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EL CONOCIMIENTO RACIONAL PRE-FILOSOFICO
DE LA EXISTENCIA DE DIOS

Un redescubrimiento del ser

Si la civilizacién ha de sobrevivir, la nueva era de civilizacién serd una era de
integracién tanto espiritual como social.

Hoy el espiritu humano estd desgarrado y dividido entre el positivismo y el
irracionalismo. Losesfuerzosdel pragmatismollegaronarealizarimportantesdescubrimientos
respecto de cierto nimero de actitudes fundamentales en el orden del pensamiento y de
la moral y a desarrollar lo que podria llamarse la sociologfa del conocimiento; pero como
sistema universal de saber y de vida, es decir, como filosofia, el pragmatismo ha fracasado.
Lo mismo puede decirse de los esfuerzos de sintesis, a veces grandiosos pero concentrados
Gnicamente en el espiritu humano, realizados por el idealismo.

El requisito esencial es una renovacion de la metafisica. Las concepciones de la
ciencia moderna, la unificacién de la materia y de la energfa, el indeterminismo fisico,
la nocién de espacio-tiempo, la nueva realidad reconocida simultdneamente en la
cualidad y en la duracién, en un cosmos de electrones y de astros en donde los astros
son los laboratorios celestes de los elementos y que en todas partes estd sometido a
la génesis y a la transmutacién, universo que es finito pero cuyos limites no pueden
alcanzarse debido a la curvatura del espacio, y que evoluciona dindmicamente en una
direcciéon — hacia las formas mds altas de individuacién y de concentracién y hacia una
degradacion simultdnea de la cualidad de su energfa total —; todo esto es descripcién
exterior e imagen cientifica mds que concepcién ontoldgica, y no puede servir
directamente a una extrapolacién filoséfica o metafisica, sino que todo ello constituye
una representacién del mundo incomparablemente mds favorable a la formacién
de una filosofia de la naturaleza y mucho mds apta al trabajo de la profundizacién
metafisica que la vieja fisica newtoniana. Ahora se nos ofrece la posibilidad de intentar
esa reconciliacién de la ciencia y de la sabiduria que anhela el espiritu humano. Lo que
una nueva civilizacién necesita, .primero y sobre todo, es un redescubrimiento del ser
y al propio tiempo un redescubrimiento del amor.
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Esto significa axiomdticamente un redescubrimiento de Dios. Las filosofias
existenciales que hoy dia estdn de moda no son sino la sefal de cierto profundo
deseo de volver a encontrar el sentido del ser, deseo frustrado por esas mismas
filosofias, pues ellas estdn atin sometidas al irracionalismo y buscan la revelacién
de la existencia, del éxtasis ontoldgico, en el quebrantamiento de la razén y en la
existencia de la desesperacién y de la nada. El verdadero existencialismo es obra
de la razén. El acto merced al cual yo existo y existen las cosas trasciende de los
conceptos y las ideas; es un misterio para la inteligencia; pero la inteligencia vive
de ese misterio, quiero decir, en su actividad mds natural, que es tan comdn,
cotidiana y vulgar como el comer y el beber; el acto de existir es, a decir verdad, el
objeto mismo de todo acto terminado de la inteligencia, es decir, de todo juicio;
ese acto es percibido por la intuicién intelectual, inmersa en la experiencia sensible
que es el tesoro comun (tanto mds precioso por cuanto es natural e impregna las
profundidades de nuestro pensamiento) de todas nuestras afirmaciones, de toda
esta misteriosa actividad por la cual declaramos, ya iza est, ya fiat, a la faz del
mundo o en el momento de tomar una decisién.

Ahora bien, cuando la inteligencia cruza el umbral de la filosofia, lo hace
adquiriendo conciencia de esta intuicién intelectual, poniendo en libertad su
auténtico poder y convirtiéndola en el arma propia de un conocimiento cuyo
objeto es el mismo Ser. No pienso aqui en las esencias platénicas, sino que pienso
en el acto de existir, en cuanto éste funda y precisa la estructura inteligible de
la realidad, en cuanto se expande, en la actividad de cada ser, y en cuanto — en
su suprema inédita plenitud — activa y atrae hacia si el dinamismo entero de la
naturaleza. En su ctspide ontoldgica, en la trascendencia del Acto puro y de lo
Absoluto, el Ser, la Razén y Dios son una y la misma realidad; en el dominio de
lo creado, la razén afronta al Ser y lucha por conquistarlo, por transferir el Ser
al interior de su propia vida inmaterial y al propio tiempo por ser o llegar a ser
inmaterialmente ese Ser; y al percibirlo, la razén de Dios (el Ser que existe por si
mismo) de manera enigmadtica pero ineluctable.

Con todo, mi tesis no se refiere sélo a los filésofos y a la filosofia, sino
también al comportamiento mental del hombre comin. Werner Sombart solia
decir que el “burgués”, el hombre de la era capitalista, no era ni “ontolégico”
ni “erdtico”, es decir, que habia perdido el sentido del ser y el sentido del amor.
La tortura y la muerte tales como Europa hubo de contemplarlas, nos hicieron
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adquirir conciencia de la significacién de la ontologia; el odio, nos hizo ver la
significacién del amor. Salgamos del suefo, dejemos de vivir en las ensofiaciones
o en la magia de las imdgenes y de las férmulas, de las palabras bien sistematizadas,
de los simbolos pricticos y de una cdbala del fin del mundo; cuando un hombre
despierta a la realidad de la existencia y de la verdadera vida de la razén, al valor
inteligible del Ser, cuando percibe realmente este hecho formidable, a veces
embriagador, a veces repugnante o enloquecedor: yo existo, queda en adelante
preso de la intuicién del ser y de todas las cosas que ella comporta.

