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LA REALIDAD DEL CONCEPTO DE LA TRASCENDENTALIDAD
Y PREDICAMENTALIDAD

INTRODUCCION GENERAL

1~ Las categorias o predicamentos

La realidad con que se encuentra a la inteligencia a través de los sentidos
es material, finita y contingente.

Lstas realidades son expresadas por conceptos predicamentales, los cuales,
en su cima, son los conceptos univocos mds genéricos, que abarcan toda la
redlidad finita y contingente, aun del orden espiritual

Tales sor las diez categorias o predicamientos: los géneros de sustancia,
cudlidad, cantidad, relacidn, hdbito, ubicacidr:, situacion, tiempo, accion y pasion.

Cualquier ser finito y contingente puede ubicarse bajo una de estas cate-
gorias, iniciamenic formuladas por Aristételes.

Los conceptos predicamentales, que expresan la realidad finita y contin-
gerde, son univocos.

El conceptc univoco expresa una realidad finita de un modo perfecto €
idéntico, de manera que las diferencias genéricas, especificas e individuales
no estdn formalmente contenidas en él. La determiracién de estos conceptos
se hace desde fuera de ellos con diferencias menos genéricas, espectficas e indi-
viduales. Con tales diferencias €l concepto mds genérico —las diez categorias
de Aristételes— se enriquecen sucesivamente en su comprehension, a la vez
que se reducen en su extension,

Porfirio lo ha expresado en su célebre arbol. Asi desde la sustancia se llega
al hombre individual —a Juan, por ejemplo— del siguiente modo: la primera
diferencia genérica es material o inmaterial; la material puede ser con vida o
sin vida; la que es con vida puede ser vegetativa o ademds sensitiva; y la ser-
sitiva puede ser con vida intelectual o sin ella. La sustancia material viviente
con vida vegetativa y sensftiva y ademds intelectual es el hombre, sintética-
menie, es el animal racional. Pero el hombre con una diferencia puramente
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238 Octavio N. DEerrst

individual, que no modifica las notas especificas del hombre, llega a ser este
hombre concreto o individual: Juan, Pedro, etc,

A medida que se desciende del drbol de Profirio, o sea, a medida que
el concepto genérico de sustancia —o de otra categoria, como cudlidad, etc.—
es determinada con ruevas notas diferenciales, su comprehension o contenido
se enriquece; pero su extension se disminuye, abarca menos entes: a mayor
comprehension, menor extension, hasta llegar al individuo, que es expresado
por el concepto mds rico en su comprehension y mds restringido en su exten-
sién: sélo se aplica a ur ente, a un individuo.

El concepto univoco es el mds perfecto, pues se aplica por identidad aca-
bada a sus inferiores: el género a las especies, y. las especies a los individuos.

Pero tal perfeccion conceptual es posible por la finitud o pobreza de su
conterido. Este puede ser perfectamente abarcado o encerrado en un conicepto,
precisamente porque es limitado y finito.

2 — Finitud y contingencia del ente predicamental

Todos los erdes predicamentales son finitos, y por eso se diferencian y dis-
tinguen entre st. Ninguno incluye a los otros; cada uno genérica, especifica o
individualmente se cierra en si mismo y es, por eso, finito.

Ademds todos los entes predicamentales son contingentes, es decir pueden
existir 0 no. Ninguno de ellos existe o es mecesariamente. La prueba estd en’
que son cambiantes, comienzan a existir, dejan de existir, o dentro de la mism
existencia cambiante adquieren o pierden determinadas notas esenciales o acci-
dentales —segtin se trate de cambio sustancial o accidental—.

En cambio, el ser necesario es de tal modo que no puede dejar de ser, ni
puede comenzar o dejar de existir ni cambiar dentro del ser: adquirir o perder
algo.

Por esa razén, los entes predicamentales pueden existir o no existir y podrian
no haber existido nunca.

De aqui que la existencia o ser de los entes predicamentales exige esen-
cialmenile la existencia de ur: Ser necesario, que exista o sea por si mismo, €l
Ser o Acto puro de Ser, y que los cause o confiera ser o existencia a tales entes,

que nunca tienen en st mismos razon de ser o existir,

En definitiva, los entes predicamentales pueden existir tinicamente bajo la
influencia causal de un Ser necesario; pero o deben, es decir, no tienzn exi
gencia de ser o existir, no son entes necesarios.
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Su patria no estd en el Ser necesario trascendental sino en el destierro de
los entes finitos y contingentes, precisamente porque 1o son sino que poseen
el ser o existir pudiéndolo no tener. Esa patriz del Ser mecesario fuera del
destierro —destierro, donde pueden existir 0 no los entes predicamentales— estd
reservada a los entes o redlidades trascendentales, que deben existir necesaria-
menle —su Patria u Origen incausado o imparticipado— pero que también pue-
den existir en el destierro de los enttes contingentes, cuando, sin perder su cardc-
ter trascendental, se realizan en la realidad predicamental.

Rﬁ PR

3. La realidad trascendental

Esta redlidad es la que no incluye imperfeccion o finitud ni contingencia
alguna.

Son perfecciones puras: pura perfeccién o ser. Se llaman trascondentales,
porque cstin mds alld de toda perfeccion esancialmente imperfecta, finita y
contingente, de la redlidad predicamental.

Por su mismo concepto tales perfecciones trascendentales ticner. que ser
tncausadas y nesesarias, porque de tener causa, tendrian que pasar de la poten-
cia al aclo, y la potencia pasiva es esencialmente imperfecte y finitiza el acto
que recibe.

De aqui que las perfecciones trascerdentales sean también imparticipadas.

Por eso también estas perfecciones trascendcntales o perfecciones puras se
identifican con el Acto o Ser puro, segtin se verd luego.

11

1.OS CONCEPTOS TRASCENDENTALES DE KANT

4. El concepto trascendental en Kant

Lste filésofo ha dado al concepto trascendental un semtido enteramente
nuwevo y hasta opuesto al tradicional realista del tomismo, de que nos vamos
a ocupar mds adelante en este trabajo, y del cual acabamos de adelantar
algura nocidn.

Para Kant trascendental o a priori es aquello que desde la inmanencia
subjetiva cordiciona el conocimiento,

Estos trascendentales o a priori se dan, primeramente, en la sensibilidad; y
son el espacio y el tiempo, los cuales desde el sujeto condicionan la formacion
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240 Ocravio N. DEerist

del fenémeno, a partir del dato dado en la sensacién. Sélo con estas condicio-
nes a priori o trascendentales del espacio y tiempo, los datos pueden transfor-
marse en fenémenos.

Por eso, el fendmeno es una sintesis a priori de espacio y tiempo y del dato,
lo dnico irreductible al sujeto. Fl espacio actia sobre los fenomenos exterio-
res. Ll tiempo informa a los fenémenos interiores y exteriores. Por eso, los
fendmenos exteriores o materiales sélo pueden darse en el espacio y tiempo y
los interiores sélo em el tiempo.

Espacio y tiempo no confieren al fernémeno universalidad ni necesidad,
y por eso no son formas a priori de la inteligencia.

Pero la trascendentalidad kantiana tiene su sede principal en los conceptos
de la inteligencia. La unidad de la conciencia se aplica de un modo o forma a
priori a los fendmenos y los convierte en objetos. Los objetos de la cidncia no
son sino los fendmenos transformados por las formas trascendentales, que desde
la inteligencia los hacers universales y necesarios.

La inteligencia o sujeto trascendental no es un ser real, sino un condicio-
namiento a priori, que desde la inmanencia corfiere universalidad y necesidad
a los fendmenos, y de este modo los separa de la subjetividad y los convierte en
ob-jectum, para colocarlos frente a ella como objetos. Por eso, los objetos ‘mioj
son reales, sélo son ers la inmanencia de la conciencia, son una sintesis a priori
de fendémenos y de formas o conceptos trascendentales. Estos conceptos no tie-
nen objeto alguno trascendente, son puramente subjetivos, sélo informan a los
fenémenos para transformarlos en objetos. Asi cuando varios fendmenos se dan
simultdneamerte en el esquema o forma del tiempo, la inteligencia trascen-
dental les confiere la forma de substancia, los piensa como substancia, despro-
vista de todo sentido realista o trascendente. Es una sintesis a priori de forma o
concepto y fendmeno. Es el concepto trascendental o a priori de substancia que
se sinteiza con los fenémenos, es decir, se realiza en una sintesis a priori desde
la trascendentalidad inmanente del sujeto. Tales formas a priori de la inteligencia
son doce modos con que se aplica la “apercepcién” o unidad de la conciencia.

Los apriori de la inteligencia sdlo tienen sentido cuando informan a los
fendmenos y dan origen a los objetos, no son reales sino objetos fenoménicos,
las objetos propios de las ciencias fisico-matemdticas ELl objeto es, pues, una
sintesis a priori de forma o concepto trascendental vacio de la realidad y de un
fen6émeno.

Cuando esas formas o conceptos trascendentales actdan sin contenido em-
pirico o jenoménico, son vacias y no tienen ya valor alguno, precisamente por-
que estdn privadas de su funcién propia, de informar un contenido fenoménico.
Las formas a priori sélo valen para informar un contenido empirico y constituir
la sintesis a priori de los objetos de las ciercias empirico matemdticas, los \cua-
Ies no son objetos reales o trascendentes al sujeto,
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Pero desvinculadas de su contenido fenoménico son vacias y estériles.

Tales son las fommas trascendentales puras, que dan ‘origehy 1) al mundo,
2) al yo y 3) a Dios, es decir, a los objetos de la Metafisica.

Pero estas formas trascendentales a priori sin contenido fenoménico carecen
de valor objetivo

Ahora bien, como la Metafisica se constituye con estas formas puras, des-
provistas de todo contenido empirico, carece de valor. La Metafisica es imposi-
ble, el hombre no puede llegar al ser trascendente. Las formas o conceptos a
priori puros se constituyen en la pura inmanencia trascendental y son ircapaces
de alcanzar la redlidad trascendente o, como dice Kant, “la cosa en si”.

Por eso, los objetos de la Metafisica, el mundo, el yo y Dios se nos presen-
tan ccmo desprovistos de toda realidad trascendente, estdn mds alld del alcarce
valido de la inteligencia trascendental. Esta no los puede aprehender y, por
ende, no los puede afirmar ni tampoco negar. Tal la conclusién agnéstica de
Kant. La Metafisica es imposible para la inteligencia humana: la redlidad en si
estd mds alld de la inteligencia o conceptos trascendentales, que por eso no pue-
den i alcanzarla ni rechazarla (agnosticismo).

De aqui que la afirmacion metafisica del ser del mundo, del ser del yo y
del ser de Dios, dice Kant, es una ilusién trascendental.

La funcién legitima de estas formas trascendentales puras no es significar
o aprehender esas realidades trascendentes, sino unificar los fenémenos externos
--€l mundo—, los internos —el yo— y los fendmienos en su totalidad —Dios—.

En definitiva la trascendentalidad o a priori kantiano es una pura creativi-
dad de cbjetos desde los fendmenos en la inmanencia subjetiva, que trascierde
la subjetividad individual. Porque el sujeto trascendental —el yo— no es tam-
poco un ser o realidad en si ni menos un yo substancial, sino sélo una pura
creatividad de objetos con su informacién de los fendmenos en la pura inma-
nencia sin realidad inmanente, ya que el yo real es uno de los objetos inase-
quibles de la Metafisica.

En dltima instancia, la trascendentalidad kantiana surge desde una inma-
nencia creativa, de una subjetividad impersonal, sin ser en si, sin yo red, y que
con los fendmeno, destituidos de realidad, crea objetos, también desprovistos de
ser trascendente o realidad en si. El ser real del yo y el ser trascendente obje-
tivo del mundo, sin ser estrictamente regados, son inasequibles para la inteli-
gencia humana, estdn mds alld, respectivamente, de la trascendentalidad pura-
mente subjetiva y logicamente nihilista.

Kant intentard reconquistar el ser real del yo, del mundo y de Dios, dejados
mds alldé del dlcance de la inteligencia en la Metafisica —agnosticismo—, como
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postulados necesarios de la Razén prictica para sostener la moral —de cuya exis-
tencia él no duda, como no dudaba de la realidad de las ciencias empirico-
matemdticas—.

Pero la verdad es que, una vez negado el camino de acceso al ser por la
inteligencia y, con él negado el valor de la Metafisica, este acceso a la reali-
dad trascendente, del yo, del mundo y de Dios es impracticable.

La trascendentalidad kantiana conduce inexorablemente al agnosticismo
metalisico, sin salida posible del mismo,

(Continuara)

Mons. Dr. Ocravio NicorLds Derist




EL ENTENDER COMO POSESION: LA FUNCION GNOSEOLOGICA
DEL VERBO MENTAL

Introduccién

“Porque con respecto a la naturaleza del verbo del intelecto, sin el cual no
se encuentra en el hombre una imagen expresa de la Trinidad, el 4nimo es
envuelto por una dificultad mdltiple y en exceso prolija, pretendemos tratar
sumariamente sobre su naturaleza y manifestar simulténeamente las dificultades
en conexién con el mismo”.! '

Estas palabras sitdan la perspectiva desde la que hemos planteado el pre-
sente trabajo sobre el verbo mental. Ya que, si bien en él nos moveremos den-
tro de un campo estrictamente filos6fico, nuestra intencién es etablecer las
bases metafisicas que nos permitan un mejor conocimiento de la vida intra-
trinitaria.

Santo Tomas, siguiendo a San Agustin, contempla la imagen trinitaria en
el hombre fundamentalmente en razén de las procesiones en el mismo de un
verbo mental y de un espiritu amoroso, reflejos de la generacién eterna del Hijo
y la eterna procesién del Espiritu Santo.2 Sin embargo, el Concilio Vaticano II
ha puesto de relieve la posibilidad de considerar la “comunién” entre los hom-
bres como un reflejo, una cierta imagen, de la Trinidad. Lo cual supone el con-
siderar las relaciones intratrinitarias no sélo como relaciones de origen sino
también como relaciones interpersonales de conocimiento y de amor3

Surge asi la necesidad de profundizar en la estructura y fundamento meta-
fisico de este tipo de relaciones entre los hombres, para de este modo, mediante
la analogia, contemplar las relaciones intradivinas bajo este contenido, y a la
Trinidad como communio personarum.

Y dado que en el hombre estas relaciones se estructuran en el verbo mental
y en el amor procedens como medios in quo de las operaciones espirituales, sur-
ge la cuestién de que en qué medida las relaciones intratrinitarias se estruc-
turan como relaciones interpersonales de conocimiento y amor en el Verbo
y en el Amor, o, lc que es lo mismo, si las Personas divinas se conocen y
aman en el Verbo y en el Espiritu Santo.

! De natura verbi intel., proem. (n. 269). En el presente trabajo las obras de Santo
Tomas se citan de acuerdo a las publicadas por Ed. Marietti (Torino), excepto el Comen-
tario a las Sentencias que corresponde a la Ed. Vives (Paris). La traduccién de las obras
citadas en lengua no castellana es nuestra.

2Cfr.S. Th,, 1, q. 93, a. 7, c.

3 Conc. Vaticano 11, Cons. Lumen Gentium, n. 4; Cons. Gaudium et Spes, n. 24; Gon-
zA1¥z AL, J. L., El reflejo de la unidad de Dios Uno y Trino en la unidad de la Iglesia,
Comunicacién VI Simposio Internacional de Teologia, Univ. de Navarra, abril, 1984,
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244 J. L. GonzALEZ AL

Teniendo en cuenta la amplitud del tema planteado, en el presente traba-
jo nos limitaremos a exponer la doctrina de Santo Tomé4s sobre el verbo mental
como medio in quo de nuestro conocimiento intelectual, para estudiar mas ade-
lante las otras cuestiones.

Ahora bien, el estudio de la doctrina del Aquinate sobre el verbo mental
presenta una doble dificultad: la primera surge de su misma naturaleza? la
segunda de la gran evolucién que se dio en el pensamiento de Santo Tomds
respecto del mismo.

En esta evolucion se deben tener en cuenta las dos caracteristicas funda-
mentales del verbo mental —el ser “lo expresado” y el ser “lo entendido” 35—,
pus en ambas se dio dicha profundizacién, que en ocasiones tiene un cierto
caricter de ruptura, y ademés con un desfase temporal de la una respecto de la
otra. Todo lo cual se debe, en nuestra opinién, al hecho de que el verbo mental
era ajeno a la doctrina aristotélica, que recibié Santo Tomés, y sin embargo el
caricter “auténomo” del mismo le venia requerido en razén de la analogia
agustiniana con el Verbo divino, Verbum procedens distinto realmente del
Padre.

La caracteristica de ser “lo expresado”, en el sentido propio de “operado”,
y que da cuenta de su “autonomia”, estd ya perfectamente delimitada en la
cuestién disputada De Veritate, escrita en los ultimos afios de su primera estan-
cia parisina —1256 a 1257%—, y ¢l desarrollo posterior sobre la misma se puede
considerar como una mera explicitacién de lo dicho en esta obra.

Sin embargo, la determinacién de la funciéon del verbo mental en el proceso
gnoseoldgico no es alcanzada, en nuestra opinién, hasta su Comentario al Evan-
gelio de San Juan, que corresponde a su segunda estancia en Paris —1269 a
1272—, cuando afirma que €l verbo es medio in quo de la operacién intelectual.?
Si bien, el paso capital se da en el capitulo 11 del libro IV de la Summa
conira Gentiles, cuando determina que “esse verbi est intelligi” 3 con lo que el
verbo, en cuanto “lo entendido”, se nos manifiesta como intencionalidad pura.
o

4 Cfr. nota L.

5 Cfr, De Ver, q. 4, a. 2, ¢; De diff. verbum div. et hum. (n. 289).

6 Para la cronologia de las obras de Santo Tomds utilizamos las de ManDONNET, P., Des
écrits auhentiques de St. Thomas, 2¢ Ed., Friburgo, 1910; Opuscula omnia, t. 1, Paris, 1927;
GraBMANN, M. Die Werke des hl. Thomas von Aquin, Munich, 1920; Wawrz, P. A., “Chro-
notaxi vitae et operum S, Thomae”, Angelicum 16, 1939, pp. 463-473; WeisHePL, J. A,
Friar Thomas d’Aquino, Doubleday § Cia, New York, 1974. Todas ellas coinciden practica-
mente respecto a la cronologia de las obras que citamos. Sobre el opasculo De natura verbi
intellectus hacemos un comentario mas adelante.

7 Super Ioan, Ev., c. 1, lec. 1 (n. 25). En nuestra opini6én, son manifestaciones de esta
profundizacién, entre otras: a) la variacién en el modo de calificar la funcién gnoseolégica
del verbo, que pasa de ser “quod y quo” se entiende, a “un segundo quo” se entiende —en
De Verilate~; mas adelante, “medio instrumental” ~Quodl. V, q. 5—; y finalmente medio
“in quo” —~Super Ioan. Ev.—; b) la diversidad de argumentaciones empleadas sobre la nece-
sidad del verbo en la operacién intelectual: el hecho de que €l entender no termina en la
cosa sino en el intelecto —De Veritate—; el cardcter inmaterial de la quidditas —Summa con-
tra Gentes—; ser objeto de la operacion intelectual —De Potentia—; el que la especie no nos

Neve a la cesa como es en si —De natura vrbi intel.—; ...; c¢) la no referencia al verbo
mental en su “Comentario al De Anima de Aristételes”;... A ellas nos referiremos mas
adelante.

8 Cfr. C. G., IV, c. 11.
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Pues bien, mientras que la evolucién de la primera de estas caracteristicas
—ser “lo expresado”— ha sido ampliamente estudiada,® en relacién a la segunda
—ser “lo entendido”— no hemos encontrado trabajos determinantes; y, en gene-
ral, no se ha tenido en cuenta lo que ello supone en la profundizacién realizada
por Santo Tomds sobre lo constitutivo de'la operacién intelcctual. Y es ésta la
razén de que, en nuestra opinién, hayan surgido interpretaciones menos correc-
tas de la doctrina del Aquinate.

, Ast, por ejemplo, Juan de Santo Tomas, partiendo del presupuesto, extraio
a la ensefianza de Santo Tomis, de que toda operacién vital debe proceder efi-
‘cieniemente del operante, 1 considera el verbo mental como un mero sustitutivo
de la cosa —un “idolo” de la misma—, y el ser “intellectum” como una perfec-
cién absoluta, no intencional —relativa—. Lo cual, al hacer la analogia con el
conocimiento divino, lleva a que el ser “intellectum” es algo propio de la esen-
cia divina, no del Verbo y, en consecuencia, Este es Verbo sélo en cuanto pro-
cede como verbo —es expresado— en razén del entender divino, pero sin ningu-
na otra relacién —“funcién”— con la operacién divina de entender.!l

En el presente trabajo pretendemos estudiar dicha evolucién del pensa-
miento de Santo Tomés, y asi determinar con precisién su doctrina sobre las
caracteristicas y funcién del verbo mental en la operacion intelectual. Con
ello estableceremos las bases metafisicas que nos permitirdn, como ya hemos
dicho, determinar en qué medida se puede afirmar que el Verbo divino da
razén de que las relaciones intratrinitarias son relaciones de conocimiento o, en
otras palabras, que las Personas se conocen en el Verbo.

Hemos dividido el trabajo en dos apartados, en el primero estudiamos la
procesién del verbo mental y las caracteristicas metafisicas del mismo, que de
ella se derivan, y en el segundo la funcién gnoseoldgica del verbo mental, esto
es, su funcién de medio in quo de la operacién intelectual.

LA GENERACION DEL VERBO MENTAL: CARACTERISTICAS
METAFISICAS DEL MISMO

La firalidad de este apartado es el estudio de las caracteristicas del verbo
menta] en orden a ]a determinacién de su funcién en el proceso gnoseolégico,
la cual depende especialmente, como veremos, del hecho de ser “lo entendido®.

@ Ver, entre otras obras: Parssac, H., Théologie du Verbe, Saint Agustin et Saint Tho-
mas, Ed. Du Cerf, Paris, 1951; Penmo, M.T.L., Le réle de Panalogie en théologie dogmati-
que, Ed. J. Vrin, Paris, 1931; IzQuiervo, C. La propiedad personal del Verbo de Dios segiin
Santo Tomds, Tesis doctoral, Univ, de Navarra, Pamplona, 1580. Desde el punto de vista
de la influencia de la Revelacién en la filosofia, el verbo mental es una muestra del desa-
rrollo de una doctrina dabida a una influencia de tipo positivo de la Revelacién, tal como
lo pone de relieve el profesor Derisi en su obra Concepto de filosofia cristiana, Club de
Lectores, 3* Ed., Buenos Aires, 1979.

