluto.

Se ha visto que los pueblos primitivos llegan a lo experiencia de lo sagrado a
traves de las mismas circunstancias que viven, sobre todo de la naturaleza en la que
estan inmersos. Pero, uno vez que han descubierto lo sagrado, tratan de ponerio en un
mundo aparte, inaccesible para el hombre.

Pero lo sagrado no constituye un mundo aparte, estd en la misma vida en
que es descubierto. Lo sagrado no constituye un valor mds. Lo sagrado es como un
sustrato que se halla en la base de los valores de bien, verdad y unién.

En consecuencia. el hombre que pertenezca a una civilizacidn con cultura,
no podrd realizar su experiencia de o sagrado mds que en la experiencia de los valores -
fundamentales de la vida {Verdad, Bien, Unién, Amor, Belleza.) :

Hay una doble manera de experimentar los volores. unc consusie en la
experiencia de alcanzar un valor alfomente apreciado, y otra, en ser despolcdo de'un
valor del que uno no queria separarse. Ejiemplos de estas manerds son

os grcndes exllos.

los momentos de creaciéon. la aoctividad sexual, y la tomo” de conc1encnc “del

envejecimientio, de la muerte. el vacio que no se puede Ilenor, 1as dida Ce[éojdel B
sentido uitimo, respectivamente.

Asi explicado, es posible definir en qué consiste : la’ vexp’/ériéh'cié‘ : de lo
sagrado. Es un estado psicoldgico provocado por alguna experienéié p}ro:fuihdq'de lo
vida humano, en el cual se halla el hombre sin pretenderlo. Ese estcdoi psicblégig:o esta
compuesto por un doble sentimiento: de atraccion y de miedo o repulsion. :
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Respecto de las experiencias de plenitud, conviene anotar que solamente
son capaces de poner en contacto con Dios cuando se ha pasado de la simpie
experiencio de lo sagrado a la experiencia religiosa. Cuanto mdas madura ‘'sea una
persona humana y religiosamente, mas capaz serd de entrar en contactio con Dios a
traveés de sus experiencias de plenitud.

Lo caracteristico de la nueva civilizacidn que esté naciendo vy
extendiéndose a todao la humanidad es que se basa en un conocimiento cientifico y
sistematico de la realidad, vy que de su haber de conocimientos cientificos deduce vy
establece un sinndmero de técnicas para dominar la realidad y acrecentar el seforio del
hombre sobre el mundo. De alli que el hombre de esta civilizacién sea mas consciente
que nunca a las ambigUedades de la experiencia de 1o sagrado. Le parece gue, en su
mayor parte, esa experiencia tiene su base en las frustraciones humanas, y que en el
momento en que esas frustraciones desaparezcan, gracias al avance cientifico y
técnico. ya no tendrd sobre qué apoyarse la experiencia de lo sagrado. En ese caso, a

los hombres del futuro en un mundo en que quedaria abolido lo sagrado, en una era
posagrada.

Pero. el hecho es que algunas de esas experiencias en que se apoya ia
experiencia de lo sagrado no son simples consecuencias de una falta de desarrollo
cienlifico y humano, sino cosas inherentes al mismo destino humano, como la muerte,
ciertos dolores morailes. la presencia de una fuerza de mal en el mundo, lo incapacidad
de dominar las fuerzas interiores, el vacio interior.
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Sin embargo. hay que reconocer que en la nueva civilizacion
humana el ambito de 1o sagrado va perdiendo terreno, y que, o medida que crece el
dominio técnico. la naturaleza cosmica y bioldgico va quedando desacralizada. En
apariencia, se podria creer que cada vez es mas dificil para el hombre de esta
civilizacion el llegar a la experiencia de lo sagrado. ?¢ Pero. resulta que no es asi. porque
paraielamente con la desacralizacion de la naturaleza, aparecen otro tipo de realidades
capaces de sobrecoger profundamente al hombre moderno y de hacerte desembocar
en una experiencia de 1o sagrado mucho mas pura que la de sus antepasados. Son tres
las realidades que sobrecogen de manera nueva al hombre moderno.

Antes la historia de! mundo parecia no moverse, sino girar simplemente en
forno de si misma. Hoy, el hombre es consciente que la historia se mueve, que va hacia
alguna parte, y cada vez con mas aceleracion. De dia en dia surgen nuevas realidades,
aparecen nuevos valores, se trazan nuevos planes, aparecen metas nuevas gue antes
parecian imposibles. Este movimiento de la historia le hace al hombre moderno sentirse
como embarcado en una gran aventura, que va hacia algun gran desenlace que él
mismo no puede precisar. "sQué sentido tiene la historia? s A donde va? zA dénde nos
lleva?" Esas son las grandes preguntas que se hace el hombre actual, y por las que

facimente puede desembocar en la experiencia de un misterio que lo dirige todo.

Durante muchos siglos ha predominado entre los hombres un tipo de
relaciones humanas del tipo de las del senor y el esclavo. en que unos hombres oprimian
y ponian a su servicio a un gran numero de semejantes. Hoy cada vez mds se proclaman
los derechos humanos del ultimo de los miembros de nuestras sociedades. se busca con
empeno la promocidn de fodos, se quiere establecer unas relaciones mas respetuosas y
armoniosas entre fodos los hombres, se aspira a crear una hermandad universal de todos
los pueblos. Todas estas inquietudes actuales no se explican sino por una creciente toma
de conciencia del valor de la persona en si, por un creciente respetfo hacia el otro. Esto

supone que en cada uno hay un misterio que respetar, que se impone como norma
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absoluta en nuestro comportamiento con él. Esta es otra de las vias por las que el hombre
moderno puede desembocar en la experiencia de lo sagrado.

En los siglos anteriores el hombre ha estado sometido a una serie de fuerzas
opresoras de la naturaleza, sin tener defensa eficaz ante ellas. En la actualidad el poderio
y el dominio del hombre sobre ias fuerzas de la naturalezao van en constante aumento,
como consecuencia del progreso técnico. El hombre se ha convertido en un acumulador
de poder, que cada vez dispone de mds fuerza, sea para transformar y hacer avanzar el
mundo, sea para destruirlo. Un poder tan grande en manos de un ser tan fragil, le infunde
al hombre moderno un profundo temor, uno responsabilidad que nunca fue para él tan
fremenda como en el presente. Esie es olro de los caminos capaces de ltevar al hombre
moderno a una experiencia de lo sagrado.

En conclusion (siguiendo a Viloro): todas las religiones parten de
experiencias personales de lo sagrado. El problema viene cuando las religiones
establecidas se convierten en instituciones que controlan a sus fieles, imponen dogmas,
condenan a los disidentes y pretenden monopolizar la verdad. Importa menos entonces
la relacion viva, personal, con lo sagrado, que la sumision a los dictados ajenos. Lo
sagrado es o “absolutamente otro (diria Habermas), que se manifiesta en los valores
ultimos: en la belleza y en el amor, en la plenitud de la vida, en la unidad y armonia del
universo, en el hecho mismo de que algo exista.

De todo ello no puede dar cuenta nuestra razdn, solo puéde 'm'os'ﬁrcrlo’ en
silencio. La experiencia personai del valor absoluto es el fundcmento de Ic ccmud
religiosa. no las doctrings impuestas por iglesias y sectas. Ante el rnlsteno, solo hcy dos
posibilidades: o bien existe un sentido Ultimo del todo, o bien todo es cbsurdo. Creer en

* Cfr. Moncayo, Caros. Lo sagrado, la religion v la fe., p. 6.
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Dios es creer que el mundo tiene un sentido. La evidencia de lo "otra” invita a apostar. sin
abandonar la posibilidad de duda, que el todo tiene sentido.

