MAL

I. Sagrada Escritura
IT. Historia de los dogmas
ITI. El misterio del mal

La férmula biblico-litirgica tormentum malitiae comprende en su signi-
ficacién no sdlo la realidad del mal, sino también la problemdtica tedrica del
mismo en toda su amplitud. El intento de fundamentar metafisicamente la
existencia de]l mal o de justificarlo partiendo de su funcién histérica —es
decir, toda reflexién puramente natural— queda malparado ante dicha férmu-
la. Si en esta cuestién la inteligencia bumana est4 condenada definitivamente
al fracaso, permanece, no obstante, la razén como base de la confianza en
que el mal ha de tener algiin sentido dentro de la totalidad del —>» ser. Ejem-
plo de ello es la sentencia de Agustin: si no fuese bueno el que existiese el
mal, no seria en absoluto permitida su existencia por el Todopoderoso
(Ench., 96).

También es preliminar a la teologia, igual que este juicio, el conocimiento
filoséfico de la insuficiencia de todo esfuerzo humano en torno al problema
del mysterium iniquitatis. De esta insuficiencia surge en Gltimo término el
postulado de una revelacién positiva. Un ejemplo es, en la época de la Ilus-
tracién, Pedro Bayle, quien dice (en el artfculo Manichéens) de la razdn
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humana: «No vale mds que para hacer conocer al hombre sus tinieblas y su
impotencia y la necesidad de otra revelacién. La de la Escritura...» (Diction-
naire Historique et Critique 111, Basilea 1741, 306b).

1. Sagrada Escritura

1. Gn 3 nos narra la pérdida del estado original paradisfaco del hom-
bre. E1 — hombre, creado a — imagen de Dios, podia caer, dada su natu-
raleza, y cayé de hecho (—» Adédn). En su voluntad, capaz de autodetermina-
cién, se rebeld el hombre contra la voluntad de Dios, que €l conocia y que
era la norma de la —» libertad humana. En esta rebelién radica la esencia
més profunda del pecado primordial del hombre. Tal como aparece por el
proceso de la caida y por el comportamiento angustiado de los primeros
padres, debido a un sentimiento de culpabilidad, falta al pecado —segtin
Gn 3— el cardcter de maldad basada en un odio a Dios o a su voluntad
divina como frontera de la voluntad humana. Pero el primer paso hacia el
—» pecado hace posible la ulterior tendencia del linaje humano, culpable ya
en su origen, hacia la maldad (como Gn 6,5ss narra ulteriormente).

El relato de la primera caida hace alusién a los factores constitutivos de
la culpabilidad originada por el pecado. Entre estos factores ocupa un lugar
destacado la insinuacién del mal en el hombre. La — tentacién —movi-
miento del alma que no conduce necesariamente al pecado, pero que incita
a él— precede al acto contra Dios. La plenitud del bien —en especial la
del arbol prohibido— que se ofrecia en el paraiso era para la mujer algo
«hermoso a la vista», «apetitoso y deseable» (Gn 3,6). Una realidad buena
de la ~» creacién adquiere doble atractivo para el hombre cuando le es
prohibida. A través de la primera escisién de la conciencia entre lo que debe
y lo que no debe ser se insimia ya la necesidad de una justificacién del paso
dado hacia el mal. El mds astuto de los animales favorece este paso. ¢Qué
0 quién es Ja serpiente que habla? Ya con su primera palabra: «¢Conque
os ha mandado Dios...?», ha atrapado a la mujer en su situacién interior,
propia de una persona que quiere obedecer, pero solamente a medias, y al
mismo tiempo desea en lo mds intimo de su corazén la ayuda del tentador.
El didlogo entre la mujer y la serpiente bien podifa reflejar el mondlogo
del que se tienta a si mismo. Insidiosamente, entre un juego de dolos y ase-
chanzas, tiene lugar el didlogo como si €l hombre y el animal hubiesen llegado
a formar un solo ser y una sola voluntad. La astucia por ambas partes acaba
finalmente al extender la mujer su mano hacia el fruto prohibide. El hecho
de que ella haga del hombre un compariero en el pecado nos muestra la
tendencia del mal a extenderse y a buscar respaldo en una comunidad de lo
deterius. Asi, el hombre irrumpe violentamente en el misterio que Dios se
reserva: la imagen es capaz de renunciar a Dios, su modelo. El experimentum
negativo de la libertad da al hombre participacién en el conocimiento que
Dios tiene del bien y del mal (Gn 3,5). Al comer del 4rbol de la ciencia,
pierde la humanidad su ser paradisiaco para siempre. Es una pérdida trdgica,
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porque se sigue de la misma situacién del hombre como criatura: a él, a la
criatura que no es Dios, le es impuesto como deber el llegar a parecerse
a Dios en la perfeccién (Mt 5,48).