10 Cfr, Juan pE SanTo TomAs, Cursus Theologicus, In 1 Parte, d. 14, a. 1, n. 31, Ed.
Desclée, Paris, 1931. Este tema lo hemos estudiado ampliamente en nuestro trabajo “El en-
tender como perfeccion: la operacién inmanente”, en Sapientia, N® 158, Afio XL, 1985, pp.
249-290.

11 Cfr. Juan pE Santo TomAs, Ibidem, d. 13.
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Sin embargo, para estudiar este aspecto, es necesario que nos detengamos antes
en el de ser “lo expresado”, su modo concreto de proceder, pues de él depen-
den todas las caracteristicas del verbo mental.

L. La ensefianza de Santo Tomds sobre la generacién del verbo mental

Si bien la evolucién del pensamiento de Santo Tomds sobre el aspecto
de ser “lo expresado” —su relacién de origen— ha sido ampliamente estudiada,?
nos parece importante resaltar el paso capital que da el Aquinate al determinar
como caracteristica esencial del verbo el hecho de ser un “operado” en la cues-
tibn disputada De Veritate.

a, Del “Comentario a las Sentencias’ a la cuestion disputade “De Veritate”

Toda la ensefianza de Santo Tomds sobre el verbo mental estid determinada
por la evolucién sufrida en su pensamiento entre sus dos grandes obras de su
primer periodo parisino y que exponemos a continuacién.

i) el verbo en el Comentario @ las Sentencias.

Dos son los principales textos de esta obra sobre la generacién del verbo
mental:

—“Sin embargo, hay que saber que en las operaciones del intelecto hay un
cierto grado. El primero es la simple contemplacién del entendimiento en el
conocimiento del inteligible, y esto no tiene todavia razén de verbo. El segundo
consiste en la ordenacién de aquel inteligible a la manifestacién, ya a otro,
cuando alguien habla con otro, ya a si mismo, cuando uno habla consigo mismo,
y esto es lo que recibe la razén de verbo de un modo primario. De donde verbo
no significa otra cosa que una cierta emanacién del intelecto por modo de
manifestacion”.13

—“Si se investiga qué es el verbo, por el que alguien se habla a si mismo,
se encuenira que no es otra cosa que la concepcién del intelecto. Y la concep-
cién del intelecto es o la misma operacién de entender o la especie entendida.
De donde necesariamente se llama verbo a la misma operacién de entender,
0 la especie misma, que es la semejanza de la cosa entendida, sin ninguna de
las cuales puede nadie entender, ya que ambas son aquello por lo que alguien
entiende formalmente. Por ello, es imposible que alguien pueda entender sino
por el verbo de su intelecto, que es o su operacién o la razén de la misma ope-
racién, la cual tiene cardcter de medio del conocimiento, y es la especie de la
cosa entendida’.*

El primero de estos dos textos deja claro que hay un doble momento en
el entender, que podriamos describir (sobre ello volveremos mis adelante 15),
como: la captacién de un contenido inteligible —la simple contemplacién—; y la
objetivizacién de lo conocido —la locucién interior—. Y es en razén de esta tlti-

12 Ver nota 9.

13 In I Sent., d. 27, q. 2, a. 1, sol

14 Ibidem, a. 2, sol. 2?

15 En el epigrafe n. 4 del préximo apartado,
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ma por lo que cabe hablar de una concepcién intelectual, o verbo mental,
como de una emanacién del intelecto.

Sin embargo, el segundo texto, al negar la distincién real entre verbo y
operacién o, si se quiere, entre la especie mtehglble como principio de la
operacién y la especie como término de la misma, hace de ambos momentos
uno solo, si bien contemplado bajo dos aspectos distintos.

ii) El verbo en la cuestién De Veritate

De esta obra queremos resaltar los siguientes textos:

—~"“El verbo de nuestro intelecto (...) es aquello en lo que se termina
‘la operacién de nuestro intelecto, que es lo entendido mismo, y que es llamado
‘concepcidn del intelecto (...). En nosotros todo «lo entendido» es algo que
procede realmente de otro; o como proceden las concepciones de las conclusio-
nes de sus principios, o las concepciones de las quidditates de las cosas poste-
riores de las quidditates de las cosas anteriores o, al menos, como la concepcién
actual procede del conocimiento habitual. Y esto es verdadero universalmente
oon relacién a todo lo que es entendido por mosotros, ya lo sea por esencia ya
por semejanza. Pues la misma concepcién es efecto del acto de entender; de
donde se sigue que también cuando la mente se conoce a si misma, su concep-
cién no es la misma mente, sino algo expresado a partir de la noticia de la
mente. Por ello, en nosotros el verbo del intelecto de su misma razén tiene
dos cosas, esto es, que es «lo entendido» y que es «lo expresado» por otro”.16

—“De dos modos puede proceder algo de otro: uno, como la accién del
agente, o la operacién del operante; y otro, como lo «operado» del operante.
El proceso de la operacién a partir del operante no distingue una cosa existente
por si de otra existente por si, sino que distingue la perfeccién del perfecto,
pues la operacién es perfeccién del operante. Pero el proceso de lo «operado»
distingue una cosa de otra. (...) Pues bien, ésta es la diferencia que hay
-entre el intelecto y la voluntad: la operacién de la voluntad termina en las
cosas, en las que se encuentra lo bueno y lo malo; y la operacién del intelecto
termina en la mente, en la que estd lo verdadero y lo falso (...). Y, por
tanto, la voluntad no tiene algo que proceda de ella si no es por modo de
operacion; sin embargo, el intelecto tiene en si algo que procede de él mismo,
no sélo por modo de operacién, sino también por modo de cosa <operadas.
Y, en consecuencia, el verbo significa algo que procede como una cosa, y el
amor algo que procede como operacién”.17

Vemos, pues, aqui el paso fundamental dado por Santo Tomds: la conside-
racién del verbo como algo que procede como un “operado”, un cierto efecto del
acto de entender, y distinto realmente del mismo. Esto implica unas caracteris-
ticas metafisicas muy peculiares y que todavia en este momento no ha desarro-
llado el Aquinate (lo que se pone de relieve, por ejemplo, en las cemparaciones
de la procesion del verbo mental con la procesién de las conclusiones a partir
de los principios, y del conocimiento actual a partir del habitual), por ello,

16 De Ver., q4a2,c
17DeVer q. 4, a. 2,ad 7.
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deberemos estudiarlas en obras posteriores. Pero ademds tiene fuertes impli-
caciones desde el punto de vista gnoseolégico: como son la separacién, no
temporal pero si metafisica, de los dos momentos psicolégicos de -la operacién
intelectual —la simple contemplacién del inteligible y la locucién interior—; y
la necesidad de especificar la funcién del verbo en el conocimiento, ya que no
parece adecuado definirla como medio quo, que era la que le correspondia en
cuanto identificado con la operacién o con la especie inteligible.

b. Las grandes descripciones tomistas de la generacién del verbo 18

Pasamos ahora a presentar las principales y més extensas descripciones que
Santo Tomds hace de la generacién del verbo mental, pues de ellas es de donde
se puede determinar con mds claridad las caracteristicas que en su doctrina
tiene este singular proceso.

i) La descripcion de la Summa contra Gentiles

—“La cosa exterior conocida por nosotros no estd en nuestro intelecto segun
su propia naturaleza, sino que es necesario que su especie, por la que nuestro
intelecto es constituido en acto, esté presente en él. El cual, en acto por dicha
especie como por su propia forma, entiende la cosa misma.

Pero esto no es como si el entender fuera una accién transeinte sobre lo
entendido (...), sino que permanece en el inteligente, Y, sin embargo, tiene
relacién a la cosa que entiende del hecho de que la especie indicada, que es el
principio de la operacién intelectual como forma, es la semejanza (similitudo)
de aquélla.

Después, debe tenerse en cuenta que el intelecto, informado por la especie,
entendiendo, forma en si mismo una cierta intencién de la cosa entendida, la
cual es la razén de la misma y significa la definicin.

Y esto es necesario porque el intelecto entiende indiferentemente las cosas
ausentes o presentes, en lo que coincide con la imaginacién y, ademds, en el
intelecto las cosas se entienden como separadas de sus condiciones materiales,
sin las que no existen en la naturaleza, y esto no seria posible si el intelecto
no formase dicha intencién.

Esta intencién entendida, al ser como el término de la operacién, es distin-
ta de la especie inteligible, la cual constituye el intelecto en acto y debe ser
considerada como principio de la operacién intelectual, si bien ambas son seme-
janza de la cosa entendida. Pues de que la especie inteligible, que es la forma
del intelecto y principio del entender, es semejante a la cosa exterior se sigue
que €] intelecto forme una intencién semejante a aquella cosa, ya que «cada uno
obra como es», y, del hecho que la intencion entendida es semejante a una cosa
se sigue que el intelecto, formando tal intencién, entiende aquella cosa”1?

18 Hemos recogido sélo las tres descripciones que hemos considerado mas completas de
la generacién del verbo en Santo Tomis, y ademés que abarcan un gran periodo de su vida
de elaboracién teoldgica (Summa contra Gentes, I, ¢.53, afio 1259; De Potentia, afios 1265-
1266; De natura verbi intel., probablemente entre los afios 1269-1272, ver nota 21). Esto
no quiere decir que no haya otras de interés (p.e. C. G, 1V, c. 11; 8. Th,, 1, q. 34 a. 1) pero
son menos completas.

¥C G, c 53
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II) La descripcién de la cuestién De Potentia

—“El inteligente cuando entiende puede tener relacién con cuatro cosas: la
cosa entendida; la especie inteligible, por la que (qua) el intelecto se constituye
en acto; su entender; y la concepcién del intelecto.

Esta concepcién difiere de las tres cosas anteriores. De la cosa entendida,
porque mientras la cosa entendida estd en ocasiones fuera del intelecto, la
concepcidn del intelecto no estd sino en él; y, ademds, porque se ordena a la
cosa entendida como a su fin, ya que el intelecto forma en si la concepcién
de la cosa para conocer a ésta. Difiere de la especie, pues la especie inteligible
por la que el intelecto es constiuido en acto, se considera como principio de
la operacién del intelecto, ya que todo agente obra en cuanto esti en acto, y es
puesto en acto por alguna forma, la cual debe considerarse principio de la
accion. Difiere de la accién del intelecto, porque dicha concepcién es considera-
da como término de la accidn, y algo constituido por la misma.

Asi pues, el intelecto forma mediante su accién la definicién de la cosa, o,
también, una proposicién afirmativa o negativa. Y a esta concepcién del inte-
lecto en nosotros se le llama propiamente verbo, pues es lo significado por la
voz exterior: la voz exterior (...) significa (...) la concepcién del intelecto
por la que el intelecto se refiere a la cosa.

De este modo, tal concepcién, o verbo, por la que nuestro intelecto en-
tiende una cosa distinta de si mismo, surge de otro y a otro representa. Surge
ciertamente del intelecto mediante su acto v, sin embargo, es semejante a la
cosa entendida.

Ahora bien, cuando el intelecto se entiende a si mismo, el verbo predicho,
o concepcibn, es procesién y semejanza del mismo, esto es, del entendimiento
que se entiende a si mismo.

Todo lo cual es asi porque el efecto se asemeja a la causa segun su forma,
y la forma del intelecto es la cosa entendida. De este modo, el verbo que es
originado por el intelecto es una semejanza de la cosa entendida, sea ésta
€l mismo intelecto u otra cosa distinta.

Y este verbo de nuestro intelecto ciertamente es extrinseco al ser (esse)
del mismo intelecto, ya que no es de su esencia sino como una pasién del
mismo. Sin embargo, no es extrinseco al! mismo acto de entender del intelecto,
ya que éste no puede completarse sin dicho verbo”20

iii) Descripcién del Natura verbi intellectus 2!

—“El primer proceso dentro de la generacién del verbo se realiza cuando
el intelecto recibe aquello que le es ofrecido por la memoria (...), (y) asume
en si una semejanza de lo que ésta tiene (...).

20 De Pot, q. 8, a. 1, c.

21 La autenticidad de este optsculo es discutida (cfr. bibliograffa indicada en la
nota 6). Es evidente que el estilo literario, tanto en el aspecto sintictico como en el léxico,
no corresponde al Santo; y ademds manifiesta que corresponde probablemente a unos apun-
tes de clase: conexién légica de afirmaciones breves, con una conexién gramatical defec-
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Y como al intelecto informado por la especie le es natural obrar, y el
término de cualquier accién es su objeto, actiia en orden a dicho objeto, que
es la quidditas de aquello por cuya especie estd informade, la cual es principio
de la operacién o accién a partir de la razén propia de la cosa.

De aqui que el objeto no estd presente a la misma alma informada por
la especie, ya que el objeto estd fuera, en su propia naturaleza, y la accién
del alma no es ad extra?® puesto que el entender es un movimiento hacia el
alma. Y esto es asi tanto por la naturaleza de la especie que lleva hacia dicha
quidditas como por la naturaleza del intelecto cuya accién no es ad extra.

Por ello, 1a primera accién del intelecto mediante la especie es la forma-
cién de su objeto, por el que formado entiende. Sin embargo, simultineamente
en el tiempo lo estd formando y ha sido formado, y simultineamente entien-
"de; pues estas cosas no son movimiento de potencia a acto, ya que el inte-
lecto esta ya en acto por la especie, sino que es un proceso perfecto de acto
a acto, donde no se requiere ningin tipo de movimiento.

Y porque, como se ha dicho, este objeto se forma en la misma alma, y
no fuera, estar4 en el alma como en su sujeto. Y lo que estd en el alma como
en su sujeto estd como poseido, y la perfecta razén de poseido se da cuando
la unién es en acto, ya que en esto se perfecciona la naturaleza.

De este modo, (el alma) se perfecciona por la luz natural del intelecto,
en la cual y bajo la cual entiende la especie inteligible. Pues la misma luz
que €l intelecto (posible) recibe con la especie a partir del (intelecto) agen-
te, mediante la accién del intelecto posible informado por dicha especie, se
difunde cuando se forma el objeto y permanece con el objeto una vez forma-
do. Y éste tiene plena razén de verbo, porque en él se entiende la quidditas
de la cosa.

Y, del mismo modo que al principio de la accién el intclecto y la especie
iluminada no scn dos cosas sino una tnica cosa, también al final permanece
una Unica cosa, esto es, la semejanza perfecta, engendrada y expresada por el
intelecto.

Y esto, que es totalmente expresado, es el verbo, el cual es totalmente
expresivo de la cosa y en lo que la cosa es expresada. Y constituye aquello
que es primariamente entendido, ya que la cosa no se entiende sino en él
Es, pues, como un espejo en el que se contempla la cosa, y que, sin embargo,
no cxcede lo que se contempla; ya que al ser hecho por una accién natural

tuosa, que hacen dificil su lectura. Sin emgargo la doctrina es, para nosotros, exclusiva-
mente de Santo Tomas, y eso no sblo porque se encuentra en perfecta continuidad con
la ensciianza del mismo (basta confrontarlo con los dos textos transcritos anteriormente),
sino porgue implica una mayor profundizacidn y en una concordancia tal que no hemos
encontrado en ninguno de sus comentadores. De aqui que, en nuestra opinién, es auténtico,
y por su contenido debe ser datado después de De Potentia y préximo al Super Ioan. Ev.;
esto es, probablemente en su segunda estancia en Paris (1269-1272), donde lo dictaria
como una dissertatio. La traduccion que hemos hecho es algo libre con la finalidad de favo-
recer su lectura.

22 En el texto (cfr. nota 23) pone ab extra, pero por el contexto pensamos que debe
decir ad extra,
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para que en €l se contemple algo, y la naturaleza no hace nada superfluo, este
espejo no excede aquello que se ve en él

El verbo del corazén, por tanto, es lo iltimo que el intelecto puede obrar
en si mismo. Pues en; él termina la accién de entender, ya que es aquello
en lo que se recibe la quidditas de la cosa, mas atn, porque él mismo es la
semejanza de la quidditas y, en consecuencia, tiene razén de objeto del inte-
lecto. ‘

Ademas, por ser expresado por el intelecto es algo dicho, de modo que el
mismisimo verbo es efecto del acto del intelecto, €l cual es formativo del obje-
to y decir del mismo”.®

Para una mayor precisién de estas afirmaciones, en especial en lo que
se refiere a la inmanencia del verbo en el intelecto, conviene tener en cuenta
lo que Santo Tomds dice un poco antes:

“Los verbos que se hacen en la parte imaginativa no tienen razén expresa
de verho, ya que una cosa es donde la acci6én de expresar la semejanza es
realizada y otra en aquella en la que se termina (se recibe dicha semejanza).
Pues es expresado por el sentido y termina (es recibido) en la imaginacién,
ya que la fantasia es un movimiento hecho por el sentido en cuanto al acto
(...). Sin embargo, en el intelecto no es algo distinto el que expresa de
aquello en donde (el verbo) es expresado, ya que por encima del intelecto no
hay nada en donde se pueda expresar algo a partir del mismo (intelecto)”

¢. 4 modo de conclusién

Los textos que hemos transcrito de Santo Tomds, y que abarcan practi-
camente toda su vida de elaboraci6n teolbgica, ponen de relieve dos cosas:
que hay un momento determinante en su concepcién del verbo —la cuestién
disputada De Veritate—, si bien ya larvado en su Comentario a las Sentencias,
con la distincién entre dos momentos o grados del conocer —la simple contem-
placién y la locucién interior—, y que consiste en la caracterizacién del verbo
mental como “operado” —ser algo hecho—, efecto de la operacién de entender
y distinto realmente de ella; y que a partir de este momento sélo —lo que no
significa poce importante— se da una profundizaciéon en las consecuencias de
esta afirmacion, y esto tanto en las peculiares propiedades de esa accién —la
generacion del verbo—, que es lo que nos ocupa en este momento, como en la
determinacién de la funcién del verbo mental en la cperacién intelectual.

2. Caracteristicas metafisicas de la generacion del verbo2

Una vez vistas las principales descripciones de la generacién del verbo
mental dadas por Santo Tomés, y comprobado que los elementos fundamen-
tales de la misma permanecen inalterables desde su primer desarrollo en la

23 De natura verbi intel,, ¢. 1 (nn. 273, 275-276).

24 Ibidem (n. 271). Cfr. S. Th., I, q. 85, a. 2, ad 3.

25 Santo Tom4s se refiere a esta accién con diversidad de nombres: “formar” (C., G., L,
¢ 53; De Spirit. Creaturis, a. 1, ad 6; De natura verbi intel,, c. 1 [n. 2751; Quodl., V. q. 5,
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cuestiébn disputada De Veritate, pasamos ahora a estudiar sus caracteristicas
metafisicas, y en especial el principio quo de la generacién, la generacién mis-
ma, y su término in quo.

a. El principio de la generacion

Como en toda accién, podemos hablar de dos principios de la generacién
intelectual: el principio quod —el agente—, que compete siempre a un subsis-
tente, y el principio quo.

En el caso del verbo el principio quod es siempre el inteligente, y precisa-
mente en cuanto inteligente: “es de la razén del verbo interior (...) que
proceda del inteligente segin su entender”.®

Por este motivo, queda también claro que la potencia operativa, el princi-
pio quo, de dicha accién es el intelecto posible, ya que en él es donde se da
el acto de entender?

Ahora bien, para que el intelecto posible realice dicha accién es necesario
que esté en acto, ya que a todo agente le compete obrar en la medida que est4
en acto”® Y esta actualidad del intelecto en cuanto intelecto, que es el acto
de entender, la alcanza mediante la informacién inteligible de la especie®

Por eso podemos afirmar que el verbo mental procede ex vi intelectiva y
ex . rei notitia®® De modo que la especie inteligible es principio quo de la
generacién del verbo, como forma3! Y, en consecuencia, la actualidad que se
comunica en la generacién del verbo es la del acto de entender determinado
por dicha forma32

Asi, pues, podemos decir que el principio quo del verbo mental es el inte-
lecto posible puesto en acto por la especie inteligible de la cosa conocida,
y por ello identificado intencionalmente con la misma,3® siendo su actualidad
propia la del acto de entender, y con una relacién a la cosa concreta conocida
no sélo de semejanza sino de origen.3*

a. 2¢; S Super Ioan. Ev,, ¢, 1, lect. 1 [n. 251 “expresar” (De Ver., q. 4, a. 2, ¢; De natura ver-
bi intel. c. 1 [n. 2751; Super Ioan. Ev., c. 1, lect. 1 [n. 25]; “cencebir” (S. Th. 1, q. 34 a. 1,
c; C.G,1V,c 11; De Pot.,gi 8, a. 1, ad 12); “operar” (De Ver., q. 3, a. 2, c¢); “constituir”
(De Pot.,, q. 8, a. 1, ¢; Quodl.,, V, q. 5, a. 2, ¢); “engendrar” (De natura verbi intel., c. 1
[n. 2751); “emanar” (In I Sent., d. 27, q. 2, a. 1, sol); “decir” (8. Th., I, q. 34, a. 1, ad 3);
“excogitar” (De Ver., q. 3, a. 2, c).

C.G., 1V, c. 11, Cfr. De Ver,, q. 3, a. 2, c.

27 Cfr. C. G., 11, c. 60; De Anima, q. un., a. 2, c.

% C. G, 1V, c. 14.

® Cfr. C. G, 1, ¢ 53 S. Th., I, q. 85, a. 2, ad 3; De Pot., q. 8, a. 1, ¢; De natura
verbi intel.,, c. 1 (nn. 275, 278).

30 Cfr. 5. Th, I, q. 27, a, 1, ¢; q. 105, a. 3, c.

31 Cfr. C. G, 1, . 53.

32 Cfr. De Pot., q. 8, a. 1, ¢; C. G, 1, c. 53; De natura verbi intel., c. 1 (n. 271);
S.Th, I q. 34, a. 1, c

33 Esta identificacién es el intelecto hecho —identificado con— la cosa (cfr. De Pot.,
q.9, a 9,ad 3; q. 10, a. 2, ad 11). Cfr. GonzALEz AL, a. c., [p. 30 ss.1).

34 La relacién del intelec'o en acto a la cosa no es una mera semejanza universal (lo que
depende sélo de la especie inteligible), sino que la intencionalidad del entender exige una
relacién a la cosa concreta conociga, que en el caso del hombre es de origen originario, y en
los angeles —respecto de si mismcs— de identidad (Cfr. GonzALEz ArId, a. c. [p. 311).
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‘b. La accion de engendrar

_ De la enseianza del Aquinae se deducen las siguientes caracteristicas de
la accién generadora del verbo mental:

i} Es el ejercicio de una eficiencia.

Este es el punto capital de su ensefianza, y ¢l elemento esencial introduci-
do por Santo Tomds: la consideracién del verbo como un “operado” —una
cosa hecha—35 y, en consecuencia, la generacién del verbo como el ejercicio

de la eficiencia por parte del intelecto en acto. El verbo es efecto del acto de
entender.30

Todo lo cual implica que la generacion es la comunicacién de una actua-
lidad a otro, actualidad que en éste es numéricamente distinta a la del agente.
-Y que, en este caso, es la del acto de entender, como ya se ha indicado, el
cual esta determinado por la especie inteligible.