Un redescubrimiento de Dios

Para hablar con precisién, esta intuicién primordial es a la vez la intuicién
de mi existencia y de la existencia de las cosas, pero primordialmente, de la
existencia de las cosas. Cuando me asalta tal intuicién comprendo de pronto que
un ser dado, un hombre, una montana o un rbol, existe, ejerce esta soberana
actividad: ser, y que la ejerce con independencia total, con afirmacién total de si
misma y totalmente implacable. Y al mismo tiempo comprendo que yo también
existo, pero como abandonado a mi soledad y a mi fragilidad por esa afirmacién
de una existencia en la cual positivamente no participo, en relacién col} la cual
soy exactamente una nada. De esta suerte, la intuicién primordial del ser es la
intuicién de la solidez y del cardcter inexorable de la existencia, y en segundo
lugar, de la muerte y del vacio a que mi existencia estd sujeta. Y en tercer lugar,
en el mismo destello de intuicién que no es sino mi adquisicién de conciencia
del valor inteligible del ser, comprendo que esta existencia sélida e inexorable,
percibida en cualquier cosa, implica — no sé bajo qué forma, acaso en las cosas
mismas, acaso separadamente de ellas — una existencia absoluta e irrecusable,
completamente libre de la nada y de la muerte.

Estos tres saltos que mi inteligencia da hacia la existencia real, como
afirmdndose independientemente de mi; desde esa pura existencia objetiva a mi
propia existencia amenazada; y desde mi existencia sujeta a la nada a la existencia
absoluta- se cumplen en el interior de la propia y tnica intuicién que los filésofos
explicarian como percepcién intuitiva del contenido esencialmente analégico
del primer concepto, el concepto del Ser. Entonces, un pronto razonamiento
espontdneo y tan natural como la intuicién (y de hecho mds o menos implicado en
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ella) surge inmediatamente como el fruto obligado de tal percepcién primordial y
como impuesto por su luz. Trtase de un razonamiento sin palabras, y el pretender
expresarlo de manera articulada supone el riesgo de traicionar su concentracién
vital y su rapidez. Veo en primer lugar que mi ser estd sujeto a la muerte y en
segundo lugar que depende de la naturaleza entera, del todo universal del que soy
una parte y que el Ser con la nada, como es mi propio ser, implica, para ser, el Ser
sin la nada, esa existencia absoluta que percibi confusamente como comprendida
en mi intuicién primordial de la existencia; y veo que el todo universal del que
formo parte es ser con la nada por el hecho mismo de que soy parte de él; de
manera que, por ultimo, y puesto que el todo universal no existe por si mismo, hay
otro Todo —aislado —, otro Ser, trascendente, que se basta a si mismo, desconocido
en si, que activa a todos los otros seres y que es el Ser sin la nada, es decir, el Ser
que existe por sl mismo.

Asi, el dinamismo interno de la intuicién de la existencia, o del valor
inteligible del Ser, me hace ver que la Existencia absoluta o el Ser sin la nada
trasciende a toda la naturaleza y me coloca frente a la existencia de Dios.

Esta no es una nueva manera de acercarse a Dios. Es la manera eterna
con que la razén humana aborda a Dios. Lo que es nuevo es la forma en que el
espiritu moderno se hizo consciente de la simplicidad y del poder liberador, del
cardcter natural y en cierto modo intuitivo de este eterno acercamiento a Dios.
La ciencia de los antiguos estaba empapada de filosofia, su conjunto de imdgenes
cientificas era una coleccidén de imdgenes pseudo ontoldgicas y, en consecuencia,
habia una especie de continuidad entre su conocimiento del mundo fisico y su
conocimiento de Dios. Este tltimo aparecia como la cumbre del primero, una
cumbre que era menester escalar por maltiples senderos de conexiones causales
que se hallaban en juego en el mundo sublunar y las esferas celestes; y el sentido
del Ser que regia el pensamiento universal de los antiguos era para ellos una
atmosfera demasiado habitual para que la consideraran un don sorprendente. Al
mismo tiempo, la intuicién natural de la existencia era en ellos tan fuerte que sus
pruebas acerca de Dios podian asumir la forma de las demostraciones cientificas
mds conceptualizadas y mds racionalizadas, y presentarse como un desarrollo
de necesidades l6gicas, sin perder por ello la energia interna de esta intuicién;
todo este aparato logico estaba subrepticiamente vivificado por la intuicién
fundamental del Ser.
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Nuestra situacién es completamente diferente. Con miras a alcanzar
enigmdticamente la realidad fisica y a conquistar el mundo de los fenémenos,
nuestra ciencia se convirtié en una especie de maya, maya triunfante que nos
hace amos de la naturaleza. Pero el sentido del Ser estd ausente de nuestra ciencia.
De manera que si experimentamos el impacto del Ser en nuestro espiritu, ello
se nos manifiesta como una especie de revelacion intelectual, y adquirimos clara
conciencia tanto de su poder de advertencia como de su poder de liberacién, y
asimismo del hecho de que él incluye un conocimiento que estd aislado de la esfera
de conocimiento propia de nuestra ciencia. Y al mismo tiempo comprendemos
que el conocimiento de Dios, antes de desarrollarse en demostraciones légicas y
perfectamente conceptualizadas, es en primer lugar y ante todo un fruto natural
de la intuicién de la existencia, y un conocimiento que se impone a nuestro
espiritu por la virtud imperativa de esta intuicién.