El pasaje de Gn 3 ha sido considerado como un —» «mito etiolégicos
(por parte judia: B. Jakob, Genesis, Berlin 1934, 134). Esta interpretacién
tiene su punto de apoyo en la teologia biblica y, ademds, en la tendencia ale-
gorizante de algunos tedlogos de la época patristica y también posteriores.
Pero, en todo caso, la interpretacién etiolégica de la historia biblica de los
origenes se funda en la idea de que el hombre no puede datse por contento
con el estado del mundo tal como es de hecho. El mal es, y seguird siendo,
el gran scandalum; y el problema de su procedencia, un verdadero zormen-
tum de la existencia. ¢Cémo pudo llegar al paraiso la serpiente? ¢Quién
es ésta? Los animales no hablan. Pero ella lo hace como m4s tarde lo hatrd
—> Satdn, una figura que aparece posteriormente en la Biblia (no obstante,
la estructura organica del contenido de los escritos de la revelacion permite
prescindicr de una anterioridad o posterioridad en relacién con sus motivos
principales). Apelar a la rebelién de Lucifer para explicar el origen del mal
es establecer etioldgicamente una primera perversién de la voluntad en el
ambito de las criaturas puramente espirituales. A la pregunta: Cur voluit?,
s6lo hay una respuesta: Quia voluit (asi, Anselmo de Canterbury, De Casu
Diab., 27; igualmente la declaracién dogmadtica acerca de los demonios como
ipsi per se facti mali [DS 800]; la suggestio diaboli mencionada en dicho
texto al hablar del pecado del hombre no excluye, sino que incluye, el que-
dar a merced de las sugestiones del tentador).

Mais alla de Gn 3, la existencia del mal da [ugar a un formidable esfuerzo
para dominarlo tedrica y practicamente. Nuestras explicaciones relativas a
toda esta problemdtica hacen resaltar los principales puntos de vista del AT
y NT teniendo en cuenta la unidad temdtica de la Biblia, que, como vox
bhumana acerca del Verbum divinum, estd sometida al movimiento dialéctico
y a la consideracién de las exigencias propias de situaciones histdricas cam-
biantes. De antemano hay que hacer notar que el modo de hablar general
de la Biblia acerca de Dios es un antropomorfismo advertido, consciente
(cf. las afirmaciones contradictorias acerca del «arrepentimiento» de Dios y
su negacion en Nm 23,19; cf. también, por otra parte, la justificacién del
antropomotfismo teolégico partiendo del caricter teomorfo del hombre:
Sal 93 [94],8ss).

2. Premisas cosmolégicas. La obra de separacién realizada por Dios
sobre e] caos primordial crea el orden entre la — luz y la tiniebla (Gn 1,4).
De la primera, no de la segunda, se nos dice que era buena. Ambas existen
en el mismo universo, aunque en mutua contradiccién; pero ambas existen
porque Dios lo quiere. Luz y tinieblas conservan, en su aplicacién metafdrica
al mundo moral, su mutua oposicién, peto también su relacién comin al
autor de su organizacién (—> orden).

«Yo soy el Sefior; no hay ningtin otro. Yo formo la luz y creo las tinie-
blas. Yo doy la salvacién y creo la desdicha. Sf; soy yo, el Sefior, quien hace
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todo esto» (Is 45,7). Es el Logos, Cristo, el que revela en el NT el sentido
primordial del drama entre la luz y las tinieblas (Jn 1,5ss; 3,19ss; 8,12; 9,
Iss; 1 Jn 1,5ss; 2,7ss). El paradigma césmico de la antitesis en el reino de
la voluntad (que sugiere, como sucede ya en — Pablo, la doble —» predes.
tinacién) apunta hacia un dualismo ético, pero radicalmente diferente del
dualismo primordial irani, basado en dos principios metafisicos antagénicos.

Una andloga premisa cosmoldgica de la oposicién entre el bien y el mal
se encuentra en la tradiciéSn de un antagonismo original existente en toda
creacién, antagonismo que recuerda la ley de la enantiodromia formulada
por Hericlito. De la ley de la oposicién habla principalmente el Eclesiastico:
ovo, 8Uo, &V naTévavTl TOU £vO¢, unum contra unum (33,15). Amévavt.
o0 xaxol o Gyabov... amévavt, eioeflod apaptwAde (ibid.; asi tam-
bién TestAs 5,1).

En TestNef 2 se alude a la obra de diferenciacién por parte del Creador
para explicar la discretio rerum, las funciones especificas de los érganos del
cuerpo y la individuacién (v. 7). «Si le dices al ojo que oiga, no puede ha-
cerlo; asi tampoco puedo yo realizar las obras de la luz en las tinieblas»
(v. 10; cf. también 1 Jn 1,6; cf. E. Stauffer, Die Theologie des NT, 318ss).
Cuando este dualismo intramundano hipostasia en el orden real conceptos
opuestos (sicigias), como sucede en las Pseudoclementinas (paracristianas)
y mds tarde en Hegel la evolucién del — mundo se convierte en evolucién
de Dios. De esta concepcién se sigue también la necesidad metaffsica del

mal.