El verbo, pues, en razén de su generacién recibe una actualidad idéntica
-formalmente a la del acto de entender,*” pero distinta numéricamente, y que
es llamada intelligi38

Por eso, podemos afirmar que “esse verbi” —la actualidad del verbo— es
“intelligi”, y que “ipsum intelligere” no es “ipsum intelligi’. 1.o que significa
que la actualidad del verbo es idéntica segtin la forma —en su contenido—

a la del acte de entender, pero poseida de “otro modo”, sobre ello volveremos
mas adelante,

ii) Es una accién sin movimiento.

“La concepcidén y parto inteligible del verbo nc es con movimiento ni
con sucesiéon: de donde a la vez que <es concebido» —esta siendo concebido—
«es», y a la vez que «es dado a luz» —est4 siendo dado a luz— «es distinto»,
del mismo modo que aquello que es iluminado a la vez que <es iluminados
—estd siendo luminado— «<estd iluminado»”3 O, con otras palabras, “la pri-
mera accién del intelecto mediante la especie es la formacion de su objeto —el
verbo—, por el que formado entiende. Sin embargo, simultineamente en el
tiempo lo est4d formando y ha sido formado, y simultineamente entiende, pues
estas cosas no son movimiento de potencia a acto, ya que el intelecto estd ya
en acto por la especie, sino que es un proceso perfecto de acto a acto, donde
no se requiere ningtn tipo de movimiento” 0

Ahora bien, una accién sin movimiento no es una accién predicamental,
ya que “quitado el movimiento, la accién no importa otra cosa que orden de
origen”.¥! Por esto la accién de engendrar no es otra cosa que el mismo acto
de entender en cuanto principio del verbo, fundamento de la actualidad del

35 Cfr. De Ver., q. 4, a. 2, c.
36 Cfr. De Ver, q. 4, a. 2, ¢; De natura verbi intel., c. 2 (n. 284).

37 Cfr. C. G, 1, c. 53; De Pot g. 8, a. 1, ¢; De natura verbi intel., c. 2 (n. 278).
3B Cfr. C. G, IV, [ 11

3 Cfr. C. G IV,c. 11; S. Th., 1, q. 45, a. 2, ad 3.
40 De natura verbi mtel e 1 (n. 275)
4 S. Th., Iq41alad2Cfra 45, a. 2, ad 2.
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verbo: “edecir» —engendrar— importa principalmente relacién al verbo conce-
bido, pues «decir» no es otra cosa que proferir el verbo” %2

De aqui que engendrar es “entender, con el hecho de expresar algin con-
cepto”’,®? o, lo que es lo mismo, entender mas la relacién de origen originante
respecto del verbo.

Y a este tipo de accién —ejercicio de una eficiencia sin movimiento— se
le suele llamar emanaciéns#

iii) Es una accién natural

Una accién natural es aquella que es propia de una potencia, esto es, se
deriva de la naturaleza de la misma. Y estas acciones se realizan siempre que
la potencia estd en acto y es perfecta. s

Ahora bien, para realizar su operacién propia el intelecto necesita del
verbo, pues es a través de él como alcanza la cosa conocida; en consecuencia,
Ia generacién del verbo es una accién natural del intelecto. De modo que
siempre que el intelecto esté en acto y sea perfecto engendrard un verbo%:
“al intelecto informado por la especie le es natural obrar —engendrar el ver-

bo—-".47

¢. El término de la generacion

También aqui podemos hablar de un doble término de una operacién: el
término quod, o efecto producido, y el término in quo, o sujeto de dicho efec-
to, y dentro de este ultimo podemos distinguir el sujeto remoto, el subsisten-
te, y el sujeto préximo, el accidente mediante el que inhiere en el sujeto
remoto. 48

i) El verbo: término “quod” de la generacién

Es evidente que €l término quod, o efecto producido, de la accién de
engendrar ¢s el verbo: “el verbo es donde termina la accién de entender”49
De modo que la actualidad comunicada por dicha accién es la actualidad

del verbo.

Ahora bien, al ser la accién de engendrar el verbo una emanacién, una
comunicacién pura de actualidad, el verbo mental no puede ser un subsistente,

42 Ibidem, q. 34, a. 1, ad 3.

4B DgVer,q4,a.3,ad5. Cfr. S. Th, 1, q. 37, a. 1, c.

44 Guept, L, Elementa Philosophise Aristotelico-Thomistae, t. I, Ed. Herder (Friburgo,
1932), p. 165.

45 Cfr. S. Th.,, I, q. 25, a. 1, ¢; q. 42, a. 2, ¢; 1], q. 34, a. 2, ad L.

46 Cfr. S. Th., 1, q. 27, a. 1, ¢; De Pot, q. 8, a. 1, ¢; C. G, IV, c. 14; I, c. 53;
Super Ioan. Ev., c. 1, lect. 1 (n. 25); De diff. verbi div. et hum. (n. 290); Quodl. V, q.
5, a. 2, c.

47T De natura verbi intel., c. 1 (n. 275).

48 Cfr. S, Th., I-IL, q. 50, a. 2, ad 2; q. 58, a. 1,ad 3; q. 77, a. 7, ad 2; In I Sent,,
d. 3,43. 4, a. 3, ad 2.

Cfr. C. G, 1V, c. 11; De natura verbi intel., c. 1 (n. 276); c. 2 (n. 283);
De Pot, q. 8,a. 1, ¢; De Ver, q. 3, a. 2, c.
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€] esse —la actualidad— del verbo no puede ser un esse substancial, ya que
serfa una accién creadora, sino que es necesariamente un esse accidental, fun-
dado en el esse de un subsistente 50

Por ello es necesario admitir la existencia de un término in quo de esta
accion, el sujeto en el que inhiere el verbo mental.

ii) El término “in quo” de la generacién

Dentro del término in quo de la generacién, como ya hemos indicado,
podemos distinguir un sujeto —o término— remoto, el subsistente en el que
inhiere el verbo, y un sujeto préximo, el accidente mediante el que inhiere

— sujeto remoto: Al ser el entender una accién inmanente —“el mismo
entender no es una accién transetinte a lo entendido, como la calefaccién
transita a lo calentado, sino que permanece en el inteligente” 2— la deter-
minacién del sujeto remoto es inmediata: es el mismo inteligente o dicente
del verbo. Dice asi Santo Tomas: “Como toda procesién es segin una accibn,
del mismo modo que en una accién que transita a la materia exterior se da
una procesién ad extre, en la accién que permanece en €l agente se tiene una
procesién ad intra. Y esto es patentisimo en el intelecto, cuya accién —el enten-
der— permanece en el inteligente. Pues en todo aquel que entiende, por el
mismo hecho de entender, procede algo dentro del mismo, que es la concep-
ci6n de la cosa conocida, la cual proviene de la potencia intelectual y procede
de su noticia. Esta concepcién es lo significado por la voz, y es llamada «verbo
del corazén»".33

— sujeto préximo: Ahora bien, esta generacién es atn mas inmanente
que la accién abstractiva del intelecto agente y que la formacién de los “ver-
bos de la imaginacién”, ya que si bien estas acciones son inmanentes dentro
del sujeto operante, no lo son respecto a la potencia operativa: la accién del
intelecto agente produce la especic en el posible, y el verbo de la imaginacién
es “dicho” por el sentido y formado en la fantasia.* Sin embargo, en la gene-
racién del verbo mental se identifica la potencia que genera el verbo con
aquella en donde es generado: el intelecto posible. Y, en consecuencia, el
término in quo inmediato de la generacién es el intelecto posible.5

— sujeto préximo propio: Se debe tener en cuenta que para ser sujeto del
verbo el intelecto tiene que estar en acto: “este —el verbo— no estd en nosotros
sino en cuanto entendemos en acto, el verbo requiere el intelecto en su acto de
entender”’.% Por ello, debemos afirmar que el sujeto préximo no es propia-
mente el intelecto sino el intelecto en acto: “El verbo de nuestro intelecto es
ciertamente algo extrinseco al ser del intelecto (no es de su esencia sino una

50 Cfr, De natura verbi intel., c. 2 (n. 281); De Pot, q. 9, a. 9, ¢; S. Th. I, q. 77,
a. 6, ¢; Quodl, III, a. 1, ¢; C. G, IV, c. 14,

51 De acuerdo a lo dicho en la nota anterior,

2C.G,Y c.53 Cfr.S. Th.,,1,q. 34, a. 1, ad 2.

8 8. Th, I, q. 27, a. 1, c. Cfr. Ibidem, q. 87, a. 1, ad 2; q. 14, a. 2, ¢; C. G,
1V, c. 11; De natura verbi intel, c. 1 (n. 275).

54 Cfr. De natura verbi intel., c. 1 (n. 271); S. Th,, I, q. 85, a. 2, ad 3.

85 Cfr. De Pot., q. 8, a. 1, ¢; De Ver, q. 10, a. 13, arg. 2; C. G,, I, c. 53.

5 De Ver., q. 4, a. 1, ad 1.
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cierta pasién del mismo), y, sin embargo, no es extrinseco al entender del
intelecte, porque el mismo enterder no puede completarse sin dicho verba”.57
Y, en este sentido, se puede decir que el verbo esti unido al intelecto median-

te el entender: “el intelecto en la misma medida que entiende se hace uno con
lo entendido (el verbo)”.58

iii) La “autonomia” del verbo

Un problema que se nos plantea de un modo inmediato surge del hecho
de que una accién no puede tencr su origen y su término en el mismo sujeto,
‘pues en caso contrario algo serfa causa de si mismo, o al menos de su propia
perfeccién, lo cual es un absurdo metafisico, plena violacién del principio de
causalidad.

Por eso, se debe afirmar que la accién de engendrar tiene como término
in quo €l mismo intelecto posible, pero sin que esto signifique que dicha
‘accién se ejerza “sobre” el intelecto —lo modifique o lo perfeccione en cuanto
tal—. El verbo es algo que “surge” del intelecto —toda la realidad del verbo
es ser-engendrado como algo que siendo inmanente al intelecto es, sin em-
bargo, “ajeno” al mismo®%%: no es una perfeccion del intelecto en cuanto tal—.
Por ello, Santo Tomés insiste en que el proceso del verbo es “de acto a acto”,%0
no de potencia a acto, lo que significaria un proceso de actualizacién —perfec-
cionamiento— de la potencia intelectual; €l verbo es algo constituido, originado,
expresado,$! que implica la distincién de una cosa —el intelecto en acto— de
otra cosa —el verbo mental—.%2

En consecuencia, podemos describir la generacién del verbo como una
emanaciéon —ejercicio de la eficiencia sin mediar una accién predicamental—
difusiva —que da lugar a un “distinto”— e inmanente —sin que éste salga
de la polencia operativa—; o, en palabras del Aquinate: “la misma luz que el
intelecto: (posible) recibe con la especie a partir de] (intelecto) agente, me-
diante la accién del intelecto posible informado por tal especie, se difunde
cuando se forma el objeto y permanece con ¢l objeto una vez formado. Y éste
tiene plena razén de verbo”8

Y, de este modo, siendo idénticas en su contenido las actualidades de
“entender” —intelligere— y de “ser entendido” —intelligi— son, sin embargo,
distintas numéricamente: la primera es la actualidad del intelecto en cuanto
intelecto y perfeccién suya, la segunda es la actualidad del verbo, su tnica

57 De Pot., q. 8, a. 1, c.

8 S, Th, I, q 27, a. 1, ad 3. Cfr. De Pot, q. 9, a. 5, ¢; S. Th, I, q. 93,
a. 7 c; De natura verbi intel., cc. 1 y 2.

59 Cfr, nota 57. Por eso, el uso de la palabra ‘pasién’ o ‘movimiento’ (cfr. De Ver.,
q. 4, a. 2, ad 1) es todavia mas impropio que para la operacién intelectual en si; pues si
en ese caso habia una cierta recepcién, un paso de potencia a acto, en éste no se da bajo
ninglin aspecto. Pensamos que las palabras de Santo Tomas referidas al Verbo en Dios
de que no tiene el esse receptum sino acceptum, de un modo meramente anilogo se pueden
aplicar al verbo creado diciendo que su actualidad no es recepta en el intelecto sino que es
accepta en el verbo (cfr. S. Th., I, q. 27, a. 2, ad 3).

60 De natura verbi intel.,, c. 1 (n. 275). Cir.Ibidem, c. 2 (n. 283).

61 Cfr. textos indicados en nota 25, y De Ver, q. 4, a. 2,

62 Cfr. De Ver., q. 4,a. 2, ad 7.

63 De natura verbi intel., c. 1 (n. 275).
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actualidad —esse verbi est intelligi®* Y si bien al inherir €l verbo en el intelec-
to su esse es una cierta actualidad del mismo intelecto, no lo perfecciona
“operativamente”, esto es, en cuanto intelecto, en cuanto potencia operativa,
sino s6lo “entitativamente” y, en consecuencia, no es una perfeccién del inte-
lecto en sentido propio.

3. El verbo como manifestativo de la cosa es intencionalidad pura

Como ya hemos indicado en el verbo podemos considerar dos aspectos:
el hecho de ser expresado, de proceder del inteligente, y el ser manifestativo
de la cosa conocida.85 El primero de estos aspectos lo hemos considerado ya,
pasamos pues a determinar el significado metafisico del segundo: su rela-
ci6n a la cosa conocida.

a. El verbo es semejante a la cosa conocida

El principio quo del acto de engendrar es el intelecto posible en acto,
esto es, el intelecto en cuanto intelecto,® y en consecuencia en cuanto identi-
ficado con la cosa a conocer: “el alma estd pues como transformada en la cosa
por la especie, por la cual hace todo lo que hace, de modo que produce el
verbo cuando estd informada por ella”67

La actualidad que es comunicada al verbo por el intelecto es la de su
propio acto de entender, que esti determinada por la especie inteligible, la
cual es una semejanza de la cosa conocida.® De modo, que €l agente es idénr
tico a lo conocido —“el intelecto en acto es lo entendido en acto” ®—, y en
consecuencia el verbo —el efecto producido— es semejante a la cosa conocida:
“y esto ocurre asi, porque el efecto se asimila a la causa segin su forma, y
la forma del intelecto es la cosa conocida. Y por tanto el verbo, que se origina
a partir del intelecto, es una semejanza de la cosa entendida, sea ésta el mismo
intelecto o sea otra cosa distinta”.™

Por ello, podemos afirmar que “el verbo tiene una mayor conveniencia en
su naturaleza con la cosa dicha —expresada por él— que con el dicente, aun-
que esté en el dicente como en su sujeto (...). Pues el verbo recibe su espe-
cie de la cosa dicha y no del dicente”.™

Ahora bien;? la especie inteligible en el caso del conocimiento humano,
en el que es alcanzada mediante un proceso abstractivo, tiene una mayor o
menor perfeccién segiin la calidad del cognoscente y del concreto proceso

64 Cfr, C. G, IV, c. 11.

65 Cfr, De Ver., q. 4, a. 2, c; De diff. verbi div. et hum. (n. 289).

6 Cfr. De Pot., q. 9, a. 5, c.

67 De natura verbi intel., c. 2 (n. 284).

68 Cfr. De natura verbi intel., c. 1 (n. 271); S. Th, 1, q. 105, a. 3, c.

€ Cfr. S. Th., I, q. 55, a. 1, ad 2; q. 89, a. 2, ad 1; Quodl, VII, q. 1, a. 2; ¢; In I
Sent., d 35,q. 1, a. 1, ad 3; In IIl De Anima, lect. 9 (n. 724).

7 De Pot, q. 8, a. 1, c. Cfr, C. G. I, c. 53.

1 De natura verbi intel., c. 1 (n. 270).

2 Cfr. GonzALez ALIO, a. c., (pp. 4-5).
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abstractive, Ademds, por este mismo motivo, la semejanza alcanzada por la

-especie es sOlo segun la especie —légica— de lo conocido,™ sin sus condiciones

materiales,™ y, en consecuencia, bajo una razén universal.™

De ceste modo, al ser la especie el medio formal quo de la diccién del ver-
bo y la razén de su semejanza a la cosa,™ pcdemos afirmar que el verbo es
una semejanza de la cosa (similitudo) segln el contenido inteligible de la mis-
ma, y su mayor o menor perfeccion depende de la perfeccién del proceso
cognoscitivo.

Por ultimo, queremos resaltar que esta relacién de semejanza no sélo re-
quiere la identidad formal entre el verbo y la cosa conocida, sino que se ha
de exigir que entre ambcs exista una relacién de origen, que en el caso con-
creto del conocimiento humano es de origen originado en el verbo —el verbo
procede mediatamente de la cosa—, y por ello se puede afirmar que el verbo
en el hombre tiene razén de imagen respecto a la cosa conocida. Sin embargo,
en el conocimiento angélico, cuyas especies son innatas, y en el divino los
verbos emarados no tienen razén de imagen respecto a las cosas distintas
de ellos sino de manifestacién; 7 sélo el verbo que un 4ngel forma de si mismo
y el Verbo divino respecto del Padre tienen razén de imagen, pues en dicho
caso se da la relacién de origen originada.

b. Ef verbo es “la cosa entendida”: “intellectum”

Tenemos, pues, que tanto la especie inteligible como el verbo son ciertas
similitudines de la cosa conocida, y ademas segin el mismo contenido formal,
cabe entonces preguntarse en qué se diferencian la una del otro, o, con otras
palabras, qué diferencia ontolégica lleva consigo ¢l que la especie inteligible
sea principio del acto de entender y que el verbo sea término y producto del
mismo acto.™®

La primcra respuesta que encontramos es que la especie inteligible es
solamente vehiculo de dicha semejanza, es “algo” que lleva en si un contenido
intencional, pero no es pura intencionalidad, es algo mas que similitudo,® y
una manifestacién de ello es que puede permanecer en el intelecto sin que
éste esté en acto; sin embargo, toda la realidad del verbo —su esse— consiste
en “ser entendido” —intelligi —8 no hay en él nada que no sea el ser semejan-
te a la cosa, toda su realidad es “ser la cosa entendida” —esse verbi est esse
rei-intellectae—, pues, como dice Santo Tomés: “la concepcién del intelecto en
el essc inteligible es como la informacién de la especie en el esse natural”3 Y,
en consecuencia, podemos afirmar que el verbo es “intellectum” —lo entendi-

73 Cfr. Ad Coll, c. 1, lect. IV (n. 31); De Pot., q. 1, a. 5, ad 18.
™ Cfr. C. G, 1, c. 53
7 Cfr. In II Sent., d. 17, q. 2, a. 1, ad 3; De Ver., q. 10, a. 5, ¢; C. G, II, c. 60:
% Ci. C. G, I, c. 53.
T Cfr. De Ver.,q. 8, 2.8, ¢;q. 4, a. 4, arg. 6 y ad 6.
8 Cfr. C. G, 1, c. 53.
7 El estudio de este doble aspecto ha sido tema central de nuestro articulo “El entender
como perfeccion: . ..”.
Cfr.C. G, IV, c. 11.
8 C G, 1V, c 26
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do—, pero esto no sélo en el sentido de que es objeto del conocimiento (m4s
adelante matizaremos esta afirmacién) sino en el ontolégico, esto es, el verbo
es aquella realidad cuyo acto es intelligis3

La primera consecuencia de esto es la perfecta y absoluta identidad for-
mal entre el verbo y la cosa conocida, sin que en el verbo sc dé otro aspecto,
otro contenido, al margen de esta realidad: el verbo es “la semejanza perfecta,
engendrada y expresada por el intelecto, Y esto, que es totalmente expresado
—toda su realidad consiste en ser expresado— es el verbo, €l cual es total-
mente expresivo de la cosa dicha —toda su realidad es expresar (manifestar)
la cosa— y totalmente aquello en lo que la cosa es expresada —de por si mani-
fiesta totalmente la cosa—. Y constituye aquello que es primariamente enten-
dido, va que la cosa no se entiende sino en él. Es, pues, como un espejo en
€l que se contempla la cosa, y que, sin embargo, no excede lo que se contem-
pla” 8¢

Asi, pues, el intelecto se nos manifiesta en cuanto #eellectum como pura
intencionalidad. Ahora bien, esto ¢qué implica desde el punto de vista de su
acto?, ¢qué significa ontolégicamente el intelligi?; sser intellectum es ser inte-
ligible en acto?; ¢qué dice Santo Tomas sobre este punto?

Un estudio detenido de los textos de Santo Tomas nos lleva a descubrir
que existe una evolucién en su pensamiento, la cual consideramos de capital
importancia a la hora de determinar la funcién gnoseolégica del verbo mental.
Por ello vamos a presentarla con un cierto detalle.

c. 'La evoluciéon en Santo Tomds del concepto de “intellectum”

Como se ha indicado, es en la cuestién disputada De Veritate donde San-
to Tomés da un paso de gran importancia en su concepcién del verbo mental,
al afirmar su cardcter de “operado”. Sin embargo, en este momento no ha
puesto de manifiesto todas las consecuencias que esto lleva consigo respecto
a la propia naturaleza del verbo mental, y, en concreto, en las obras de esta
época el ser intellectum aparece como equivalente a ser inteligible en acto.
Sélo a partir del afio 1263 aproximadamente, con el cuarto libro de la Summa
contra Gentiles, estas dos realidades son separadas, y la expresién del conte-
nido de intellectum como esse obiectum® o esse apprehensum® pasan a ser
las determinantes.

Exponemos pues esta evolucion en el pensamiento del Aquinate:

i) Primer periodo: hasta 126187

82 Cfr. C. G., 1V, c. 11; Comp. Theol, c. 37 (n. 71); De Ver., q. 4, a. 1, ¢; ad 1.
& Cfr. C. G, IV, c. 11,
8¢ natura verbi intel, c. 1 (n. 275).

85 Cfr. De natura verbi intel., c. 1 (n. 275); S. Th,,1,q. 14,a. 2, c.

8 Cfr. C. G, IV, c. 11,

87 Evidentemente determinar un afio, en concreto 1261, para este paso en el pensa-
miento del Aquinate es algo arriesgado; sin embargo nos hemos decidido a poner este afio
en cuanto Santo Tomés acaba en él tanto su segundo libro de la Summa contra Gentes,
como su estancia en Nipoles, para dirigirse a Orvieto, donde escribirad el tercer y cuarto
libro de esta obra,
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En diversos momentos Santo Tomés hace referencia al verbo mental, ya
en este periodo, con el término de “lo entendido” (intellectum) o de “lo que es
entendido” (quod intelligitur)3® Asi afirma que “‘el verbo interior es aquello
mismo que es interiormente entendido (intellectum)” 8

Por tanto, el verbo mental en nosotros tiene dos caracteristicas: el ser lo-
expresado por otro y el ser lo-entendido.®

Ahora bien, cabe preguntarse cudl es el contenido que Santo Tomés da
en esta época a esta expresion —“lo entendido” (intellectum)— aplicada al
verbo mental.