Creo que lodo esto es suficiente para demostrar que, en efecto, toda
religidon (antigua o noj tiene su fundamento en la experiencia de lo sagrado. Por oiro
lado. creoc Que también es necesario ahondar un poco mds en este aspecto. Sin
embargo, éste serd retomado en el siguiente capitulo, con el fin de no perder la linea de

lo anotado en el esquema inicial.

2.3 LOS PECADOS CONTRA LA RELIGION,

La clasificacion tradicional reparte los pecados conirarios a la virlud de
religion en dos grandes series. atendiendo al exceso o al defecto. Es el modo general de
clasificar las faltas opuestas a Ias virtudes morales, de las cuales, segin se ha dicho, forma
parte la religion. De este modo existen, por un lodo, pecados de supersticion, y por ofro,
de irreligion. Se sobrentiende. por lo demas. que no con respecto a lo esencial se da un
exceso en la religion. Jamads se pecard por exceso de devocidn. Pero a ello se prestan los
actos externos y especiaimente la desviacién que orienta a fines extrofos o dirige a
destinatarios indebidos al culto divino. Tradicionalmente, se clasifica de este modo las

diversas especies de supersticion’! :

1. - Alteracion det culto debido.

2. - Idolatria. que dirige el culto a la persona  indebida. | .

3. - Adivinacion, que trata de satisfacer una curiosidad ajena al cblto divino por meciio
por medio de practicas supersticiosas. : ST

 Ihid., p. 25
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4. - Pr@cticas supersticiosas, que se valen de vanas observancias, desprovistas de un
sentido religioso real.

Por 1o qQue respecta a los pecados de ireligidn, son enumerados segun
impliquen directomente una ireverencia contra Dios o sdlo conira las cosas santas. En el
primer caso estan comprendidos la tentacion de Dios y el perjurio, en el segundo el
sacrilegio v la simonia. Por tanto, bajo el titulo de supersticion e irretigidon se comprenden
actos extremadamente distintos. En cualquier caso, siempre haobra lugar a juzgarlos

moraimente por referencia a una nocidn exacta de las relaciones del hombre con Dios.

De este modo aparecerd sehaladamente la oposicidn a la virtud de
religion de las observancias supersticiosas o de los procedimientos adivinatorios, que, a
primera vista, parecerion no tener nada de comun con un culto religioso. Esto quedarda
aun mads claro con una breve exposicion de estos diversos abusos.

a) La idolatria: culto falso y culto superfluo

Et culto indebido, la alteracién del culto a Dios, o, como.dicen algunos,
cultus vitiosus veri nominis (culto viciado contra el Nombre de Dios). yerra en ila manera
de honrar a Dios en cuanto al objeto formal del culto que se le ha de ofrecer; el culto a
los talsos dioses, cultus falsi nominis, yerra, ante todo, en cuanto a su destinatario, acerca
del objeto material. Los Padres de la Iglesia laman mas sencillamente idolatria a esta
segunda especie’?. La religion de los dioses falsos es, sobre todo, la que debe ponerse en
cabeza de todos las supersticiones del cullo, porque también a ella fue reservado
durante los primeros siglos de la Iglesia el nombre de supersticion.
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Lo idolatria es el tipo acobado de supersticion e, historicamente, el
arquetipo de las demds especies. Errando en la direccion, el culto idolatrico, por la logica
misma del error. yerra también en la expresion del culto divino. Ahora bien, precisamente
copiando o entresacando estas abenaciones de los grecorromanos (paganos) nacié el
culto talso y el culto superfluo a Dios.

En lo que concierne a la idolatria en si mismao no es posible ahora entrar en
una exposiciéon historica de sus diversas formas. Consiste formalmente en rendir el culib
supremo y absciuto a cualquier ser distinto a Dios. Sin embargo. conviene hacer una
pequena definicion de la idolatria, para esclarecer el pensamiento de Tomds en lo

referente a este tema.

La idolatria (del griego eidolon = imagen; originariamente culto divino de
una imagen. a la que se atribuyen poderes divinos O se concibe como representacion de
la persona venerada) es todo culto divino tributado a una criatura (S.1. II-i, .94, a.l) Los

hombres han caido en la tentaciéon de diviniza a jefes politicos.

La idolatria es una degeneracion de la religion y es pecado contra la
adoracién debida a Dios. Es evidente {por todo 1o ya expuesto) que el culto divino sdlo
conviene a Dios; pero por ejemplo, el culto cristiano de los imdgenes tiene otro sentido
que ia idolatria).

Debe rechazarse toda verdadera idolatria que se practica con la intencién
de tributar culto divino real a una criatura, ora el iddlatra la tenga efectivamente por Dios

{idolatria perfecta), ora le rinda culto sin esta conviccion,

™ Luis Pacomio, Op. cit.. p. 630.
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movido de odio o con el fin de alcanzar influjo demoniaco. En o primera especie, hay
que mirar, para la gravedad del pecado, hasta qué punto es el hombre responsable de
su error. La segunda especie es en general mds grave, pues su inconveniencia es mucho
mas clara para el hombre’3. Pecado es también la idolatria simulada, que se simula
(valga la redundoncia) seriamente en lo externo {por ejfemplo. por miedo). pero sin
intencion de adoracion. Asi reniega el hombre de la fe, peca por lo menos exteriormente
contra la fe (S. T. lI-1l, Q.94, a.2}.

Por su fondo y objeto, la idolatria es uno de los mdas graves pecados, pues la
virtud de la religion contra 1a que va principalmente estd muy cerca por su importancio
de las virtudes fundamentales {cardinales): fe. esperanza y caridad y hasta se halla
indisolublemente unida con ellas. La ignorancia y el error pueden disminuir la ofensa a
Dios por parte de quien practica la idolatria (S. T. lI-Il. q.94, a.3) Por otro lado, es muy dificil
determinar concretamente hasta qué punto debe imputarse como pecado la idolatria a
los gentiles.

Esta definicidon general comprende dos formas de idolatria: una que
commesponde a las concepciones popuiares del paganismo antiguo y que ve en la
imagen misma el término del culto divino, confundiendo a Dios con el idolo que
representa. La otra, menos burda, distingue la divinidad de su imagen. Doble aspecto
que resume admirablemente el fexto de San Aguslin cilado por Santo Tomads: Es
supersticioso todo aquello que ha sido instituido por los hombres relativamente a ia
fabricacion y al culto de los idolos, con el designio de honrar como Dios a una criaturag o
a una parte del mundo creado (S. T. II-1l, Q.94). Y luego el propio Santo Tomds de Aquino:
Si los pecados contra Dios son los mds graves de todos, hay uno que reviste una
gravedad suma: fributar a una criatura honores divinos. Quien tal hace, hace cuando

estd en su poder otro Dios en el mundo, menguando lao soberania divina (S.1. I1-Il, q.94,
a.d).



La teologia se ocupa especialmente del origen de tal desviacion religiosa, a
propdsito de lo cual la historio de las religiones vy fa psicologia de la religion aportan los
datos mas importantes. Sin embargo, habrd que senalar que para el tedlogo catdlico,
por ejemplo. es necesario salvaguardar el principio de una anterioridad cronolégica del
monoteismo primitivo. Hecha esta salvedad dogmatica (por llamarlo de alguna manera),
puede abrirse campo libre a las hipdtesis mas diversas para explicar el origen de la
idolatria’s.

