JULIO MEINVIELLE, TEOLOGO DE LA CRISTIANDAD

POR

SERGIO R. CASTANO

1. Nuestroautor y nuestro tema

Hemos elegido al Padre Julio R. Meinvielle (Buenos Aires,
1905-1973) por tratarse de un autorizado tedrico —a la vez teélo-
go y filésofo— del grave tema de las relaciones entre la Iglesia y el
Estado, hoy a merced de las mds variadas posiciones incluso den-
tro del mismo campo catdlico.

Precisamente un brillante discipulo argentino del filésofo
tomista Charles de Koninck, Carlos A. Sacheri, estampé el si-
guiente juicio sobre nuestro autor en el prélogo a El comunismo en
la re volucion anticristiana: “El libro reafirma la perspectiva teold-
gica, caracteristica de todo el pensamiento del autor, de la civili -
zacion cristiana o ciudad catélica, esto es, de la Cristiandad. Al
respecto cabe sefalar que Julio Meinvielle es el mdximo tedlogo
de[l tema de] la Cristiandad en lo que va del siglo veinte. Esta
constante [...] jalona toda su labor intelectual” (1).

Dado que la politica es algo del hombre, y que Dios es el fin
del hombre, resultard instructivo plantear inicialmente la relacién
entre ambas esferas en el seno del hombre mismo. Al famoso y a
veces mal interpretado texto de Tomds de Aquino en S. 74., I-
Ilae., 21, 4 ad 3 (“homo non ordinatur ad communitatem poli-
ticam secundum se totum, et secundum omnia sua’), Meinvielle

(1) El comunismo en la revolucién anticristiana, 3.2 edicién, Cruz y Fierro, Buenos

Aires, 1974, pdg. 9.
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le acota en primer lugar: “Este orden [la formalidad cognoscitiva
del tedlogo] comprende la totalidad del orden natural y, por
tanto, también el orden politico que estd dentro del orden natu-
ral como su mds perfecto y excelente valor, y la toralidad del orden
sobrenatural. Estos dos drdenes totales, aunque extrinsecamente,
estdn subordinados entre si, como lo perfectible a lo que perfec-
ciona” (2). Pero antes de estudiar la relacién entre ambos érdenes
de la realidad convendrd detenernos en la concepcién de la vida
politica en Meinvielle, pues en la peraltada valoracién que nues-
tro autor hace del orden politico radica una parte substantiva del
fundamento de la defensa del principio de Gistiandad.

2. El sentido de la vida politica

Meinvielle observa que las concepciones filoséficas modernas
(en sentido no cronoldgico, sino doctrinal) ven en la vida politica
un mal, aunque necesario. Con esto se vincula que la funcién del
gobierno, intrinseca a la vida politica, sea explicada por ellas como
una realidad coactiva. Es decir que la necesidad del gobierno se
funda en la necesidad de reprimir el mal moral; en dltima instan-
cia —y ya adoptando una perspectiva teoldgica—, en contener los
efectos del pecado. Asi valorado como un mal secundum quid
—prderible a la libre maldad de los hombres—, cuanto mayor fuera
el grado de perfeccién espiritual de los hombres (en inteligencia y
en virtud), menor serfa la necesidad del gobierno politico. Por
contrario, “[1]os verdaderos tomistas” (entre los cuales, obviamen-
te, él mismo se coloca), ven en la politica —y consiguientemente
en el gobierno— una realidad esencialmente ordenadora y no coac-
tiva; anclada en una necesidad imprescriptible, mas no originada
en una dimensién humana disvaliosa. En efecto, el gobierno de la
polis se funda en la necesidad de conduccidn al bien comdn poli-
tico (3). Y sus facultades ordenadoras no se explican por la obli-

(2) Critica a la concepcidn de Maritain sobre la persona humana, 2.2 ed., Ffeta,
Buenos Aires, 1994, pdg. 125 (subr. del autor).

(3) Nuestro autor, con Santo Tomds y Aristételes, recuerda que la perfeccién de
suyo asequible al hombre en el marco del orden natural es fundamentalmente activa, y
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gacién de conjurar un mal, sino, por el contrario, por la de diri-
gir un cuerpo social orgdnico, plural y jerdrquico al méximo bien
participable en la esfera mundanal (4). El autor plantea de esta
manera el que tal vez sea el tema mds axial de la filosoffa politica.
Se trata de la divisoria de aguas existente entre las teorfas que pre-
tenden explicar la politica por el mal humano y aquéllas que reco-
nocen su fundamentacién en la necesidad de consecucién de un
bien que no estd al alcance de los grupos aislados. O, en otros tér-
minos, su afirmacién de que la politica no constituye un bien
secundum quid, y de raigambre puramente utilitaria; sino un bien
per se, en si mismo valioso y causado por el bien del hombre y para
un mayor bien del hombre (5).

Sin posibilidad de explayarnos en la cuestién en este lugar,
queremos con todo enfatizar que este explicito sefialamiento por
Meinvielle resulta de enorme significacién a la hora de estudiar la
tesis del sentido de la confesionalidad del Estado. En efecto, desde
una perspectiva cristiana, si el Estado y la politica son vistos como
causados por deficiencias y explicables por el mal, dificil serd la
posibilidad de hacer compatible semejente 6rbita con aquella otra
que es portadora del mayor de los bienes. En otros términos, un
Estado que en esencia es represor del mal o serd un puro instru-
mento coactivo al servicio de la Iglesia; o deberd mantenerse sepa-
rado del reino del amor evangélico y de la perfeccién humana.
Pe ro nunca podrd constituirse en colabomdor —aunque subordina-
do— en la consecucién del bien divino.

su manifestacién mds alta son las virtudes politicas. “Esta sociedad politica o Estado, a
su vez, serd tanto mds perfecta cuanto participe més de la vida contemplativa; pero su
realidad esencial es activa o moral”, precisa Meinvielle. Por su parte, a la contemplacién
plena sélo se llega por obra de Dios y de su Iglesia (Critica ...., pdgs. 146-148).

(4) Meinvielle enfocé el tema de la sociedad politica como orden plural de socie-
dades en relaciones de subordinacién en “El problema de la persona y la ciudad”, en
Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofia, Mendoza, t. ITI, p4gs. 1.898-1.907.

(5) Critica ..., pdgs. 328-330; cfr. también pdgs. 252-3 y 279. Estudiamos esta
cuestién desde un punto de vista sistemdtico e histérico-doctrinal en “La politicidad
natural como clave de interpretacién de la historia de la filosoffa politica”, en Sergio R.
CASTANO - Eduardo SOTO KLOSS (eds.), El derecho natural en la realidad social y juridi -
ca, Academia de Derecho - Universidad Santo Tomds, Santiago de Chile, 2005.
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3. Definicién y caracterizacién de la Cristiandad

El tema de la Cristiandad, como lo sefalaba Sacheri, es recu-
rrente en la obra de Julio Meinvielle. Nos encontramos en ella con
varias caracterizaciones de la “ciudad catélica” (una de sus locucio-
nes sinénimas). En uno de sus tempranos escritos sobre teologia de
la Historia la define como “conjunto de pueblos que piblicamen-
te se propone vivir de acuerdo con las leyes del Santo Evangelio,
de las que es depositaria la Iglesia”. La nocién de Gistiandad,
pues, implica la conformidad del derecho publico interno e inter-
nacional con la ensefianza de la Iglesia y el magisterio del Romano
Pontifice. En concreto, el nudcleo substantivo de la Gistiandad
consiste en un reconocimiento de la divinidad de Cristo manifes-
tado no por meros actos de culto sino por la legislacién que regu-
la la vida del Estado. Los pecados de los pueblos cristianos, antes
de la revolucién francesa, por graves que fuesen, no incurrfan con
todo en impiedad colectiva y puiblica. La nocién de Gistiandad,
pues, no implica ausencia de toda injusticia; pero si resulta con-
tradictoria con el pecado de impiedad politica, consistente en
negar la realeza de Cristo y la vigencia publica de su ley; consis-
tente, en suma, en ‘el desconocimiento total de la soberanfa espi-
ritual” de la Iglesia (6) por parte de la sociedad cristiana.

Como presupuesto de una legislacién humano-positiva subor-
dinada al Evangelio se encuentra el principio fundamental de la
verdadera Cristiandad, a saber, “que lz autoridad piiblica debe pro -
fesar piiblicamente la Religion Catdlica” (7). Esta profesién de la fe
por el poder del Estado, contraria a toda neutralidad religiosa de
la esfera publica, conlleva necesariamente, por la fuerza misma de
la ejemplaridad del imperio politico y legal, la irradiacién y pro-
mocién, por los medios y vias propios de la legislacién positiva,
de la ve rdad catélica sobre el conjunto del orden comunitario. El
autor cita en abono de su posicién las inequivocas afirmaciones de

(6) Hacia la Cristiandad, Adsum, Buenos Aires, 1940, pdgs. 14-16.
(7) Respuesta a dos cartas de Maritain al R. pdg. Garrigou Lagrange, OP, Nuestro
Tiempo, Buenos Aires, 1948, pdg. 29, subrayado del autor.
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las enciclicas Quanta cura (Pio IX) e Inmortale Dei (Leén XIII).
Para Meinvielle, en consonancia con esos pronunciamientos pa-
pales, resulta ilicito proponer una autoridad politica que se man-
tenga “ajena’ a toda religién. En efecto, la norma de vida publica,
en la ciudad catdlica, debe ser catdlica. No otra ha sido, por lo
demds, la posicién de Tomds de Aquino en De regno, citada tam-
bién por nuestro autor: “A aquél a quien pertenece el cuidado del
fin dltimo [en dltima instancia, el Romano Pontifice] deben suje-
tarse aquéllos a quienes pertenece el cuidado de los fines antece-
dentes [los principes]” (8).