Para poder determinarlo es necesario que tengamos en cuenta los siguien-
tes aspectos de la ensefianza del Aquinate en este periodo:

— el verbo es necesariamente un “operado” porque la operacién intelec-
tual termina en el intelecto y no en la cosa, al contrario de lo que ocurre con
la operacién de la voluntad;®

— esta afirmacién es enriquecida, en un escrito posterior, cuando dice
que el verbo es necesario para que el objeto esté presente al intelecto y sin
sus condiciones materiales, las cuales hacen que la cosa sea inteligible en
potencia %2; y, por tanto, el verbo se nos manifiesta como el sustitutivo de un
objeto inadecuado;

— y, como una consecuencia inmediata, en el conocimiento que Dios y
el 4ngel tienen de si mismos no es necesaria la generacién de un verbo, ya
que estdn presentes a si mismos y son inteligibles en acto.®®

De aqui que el contenido del término intellectum. aplicado al verbo no-
tenga otrc sentido que aquél que se pueda decir de Dios y del angel respecto
a su propio conocer.

Ahora bien, Dios y el 4ngel son inteligentes en acto, inteligibles en acto
y entendidos en acto. De estas tres expresiones las dos primeras son caracte-
risticas ontolégicas, consecuencia inmediata de su esencia espiritual; la tercera,
sin embargo, no se puede decir que sea una caracteristica ontologica sino un
resultado de las dos primeras, algo de una manera extrinseco: el hecho de ser
el objeto propio de una operacién que estid siempre en acto.

Luego aquello que es propio del verbo no es “ser entendido”, en cuanto
una realidad ontolégica —un modo de ser—, sino ser “la cosa inteligible en acto
y presente al intelecto”, lo que le permite ser término inmediato de la opera-
cién intelectual.

88 Cfr, De Ver,, q. 4, a. 1, ad 1; a. 2, ad 3.

8 De Ver., q. 4, a. 1, c.

90 Cfr. De Ver, q. 4, a. 2, c.

91 Cfr. Ibidem, ad 2.

92 Cfr. C. G, I, c. 53.

B Cfr, De Ver, q. 10, a. 13, ad 2; q. 4, a. 2, ¢; In Boet. De Trinitate, proem., q. 1,
a. 4 ad 16. Con relacién a los 4ngeles en ninguna de las obras de esta época hace refe-
rencia propiamente al verbo en los dngeles (Cfr. p. e. De Ver., qq. 8-9; C. G. 1I, cc. 97-98),
sin embargo, lo que hemos indicado se deduce de su planteamiento general, y se encuentra
insinuado en C. G, IL, ¢, 98.
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Por ello la realidad ontolégica del verbo expresada con el término “inte-
llectum”, en este periodo, no corresponde a la de “esse verbi est intelligi”, ya
que esta realidad no se da en el ingel (esse angeli non est intelligi), sino “ésse
verbi est esse rei intelligibilis actu”. .

Téngase en cuenta que de acuerdo a esta expresién el verbo es distinto
de la especie inteligible, pues en ella su esse es distinto del de ser sélo simili-
tudo® la especie inteligible es vehiculo del contenido inteligible de la cosa,
pero es algo més que ese contenido —algo més que ser similiftudo—. En cam-
bio toda la realidad del verbo se agota en ser similitudo.

Ahora bien, bajo este contenido, el término “intellectum” en cuanto tal
se nos manifiesta como algo extrinseco, y por ello menos apto para expresar la
naturaleza del verbo, y en consecuencia es un término menos propio. De hecho
Santo Tom4s, durante esta época, suele utilizar el término de “manifestativo” %
para indicar la funcién del verbo en el entender: el verbo manifiesta la cosa
al intelecto.

ii) Segundo periodo: desde 1261

Sin que el Aquinate haga una retractacién de lo anterior, surgen, sin
embargo, una serie de afirmaciones en sus escritos posteriores a 1261 que
suponen una superacién de su anterior planteamiento.

El punto de partida de ellas se encuentra en el cuarto libro de la Summa
contra Gentiles cuando dice: “el esse de la intencién entendida —el verbo—
consiste en el mismo ser entendida (intelligi)’® Lo que es seguido, como con-
secuencia necesaria, de las afirmaciones: “Aquello que es per se —constitutiva
y esencialmente— entendido (infiellectum) no es la cosa (...), que en ocasio-
nes es entendida s6lo en potencia (...), ni la semejanza de la cosa —la espe-
cle— (...)"# sino el verbo%; y “—el verbo— es absolutamente de la razén
-de eso que es entender”.9

Con esto queda claro que el significado del término “intellectum” —lo-
entendido— aplicado al verbo hace referencia a algo ontolégico del mismo, y
es distintto de aquel que tiene aplicado a la cosa conocida —lo entendido—, y
que hace referencia a algo extrinseco a la realidad ontolégica de la misma: el
hecho de ser conocida intelectualmente por alguien.

Por ello dir4 Santo Tomis que “una cosa es conocer intelectualmente la
cosa y otra conocer intelectualmente la misma intencién intelecta —el verbo—,
lo cual hace el intelecto cuando reflexiona sobre su acto.® En el primer caso
“lo entendido” es la cosa y “lo-entendido” el verbo, en el segundo “lo enten-
dido” es el verbo de la cosa y “lo-entendido” es una nueva intencién intelec-
ta: el verbo del verbo de la cosa.

94 Cfr. GonzALwz ALIO, a. c., (pp. 4-6, 26 y ss.).
85 Cfr. De Ver., q. 4, a. 2,ad 1; a. 5, ad 7.

% C. G, 1V, c 11.

87 De Pot., q. 9, a. 5, c.

98 Cfr. Ibidem.

99 Ibidem,

100 Cfr. C. G., IV, c. 11,
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El sentido propio de “intellectum” aplicado al verbo nos manifiesta como
intrinseco a su realidad ontolégica, un “modo” de ser en si. Es lo que podria-
mos calificar como posesién de un “esse obiectivum” o “esse intelligible”, 10
como dice Santo Tomés, pero en el sentido de ser inteligible en acto, sino en
el de tener un esse puramente intelectual.

Que el verbo es “intellectum” significa que el verbo de la cosa entendida
es la-cosa-entendida. Y esta realidad es expresada por Santo Tomis diciendo
que el verbo es el objeto del entender,%2 la-cosa-entendida,'® la cosa ut appre-
hensa 1% lo-entendido en el inteligente.15

Una pregunta que nos surge de un modo inmediato es ¢cual es la cone-
xién que existe entre las dos caracteristicas del verbo mental, esto es, ser inte-
Uectum y ser expresado por otro?; ¢son separables?

Para poder contestar a esta pregunta es necesario que profundicemos mds.
en el contenido de intellectum, en concreto, que determinemos hasta qué pun-
to se puede decir que es una perfeccién absoluta o relativa.

d. El “esse intellectum” como pura intencionalidad

Para determinar de qué tipo de perfeccién —absoluta o relativa— es el
ser “intellectum” es necesario responder a dos cuestiones previas: la primera,
si es posible la existencia de un ente que sea por naturaleza “auto-intellectum”,
esto es, que su esse natural coincida con su esse obiectivum, o, con otras pala-
bras, una cosa que se identifique con esa-misma-cosa-entendida; la segunda,
si algiin verbo puede ser verbo de si mismo.

Respecto a la primera,1% nos encontramos que todo subsistente que sea
“aqutc-intellectum” debe cumplir necesariamente dos condiciones, que se deri-
van del mismo hecho de ser intellectum: i) que su esse sea intelligi; ii) que
tenga un esse espiritual, ya que todo intellectum. tiene esse intelligible, y, en
consecuencia, al ser subsistente es inteligente e inteligible en acto: auto- inte-

ligente.

Ahora bien, en un auto-inteligente cuyo esse es intelligi necesariamente su
esse es intelligere, y al identificarse su ser con su operacién tiene que ser Acto

puro.

7101 Cfr. C. G, IV, c. 26; ¢c. 11; S. Th., I, q. 34, a. 2, ad 1; Comp. Theol,, 1, c. 41
(n.75). .
102 Cfr. De natura verbi intel,, c. 1 (nn. 275-276); S. Th., I, q. 14, a. 2, c.

103 Cfr. De Spirit. Creaturis, a. 9, ad 6.

w04 Cfr, C. G, IV, c. 11,

105 Cfr, C. G, IV, c. 11; S. Th, 1, q. 37, a. 1, ¢; De Pot, q. 9, a. 5, ¢; Comp. Theol,
I, c. 37 (n. 71).

105 Consideramos ahora sélo el ente en sentido estricto —el subsistente—, el caso del
accidente lo tendremos en cuenta mis adelante. También queremos insistir en la distincién
entre auto-inteligente (el que se entiende a si mismo) y auto-intellectum (aquel que su
esse es intelligi); pues si bien todo auto-intellectum necesariamente, como veremos, es auto-
inteligente; no ocurre al revés, ya que todo inteligente es auto-inteligente —algunos ademds
como su objeto propio—, pero no es auto-intellectum.
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En consecuencia no existe ningin auto-intellectum creado. Ahora bien, gse
puede afirmar que Dios es auto-intellectum: Dios es Deus-intellectus?

La razén natural sélo nos permite decir dos cosas: que existe Deus-intellec-
tus, ya que Dios se conoce a si mismo; y que Deus-intellectus es Dios, pues
su conocimiento es perfecto y comprensivo.

Sin embargo, esto no nos autoriza a concluir que Dios sea Deus-intellectus,
que en Dios ser intellectum sea una perfeccién absoluta, esencial; pues para
ello serfa necesario que conociéramos cémo Dios se conoce a si mismo, lo que
supera toda inteligencia creada.

Ahora, de hecho la Revelacién nos dice que en Dios hay tres Personas,
y una de Ellas es el Logos o Verbo divino. Y desde la perspectiva de la teoria
psicolégica de San Agustin v Santo Tomds, repetidamente avalada por el Ma-
gisterio, debemos afirmar que sélo el Verbo es Deus intellectus, y no las otras
Personas, y por tanto ser auto-intellectum, también en Dios, es algo esencial-
mente relative —intencional—, y no es, en consecuencia, una propiedad esencial
sino propiedad del Hijo —el Verbo de Dios—, y de este modo, si bien las tres
divinas Personas son inteligentes y auto-intelligentes, s6lo el Verbo es Deus-
intellectus, y no el Padre y el Espiritu Santo.197

Estamos ahora en condiciones de responder a la segunda pregunta plan-
teada: gexiste un verbo que sea verbo de si mismo?

En primer lugar, debemos tener en cuenta que el objeto propio de cual-
quier inteligente es siempre algin tipo de subsistente, y por ello, de acuerdo
a lo que hemos visto, todo verbo es siempre el verbo de otra cosa distinta a élL

Por ello, y como todo verbo por ser inmaterial es inteligible en acto, todo
verbo que exprese perfectamente a un verbo —sea a él mismo sea a otro—
debe poner de manifiesto su caricter intencional —su esencial referencia a
la cosa que el verbo manifiesta—: el verbo perfecto de un verbo tiene que
manifestar que es el-verbo-de-otra-cosa.

De aqui que el unico caso que esto sucede es cuando la cosa que el verbo
manifestado manifieste sea un dicens per se de si mismo. Pues, en este caso,
el verbo tiene que manifestarse a si mismo para poder ser el verbo perfecto
de un dicens per se (relacionado per se con su verbo).

Y esto no es posible en ninguna criatura, ya que para que alguien sea
dicens per sz es condicién necesaria —no suficiente— que su esse sea intellige-
re. Por ello, sélo el Verbo de Dios, que es dicho por el Padre y que expresa
de un modo perfecto y comprensivo al mismo Padre, cuya propiedad es ser

w7 Cfr. C. G, 1V, c. 11; Comp. Theol,, 1, c. 37 (n. 71); c. 50 (n. 87). Aqui se mani-
fiesta el Saso fundamental dado por Santo Tomds en el concepto de “intellectum”. Antes
la realidad de “ser lo expresado™ y de “ser lo-entendido” del verbo eran separables, y en
el caso de Dios el ser “intellectum” era una propiedad de la esencia (Cfr. De Ver., q. 4,
a. 2, c), por ello en Dios el Verbo no era necesario para entender (Cfr. De Ver., q. 10, a. 13,
ad 2). Ahora la necesidad del Verbo en Dios para entender no es demostrable, pero si con-
jeturable (Cfr. De Pot., q. 8, a. 1, ad 12). Por eso su empefio estd en mostrar que si en

ios (Cfr. C. G, IV, ¢. 11; 8. Th,, 1, qq. 27 y 34; Comp. Theol,, I, c. 43),
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Dicens del Verbo, es expresién perfecta y comprensiva de si mismo —del Ver-
bo—, precisamente en cuanto que es el Verbo del Padre.

Todo esto pone de relieve el caricter esencialmente relativo —intencional—
del verbo, no sélo en cuanto que procede de otro sino en cuanto es intellec-
tum.: ser intellectum es poseer un ser puramente intencional, ser pura referen-
cia a otra cosa. De aqui que no se pueda decir que es una perfeccion absoluta,
no es un modo en si —absoluto— de ser, sino un modo relativo de ser. Preci-
samente esta caracteristica es lo que permite a Santo Tomdis aplicar este
caracter como propio al Verbo, como una propiedad personal, el Verbo divino
es Deus-intellectus, y no el Padre ni el Espiritu Santo,' sin que esto suponga
que el Verbo posea ninguna perfeccién absoluta de la que el Padre y el Espi-
ritu Santo carezcan; y esto es posible precisamente en cuanto las personas
divinas son “relaciones subsistentes” y no “subsistentes que se relacionan”.t1?
e. Tode “intellectum” es ur verbo

Pasamos ahora a determinar la inseparabilidad —la mutua implicacién—
de las dos caracteristicas del verbo mental: ser “dictum’’ y ser “intellectum”.

El que todo dictum es intellectum es una consecuencia inmediata de las
propiedades de la generacién del verbo —del dicere—, como ya hemos visto
(n° 8, § b). Nos queda, pues, por probar que todo intellectum es dictum.

Para ello debemos tener en cuenta que todo intellectum creado es nece-
sariamente un accidente, ! y toda su realidad consiste en “ser entendido”: no
puede ser algo cuyo esse sea independiente de su intencionalidad (como suce-
dia en el caso de la especie inteligible). Y, en consecuencia, este accidente no
puede ser una perfeccibn que se “anade” a “algo” —un enriquecimiento
que implique paso de potencia a acto, sino “algo” en si{ mismo —“auténomo”—,
un accidente cuya actualidad sea constantemente recibida —un paso de acto
a acto—, y esta actualidad, precisamente porque es “intelligi”, es la recepcién
de la actualidad de “entender”’. Pero esto no es otra cosa que ‘“‘ser dicho”
—la generacién de un verbo—, y, en consecuencia, todo infellectum creado es
necesariamente un verbo mental; o, lo que es lo mismo, todo intellectum es
necesariamente dictum.

Por otro lado, la Revelacién nos ensefia que el Hijo —Deus-intellectus— es
Verbo —eternamente engendrado intelectualmente (dicho) por el Padre, y, en
consecuencia, también en Dios el intellectum es Verbo dicho —dictum— por
el Padre: Deus-intellectus est Deus-dictus: el Verbo de Dios.

De aqui que podamos afirmar de un modo absolutamente universal que
todo intellectum es un verbo: las dos caracteristicas del verbo —ser “dictum” y
ser “inteliectum”— son inseparables.

108 Cfr, Super loan. Ev., c. 14, lect. 5 (n. 1937); c. 1, lect. 1 (n. 28); S. Th, 1, q. 27,
a. 5, ad 3; De diff. verbi div. et hum. (n. 292); C. G. IV, c. 11; Quodl., IV, q. 4, a. 1,
cyad 1.

109 Ver nota 107.

110 Cfr. S. Th, 1, q. 29, a. 4, c.

111 Ya hemos visto que no puede ser substancia.
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f. Intencionalidad y semejanza: conocimiento de las cosas singulares
bajo un contenido universal

Pasamos por ultimo a determinar, en la medida de lo posible, el tipo de
relacién existente entre el verbo y la cosa conocida.

i) La semejanza del verbo a la cosa: su caricter universal

“Del hecho que la especie inteligible, que es la forma del intelecto y
principio del entender, es semejante a la cosa exterior, se sigue que el inte-
lecto forme una intencién —verbo— semejante a aquella cosa, pues tal como
uno es asi obra” 112

Ahora bien, el contenido de esta semejanza viene determinado por el
contenido inteligible de la cosa, que en el caso del conocimiento humano
corresponde, en cuanto objeto propio, a la quidditas de las cosas materiales, y
es obtenido mediante un. proceso abstractivo. Y, en consecuencia, la seme-
janza alcanzada es conforme a un contenido universal segin la especie.l3

Esto implica que el conocimiento que tenemos de las cosas se dé en razén
de un contenido universal, y que la semejanza de un verbo alcance a todos
los individuos de tal especie.

ii) El objeto del conocimiento: la cosa concreta.

Sin embargo, el objeto propio del conocimiento intelectual no son las
quidditates abstractas, sino las cosas concretas existentes, si bien bajo un conte-
nido universal. Y esto es fundamental en el realismo de Santo Tomas: el objeto
del conocimiento es el ente, lo que existe, aquello que tiene €l acto de ser.1®

Por ello es necesario distinguir entre conocer universalmente, en el senti-
dc de indeterminadamente, que es un conocimiento imperfectisimo, y conocer
universalmente en cuanto al medio mediante el que se conocels

Si el conocimiento intelectual en el hombre alcanzase un conocimiento
universal en el sentido de indeterminado, nos encontrariamos que seria mas
imperfecto que el conocimiento sensible. Y, por ello, debemos afirmar que el
conocimiento humano y, en consecuencia, los verbos que formamos de las
cosas tienen un contenido universal pero con una relacién determinada a la
cosa conocida,

De este modo se nos manifiesta claramente que la relacién propia del
verbo a la cosa conocida no es sélo una relacién de semejanza, pues ésta alcan-

u2 ¢ G, 1, c 53

113 Cfr. p. e. De ente et essentia, c. 3; Ad Coll., c. 1, lect. IV (n. 31). Teniendo en
cuenta que, sin embargo, las substancias puramente espirituales tienen especies que alcanzan
a los sing:lares materiales (Cfr. De Ver., g. 8, a. 11), y ellas mismas son inteligibles en su
singularidad (Cfr. S. Th., 1, q. 86, a. 1, ag 3).

114 Muchos son los textos de Santo Tomas en los que mantiene esta afirmacién funda-
mental, citamos sélo algunos a modo de ejemplo: S. Th., 1, q- 85, a. 2, ¢; I'II, q. 96, a. 2,
c; 1II, q. 12, a. 3, ¢; De Divin. Nom., c. 1, lect. II (n. 75); Ad Coll, c. 1, lect. IV
(n. 30); C.G., 11, c. 83; 1, c. 79; c. 53; De Ver., q.- 1, a. 1, ¢; De Potl, q. 1, a. 2, ad 10;
InISent,d 14,q.1,a. 1,0b. 1;d. 19,q. 5, a. 2 ad 1.

U5 Cfr. De Ver., q. 8, a. 10, ad 1; S. Th., 1, q. 55, a. 3, ad 2.
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za por igual a todos los individuos de la especie, y, por tanto, sélo nos permi-
tirla un conocimiento indeterminado de las cosas, sino una relacién, que fun-
dada en la semejanza, termina en la cosa concreta conccida de un modo singu-
lar. Y que, en cuanto determina nuestro conocimiento a dicha cosa —nos la
manitiesta— la llamarcmos relacién de manifestacién, De este modo podemos
afirmar que el verbo nos manifiesta una cosa concreta bajo un contenido
universal,

Y esta relacién es posible porque el entender viene determinado en su
contenido universal por la especie, pero determinado a la cosa concreta cono-
cida mediante la conversién al fantasma, sin la cual no es posible que el
hombre pueda conocer.

({4

Y es asi como nosotros entendemos la afirmacién de Santo Tomas: “si
bien el universal tiene el ser en el intelecto, sin embargo estar en el intelecto
es mas que ser universal”.11® Y ese “més” es precisamente la relacién a lo con-
creto: la relacion de manifestacién incluye la semejanza, que es universal,
pero es mis que de semejanza: es “manifestadora”, “indicadora”, de la cosa
concreta conocida.

iii) La simple aprehensién y el conocimiento del singular.

Algunos autores han visto en la afirmacién de Santo Tcmas: “la primera
operacién mira la quidditas de la cosa y la segunda el esse de la misma. Y como
la razén de verdad se funda en el esse y no en la quidditas (. ..), la verdad o
falsedad se encuentran en sentido propio en la segunda operacién (...) y no
en la primera”,17 ]a negacién de que en el verbo de la simple aprehensién se
dé una relacién a la cosa concreta, lo cual seria propio del juicio sobre el singu-
lar o de existencia,

Sin embargo, en nuestra opinién, esta interpretacién no es correcta, al
menos por los siguientes puntos:

— porque, como aclara el Aquinate: ‘“‘el incomplejo, en cuanto es de si, no
contiene ninguna comparacién o aplicacién a la cosa. De donde, de si no se
puede decir que sea verdadero ni falso, sino s6lo del complejo, en el que se
designa Ja comparacién del incomplejo a la cosa por nota de divisién o compo-
sicién, Sin embargo, el intelecto entendiendo quod quid est aprehende la quid-
ditas en una cierta comparacién a la cosa, porque la aprehende como la quiddi-
tas de esta cosa” 18;

— si en la simple aprehensién no hubiera relacién a la cosa concreta, seria
imposible que el juicio la pusiera, ya que mediante el juicio lo que hacemos es
simplemente hacer explicito aquello que esta implicito en la simple aprehensién;

— la conversién al fantasma se daria en el momento activo de la inteleccién,
y la conversiéon al fantasma se realiza en cuanto el fantasma es objeto del
entender, lo que sélo sucede en la fase pasiva de la operacién;

16 D¢ Ver., q. 8, a. 11, ad 7.

117 In Boet. De Trinétate, q. 5,a. 3, ¢. Chr, C. G., I, c. 59; In I Sent, d. 19, q. 5,
a. 1,ad 7 y sol; a. 3, sol.

18 C.'G., 1, c. 59. Cfr. In Il De Anima, lect. 11; De Ver,, q. 11, a. 3, c.
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— en los angeles se da s6lo la simple aprehension, pero ésta es perfecta y
tiene de modo explicito aquello que en nosotros estd implicito, y que debemos
hacer explicito mediante el juicio y el razonamiento; por ello y por las caracteris-
ticas de sus especies innatas tienen un conocimiento inmediato del singular en
cuanto tal.