Dicho con otras palabras, hemos adquirido conciencia del hecho de
que, en su vitalidad primordial, el movimiento de la razén humana para
abordar a Dios no es ni una intuicién pura — que serfa sobrehumana — ni el
razonamiento filoséfico de tipo técnico con que se expresa una vez completo,
y que en cada una de sus etapas estd prefiado de litigios y de problemas que
es menester resolver. En su vitalidad primordial, el movimiento de la razén
humana para abordar a Dios es un razonamiento natural, esto es, de tipo
intuitivo, irresistiblemente mantenido y vivificado de un extremo a otro en el
destello intelectual de la intuicién de la existencia. La intuicién de la existencia,
aprehendiendo en alguna realidad existente el ser con la nada, hace que al
propio tiempo el espiritu aprehenda la necesidad del Ser sin la nada. Y aqui
no hay en ningin lado problema alguno, porque el poder iluminador de esta
intuicién se aduena del espiritu y lo obliga a ver, de manera que el espiritu, en
el seno de un destello intuitivo primordial, pasa naturalmente de una certeza
imperativa a otra certeza imperativa.

Creo que desde Descartes a Kierkegaard, los esfuerzos del pensamiento
moderno — en la medida en que éste no haya renegado por completo de la
metafisica y esté purificado del irracionalismo que poco a poco lo corrompié —
tienden a adquirir conciencia de esa naturalidad especifica (mucho mds profunda
que ningun proceso légico cientificamente desarrollado), del conocimiento
que el hombre tiene de Dios y de la intuicién primordial y sencilla en que se
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origina. Sacando provecho de todo verdadero progreso cumplido por la critica
del conocimiento y comprendiendo mejor sus propias exigencias existenciales, la
filosofia tiene ahora que integrar y explicar esta nueva adquisicién de conciencia
y poner asi perfectamente en claro el modo en que se realiza el eterno peregrinar
del hombre, del hombre comtn, para llegar a Dios.

Por otra parte, prestando atencién a la vida preconsciente del espiritu
y considerando nuestro modo de abordar a Dios, que no es sélo teérico
sino también préctico, la filosofia tendrd que insistir en el hecho de que
cuando el hombre experimenta, en un primer acto de libertad, el impacto
del bien mora] y despierta asi a la vida moral y orienta su vida hacia el bien
por el bien mismo, ese hombre dirige su vida, aunque no lo sepa, hacia el
Bien absoluto, de suerte que conoce asi a Dios sin saberlo, en virtud del
dinamismo interno de su eleccién del bien, aun cuando no conozca a Dios
de manera consciente y a través de un conocimiento conceptual. De modo,
pues, que la Conciencia, con su intuicién practica del bien moral y con un
conocimiento prictico y preconsciente del Bien supremo existente, tiene su
manera propia de abordar a Dios, asi como la razén tiene la suya, con su
intuicién especulativa de la existencia y con respecto al conocimiento teérico
y consciente de la existencia del Ser supremo.

Redescubrimiento del amor

Por tltimo, el descubrimiento del valor de la existencia no significa tan sélo
el redescubrimiento de Dios, sino que significa ademds el redescubrimiento del
amor. Cuando se produce en mi la intuicién del ser y de la existencia, normalmente
comporta otra intuicién, la intuicién de mi propia existencia o del Yo, la intuicién
de la subjetividad en si. Ahora bien, la subjetividad como tal no es un objeto
presentado al pensamiento, sino mds bien la fuente misma del pensamiento, un
centro profundo, desconocido y vivo, desbordante de conocimiento y pletérico
de amor, y que s6lo por el amor alcanza su supremo nivel de existencia, al existir
como ddndose.

Lo que quiero decir es lo siguiente: el conocimiento de uno mismo, en
cuanto éste es un andlisis puramente psicolégico de fenémenos mds o menos
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superficiales, un vagabundeo a través de las imdgenes y de los recuerdos, no
es, cualquiera que pueda ser su valor, mds que un saber egotista. Pero cuando
se hace ontoldgico, el conocimiento del Yo se transfigura e implica entonces
la intuicién del ser y el descubrimiento del abismo real de la subjetividad.
Y al mismo tiempo es el descubrimiento de la generosidad fundamental de
la existencia. La subjetividad, ese centro esencialmente dindmico, vivo y
abierto, recibe y da al mismo tiempo. La Subjetividad recibe por el intelecto,
sobreviviendo en el conocimiento, y da por la voluntad, sobreviviendo en el
amor; es decir, al tener dentro de si otros seres como atracciones interiores hacia
las cuales ella se dirige y se da, y al existir espiritualmente a manera de un don.
Es mejor dar que recibir.

La existencia espiritual de amor es la suprema revelacién de la existencia
para el Yo. El Yo, al ser no sélo un individuo material, sino también una
persona espiritual, se posee a si mismo y se aduena de si en cuanto es espiritual
y libre. ;Y con qué fin se posee a si mismo y dispone de si mismo, si no para
lo que es mejor verdadera y absolutamente hablando, esto es, para darse? Y asi
ocurre que cuando un hombre despierta realmente al sentido del ser o de la
existencia y aprehende intuitivamente la oscura y viva profundidad del Yo y de
la subjetividad, siente (en virtud del dinamismo interno de esta intuicién) que
el amor no es un placer que pasa o una emocién mds o menos intensa, sino la
tendencia radical y la razén fundamental. inscrita en su mismo ser, por la cual
él vive. Entonces es nuevamente un hombre “ontolégico” y “erdtico” a la vez.
Es, nuevamente, un hombre.