En sintesis, y tal como lo habia afirmado en Concepcidn caté -
lica de la politica, su primera obra filoséfico-politica de enverga-
dura, el fin de la persona individual es andlogo al fin de la
sociedad politica, dado que el fin de ésta (aunque complejo, plu-
ral y participable por muchos) es humano por la naturaleza del
bien que lo conforma. Por ello asi como el hombre cristiano pro-
fesa la fe en Cristo y en su Iglesia —y guarda sus mandamientos—,
as la sociedad politica cristiana, andlogamente, acepta las normas
de la ley natural y de la ley evangélica tales como las propone la

Iglesia (9).

(8) Respuesta a dos cartas ..., pdgs. 36-37; cfr. también Concepcidn catdlica de la poli -
tica, en Julio Meinvielle, Dictio, Buenos Aires, pdg. 146. De hecho, la prescindencia
religiosa de la constitucién argentina de 1949 motivé la decepcién de Meinvielle (quien
fue, por lo demds, un agudisimo critico del orden politico y econémico que represen-
taba esa carta): “Dada la pendiente de los pueblos modernos, una Constitucién que no
quisiera caer en el estatismo proletario debiera colocar en su ctspide, como suprema
verdad alimentadora de toda la vida nacional, y no puramente decorativa, que existe
una ley eterna, de la cual es participacién la ley natural, en virtud de la cual individuos,
familias y grupos sociales gozan de derechos inviolables que ningtin poder de la tierra
puede tocar; debiera colocar asimismo el derecho sobrenatural de la Iglesia, derivado del
hecho de la divina Redencién, en virtud del cual debe ser reconocida como sociedad
espiritual perfecta, a la cual deben reverenciar y someterse todas las humanas socieda-
des. El resto de los articulos cobrarfa entonces sentido y limitacién. El Estado ampara-
do por esos principios supremos se convertirfa a su vez en el amparo benéfico del
derecho a la vida, al trabajo, a la propiedad productiva, al comercio, incluso el interna-
cional, a la educacidn, a la préctica del culto verdadero que compete a toda persona
humana. Ese Estado no podrfa incurrir en el estatismo” (“La nueva Constitucién”, en
Presencia, 25/3/1949, recopilado en Julio MEINVIELLE, Politica Argentina 1949-1956,
Trafac, Buenos Aires, 1956, pdgs. 38-39).

9) Concepcion catdlica ..., pag. 150.
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4. El concepto de Cristiandad: junidad esencial o diversificacién
analdgica?

Una cuestién de significativa relevancia en cuanto a la confi-
guracién nocional del concepto de Cristiandad surge como con-
secuencia de la profunda polémica que Meinvielle sostiene con
Maritain (10). Se trata del modo de diversificacién, o de los
modos histéricos particulars (en sentido diacrdnico y sincrénico,
cabria decir) con que aparece la Cristiandad. En el plano légico-
ontoldgico esto se traduce en la cuestién de si la ciudad catélica
tiene una esencia tinica que puede concretarse histéricamente sin
alterar su identidad; o esencias diversas segin sean las circunstan-
cias epocales en que se manifiesta. En este segundo caso el con-
cepto de Cristiandad se plantearfa como andlogo, con analogfa de
propordonalidad propia.

Meinvielle defiende, contra el Maritain posterior a la conde-
na vaticana a la Accidn Francesa (11), la primera posicién. Y cita
en tal sentido al propio filésofo francés, en su primer periodo,
cuando afirmaba taxativamente: [lJo que en la Edad Media se lla-
maba doctrina de las dos espadas —al menos en el sentido de San
Bernardo y de Santo Tomds de Aquino [...]- se identifica esencial-
mente con lo que se llama, desde Belarmino y Sudrez, la doctrina
del poder indirecto —al menos si se entiende ésta sin disminucién—
[...] una sola y dnica ensenanza es dispensada por Bonifacio VIII
en la bula Unam Sanctam y por Leén XIII en la enciclica Inmor-

(10) Como se ha hecho y se hard a lo largo de esta exposicién del pensamiento
teolégico-politico del autor argentino, las posiciones de sus contendores doctrinales, en
particular de Maritain, no serdn mencionadas sino en la medida en que contribuyan a
esclarecer las posiciones del propio Meinvielle.

(11) Nuestra indicacién es materialmente cronoldgica, pero apunta formalmente
a la razén que el propio Meinvielle sindicé como desencadenante del radical cambio de
rumbo del gran tomista, cuyo Primauté du spirituel, harto citado por Meinvielle como
brillante exposicién de la doctrina tradicional, fue seguido —con muy pocos afios de dis-
tancia— por una serie de obras que comprometfan esa misma doctrina (cfr. J. MEINVIE-
LLE, “La ‘fisica politica’ de Charles Maurras y la politica cristiana”, articulo escrito en
1972, aparecido en Julio Meinvielle, Buenos Aires, 1974).
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tale Dei” (12). Hay pues, glosa Meinvielle adhiriendo a este jui-
cio, una dnica esencia especifica de Cristiandad. No se trata, acota
enseguida con Garrigou-Lagrange (De Rwlatione), de un ideal
puramente especulativo sin repercusién sobre la praxis concreta
de los pueblos cristianos, sino que la nocién de ciudad catélica
constituyewn fin a ser realizado histéricamente en las instituciones
humanas. No es vélido, dice Meinvielle con el teélogo francés,
sostener una fesis representada por una doctrina impracticable,
i.e., que no puede ser objeto de una intencién prictico-finalista
eficaz, y una hipdtesis constituida por las opciones dictadas por el
oportunismo y la aceptacién del error. El fin que debe guiar la
accién de la politica cristiana es el de la concordia del sacerdocio
y del imperio, en cuyo lema se cifra la sintesis del orden publico
cristiano. Si las condiciones de realizacién histérica imponen
limites a este principio, la prudencia aconsejard las vias mds reco-
mendables para la mds plena consecucién posible de un fin que
nunca debe ser abandonado, insiste Meinvielle. No mutard el
principio rector de la praxis, sino que sé6lo se tolerard el mal inevi-
table. Y nunca cabrd calificar como utdpico un principio que
rigié, con las imperfecciones inherentes a la condicién humana, la
vida politica de Occidente durante un milenio y medio.
Meinvielle impugna el uso de la doctrina de la analogfa en la
conceptuacién de la ciudad catélica. Tal es la idea sostenida por
Maritain en Humanisme intégral: es licito proponer una cristian-
dad nueva, acomodada a una nueva circunstancia histdrica, en la
que los principios rectores ya no son esencialmente los mismos de
la Cristiandad tradicional, sino que difieren especificamente de
ellos; sélo se da semejanza en la proporddn a la respectivacirccuns-
tancia. En sintesis, no hay un concepto univoco sino aplicacién
analégica de conceptos diversos especificamente. No obstante lo
cual, afirma igualmente Maritain, “los principios no varfan, ni
tampoco las supremas reglas prdcticas de la vida humana”. Nues-
tro autor refuta tal aserto. No puede afirmarse la permanencia de
los principios alli donde hay mutacién especifica. Diversidad
esencial implica diferente naturaleza de una cosa, que impide ya

(12) Primauté du spirituel, pdg. 28; citado en De Lamennais a Maritain 2.2 ed.,
Teoria, Buenos Aires, 1967, pdg. 89.
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hablar de identidad. Las aplicaciones concretas del principio que
se mantiene idéntico en su esencia pueden variar sélo por la mate-
ria o la circunstancia a que se aplican. Asf la naturaleza humana es
una y la misma, y varfan las concreciones individuales en este o
aquel hombre, pero por diferencias originadas no en el principio
informante, sino en la materia informada. La conclusién aparece
enseguida: una Cristiandad que renuncie a la profesién publica de
fe por la autoridad, a la legislacién inspirada en el Evangelio vy, asi,
a la concordia jerarquizada entre sacerdocio e imperio ya no puede
llamarse Cristiandad, porque ya no lo es. En efecto, si en las con-
creciones histéricas ha llegado a desaparecer su nicleo formalmen-
te constitutivo (i.e., su naturaleza), ese orden ya es diverso, y no
puede ser significado por el nombre de “cristiandad” (13).

As{ pues, y como conclusién de este punto, la Gistiandad
posee una esencia dnica, por lo cual se la conoce en un concepto
univoco. Y sus diferentes realizaciones concretas en la praxis poli
tica de los pueblos no trascienden del plano de lo histérico-indi-
vidual, ni afectan sus principios permanentes. Se trata, en otros
términos, de la multiplicacién por la materia de una misma forma
de organizacién institucional. Tal el ejemplo y la sintesis de
Meinvielle, tras haber recurrido explicitamente a la teoria hile-
morfica (14): “En la medida en que verifica el concepto la
Cristiandad es una civilizacién sobrenaturalizada, santificada por
la Iglesia. Podrd ser muy diversa la civilizacién china de la greco-
rromana o de la germdnica, pero tan pronto como una y otra se
incorporan verdadera y vitalmente a la Santa Iglesia, adoptando su
doctrina como principio piiblico de vida, no hay sino una Unica
civilizacién que es la cristiana” (15).