En los actos idolatricos hay que distinguir dos elementos: uno que llamaria
de buen grado elemento formal, y es la idea persistente de lo trascendencia de Dios,
independiente de las teorias naturalistas y cuyo origen es anterior a la aparicion de la
idolatria sobre la tierra. Esta idea hace que el culto divino tibutado a seres que no son
Dios sea una deformacion y una depravacion culpable del acto lalreutico reservado
solamente o Dios. El segundo elemento, material, es al que se refieren las hipdtesis
emitidas por los sabios racionalistas, y es la seleccion que hace al hombre de objetos
indignos del culto divino, bgjo alguna de las influencias psicolégicas analizadas por los
historiadores de las religiones. y bajo la influencia original de tipo moral que representa el
desequilibrio introducido en ia naturaleza humana por el pecado’s.

Ahora hay que senalar la fuerza esclarecedora de las reflexiones de Santo
Tomas dentro de su sencillez tradicional. Si el problema para él consiste no en el origen de
la religidn, sino de sus desviaciones, es claro que no hay que partir solamente del hecho
revelado por el monoteismo primitivo. Y es que el movimiento religioso, que se traduce en
un culto, aparece ante él como una de las manifestaciones Mas esencioles de la
naturaleza humana (S. 1. H-Il q.85. a.1).

™ Karl Hormann. Diccionario de moral eristiomi., p. 554,
™ thid., p. 556.
™ Ihidem.
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Las fuentes humanas de la idolatria se reducen entonces a tres grandes
capitulos: la ignorancia natural, fuente de errores acerca de la divinidad, que se
combinag con un doble desorden de tipo afectivo. Un desorden que tiende
primaricmente a la intromision de sentimientos cuya vivacidad comunica a sus objetos
forma de absoluto. El peligro de ponerlos en lugar de Dios es grande si se trata de
sentimientos que por su misma estructura pertenecen al género de los de la religion,
como son, por ejemplo, aquellos en que se mezclan la veneracidén y el amor. Santo Tomas
ve aqui el origen de! culto idolatrico a los muertos. De este tipo serian también las
modernas idolatrias de la razao y de 1a naciéon.

El otro desorden, o fuente de desorden, es el atractivo de lo sensible bajo
todas sus formas, y muy especiaimente el peligro de complacerse en lo que Bergson
llama la funcién “fabulatrice” del entendimiento.

A su vez las alteraciones del cullo a Dios se reducen dos clases de
supersticiones: el culto falso y el culto simplemente superfluo, o las practicas externas, que
se sitban por encima de la religion en espiritu. El problema se plantea desde los origenes
del cristianismo, por ejemplo. una vez que ias observancias mosaicas y especialmente los
ritos grecorromanos sufrieron una clara repulsa de aquellos. La sistematizacion teoldgica
posterior, insistiendo sobre el valor significativo de los elementos externos de culto, vera,
sobre todo en la supersticion referente al cuito a
Dios. un error en materia de signos. bien se trate de signos por si mismos inadaptables a lo
religion cristiana, bien se trate de simbolos peligrosos por presentarse. a causa de su
impresicion, a una interpretacion errénea de quien los utiliza.
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En cuanto al cutto superfluo, Santo Tomads explica en torno a ellos: Puede
algo ser superfluo por no estar proporcionado al fin. Ahora bien, el fin del culto divino
consiste en que el hombre kibute gloria a Dios y se someta a El con el cuerpo y con el
alma.... Por consiguiente, si en nuestro culto mezclamos algo que no pertenezca al cullo
interno de Dios sino qQue se quede en cosas puramente externas, todo ello serg
supersticioso y superfluo. Asi serd todo aquello que de suyo no conduzca a la gloria de
Dios ni sirva para elevar a El nuestro espiitu, © para refrenar con moderacion la
concupisciencia de la carne; o también todo aquello que esté al margen de las
instituciones de Dios o de la Iglesia o sea contrario a la comun costumbre, que, como
dice San Agustin, tiene fuerza de ley (S. T. 1I-11 .93, a.2).

Estos excesos pueden ser especialmente sensibles en las devociones
particulares de que se cargan tantos fieles. Se debe tener especial cuidado en lo
referente a innovaciones y, senalodamente. apariciones, revelaciones, profecias y
milagros. Los frutos espirituales de ciertas manifestaciones de piedad popular no excluyen
de por si ciertas desviaciones, cuyo peligro puede ser grande por el escandalo
producido a los incrédulos.

b} Vanas observancias y adivinacion

Las prdcticas supersticiosas a las que chdrq me _ referiré y que abarcan
desde las practicas mds o menos magicas hasta las fmz/isrbofensik\'/ds supersticiohes de la
vida de cada dia, son tan iradicionales que el catdlogo que de ellas hizo la Edad Media
ha subsistido inmutable. ' TR ’ e
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Los diversos modos de adivinacidén contindan estando en uso: en cuanto a
las "vanas observancias’, Santo Tomads las closificaba de este modo ars notorio {arte
notoria), método para obtener Ia ciencia sin trabagjo. a lo cual se pueden dfiliar todos los
iluminismos: practicas destinadas a ejercer una influencia fisica, a las cuales se deben
asimilar todos 10os medios "mdagicos” y todas las formas de brujeria; supersticiones de
presagios concernientes o la buena o malao suerte. y finalmente al empleo de amuletos.

3En qué se oponen estas diversas practicas a la virtud de la religion? Aqui el
juicio moral desde ejercerse a la vez con una gran amplitud en cuanto a los hechos
naturales y al estudio cientifico que acerca de los mismos se puede ensayar, y al mismo
tiempo con una gran infransigencia respectoc a las desviaciones religiosas que los
"ocullismos” de todo lalante suelen siempre arrastrar consigo.

Estos procedimientos adivinatorios © magicos son un atentado contra la
virtud de la religion en la medida en que se espera de estos medios un conocimiento o un
poder reservado a Dios. Se da entonces el peligro de una confabulacion con los espiritus
malos. cuya existencia es afirmada por el dogma catdlico, y esto, bien ellos intervengan
realmente, bien la diligencia realizada sea una apelacidon mds o menos implicita a su
intervencién. Santo Tomds de Aquino, que tiene una concepcidn del demonio altamente
espirifualizada. advierte que la intervencion diabdlico se dirige principaimente a encerrar
en el error g la criatura sensible que se deja tentar tan tacilmente por estas practicas mds
o menos misteriosas. en que no hay necesidod alguna de efectos sobrenaturales para
que la mayor parte del tiempo la imaginacion desarreglada se baste por si misma para
las mas inverosimiles desviaciones del sentimiento religioso.



97

El gran peligro del ocultismo estd en esto: por el sentido de lo misterioso que
descubre, suministra a muchos una especie de religion a bajo precio. en que la mas
asombrosa credulidad se alimenta de algunos hechos reales que, por otra parte, ia

lamada "metapsiquica" se esfuerza en clasificar cientificamente.