Y en virtud de su intuicién primordial de la existencia, no s6lo conoce que
Dios existe y es el Ser absoluto, el Existir en si, que subsiste por si mismo, sino que
ademds conoce que justamente por eso, Dios es generosidad ontolégica absoluta
y el Amor subsistente. Y que tal Amor, que trasciende toda causa, penetra y activa
desde el interior a toda criatura, la que, en respuesta, ama a Dios mds que a si
misma. De manera que este amor por Dios, este eros natural y universal es la
virtud misma y la mds intima vitalidad en cuyo seno todos los seres desean y
aman, obran y luchan.
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II
UN HUMANISMO TEOCENTRICO

En las pdginas precedentes procuré indicar en qué consiste nuestra nueva
adquisicién de conciencia de la eterna manera en que nos acercamos a Dios.
Resumiendo lo que intenté demostrar en otros ensayos quisiera ahora esbozar las
caracteristicas de abordar a Dios, no yaen el terreno del conocimiento, sino en el
de la cultura y en el de la vida histérica del hombre.

Toda gran era de cultura recibe su significacién y su direccién mds profundas
de una constelacién de factores espirituales o de ideas dominantes, digamos, de
un cielo histérico particular. Y el factor mds significativo que ha de considerarse
en estos aspectos cambiantes del zodfaco de la historia es la manera particular de
abordar a Dios, caracteristica de un periodo dado de cultura. ;Cudl parece ser,
desde este punto de vista, la caracteristica principal del acercamiento humano
a Dios, o bien la de la actitud humana respecto de Dios, en la nueva era de
civilizacién que se aproxima?

La Edad Media fue una era humilde y magndnima. Dirfa yo que al terminar esa
era sacra, el hombre experimenté no humildad, sino humillacién. Mientras nuevas
fuerzas se despertaban en la historia, el hombre se sentia aplastado y anonadado por
las viejas estructuras de una civilizacién que se habia concebido a si misma como una
fortaleza de Dios construida en la tierra. A partir del Renacimiento el hombre comenzé
a conquistar la conciencia de su propia dignidad y a fundarla en virtud del solo esfuerzo
de su raz6n, mientras se libraba, al mismo tiempo, de las viejas estructuras del mundo
y de todas las disciplinas y autoridades que, en nombre de Dios, se le revelaban como
la base de tales estructuras. El hombre fue quedando progresivamente aislado de Dios;
Dios, el Dios celeste del cristianismo o el dios inmanente, evolutivo, del panteismo,
no era més que la suprema garantia de nuestra propia grandeza y de nuestro propio
poder. Esperdbamos que el progreso y la felicidad surgieran del esfuerzo del hombre
concentrado en si mismo e independiente de Dios.

Comprendimos nuestra propia dignidad y nos hicimos duefios de la
naturaleza. Pero estdbamos solos. Esa fue una era de humanismo antropocéntrico.
Y termind en la devastacién del hombre.
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Si la civilizacién ha de salvarse, la nueva era de civilizacién deberd ser una
era de humanismo teocéntrico. Hoy, la dignidad humana se ve hollada por todas
partes. Es mds adn, se desmorona desde adentro, pues en la pura perspectiva de la
ciencia y de la técnica nos encontramos enormemente desamparados como para
poder descubrir los fundamentos racionales de la dignidad de la persona humana
y para creer en ella.

La misién de una nueva era de civilizacién, que, sin duda alguna, no comenzard
manana, pero acaso lo haga pasado manana, consistird en volver a encontrar y a
fundar el sentido de esta dignidad, en rehabilitar al hombre, pero en Dios y por
Dios, no independientemente de Dios, lo cual significa una completa revolucién
espiritual. Entonces, todas las conquistas de la época precedente quedardn purificadas
y salvadas, liberadas de los errores de esta época y, transfiguradas, tendrdn un nuevo
florecimiento. Esa era serd un periodo de dignificacién de la criatura en su relacién
viva con el Creador: Este vivificar4 a la criatura y serd la justificacién de su misma
existencia, de su trabajo en la tierra, de sus aspiraciones esenciales y de su tendencia
a la libertad. Serd nuevamente, al menos para aquellos capaces de comprender,
una era de humildad y de magnanimidad, pero con una nueva conciencia de las
potencialidades humanas y de la profundidad, de la magnitud y de la universalidad
de los problemas humanos. La nueva manera de acercarse a Dios serd un nuevo
modo de abordar al verdadero Dios de la tradicién judeocristiana, al verdadero Dios
del Evangelio, cuya gracia perfecciona la naturaleza y no la destruye, trasciende la
razén, pero para fortificarla y no para enceguecerla o anonadarla, hace progresar la
conciencia moral con el correr del tiempo y conduce la historia humana, es decir, el
esfuerzo incesante y sin tregua contrariado de la humanidad hacia la emancipacién,
esto es, en la direccidn de su realizacién supratemporal.

Esta nueva manera de acercarse a Dios no consistird ni en la adoracién de
las criaturas, que fue la tonterfa de nuestro tiempo, ni en ese desprecio amargo
que demasiados cristianos confunden con la divina locura de los santos, sino que
estribard en una comprensién y un respeto méds profundo de la criatura, en una
mayor atencién dedicada a descubrir en la criatura cada vestigio de Dios.