(13) De Lamennais a Maritain, pags. 88 y sigs. No obstante, sf serfa posible para
el autor establecer una analogfa entre las diversas civilizaciones de la humanidad, de
todas las cuales la Cristiandad constituirfa “la civilizacién por excelencia, o la civiliza-
cién a secas’; y serfa la mayor o menor cercanfa con ella la que permitirfa mensurar la
calidad civilizatoria de las demds. Se tratarfa en este caso de una forma de analogfa de
atribucién (cfr. E/ comunismo en la revolucién anticristiana, pg. 146; vide infra).

(14) Aunque en otros lugares —vide infra, IV, 2— restringird el alcance de la teorfa
hilemérfica —en sentido propio— respecto de la época contempordnea, lo que queda en
pie es la idea de una multiplicacién histérica de idénticos principios invariables, « /a
manera de materia y forma en el compuesto concreto.

(15) De Lamennais a Maritain, pag. 103 (subr. del autor).
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En una obra posterior, £/ comunismo en la re volucion anticris -
tiana, cuya formalidad fundamental es la de la teologia de la
Historia, Meinvielle reitera la impugnacién a la idea de una
Cristiandad como mera similitud de propordones, desprovista de
su especificidad propia y distintiva (la profesién publica de fe por
la autoridad comunitaria y la consiguiente adecuacién del orden
publico a la ley evangélica). Sin embargo, presenta alli una esen-
cia dnica, es verdad, pero desarrollindose en la historia de Occi-
dente a la manera en que un individuo nace, crece, florece y
decae. Si tal fuera el caso, nos hallariamos, por supuesto, ante una
misma esencia; mas también, en realidad, frente a un mismo
ejemplar histérico-particular, informado por esa esencia. Se refie-
re a ella Meinvielle como “una Ciudad Catdlica, que es tal en lo
esencial con una unidad singular e individual pero que presenta
diversos estados de desarrollo” (16). Ella germiné bajo el Imperio
Romano, florecié en la Edad Media y ha venido decayendo
durante la modernidad, corroida por el naturalismo, el liberalis-
mo y el comunismo (17).

Tal vez no haya divergencia con la posicién claramente
expuesta en De Lamennais a Miritain. Sigue en pie la tesis de una
esencia invariable en su contenido especifico; pero se considera a
la cristiandad occidental como una dnica civilizacién cristiana o
ciudad catdlica, que llega hasta el momento en que el autor escri-
be (1961). A su desaparicién histdrica, entonces (en la que habria
Iglesia sin Gristiandad), podria sucederle el resurgimiento de otra
ciudad catédlica en el mismo solar de Occidente; o, asimismo, la
aparicién de una civilizacién cristiana en dmbitos ajenos a la cul-
tura occidental. Pe ro tales realizaciones individuales siempre serfan
portadoras de la misma esencia.

En este lugar seguramente resulta pertinente introducir una
cuestién en la que el autor puso atencién a lo largo de su obra.

(16) El comunismo ... , pg. 64.

(17) Ibid. pégs. 63-65. En pdgs. 150-51, al tratar sobre este tema, sefiala los enor-
mes cambios benéficos que insufl la Iglesia en la sociedad antigua, y que condujeron
al esplendor humano de la cristiandad medieval: ellos fueron, sostiene Meinvielle, la
trasmutacién progresiva de la esclavitud y el afianzamiento de la permanencia de la
unién matrimonial.

109



SERGIO R. CASTANO

Tiene que ver con el cardcter no retrégrado de la ciudad catdlica.
Por un lado, Meinvielle hace suyo el juicio de Leén XIII en
Inmortale Dei, en referencia a la Edad Media: “Hubo un tiempo en
que la filosoffa del Evangelio gobernaba los Estados”. Pero al mismo
tiempo Meinvielle cita a menudo las palabras del Papa San Pio X en
Notre Charge apostolique sobre el hecho histérico de la existencia de
la Cristiandad: “Ha existido. Existe. Es la civilizacién cristiana. Es
la Ciudad Catélica. No se trata mds que de instaurarla y restaurar-
la sin cesar sobre los fundamentos naturales y divinos de los ataques
siempre nuevos de la utopfa moderna, de la Revolucién y de la
impiedad: Omnia instaurare in Christo”. En esa linea de continui-
dad y renovacién en la tradicién sostiene nuestro autor que la Edad
Media no agota la esencia de la Cristiandad y que ésta no se iden-
tifica con la Edad Media 7 toto. Es decir que otras culturas y otros
pueblos pueden constituirse en ciudad catélica, a condicién de que
observen y hagan suya la ley del Evangelio (18). No se trata, pues,
de volver al ancien régime ni a la Edad Media, sino de ponderar en
qué medida la civilizacién ha ido abandonando los principios del
orden natural y cristiano y, por ello mismo, aquilatar la magnitud
de su decadencia. Se trata, precisamente, de restaurar la vigencia de
esos principios sin perder nada de los legitimos progresos obtenidos
en siglos de desarrollo cientifico y técnico, asi como la legitima pro-
mocién de individuos y grupos a niveles superiores de cultura y de
bienestar, tal como en la modernidad se ha operado (19).

Meinvielle postula la Cristiandad como la vigencia de lo per-
manentemente vdlido; como la actualidad siempre renovada de la
verdad sobre el hombre y la sociedad, que no se circunscribe ni se
enclaustra en una realizacién histérica contingente y prtérita,
sino que exige su benéfica concrecién en todas las épocas, y en
particular en aquélla en que la civilizacién cristiana no ha desapa-
recido. Porque, dice nuestro tedlogo acudiendo a San Pablo y a
Emil Brunner, “el cristiano debe redimir el tiempo, insertdndose
en el tiempo” (20).

(18) El comunismo ... , pag. 41-46.

(19) El progresismo cristiano, Cruz y Fierro, Buenos Aires, 1983, pdgs. 35-37.

(20) “De la aceptacién del comunismo, en virtud del sentido de la Historia”, en
Didlogo, n° 1, pdg. 32.
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5. Los fundamentos teoldgico-morales y préctico-politicos de la

Gistiandad
Jurisdicciones distintas y odenadas

La tesis de la supremacia del orden sagrado sobre el profano
exige determinar el fundamento por el cual las realidades huma-
nas se subordinan a la ley divina y, en dltima resolucién, a la
potestad eclesial.

En primer término, Meinvielle distingue entre dos érdenes de
actividades humanas: la civilizacién y la Iglesia. La primera con-
siste en las técnicas y artes que, como la economia y la politica, se
ordenan a la suficiencia y a la felicidad temporales. Este género de
actividad se refiere a bienes naturales, en el sentido de mundana-
les, y se halla constituida por dimensiones tanto espirituales cuan-
to materiales (asi, por ejemplo, la politica, las ciencias, el ejercicio
de las virtudes). La Iglesia, por el contrario, como reino de Dios,
no apunta a un bien terrenal, ya que su fin estriba en la felicidad
eterna. Dada la composicién corpérea del hombre, la actividad
humana ordenada a la consecucién del fin celeste estard también
constituida, como aquélla que corresponde a la civilizacién, por
dimensiones espirituales y materiales (asi, por ejemplo, los tem-
plos, los recursos econémicos para el mantenimiento del culto,
etc.). En efecto, y aunque a veces se haya tendido a identificar el
plano religioso con el espiritu del hombre y el plano politico con
su corporeidad, Meinvielle subraya la evidente compenetracién y
mutua presencia de la espiritualidad y de la materialidad en todos
los niveles de la actividad humana (21).

(21) Meinvielle sefialé el error encerrado en identificar lo espiritual con lo priva-
do y lo natural con lo publico. Lo privado es material y espiritual; lo pablico es tam-
bién material y espiritual. Y tanto lo privado como lo ptiblico son ordenables al plano
sobrenatural (cfr. Crética ..., pdgs. 352-354). En definitiva, lo publico es integralmente
humano, y de un modo miés pleno que lo privado. Por ello las obligaciones fundamen-
tales que recaen sobre el individuo recaen también sobre la sociedad politica. En esa
linea Meinvielle afirma que el Estado debe ser catélico porque es cosa esencialmente
humana, y a Dios le debe culto todo lo humano (Concepcidn catélica ..., pdg. 145).
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Asi pues, el hombre tiene preocupaciones y desarrolla activi-
dades que no se ordenan directamente a la vida eterna, sino a la
suficiencia de vida en el plano mundanal. Y asimismo, junto a
tales realidades prdcticas ordenadas a la felicidad temporal, existen
medios que de suyo y directamente se ordenan a la beatitud celes-
te. Ahora bien, es el fin directo al que se ordenan el que funda la
condicién natural o sobrenatural de cada realidad imbricada en el
obrar del hombre. Es precisamente desde esta perspectiva desde
donde se resuelvela cuestién de cudl sea el fundamento que per-
mite discernir las jurisdicciones (propias y directas) de las potes-
tades temporal y espiritual. Pues no son las realidades humanas
mismas (o sea, atendiendo a su naturaleza en si misma tomada) las
que sefialan su inclusién en una u otra 6rbita; sino que es en la
razén de medio, rectius, en la de o rdenado u ordenable a uno u otro
fin, donde se dirimird la jurisdiccién de las respectivas potestades.
Es decir que el derecho de disposicién de cada una de éstas se ejer-
cerd sobre ciertos medios necesarios a su fin especifico. En sinte-
sis, y reiterando lo afirmado, no es una cierta especie de realidad
la que de suyo determina la ordenabilidad al fin temporal o al
espiritual. Por el contrario, serd el fin —al que ellas son dispuestas—
el que senalard su inclusién dentro de la jurisdiccidn especifica de
cada potestad (i.e., su pertenencia a la civilizacién o a la Iglesia).