En el fondo, en esta postura se confunde el conocimiento universal en razén
del contenido con €l conocimiento universal en razén del término, identificando
¢l objete formal con el material.

Para ellos el verbo de la simple aprehensién expresa “la quidditas del hom-
bre”, en ¢l que se da una relacién a todos los subsistentes de naturaleza humana
—la de semejanza—; sin embargo, como hemos visto, Santo Tomés afirma
que el verbo de la simple aprehensién expresa “la quidditas de este hombre” vy,
en consecuencia, hay en dicho verbc una relacién —la de manifestacién— que
termina s6lo y exclusivamente en el hombre concreto conocido.

iv) La relacién de manifestacién mira a la cosa concreta conocida.

La relacién propia del verbo en cuanto tal, y que se deriva de ser “lo-enten-
dido” —intellectum—, es, insistimos, la de manifestacién; y ésta termina en la
cosa concreta conocida, ya que “el intelecto forma en si la concepeién de la cosa
para conocer la cosa entendida” .1’ De modo que “el verbo tiene relacién tanto
al principio por el que es dicho, como a aquello que es como su término: la cosa
que es manifestada por el verbo”.120 :

En el caso del intelecto humano, cuyas especies inteligibles son obtenidas
cdiante un proceso abstractivo y, en consecuencia, no son portadoras de los
posibles mndos concretos en los que puede determinarse de un modo singular
dicha quidditas, el verbo alcanza esa relacién a la cosa conocida mediante el
fantasma. Y esto lleva consigo que cada verbo sélo pucde tener una relacion
de manifestacién que termina en una tinica cosa. Y asi, si bien todos los verbos
mentales que hacen referencia a objetos de la misma especie son idénticos for-
malmente, para conccer cada cosa concreta es necesario un verbo distinto:
aquél cuya relacién de manifestacién termina en dicha cosa concreta.

En las inteligencias superiores --los dngeles—, cuyas especies son innatas y
su luz intelectual mas perfecta, en los verbos que forman estin presentes todas
las posibilidades en las que se puede concretar la realidad universal que
expresan, y, en consecuencia su relacién de manifestacién puede terminar en
varias cosas simultineamente.

4. Recapitulacion: caracteristicas metafisicas del verbo mental

De todo lo dicho podemos concluir que el verbo mental se nos manifiesta
como un accidente singular, cuya caracteristica esencial es la de ser dntellectum
—“lo-entendido”—, de modo que esse verbi est intelligi. Y de ella se derivan
todas sus otras propiedades. Las cuales podemos resumir del siguiente modo:

— con relacién al intelligente: su ser “auténomo”

119 De Pot., q. 8, a. 1, c.
120 D¢ Ver, q. 4, a. 5, ad 7.

i
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* procede del intelecto en acto por la especie inteligible, y, por tanto,
hecho uno con la cosa entendida, mediante una accién de tipo emanativo
que se llama “diccién” o “generacién”;

® este proceso es un paso de acto a acto, sin movimiento;

® el verbo es “auténomo”: extrinseco al ser del intelecto, y unido sélo

a él en razén del entender;

® no es en sentido propio una perfeccién del intelecto en cuanto tal: no

lleva consigo un enriquecimiento de la actualidad propia del intelecto —el
entender-—;

* tiene respecto al inteligente en acto, en razén de su procesién, una rela-
cion real de origen criginado, a la que corresponde otra opuesta y real en el
inteligente de origen originante. 1%

— con relacién a la cosa conocida: su ser “pura intencionalidad”

* El verbo es siempre de algo distinto de si mismo: “lo-entendido” —el
verbo— es siempre realmente distinto de “lo entendido” —la cosa—; y, en conse-
cuencia, es ura realidad esencialmente relativa o intencional;

® es semejante a la cosa conocida, de acuerdo al contenido inteligible de
la misma: existe una identidad formal con ella, que serd més o menos perfecta
de acuerdo a la calidad del inteligente y del proceso intelectual concreto; lo
que determina la perfeccion del verbo;

® toda su actualidad es la que corresponde a esta identificacién, y no tienc

un esse independiente de la misma: ser verbo es ser lo-entendide y nada mads;

® su relacion propia a la cosa es la relacion de “manifestacion” que,

funddndose en la semejanza, es algo mAs que mera semejanza, pues es “indi-
cadora” de la cosa concreta conocida.l?

Continuard

J. L. GonzALEZ AL16

Universidad de Navarra

21 A. Krempel, en su obra La doctrine de la relation chez Saint Thomas Ed. Vrin,
Paris, 1952, niega la posibilidad de relaciones reales entre elementos distintos (accidentes)
de un mismo supuesto (Cfr. pp. 147-169), basindose en textos claros de Santo Tomés (p. e.
S. Th., 1, q. 40, a. 2, ad 4; In V Metaphys., lect. XI; lect. XX; In I Sent, d. 26, q. 2,
a.2, ad 3 % 33, q- 1, a. 3, ad 2. Sin embargo, admite que en S. Th., I, q. 28, a. 1, ad 4
se afirma explicitamente la existencia de relaciones reales entre el verbo y el intelecto,
Nuestra opinién es que esta interpretacién de los textos de Santo Tomds, tomada de un modo
universal, no es correcta, y procede de confundir el sujeto relacionado —que puede ser un
accidente—~ con el sujeto sugstante ultimo —la substancia—, pues de admitir esta interpre-
tacién, por el mismo motivo, habria que negar que un ser vivo se mueva a si mismo, pues
siendo idéntico el agente y el paciente se violarla el principio de causalidad, sin embargo,
Santo Tomas admite que unas partes obran sobre otras, y, en consecuencia, no vemos mo-
tivo para que unas partes del supuesto se puedan relacionar realmente con otras. Esto es lo
quei) ocurre entre el intelecto y el verbo, lo que es posible por el cardcter “auténomo” del
verbo.

122 Debe tenerse en cuenta que esta relacién de manifestacién por parte del sujeto
retine todas las condiciones para ser una relacién real, pero como el término de la misma no
existe siempre en acto, p. e. puede ser pasado o futuro, esa realidad no siempre es actual
(ya que la relacién real exige la existencia en acto de su término), por eso se la llama
real-habitual o simplement habitual (Cfr. De Ver, q. 4, a. 5, ad 1). Téngase en cuenta
(cfr. Krempel, o. c., pp. 508-510) que habitual no se opone ni a real ni a de razén, e in-
cluye como caso particular la actual; asi una relacién habitual-real seri real si existe el
término, y de razén en caso contrario.
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“Nadie sabe mucho acerca de
Frankie Ferocius, porque él nunca
tiene mucho qué contar, y tards en
hacerlo™.

D. Runvon, Sentido del humor

No caben dudas de que el éter es una entidad decididamente renuente; y
asi, desde los trabajos originales de Einstein! hasta los estudios mas recientes
de Griinbaum,? sin descuidar el ya cldsico tratado de Whittaker3 y los suge-
rentes trabajos de Dirac,# Prokhovnik,® Goldberg® etc.: v hasta —ya en el terre-
no filos6fico— la aceptacién por parte de Hoenen7 del éter de Lorentz?® cual
localizador universal y recmplazante, en este sentido, de la “esfera ultima del
cielo” que postulaba Aristdteles y los escoldsticos medievales en pos? el “pro-
blema del éter” no parece haber recibido una solucién; satisfactoria.l®

Si ahora nos atrevemos a volver sobre el tema es porque estimamos que
algo puede apuntarse desde una nueva via: desde una ontologia de la natu-
raleza que pueda considerar el “ser del éter” frente a —y en comparaciéon con—
las condiciones generales de “ser el ente natural”.! Tedo ello no significa que
pretendamos decirle al cientifico c6mo resolver el problema dentro de su esfera
propia de accién; sélo queremos aportar lo nuestro, por lo que ello valga.

Para lo cual desarrollaremos nuestro razonamiento segun cuatro Proposicio-
nes consecuentemente relacionadas, '

ProrosiciON 1: “ser” y “ser dindmico” es una misma e
inescindible realidad.

. No se trata aqui de una afirmacién gratuita como consecuencia de una
intuicién directa de lo que significa “ser”, sino de una conclusién que se im-

1 A. EmnstEN, Ueber die spezielle und allgemeine Relativitits-theorie, Braunschweig,
varias ediciones (utilizamos la de 1956).

2 A. GrinBauM, Philosophical problems of space and time, Dordrecht, 2nd., 1973.

3 E. T. WHITTAKER, A history of the theories of aether and electricity, Edinburgh
1953, 2 vols.

4 P AH. DmrAc, “Is there an ether?”, Nature, 1951, 168, 906; y 1952, 169, 146.

5 S. ]. Proxuovnik, “The case for an ether”, British J. Phil. Sc., 1963, XIV, 195.

6 S. GorLpBERG, “In defense of ether: the British response to Einstein’s special theory
of relativity, 1905-1911”, Hisorical Studies in Phil. Sc., 1870, II, 89.

7 P. HoeneN, Cosmologia, Roma, 5la., 1956, “Thesis 8, Scholium 17,

8 H. A. Lorentz, The Theory of electrons, 2* 1915 (reprod. New York, 1952, p. 11).

9 Cfr. S. Tomas, In IV Phys., lectio 6, n® 468, ed. Marietti. .

10 Con su conocido sentido del humor Einstein expone muy claramente las concep-
ciones del éter y sus dificultades fisicas, para acabar diciendo: “Enumeremos a continuacion
los hechos que han sido suficientemente confirmados por la experiencia, sin preocuparnos
més del problema del «e--r»”; A. EnsTEIN-L. INFELD, La fisica, aventura del pensemiento,
trad. cast., Buenos Aires, 5% 1958, p. 152.

11 Para una fundamentacién en general de nuestra concepcién de una ontologia de la
naturaleza, véase nuestro trabajo: “Fundamentacion de una ontologia de la naturaleza”,
SAPIENTIA, 1986, XLI, 121 ss.

SariENTIA, 1988, Vol. XLII
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pone necesariamente desde la experiencia misma de la realidad del ente; y
hasta bien puede decirse: desde la condicién de toda experiencia del ente. Pues
la tnica via de acceso a ese ente es su operar, su co-operar con sus congéneres y,
a fortiori, con el hombre mismo. Es absclutamente inconcebible un ente que,
existiendo. fuera inoperante en sentido riguroso; que fuera, estrictamente dicho,
inerte; que de ningin modo se hiciera presente al no entrar por via alguna en
inter-accion; que, en fin, no se manifestara ni directa ni indirectamente. Si por
absurdo existiera tal ente, permaneceria absolutamente desconocido en cuanto a
nosotros y su existencia misma perderia sentido en cuanto a la radical ausencia
de relacién con sus congéneres. “Ser” es “ser presencialmente” a algo o, mejor,
a alguien; y ser presente a algo es co-accionar, co-operar para dar una resul-
tante del mismo orden de los entes co-actuantes; y ser presente a “alguien”
agrega el plus que comporta el conocimiento que de alli surge. Ese “ser operan-
te” o “ser presencialmente” el ente significa que existe en él la razén de la
operacion, de la presencia (activa) que él es; de modo tal que se manifiesta,
que vuelca desde si y al modo de ser-con-otro, aquello que es en si mismo y
le permite, precisamente, ese ser-con-otro, ccmunicarse en la co-operacién, sur-
gir a la presencia de algo o de alguien. A este “ser el ente” en cuanto mani-
festado en la co-operacién, es a lo que denominamos su dinamismo.

Con esto no estamos diluyendo €l ser en el operar, pero tampoco conside-
ramos a este operar como algo surgente desde la nada, como algo misterioso y
agregado al ser: lo propiamente misterioso reside en “ser el ente”, en su “es”
(menos impersonal que el infinitivo): todo finca en saber cuinto comporta el
“es”; pero al menos “es” debe precontener de algiin modo el “operar”, el dina-
mismo, v un dinamismo de tal modo intimo al ente que no se lo distingue de su
“ser”: decir “ser” es decir “dinamismo”, y viceversa.

De aqui que no pudiendo concebirse ente alguno que sea rigurosamente
inerte, el éter no puede ser entendido al modo de un simple sustrato colmante
del espacio, especialmente si este espacio es aceptado clésicamente como un
ente puramente geométrico. Cuando Weyl hace del éter un simple transmisor
de efectos pero sin accién él mismo, dice algo inaceptable —porque si el éter
es, es dindmico— y contradictorio —porque para transmitir debe interaccionar.1?

Prorosicién 11: Todo ente natural es un ente ubicado y mdvil.

Aquel “ser dindmico” el ente lo conduce, en primera instancia y por la
coexistencia de los demdas entes, a la relacién inter-dindmica con éstos: inme-
diatamente con los que est4d en inmediato contacto; mediatamente con el resto
del universo. El cosmos sera, de este modo, el macrosistema resultante del co-
existir (con-ser) del indefinido nimero de microsistemas que son los entes
naturales, cada ente en si mismo. Pero considerar individualmente a cada ente
comporta siempre una arbitrariedad resultante de una abstraccién; pues negado
el vaclo absoluto —un puro sin sentido— el cosmos es incomprensible a menos
que se acepte que cada ente es, claro esti, un en-si, pero un en-si que sélo

12 H. WevL, Space, time, matter, New York, sf., p. 311: “the extended field, «aether»
is merely the transmitter of effects and is, of itself, powerless”.
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existe porque es con-otro y aun gracias-a-otro. Cada ente existe, pues, inter-
puesto entre sus pares: estd ubicado por ellos y con ellos, en reciproca y dina-
mica relacién de envuelto v envolvente, de contenido y continente. Tcdo cuan-
to “es”, es “allf”, aparece ubicado segin un “donde” que surge de una rela-
cién de equilibrio dindmico, en la cual consiste primordialmente su “ser co-
presencialmente”,

Por la Proposicidn I, es claro que esta relacién de ubicacién compromete
intrinsecamente a los entes en juego no tratindose aqui, en modo alguno, de
una simple denominacién extrinseca tal como acontece habitualmente con la
relacién de “lugar”, en la cual todo acaba en una relacién de superficie interior
del continente con superficie exterior del contenido y la consiguiente geome-
trizacién del lugar que de ello resulta. Este “lugar”, asi considerado, constituye
una simplificacién de lo que naturalmente (fisicamente) no sufre ser expresado
en entidades geométricas sino que exige la presencia (co-presencia) del ente
en el ser y hacer de una totalidad esencialmente éntica y, por consiguiente,
dinimica; que es cabalmente cuanto nos interesa, con toda la complejidad exis-
tencial que ello comporta. Fl cosmos es, pues, y en primera instancia, el resul-
tado de una relacién de equilibrio ubicativo; precisamente a la alteracién de
este equilibrio ubicativo en cuanto tal, la denominamos movimiento en el preci-
so sentido de cambio desde un estado de (intrinseca) ubicacién a otro estado
de (intrinseca) ubicacién. En términos mas breves: movimiento lecal es cambio
de ubicacién.’® El movimiento local es més que simple traslacién como deno-
minacién extrinseca pues al ente natural nada puede acontecerle que no le
sea intrinseco: todo le acontece a él, intrinsecamente; todo cuanto le acontece
lo compromete “desde dentro” y como a una totalidad. Desde este punto de
vista “movimiento local” significa la alteracién del mévil por fluencia de ubi-
cacién, con abstraccién de toda otra modificacién concomitante que pudiera

existir.

Ahora bien: psr aquella dicha relacién de todo a todo que es el cosmos
—por la relacién que mediata o inmediatamente guarda cada cnte con el resto
de los entes— resultar4 que la ubicacién de un ente depende no solamente del
o de los entes que inmediatamente entran en contacto con él sino también y,
estrictamente, de la ubicacién de todo ente. Este ¢s el sentido de unidad del
cosmos desde el punto de vista ubicativo. Siendo esto asi, es claro que el cam-
bio de ubicacién de uno cualquiera de los entes comprometerd el cambio de
ubicacién de todos y cada uno de los entes restantes; de otro modo dicho: el
estado de fluencia de ubicacién (movimiento) de un ente pone en estado de
fluencia de ubicacién (movimiento) a todo ente. En otros términos todavia: el
estado de movimiento de un ente comporta ¢l estado de movimiento de todos
los entes. Y puesto que consta por la experiencia que algo estd actualmente en
movimiento en el cosmos, resulta que fodo estd actualmente en movimiento en
el cosmos.

13 Nétese que la conocida definicién de Aristételes segin la cual el movimiento es “el
acto de lo que estd en potencia en tanto que estd en potencia”, Phys., 201 a 10, es genéri-
camenie definicién del cambio; serd necesario recurrir a 266 a 1 para verificar que “en sen-
ido estricto estd en movimiento lo que se mueve con relacién al lugar”. Cfr. nuestro articu-
lo: “Nuevamente el movimien'o local”, Revise Soc. Arg. de Filosofia, 1981, I, 15 ss. para
mayor aclaracién acerca del movimiento local en sentido aristotélico.
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El movimiento no es, entonces, algo transitorio en el ente natural sino su
estado en cuanto constituyente del cosmos. Este estado del movimiento enten-
dido como fluencia de ubicacién, completa dindmicamente (ontolégicamente)
la aproximacién primitiva existencial de ubicacién del ente, un tanto rigidamen-
te establecida al principio. Centinta apareciendo el cosmos como el macro-
sistema dicho suprg, mas ahora con una especificacién primera de ese dina-
mismo: se trata de un macrosistema mdvil. Repérese en que este estado de
movimiento asi conceptualizado como fluencia de ubicacién, no resulta de si
mismo experimentable porque no es un movimiento relativo a algo sino que
apunta a un sentido de absolutez ccmo “esitado” que es del ente: este “esta-
do” suyo es real, pero inexperimentable en cuanto se trata de un estado total-
mente generalizado. La experiencia de este estado, la captaciéon de movimiento,
exige particularizarlo en funcién de un determinado sistema observador-obser-
vado; el movimiento como estado no es observable sino sélo inteligible, siendo
su realidad exigida sea por el argumento fundado en la ubicacién, ya sea a
partir de la real observacién de variaciones relativas de ese estado (movimiento
en cuanto experimentado). La efectiva observaciéon de un determinado ente en
movimiento dependera, en todo caso, de la disponibilidad del instrumento ade-
cuado y de las condiciones de efectuacién de la experiencia; pero su observabi-
lidad o cualidad de “poder ser observado” no puede negarse en cuanto depen-
de de la real existencia de aquel “estado” del ente.

Consecuentemente el éter, si existe, no podrid escapar a ese “estado” de
movimiento, sin que ello asegure de por si la observacién de su movimiento.

Prorosicion INI: La wubicacion supone la incompenetracion

Ia ubicacién ha de ser concebida, pues, cual una (dindmica) inter-relacién
contenido-continente; cual una co-operacién gracias a la cual cada ente, reser-
vandose la peculiar interioridad de su ser-en-si, entra en contacto (inter-activo)
con otro. Pero este “entrar en contacto” debe ser mejor explicitado, porque si
bien hasta ahora lo hemos entendido, sin mayor aclaracién, en el vulgar y mas
directo sentido de *“‘tocarse dos cuerpos entre si”, de aqui en mas serd menester
refinemos nuestro modo de referirlo, obligados por nuestro punto ontoldgico
de partida. Porque si “ser” y “ser dindmico” es una misma e inescindible reali-
dad, la ubicacién, el “estar” de un ente es algo mas amplio que la mera restric-
cién del “toque superficial”: un ente estd precisamente alli donde actda; esti en
acto de ser donde esti en acto de actuar. Y siendo precisamente en el actuar
donde se reconoce el ser, debera aceptarse que el ente es hasta (o desde) donde
la experiencia mas sensible lo muestre actuando.

Esta experiencia se definird originativamente por una interaccién de con-
tacto entre el ente y el observador, sin que necesariamente se llegue al “toque”
superficial entre ambos pues ya desde cierta distancia entre objeto e instru-
mento se verificard aquella inter-accién. Siendo esto asi habremos de distinguir
entre aquel dicho vulgarmente contacto superficial, y este otro contacto “a
distancia”. Por ahora aceptaremos sin critica y hasta que arribemos a la Propo-
sicién 1V, este contacto superficial o “toque” vulgar y lo denominaremos “con-
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tactc final”,' mientras que a aquel otro contacto generalizado segin inter-accién
“a distancia”, lo llamaremos simplemente “contacto” 13

Establecido el contacto entre dos entes es claro que puede llevarse a cabo
un sostenido movimiento de aproximacién de ellos; pero alcanzado por esta
via el contacto final, toda futura aproximacién que se lograre sin deformacién
de los entes deberd comportar una compenetraciér. sEs esto posible? Enten-
diendo por compenetracién la simultinea ocupacién, total o parcial, de una mis-
ma ubicacién por dos entes tras el vencimiento de las respectivas resistencias
aparecidas en el contacto final, la respuesta debe scr por la negativa pues tal
compenetracion significaria el vencimiento simultineo de aquellas resistencias
simétricamente opuestas.® Aqui reside, precisamente, ¢l fundamento de nues-
tra respuesta por la negativa, pues admitir la realidad de estricta compenetra-
ci6én comportaria aceptar la violacién del principio de no-contradiccién, ya que
ambas resistencias resultarfan, al mismo tiempo y desde el mismo punto de
vista, contradictoriamente vencedoras y vencidas?

Fs claro que podria objetarse que esta solucién parece definitiva conside-
rando los entes como absolutamente compactos, rigurosamente continuos; debe-
remos tener ahora en cuenta la imagen discontinuista que de la realidad
fisica nos propone la ciencia.

Si el ser natural es necesariamente un en-si-para-otro, estando su en-si-dad
lograda cual conclusién desde la alteridad y porque “el modo de ser se sigue
del medo de obrar”,® es conclusién necesaria que dicha en-si-dad (la compa-
cidad o consistencia ontoldgica del ente) debe ser real y afirmada como con-
clusion de una realidad experimentada en la alteridad: lo “para-otro” debe
ser concomitantemente un “en-si”’ que se da. Esta unidad inviolable del ente,
esta compacidad ontica desde la cual y gracias a la cual se expresa el ente como
alteridad, debe ser salvaguardada cn todo caso de explicacién final del ser
fisicc; reducir un ente a pura alteridad, al para-otro, comporta negar al uno lo
que necesariamente se afirmard del otro, pues al menos este otro serd, al cabo
y a su vez, un en-si, y un en-si-para otro; y de este modo retornaria a surgir la
en-si-dad del ente. Lo para-otro del ente en-si es precisamente su actividad
como manifestacién de su “ser dindmico’, lo cual conduce a la variamente expe-
rimentada co-operacién de lcs entes; a la naturaleza, en fin.