Por eso creer que, en definitiva, esforzarse por observar con toda la
objetividad posible este género de hechos. de suerte que, despojados de su halo de
misterio seudorreligioso, aparezcan en su verdadero aspecto como fendmenos naturales, .
comprobables por la observacion cientifica, aun cuando no.siempre explicdbles, es
trabajar por un saneamiento religioso. ' SO

En lo que concierne a la adivinaciéon, es de notar que la teologia medieval
se interesaba particularmente por la astrologia y el procedimiento de las suertes. Se debe
esto a que una de las grandes cuestiones que Santo Tomds hubo de resolver fue la
defensa de la libertad humana contra el determinismo cdsmico que propugnaban los
comentaristas arabes. Por eso trata de medir con cuidado los limites dentro de los cuales
puede ejercerse la influencia de los astros con respecto a salvaguardar la autonomia
espiritual del libre albedrio. Puesto éste a solvo, es laudable que la astrologia cientifica se
ocupe de discernir este género de influencios.

En cuanto al juego de suertes, que acude al azar para resolver una
determinacion prdctica, Santo Tomdas no tiene inconveniente en mostrar que, hechas
ciertas prudentes reservas y puesto a salvo un sentido religioso verdadero acerca de la
Providencia, tal procedimiento puede ser legitimo.
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sHubiese admitido. informado del cardcter natural de la lucidez
metapsiquica, la consulla de mediums o videntes?2 No lo hubiese hecho sin advertir el
peligro. que poco antes se seholaba, de deslizarse en una curiosidad acerca del porvenir
nociva al verdadero sentimiento religioso y en una vana credulidad. Por lo demas, el
examen objetivo de los resultados de la "videncia” demuestra en un plano simplemente
natural que, no sdlo el campo de las informaciones que se pueden obtener es muy
reducido, sino que es constante el peligro de detenerse en una interpretacion errdneaq,
siendo los deseos subconscientes del consultante una de las fuentes preponderantes de

los propositos del “vidente” o de Ia interpretacion que da a aquello que percibe.

En resumen. adivinar, en general, significa predecir lo futuro o descubrir las
cosas ocultas. En sentido religioso es la supersticion que trata de averiguar las cosas
futuras U ocultas por medios indebidos © desproporcionados. Es una curiosidad
pecaminosa, porque se usurpa con ello algo que pertenece exclusivamente a Dios, que
es el conocimiento de los fuluros contingentes o de las cosas naturalmente ocultas. Y
como Dios no puede permitir que para esta curiosa averiguacion intervengan los dngeles
o los santos, hay que conicuir que. cuando es imposible averiguar lo que se pretende por
medios puramente naturales, sélo puede llegarse a ello por recurso formal o virtual G los
demonios.

Asi, pues, toda verdadera adivinacion, en el sentido religioso de la palabra,
se hace por expresa o tacita invocacion de los demonios. Y cada una de estas dos

formas admite multitud de subdivisiones. Suelen sefialarse las siguientes?s :

* Moneayo, Carlos. Op. cit., 76.
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Con expresa

invocacién

de los demonios

ORACULO:

Cuando el demonio
contesta a través de un
idolo .

PRESTIGIO:

Cuando produce
sensiblemente alguna
aparicién maravillosa

PITONISMO:

Cuando contesta por medio
de bryujos y/o adivinos

NIGROMANCIA:

ONIROMANCIA:

Jsuenos

Cuando contesta por la
aparente resurreccion de un
muerto
Contestando por medio de

Por examen de las entrainas

ARUSPICIO: de los animales
Por figuras Que aparecen en
GEOMANCIA: la tierra

HIDROMANCIA:

Por figuras en el agua

AEROMANCIA:

Por figuras en el aire

PIROMANCIA:

Por figuras en erfuego

Sin expresa
invocacién

de los demonios

ASTROLOGIA JUDICIARIA:

Observando  ef sitio o
movimiento de los astros

Observando el vuelo de las

AUSPICIO: aves
T ‘IPorsuscantos
AUGURIO:
Por algo fortuito que se
OMEN: presenia de improviso

QUIROMANCIA:

Observando las rayas de las
manos

FISIOGNOMIA:

Por el rosiro o semblante

SORTILEGIO:

Echando suertes
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2.4 LOS VICIOS DE IRRELIGION

A diferencia de la supersticion, que se oponia por exceso a la virtud de la religion, la
ireligiosidad en generai se opone a ella por defecto. Se incurre en ella de varios modos,
ya sea por relacion directa e inmediata al mismo Dios {tentacidn de Dios), ya mediata e
indirectamente a través de las personas o cosas sagradas {sacrilegio y simonia}, ya por el

abuso de las palabras o de las promesas {blastemia, perjurio, etc.).

Tenemos, pues, dos divisiones: ireverencia directa hacia Dios e imeverencia
hacia Dios por profanacion de las cosas santas. Estos pecados no tienen ya solamente el
aspecto exterior de una proliferacion indebida en el culto divino, o una desviacién del
sentimiento religioso en formas inferiores, sino que denotan una verdadera ausencia del
sentido de lo sagrado.

Ante todo hoy que mencionar ta tentacién de Dios. Se ha sefalado ya su
sentido a propdsito de la oracion. Esperar de Dios imprudentemente, y con frecuencia
también presuntuosamente, una intervencidn que no respeta el orden normal, es
desconocer esta y, por fanio, hacer una injuria a la sabiduria divina. Tentar a Dios es,
hablando con propiedad, someterlo a prueba, esperar el milagro para convencerse de |
su poder. Esta duda es una folta evidente de respeto. Pero, aun fuera de la duda formal,
advierte que la tentacion de Dios puede consistir simplemente en un desprecio de las
causas segundas que no esta justificado por ninguna necesidad ni utilidad.””

El perjurio aparece también como uno de los actos que denotan profunda
falta del sentido de Dios. Tomario como testigo de una mentira es hacer una injuria a la

verdad. Notese aqui nuevamente que la verdad del juramento no consiste sdlo en

T Ibid.. p. 99,
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expresar sinceramente lo que se siente en el momento en que se jura sino, también, en el
juramento promisorio, es decir, en cumplir aquello que se juré hacer.

Aquel que no cumple lo que juré con toda sinceridad no hace a Dios
testigo de lao mentira. puesto que tenio, cuando hizo el juramento, intencién de cumplirlo.
Da sélo prueba de inconstancia o de infidelidad en algo que habia prometido bajo la
autoridad de Dios. Comete, pues, una irreverencia para con Dios, pero su gravedad o
levedad pecaminosa debe medirse por la inconstancia o infidelidad?,

Santo Tomds parece ser mds exigente, pues entiende que la promesa
occompanada de juramento compromete el honor de Dios, en cuyo nombre se hizo; lo
cual no quita que lo obligacion det voto contraido directamente ‘para con E! sea mas
estricta todavia. g .

a) La profanacion de lo sagrado

Sigue todavia comprometido el respelo que se debe a Dios cuando se
comete una ireverencia con todo aquello que, por estar dedicado a su culto, recibe un
cardacter de sagrado. Esta es la falta que se llama sacrilegio. Pero la ireverencia se mide
aqui por el caracter mdas o menos sagrado de estas realidades, Asi se distingue

comunmente el sacrilegio para con las personas, lugares o cosas sagradas.

En cuanto a las personas el cardeter sagrado pertenece al estado clerical o
religioso y aquel en que se emite volo puUblico de castidad.

™ Ihid.. p. 120,
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Se llama sacrilegio real a la profanacidon de una cosa sagrada. Estas
pueden ser sagradas en virtud de una institucion divina, como los sacramentos; en virtud
de una consagracion o bendicion, como tas vestiduras y vasos sagrados y los objetos del
culto: por razdén de lo que representan, como las imagenes santas, !as reliquias, etc.;
finalmente, por su destino, como los bienes destinados al uso del culto.