Ahora bien, si por un lado las acciones humanas y las realida-
des constituidas por ellas se distinguen fine operis; por otro, en la
persona del cristiano que obra (fine operantis)los dos fines se con-
jugan y por necesidad se ordenan jerdrquicamente. Lo cual resulta
de decisiva relevancia para la conocer la prelacién entre las respec-
tivas potestades. Es lo que se explicard enseguida.

En efecto, “[h]a sido la Iglesia, recuerdh Meinvielle, la que ha
ensenado nitidamente la doble e irreductible jurisdiccién en que
se desenvuelve la vida del hombre” (22); jurisdiccién fundada en
tltima resolucién por la existencia de dos finalidades. Fabiendo
en el hombre dos finalidades fundamentales, y resultando impo-
sible que dos fines distintos se hallen yuxtapuestos en el mismo
nivel respecto del agente, se tiene que uno de los fines debe ser el
fin dltimo, y el otro encontrdrsele subordinado. Por otra parte, la

(22) De Lamennais a Maritain, pdg. 85.
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“subordinacién esencial de un orden a otro” debe operarse, como
es obvio, en favor del fin mds alto. Por ello es necesaria la subor-
dinacién del orden politico al orden espiritual.

La demostracién de esta ordenacién entre ambas jurisdiccio-
nes se basa en la ordenacién de los fines y actos del hombre res-
taurado por la gracia de Dios. En el hombre nuevo todas las
acciones, por lo menos virtualmente, deber dirigirse a su fin dlti-
mo, que es la beatitud eterna. En rigor, bajo esta perspectiva ya no
existen medios terrenales clausos en lo temporal, porque todo el
obrar del cristiano se halla obligatoriamente finalizado por la
intencién del bien supremo sobrenatural. Asi, el constructor de
una casa puede edificarla atendiendo al fin inmediato que rige la
recta operacion técnica (finis operis). No obstante, nunca puede
estar ausente de su espiritu la conmensuracién tltima de su obra
técnica al fin que da sentido a su existencia (finis operantis).
Luego, la unidad del hombre restaurado explica —ratione operan -
tis-la intrinseca unidad y subordinacién de su obrar al fin dltimo
sobrmatural, dado a conocer por la fe y amado por la caridad.

Segtin se habfa dicho, las acciones temporales de los ciudada-
nos se ordenan directamente a la felicidad terrestre. Ahora bien,
los hombres que las llevan a cabo, al ser cristianos, las disponen al
fin dltimo debido (la beatitud eterna). Con ello las operaciones
econémicas, culturales y politicas no pierden su naturaleza de
tales, sino que, al ordenarse al fin dltimo perfectivo del hombre se
perfeccionan en su orden propio (23). De alli que el cristiano de
cualquier condicién, desde la perspectiva de su fin dltimo, pueda
ordenar a la beatitud eterna toda operacién de su vida —privada o
publica, laica o consagrada—. En efecto, si todo lo que el hombre
posee es de Dios (en sentido eficiente y final), entonces la activi-
dad temporal humana debe estar ordenada al fin de su existencia.
Pero si ello es asi, recaerd por necesidad en la sociedad encargada
de conducir al fin sobrenatural alguna jurisdiccién sobre el orden
temporal mismo. Jurisdiccién que no se explicard, como se ha

(23) Meinvielle sostiene, en efecto, que la ayuda de la gracia, necesaria para la pre-
servacién de la integridad del orden natural, actda a fortiori benéficamente en la tarea
propia del Estado, permitiéndole un més pleno cumplimiento de su fin especifico (cfr.
Critica ..., pags. 150-1).
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dicho, ratione operis —pues hay acciones que de suyo son intrinse-
camente temporales—, sino ratione operantis —pues, en concreto,
toda accién del cristiano se ordena en dltima instancia a Dios
como a su fin dltimo (24).

En sintesis conclusiva, y segin la férmula adoptada por
Meinvielle, “al fijar Dios al hombre un fin nuevo y més alto, una
nuevay mds excelente érbita contemplativa, todo el orden de los
medios politicos y econémicos que tenfan razén de medio respec-
to de aquel fin [politico-natural] quedan consecuentementevaria-
dos, no por mutacién intrinseca de naturaleza sino por mutacién
extrinseca de relaciones” (25).

Iglesia y Estado: sus fines y sus eficiencias

El entramado del orden natural de los fines humanos sociales
se ve sobreelevado, y no negado, mediante la recepcién por la
sociedad politica del bien de la ve rdad sobrenatural. Asi lo plan-
tea el autor.

La perfeccién de la persona individual se logra a través de la
participacién de los diversos bienes comunes de las sociedades en
que se integra. Tal orden plural y necesariamente escalonado cul-
mina, en el plano natural, en el bien comun politico. Este consti-
tuye el fin inmediato y propio de la comunidad politica. Se trata
de un fin virtuoso, que el poder politico ha de gerenciar condu-
ciendo a personas, familias y cuerpos intermedios —atendiendo a

(24) Reflexiona Meinvielle: “[a]quf aparece cudn absurdo y al margen de la orto-
doxia catdlica es todo intento de limitar una zona de la actividad humana que pueda
ser verdaderamente ‘profana’ o ‘laica’, sin cardcter ‘sacro’, absolutamente substraida a la
jurisdiccién ‘clerical’. Sélo abstrayendo del hombre las actividades pueden considerarse
éstas como puramente temporales [...]” (De Lamennais a Maritain, pdg. 86, subr. del
autor).

(25) De Lamennais a Maritain, pag. 82 (subrayado del autor). La formulacién “no
por mutacién intrinseca de naturaleza, sino extrinseca de relaciones” la trae Mateo
Liberatore (cfr. La Iglesia y el Estado, Rovira, Buenos Aires, 1946, prél. de J. Meinvielle,
pdgs. 106 y sigs.). Para todo este punto, ademds de De Lamennais a Maritain, pags. 82
y sigs. y 140-2, cft. la critica de Meinvielle a “El campesino del Garona”, de Maritain,
publicada como apéndice a esa misma obra, especialmente pdgs. 340-341.
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su peculiar circunstancia e idiosincrasia— a un orden de bienes
materiales, culturales y morales que los perfeccionan. Pero la per-
feccién de las partes, hay que advertirlo, se cumple como un efec -
to de su ordenacién al bien comin como a su fin dltimo en el
plano terrenal. Cada persona singular se perfecciona adhiriendo,
como la parte al todo, al bien politico promovido por el cuerpo
social bajo la direccién del poder politico. Luego, el bien comin
politico, fin inmediato de la potestad, constituye el fin dltimo
—i.e., el mds valioso de los bienes— de las personas singulares y de
los grupos sociales. Se tiene asi, por un lado, el fin completo en el
orden natural (el bien comdn politico); y, por otro, la causa efi-
ciente total y adecuada de su consecucién (la comunidad autdr-
quica). Tal “la economia puramente natural de las cosas”. Ahora
bien, elevadas las personas al orden sobrenatural, este movimien-
to comunitario hacia el bien comtn, sin menoscabo de su senti-
do ni detrimento alguno del fin de la po/is debe ser referido a un
bien que es absolutamente dltimo. Se trata aqui del bien perfecto
simpliciter, Dios mismo, fin propio de la polis celeste que es la
Iglesia. Pero, advierte Meinvielle con Santiago Ramirez (De
Batitudine, si el bien comun politico no se halla en consonancia
con el bien comtn sobrenatural mal podrd el primero subordinar-
se al segundo: “Una ciudad finalizada por la libertad y no por el
bien comiin, no puede en cuanto ciudad ser per se buena, pues estd
destituida de aquella forma que tinicamente la bonifica. Y si no es
buena, no es subordinable a la Iglesia” (subr. original). En otros
término, el fin comun sobrenatural puede finalizar un orden diri-
gido al verdadero bien humano participable, mds no un orden
decaido, centrado en bienes per accidens asumidos como supre-
mos.

De hacerse efectivo el orden total debido, no hay trasmuta-
cién, sino subordinacién de fines, puntualiza Meinvielle. Asi
como cada persona subordina (en el sentido de evitar toda contra-
diccién y de referir) su bien individual al bien comun politico; asi
el poder publico, cuyo fin inmediato y directo es la promocién de
ese bien, debe subordinar su actividad al bien comtn sobrenatu-
ral, cuyo cuidado recae en la Iglesia. El reconocimiento publico de
la verdad depositada en la Iglesia no transforma, licudndolo, el
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orden de la comunidad politica (26). En la férmula del autor no
altera el orden social ni substrae nada de él, sino que adiciona un
fin mdximamente valioso y, por ende, tltimo. De tal modo, este
fin trascendente viene a constituirse en supremo principio de
regulacién normativa del orden publico de la comunidad. Es
entonces cuando se plasma el principio tomista de plena legitimi-
dad de ejercicio (el régimen justo simplicitert i.e., un orden poli-

tico regulado por la justicia divina (S. 74., I-Ilae., 92, 1) (27).

Las exigencias del fin iiltimo como regulador de la praxis

Este principio, el de un fin dltimo regulador de la praxis
humana, adquiere una dimensién polémica en la disputa del
autor con Maritain. La cuestién debatida se plantea formalmente
como la posibilidad de llamar “cristiano” a un orden politico que
no reconoza como supremo regulador de la vida publica al depé-
sito de la Revelacién, transmitido por la Iglesia. Queda intrinse-
camente involucrada en tal cuestién el papel causal que juega el
fin dentro del orden prictico(-moral) (28).