De esto se siguen mﬁltiples consecuencias que aqui sélo quisiera enumerar.
Sin duda alguna, la angustia metafisica, la gran angustia de San Agustin y de Pascal.
desempenard siempre su papel en la busqueda humana de Dios; sin embargo, parece
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que en la situacién actual del género humano nos veremos conducidos hacia el
redescubrimiento de Dios mds bien por obra de la experiencia real de las condiciones
radicales de la personalidad, de la justicia, de la libertad, del respeto y del amor por
nuestros semejantes. Por otra parte, es manifiesto que el frente de controversia del
pensamiento religioso se ha desplazado. Para el pensamiento religioso, tritase menos
de humillar que de fomentar la razén; el pensamiento religioso no tendrd tanto que
defenderse contra la razén filoséfica (critica), como en la época de la filosofia de las luces,
sino mds bien defender la raz6n filoséfica (ontolédgica), ya contra un puro irracionalismo
y una metafisica de la desesperacién, ya contra los dltimos frutos del racionalismo,
tales como el viejo positivismo pseudocientifico y el materialismo dialéctico.

El pensamiento religioso tendrd que defender la existencia de la realidad
sobrenatural, menos contra una exaltacién naturalista que contra una destruccién
naturalista de la naturaleza. En la estructura del conocimiento humano la teologia
ocupa y ocupard siempre el puesto mds elevado; sin embargo, en relacién con el papel
desempenado en los estimulos externos de la cultura, la nueva civilizacién recibird
principalmente sus estimulos de la filosofia cristiana, por lo menos en la medida en
que tal civilizacién esté cristianamente inspirada. Mds que nunca, la cuestién decisiva
serd ésta: qué es el hombre; me refiero al hombre considerado no sélo en su esencia
abstracta, sino en sus condiciones existenciales. En las perspectivas mismas del
pensamiento religioso, la ética filoséfica, en cuanto se distingue de la teologia moral y
en cuanto comprende tanto la etnologfa como la sociologia, tendrd que desarrollarse.
La nocién de ley natural, purificada de las interpretaciones espurias de un racionalismo
ingenuo que ha parasitado en ella, habrd de reexaminarse y restaurarse. Mientras que,
durante siglos, los problemas capitales del pensamiento religioso fueron, ante todo, las
grandes controversias teoldgicas sobre los dogmas de la fe, en el futuro esos problemas
capitales versardn, ante todo, sobre teologia politica y sobre filosofia politica.

Sin embargo, desde la predicacién del Evangelio lo que tuvo y tendrd siempre,
en las supremas regiones del conocimiento, una signiﬁcaci(')n caracteristica y un
alcance universal para un periodo dado de civilizacién, es la manera particular
con que el espiritu humano se aplica a aprehender el misterio de la libertad del
hombre y de la gracia divina. Creo que una nueva era de civilizacién no dejard
de decir su palabra sobre este punto. Al mismo tiempo, se indagard de nuevo, en
sus profundidades metafisicas y psicoldgicas, el misterio opuesto, que descubre
nuestra facultad de negar y de caer en la nada, esto es, el problema del mal.
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;Buscaremos, por fin, la caracteristica mds profunda, desde el punto de vista
espiritual. de la nueva era que estamos considerando? Seria necesario aclarar el
hecho de que el dinamismo espiritual que interviene en la cultura humana implica
un doble movimiento: un movimiento de descenso, el movimiento por el cual la
divina plenitud, la fuente primera de la existencia desciende a la realidad humana
para penetrarla y vivificarla, pues Dios infunde en cada criatura la bondad y la
capacidad de amar, al mismo tiempo que el ser y El es el que tiene la primera
iniciativa en toda actividad buena; y luego, un movimiento de ascenso, que es la
respuesta del hombre, movimiento en virtud del cual la realidad humana toma la
segunda iniciativa y se activa ella misma hacia el desarrollo de sus energfas y hacia
Dios. En términos absolutos, el primer movimiento es evidentemente el que mds
importa: al hombre le interesa mds recibir de Dios que dar a Dios, y el hombre
no da sino lo que recibié.

Aqui senalaremos que el gran error de los tiempos modernos, a partir del
Renacimiento, fue creer que el segundo movimiento importa mds que el primero,
o sea, atribuir al hombre la primera iniciativa y olvidar que la palabra de Dios
precede siempre a la respuesta del hombre; es decir, hacer de nuestra respuesta la
primera manifestacion.

Podemos terminar diciendo que una nueva era de civilizacién volveria a
comprender que el descenso de la divina plenitud en el hombre importa més que
el esfuerzo del hombre hacia su perfeccién; en esa nueva era, el movimiento por
el cual el ser humano responde al movimiento divino de efusién no se realizaria,
como en la Edad Media, entre gente ingenua e ignorante de si misma; su nueva
sencillez serfa una simplicidad propia de la madurez y de la experiencia, simplicidad
consciente de si misma, iluminada por lo que podria llamarse una introspeccién
libre y evangélica.

Creemos que asi serd la nueva manera de abordar a Dios propia de esa era
futura. El hombre comprenderd que se eleva hacia su propia plenitud y hacia
Dios tanto mds cuanto que él mismo se desposa con el movimiento de descenso
del Amor increado, para dar lo que él es y 10 que él posee. Comprenderd que
Gnicamente puede edificar con miras a tal efusién. La generosidad del Evangelio,
al hacer que la vida humana se acostumbre a los caminos de Dios, se revela al
mismo tiempo como una manifestacién de la “filantropia de nuestro Dios”
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como dice San Pablo — Epistola a Tito, III, 4 [testo griego] — , y corresponde a esa
rehabilitacién y a esa dignificacién de la criatura en Dios, de que hablé mds
arriba. El hombre encontrard nuevamente su unidad interior al preferir en forma
definitiva la pérdida evangélica de si mismo, que resulta del amor --esa prontitud
a darlo todo, el manto, la tinica y la piel propios- a la realizacién racionalista de
si mismo, que es la conquista de una ilusién y de una decepcidn, y a la realizacién
irracionalista de si mismo, que es un perderse en la desesperacién y en el absurdo.