Por esto mismo es que debe rechazarse como explicacién fisica la total
convertibilidad del ente en energia y viceversa (o, como se suele decir con
mayor imprecisién: de la materia en energia); pues si “energia” es la manifes-

1% “Lo que toca a algo debe situarse a continuacién y sin intermediarios entre ambos”,
PLaTON, Parménides, 149 a. En el mismo sentido va la esquematica definicién de ARISTOTE-
LES, Phys., 226 b 23: “las cosas se tocan cuando sus extremos coinciden”. )

15 A este modo de contacto puede relacionarse la otra definicién de ARISTOTELEs, De
gen. corr,, 323 a 22: “Estin en contacto los cuerpos que tienen posicién y se relacionan
entre si como motor y mévil”, Para un estudio critico acerca de ese tema, véase nuestro tra-
bajo: “Ed tema del contacto en Aristételes”, Filosofia cggi, 1986, IX, 95 ss.

16 Téngase en cuena que no hay caso de penetracién que no lo sea de compenetracidn,
en tanto se mantenga la unidad de cada ente. -

17 Cfr, nuestro trabajo: “La incompenetracién de los cuerpos”, Anuario Humanitas,
1974, XV, 113 ss.

18 Aforismo absolutamente necesario si se pretende concluir en un saker.
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tacién concreta del dinamismo que es el ente, es manifestacién de algo y no
podré criginar ese algo del cual es manifestacién. Esto no es una cuestién de
palabras sino de conceptos exigidos por la comprensién misma de la experiencia.

Asimismo: frente a una imagen discontinuista que de esos valgarmente con-
tinuos cuerpos de la ciencia, haciendo de estos sistemas constituidos por particulas
y campos internos de interaccién, sélo nos es necesario adaptar concordante-
mente nuestra explicacién ontoldgica. En primer lugar: la dicha discontinuidad
solo quiere significar que en el andlisis afinado de “la materia” mediando una
determinada teoria, 1o hallado debe interpretarse como conduciendo a un orden
establecido entre “particulas” o centros “s6lidos”, y sus campos de interaccién;
con lo cual queda claro que la discontinuidad es sélo relativa pues se trata
de una discontinuidad entre tipos de materia, de una discontinuidad material,
porque formalmente y en tanto se trate de un sistema estable, el campo interno
de interaccién de un cuerpo es tan material, propio y peculiar como lo son las
particulas que lo componen, existiendo siempre una continuidad formal que se
refleja en la unidad de comportamientoc macroscépico vy que hace que un
trozo de hierro o un cristal de nitrato de potasio sea todo él, de extremo a
extremo, hierro o nitrato de potasio. Existe asi una vulgar continuidad macros-
copica derivada de una continuidad elemental (submicroscépica, atémica, etc.);
y una experiencia macroscdpica de solidez como manifestacién de una solidez
elemental necesariamente aceptada.

Sin embargo, aun podriamos aceptar la distincién entre un sentido débil y
otro fuerte de “ser sélido” o cuerpo: en sentido fuerte, serfan cuerpos o sélidos
solamente las particulas dltimas e irreductibles, conformantes de los sistemas
macroscopicamente continuos, los cuales serian entonces sblidos en sentido
débil. Esto es: sélido, en sentido fuerte, es toda particula monétonamente con-
tinua; y ésta seria la correspondencia cientifica a la en-si-dad ontolégica exigida.

Tras estas aclaraciones debera distinguirse entre “compenetracién propia-
mente dicha” y “compenetracién impropiamente dicha”; pues si en la aproxi-
macién entre dos cuerpos (macroscépicos, sentido débil) se llegara al contacto
final, podria acontecer que las particulas o sélidos (sentido fuerte) de cada uno
quedaran de tal modo situadas que pudieran llegar a intercalarse mutuamente
deformando reciprocamente los campos internos de cada cuerpo macroscédpico,
dando asi lugar a la aparicién de otro sistema particulas-campos, al surgimiento
de un tercer cuerpo (macroscopico). Este serfa el caso de compenetracién im-
propiamente dicha o, mejor, interlocacion, porque ya no habria dos cuerpos en
una misma ubicacién sino uno nuevo, con su propia ubicacién. En sentido pro-
pio, la compenetracién sélo aconteceria en el caso de contacto final entre las
particulas (sélido en sentido fuerte) de cada uno de los cuerpos;-y aqui surgird
la imposibilidad sefialada ya segin el principio de no-contradiccion.

En conclusién: si el éter es —por mds sutil que se lo suponga— una realidad
en-si (y para-otro), es decir: si tiene su propia consistencia ontolégica, ocurrira
entonces que no sera estrictamente dicho compenetrable con los demds cuerpos
(sentido fuerte) sino, en todo caso, interlocable con ellos,



ETER Y ONTOLOGIA 275

ProrosiciON IV: No es menester una tercera realidad para que
' los entes co-operen

En nuestra Proposicién 111 hemos hablado de contacto superficial entre s6-
lidos (sentido fuerte); ahora aclararemos mejor lo dicho. “Superficie” es, en
sentido riguroso, una entidad tipicamente geométrica, estrictamente bidimen-
sional, resultando asi imposible concebir un verdadero estado de contacto entre
dos superficies y que respete la singularidad de cada una: sea que se piense el
contacto segin una arista, sea que se lo piense segin una superficie, la continui-
dad entre las dos entidades supuestamente “en contacto” serd el resultado inevi-
table. A dos superficies solo les compete mantenerse distanciadas, o bien coinci-
dir en la confusién de ambas: dos superficies no pueden continuar siendo dos
si se les considera en contacto. Pues bien: dos sélidos que llegaran al contacto
final segin una pretendida “cara superficial” de cada uno de ellos, acabarfan
.ipso facte unificados, formando un udnico sélido mayor.

En sentido propiamente fisico, natural, el contaco deberd entenderse intro-
duciendo €l necesario dinamismo del ente, abandonando por insuficiente toda
cocepcién geométrica de los entes, Bajo esta premisa, el contacto (final) entre
dos cuerpos (sentido fuerte) significa que cada uno de ellos se transforma en
un factor de oposicién, no “dejando ir més alld” al otro que ha sido aproximado
hasta ese extremo, pero sin imaginarlos por ello como estando “a cierta distan-
cia” uno de ctro, porque entonces caeriamos siempre en aceptar que esos cuer-
pos estan definidos terminalmente por superficies; insistamos en que éstas deben
ser eliminadas definitivamente del 4mbito de lo natural: se trata de elementos
geométricos, sin realidad in re.®®

Pues bien: si este contacto, asi dinamizado en funcién de la irreductible
realidad de “ser” = “ser dinidmico” (Proposicion 1) comporta haber alcanzado
un maximo en esa inter-accién de simple aproximacién reciproca de los cuerpos,
resulta inmediato aceptar el progresivo debilitamiento de esa inter-accién por el
paulatino apartamiento reciproco de aquellos. Siendo esto asi, en ningtin caso se
llegara a la anulacién de esa inter-accién; porque asi como la inter-accién no
pudo surgir abruptamente de la nada en un momento dado del movimiento de
aproximacién sino que sélo alcanzé su méaximo valor, del mismo modo no podra
resolverse subitamente en la nada en un momento dade del movimiento de
separacion: sélo podra ir tomando valores menores.

Este Gedankenexperiment no constituye sino una aplicacién de lo que ya
quedd implicitamene dicho en la Proposicién I, al hablarse del co-operar de los
multiples entes cdsmicos debido a la existencia misma de esos entes. Queda
asi confirmado que el cosmos es un plenumi activo resultante de la inter-accién
sin solucién de continuidad, de sus entes integrantes. El éter podra existir como
uno de esos tantos entes, y aun tener cierto comportamiento privilegiado; pero

19 Por ejemplo: el “punto” de contacto entre una esfera idealmente perfecta “de
madera” v una “superficie” idealmente plana “de hierro”, ;de qué material serd? En realidad
el absurdo ya se descubre al hablar de “esfera’ de madera” y de “superficie de hierro”,
pues si se trata de cuerpos perfectamente definidos por “superficies”, no pueden ser cuerpos
naturales. Cfr, para una exposicién contemporinea de este problema del contacto nuestro
trabajo de préxima aparicién: “El contacto natural”, en Filosofia oggi.
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en todo caso no serd necesario como inter-relacionante a fin de que puedan
transmitirse actividades: desde este punto de vista exigirlo serfa multiplicar los
entes sin necesidad.

Repérese, de paso, en que este resultado obtenido comporta la justificacién
ontolégica de los “campos” de interaccién de que habla la ciencia; quedando, al
mismo tiempo, desahuciada una “accién a distancia” imposible por la imposi-
bilidad de existencia de verdaderos “huecos” ontoldgicos o vacio absoluto.
Conclusiones

Partiendo de una exigencia ontolégica (Proposicién I) y de la primigenia
experiencia de que existe pluralidad de entes, hemos sacado consecuencias tales
que si el éter existe:

1. No puede tratarse de un ser inerte (Proposicién I).

2. No puede estar en reposo absoluto sino, al menos, en “estado” de movi-
mientp (Proposicién 11).

3. No serd rigurosamente compenetrable (Proposicion IIT).

4. No quedari justificado como necesario para que exista inter-accién cOs-
mica (Proposicién IV).

En breve: o €l éter es superfluo o bien debe ser considerado, aun con
ciertas peculiaridades, como unc mas entre sus congéneres césmicos, Una expe-
riencia cientifica cada vez mdis refinada podra negar o reafirmar la existencia
de este éter, pero si se lo aceptare como existente debera quedar justificado
por si mismo y no cual una necesidad para que pueda explicare la actividad de
los demas entes.

J. E. BoLzAN

Consejo Nacional de Investigaciones
Cientificas y Técnicas
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1. Existencia de la filosofia cristiana hispanoamericana

Dado lo que es ya una actitud habitual en gran parte del mundo intelec-
tutla contemporanco de ignorar y silenciar todo lo que sea o tenga relacién con
la filosoffa cristiana, antes de caracterizar la esencia de la filosofia cristiana en
Hispanocamérica, debe empezarse por demostrar su existencia.

No es nada dificil establecer la existencia de una filosofia cristiana en
Hispanoamérica; basta citar a cinco de sus miximos representantes: Agustin
Basave Fernindez del Valle, José Rubén Sanabria, Stanislavs Ladusans, Octavio
Nicol4as Derisi y Alberto Caturelli.

También se puede demostrar examinando la intensa e importantisima acti-
vidad que todos ellos estin realizando en favor del pensamiento cristiano. Es de
tanta envergadura que, incluso, se ha dicho, ante el total secularismo y la crisis
en general de la cultura en Europa, que “aquella sociedad que, al menos has-
ta cierto punto, se haya liberado de una secularizacién total, se convierte en
esperanza y punto de partida para revertir el proceso. Iberoamérica esti en
esta situacién porque su tradicién se mantiene intacta: Grecia y Roma, cuya
cultura ha sido transfigurada por el cristianismo que le dona un «nuevo ser», son
el fundamento y luego la peninsula Ibérica que congquista, evangeliza y asume
el Nuevo Mundo. Esta tradicién greco-latina-ibérica y catélica tiene en si mis-
ma los principios de solucién para los problemas mds graves del mundo de
hoy”.!

No voy a referirme a toda la gran labor del ilustre filésofo mexicano Agus-
tin Basave Fernindez del Valle, rector de la Universidad Regiomontana de
Monterrey, porque tuve el honor y el placer de exponer una parte de su pensa-
miento en el estudio Metafisica de la “habencia” y de la muerte, publicado en
una obra colectiva por el Instituto de Ciencias de la Educacién de la Univer-
sidad de Barcelona, titulada Filosofia de Hispanoamérica. Aproximaciones al
panorama actual.2 '

Tampoco expondré la importancia de la obra de un gran filésofo mexi-
cano, el profesor José Rubén Sanabria, porque merece, sin duda, un estudio
especial, con una extensién mayor a la que se le podria dedicar en esta sesion.
Basta, por ahora, recordar que la revista que dirige, Revista de Filosofia, acaba
de cumplir veinte afios de publicacién ininterrumpida, sin dejar de ser nunca
una de las mejores revistas de filosofia en castellanc.3

1 Arserto CATurernl, “El Primer Congreso Mundial de Filosofia Cristiana. Crénica”
en Sapientia (Buenos Aires), XXXV/135 (1980), pp. 63-75, pp. 74-75.

2 Véase: E, ForMENT, La metafisica de la “habencia” y de la muerte de Basave Fer-
ndndez del Valle, en VV.AA., Filosofia de Hispanoamérica. Aproximaciones al panorama ac-
tual, ICE, Barcelona, 1987.

3 Véase: Hevista de Filosofia (México), XX/58-58 (1987), 345 pp.

SAPIENTIA, 1988, Vol. XLII
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Para el reconocimiento de la gran tarea en favor de la filosofia cristiana
en América, es suficiente la consideracién de una parte de las actividades em-
prendidas por el fildscfo brasilefio Stanislavs Ladusans y los argentinos Derisi
y Caturelli. El ofrecer toda su obra y su pensamiento no es posible; y tam-
poco hacerlo brevemente. Merecen cada una de ellas como minimo una sesién
completa,

Octavio Nicolds Derisi, autor de mds de treinta libros, una decena de
traducciones, y cerca dé seiscientos articulos, ha sido profesor de la Univer-
sidad de Buenos Aires y rector de la Universidad Catdlica Argentina. Fundé en
1946 la revista Sapientia, una de las més prestigiosas en lengua castellana.
y también la Revista de Filosofia y Universitas* Muy acertadamente se ha
dicho que: “el tomismo de Octavio Nicolds Derisi ha sido y continta siendo
para América Latina lo que fue el de Maritain y Gilson para América del Norte
y para Francia, €] de Grabmann para Alemania, €l de Raeymaeker y van Steen-
berghen para Bélgica, el de Masnovo, Fabro y Vanni Rovighi para Italia, ha
dado nueve brillo y renovado crédito a la filoscfia cristiana de Santo Tomas”3

Alberto Caturelli, gran amigo y colaborador de Derisi, a quien ha dedi-
cado una excelente monografia que reconstruye y analiza extensamente todo
su pensamiento, titulada Octavio Nicolds Derisi, fildsofo cristiano® es profesor
de la Facultad de Filosofia y Humanidades de la Universidad de Cérdoba.
Ocupa la mas alta categoria como Investigador Cientifico del Consejo Nacional
de Investigaciones Cientificas y Técnicas de la Argentina.

Actualmente Caturelli es el vicepresidente de la Asociacién Catdlica Intera-
mericana de Filosofia. Ha publicado treinta voltimenes y alrededor de cuatro-
cientos articuloss Ha sido director y fundador de las revistas filosoficas Xe-
nium y Fidos. Es miembro de la redaccién de Sapientia y de otras revistas.
Actualmente dirige Filosofar Cristiano. Es también miembro del Comité Di-
rector de la FISP (Federacién Internacional de Sociedades de Filosofia), el mas
alto organismo mundial de este tipo, con sede en Berna®

El {ildsofo tomista Stanislavs Ladusans, profesor de la Facultad de Filo-
sofia de Sao Paulo y catedritico en la Pontificia Universidad de Rio de Janei-
ro es, sin duda, el principal representante de la filosofia cristiana en el Brasil.
El 3 de noviembre de 1972, fundé en Brasilia la Asociacion Catdlica Interame-
ricana de Filosofta, denominada al principio “Asociacién Latinoamericana de

4 Véase: Sapientia (Buenos Aires), XXXV/137-138 (1980), ntmero extraordinario de
homenaje a O. N. Derisi, 665 pp. Cf. ALsrnT0 CATURELLL, Octavio Nicoldés Derisi, fildsofo
cristiano, Buenos Aires, EDUCA, 1984,

5 BaTTisTA MonDIN, “Retrato de Octavio Nicolds Derisi”, en L’Osservatore Romano,
18-X11-1985, edicién italiana. Véase: Sapientia (Buenos Aires), XLI/160 (1985), pp. 141-
143.

& ArperTo CATURELLI, Octavio Nicolds Derisi, fil6sofo cristiano, op. cit.; véase tam-
bién Arserto CATURELLI, La Filosofia en la Argentina actual, Editorial Sudamericana, Bue-
nos Aires, 1981,

7 Ctr. Sercio SArTi, Panorama della filosofia hispanoamericana contempordnea, Cisalpi-
no Goliardica, Milano, 1976, pp. 369-388; y BArTisTA MonpoIN, “La metafisica cristiana di
Alberto Caturelli”, en L’Qsservatore Romano, 20-VII-1984, p. 3.

8 Véase: “Filosofi contemporanei’, en Filosofia Oggi (Genova), VIII/3 (1985), pp.
421-448.
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Filésofos Catélicos”, con el propésito de procurar que se crearan otras asocia-
ciones: filoséficas cristianas en los demés paises de Hispanoamérica.?

También en Brasil organizé la Sociedad Brasileia de Filésofos Catdlicos,
que ha convocado varias “Semsénas Internacionales de Filosofia”. Hasta 1974
fue' presidida por Ladusans y en la actualidad por €l profesor Dr. Tarcisio
Paditha.

En 1974 el profesor Ladusans fundé el Comjunto de Pesquisa Filosdfica
(Conpefil), que en sus ya catorce afios de existencia bajo su presidencia ha
desarrollado una intensisima actividad que se ha manifestado en la celebracién
de varios Congresos y Coloquios.

 Los objetivos de estas fundaciones son principalmente dos. El primero, el
estudio y profundizacién de la filosofia cristiana, principalmente la obra de
Santo Tomas.. El segundo, un didlogo auténtico con el pensamiento contempo-
raneo, que no excluye la critica “al inmanentismo y a todas las formas de
relativismo (...) a las filosofias unidimensionales y a las consecuencias de la
autosuficiencia del hombre actual, como son el laicismo, el liberalismo auto-
suficiente, los materialismos y el ateismo”.® En cuanto catélicas, estas socie-
dades. confiesan explicitamente su fidelidad al Magisterio de la Iglesia.

2. Movimiento filoséfico cristiano hispanoamericano

En el afio 1973 el profesor Caturelli fundd, junto a diecisiete profesores
mas, la Sociedad Catdlica Argentina de Filosofia, con las mismas finalidades
que las scciedades brasilefias, con las que mantienen una estrecha colabora-
ci6n.1! Bajo la presidencia del Dr. Caturelli, ha llevado a cabo desde entonces
una actividad de renovacién del pensamiento catélico hispanoamericano, que
se ha concretado en numerosas publicaciones, reuniones, cursos y seminarios.

Sin embargo, su actividad mds destacada ha sido la convocatoria y orga-
nizacién de lo que se ha denominado un “magno acontecimiento”,’? el Primer
Congreso Mundial de Filosofia Cristiana El congreso tuvo lugar en el comple-
jo turistico de Embalse de Rio Tercero, a unos kilémetros de la ciudad argen-

* tina ‘de Cérdoba, durante los dias 21 al 27 de octubre de 1979. Caturelli, que
asumi6 la presidencia de la Comisién Ejecutiva, fue el organizador y el alma
de esta gran asamblea mundial, cuya presidencia de la Comisién Organizadora
ocupaba el profesor Derisi.

Por coincidir su celebracién con el centenario de la enciclica Aeterni Patris,
de Ledn XIII, que instigaba a la restauracién de la filosofia cristiana, princi-

‘ 9 Cfr. Acta de fundacion de la Asociacion Latinoamericana de Fildsofos Catdlicos
{ALAFC), Boletin (Sao Paulo), 1, pp. 11-12; O. N. Dggis;, “XVI? Coloquio Filoséfico In-
ternacional (30-VII al 5-VIII, 1985, Rio de Janeiro)”, en Sapientia (Buenos Aires), XL/158
(1985), pp. 307-309.

10 Arserto CATunELLI, “En el X Aniversario del Conjunto de Pesquisa Filoséfica”, en
Sapientia (Buenos Aires), XXXIX/154 (1984), pp. 309-311.

11 Ipem, “La Sociedad Catédlica Argentina de Filosofia”, en Filosofar Cristiano (Cor-
~doba), 1I/34 (1978), pp. 123-129. :

12 Te6rio Urpinoz, Historia de la Filosofia, BAC, Madrid, 1985, vol. VIII, p. 508.
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palmente segin la orientacién de Santo Tomés, su primer fin fue su cele-
bracién. El segundo fue la “revitalizacién del pensamiento filoséfico catélico
enraizado en la verdadera tradicién iberoamericana”.13

Estas finalidades explican el temario del .Congreso, que se desarrollé en
varias sesiones plenarias sobre los siguientes temas: “El hombre cristiano y las
implicaciones filosoficas existentes en su adhesién a Cristo Redendor. La Meta-
fisica crstiana”, “Examen critico de las formas del inmanentismo, ateismo y
neomodernismo en el mundo actual. La justicia y el marxismo”, “Distincién e
integracion de lo natural y lo sobrenatural”, “Contemplacién y accién. Filosofia
y mistica cristiana hoy”, y la sesion final sobre el tema “Santo Tomas, hoy, como
modelo de creatividad filosofica y santidad de vida”.

Ademés de esta cinco sesiones plenarias, tuvieron lugar seis sesiones espe-
ciales, que trataron de los siguientes temas: “La filosofia cristiana frente a la
légica y las filosofias nominalistas de hoy”, “Filosofia cristiana, Antropologia y
Psicologia”, “Filosofia cristiana y ontologia”, “Etica y politica cristianas”, “Filo-
sofia cristiana y educacién®, y el sexto y tltimo “La filosofia cristiana, el traba-
jo y la técnica. La historia e Iberoamérica a la luz de la filosofia cristiana”. 1

El congreso reunié a unos seiscientos filosofos, que representaban a vein-
tidos paises del mundo. Entre los oradores pueden citarse, simplemente como
una pequena muestra de su calidad, a los siguientes profesores: Angel Gon-
zélez Alvarez, Ismael Quiles, Stanislavs Ladusans, Victorino Rodriguez, Agustin
Basave Fernindez del Valle, Benedetto D’Amore, José Maria de Cruz Pontes,
Joosef Seifert, Tedfilo Urdanoz, Abelardo Lobato, José Luis Curiel, Tarcisio M.
Padilha, Sergio Sarti, Giorgio Giannini, Stefan Swierzawski, Joseph de Finan-
ce, José Rubén Sanabria y otros.

El Congreso puso de relieve la existencia, la vitalidad y la fecundidad de
la filosctia cristiana, sobre todo de la filosofia tomista, en todo el mundo. Al mis-
mo tiempo, de sus conclusiones se desprende que, a pesar de las diferentes ten-
dencias, la filosofia cristiana tiene una unidad esencial, un cuerpo doctrinal,
en el que coincidieron las més de ciento cincuenta ponencias y comunicaciones
que se leyeron.