Por Ultimo, et sacrilegio local consiste en lo violacion de un lugar sagrado, 1o
que supone que estd destinado., mediante consagracion o bendicién, bien: las
ceremonias de! culto (iglesias, oratorios). bien a la sepultura de los fieles (cementerios) La
profanaciéon de un lugar sagrado tiene como consecuencia la necesidad de
“reconciliacion” de la santidad del lugar medianie una ceremonia especial.

Esto es, grosso modo, lo que Santo Tomds propone en torno a la
profanacion de lo sagrado como vicio de irreligion. No es todo, ni de ninguna manera lo
uUnico, pero si algo de to mas importante. Cabria hacer un estudio mucho mads riguroso de
lo sagrado en el tiempo y el espacio. Sin embargo, y dado que Santo Tomds no lo ha
tomado en cuenta al momento de hacer su andlisis, tampoco me detendré en él. Pasaré,
en cambio, al Ultimo capitulo de este trabajo, el cual estd dedicado a hacer una breve
exposicidn de algunas de las teorias mas importantes que han surgido en los Ultimos anos
en torno al llamado "fendmeno religioso”.

b} Actualidad del Tratado de la Religion

En este Ultimo opartado voy a exponer, como ycrlo dije, olguhos de las
teoriaos contempordneas mds importantes en forno al estudio “de ta Religién.
Concretamente los teorias de José Gdmez Cafforena (del Instituto de Filosofia del

Consejo Superior de Investigaciones Cientificas de Madrid) y. Juan Martin Velasco (de la
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Universidad Pontificia de Salamanca) Estos trabajos fueron publicados como resutiado de
un simposio llamado Estudiar la Religion. Materiales para una filosofia de la religion. Cabe
hacer la aclaraciéon de que estos temas sélo serdn expuestos sin hacer ningun tipo de
andlisis como el que se ha llevado al cabo en los capitulos anteriores: simplemente, se
mencionardn las teorias con el fin de demostrar que el Tratado de la Religion de Santo

Tomds de Aquino continua vigente aun a pesar de haber sido escrito hace siete siglos.

José Gémez Caffarena propone en su trabajo Filosofia de la Religién y sus
tipos que la denominacion explicita filosofia de la religion es reciente y tiene un lugar de
nacimiento cultural e histdoricamente bien definido: es la Alemanio de finales del siglo
XVIill. Toda su disertacion va encaminada a un intento de tipificacién {como &l mismo lo
lama) del estatuto de la filosofia de la religidon. En la concepcion del mundo preilustrado
del Occidente heredero de la “cristiandad” medieval, Dios era un objeto cultural
indiscutido y al que indiscutiblemente comespondia, aunque solo fuera a titulo de
problema supremo. un papel clave en la reflexion filosdfica. Es sabido que en la sintesis
filosofica medieval -evideniemente se refiere a la elaborada por Santo Tomdas de Aquino-
la metafisica es ontologia pero incluyendo como clave de bdveda la nocidn de Ser
Subsistente que se da por definicidn de Dios; no es ontologia sino para poder ser también )
teologia. (Y es sabido que para ello cuenta con un antecedente decisivo de la misma
filosofia primera de Aristoteles, que se debate entre el teorizar el ente en cuanto ente y el v
ente separado. divino; aunque probablemente todo ello tenia en Aristoteles un sentido
aporético que no es el que le daria Santo Tomdas).

No soélo era ingenuo apelar a Dios -dice Gémez Coffcreno- como clove
cultural universal. era también algo que iba en detrimiento de lo que la conc1encuc
religiosa genuina tiene presente cuando dice "Dios". La protesta poscchono contrc el
Dios de los fildsofos” 0, al menos, contra su imperiolismd. ho conqulstodo progreswcmente

ferreno. Y hay, sin duda. que ponerla entre los foctores que hcn hecho que se imponga
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en el mundo cristiano o poscristiano una prevalencia de la filosofia de la religion sobre la
teologia natural.

Siguiendo al autor, por otra parte, es oportuno reconocer que no ha sido
nado neta ia frontera de géneros en 1o que tiene de real. Los mismos autores a quienes
hay que atribuir los primeros escritos  explicitos de filosofia de lo religion (Kant: La religion
en los limites de la mera razon - fueron discipulos inmediatos suyos L.H. Jacob e I. Berger,
quienes aclimataron el término Religionsphilosophie- y Hegel: Lecciones sobre filosofia de
la religion) tienen en sus obras de filosofia primera (Kant en las "Criticas”, Hegel en los
escritos sistemdaticos) desarrolios filosdticos en 1os que recurren al concepto de Dios con
funciones verdaderamente decisivas. Y. si unimos a esa doble mencion la de ofro filésofo
anterior, D. Hume, cuyos Didlogos sobre la religion natural tienen derecho a ser contados
como auténtica filosofia de 1a religion todavia sin el titulo, también cabe anadir de él que
el tema Dios, si bien para ser objeto de negacidon escéptica, desborda el lugar
explicitamente religioso.

Explica el autor que desde una situacion cultural como la que la
Modernidad heredd de la Cristiandad., la transicion sélo puede haber sido paulatina™ De
hecho, no poco de lo que todavia en nuestro siglo se ha escrito bajo el fitulo de filosofia
de la religiéon tiene gran parecido con lo que en otra linea paralela, mds tradicional, se
ha seguido escribiendo como teologia natural.

Y tampoco cabe excluir en principio que haya una razdn de ello mas honda
que la simple inercia. Los cuestiones mdads radicales de la filosofia tienen inevitable
afinidad con las cuestiones religiosass,

™ Gamez Catlarena, José. Filusofia de la Reliyiin y sus tipos., p. 124,
“ thiddem.
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Para continuar con su intento de tipificacion, el cutor hace un breve estudio
de la filosofia vy ciencias de la religion, en la que determina que las ciencias humanas y
sociales que hoy acotan de modo especifico "lo religioso” como uno de los factores
pertinentes para la explicacion integral de 1o humano. Algo que hay de verdadero. que
cabe ampliar o estrechar, en el esquema evolutivo de Comte puede conducir o pensar
que, igual que la religion misma ha debido ir cediendo del puesto central que occupaba
en la cultura - y, concretamente, circunscribiendo lo “teologia” a saber interno al dmbito
creyente, "reflexion de ta fe" y no “reina de los saberes”, lambién la filosofia que heredd en
un primer momento de ia evolucion cultural moderna el puesto central antes asignado a
la teologia. debe progresivamente ir cediendo paso a las ciencias, que en definitiva
tendrdan ta ultima palabra.

El punto clave estd aqui si el estatuto de la filosofia de la religion en otro
tiempo hubiera podido estar en su demarcacion y contraste con la teoclogia o con otras
disciplinas filosoficas (o modos de concebir 1a filosofia y su relacion con lo religioso). hoy
estd en su relacion con los ciencias de la religion. Y estd con cierta connotacion de
cuestion decisiva. porque pudiera ser que, en un despliegue por fin pleno de ciencias de
lo religioso. no quedard ya lugar para la filosofia de la religion.

Gomez Caffarena supone una “suficiente especificidad de lo religioso” para
armar la argumentacion a favor de un papel definido para la filosofia de la religidon. Con
este término designa un dmbito de comportamientos y actitudes humchos
suficientemente diverso de otros: y que, por ofra parte, se caracteriza por su pretension
de reterirse a algo extrarno no confundible con aquello a que se reffere'n, las cbhductcs Y
actitudes mdas normales - 1o que. con las precisiones y matices convenientes, h;ﬁbrc‘: de
denominarse sagrado -. Este supuesto estd en la base de la especifiéidod ‘que se
conceda también a cada una de las ciencias humanas que cco‘ie corho_un sector
especifico lo religioso. : et
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En otras palabros, lo que el autor quiere argumentar puede expresarse asi:-
sobre o religioso como "objeto material’ cada consideracion cientifica concreta destaca
un angulo especifico de consideracion, el "objeto formal’ de cada una.