3. Datos antropolégicos. El hombre de la Biblia es el hombre de un
Dios que es su Creador, su Sefior y su Juez. La nobleza del hombre —el
haber sido creado a imagen de Dios (Gn 1,26; Ps 8,6)— estd amenazada
por la libre posibilidad de la opcién frente a Dios y cotre peligro, amenazada
por la parte carnal y sensual de su naturaleza. La opcién entre el deber y
el querer define en la Biblia, al igual que en el mundo extrabiblico, la imagen
del hombre. Pero en la Sagrada Escritura se complica todo ello por 12 imagen-
norma del dnico Dios, que es la causa de todo; del Santo, que quiere que
el pueblo y el hombre, siguiendo el camino que €l les ha trazado, lleguen
a coincidir en espiritu con él. El contraataque, incesantemente renovado,
del mal da origen en ~> Israel y en el judaismo a una reflexién punzante,
a menudo dolorosa. El recurso a la caida narrada por Gn 3 no es frecuente
en el AT. En el profetismo cldsico (— profeta), dada la nueva inteligencia
y comprensién de la realidad de Dios, se aguza también la mirada en lo re-
lativo al ser y al deber especificos del hombre, ¢De dénde procede la ten-
dencia general a la desercién (Os 11,7), a la «enormidad de las maldades»
(Os 10,15)? Las narraciones de los libros de Moisés acerca de Cain y Abel
(Gn 4), acerca de la ancestral tendencia de la humanidad hacia el mal (Gn 6,
1ss), acerca de los caracteres contradictorios de los mellizos Esad y Jacob
(Gn 25,19ss) ofrecen una imagen del bien y del mal tal como aparece esta
realidad ante Dios, el cual dispone como quiere, perdonando (> perddn)
o vengando (— juicio; —> retribucién) el pecado (Ex 33,19; 34,6s). El Dios
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de la religién mosaica es anunciado en la predicacién profética de manera
insistente como un Dios que reclama para si toda la profundidad de la exis-
tencia humana personal. Una religién como mero —» culto, una piedad como
obra hecha por interés, poco o nada significa ante la incomprensible grandeza
del Sefior que estd sobre todas las cosas. Es al hombre en su esencia fun-
damental y mds intima a quien Dios llama a la comunidad consigo mismo
(—> persona; —» gracia). La oposicién a esta relacién con Dios constituye
la esencia del pecado, de cualquier maneta que se exteriorice en la historia
la ruptura, por parte del hombre, de sus relaciones con Dios. Lo decisivo
para Jos profetas es que el Dios de Ia salvacion, que se vale de bendiciones
o maldiciones para defender su imagen, no encuentra en el pueblo ni en el
hombre una correspondencia de amor. El gran mandato del amor (Dt 6,5)
se dirige al hombre, cuyas inclinaciones van siempre hacia el mal (Gn 6,5;
8,21). Esta contraposicién es conocida también por la antropologia profética
(Jr 16,12, etc.), que desemboca finalmente en un antagonismo radical entre
Dios y el hombre. Pero el fundamento del tormentun: malitine permanece
en la oscuridad.

La doctrina posterior acerca de los malos impulsos, opuestos en una
tensién psicoldgico-dualistica a los buenos instintos, aparece ya en Eclo 15,
14; 17,11; 21,11; 37,3 v en el Testamento de los Doce Patriarcas. «Dos
espiritus estdn ocupados con el hombre, el espititu de la verdad y el espiritu
del error, y entre ambos estd la prudencia de la razén. Esta puede inclinarse
hacia donde quiera» (TestJud 20,1s). «El espiritu de la verdad es testigo
de todo, acusa siempre, y el pecador enrojece de verglienza ante su propio
corazén y no puede levantar su rostro ante el juez» (TestJud 20,5). El Tes-
tamento de Aser (1-5) conoce las limitaciones del mal y del bien por el ape-
tito sensual, pero también la libertad de la decisién frente a los «dos cami-
nos» (1). Ya el pecado de Addn habia brotado del granum mali de su cor
malignum (4 Esd 3,21; 4,30s; 7,46.48; también Jesis habla del —> corazén,
del que procede todo mal [Mt 15,19; Mc 7,23]). La valoracién pesimista
del hombre que huye de las manos de Dios se convierte en algo trdgico
cuando se prescinde de la fuerza contraria de los impulsos buenos v de su
vigorizacién interior por la — ley de Dios. Aparece entonces el mal como
algo que se impone al hombre y que al mismo tiempo origina la célera de
Dios (ApAbr 23,12s).

4. Sentido salvifico del mal. Ponerse a investigar los fundamentos del
mal tendria el mismo sentido que pretender ver la oscuridad {Agustin, Civ.
Dei XII, 7). Si bien la Biblia guarda silencio sobre esto, todo el conjunto
de la revelacién habla de la justicia divina en el mal. Lo negativo del hombre
se convierte en una funcidén positiva en la providencia divina sobre el mundo.
Esta es la caracteristica fundamental de la teologia de la historia en la Sa-
grada Escritura, por lo que se refiere a la actuacién de Dios en v con el
mundo (— historia de la salvacién) dominado por la maldad: Dios actia
en la bisqueda y en la compasién, en el endurecimiento y en la obstinacidn,
pero todo esto no aclara el corazén del misterio en la sentencia judicial. Pun-
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tos de vista que pueden orientar para conocer el sentido salvifico del mal
pueden ser los siguientes:

a) La educacién ejemplar de Israel por parte de sus grandes precep-
tores choca frecuentemente con la resistencia del mysterium magnum de la
—> naturaleza, La creacién elemental ocupa constantemente las energias re:
ligiosas del pueblo. Su obligacién de seguir la voluntad de Dios, manifestada
en la ley mosaica, trae también ante su conciencia la singularidad, la exigen-
cia de esta voluntad no conforme con Ia naturaleza humana. El Dios de la
~> alianza es mal entendido, en un sentido nacionalista, u honrado por me-
dio de un mero culto exterior. La predicacién profética contrapone a estas
dos ideas la imagen del hombre segiin la voluntad divina. El Dios de Israel
es el Dios de todos los pueblos (— paganos, 1), que en sus decisivas exigen-
cias llega hasta el corazén del hombre hecho a imagen suya. Lo que da se-
riedad a la situacién humana entre el bien y el mal no son los pecados por
defecto, sino nicamente la culpa de la voluntad obstinada. En tal situacidn,
el que lucha no se encuentra sin Ia ayuda de su Creador, que también desea
ser su Salvador. Pero esta doctrina, generalmente, no logra conquistar al
hombre para su intento fundamental,