Segtin lo expone Meinvielle, en la propuesta de Maritain de
una nueva cristiandad, aunque hombres de diversos credos —o de
ningdn credo— difieran profundamente respecto del fin #ltimo de
la vida, con todos esos hombres podrian llegar a un acuerdo pric -
tico sobre el modo de conducir la vida, que llevarfa a una coinci-
dencia respecto del fin y la estructura de la ciudad. Ahora bien,
objeta Meinvielle, cémo vivan los hombres depende directamen-
te de cémo piensen respecto de la vida, y a su vez esta concepcién
existencial depende de cudl crean que ha de ser el fin dltimo de la
vida (29). Luego, “si el materialista tiene como fin prictico las

(26) Sobre la delicada cuestién suscitada por la ordenacién del acto de religién al
bien comtin politico cfr. Critica ..., pags. 255-7 y sigs.

(27) Critica ..., pags. 208-211 y 325-328.

(28) Para todo este punto vide De Lamennais a Maritain, pég. 184-191.

(29) Entra aquf de pleno derecho la doctrina de la subalternacién propia de los
saberes précticos a los saberes especulativos, que Meinvielle sostuvo paradigmdticamen-
te (cfr. “La subalternacién de la Etica a la Psicologfa”, Sapientia, a. 1 n.© 2 (1946).

116



JULIO MEINVIELLE, TEOLOGO DE LA CRISTIANDAD

ventajas materiales, su vida ciudadana, lz ciudad que construird
con su vida, serd tal que en ella todo lo material y carnal ocupard
el primer lugar y lo que serefiere a Dios serd apenaszolerado” (30)
(tolerado —debe agregarse— pero en tanto en cuanto los preceptos
divinos no entrasen en contradiccién formal con las normas juri-
dicas vigentes en la po/isen caso contrario de latolerancia se pasaria
a la intendiccidn). El cristiano y el ateo podrdn hablar de libertad,
igualdad y fraternidad, pero en dltimo andlisis ambos interpreta-
rdn nociones diversas, dice el autor. Precisamente en ese sentido,
el mismo Maritain habia sostenido con énfasis —contra el natura-
lismo de la Accidn Francesa— que el bien comidn temporal no
podia ser adecuadamente conocido sino por refermcia al bien
comun sobrenatural (“verdadero fin dltimo de la vida”).

Por esa razén la prudencia politica del cristiano, a la hora de
operar sobre el orden social, necesariamente conmensurard sus
actos —los cuales no pueden disonar respecto del fin dltimo sobre-
natural— a la consecucién de un orden de bienes que no sélo no
colisionard con los preceptos divinos, sino que, asimismo, se
hallard enderezado —por lo menos mediata o virtualmente— a la
beatitud eterna. El medio para tal fin consistird en un ordena
miento normativo que impere valores humanos coherentes con la
Revelacién, reflectando su ejemplaridad sobre el conjunto de los
ciudadanos.

Es, pues, la naturaleza de lo operable mismo, que implica
intrinsecamente la concrecién imperativa del fin intendido, la que
torna imposible atribuir un mismo efecto a fines tltimos diversos,
como pueden ser diversos el fin del cristiano y el del ateo. Si en la
constitucién del orden politico-juridico (operable préctico-moral)
hay integra y formal coincidencia, es porque ambos, malgrado su
p retendida oposicién, han aceptado la prosecucién de un mismo
fin dltimo. Este punto merece ser explicitado. No hay posibilidad
de disociar la totalidad concreta de la vida moral ¢ sic del fin dlti-
mo de la vida humana, aunque si, en cambio, es posible prescindir
de la consideracién actual del fin dltimo en el caso de la produc
cién técnica; en la cual, en si misma y precisivamente considerada,

(30) De Lamennais a Maritain, pdg. 187; subrayado del autor.
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es dable soslayar la perfeccién del agente que realiza el factibile: la
actividad técnica no necesita hacer bueno al agente para hacer
buena la obra (técnica) —ver Etica Nicomaquea, 1105 a 26 y sigs.
Por tal razén le seria posible al cristiano lograr una coincidencia
préctico-poiética con otro agente con el cual discrepara respecto
del fin dltimo de la vida. Se trataria, en nuestro caso, de una orga-
nizacién social (a través de un orden juridico, econémico y poli-
tico) cuya virtud podria estribar en el buen funcionamiento
—medido con pardmetros técnicos y eficientistas—, pero que no se
ordenarfa necesariamente al debido fin tltimo de la existencia. Al
no estar ordenada a Dios, tal organizacién encontraria una legiti-
macién secundum quid en el buen funcionamiento antedicho.
Ahora bien, esa eficacia, por necesidad inexorable, se ordenarfa a ozro
fin dldmo: pues toda obra técnica se encuadra en un orden préctico-
moral finalizado por algin objetivo considerado como supre m o. En
esa ciudad, dice Meinvielle, “el catélico continuard trabajando para
Dios en /o interno de su conciencia; pero en la estructuracién y crea-
cién de la ciudad como tal Dios no estard” (31). En cualquier caso,
por intrinseca necesidad la ciudad tendr4 algin fin dltimo, que o
serd Dios, o serd otro valor, real o supuesto (aunque siempre par-
cial). Necesariamente las concreciones juridico-politicas variardn
en funcién de un fin dltimo de la existencia, y nunca dejard de
haber un fin dltimo de la existencia humana y social. Por ello no
puede haber “ve rdadera y formal cooperacién entre hombres que
no aceptan un mismo fin de la vida” (32). Si la hay es o porque el
no catdlico ha aceptado integrar la ciudad catélica; o porque el
catdlico ha aceptado sumarse a una ciudad que ya no tiene a Dios
como fin.

Sea lo que fuere de esta discusién sobre la viabilidad de la
“nueva cristiandad”, lo que resulta de ella en especial pertinente
para nuestro tema es el principio acogido por el autor, segtin el
cual “[e]/ fin dltimo de la vida es el regulador de todas las acciones
humanas y de su interna conformacién” (33).

(31) De Lamennais a Maritain, pag. 188 (subr. del autor).
(32) De Lamennais a Maritain, pags. 154-155.
(33) De Lamennais a Maritain, id.
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6. Las propiedades del orden de la Gistiandad

La funcién del Estado catélico

El derecho que la Iglesia reclama y que el Estado debe ampa-
rar, afirma Meinvielle, se funda en la ve rdad divina, de la cual la
Iglesia es depositaria y que debe ser comunicada a todos los hom-
b res. A la ensefanza del Evangelio por parte de la sociedad religio-
sa le corresponde la funcién tuitiva del Estado. Este, en orden a
tutelar la difusién del mensaje de Dios, estd facultado para dispo-
ner la interdiccién de todas aquellas acciones que no sélo repre-
senten un agravio a la dignidad del Creador (los “derechos de
Dios”), sino que entorpezcan la propagacién del mensaje salvifico
o induzcan a la confusién de las conciencias. Dentro de ese dlti-
mo género de acciones pueden entrar el ejercicio publico del culto
y el proselitismo religioso por otras confesiones.

Asi pues, en lo que le atafe directamente como comunidad
politica, con un fin propio de naturaleza mundanal, la funcién del
Estado respecto de la propagacién de la fe resulta principalmente
negativa: consiste en remover los obstdculos que impiden o difi-
cultan la evangelizacién de la sociedad o desconocen la dignidad
de las personas, del culto o de las realidades sagradas (34). Sin
embargo, cumpliendo con sus obligaciones propias y especificas
de comunidad politica (que profesa la fe en Dios), el Estado irra-
dia el influjo de la causalidad ejemplar de su legislacién (subord i-
nada a la revelacién) sobre el conjunto de sus miembros; vy,
aunque no ejerza fuerza fisica alguna, también hace pesar sobre las
conductas una causalidad eficiente correlativa a sus supremas
facultades coactivas (35). En esta cuestién Meinvielle hace suya la
tesis, de raigambre tomista (cfr. S. 75., I-Ilae., 95, 1), del valor

(34) Segun la afirmacién del autor en Concepcidn catdlica de la politica, bajo este
respecto el Estado es “[b]razo secular puesto al servicio de la Iglesia para reprimir la
difusién de los errores, y jamds para propagar la verdad” (pdg. 148).

(35) De Lamennais a Maritain, pag. 123.
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positivode la fuerza como instrumento al servicio de la virtud. De
allf que la utilidad de la coaccién, que refuerz la eficacia de la ley,
se ordenard, en el Estado catdlico, a la defensa de la fe y a preser-
var a los hombres de las conductas que contradigan radicalmente
la ve rdad evangélica (306).

En sintesis, la subordinacién implica ministerialidad del Esta-
do respecto de lo rligioso. De tal suerte, el fin préximo (y pro-
pio) de la comunidad politica serd siempre la promocién de la
vida virtuosa. No obstante, el fin tdltimo (indirecto) del Estado
catdlico consiste en el allanamiento de las vias que conducen a sus
miembros a la vida eterna (37).

La potestad indirecta de la Iglesia

La secular doctrina del reconocimiento y subordinacién de la
comunidad politica a la ley evangélica ha recibido la denomina-
cién de potestas indirecta por la tradicién teoldgica y filoséfica
catdlica. En tal locucién se pone de manifiesto la jurisdiccién de
la autoridad espiritual sobre todas aquellas materias de la vida ciu-
dadana en que el fin sobrenatural pueda hallarse comprometido.
Y se acentda, sin duda, el #sulo de la autoridad eclasidstica para
intervenir como ultima instancia de decisién en la regulacién de
aquellas materias (38). La Edad Media, en particular, conocié la

(36) De Lamennais a Maritain, pags. 145-152.