La coincidencia de estas verdades esenciales, que constituirian el nidicleo
fundamental de la filosofia cristiana, se da, en primer lugar, en la proclamacién
de que existe una auténtica filosofia cristiana que es estrictamente filosofia. Es
cristiana, no por sus principios 0 métodos, ya que no abarca lo misterioso del
cristianismo, sino porque reconoce la primacia de la fe sobre el esfuerzo racio-
nal humano y a ella se subordina. De manera que no se emancipa de toda
autoridad o tradicién, bajo el pretexto de racionalidad o libertad, sino que
reconoce que, en cuanto humana, es limitada.

Tampoco ello quiere decir que la Revelacién cristiana no haya influido
en la filosofia. Tal como ha defendido el profesor Caturelli, precisamente la

13 ALeerTOo CATURELLL, El Primer Congreso Mundial de Filosofia Cristigna. Cromoa,
op. cit., p. 66.

14 Vease: Actas del Primer Congreso Mundial de Filosofia Cristiana. La leasofza del
cristiano, hoy (Vetera novis augere), Coérdoba, 1979, 5 vols.
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filosofia se ha podido constituir como tal, con toda su pureza racional, como
una verdadera filosofia, gracias a la ayuda de la verdad sobrenatural.

Frente a las interpretaciones contemporineas que acusan al cristianismo de
impedir la constitucién de una filosofia puramente racional, Caturelli sostiene
la tesis de que paraddjicamente es a las filosofias no cristianas a las que hay
que desmitificar.

Insistentemente ha explicado Caturelli que: “los mitos pre-racionales fue-
ron los que le impidieron progresar como filosofia. Los filésofos griegos ra-
cionalizaron muchos mitos arcaicos, como el del retorno ciclico, el dualismo
sobre un monismo de fondo, la necesidad césmica, €l cardcter negativo de la
materia, la eternidad del movimiento circular, etc., pero sin conseguir despren-
derse totalmente de ellos. Ni el mismo Aristdteles consiguié librarse de ellos.
Por ejemplo, sostuvo la circularidad eterna del movimiento, la eternidad de la
materia y de las formas, y otros mas, que no someti6 a critica. Lo que le impi-
di6, 2 pesar del descubrimiento de la doctrina de la potencia y el acto, alcan-
zar la nocién de creacibn.

Por consiguiente, “aquellos elementos no filos6ficos insitos en el pensamien-
to filos6fico eran de naturaleza estrictamente mitica, e impidieron a la filosofia
antigua alcanzar verdades fundamentales de naturaleza, precisamente, filos6fica.
En otras palabras, que le impidieron lograrse como filosofia, es decir, como
saber estrictamente racional”.1®

Gracias a la Revelacién cristiana, que proporcioné la idea de creacién y
sus consecuencias, se desmitificé el pensamiento antiguo. Con esta transfigura-
cién cristiana la filosofia pudo progresar como filosofia. De manera que, “le
cupo al pensamiento cristiano, iluminado por la Revelacién sobrenatural (que
tampoco es en modo alguno filos6fico) la radical desmitificacién del pensamien-
to antiguo permitiéndole eliminar los elementos no filoséficos y lograrse a si mis-
ma como tilosofia” .18 Por ello, la filosofia cristiana, por ser precisamente cristiana,
es mas filosofia.

La modernidad, por una serie de prejuicios, no ha visto con claridad la
indicacién de santo Tomds de que “los filésofos antiguos, paulatinamente y
como a tientas, llegaron al conocimiento de la verdad”.X™ Es mds, por apartarse
del cristianismo, la filosofia moderna ha perdido esta purificacién cristiana de
los mitos y ha vuelto, como consecuencia, a caer en ellos. Lo que le impide
que su filosofia sea verdaderamente racional. Los mitos de esta filosofia no cris-
tiana son muchos, por ejemplo, el inmanentismo, que Caturelli considera el
principal, el monismo, el dualismo, el materialismo, el historicismo, etc., que
se mezclan unos con otros.

15 Arperto CATURELLI, “La metafisica cristiana en el desarrollo del pensamiento occi-
dental”, en Sapientia (Buenos Aires), XXXVII/145 (1982), pp. 165-190 y XXXVII/146
(1982), PP 249-268, p. 165.

16 Ibid., p. 165. Cfr. O. N. Denisi, “Alberto Caturelli. La Metafisica Cristiana en el
Pensamiento Occidental (Buenos Aires, Ediciones Cruzamante, 1983), en Sapientia (Buenos
Aires), XXXVIII/150 (1983), pp. 315-316.

17 Santo TomAs, Summa Theologiae, 1, q, 44, a. 2. Citado por ALBERTO CATURELLI, Lg
metafisica cristiana en el desarrollo del pensamiento occidental, op. cit,, p. 165.
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Esta recaida en el mito, que ya se dio en las corrientes gndsticas de los
primeros siglos cristianos, es més grave; porque los mitos de la filosofia griega
obedecieron a la ignorancia y a los prejuicios religiosos, en cambio, los actuales
implican un rechazo al cristianismo. Incluso, “al restaurar los mitos prefiloséfi-
cos con ropaje de estricta filosoffa, los utiliza como arietes contra la Revelacién
cristiana. El inmanentismo, que no busca la verdad sino que la elimina desde
que es “posicion” de la razdn, no anda como a tientas como los antiguos que
rectamente lograban cierta verdad, sino que anda ciego, observado por la sober-
bia razén univocante”.18

En segundo lugar, se coincide en las distintas tendencias de la filosofia
cristiana, en la afirmacién del *‘realismo intelectualista”, principalmente el tomis-
mo. Tal como sefiala Derisi: “a través de la intuicidn de los datos sensibles,
la inteligencia, desde su primer acto, de-vela y aprehende €l ser trascendente.
En el concepto o acto subjetivo estd presente, de un modo inmaterial, la reali-
dad del ser trascendente —concepto objetivo—, distinto del propio acto cognos-
cente. Enraizada toda su actividad en esie concepto objetivo, la inteligencia
avanza con nuevos conceptos o aspectos abstractos de la esencia del ser tras-
cendente, para reintegrarlo en su acto real de ser, mediante el juicio”.!®

Otra tesis comunmente aceptada es la capacidad del entendimiento huma-
no para alcanzar en alguna medida las causas mis profundas de la realidad y
a un cierto conocimiento de la Causa primera, es decir, la validez de la meta-
fisica. También se coincide en que esta metafisica es el fundamento del orden
moral, juridico y politico. Igualmente que desde csta metafisica se puede ela-
borar una antropologia cristiana, ya que le proporciona sus principios funda-
mentales. Por Gltimo, que esta metafisica del hombre tiene que explicar su
dignidad personal.

A partir de 1981, cada dos afios la Sociedad Catdlica Argentina de Filoso-
fia ha venido celebrando Ccngresos Catdlicos Nacionales de Filosofia. El pri-
mero y el segundo se celebraron en 1981 y 1983, respectivamente. El tercero,
que tuvo lugar a finales de 1985, traté precisamente sobre el tema La filosofia
cristiana en Hispanoamérica. En este congreso se presentaron valiosisimos tra-
bajos. Entre ellos se puede destacar la ponencia del Presidente Honorario de la
Sociedad Catélica Argentina de Filcsofia, Octavio N. Derisi, sobre La filosofia
cristiana, la de Ismael Quiles sobre la metafisica de Agustin Basave Fernéndez
del Valle y los que trataron el tema de “La teologia de la liberacién, la espiri-
tualidad v la situacién del hombre” 2 También interesan para esta temitica
todos los trabajos del Gltimo congreso, porque ha versado scbre Ateismo y vi-
gencia del pensamiento catéiico.

13 Arserto CATURELLL, La metafisica cristiana en el desarrollo del pensamiento occi-
dental, op. cit., p. 263.

19 Ocravio N. Densi, “Conclusiones del Primer Congreso Mundial de Filosofia Cris-
tiana” en Sapientia (Buenos Aires), XXXV/135 (1980), pp. 753, 78, p. TT.

20 Cfr. ALeerTo CaTureLLr, “III Congreso Catélico Argentino de Filosofia. XVII Colo-
quio Interamericano de Filosofia. Cronica. La Filosofia Cristiana en Hispanoamérica™, en
Sapientia (Buenos Aires), XLI/159 (1986), pp. 71-74. Cfr. también los voliimenes de la
revista Filosofar Cristiano (10 vol.), en donde aparecen los trabajos de estos cuatro con-
gresos.
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El que la filosofia- cristiana es un humanismo, ha sido puesto especialmen-
te de relieve en otro gran acontecimiento filoséfico, en la celebracion del Se-
gundo Congreso Mundial de Filosofia Cristiana, en Monterrey (Nuevo Leén,
Meéxico), en octubre de 1986 de los dfas 20 al 24. Organizado por la recién
fundada Sociedad Catdlica Mexicana de Filosofia, presidida por ¢l doctor Agus-
tin Basave Fernindez del Valle, que le ha dado el mismo espiritu y fecundidad
que las otras sociedades catélicas hermanas.

Bajo la presidencia del profesor Basave Ferndndez del Valle, organizador y
alma de este gran congreso de enorme resonancia mundial, se reunieron unos
seiscientos filésofos catdlicos, con quienes tuve la suerte de colaborar con una
aportacion sobre La dignidad de la persona,? para estudiar El humardismo y la
metafisica cristiana en la actualidad.

El tema central de la primera sesién plenaria, La metafisica cristiang de la
persona humana, fue tratado principalmente por Ivan Gobry (Francia), Wal-
ter Artus (EE.UU.) y Erwin Schadel (Alemania). En las sesiones especiales
dedicadas a los subtemas hay que destacar las comunicaciones de E. Agazzi
(Friburgo), Ylves José de Miranda Guimaraes (San Paulo) y la de José Luis
Curiel (México).

, En la segunda sesion, titulada La metafisica cristiana del cosmos, inter-
vinieron los profesores Ramén Queralto (Sevilla) y Patrick Wagner de Reyna
(Lima ). En los subtemas hay que resaltar por su notable calidad las comunica-
ciones de André Mercier (Berna), Richard Francis (EE.UU.), Horst Seidl
(Alemania Federal), Joao Martins Terra (Sao Paulo), Gustavo Eloy Ponferrada
(Argentina ), Stanislavs Ladusans, Jests Garcia Lépez (Murcia), Battista Mon-
din (Roma) y Judit Garcia (Rosario).

El tercer plenario fue sobre el tema La metafisica cristiana del orden social.
Fueron muy importantes las intervenciones de Agustin Basave Ferndndez del
Valle, Evanghelos Moutsopoulos (Atenas) y la de Abelardo Lobato (Roma).
El ultimo plenario sobre La metafisica cristiana y los valores, fue tratado por
Octavio N. Derisi, Alberto Caturelli, Jests Gonzalez Lépez, Julio Teran y Hein-
rich Beck (Bamberg). También merecen nombrarse especialmente las inter-
venciones en las correspondientes sesiones especiales del italiano Sergio Sarti
v del profesor chino Mattias Lu.

Este IT Congreso Mundial de Filosofia Cristiana, que reunié a tan gran
cantidad de filésofos, procedentes de veintiocho paises del planeta, como ha
escrito Caturelli, “estd cargado de significacién: ante todo, su tema sobre el
humanismo y la metafisica cristiana en la actualidad lo distingue y en cierto
modo lo entrenta con el decadente y antimetafisico pensamiento contempora-
neo. Esto conlleva un resultado inmediato en relacién con un «mundo intelec-
tual» que tratard de aislarlo o ignorarlo completamente”,

En segundo lugar, se desprende de esta reunién mundial: “la necesidad de
no dejarse arrastrar por actitudes de <acuerdo» o de «compromisos, perdiendo

2t E. FORMENT, La dignidad de la persona en Actas del Segundo Congreso Mundial de
Filosofia Cristiana (Monterrey, en curso de publicacién).
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la propia esencia; por €l contrario, ser firmes en la doctrina ofreciendo al mundo
un pensamiento catdlico-metafisico creador que, sin compromisos equivocos,
sabe al mismo tiempo asumir criticamente las exigencias y problemas del mun-
do de hoy” 2

Estas reuniones, que van configurando todo un movimiento filoséfico cris-
tiano, y que tienen una proyeccién no sélo en Hispanoamérica sino en todo
el mundo, continuaran. Ya estd prevista la celebracién del III Congreso Mun-
dial de Filosofia Cristiana, cuya tematica sera El ateismo actual y la trascenden-
cia. Tendra lugar en la Pontificia Universidad Catélica de Quito, en 1989, y su
organizacién esta a cargo del Dr. Julio Terdn Dutari. Se ba previsto también
que el IV Congreso Mundial coincida con la conmemoracién del Centenario
del Descubrimiento y Evangelizacién de América y, por tanto, se celebrara tres
afios mas tarde,

3. La filosofia cristiana y la universidad

Patentizada la existencia de una filosofia cristiana hispanoamericana, queda
por terminar el precisar su esencia. Lo cual es muy importante, porque como
sostiene y enseia Caturelli, desde hace muchos afios, “se advierte una con-
ciencia cada vez mas clara de nuestras verdaderas raices histéricas, precisamens
te cuando el Viejo Mundo parece renunciar a ellas (...). El actual escepticis-
mo metafisico, que cunde por el mundo, parece producir en Iberoamérica la
necesidad de buscar en sus propios supuestos histéricos las fuentes del progreso
espiritual”.®

No obstante, tampoco es posible presentar de un modo breve la esencia
de esta filosofia cristiana en toda su riqueza y profundidad. Unicamente parece
factible examinar su solucién a un problema tiloséfico determinado, para que a
través de la misma se manifieste lo que es o la esencia de esta importante filo-
sofia. Por ello, ofreceré seguidamente su concepcién de la universidad, porque
no sblo refleja perfectamente la naturaleza de este movimiento filoséfico cris-
tiano, sino también, por su gran valia, puede ser 1til, en unos momentos en que
abunda una gran confusién de idecas sobre la misma.

Su doctrina sobre la Universidad se encuentra principalmente en tres obras
importantisimas: La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, de Cature-
li;2 Naturaleza y vida de la Universidad, de Derisi % y Reflexiones para una Filo-
sofia Cristiana de la Educacién.®

Fn la obra del profesor Derisi, se empieza por remover dos tesis implicitas
en la mayoria de estudios sobre la institucién universitaria, porque no parecen

2 Arserto CatureLnl, “El II Congreso Mundial de Filosofia Cristiana” en Sapientia
(Buenos Aires), XLII/163 (1987), pp. 67-72, p. 71.

23 Ipem, EL Primer Congreso Mundial de leosofta Cristiana, Crdnica, op. cit., p. 63.

2 IDEM La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, Cordoba, Imprenta de la
Universidad Nacional de Cdérdoba, 1963.
o 925 Octavio N. Derist, Naturaleza y vida de la Unwerszdad EUDEBA, Buenos Aires,
196

28 ALpERTO CATURELLL, Reflexiones para una Fdosofm Cristiana de la Educacién, Uni-
versidad Nacional de Cordoba, Cérdoba, 1982.
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aceptables si se reflexiona sobre ellas. La primera es que las universidades cam-
bian totalmente de acuerdo con las circunstancias histdricas, geograficas, cultu-
ras u otras situaciones concretas. La segunda, que los fines de las distintas uni-
versidades son el resultado de elecciones personales, de manera que los obje-
tivos concretos son opcionales.

En su lugar, segin Derisi, debe sostenerse, lo que es el presupuesto de
todo su libro, que tras estas realizaciones o modos concretos de la universidad
hay una esenciz inmutable de la misma, que atraviesa toda la historia. Esta
esencia o naturaleza deriva de una finalidad propia y especifica de la universi-
dad que, por lo mismo, no se ofrece en cada momento histérico como una
opcién, sino como algo irrenunciable, porque sin éste la universidad dejaria de
serlo. De la misma manera que en el hombre, aunque su existencia concreta
cambie, no deja de ser el mismo, porque conserva su esencia, que es su alma; la
Universidad también permanece esencialmente a través de sus realizaciones
histéricas concretas y circunstanciales. &

Para el esclarecimiento de esta esencia, el profesor Caturelli comienza su
obra partiendo del sentido que se da a la palabra universidad en su uso mas
corriente y comin. Explica que en el lenguaje cotidiano el término “univer-
sidad” significa un lugar donde se piensa y se transmite este pensamiento, y
que de este lugar surgen profesionales, que son ftiles a la sociedad. De él,
por tanto, depende el futuro de la cultura y el progreso humanos. Por todo ello,
el término “universitario” importa una especial dignidad, e incluso supone una
actividad de la que el hombre que la realiza puede sentirse orgulloso.2

Segin Caturelli, estas acepciones no van desencaminadas y se acercan
mucho a lo que es la universidad, porque su definicién es la siguiente: “la cor-
poracién de estudiantes y profesores, que por la investigacién y la docencia se
ordena a la contemplacién de la verdad”®

En esia precisa definicién de Caturelli se contienen cuatro elementos esen-
ciales de la misma. El primero, que es una unién, no el lugar fisico donde esta
ubicada. Una unién de maestros y discipulos, que no es impuesta violentamente,
de un modo artificial, ya que se funda en el afan y el amor a la verdad. El se-

gundo, que la unidad es jerirquica, porque tienen d1st1nt0 valor el papel de los
profesores y los alumnos.

El tercer elemento es que su finalidad es teorética o especulativa. Lo que
significa que no estd directamente dirigida hacia la actividad practica o utili-
taria. Si se ocupa de la accién, lo hace desde su raiz cognosctiva. De ahi
que, por ejemplo, aunque estudie la economia, no sea una empresa, aunque
estudie la politica, no sea un partido politico, aunque estudie las técnicas, no
es una empresa, aunque estudie a Dios, no es una religién, etc.

Significa también este constitutivo que se dedica a la verdad total, a la
verdad en si misma. No hay ningtn tipo de ser que no sea objeto de su estudio.

21 Cfr. Ocravio N. Derist, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., Introd., pp.
9-13.

28 Cfr. ArLperTO CaTURELLL, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit.,
c. 1, pp. 13/14.

29 Ibid., c¢. IV, p. 57.
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Asimismo, se indica que su finalidad es desinteresada. Aunque los hombres préc-
ticos se nutran con las ideas de los hombres tedricos, éstos no las han elaborado
con el deseo de su realizaci6n.

Implica, por dltimo, que la tarea universitaria se enfoca “sub specie veri-
tatis”. De ahi su nobleza y fecundidad. Nobleza, porque la verdad es un bien
que dignifica al hombre, de tal manera que es superior a todos los bienes mate-
riales, que siendo objeto de la actividad practica humana, pueden proporcionar
€l bienestar material. En cambio, la verdad enriquece espiritualmente al hom-
bre, Fecundidad, porque al fundamentar las realizaciones pricticas, hace mds
por ellas, que las mismas acciones. La vocacién, que requiere la actividad de
profesores y alumnos es el cuarto elemento contenido en esta precisa defini-
cién. La consagracién a las tareas universitarias es necesaria, porque sin ella no
es posible cumplirlas, como ensefia la experiencia.30

Caturelli explica la aparicién de las universidades por la metafisica del
hombre. Porque €l deseoc mis profundo, la aspiracién mas honda del ser huma-
no es el afan de conocer la verdad. E]l hombre tiene la vocacién de conocer y
de vivir de acuerdo a la verdad conocida.

La verdad, sin embargo, no se ofrece al hombre gratuitamente, sino que
debe conquistarla. Para hallarla se deben cumplir dos condiciones previas. La
primera es la aceptacién de que la realidad posee una verdad propia y de
que el conocimiento humano es capaz de expresarla, es decir, que su conocer no
es subjetivo, sino manifestativo de la verdad de la realidad u objetivo.3! El
segundo requisito es que debe buscarse la verdad integral. Hay que explorar
todos los aspectos de la naturaleza y del hombre. Principalmente de este Gltimo.
Si no se pretende la verdad total sobre el hombre, si se persigue Gnicamente
una vision parcial de la persona, se pierde su dignidad.

Las universidades histéricamente nacieron con el siglo XIII. Las modestas
escuelas medievales, surgidas en torno a los monasterios y a las catedrales
se desarrollaron hasta convertirse en universidades. Su origen es, por tanto,
eclesial. La Iglesia fue la fundadora de las universidades. No es nada extrafio
que la Tglesia haya sido la madre de las universidades, ya que siempre ha apo-
yado a todas las instituciones que estin al servicio de la verdad; y, ademas,
porque en este caso hay una afinidad connatural entre la universidad y la Igle-
sia: la de servir al hombre.32

La universidad nacié en el seno mismo de la Iglesia como una extensién
natural de su misién de servicio al hombre y a la sociedad; y lo hizo en el
momento de mayor madurez. A este momento de creatividades cimeras en la
historia del hombre, fue posible llegar, precisamente, gracias al cristianismo,
al desmitificar y, con ello, hacerla avanzar, la cultura antigua griega y romana. s

30 Cfr, Ocravio N. Derisy, Naturdleza y vida de la Universidad, op. cit., cc.. 1y HL

31 Cfr. Avserto CaTURELLL, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit.,
c. I, pp. 20-21.

32 Cfr. IpEM, La Filosofia medieval, Universidad de Cérdoba, Cérdoba, 1972.

33 Cfr. Ipem, La metafisica cristiana en el desarrollo del pensamiento occidental, op, cit.,
pp. 168-183.
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Histéricamente y en importancia la primera universidad del mundo fue la
de Paris. Nacié en el afio 1200 al organizarse corporativamente los maestros y
estudiantes de cuatro escuelas, una catedralicia y tres monacales, que existian
en la ciudad, en forma de gremio. El gran Papa de la Edad Media, Inocencio
III reconocié la nueva corporacién gremial y en uno de sus escritos de 1208
utiliza el término “universidad” por primera vez en la historia para referirse
a ella.

La universidad medieval, tal como denotaba estaba nueva palabra, estaba
abierta a todos, era realmente universal y, ademas, a todo, se dirigia a la verdad
en todas sus expresiones, cientifica, filosofica y teoldgica® Tal apertura fue la
causa que surgieran inmediatamente universidades por toda Europa, todas ellas
gracias a la Iglesia, como las universidades de Bolonia, Padua, Praga, Colonia,
Cracovia, Oxford, Cambridge, Salamanca, Lérida, etc. Poco mis tarde también
surgieron en América, donde llegaron a crearse treinta universidades, como las
de Santo Domingo, Lima, México, Cérdoba, Quito, etc.3¥

No hubo limites en la universidad medieval. Por definicién, abiertas a lo
universal, las universidades —con todas sus actividades— procuraron revalorizar
la naturaleza, para que sirviera al hombre y, al mismo tiempo, buscaron la ver-
dad sobre el mismo. De este modo, cooperaron en la promocién de los valores
culturales y espirituales del ser humaro y, por tanto, ayudandolo en lo que
tiene de mas profundo y de maés valor: su humanidad.