b} Siguiendo el espiritu de los profetas, — Jesuctisto, anunciado por
el Bautista como e] bieldo que separa el trigo de la paja, como el que bau-
tiza en el Espiritu Santo y en el fuego (Mt 3,12) y desenmascara ]la maldad
fundamenta] radicada en la xapdta. Nadie puede argiiirle a 8 —que ha
rechazado las mds comprometidas propuestas del tentador— de un solo pe-
cado. Su comunidad primera le reconoce ya como Cristo, y «quien esti e
él, es una criatura nuevay (2 Cor 5,17). Pero el hombre, Ilamado a una dig-
nidad divina, tiene atin como campo de su actividad este mundo dominado
por el mal. Su vocacién al — reino de Dios exige también esfuerzo para con-
seguirlo, pues padece violencia. La masa estd entregada al «principe de este
mundo», quien encuentra en ella una f4cil presa. La ética de Jesis comprende
la —> pobreza del corazén ante Dios, la sinceridad del pensamiento y de la
voluntad, la magnanimidad en e] amor y en la misericordia. Todo lo que en
el hombre es contrario a esta manera de ser procede del mal.

Cuando se trata de faltas que brotan de la debilidad humana, Jesis estd
pronto a perdonar: «Vete y no peques més». Pero se indigna ante ]a maldad
de la voluntad. Cierto que han de venir necesariamente escdndalos, mas jay
de aquel por quien vinieren! (Lc 17,1). La condenacién amenaza al hombre
desde su contextura mds intima, que por naturaleza no se adapta a las exi-
gencias del reino de Dios y que ademds es capaz del mal en su xapdia no
menos que de juzgar lo que es justo (Lc 12,57). Jesds, que ha venido a
buscar y salvar lo que se habia perdido, tropieza con buenas disposiciones,
pero también con hostilidad (Lc 19,10) —lo que 4 Esd 3,21s llama malig-
nitas radicis—. Pero cuando el pecado es fruto de una maldad consciente,
como sucede cuando es rechazado Jesis a pesar del conocimiento de su
misidn, comunicado por el —» Espiritu Santo, no existe perdén (Mt 12,
31s par.) porque un malvado de este género es «reo de eterno pecado» (Mc
3,29). Su realidad humana, que es entendida por el mismo Jesds en los
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evangelios como influjo demoniaco, fundamenta la definitiva separacién es-
catoldgica entre el bien y el mal. En este mundo, donde juntamente con el
trigo crece también la cizafia —parecida a aquél, pero venenosa y maligna—,
cualquier intervencién prematura del hombre podria «arrancar juntamente
también el trigo» (Mt 13). «Dejad crecer a ambos juntos hasta la recolec-
cidn» (Mt 13,30). También Satanis —como sucedia ya con Job— puede
ser un instrumento de Dios. Esta incontrastable verdad del poder de Sa-
tands, sometido en dltimo término a Dios y dirigido por €él, no constituye
clertamente una respuesta satisfactoria al porqué del mal —respuesta que,
por otra parte, no da la Biblia—, pero la existencia del mal en este mundo
recibe asi luz y sentido. Ello se hace patente en la interpretacién de la his-
toria por parte de los profetas y, de un modo pleno, en el kerigma y en la
teologia de la obra de Cristo. En el conjunto del NT se manifiesta una intet-
pretacién undnime del problema del mal, a pesar de las caractetisticas espe-
cificas de los sindpticos, de Juan y de Pablo (cuya concepcién singular de la
afLoLpTie como potencia universal sobre los hombres no excluye la profunda
visién de Rom 7 acerca del antagonismo individual entre el bien y el mal).
El mal deja entrever sus mds profundos abismos al vencer fisicamente al
Hombre que no tuvo pecado. Pero este Hombre, que por voluntad de Dios
satisface por la maldad como victima de la misma, es victor quia victima.
Subjetivamente, la maldad ya estd juzgada por lo que de malo se inflige a si
misma al separarse del bien. La teologia paulina del mal, que se mueve
dentro de conceptos y sentimientos antagdnicos, acaba simplificindose en
la tnica conviccién de que Dios ha incluido a todos en la desobediencia para
ejercitar su misericordia sobre todos (Rom 11,32). El camino de ]la huma-
nidad a través de la historia desemboca en el «Dios todo en todas las cosas»
(1 Cor 15,28). La esperanza de un eén futuro, basada en Cristo Jesiis por
encontrar en €l su origen, determina y configura en el NT la teologfa del
mal. Sus acentuados rasgos escatoldgicos .delatan la enorme seriedad del
pecado: es la oscuridad que ciega (Ef 4,17s; Rom 1,21; 2 Cor 4,3s; 1 Jn 2,
11) incluso para ver «la Luz de los hombres» (Jn 1,4s). En este edn terreno
crece la resistencia contra Cristo, pero esta resistencia es al mismo tiempo
demostracién de la majestad divina de Jesds (cf. Jn 16,8ss; Ef 5,13).