Y. dado que el intento comun de las ciencias humanas y sociales es el
investigar los diversos factores que integran la especificidad humana, serdg siempre lo
religioso como factor (tal o cuall. lo que constituya el dmbito de investigacion®. Y habrd
que llamarse filosofico al dmbito de su planteamiento y del intento de solucion - con su
éxito o su fracaso -; y esta es lo tarea que ha de atribuirse a quien profese "filosofia de la
religion”,

Las conclusiones a las que se pueden llegar en forno a la propuesia de
Gomez Catfarena son, en resumen:

1. Lo mas claro sobre 1o religioso es la persistente presencia en las mds variadas culiuras
de ciertos comportamientos ({ritos, milos, pautas, morales, etc.) que parecen tener un
denominador comun: esto es lo que centra lo atencidn de la historiografia y lo que
constituye también el objeto material de etnologia, psicologia y sociologia. cuando cada

una de ellas destaca una funcién antropoldgica de lo religioso como su objeto formal
propio.

2. Es tacil entender que. al estudiarlo, deben contar con la intencionalidad que subyace
a esos comportamientos; esta intencionalidad es ya algo menos objetivo, que requiere
comprension: podria llamarse “experiencia religiosa”, en un uso laxo de término; y de ella
vale enunciar que hay que suponerla en un grado excepcional en ciertos personajes y
acontecimientos que originan los grandes mitos fundantes de tradicion religiosa

linguistica. Los fieles de esa tradicion, de algun modo reviven las experiencias originantes.
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3. Es normal que surian metalenguagijes sobre todo lo dicho anteriormente. Ante todo, uno
interior a cada fradicion: la teologia. Después, el de gquienes. desde la existencia humana
en cuanto tal, quieren hacerse cargo del hecho que se ha estudiado. Naturalmente,
teniendo en cuenta las objeciones cientificas, pero preguntando ulteriormente qué es lo
nuclear religioso. por qué se da con tanta persistencia. qué revela sobre la condicidn
humana {estas son las preguntas por la "esencia”) y qué fiabilidad merece fa conciencia
religiosa (cuestion de la verdad). Estas son las tareas de la filosofia de la religion.

El autor distingue dos tipos de filosofia de la religion: las de prevalente
preocupacion religiosa y las de preocupacion filosdfica. La primera, dice, ha venido
cultivandose en los dos ultimos tercios de nuestro siglo con el nombre de fenomenologia
de la religion; sin embargo, es dificil establecer bien su estatuto tedrico puesto que sus
propios cultivadores han vacilado a la hora de situarlo unas veces entre las "ciencias” y
ofras del lado de la filosofia. Del ambito de Io filosdfico la aparta la explicita profesion de
hacer epojé de la verdad y quedar en una descripcion de lo religioso. Pero no pueden
por menos de ser filosoficas algunas de sus asunciones metfodoldgicas, tomadas,
evidentemente, del riguroso intento filosofico de Edmund Husserl.

Y explica Gomez Caffarena: Y, si algo han buscado explicitamente los
"fenomendlogos de la religion” es evitar el ‘reduccionismo explicativo” en el que les
parecian incurrir los cienlificos y los historiadores que trabajaban con un paradigma
antropoldgico cultural - evolutivo. Han profesado, para ello, un primado de  lo
“comprension”. Y han pedido no sélo el reconocimiento, sino una simpatia metddica para -
la intencionalidad religiosa®?, G

¥ tbid., 126.
2 thidd.. p. 129,
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Goémez Catfarena piensa que es dificil precisar de modo plenamente satisfactorio
un estatuto para la fenomenologia de la religidon, en ese terreno medio entre ciencia y
filosofia en Que parece moverse. Para él, lo mas satisfactorio es el considerar el frabajo de
los fenomendlogos como un primer paso filosdfico. que queda a la espera de un
complemento, es decir, de una ulterior reflexion critica en la que se aborde

explicitomente la cuestion de la verdad, puesta de entrada en epojé. 8

Y precisamente sobre esta cuestion, es decir, cudl es el estatuto de la
fenomenologia de la religidon. versa el frabgjo de Juan Marin Velosco titulado "La
fenomenologia de la religion en el campo de los saberes sobre el hecho religioso. Status
quaestionis.”, en el que intenta describir no sélo qué es la "fenomenologic” sino cudl es su
objeto de estudio.

Dice Velasco que con el término "hecho religioso” se designa un sector de
ese hecho mds amplio que se conoce como fendmeno humano. Se trata de un sector
importante por la cantidad y variedad de manifestaciones que comprende y de un
sector permanente que ha acompaiado la evolucidn del hombre a 1o largo de todas sus
etapas. En €l ha dejado el hombre innumerables testimonios de la conciencia de si, de las
pregunias por su origen y su destino, de la preocupacion por su realizacidon. Rasgo
permanente de todos estos testimonios es la referencia a un orden de reclidad anterior y
superior - un supra y un prius - al orden de las realidades que constituyen en mundo en el
que discurre su vida. Este "orden de realidad" al que se refiere Velasco es la forma mas

generica de designar el "otro” orden de realidad que se hace presente en todos los
fenomenos religiosos.

La conexidn de este sector del fendmeno humano con el hombre mismo,
su conciencia y su destino, dice Velasco, explica que el hombre, a quien‘eri definitiva

nado humano le es ajeno, lo haya hecho objeto de su reflexidon mas o, ménos expresa.. .
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Por eso el lengudje del hombre, los simbolos, los mitos, las acciones
simbdlicas, las manifesiaciones de lo que hoy se ha dado en llamar mundo estético, las
relaciones con sus semejantes. el recuerdo de sus antepasados, las primeras expresiones
escritas de su pensamiento, estan ligadas con ese sector religioso del fendmeno humano
y constituyen al mismo tiempo sus primeras manifestaciones y los primeros testimonios de

su esfuerzo por hacerse cargo del mismo, 84

Juan Martin @ Velasco dice algo fundamental y que encuadra
perfeciamente con la intencion de este trabajo de tesis, para saber qué pensaba el
hombre sobre su religion no tenemos a o largo de todas esas etapas de la historia otros
medios que sus oraciones, sus ritos, sus relatos, sus relatos, sus mitos, sus himnos y la
balbuciente teologia contenida en todas estas manifestaciones de Ia vida religiosa. Lo
fundamental de esta consideracién es que confirma, de una manera u otra. la hipétesis
que formulé lineas mMas amiba; esto es, que es en la religidn donde podemos detectar de
manera amplia y un poco mds clara la respuesta a qué es el hombre. Pero dejaré esto un
poco de lado para continuar con lo propuesto por Velasco, con la consigna de
retomarlo mas adelante.

Siguiendo al autor, éste propone una nueva "ciencia” o forma de estudio del
fendmeno religioso, esto es, la fenomenologia. Sin embargo, hay qué delimitar bien su
campo de estudio y a esto dedica su frabagjo. Generalmente se propone la obra de
Chantepié de la Saussaye como primera cristalizacion de estas preocupaciones, y
primera manifestacién de la fenomenologia de la religidon como nueva rarnc‘en [o]
ciencia de las religiones. El nuevo saber es el resulfado de la confluencia de dos

corrientes importantes del mundo cultural del momento.