I1I
LA FE CONTRA EL ATEiSMO
La dialéctica del humanismo antropocéntrico

La dialéctica del humanismo antropocéntrico se desarrollé en el curso de
tres siglos. En consecuencia, cambié la manera en que el hombre aborda a Dios.
En efecto, la nocién de Dios — en la medida en que deja de hallarse comprendida
en la revelacién y mantenida pura por ella — estd ligada a la cultura, de manera
que su destino coincide con el de la cultura. En la primera etapa de la dialéctica
humanista, Dios, como lo observamos mds arriba, se convirti6 en la garantia del
dominio del hombre sobre la materia. Era un Dios trascendente, pero encerrado
en su trascendencia y que no podia intervenir en los asuntos humanos. Se
convirtié en un Dios decorativo, en el Dios del mundo racionalista cldsico. En la
segunda etapa, con la filosofia romdntica y los grandes metafisicos idealistas, Dios
se transformé en una idea. Era un Dios inmanente, absorbido por el progreso
dialéctico de la Idea que se afirma a si misma, y del mundo que evoluciona. Ese
Dios del panteismo y del mundo romdntico no erasino el limite ideal del desarrollo
de la humanidad; y era también la justificacién absoluta, total e inflexible, del
bien y del mal — tanto del bien como del mal —, de todos los crimenes, de todas las
opresiones y las iniquidades de la historia, asi como de sus conquistas y progresos,
especialmente de sus progresos en la obtencién de riquezas y de poder.

En la tercera etapa, Feuerbach descubriria que Dios — que un Dios semejante
— apartaba al hombre de si mismo, Marx debia descubrir que Dios no era sino una
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proyeccién ideoldgica de esa enajenacién o deshumanizacién del hombre, producida,
segin él, por la propiedad privada. Y Nietzsche iba a embriagarse con la misién, cuyo
depositario se sentia, de proclamar la muerte de Dios. ;Cémo podia Dios vivir adn en
un mundo donde su imagen, es decir, la personalidad libre y espiritual del hombre,
parecia decididamente destinada a desaparecer? Dios muerto, Dios en la tumba, fue
el Dios de la agonia postrera y de la autodestruccién de una era de civilizacién que
proclamé la autosuficiencia del hombre y que ahora llega a su fin. El ateismo es el
término final de la dialéctica interna del humanismo antropocéntrico.

Ateismo prdctico y ateismo absoluto

Y aqui nos encontramos ante el problema del ateismo, cuya significacién para
la cultura y para una nueva era de civilizacién hemos de examinar. Hay muchas
clases de ateismo. Cuando me ocupé del primer acto de libertad, distingui entre
pseudoateismo y ateismo absoluto o verdadero. Sefalemos ahora, que en rigor de
verdad, la divisién es aqui triple. Hay pseudoateos que creen que no creen en Dios,
cuando en realidad creen inconscientemente en él, porque el Dios cuya existencia
niegan no es Dios, sino algo diferente. Hay ateos pricticos, que imaginan creer en
Dios — y que acaso crean en ¢l en su fuero intimo —, pero que en la realidad de su
comportamiento niegan su existencia con cada una de sus acciones; estos ateos
hicieron un idolo del Dios vivo. Y hay ateos absolutos, que niegan realmente la
existencia de ese mismo Dios en quien creen los creyentes, y que se ven obligados
a cambiar toda su escala de valores y a destruir dentro de si mismos todo lo que
pueda recordar el nombre de Dios.

;Cudl es la significacién de este ateismo absoluto? El ateismo practico no
plantea ningtin problema especial al filésofo, como no sea el problema de la
posibilidad de la conciencia engafada y del desacuerdo o de la escisién entre la
inteligencia y la voluntad, entre la creencia teérica y el comportamiento real o, en
términos teoldgicos, entre la fe (la fe muerta) y la caridad. La fe muerta es la fe sin
amor. El ateo préctico acepta el hecho de que Dios existe ... y lo olvida en toda
ocasion. Su caso es un caso de olvido voluntario y obstinado.

El caso del ateo absoluto es completamente diferente. El ateo absoluto no se
olvida de Dios, sino que piensa constantemente en él, con miras a liberarse de él.
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Cuando este ateo llega a persuadirse intelectualmente de que Dios no existe, su tarea
y su trabajo no quedan terminados; esa misma negacién lo entrega a las exigencias
de una dialéctica interior que lo obliga a destruir sin tregua todo resurgimiento de
lo que ha sepultado dentro de si. Pues al negar a Dios, ese ateo negé explicitamente
la Trascendencia. Pero, en realidad, el bien que todo ser desea, aun sin conocerlo,
es, en definitiva, el Bien subsistente por si mismo. Y asi, de hecho, el dinamismo
de la vida humana, puesto que tiende hacia el bien y hacia la felicidad, aun cuando
no se reconozca su verdadero rostro, tiende implicitamente, sea como fuere, hacia
la Trascendencia. Sin duda, el ateo absoluto puede atribuir a la supersticién, a la
estupidez humana, o a la “enajenacién” humana, todos los vestigios o rastros de la
Trascendencia que él observa en torno de si, en el comportamiento comun y en las
creencias comunes, en la vida individual o social de los hombres. Pero el drama real
tiene lugar dentro de él mismo. A medida que la dialéctica del atefsmo se desarrolla
en su espiritu — toda vez que vea aparecer la idea natural de un Objetivo final o
el deseo natural de éste, o la idea natural de los valores absolutos y de las normas
de conducta incondicionadas, o una ansiedad metafisica cualquiera — descubrird
en su interior vestigios de la Trascendencia, que todavia no llegd a abolir. Tiene
que liberarse de ellos, debe suprimirlos. Para él, Dios es una amenaza perpetua. El
caso de este ateo no es un caso de olvido prictico, sino el caso de quien se halla
comprometido cada vez mds profundamente en la negacién y en la lucha.