II. Historia de los dogmas

La controversia acerca del mal en la historia de los — dogmas va in-
separablemente ligada a los principales temas de la teologia dogmadtica: Dios
y el hombre. Por ello, dentro de los limites de este trabajo, apenas si es
posible mis que una alusién a algunos conceptos fundamentales: —» Dios
(como Bondad y Santidad absoluta); el hombre (en su estado primitivo de
gracia, que no hay que confundir con el de naturaleza pura y el de naturaleza
caida); el pecado (como culpa); el —> pecado original; la — redencién (que
no suprime, sin embargo, la — concupiscencia y la posibilidad de la malitia) ;
la — gracia (como eleccién, vocacién y ayuda, como —> justificacién que
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renueva internamente al hombre, como don gratuito del amor de Dios); la
— predestinacién y reprobacién (como decisién eterna y soberana de Dios
sobre el destino ultraterreno de cada hombre); el liberum o servum: arbitrium
(libertad o determinacién de las tendencias morales de la voluntad). Los
puntos de vista de la teologia dogmdtica aqui aducidos —intimamente liga-
dos entre si— giran en torno a la guaestio fact: del mal, que desde su oscu-
ridad no da respuesta alguna a la torturante guaestio iuris. La revelacién
escrita guarda silencio sobre este punto y se limita a proclamar a Dios como
Sefior del mal, no como fuente del mismo. Menos atdn es de esperar luz
alguna del estudio especulativo de la cuestién. Hemos, pues, de contentarnos
con algunas indicaciones.

Los dos tedlogos més influyentes de la Iglesia antigua, Origenes y Agus-
tin, aunque partiendo de datos comunes (Sagrada Escritura, regula fidei y
metatisica neoplatdnica), llegan a dos teologias diferentes del mal. La exis-
tencia del mal es estudiada por ambos con igual detenimiento, pero su «impu-
tacidon» al Dios todo bondad es diversa en cada uno. Esta diversidad se
muestra ya en la concepcién de ambos acerca de la suerte escatoldgica de
los malos. Para Origenes, este mundo material estd destinado a ser el lugar
de castigo para las almas que se han hecho culpables en su previa existencia
ultraterrena (contra esta teoria polemiza Agustin en Civ. Dei X1, 23,17).
Cuando tenga lugar la segunda venida de Cristo, irdn al infierno: pero el
infierno es un «fuego purificador» (mhp xabdpoiov; Origenes utiliza aqui,
segin declaracién propia —Contr. Cels., 5,15—, la concepcién estoica de la
conflagracién universal) en el que a cada cual abrasa su pecado (De Princ.,
2,10,4). Por fin, después de la «restauracién de todas las cosas» (cf. Hch 3,
21), llegard a ser Dios todo en todos. Sin embargo, nuevas caidas pueden
conducir a nuevos ciclos de tiempo en el mundo, de igual modo que otros
han precedido al actual. En cada repeticién del drama actuarin siempre el
bien y el mal. El fin estard constituido por la apocatistasis o la vuelta de
todas las cosas a Dios. Dentro del optimismo de este sistema, el mal per-
manece como posibilidad y como realidad frente a un infierno de duracién
solamente limitada.

La concepciéon de Agustin es distinta. Considerando su propia esfera
humana como la esfera del ser humano en absoluto, por Ia introspeccién de
su interior adquiere certeza del aeternum internum (Conf. IX, 4,10). En
ningin estadio de su evolucién le abandona la torturante reflexidén acerca
del mal. Desde aque! hurto sin sentido de unas peras, alld en su juventud
(Conf. 11, 4), conoce el placer de la mualitia que, por hastio del bien, se
provoca a si misma. Agustin no se contenta con el aspecto estético del mal
en el conjunto del mundo, segiin lo habia encontrado en los filésofos. Pri-
meramente, en los maniqueos, quienes, en contraposicidn a los neoplaté-
nicos, afirmaban la necesidad metafisica del mal: el mal no se identifica con
la nada, sino que constituye el segundo principio primordial junto al bien:
paratum est, ut veniat (Ep., 893,14). De este dualismo habia deducido Agus-
tin la conclusién inaceptable de que, en la lucha entre la Iuz y las tinieblas,
la incorruptibilis substantia —Dios— es acosada y vulnerada por la gens
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tenebrarum —el Mal— (Cum Fel. Man 1, 19). Al abandonar Agustin el
seno de] maniquefsmo, llegd a tranquilizarle en ciertos aspectos la filosofia
neoplaténica, mas no precisamente en el problema del mal, que ahora vuelve
a plantedrsele de nuevo. En el cristianismo (- Iglesia), hacia el cual se incli-
né més tarde, se le agudiza el problema. Aqui encuentra a un Dios creador
personal, autor de un orden del mundo en el que la realidad del mal se opone
a este Dios o bien domina, con ausencia suya, como potencia extrafia sobre
ese orden por él establecido. Agustin no logté superar en el plano de Ia
légica esta alternativa, El estudio apasionado de las cartas de Pablo y la
incesante polémica con la visién maniquea del mundo le hacen tomar con-
ciencia del problema de la voluntad en toda su profundidad. El hombre es
libre para elegir entre el bien v el mal. «Quid enim tam in voluntate, quam
ipsa voluntas sita est?» (De Lib. Arb. I, 26). Aun cuando sucumbe a las
malas inclinaciones de la suzperbia y la concupiscentia, es inicamente €] el
autor de su acto voluntario. ¢Ha de buscarse otra causa del mal? Esto equi-
valdria a preguntar por la causa de las causas (zbid. 111, 44). Pero en la
concepcidén opuesta descubre Agustin el cardcter pasivo de la actividad del
hombre en el conocer v en el querer, ya que esta actividad es sélo aparente,
porque en ultima instancia es Dios el que actita en nosotros (las Confesiones
expresan esta misma idea como una experiencia personal profunda). El /ibe-
rum arbitrium individual se halla bajo el poder de la voluntad de Dios, que
lo gobierna todo. La enorme tensién de la paradoja paulina (Flp 2,12s), la
oracia como gratia gratis data, constituye también para Agustin el funda-
mento de la relacién entre Dios y el hombre. El concepto, necesario ahora,
de la fe en la eleccién se refiere a toda la humanidad. Todos son pecadores
en Addn; pero, en su orientacién fundamental, las voluntates no son iguales.
Aunque vya esbozada anteriormente, es sobre todo en el De Civitate Det
donde sostiene Agustin la teorfa de la divisién de la humanidad en dos
campos bajo la denominacién de civitates = societates (XVI), que €l en-
tiende meystice (en sentido alegdrigo). Lo definitivo consiste en una dltima
determinacién del amor humano por el egoismo exclusivista o la pietas
abierta y sensible a la voluntad de Dios. Fecerunt civitates duas amores duo
(De Civ. Dei X1V, 28). Ya con los primeros hombres se inician de manera
embrionaria las dos civitates, que existian en la presencia de Dios (De
Civ. Dei XII, 28). Segiin la Escritura, se hacen patentes en la historia de
una manera manifiesta con Cafn y Abel (De Civ. Dei XV). ¢De dénde
proviene la maldad de Cain? ¢Por qué se decide un hombre a adbaerere
Deo y el otro no? La solucién de Agustin tiene su raiz no en la antropo-
logia, ni tampoco en el principio filos6fico del mal (que estd ya presente
en su triste realidad de la civitas diaboli) como negacién del ser, sino en su
concepcién de la predestinacién. -