(37) De Lamennais a Maritain, pig. 151.

(38) Témese como medida sefiera de esa tradicién a la doctrina del Aquinate. De
acuerdo con ella, la obediencia constituye una obligacién fundada en la necesidad de
consecucién del fin social, fin que no se alcanzarfa sin la funcién directiva del gober-
nante. El corolario que inmediatamente se desprende de tal tesis consiste en afirmar el
debitum oboedientiae al superior sélo respecto de aquellos medios ordenables al fin espe-
cifico encomendado a ese superior. La aplicacién de ese principio al dmbito de las “dos
espadas”, a pesar de la eminente superioridad del plano espiritual sobre el temporal
(concretada en la mayor dignidad del Papa frente a los principes seculares), no implica
sostener que exista un titulo de imperio en cabeza del pontifice que obligue al cristia-
no a obedecerlo en materias puramente politicas. En ellas, en efecto, debe obedecerse
al gobierno de la reptiblica y no al Papa -ni, 4 fortiori, a los prelados cuya autoridad deri-
va de la del Papa, como arzobispos y obispos- (cfr. In II Sententiarum, d. 44, c. 2 art. 2
c;art. 3 ¢, ad lum., ad 4um. y el “excurso” final del libro II).
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concurmcia efectiva de los poderes espiritual y temporal en la
conduccién de la cosa publica. Pero en la modernidad la viabili-
dad de tal situacidn se torna cada vez mds comprometida. Por ello
—por poner dos ejemplos— la deposicién de un gobernante, o la
revocacién de una sentencia por la autoridad eclesidstica pueden
ser consideradas como propias del momento histérico en que
ambas sociedades, la espiritual y la temporal, tenfan por miem-
b ros, en principio, a pricticamente las mismas personas. Como
ve remos sostenfa nuestro autor (vide 7nfra, “La concrecién del
principio en la época contempordnea’), tras siglos de absorcién
centripeta absolutista y de disolucién cultural liberal, tal situacién
histérica havariado. Con todo, la substancia del principio se con-
serva en la medida en que se afirme la subordinacién tltima del
régimen politico y juridico a los principios de la ley evangélica, y
la profesién de fe por los érganos de la comunidad autdrquica. Se
trata entonces, en su nucleo esencial, no necesariamente de unas
intervenciones expresas y directas en la vida publica por parte de
la suprema jerarquia de la Iglesia, sino de “la influencia rectora
ejercida sobre las cosas temporales por su misma ensefianza gene-
ral y por la educacién que da a las naciones”; luego, en condicio-
nes normales (no extraordinarias), la llamada potestas indirecta se
ejerce “como naturalmente, por la docilidad espontdnea a la ley
evangélica y a la ensenanza general de la Iglesia y, cuando ésta lo
juzga oportuno, a sus consejos particulares”. Tal la concepcién del
primer Maritain (en Primauté du spirituel), que Meinvielle cita y
hace enteramente suya (39).

7. “Tesis” e “hipétesis”. El principio del Estado catdlico y los
condicionamientos que acarrean los supuestos histérico-
socioldgicos

En este acdpite se plantea una cuestién insoslayable, si de
tratar este dlgido tema se trata. Ya en tiempos de Mateo Libera-

(39) De Lamennais a Maritain, pégs. 144-5; sobre la doctrina de los grandes doc-

tores escoldsticos de la teorfa politico-juridica catélica en este tema, Belarmino y Sudrez,
vide ibid., pags. 87-88.
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tore (40) tenfa carta de ciudadanfa la distincién teorética —que
ya hemos mencionado— entre el principio catélico de la potestad
indirecta de la Iglesia sobre la esfera temporal (“zesis”) y la con-
creta situacién cultural y politica de las sociedades contempord-

neas (“hipdresis”) (41).

La situacion politica postewlucionaria

Respecto de la situacién politica, nétese que en las postrime-
rias del s. XIX las sociedades catélicas contaban con una historia
de casi un siglo de conatos —y en muchos casos, de ralizaciones
efectivas y perdurables— de instauracién de regimenes laicistas.
Mds alld del grado de virulencia manifestado en contra de la
Iglesia, en la medida en que habian separado la érbita secular de
la religiosa, tales regimenes constitufan antecedentes politico-ins-
titucionales que negaban el principio catdlico. En funcién de lo
sefialado, puede decirse que la circunstancia politica de conflicto
entre ambas sociedades, la politica y la religiosa, fundamenta la
convaiencia del intrumento juridico del concordato, por el cual
ambas potestades armonizan sus jurisdicciones y ordenan sus
fines, atendiendo a la jerarquia de éstos (vide 7nfra, 1I). Con ello
se recompone (restaura) el orden debido de subordinacién de la
sociedad cristiana a la ley del Evangelio, a partir de la situacién de
quiebra del consorcio tradicional entre ambas esferas, suscitado
por los movimientos revolucionarios posteriores a 1789.

El debilitamiento social de la fe

Por su parte, respecto de la situacién cultural del pueblo, debe
repararse en la obvia circunstancia de que la fe de la Iglesia, en el

(40) Dada la significacién que reviste el hecho de que el propio Meinvielle hicie-
ra traducir y prologara La Iglesia y el Estado del jesuita Mateo Liberatore —y precisamen-
te en 1946 (justo entre la aparicién de De Lamennais a Maritain'y Critica ...)— resulta
pertinente, al tratar el tema de la accién del Estado (fiel al principio confesional) fren-
te a otros cultos, traer a colacién las posiciones del gran apologista y tedlogo italiano en
dicha obra.

(41) La Iglesia y el Estado, pég. 159.

122



JULIO MEINVIELLE, TEOLOGO DE LA CRISTIANDAD

seno de las comunidades cristianas, ya no tenia la vigencia que
habia conocido en el medioevo, vigencia que sin hesitar podia ser
calificada de undnime —si se exceptiian los casos puntuales y aisla-
dos de los judios y musulmanes que en ellas habitaban. Por el con-
trario (ademds de los Estados formalmente protestantes), existian,
en el mismo s. XIX, sociedades biconfesionales, como aquellas de
los Estados alemanes; o sociedades que, sin llegar a la bi o pluri-
confesionalidad, con todo albergaban porciones importantes de
poblacién no catélica.

Ahora bien, la circunstancia cultural de la no unanimidad de
fe en la sociedad (hipdresisy sin dejar de exigir la profesién de fe
publica de la comunidad politica (fesis), torna aconsejable para el
Estado catélico el criterio prudencial de la rolemncia en materia
de libertad de cultos (42). Tal es el caso de las sociedades liberales
contempordneas, en las que se ha roto la unidad de la fe y resul
tarfa “desastroso”, previene Meinvielle, perseguir los cultos no
catdlicos (43). El criterio de la licitud de la tolerancia (sobre todo
en materia de libertad religiosa) constituye una restriccién, pru-
dencialmente aconsejable, respecto del principio general de la

(42) Cfr. Respuesta a dos cartas, ..., pag. 19. Bajo la forma de una decisién referida
a una circunstancia particular, y en el supuesto extremo de la contingencia de “divisio-
nes religiosas ya en ella [la sociedad] arraigadas”, este criterio prudencial se extiende
hasta volver aconsejable “la tolerancia civil de todos los cultos, sin proteccién especial
para el tnico verdadero”, afirma Liberatore interpretando la doctrina del magisterio
pontificio (La Iglesia y el Estado, pag. 99). Se trata, explana en otro lugar el mismo teé-
logo, de “la dura necesidad en que acaso pueda encontrarse algtin Estado de tolerar y
aun dejar libres los cultos heréticos, dando a todos indistintamente, catélicos y antica-
télicos, igualdad de derechos y facultad de profesar puiblicamente su religién, atendida
la inveterada divisién en materia de creencias que ponga en desacuerdo entre sf los 4ni-
mos de los ciudadanos. Una sociedad de esta indole, no hallindose en condiciones de
existencia normal con respecto a la revelacién, exige que el gobernante y las leyes se
atemperen de una manera conveniente al estado de enfermedad del sujeto, evitando
mayores males y asegurando a lo menos la pacifica vida comun de los asociados. Mas el
Padre Santo [Pio IX, Quanta cura] condena la méxima, esto es, que semejante forma de
régimen sea la mejor y la mds conforme al verdadero progreso; de ser cierto lo cual no
s6lo a las sociedades indicadas, sino a todas generalmente, aun a las compuestas de solos
o casi solos catdlicos debiera aplicarse aquella manera de gobierno. Esto se condena en
la enciclica como pestifero fruto del impio y absurdo principio del naturalismo politi-
co” (op. cit., pag. 159).

(43) Concepcion catdlica ..., pag. 147.
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defensa y el allanamiento de la accién evangelizadora de la Iglesia
—principio, como hemos visto, obligatorio para el Estado catélico.
Pero —senala polémicamente nuestro autor contra Maritain— el
hecho de la existencia de grupos no catélicos ni altera la norma
directiva de la vida social, i.e., la profesién de fe que tal Estado
debe observar; ni tampoco funda de suyo un derecho, en cabeza
de tales ciudadanos o habitantes —reclamable ante la propia comu-
nidad politica— a propalar puiblicamente un credo religioso cual-
quiera (44). El orden politico cristiano reconoce que el derecho de
la Iglesia a difundir la verdad evangélica plena debe primar sobre
toda otra manifestacién religiosa, mas al mismo tiempo respeta las
conciencias de los practicantes de otros cultos: en la férmula de
Meinvielle, “[I]los erro res no tienen derechos, pero las conciencias
que yerran los tienen” (45). De esta suerte se armonizan y jerar-

(44) De Lamennais a Maritain, pig. 158.