* thidem.

* Velaseo, Juan Martin, L fenomenologia de la religicn y sus tipos en el campo de los saberes sohre el hecho religioso.
Status quaestinonis., p.b4.
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La primera esta constituida por los resultados de la reciente historia de las
religiones enriquecida por los hallazgos de la filologia. ia arqueologia vy ta etnologia. La
segunaa, por los reflexiones epistemologicas de la filosofia desde Kant y Hegel en
relacidon con el conocimiento de los fenédmenos, los logros de la metodologia de las
ciencias y, mas tarde, el esfuerzo por una nueva fundamentacion de los saoberes que
llevd al cabo Edmund Husserl con el nombre de "fenomenclogia”. Nadie que estudie
desapasionadamente la historia de los estudios del! fendmeno religioso a lo largo del
ultimo siglo dejard de reconocer que el cultivo de la fenomenologia de la religion ha
hecho avanzar considerablemente el conocimiento del hecho religioso. y ha contribuido
al desarrollo de otros saberes como la antropologia, la psicologia, la filosofia, la teologia,
y ha hecho aportaciones considerables a la cultura de nuestro siglo. 8

A esta fenomenoclogia de la religion, Velasco la divide en tres grandes
corrientes para determinar el camino que ha tomado en su afdn de distinguirse de las
demas ciencias: la primera estudia la religion con el método fenomenologico tal como lo
elabora Husserl y llega al descubrimientio de "lo eterno en el hombre”, a la explicacién y la
fundamentacion de la dimension religiosa de la persona y, en definitiva, a una
antropologia religiosa. Como sus principales representantes mencionan a Edith Stein y a
Paul Ricoeur.

La segunda corriente, ¢ la que se atribuye mads propiamentie el nombre de
fenomenologia de la religion. surge de lo aplicacion a los datos de la historia de las
religiones de algunos aspectos del método fenomenologico - interpretados de forma mas
o menos estfricta segun los casos -. sobretodo la preocupacion por la caplacidn de la
esencia o estructura de la religion por medio de sus manifestaciones histdricas v la
comprension del significado que se hace presente en fodas ellas en virtud de la peculiar
infencion de la conciencia que se ejerce en el mundo de lo sagrado al que todas ellas

pertenecen. Representantes importanies de esta segunda corriente son Rudolph Otto y
mMircea Eliade.



La tercera comiente estd constituida por historiadores de la religion que
prolongan tos resultados de su investigacion histdrica hacia conclusiones de caracter
sisterndtico que permitan organizar los fendomenos, elaborar los tipos mas importantes en
los Que se agrupan y proponer categorias para el estudio de los elementos comunes que
ponen de relieve la comparacion de los datos de la historia. A esta corriente pertenecen
autores como Rafaelle Petazzoni y Karl Rudolf.

La fenomenologia de la religion, a decir de Juan Martin Velasco, ha
aportado una luz considerable para el mejor conocimiento de ese fendmeno religioso
cuyas formas, manifestaciones y aspectos concretos estudian la historia de las religiones,
la sociologia y la psicologia como ciencias ya consolidadas, y la geografia y ecologia de
la religion como ciencias mas recientes. Gracias, sobre todo. a la fenomenologia de la
religion, los estudiosos del hecho religioso se han hecho sensibles g ese cardcter peculiar
que les viene de pertenecer al mundo de lo sagrado: han tomado conciencia de lo
presencia de algo al mismo fiempo superior al hombre y presente en su vida como rasgo
distintivo de todos los hechos catalogados como religiosos, por mas diferentes que sean
las formos concretas de representdrselo; va haciéndose luz sobre lo propio de lo
experiencia religiosa de la humanidad como nucleo de todos los sistemas religiosos; se va
organizando el aparentermente abigarrado mundo de las mediaciones de todo tipo en

que se expresa la relacion del hombre con el Misterio que envuelve su vida.

Para terminar con este pequefo resumen sobre lo propuesta de Martin
Velasco, hablaré de lo que él sefiala como las influencias mds improtantes que la
fenomenologia de la religion ha tenido en su desarrolio. Estas influencias son: la tradicion

hermenéutica, la corriente hieroldgica vy la filosofia husserliana.

W ibid. p.17.



Lo tradicién hermenéutica contiene muchos elementos que la distinguen
de ias otras dos. pero 1os mds importantes son: el reconocimiento de la religion como
campo especifico e ireductible, especie de provincia especial del alma humana, en
reaccion contra las reducciones ilustrados de la religion a doctrina o o ética. La
definicion de la religion como sentimiento y gusto del infinito aunque se trata de un
sentimiento dotado de alcance cognoscitivo, La referencia a lo absoluta dependencia
en relacidon con el infinito como objeto de ese sentimiento.

La segunda corriente, la hierolégica. comprende Jlas diferentes
consideraciones de lo sagrado. La categoria para captar y expresar lo peculiar de 1a
religiéon es precisamente 1o sagrado, pues constituye el centro de la religidén. Sagrado es
la palabra clave en religion: es incluso mas importante que la nocién de Dios. Una religion
puede realmente existir sin una concepcion precisa de la divinidad pero no existe
ninguna religién real sin la distincion entre sagrado y profano8s

La tercera corriente de pensamiento que vino a influenciar el estudio de la
religiéon es la fenomenologia filosofica de Husser. Y aunque se emplean los términos
acufados por Husserl (Uintuicion de lao esencia™ o 'reduccion eidética”, por ejemplo),
ninguno de los autores "clasicos” aspira a una gran precisidon y un gran rigor "técnico” en el
empleo de estos términos. Asi, ninguno ha tomado partido en las discusiones de los
intérpretes y fenomendlogos sobre el sentido preciso de cada uno de ellos en la vasta y
compleja obra husserliana.

Mas aun, extrana la escasa referencia de esos autores a la obra misma de
Husserl a la hora de utilizar los términos puestos en circulacion por él. Por ofra parte, los
historiadores del movimiento fenomenoldgico surgido de Husserl apenas tienen en cuenta
la obra de los fenomendlogos de la religion, De ahi que esta corriente antes descrita, ha
sido mas cultivada con el nombre de ciencia descriptiva de la religion.

Y thid., p.29
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Creo que con lo apuntado hasta ahora se cumple el objetivo planteado al
principio de este tercer capituto, esto es, una revisidn generalizada de las propuestas mds
interesantes que han surgido en torno a la religidon en la Ulima mitad de este siglo. Cabe
hacer ahora el hivan entre lo apuntado por Santo Tomas de Aquino en el siglo Xl y 1o
propuesto por estos dos autores conternpordaneocs. Todo con el fin de demostrar por qué

la religion es un tema por lo demds actual y de importante preocupacion filoséfica.
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CONCLUSIONES

Creo que son varias las conclusiones a las que se puede llegar, de tal suerte
que trataré de exponerlas en orden:

Después de examinar los escritos tomasianos en torno a la virtud de la
Religién y de hacero a la par de los Ultimos escritos sobre la Fenomenologia de la
Religion, me queda claro que Tomas de Aquino es el primer fildsofo preocupado por el
“fendmeno religioso”. Dicho en otros términos, es el primer fenomendiogo de la Religion.
Claro que esta designacion no es del todo exacta, dado que en el siglo Xill ni siquiera
existia la palabra, mucho menos dicha corriente, pero el andlisis del Aquinate toca
exactamente todos los puntos que Gomez Caffarena y Martin Velasco proponen en sus
escritos. a saber, la certeza sobre ia existencia de un prius y un ultra {un “antes” y un

“arriba”) sin el cual no existiria el acto esencial de la religion: la devocidn.