Desde Adédn es la humanidad una massa peccati, massa damnata, para
la cual, sin la gracia, se ha hecho inasequible el bien, y mucho més atn la
consecucién de la salvacién eterna. Pero la gracia no es concedida a todos,
sino solamente a un pequefio nimero de predestinados. La voluntad salvi-
fica de Dios es omnipotente, pero particular (Agustin interpreta de un modo
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arbitratio 1 Tim 2,4). Muchos no alcanzarin la bienaventuranza guia Deus
non vult (Ep. 217,19). Al fin de su vida, Agustin lleva hasta el extremo
la doctrina paulina de la predestinacién. Dios se apiada de los hombtres o
los endutece segin su voluntad (Rom 9,18). Endurece no impertiendo mali-
tiam, sed non impertiendo misericordiam (Ep. 194,19). Los no elegidos en
cuanto tales estdn ya praedestinati ad interitum, ad aeternam mortem. La gra-
cia sigue actuando de manera soberana en su eleccién aun después de la obra
redentora de Cristo. Por la gracia son salvados solamente aquellos que no
pertenecen al «mundo» de los predestinados a la condenacién (Tracz, Io. Ev.,
111,5). Esta doctrina, entresacada de manera un tanto arbitraria de Pablo,
no ha adquirido carta de ciudadania en la Iglesia catdlica. Por el contrario,
sélo ejercié una influencia total en la Reforma, en Zuinglio y en Calvino
mds ain que en Lutero. Respecto al mundo, que «est4d colocado en la mal-
dad», bajo el dominio del mal (4v movne®), reconoce Agustin la sola gratia
como causa de la salvacién para una pequefia parte de la humanidad. Con
su radical antipelagianismo ha ensefiado al mundo c¢6mo estd de hecho y cémo
estarfa de por si sin la misericordia divina. La maldad primordial, la aposza-
tica superbia, origina la tragedia cultural del hombre en la que éste se va
obstinando y pervirtiendo paulatinamente (De Trin. X, 5,7s). En la —> es-
coldstica occidental —concretamente en el De Veritate de Tomés de Aqui-
no— se hace patente una perspectiva ontoldgica del mal que no ha sido
supetada en profundidad por su obra posterior. De Malo (los textos prin-
cipales de las cuestiones XII y XXIV han sido comentados por B. Welte,
Uber das Bose, Friburgo 1959). Es claramente neoplatdnica, en este punto,
la determinacién ontolégica del malum como negacién del ser, determinacién
que no se detiene a estudiar el aspecto positivo de la voluntad, orientada
—tal como aparece en la malitia— hacia esta negacién del ser.