(45) Concepcidn catdlica ..., pdg. 147. Esta expresion —que sepamos— no fue utili-
zada en otra parte por Meinvielle, y amerita una aclaracién. Siendo que la conciencia,
aun errénea, obliga; dado que, aunque no excuse —porque existe siempre la obligacién
de buscar la verdad— la propia conciencia errénea obliga; aparece entonces la insoslaya-
ble cuestién suscitada por los creyentes de otros cultos, con la consiguiente necesidad
de su encuadre juridico, cuestién cuya respuesta recae ante todo en la comunidad poli-
tica. Se trata de personas obligadas por su conciencia (errénea, porque la verdad sobre
el hombre y sobre Dios estd depositada en la Iglesia), y no por las normas primarias
objetivas del obrar; pero, al fin y al cabo, de alguna manera moralmente obligadas. Hay
en casos como ésos —sostiene Sto. Tomds— una obligacién secundum quid et per accidens
y no simpliciter et per se (cfr. De Veritate, 17, 4 c.) Segiin el Aquinate “simpliciter” debe
entenderse como “de modo absoluto y en todo evento”; mientras que “secundum quid”
significa “sub conditione”, “mientras dure el error de la conciencia’; y “per s¢” compor-
ta que la conciencia recta se funda en lo que es en sf mismo recto y por si mismo obli-
ga, mientras que la conciencia errénea toma como verdadero lo que no es tal, y por ello
le acaece quedar obligada por lo que no es recto. Asf, esa obligacién de la conciencia
errénea del fiel permite justificar una pretensién de cumplimiento por parte del mismo
sujeto. Pero tal pretensién no puede fundar el derecho pablico. Ademds debe, en ulti-
ma instancia y en caso de conflicto, sujetarse a las exigencias del bien comin objetivo,
regulado por la justicia divina. En concreto, no puede interferir con la proclamacién de
la verdad por la Iglesia, ni irrogar confusién entre los fieles cristianos. Con esto tltimo
se vincula la reconocida y canénica distincién entre ejercicio privado y publico del
culto. Lo cual implica que, “en fesis”, el proselitismo publico deba ser restringido a la
minima expresién (posible ...). No obstante, concluyendo, la obligacién secundum quid
y per accidens de que se ha hablado, sin poder fundar el derecho publico, s, en cambio,
constituye el fundamento de una pretensién vdlida (o “derecho” en sentido impropio).
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quizan el derecho de la Iglesia, fundado en los titulos que le otor-
ga su misién de dar a conocer el camino de salvacién, y las pre-
tensiones de los hombres que pertenecen a otros credos —a quienes
puede no ser conveniente (o licito) en muchos casos impedir su
culto, aunque tengan conciencia objetivamente errénea (406).

En sintesis, la adopcién prudencial, licita y aconsejable, del prin-
cipio de tolerancia, no implica bajo ningtin respecto aceptar como
principio normativo la neutralidad del Estado en materia religiosa:
tal posicién es impugnada por Meinvielle como contraria a la doc-
trina “secular inmvariable” de la Iglesia, desde la Unam Sanctam de
Bonifacio VIII hasta la Inmonale Dei de Leén XIII (47). La permi-
sién de los cultos no catdlicos no implica equiparlos en privilegios
y prerrogativas con el culto catdlico. Se trata de una tolerancia de
alcance civil, mas no de neutralidad o indiferentismo. Semejante
discrepancia es substantiva, pues la doctrina tradicional funda el
derecho publico cristiano en la verdad objetiva sobrenatural
—benéfica tanto para quienes la aceptan cuanto para quienes la
rechazan—, tal como su depositaria, la Iglesia, la pwpone. Y esta
ve rdad objetiva sobrenatural es la que reconoce la comunidad poli -

En ese sentido, y con estos distingos, la férmula de Julio Meinvielle “el error no tiene
derechos, pero la conciencia sf los tiene”, estampada en la obra de 1932, no colisiona
—en cuanto al fondo, no en cuanto a la eleccién terminolégica— con el resto de su doc-
trina sobre la Cristiandad, desarrollada en los afios siguientes y particularmente in
extenso a partir de 1945. Sobre la cuestién en si misma cfr. el profundo y amplio abor-
daje del libro editado por Miguel AYuso, Estado, ley y conciencia (Mardal Pons,
Madrid, 2010).

(46) Aclara Meinvielle: “Como los liberales, [los maritainianos] fundan la ciudad
sobre ‘el respeto de las conciencias’ y no sobre la verdad objetiva, como si del respeto de
las conciencias —divergentes— pudiera resultar un orden; como si la conciencia fuera
norma tnica y primera de lo verdadero y de lo falso; como si la conciencia no tuviera
obligacién de ponerse de acuerdo con la verdad objetiva; como si nunca se tuviera culpa
antecedente en el actual error de conciencia, y como si el respeto al error de buena fe
pudiera prevalecer, en el orden social, sobre lo objetivamente verdadero y bueno”
(Critica ..., pag. 224; vide Respuesta a dos cartas ..., pag. 22).

(47) De Lamennais a Maritain, pdgs. 245-246. Como ya se ha dicho, para
Meinvielle esta doctrina no se identifica con un régimen histérico concreto (el del Sacro
Imperio), sino que, en substancia, significa la concordia del sacerdocio y del poder poli-
tico, y en tanto tal constituye ensefianza permanente de la Iglesia, hasta los tiempos
presentes (para el autor, los de Paulo VI) —cfr. la critica a “El campesino del Garona”,
de Maritain, publicada como apéndice a esa misma obra, especialmente pdg. 346.
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tica a través de sus drganos de conduccién y de su ordenamiento
normativa

El Estado laicista

Por ultimo, también plantea Meinvielle una situacién que ya
existia en el s. XIX (en Francia, por ejemplo) y que hoy constitu-
ye el caso mds frecuente: el del orden publico que no renoce la
necesidad de la propagacién de la verdad evangélica, con el consi-
guiente deber de la la ensefianza religiosa en la educacién de la
nifiez y la juventud. La respuesta a tal hipdtesis la solventa con la
posicién del célebre Cardenal Pie. Al no tener facultades para
reformar el ordenamiento juridico, la Iglesia debe adaptarse; aun-
que —ndtese— no aceptando ese estado de cosas, sino operando
con el fin de cambiarlo. Para ello, por ejemplo, se atendrd al dere-
cho comiin vigente, y reclamard el derecho constitucional a la
libertad de ensefianza, para educar a los jévenes en la verdad caté-
lica e ir cambiando el espiritu publico. Pe ro esta adaptacién y esta
accién en la sociedad no perderdn de vista el principio (tesis);
antes bien, se ordenardn a la reforma del orden politico y consti-
tucional en sentido cristiano (48). Meinvielle hace suya esta con-
crecién del principio a las circunstancias del s. XX, mds
especificamente a la interpretacidn catélica de los documentos del

(48) De Lamennais a Miritain, pdgs. 128-130. Por el contrario, para el liberalismo,
si en un pueblo moldeado por la tradicién catdlica sus conductores dispusieran el reco-
nocimiento publico de la fe de la Iglesia, informando las relaciones econémicas y socia-
les y la educacién de los jévenes, se estarfa contrariando “la libertad publica de cultos,
que es un derecho natural inviolable de la persona humana” (Critica ..., pdgs. 318-9). En
el orden politico liberal la neutralidad religiosa no es una imposicién de las circunstan-
cias culturales, sino un principio derivado de los fundamentos mismos de tal orden
—individualistas y relativistas— (0p. ciz., pdgs. 323-324). En este lugar viene a cuento
mencionar la observacién de Liberatore, para quien existen otras razones que fundan la
oposicién a la ensefianza religiosa en particular. El tedlogo italiano sefiala que los
gobiernos ateos y agndsticos tienen especial interés, en vista de la conservacién de su
poder, en debilitar la fe cristiana de la sociedad desde el seno de las sociedades domés-
ticas; y ello se opera no s6lo mediante el matrimonio civil, sino sobre todo por la eli-
minacién de la ensefianza religiosa en la educacién de la juventud (La Iglesia y el Estado,
pdgs. 207-208).
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Vaticano II. Si, como éstos parecen indicar, se parte de la base de
que la Cristiandad ya no existe, no por ello debe dejar de bregar-
se para que el orden publico retorne a sus principios supremos de
legitimidad, a partir de un proceso de recristianizacién de la socie-
dad que sustente tal restauracién (49).

8. La concrecidn del principio en la época contempordnea

Meinvielle habfa atribuido, como vimos, la conformacién de
la ciudad catdlica a la accién de dos coprincipios, la civilizacién y
la Iglesia, que han actuado, respectivamente, como materia y
forma. Se trata del modo mds perfecto de concordia entre el sacer-
docio y el imperio, aquélla en que ambas esferas se compenetran
hasta el punto de que la sociedad (sociedad politica cristiana) es
resultado de la reciproca coaptacién de los principios constituti-
vos. Tal modo de realizacién supone comunidad de stibditos para
ambas sociedades, la natural y la sobrenatural, es decir, un con-
junto de miembros del Estado que son al mismo tiempo miem-
b ros del cuerpo mistico de la Iglesia (50).