Me explico: es esta certeza sobre la existencia de “algo” antes y arriba del
hombre. lo que lo ho llevado a la creaciéon de los métodos religiosos { comunmente
denominados religiones); una vez aceptada esta existencia, paro Tomdas queda claro
que es necesario rendirle tributo (la devotio), intentando pagaor asi la deuda creatural (el
hecho de haber sido creado brinddndole todo sin esperar nada a cambio) De ahi que la
Religion sea. anie todo, una virtud,

Todo hombre que se precie de ser virtuoso ha de ser religioso. Es decir, el
hombre virtuoso debe ser honesto. que salde sus deudas. Y la primera deuda que se
adquiere es para con Dios (el debitum): el Gnico medio para pagar esta deuda (que por
ofro lado, es imposible de pagar, dadas la grandeza divina y 1a pequeifez humana) es.

precisamente la Retigion. De tal modo que, para Tomds de Aquino, la Religion es a la vez,



un instrumento vy una virtud. Porque no se trata sélo de seguir al pie de la letra los
precepios establecidos por la religidon que se haya elegido. sino de saberse deudor v
estar obligado a pagar. Dichos preceptos no tendrian significacion alguna si no llevan

implicito el sentimiento religioso, la fe diriamos, la confianza -ciega- en ese prius y ultra.

Sin embargo. es facil confundirse. Por eso, Tomds revisa los pecados contra
la virtud de la Religidon., los vicios en los que se puede caer si no se tiene presente el ordo
ad Deum. No por el hecho de cumplir con tal o cual religién {religiosidad como método},
se es ya virtuoso. Y el mundo moderno no ofrece demasiadas facilidades para no
olvidarse del debitum.

Por otro lado, siguiendo a Martin Velasco, es evidente que para Tomas lo
santo y 1o sagrado se funden en uno mismo. Es €50 “otro” que no se puede definir, pero
que produce una fascinacion {como queria Rudolf Otto) que lleva a rendirle culto. Es
cierto que pueden existir religiones sin una concepcidn clara acerca de la divinidad o
con diversas divinidades, cada una con un pape! bien delineado en la estructura
cosmica (Grecio, Egipto y los Mayas ya han dado cuenta de esto Ultimo), pero no existe
ninguna sin una concepcidén mdas o menos clara sobre lo sagrado. Sin embargo. para
Tomas de Aquino esta prevalencia de lo sogrado se da justamente en ia nocidon de santo.
Sagrado es, para el Aquinate, aguello que "“toca" la divinidad: el poder divino de la
creacion, por ejiemplo. es sagrado justamente por ser exclusivo de lo santo, de Dios, ol
igual que el saber sobre el futuro y el poder de cambiarto. De ahi que Tomds llame
pecados a todos aquello medios que lleven a intentar trastocar esos poderes {y la
cionacion es un buen ejemplo de esto) Y de ahi también que “condene” 1o que él llama

vicios contra la Religion, aquellas practicas que *“ensucian' la practica virtuosa.
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Ece= tema es interesante: en la actualidad hemos sido testigos de la llamada
“guerra santa” < fihad de los musuimanes. Tomando en cuenta los apuntes tomasianos
es claro que ¢ ~~0 término no podria existir. No se puede considerar “santo” a aquello
que va encarr ~ado a destruir lo que se considera creacion divina. Por ofro lado, es
importante aciz =r que la jihad no es, de ninguna manera, una “guerra santa” { y mucho
menos en cor = de los EE.UU.), sino una ‘“revolucidon” o renovacion. Por lo que es
imposible iden'* ~ar una cosa con la olra: el poder de dar la vida o de quitaria solo le
pertenece a D~:. La idolatria, entonces. s quizds el pecado mds grave contra la virtud

de la Religion. cesvia, envicia, destruye. desvirtua. envilece.

A" ora bien. creo importante hablar sobre el papel de la fe en la Religion. Y
éste se presen'c de forma imprescindible: sin fe 1a Religion (como método o virtud) no
seria mas que . costal de huesos rotos, de gestos sin una significaciéon. Vale mas una fe
sin religion. cqque Juna religion sin fe, diria Santo Tomds. La fe es la qQue establece la relacion
entre lo sanic. io sagrado y el hombre. Un determinado objeto puede tener una
sacrdlizacion, cauello que lo separe de lo comun para ascenderio ol prius y ol ultra, y asi
santificario. Perc si no existe una creencia en él, una fe. entonces no existe significacién
religiosa. no exste relacion con el hombre y de éste para con Dios. Es la fe 1o que

“mueve” al hombre a consequir su fin UltimMo, que para Tomas es el Bien y para Aristoteles,
la felicidad.

Y &5 justio aqui donde Tomas de Aquino situa el Tratado de la Religion: es
esta virtud lao ague ayuda al hombre a llegar a su fin —el Bien- Cabe sefalar que este fin es
el que Tomas lama fin por razon del término o ditimo al que se orientan todas las otras

finalidodes y no admite ningun otro fin superior en ninguna clase de bienes?’.

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN
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La Unica manera de acceder a él es por libre eleccion, que es propio de los
seres racionales, que son dueios de sus propios actos, entre ellos, la Religion. Nadie elige,
por otro lado, el mal: se elige el bien por razén de su apetitibilidad y es honesto y
deleitable al mismo tiempo. Honesto porque se busca y apetece por &l mismo, por su
propia e inkrinseca bondad, es siempre verdadero y realmente conveniente a la
naturaleza racional: y es deleitable porque causa placer en el apetito del que 1o goza, es
un medio para la practica del bien honesto. Por eso la Religidn es una virtud, que

dignifica at hombre y, al mismo tiempo, lo ayuda a conseguir su fin Ulitimo.

Y es una virtud que potencializa a la lusticia. al ser la Unica manera que
tiene el hombre para satdar el debitum. Justicia es darle a cada quién lo que merece y el
primero en merecerio es Dios. La Religidon permite al hombre hacerse honesto, justo.
sPodemos admitir, en este sentido, la idea de “Justicia infinita" del Presidente George W.
Bush?. Yo no lo creo. Y no lo creo porque la religion define al hombre, el como se vea.
como se practique, delimita lo que ese hombre puede ser. Ya se vio que para ser honesto
primero se debe ser religioso. Por otro lado, no es posible amar al Dios que no se ve, si no
se ama antes al hombre que si se ve. pQué clase de hombre puede ser aquel que
destruye al hombre, que intenta equipararse con Dios al usurpar el poder . que: le
pertenece, y que al mismo tiempo. dice hacerlo en nombre de la Justicia?.

Creo gque con esto queda suficientemente demosirado por qué afirmo que
Tomas de Aquino es el primer fenomendlogo de la Religiéon. al abordar uno de los temas
que mds han preocupado al hombre desde sus inicios, pues es ahi donde encontramos
una definicidon -que no la Unica- de o que es el hombre. La Religién define la idiosincrasia
de un pueblo, su cosmologia. su psicologia y ontropologia, cémo estd ordenada su
economic (en su sentido mas amplio): y no sélo de un pueblo, si no del hombre mismo.
coémo organiza su vida, que fin persigue, qué clase de hombre es. Y es ahi, en la Religiéon
donde hay queé buscor las respuestas.

Y Clr. p. 13 de este s

smao trubajo.
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