Asi, el ateismo absoluto no es en modo alguno una sencilla falta de creencia
en Dios. Es mds bien una negacién de Dios, un combate contra Dios, un desafio
hecho a Dios. Y cuando semejante ateismo resulta victorioso, cambia interiormente
al hombre, confiere al hombre una especie de impasible solidez, como si el espiritu
humano estuviera relleno de substancia muerta, y sus tejidos, petrificados. En
el capitulo siguiente, procuraré demostrar cémo comienza el ateismo con una
especie de nuevo punto de partida en la actividad moral, con una decisién de
confrontar el bien y el mal en una experiencia absolutamente libre y desechando
todo Objetivo final, resolucién que es confundida con madurez moral y acto
de sinceridad, cuando en realidad constituye la entrega sin condiciones, de uno
mismo, a algiin “Gran Ser” terrenal concreto: a la Humanidad, como en el caso de
Augusto Comte, o en el caso de otros a una Obra a cumplir, o0 a un Partido al cual
servir. Al propio tiempo, la relacién con el Bien absoluto (que el bien moral implica
esencialmente) queda abolida, de lo que se sigue que la naturaleza misma del bien
moral queda asimismo modificada y da lugar a un idolo. Como lo hice notar un



16  Jacques Maritain

poco mds arriba, la aparicién del ateismo absoluto en la historia humana — con esa

violencia que se manifestd al principio en los filésofos de la “izquierda hegeliana”

— fue el término de una degradacién progresiva de la idea de Dios, v significo el
fue el t g 8 y sig

comienzo de una nueva era, en la cual el proceso de muerte y el de resurreccién se
esarrollardn juntos, confrontdndose uno con otro y luchando entre si.

d llardn junt frontdnd tro y luchando ent

Con respecto a la cultura, el atefsmo es un espejo, un verdadero y fiel espejo
del estado a que quedé reducido el ser humano. Pues siendo el hombre imagen de
Dios, es natural que lo que él piense de Dios corresponda al estado en que esa imagen
se encuentra en un periodo dado de la cultura. El ateismo absoluto significa que la
personalidad del hombre estd definitivamente comprometida y que todas las mdscaras,
todas las palabras, los simulacros, los paliativos, los disfraces, los afeites y cosméticos
con que la conciencia trata de engafarse a si misma y de darnos aspecto humano, son
ya inutiles y han de desecharse. La pintura de Picasso, en su fase actual, es la verdadera
pintura del atefsmo, quiero decir, de esa fundamental desfiguracién del hombre de
hoy, cuyo espejo es el ateismo. Ya no somos hombres, asi como los rostros torcidos,
imbéciles, de esas feroces hembras de Picasso, no son verdaderos rostros humanos.

El ateismo absoluto es también una traduccién, en términos brutales e
imposibles de eludir, una contraparte implacable, un espejo vengador del ateismo
practico de demasiados creyentes que traicionan su propia creencia: cristianos que
guardan en su espiritu los adornos de la religién, a causa de las conveniencias de
orden exterior o de las ventajas de clase o de familia que la religién parece proteger,
pero que niegan el Evangelio y desprecian al pobre, pasan a través de la tragedia de
su época experimentando tan s6lo el dolor de la pérdida de sus privilegios sociales y
politicos, o temblando por su prestigio o por sus bienes, contemplan sin inmutarse
cualquier injusticia o atrocidad que no amenace su propia forma de vida. Interesados
solamente en el poder y el éxito, estdn ansiosos de conseguir los medios externos
de coercidn necesarios para hacer observar lo que ellos llaman “orden moral”, o
también su actitud varfa y se sienten dispuestos a acceder a cualquier requerimiento
de alguna sediciente necesidad histérica. Hacen gala de una conciencia limpia, y
que viven y obran como si Dios no existiera. Tales hombres y mujeres invocan
el nombre de Dios, pero en lo intimo de sus corazones no creen en él. Viven de
acuerdo a férmulas vacias y frases estereotipadas, seglin clisés mentales; atesoran
todas las ilusiones capaces de halagarlos y de engafarlos. Esperan ser engafiados,
tienen sed de ser engafiados, porque primero ellos intentan enganar a Dios.



Una nueva manera de acercarse a Dios 17

En su propia existencia, los ateos absolutos reemplazaron la vida
supratemporal del alma por el dinamismo césmico de la naturaleza. Desde el punto
de vista espiritual, son muertos en movimiento, que agitan manos poderosas. Por
lo menos se revelan como son. Ademids, en algunos de ellos el proceso de muerte
no estd terminado, permanece en ellos un germen oculto de vida, una sed viva;
y ese germen que subsiste, amenazado, aislado, privado de todo apoyo racional.
es tanto mds auténtico y tanto mds vivo cuanto que resiste a la destruccién y a la
devastacién que el ateismo llevé a cabo en la substancia espiritual del hombre.
Tales ateos, si reciben la gracia de la conversién, se transformardn en cristianos
para quienes nada importa salvo Dios y el Evangelio. Para ellos el ateismo habri
sido como una especie de purificacién infernal.