Lo que Tomids explica es la posibilidad del mal segiin se da en la cria-
tura dotada de entendimiento y voluntad. Tanto el caricter de criatura —ser
condicionado y necesariamente dependiente de Dios— como el caricter de
racionalidad en la que se basa la voluntad (voluntas in ratione est) son
determinaciones del hombre que sobreafiaden una nueva calificacién a su
relacién ontolSgica con Dios, summum bonum vy ultimus finis. La voluntad
racional tiende necesariamente, por su naturaleza, hacia su propio bien. Esta
inclinatio no implica coaccién alguna, sino que la razén posee frente a la
multiplicidad de Jas cosas la posibilidad de elegir. Pero la verdadera — de-
cisién corresponde a la voluntad; ella puede querer o no querer (nolle)
En esta alternativa es falible porque, debido al condicionamiento creado en
que se encuentra, no puede llevar a su realizacién plena el principic divino
que le es intrinseco (inest) mas que bajo la amenaza incesante de la defi-
ciencia. Esta divisién entre esencia y existencia es en Tomds de Aquino un
motivo principal de su antropologia, Si bien afirma que el hombre es nece-
sariamente defectible por la constitucién de su existencia, habla (no en sen-
tido panteista) de la esencia del hombre como de algo divino, y ello dio oca-
sién a falsas interpretaciones en sentido pantefsta. De todos modos, santo
Tomas salva el nicleo de verdad que hay en esta concepcién (Sertillanges);
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no hace de Dios un ser universal (concepto abstracto que excluirfa al Dios
existente); sin embargo, el ser de todas las cosas en Dios le permite la frase:
«Oportet quod Deus sit in omnibus rebus et intime» (§. Th. I, 8,1). Refe-
rida al hombre, esta inmanencia divina parece excluir el mal; pero, por set
inmanencia de Dios en su criatura humana, queda también excluida una
revocacién de la obra divina por parte de la misma voluntad de Dios. El
hombre se halla en la historia como imagen de Dios, con la posibilidad de
traicionarla. El hombre es por esencia imagen de Dios, y no le basta su
fuerza natural para realizar existencialmente esa imagen. Sélo Dios «es»; el
hombre «llega a ser» (S. Th. 1, 86,2). Al igual que en las cosas naturales
existe una virtualidad propia, aun siendo Dios la causa eficiente primera
y universal (De An. a. 4 ad 7), del mismo modo le ha sido concedida a} hom-
bre una potencia creadora. Pero el hecho de ser defectible en su entendi-
miento y en su voluntad como dominus sui ipsius por razén de su libertad,
origina la tensién irreducible entre esencia y existencia propia de esta penosa
situacién. Tomds es aristotélico, pero sin excluir por ello a Platén. Cierta-
mente no tiene cabida en Tomds la idea de un alma maligna del mundo, a la
que Platén se acoge finalmente; pero el ywptopée platdnico del mundo ideal
y del mundo existente encuentra su paralelismo en esa distincién que pone
Tomds de Aquino dentro del hombre (prescindimos ahora del antagonismo
que presentan las afirmaciones positivas y negativas en su doctrina acerca
de Dios).

Dentro de la nueva concepcién del mundo propia del siglo xv, aparece
en el polifacético Nicolds de Cusa la atrevida férmula del Humanus Deus
(De Cownj., 14). Esta fé6rmula no encierra panteismo, pero si corresponde
a una disposicién de dnimo, propia del Renacimiento, que se inclinaba a la
apoteosis del hombre. En realidad, el Cusano habia separado tan profunda-
mente Ja humanidad del Absoluto que entendia la autoevolucién cultural
de aquélla como un proceso sin posibilidad de apertura a la esfera del Ab-
soluto. La humanidad, que en su actividad creadora se pone a si misma
como meta, no sale de si misma en su obrar (7bid.). Asi, pues, el metafisico
permanece dentro del campo del ywpiopde platénico; en cambio, el repre-
sentante de la tradicién dogmaético-eclesidstica conserva el fundamento de
la unién ético-religiosa del hombre con Dios gracias al ~ Mediador, Cristo,
cuya vida encierra un bien mayor que el mal contenido en todos los pecados.
De esta manera, mediante la entrega voluntaria que el Justo hace de si mis-
mo, ha desaparecido la contradiccién entre este mundo y el mundo reve-
lado por Cristo. Al antagonismo entre ambos mundos corresponden las
tendencias contrarias de nuestra naturaleza, a la vez espiritual y animal. En
el mismo sentido de estas comparacionzs del Cusano entre animal y hombre,

habia dicho ya Tomds: «Homo malus est pessimus omnpium animalium»
(In Epb., 3,6).




III. El misterio del mal

Desde el punto de vista de la historia de las religiones y de la cultura,
el mal es literalmente un wpéfBAnua ddewe, algo que estd ante nuestros 0jos
y nos quita la luz. El pensamiento griego, casi hasta la época del helenismo,
tomé este problema muy en serio. La India, en cambio, adopté una actitud
de tolerancia en teoria y en la prictica que trajo consigo una funesta indi-
ferencia. En Israel, Dios se manifiesta personalmente al hombre, ante el
cual se presenta el mal y el bien en su batalla de la vida (cf. Dt 30,15).
Pero también se interpone el misterio de las tinieblas entre el pueblo de la
eleccién y de la — promesa y su Dios. Jesus rechaza al tentador, pero la
historia que él prevé es un combate entre su reino y las puertas del infierno.
Pablo, alcanzado por el rayo de la gracia, describe en Rom 7 la indigencia
de la voluntad dividida, incapaz de hacer el bien que quisiera; y en 2 Tes 2
se refiere a la actuacién satdnica del Anticristo, que ejerce su dominio sobre
sus prosélitos, porque Dios envia sobre aquellos que se han hecho sordos
a la — verdad salvadora un poder engafioso, para que ctean en la mentira
(2,11). Pues es también propio del pveotrperov i dvoplog que el pecado
sea castigado por Dios por medio de un pecado mayor (Is 6,9s; Mc 4,11s;
Rom 1,24ss).

Al margen de la dogmdtica catdlica y protestante (— Reforma protes-
tante), y a espaldas de ella en gran parte, se han llevado a cabo en los 1ltimos
tiempos diversos estudios especulativos e investigaciones psicoldgicas rela-
tivas a la cuestién del mal. Estos estudios, o bien parten de una actitud
opuesta 4 priori a toda dogmadtica cristiana, o bien no han sido sometidos
a un examen a la luz de su compatibilidad con la regula fidei (lo cual se
refiere especialmente a la dogmatica catdlica). Bdstenos aqui una alusién a las
figuras mds representativas y a las concepciones principales.