Ahora bien, la base histérico-sociolégica ha mutado significa-
tivamente (ya lo habfa hecho, en realidad, hacia comienzos del s.
XX). Por ello la plena armonfa de ambas esferas, con la consi-
guiente subordinacién del poder temporal al espiritual —fundadas
en la unidad (cuasi)substancial de Iglesia y comunidad politica—
resultan ya imposibles “por el desquicio que en las conciencias y

(49) Critica a “El campesino del Garona”, pdg. 347 de la edicién citada. “La cris-
tianizacién del poder publico, lejos de estar excluida, estd exigida por los deberes que le
incumben al laico en su consagracién del mundo”, sostiene alli Meinvielle con cita de
Lumen gentium, 35.

(50) La conceptuacién de sociedad politica y sociedad religiosa como materia y
forma, respectivamente, de la ciudad catélica, excede la significacién de la metdfora
(i.e., la de la analogfa de proporcionalidad impropia), y constituye la formulacién pro-
pia de los coprincipios del orden total de esa organizacién humana. La categorizacién
hilemérfica de la unidad de Iglesia y comunidad politica, milenaria dentro de la teolo-
gfa catélica, s adquirié expresién metaférica con la apelacién a la figura de cuerpo y
alma (utilizada, entre otros, por S. Juan Criséstomo, S. Gregorio Nacianceno y Sto.
Tomds); asi como con la de ¢/ sol'y la luna (empleada por el gran pontifice Inocencio
III) —vide las citas en LIBERATORE, 0p. cit., pdgs. 125-129—.
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en las instituciones ha sembrado el virus liberal”, al decir de nues-
tro autor. El orden de la ciudad catdlica, tal como llegé a cono-
cerlo la Edad Media, no puede ser reproducido sin mds en los
tiempos contempordneos. El recurso viable para tales tiempos, al
que Meinvielle adhiere, consiste en el instrumento juridico del
concordato, por el cual ambos poderes tratan de armonizar sus
interses y jurisdicciones. El fin buscado serd siempre que la ley
del Evangelio ilumine el orden profano. Y a partir de la concordia
asi refrendada, sostiene nuestro autor, la Iglesia podrd sanear “las
inteligencias y los corazones de las corrupciones espantosas que ha
engendrado en ellas el liberalismo” (51).

9. La necesidad prdctica de la Gistiandad

Meinvielle reitera que la legitimidad de la subordinacién del
orden politico a la ley evangélica no estriba en una necesidad de
la Iglesia, sino en una necesidad del Estado. Es decir que tal sub-
ordinacién redunda en una ingente utilidad para los hombres reu-
nidos en comunidad politica, quienes sélo bajo ese supuesto tienen
la posibilidad de alcanzar la plenitud natural y sobrenatural a que
estdn llamados (52). En efecto, este haz de perfecciones plenifi-
cantes aportado por el cristianismo a la polis puede ser considera-
do en dos planos, el especificamente politico y el sobrenatural.

En cuanto al primero, Meinvielle sefiala que la vida politica
no mira formalmente a la relacién del hombre con la naturaleza,
sino a la relacién con el préjimo. Pero no hay posibilidad de per-
feccién en las relaciones humanas si éstas se hallan signadas por el
odio, el egoismo y la mentira. Por ello no hay vida politica feliz,
o incluso que merezca el nombre de tal, si no hay amor del hom-

(51) Concepcién catdlica..., pdg. 148. Respecto de la ayuda econémica del Estado
a la Iglesia, necesaria “en tesis”, Meinvielle se inclina por dejarla a un lado en la situa-
cién contempordnea; estima aconsejable optar por una independencia econémica abso-
luta, que sustraiga a la Iglesia de toda sujecién a gobiernos que se han manifestado
“impfos e insolentes, en el mejor de los casos incomprensivo de los derechos espiritua-
les” (op. cit., pag. 147).

(52) De Lamennais a Maritain, pdg. 117.
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b re por el hombre. Ahora bien, ese recto humanismo, imprescin-
dible para la vigencia de la justicia y de la amistad ciudadana, lo
p redica el Evangelio proponiendo el amor entre los hombres en
vista de un amor mds alto todavia (53).

En cuanto al segundo plano, el sobrenatural, la posicién del
autor, desde el punto de vista de un creyente, resulta sobrecoge-
dora. Los ataques contra la Iglesia, dice, a menudo no han tenido
por objeto impedir su misién espiritual, sino ante todo destruir el
orden publico inspirado en el Evangelio, esto es, la ciudad catéli-
ca. No obstante, esa acometida tiene como consecuencia tornar
précticamente imposible la propia misién salvifica de la Iglesia,
toda vez que las masas se ven arrastradas irremisiblemente al indi-
feratismo y al ateismo por el irresistible influjo de los poderes
publicos. Es verdad que la Iglesia puede difundirse en medios
politicos y culturales hostiles a su mensaje, y subsistir celularmen-
te encapsulada dentro de ellos. Pe ro también es ve rdad que en esas
condiciones sélo pocas almas privilegiadas podrdn vencer tales
dificultades y alcanzar a Dios, su fin sobrenatural. En un mundo
pagano, los cristianos no existen “sino como un fenémeno de
excepcidn”, sentencia Meinvielle (54).

10. Un error teorético subyacente a la negacién de la Gistiandad

Meinvielle sefiala en un bre ve pasaje —integrado orgdnicamen-
te, por lo demds, en el conjunto de su doctrina sobre la ciudad
catdlica— un error teorético (légico-metafisico) fundamental, en el
sentido de que sustenta desde la base la idea de que el orden social
natural deba ser (de derecho) neutro. Sin poder detenernos a ana-
lizar en profundidad los presupuestos de tal idea (que es la de
Maritain, Congar y Chenu, dice Meinvielle), sin embargo vale la
pena sefalar que se tratarfa de un ejemplo particular de aquel
génerode erro res constituido por la transposicién del orden racio-

(53) El poder destructivo de la dialéctica comunista, 3.2 ed., Cruz y Fierro, Buenos
Aires, 1983, pdgs. 239-240.

(54) Critica a “El campesino del Garona”, pdg. 334 de la edicién citada; vide asi-
mismo E/ comunismo ... , pag. 43.
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nal al orden real. Otro ejemplo lo ha brindado, sin duda, la tesis
de la pluralidad de formas substanciales en el hombre, que fue
frontalmente combatida por Tomds de Aquino. Hay en el fondo
de tales planteos una impostacién racionalista [“a nosse ad esse”, en
el sentido del dictum de Gilson (55)], en la medida en que se pre-
tende reducir la riqueza de la realidad objetiva al modo propio de
las esencias abstractas, tales como se dan en el espiritu cognoscen-
te, sin parar mientes en que el ente real no se identifica con el de
razén (56).

En este caso, observa nuestro autor, se concibe un concepto
universal de la vida temporal como existiendo realmente. Por ello,
al poseer la naturaleza de un concepto, esa esencia universal es
afirmada de modo abstracto y, por tanto, como separada de otros
6rdenes de la realidad efectivamente existentes. Esa nota, la de
separacion, es constitutiva del concepto en tanto ente de razén; el
cual, por su formalidad propia —en tanto conocimiento precisiva
mente referido a una parte de la realidad—, abstrae y recorta,
excluyado los contenidos nocionales de otros conceptos. Aparece
entonces una vida temporal (i.e., un orden politico natural) como
subsistente y, por ende, como plemente auténoma. Ahora bien,
en el plano histérico-existencial no se verifica la presencia de una
tal esencia politica universal, abstraida de la Historia y no ordena-
da a un fin dltimo ulterior, informante fundamental de las rela-
ciones sociales: es decir, 70 existe una naturaleza pura de la vida
politica, neutra (abistérica) y autosuficiente. Por el contrario, en el
plano histérico existencial de la era cristiana, y sobre todo para
los pueblos que son o han sido cristianos, la civilizacién o tiene
por fin dltimo a Dios o le da la espalda a Dios.

Pe ro ademds, en la providencia actual, aduce Meinvielle, las
conductas humanas politicamente consociadas no pueden ni
siquiera alcanzar en la debida medida el fin directo temporal si no
lo subordinan al fin indirecto sobrenatural. En efecto —remata—, la

(55) Cfr. El realismo metddico, trad. v. Garcfa Yebra, Madrid, 1974, pdg. 62.

(56) Sobre la cuestién referida a la pluralidad de formas en Sto. Tomds vide /n IT
De anima, lec. 1, n.° 225; De spiritualibus creaturis, a. 3; S. Th., 1.2, q. 76, a. 3; consi-
deramos el tema en Sergio R. CASTANO, “Consideraciones ontolégicas sobre la ley natu-
ral en Tomds de Aquino”, Sapientia, v. LIV, fasc. 206 (1999).
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civilizacién agndstica o atea, a pesar de su gigantesco despliegue
técnico, “no sélo no puede resolver los problemas elementales del
pan y de la paz del hombre, sino que convierte al mundo en el
laberinto infernal de la hora presente” (57). A propésito de lo cual,
a lo largo de toda su obra Meinvielle no deja de reiterar la admo-
nicién de San Pio X en Notre Charge Apostolique la sociedad sin
Dios no puede sino constituirse en “el reinado legal de la astucia y
de la fuerza”, cuyas principales victimas serdn los débiles (58).

(57) Ciritica a “El campesino de la Garonne”, pdg. 341-2 de la edicién citada; vide
asimismo De Lamennais a Maritain, pags. 329-330.
(58) Cfr., entre otros pasos, De Lamennais a Maritain, pig. 264.
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