También los ateos précticos enterraron su alma y, desde el punto de vista
espiritual, también ellos son muertos en movimiento, protegidos por su conciencia
limpia y por el orden establecido. Tienen la apariencia y los colores de la vida,
pero son polvo por dentro. El Evangelio los llama sepulcros blanqueados. Seria
exageradamente optimista pretender que la época de tales ateos ya terminé. Sin
embargo, parece probable que no desempenardn ninglin papel importante en la
nueva era de civilizacién.

Los requisitos de la fe viva

Ateos y creyentes estdn cruzando juntos los umbrales de la nueva era.
Recorrerdn un largo camino y cada uno afirmard su propia posicién contra la del
otro, y cada uno se esforzard por inculcar su filosofia particular en los espiritus y
en la civilizacién. So pena de muerte, la civilizacién tendrd que superar el ateismo
y liberarse de su inspiracién. Esto no podrd realizarse por medio de la presién;
tampoco bastardn los mejores esfuerzos de la propaganda. Aqui son necesarias
las obras de la razén, una iluminacién profunda y enteramente intelectual; pero
ante todo se requiere el testimonio del amor. Si es cierto que el ateismo absoluto
es primordialmente el fruto y la condenacién del ateismo préctico y su imagen
reflejada en el espejo de la cdlera divina, corresponde afirmar que el inico medio de
desembarazarnos del ateismo absoluto, es desembarazarnos del ateismo prictico.
Un cristianismo decorativo ya no es suficiente.



18  Jacques Maritain

El mundo necesita un cristianismo vivo. La fe debe ser una fe real. prictica,
existencial. Creer en Dios ha de significar vivir de manera tal que no seria posible
que viviéramos asi si Dios no existiera. Para el creyente prictico, una justicia
evangélica, una atencién evangélica a todas las cosas humanas, debe inspirar no
s6lo los actos de los santos, sino también las estructuras y las instituciones de la
vida comtn; debe penetrar en las profundidades de la existencia social-terrestre.

Esto no puede concebirse, ni siquiera segin los imperfectos caminos por
los que marcha la humanidad y en medio de los duros conflictos de los tiempos
futuros, si en aquellos que creen en Dios no estdn vivas las verdaderas fuentes,
y si esa vida que ellos deben dar al mundo no desciende hasta ellos desde las
alturas de la sabidurfa, que es don de Dios. Serd necesaria mucha sabidurfa,
mucha contemplacién, para tornar verdaderamente humanos y liberadores a los
inmensos progresos técnicos de la nueva civilizacién. Convendria recordar aqui
las reflexiones de Henri Bergson sobre la necesidad mutua que tienen, la una
de la otra, la “mistica” y la “mecdnica”, y sobre el suplemento de alma que debe
vivificar el cuerpo de nuestra civilizacién, que se ha hecho ahora demasiado vasto.
La vida contemplativa (acaso bajo formas nuevas y accesible no sélo a algunos
privilegiados, sino también al hombre comun si éste cree realmente en Dios) serd
la condicién previa de esta actividad misma que se esfuerza por hacer penetrar el
fermento del Evangelio en todas las partes del mundo.

Como decia yo hace muchos afios en ‘Humanismo Integral’, la exigencia mds
profunda de una nueva era de civilizacién serd, en la medida en que la inspire
el cristianismo, la santificacién de la vida profana o seglar. Para la antigiiedad
pagana, santo era sinénimo de sagrado, es decir, de aquello que se ponia aparte
para ser afectado fisicamente, visiblemente, socialmente, al servicio de Dios. Y
s6lo en la medida en que los ritos y los simbolos sagrados regian la vida humana,
podia ésta ser exteriormente grata a Dios. El Evangelio cambié profundamente
todo eso al colocar la vida moral y la santidad en el interior del corazén de los
hombres, en el secreto de las relaciones invisibles entre la Personalidad divina y la
personalidad humana.

Y tanto el hombre comprendido en el orden secular o temporal como el
hombre comprendido en el orden sagrado, deben tender hacia la perfeccién de la
vida humana, es decir, a la perfeccién del amor y a la santidad interior.
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En estas perspectivas bien puede comprenderse que un nuevo estilo de
santidad —nédtese que no digo un nuevo tipo de santidad, porque ésta tiene su
tipo eterno en la persona de Cristo —, que una nueva etapa en la santificacién de la
vida secular, serdn necesarios en una nueva era de civilizacién. No sélo el espiritu
de Cristo se difundird en la vida secular y buscard sus testigos entre aquellos que
trabajan en los talleres y en las fibricas, en las obras sociales, en la politica o en la
poesia, asi como entre los monjes consagrados a la bisqueda de la perfeccién, sino
que una especie de divina simplificacién ayudard a los hombres a comprender que
la perfeccién de la vida humana no consiste en un atletismo estoico de virtud, ni
en una aplicacién libresca y humanamente elaborada de recetas de santidad, sino
en un amor que crece sin cesar, a pesar de nuestros errores y nuestras debilidades,
un amor entre el Yo increado y el Yo creado; y que todo depende de ese descenso
de la divina plenitud al ser humano del que hablé mds arriba, y que determina en
el hombre la muerte y la resurreccién; que la santificacién del hombre tiene su
piedra de toque en el amor al préjimo, amor que le exige estar siempre dispuesto
a dar lo que posee, a darse a si mismo y, por fin, a morir de alguna manera por
aquellos que ama.