1. Segin la Biblia, el primer hombre como criatura de Dios lleva en
si la posibilidad del mal. El la convierte en acto al pecar y la transmite me-
diante la generacién. Cain y Abel representan ya una individuacién contra-
dictoria, la del mal y la del bien. No se explica el porqué de esta division
en el terreno moral. En la marcha de las generaciones actia un poder selec-
tivo, determinante, tal como aparece mds tarde en los hermanos gemelos
Esat y Jacob. Este poder no es otra cosa que la voluntad divina, que procede
con los hombres sometidos a aquella doble posibilidad, eligiendo y detet-
minando como ella quiere. También el mal tiene su libertad propia, pero
ésta permanece ligada necesariamente a la justicia inmanente al curso de la
historia. Tal hecho se puede apreciar en el papel del espiritu del mal, el cual
ejerce el oficio de antagonista del bien, sin que sea posible admitir otro origen
de su perversién mds que su propia voluntad libre.

2. Ni la mitologia exética ni la especulacién natural pueden disipar la
oscuridad, La hipdtesis teolégica de una permisién del mal no constituye
una respuesta suficiente al problema de la causa y origen del mismo. Otro
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tanto hay que decir de la prueba ontoldgica del mal como negacién. El mal
es comparable a ]a sombra, es nada; pero no negacién absoluta. Las reflexio-
nes psicolégicas se mueven dentro del numerus clausus de sus posibilidades.
En la concepcién panteista del mundo, toda la realidad brota del fundamento
impersonal del Ser y recibe por medio del hombre su cualificacidn y diferen-
ciacién, incluso por lo que se refiere al bien y al mal. Ejemplos de esta ma-
nera de pensar son Spinoza, el Dios-Naturaleza de Goethe (deus sive natura;
nemo contra deum nisi deus) con el determinismo consiguiente. En la con-
cepcién feogdnica del ser resulta que, del fundamento primordial, indiferente
en si mismo, excitado por tensiones de oposicién intrinseca, brota una vida
divina como un tercer principio. Esta vida divina, en amalgama con la natu-
raleza y la cultura, consuma una autoproduccién en sentido evolucionista.
Se trata de un proceso permanente, como lo es también la oposicién entre
materia y espiritu, bien y mal. Ideas gnésticas de este género se entremezclan
en la teologia de J. Bohme, que se intitula cristiana. Schelling en su Gltima
época, Franz von Baader, otros romdnticos, asi como Max Scheler en su
época tardia, caen también bajo su influjo. La concepcién teista, basada en
la fe y en la Biblia, se plantea —v de modo cada vez mds apremiante con el
correr de los tiempos— el problema de la teodicea. Toméds de Aquino, a
pesar de todo, habia visto la deficiencia del ente. Duns Escoto habia encon-
trado el origen de esta deficiencia en un decreto de la voluntad divina. La
filosofia de la Tlustracién se preguntaba: ¢por qué no ha creado Dios un
mundo libre del mal? En la viva controversia sobre este problema demostré
Leibniz que este mundo es el mejor de los posibles (segiin santo Tomds,
Dios hubiese podido crear un mundo mejor u otro peor [De Por. III,
161). Pero Leibniz construydé su argumentacién sobre el presupuesto de Ia
necesidad metafisica del mal. Su contrincante, Pierre Bayle, permanecié en
la conviccidn, casi maniquea, de una autonomia del mal. Entonces tuvo lugar
la paradoja: Kant, ante la indignacién de Goethe, fija su doctrina acerca de
la radicalidad del mal. ¢No habia llegado también Platén a la existencia de
un «alma maligna» del mundo? Kant no tiene delante una potencia césmica
~—como Platén—, sino sélo al hombre, convertido en campo de batalla entre
un principio del bien y otro del mal. Precisamente el estado de perversién
manifiesta Ia grandeza de la exigencia moral. Para dar respaldo a los motivos
morales es necesaria la fe en una potencia divina, pero también la ayuda de
su amor redentor. Al transformar su esquema nominalista de pensamiento,
Kant se coloca en la proximidad del maniqueismo. La fe que él —segin
propia confesion— ha hecho posible mediante la supresién de la ciencia
explica la caida que nos narra la Biblia, pero en un sentido que no tiene
nada de biblico. La voluntad no es ya la medida del bien y del mal, sino
que estd dividida desde entonces por el antagonismo entre ambos. En el
mismo plano de lo inteligible, donde domina el imperativo categérico, hunde
sus rajces el mal. Las malas obras empiricas proceden de la realidad inteli-
gible del peccatum originarium. De él proviene la perversién del orden moral,
y adopta la forma de un precepto que destruye todas las normas del bien.
Al referirse al paso hacia la regeneracién, se sirve Kant de conceptos cristia-
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nos, para cuya realizacién, sin embargo, ha suprimido todo fundamento.
A los postulados de la «razén prdctica» no corresponde Ia misma realidad
que a la maldad radical. La tendencia pelagiana de la Ilustracién otigina aqui,
en una reaccidén hacia el extremo opuesto, el bomo rotus malus de Lutero.
La voluntad auténoma, principio supremo de la ética kantiana, cae bajo el
poder de una lucha —que tiende a ser metafisica— por el dominio sobre
si misma, El ma] existe histéricamente porque ha sido causado fuera de la
historia, Su estudio por parte de la psicologia y la filosofia existencial no
ha contribuido en nada a la solucién de la aporia teoldgica.

En la exposicién poética del mal suele suceder como en la vida real:
llega a la existencia en el bien y pretende aparecer como tal. Mas en cuanto
se muestra como algo que no debe ser, hace surgir la pregunta: ¢de ddnde
procede? En realidad, la justificacién negativa de un Bien que existe en si,

para si y por si mismo es lo que hace extrafia la cuestién: scémo ha venido
el bien al mundo?
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