Fécilmente se advierte del examen de su origen metafisico y de su origen
histérico que el fin principal de la universidad es la verdad. Su finalidad basica
es la bisqueda y transmisién apasionada y desinteresada de la verdad, de todos
los aspectos de la verdad.3 La historia del hombre es como una especie de ascen-
si6bn por una escalera de la ciencia, dirigida al conocimiento del mundo y del
hombre y sus misterios. En este proceso se habrian dado avances y retrocesos,
totales o parciales. En nuestra época, independientemente de si se progresa
o regresa en el trepar cultural, hay un gran afin de saber, mucho mis genera-
lizado y con mayor deseo de profundidad que en otros momentos de la historia.
Puede, por ello, afirmarse que la misién de la universidad es mas necesaria que
nunca.

No sélo la verdad es una necesidad social, porque satisface el deseo de
saber, sino también por la consecuencia de su posesion, la libertad. La verdad
hace libre a la persona, la hace auténticamente humana. Desde esta perspectiva
metafisica y humanistica de los profesores Derisi y Caturelli, la actividad uni-
versitaria es posible definirla por su misién: formar hombres por el hombre y
para el hombre. Por la gran responsabilidad que supone, esta actividad humana
debe realizarse regulada por dos virtudes imprescindibles: la honestidad intelec-
tual y la seriedad académica.

34 Cfr, Octavio N. Derisy, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., c. 1, pp. 21-22.
35 Cfr. ALserto CatureLLl, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit.,
<. VI, pp. 72-76.
: 36 Cfr. 1bid., c. 1, pp. 17-24; Ocravio N. Derisi, Naturaleza y vida de la Universidad,
op. cit, c. I, p. 20 y ss.
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4. Sentido de la investigacién

El fin principal de la universidad, la orientacién a la verdad, segin la
obra de Derisi y también la de Caturelli, se distribuye en otros dos fines, que
son asi igualmente esenciales: la investigacién y la docencia. Esta Gltima fun-
cién no consiste unicamente en informar sino también en formar. La ensefianza
universitaria no esta destinada exclusivamente a la creacién de especialistas
o profesionales, sino que al mismo Hempo debe procurar su formacién humana,
que es el fundamento indispensable para que los cientificos o técnicos univer-
sitarios puedan construir un mundo cada vez mas digno del hombre3

La investigacién universitaria es la busqueda de la verdad en su més
alta medida y en todos sus aspectos. Tiene su origen, por consiguiente, en €l
amor a la verdad, que impulsa a conocerla y produce satisfaccién su busqueda
y sobre todo su descubrimiento. Sin embargo, tal como. precisan Caturelli y
Derisi son necesarias una serie de condiciones para que la investigacién cienti-
fica no pierda su identidad. La primera es que debe ser efectuada con libertad,
sin ella no puede existir.

Otros dos requisitos fundamentales son el rigor en los procedimientos
cientificos y el respeto total y absoluto a la persona humana. El rigor o seriedad
y el respeto al hombre estan unidos intima y esencialmente, No puede faltar
ninguno de los dos. Si falta la competencia, se pierde la investigacién, y la
actividad universitaria desciende a la de la escuela de orden secundario. Igual-
mente sin la estima por el valor de la persona, la misma investigacion se enca-
mina a una decadencia.

Un tercer elemento fundamental de la investigacién es el respeto a los
puntos de vista distintos y el didlogo abierto a todos los demds; basados, no
en un agnosticismo o relativismo sobre la verdad, sino en la comprensién de las
dificultades que se presentan en la conquista humana de la verdad. Por ejemplo,
el que su asimilacién esté condicionada por la cultura que circunda al investi-
gador, que deberd hacer un esfuerzo para examinarla criticamente,

Es necesario también que el investigador al analizar los hechos observe
un sano realismo, sereno y critico. Y, por dltimo, que no prescinda de las
dimensiones morales y espirituales del hombre, que manifiestan el caracter supe-
rior del hombre al de lcs otros seres de la naturaleza, y ello igualmente por
respelo a la verdad.

Si en la investigacién cientifica y universitaria se cumplen estos supuestos,
centonces es un gran bien para el hombre, porque le perfecciona en su facultad
superior, la inteligencia, adem4s de los otros bienes materiales que le puede
también reportar. A pesar de sus innegables beneficios, las ciencias y la técnica
pueden representar un serio peligro para el hombre, porque es posible consi-
derar sus métodos de investigacién como los Unicos validos o como las reglas
supremas para descubrir toda verdad.

37 Cfr. Octavio N. Derisi, “La formacién metafisica cristiana en la Universidad”, en
Sapientia (Buenos Aires), XXXVII/145 (1982), pp. 217-228, pp. 217-218.
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Con este cientificismo y tecnicismo se puede caer en el fenomenismo y en el
-agnosticismo metafisico, al olvidarse que el método de las ciencias y de las
técnicas no puede penetrar hasta la interior y profunda esencia de la realidad
y explicar sus causas Gltimas.

Otro riesgo muy patente es el oscurecimiento del conocimiento sobre
€] ser humano, puesto que estas ciencias s6lo nos ofrecen un aspecto parcial del
mismo y la verdad del hombre trasciende estas reducciones. También. lo es el
.de impedir el acceso a la vida sapiencial, que es precisamente el objetivo de la
investigacién universitaria o basqueda de la verdad. Se renuncia asi al fin fun-
.damenta] de la vida universitaria: el conocimiento de la verdad en todas sus
-dimensiones.

Si se cae en todos o alguno de estos peligros, ya no es posible conseguir
la unidad del saber, una sintesis arménica de todos los conocimientos, que es
lo que ‘debe proporcionar esencial y especificamente la universidad.® Tal como
indica Derisi, esta unidad superior del saber o visién global de la realidad, que
.da sentido a todas las ramas del conocimiento cientifico, se obtiene por la Meta-
fisica. Es preciso, por tanto, el cultivo en la universidad de esta ciencia filos6-
fica, que asume todas las ramas del saber en el interior de una visién global
de la realidad, dandoles con ello sentido.

La metafisica, al asumir todos los conocimientos en la unidad de sus causas
tltimas, no solamente proporciora el sentido y el alcance de las ciencias espe-
cializadas dentro del saber total que constituye, sino que también evita que la
universidad sea un organismo con una mera unidad burocritica o administrativa
.de unos saberes, que intrinsecamente quedan desarticulados, sin verdaderos
lazos de unién,

Por examinar las causas tltimas de toda la realidad, la metafisica es sabi-
.duria, ya que, como indicaba Santo Tomis, “la sabiduria considera las causas
supremas”3® La metafisica o el grado supremo de sabiduria, que se encuentra
principalmente en la filosofia heredada del pensamiento griego y profundizada
a la luz de las verdades cristianas, ofrece una visién integral del universo y
también del ser humano. Por consiguiente, la metafisica suministra una sabidu-
ria sobre el hombre, es un humanismo o una doctrina que explica el valor
.de la persona humana, su puesto en €l cosmos, su destino y finalidad, y que
propone un ideal en funcién de esa valoracién

La sabidurfa humanistica o metafisica del hombre, al explicar cémo es y
.c6mo debe ser el hombre, contribuye al desarrollo de la persona en orden a la
perfeccién. La realizacién del humanismo, tal como sostiene el profesor Derisi,
es la cullura® que, por tanto, si es auténtica, debe ayudar al acrecimiento

33 Ivem, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., c. I, p. 20; ALBERTO CATURELLL,
La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit., c. 1V,

39 Saxto TomAs, Summa Theologiae, 1-11, q. 57, a. 2 in c.

40 Cfr. ALeErTO CATURELLYL, Metafisica de la integralided. La filosofia de Michele Fe-
derico Sciacca, Tmprenta de la Universidad de Cérdoba, Cérdoba, 1959; IvEM, La Filosofia,
Gredos, Madrid, 1966, 2* ed. 1977.

. 41 Cfr, Ocravio N, Demisi, Naturgleza y vida de la Universidad, op. cit, c. V, pp.
3y 77
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humano, a la maduracién del hombre en cuanto hombre. De este modo la cul-
tura tiene su origen en el hombre, en su capacidad metafisica, y es su destina-
tario. La cultura es del hombre y para el hombbre. Y, por esto, debe también
afirmarse que la sabiduria es creadora de cultura.t?

El promstor y autor del progreso de las ciencias y de las técnicas es el
‘hombre. Este progreso real que ha provocado en todo el mundo, con mayor o
menor extension y profundidad, grandes transformaciones en todos los 6rdenes
de la vida humana, y que incluso, por ellas, se habla de que se ha entrado en
una “nueva era” de la humanidad, en si mismo es positivo. Todos los avances
conseguidos gracias a la técnica y a la ciencia revelan la grandeza del hombre
y de su capacidad de aprovechar y encauzar las propiedades de la naturaleza.

Sin embargo, el mismo hombre se pregunta si el progreso hace su vida
mas humana en tedos los aspectos. El hcmbre actual interroga al progreso cien-
tifico y técnico si le hace mejor, es decir, si con él es mas consciente de su dig-
nidad, si es mds maduro espiritualmente, si es mds responsable, si es mds abier-
to hacia los demas, mas disponible para ayudar, en definitiva, si mejora como
hombre# Advierte, ccn ello, que la cultura estd atravesando una alarmante
crisis. Parece que el origen de esta crisis de la cultura se encuentra en otra
mas profunda: una crisis de la verdad. Ya no se confia en la verdad y se ha
perdido su sentido. En su base, sin embargo, se descubre una crisis de la meta-
fisica y, por tanto, del humanismo.#

La crisis metafisica explica la devaluacién y el desprecio del lenguaje,
porque en el fondo la pérdica del valor de las palabras, vy el caos filosofico a
que lleva, estd originado en las dudas sobre la verdad y la desconfianza entre
las personas. Una segunda consecuencia de esta crisis metafisica es la sustitu-
cién de la verdad por una postura subjetivista. Donde mas se evidencia el sub-
jetivismo es en el terreno moral, pues se ha reemplazado la ética objetiva por
una ética individual, que hace que cada hombre sea su propia norma de
su accioén y que, si se admite algin valor objetivo, sea la eficacia.

El subjelivismo ha provocado una total inseguridad. E1 hombre cada vez
mis se siente sin seguridad alguna en una sociedad que, sin metafisica, ya no
le ofrece certezas e ideales. Una tercera consecuencia es la contribucién al
fomento del hedonismo y el consumismo en la sociedad, que intentan borrar
en el ser humano su dimensién espiritual. De ahi que, por ultimo, la crisis
metatisica ha c:nducido a que la sociedad no pueda ofrecer a sus miembros un
proyecto auténtico y, por ello, atractivo, de humanidad, Probablemente éste
sea uno de los principales motivos de la insatisfaccién de la juventnd y de sus
consigaientes huidas y dispersiones desordenadas de la sociedad.

Derisi y Caturelli proponen una salida a esta sitvacién: una renovacidn
profunda de la cultura desde una sana doctrina metafisica, que fundamente el
auténtico sentido del hombre, profundizando la tradicién metafisica, y que inte-

43 Cfr. AuserTo CATURELLI, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit.,
c. IV, pp. 55-56.

43 Cfr. Ibid., c. X.

44 Cfr. Inem, “El principio de inmanencia, la divinizacién del hombre y el orden tem-
poral” en Verbo (Madrid), XXV1/253-254 (1987), pp. 249-293.
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gre a las ciencias y a las técnicas en este marco humanistico, para que constru-
yan un mundo mas digno del hombre, en todos los aspectos. De este modo se
subordinardn y estardn al servicio del hombre y no a la inversa.

La crisis de la ideologia cientifica, que afirmaba la autosuficiencia de su
proyecto y su carencia de limites, no debe conducir, por consiguiente, a una
descontianza total en la razén humana. No parece que éste sea el procedimiento
para encontrar una salida a la crisis. El que la ciencia no haya podido dar
respuesta a todas las preguntas que se plantea el hombre, simplemente prueba
su limitacién y la necesidad de la metafisica.

Segim nuestros filésofos, en definitiva, el futuro del hombre e, incluso del
mismo mundo, amenazado también por la ciencia y la técnica, cuyos peligros
han sefialado los movimientos ecologistas, los que se preccupan por el medio
ambiente, por la energia nuclear, etc., depende de la cultura.®

5. Sentido de la docencia

Fn sus obras sobre la universidad, los profesores Derisi y Caturelli, como
va se ha dicho mds arriba, sostienen que ¢! segundo fin esencial de la univer-
sidad, que se deriva de su finalidad fundamental, 1a destinacién a la verdad, es
la transmisién de esta verdad en todos sus sectores, es decir, la educacion. La
misién docente universitaria es educativa, porque no sélo se concreta en la
instruccién o informacién del saber, sino también, y como su fundamento,
en la formacién educativa o formacién de la conciencia humana. Afirman
también que esta doble tarca pedagégica tiene un tnico origen: el afin de la
verdad. Motivo, que es el mismo que el de la misién investigadora, porque la
verdad, ademds de impulsar su bisqueda, una vez hallada, como bien que es,
mueve a que se difunda o transmita.%

Por consiguiente, con la instruccién universitaria se pretende formar cienti-
ficamente a los estudiantes o a que accedan a un nivel superior de conocimiento,
lo que les permitird que en el futuro ejerzan una determinada profesién, que re-
quiere estos saberes. Esta ensefianza no debe ser un adoctrinamiento, sino una
exposicién de la verdad, libre de toda manipulacién ideolégica. Es necesario,
también, que la ensefianza de las ciencias sea exigente, Debe pedirse a los
alumnos dedicacién al estudio, perseverancia y disciplina en el mismo y, por
tanto, sacrificio y generosidad, que son también necesarios en la labor inves-
tigadora ¥

Puesto que la investigacién es el fundamento directo de la informacién,
es preciso que la ensefianza cientifica no consista Unicamente en la transmisiéon

45 Cfr. IpEM, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit., c. IV: Obta-
vio N. Derist, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., cc. 1II y IV; Ipem, Laifor-
macion melafisica cristiana en la Universidad, op. cit., III, IV y Concl. 0

46 Cfr. Ipem, Reflexiones para una Filosofia cristiana de la Educacion, op. cit., “Esen-
cia, Crisis y Misién de la Universidad”.

47 Cir. Ocravio N. Drrist, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit.,, c. IV, pp.
pp. 66-68; ALBERTO CATURELLI, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op -cit.,
c. VIL :
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de verdades ya conocidas, sino también y principalmente en ayudar a que él mis--
mo alumno las re-descubra personalmente con su propio esfuerzo. Es preciso-
que, ademas de conocimientos, se ensefien los métodos de investigacién. El
profesor tiene que intentar crear en el alumno los hébitos de investigacién, de-
manera que la instruccién cientifica sea un aprendizaje personal dirigido de la
bisqueda de la verdad. En esta caracteristica, y no solamente en el grado supe-
rior de los conocimientos transmitidos, se diferencia la ensefianza universitaria
de todas las demas.®

Los alumnos, por ultimo, deben ver en el profesor un ideal vivo de su vida
intelectual; que, por tanto, tendrd que ser competente, tanto cientifica como
didéacticamente, y honesto, intelectualmente. También es necesario que el pro-
fesor posea una formacién humanistica, que le haya permitido integrar vital-
mente sus conocimientos cientificos en la visién metafisica del mundo y del
hombre. En pocas palabras: que sea un maestro.®

La docencia universitaria no debe ser una mera instruccion cientifica,
sino que ésta tiene que estar acompafiada por la formacién educativa. El estu--
diante universitario la necesita, pues cronoldgicamente vive un momento en
su formacién que es culminante, y que serid decisivo para si mismo y para la
sociedad. Es una exigencia del estudiantado que la docencia universitaria sea
educativa, que le ayude a lograr la plena madurez humana.

Esta madurez, o integracién de todas las cualidades y potencias humanas.
en una armonia o equilibrio superior, exige asimismo que la educacién sea
unitaria e integral. No podra limitarse a informar su inteligencia con una cien-
cia determinada, sino que le ofrecerd la visiébn metafisica del hombre, en su
modo mas completo, porque la verdad sobre el hombre no permite que se
reduzea a alguno de sus aspectos. También en este sentido la metafisica es una
ciencia especial, pues no permite que se haga abstracciéon de la realidad espiri-
tual, ni de los valores que de ella se derivan, como son los morales y religiosos.%

Esta formacion evita que se caiga en la tentacién de las ideologias, que
proporcionan una especie de recetas rédpidas simplificadas sobre los problemas.
fundamentales del ser humano. La educacién universitaria, por el contrario,
debe inducir, aunque de una manera mas lenta y con mayores dificultades
por sus exigencias y renuncias que chocan con el interior desordenado del
hombre, a una reflexién personal y a una opcidén responsable y madura ante
estos mismos problemas,

En altimo término, la finalidad educativa de la universidad, debe permi-
tir y facilitar la insercién de la ciencia en el contexto mds amplio de la meta-
fisica, que con su concepcién de la existencia humana fundamenta la vida del
hombre, dandole un sentido. Gracias a ella se puede llevar a la inteligencia a
la verdad, para que no caiga en el relativismo, que es paralizante; a la volun-
tad al bien, para que tampoco caiga en el libertarismo, que es esclavizante; y

48 Cfr. Ibid., c. 1, pp. 23-25.

49 Cfr. Ibid., c. VI

_ 50 Cfr. Ibid, c. I; IpeM, La formacion metafisica cristiana en la Universidad, op. cit,,
p. 228. :
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al mismo hombre total a la objetividad de los valores espirituales y éticos, para
que no caiga en el subjetivismo, que es completamente vacio y, a pesar de las
apariencias, contrario a la dignidad de la persona humana.

En cambio, como afirma Derisi, la verdad objetiva, la verdad que se en-
cuentra en la realidad y que, por tanto, es un bien, es la que perfecciona al
hombre en cuanto tal. Derisi concluye que el objeto de la formacién educativa
universitaria es, por consiguiente, continuar el proceso educativo de las escuelas
de gradcs inferiores, proporcionando también una sara educaci6n, es decir,
que sea un alimento beneficioso para su salud, no en cuanto animal sino en
cuanto hombre, y que le permita crecer en humanidad. Lo que se consigue
si estd fundada en la verdad. De este modo la educacién universitaria contri-
buird al perfeccionamiento del hombre en su ser personalst

Actualmente se ha extendido una concepcién de la docencia universitaria,
(que podria dencminarse intelectualista, porque la limita a la mera informacién
'de un saber intelectual, que permita al estudiante ¢l ejercicio de una profesion.
Se ofrece asi una formacién externa, sin ducarse a la persona. Se minimiza o
se ignora con ello la sed de verdad y la sed de absoluto que tiene todo hom-
‘bre, e igualmente no se le responde a las preguntas que envuelven al ser
humann, como fas de la muerte, el sufrimiento, sus inclinaciones desordenadas,
sus divisiones internas, etc.

Tal como indica Derisi, probablemente la falta de la imparticién de una
-educacién, concebida como perfeccionamiento de la persona, sea una de las cau-
‘sas, v seguramente la principal de todas ellas, de los sentimientos de malestar,
«de frustracién, de incertidumbre y scbre tcdo de abumimiento, que se dan en
la juventud en general. Sentimientos que se van extendiendo a todas las perso-
nas que intervienen en el proceso educativo en general.52

La educacién, como indican Caturelli y Derisi, al tener como fin la per-
feccién del hombre, puede contribuir, sin duda, a escapar y liberarse de estos
‘males, y a lograr su antidoto eficaz. Siempre la educaciéon ha sido necesaria para
¢l hombre. Es un fenémeno tipicamente humano, pues unicamente el hombre
puede v debe educarse. Por la educacién el hombre puede comportarse de
acuerdo con lo que es, una persona humana vy, por ello, de un modo mas indi-
vidual, siendo mas completamente un “yo”. La educacién hace que no sélo el
‘hombre sea persona metafisicamente, por el hecho de ser hombre, sino aque lo
sea a nivel intelectual y moral, tal como lo exige su ser personal?

La metafisica es también necesaria, por lo mismo, ya que la tducacién,
por procurar guiar al hombre hacia csta finalidad personal, depende de la con-
<cepcion del hombre. Sin el conocimiento de lo que es en cuanto tal y de cudl es
su destiné 0 meta Ultima, no puede ayudarsele a conseguirlo. Sin el humanismo
no es posible la educacién, sélo una instruccién y aun incompleta. Pero ‘el

51 Cfr. 1bid., c. XII, n. 2, pp. 230 y ss. Cfr. ALBERTO CaTURELLI, La Universidad. Su
esencia, su vida, su ambiente, op. cit., c. 1,

52 Cfr. Auperto CATUrELLL, Reflexiones para una Filosofia Cristiana de la Educacidn,
op. cit., “Esencia, Crisis y Misién de la Universidad”.

53 Ibid.; Cf. Ocravio N. DErisy, La formacidn metafisica cristiana en la Undversidad,
op. cit., p. 226,
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humanismo o el saber sobre el hombre lo proporciona la metafisica, la cual,
por tanto, se revela asi como indispensable para situar el problema de la edu-
caci6én. Y asi con la recuperacién de la visibn metafisica se puede ayudar a ma-
durar a la persona, a que pueda llevar todas sus aptitudes y posibilidades a
una completa y perfecta actualizacién y realizacién. Lo cual puede conseguirlo
asimilando personal y profundamente los valores absolutos, que le trascienden.5

Precisa Derisi que debe insistirse en el valor de la libertad porque es uno
de los més importantes y, sin embargo, es el pecr entendido. A pesar de que
en la cultura contemporinea se le da ura gran significacién, es innegable que
cada vez mas se maluata la libertad, debido a que no se posee una verdadera
concepeidn de la misma. Es necesario terer en cuenta, afiade, que la libertad
humana no es total, porque no implica que el hombre tenga una independen--
cia absoluta que, por ctra parte, es imposible, ya que es un ser limitado. El
hombre es un ser dependicnte. Depende de Dios, por ser una de sus criaturas,
y depende de los otros hombres, por su naturaleza social, de ahi que para
su supervivencia y desarrollo personal necesite siempre de los demas.®

La recuperacién de la visién metafisica de la realidad y del hombre es,
por tanto, también necesaria para situar la libertad en su verdadera dimensién y
librarla de las deformaciones y manipulaciones de todo tipo de que es objeto y
que acaban por negarla. La verdad metafisica no sdlo libera al hombre de pre-
juicios y de errores, como todo tipo de verdad, sino que ademds funda toda.
su libertad, al determinar su justa medida y hacer posible su recto uso. Con
la recuperacion de la metafisica, tal como proclaman Derisi y Caturelli, serd
posible, por tanto, una educacién universitaria que forme a hombres amantes
de la cultura y la auténtica libertad, y que sean capaces de formular juicios
propios desde la verdad y de comprometerse en la realizacién de todo lo que
sea genuinamente valioso.56

6. El humanismo cristiano

La Universidad tiene un tercer fin: el servicio al hombre, porque la doble
finalidad de la universidad, la investigacién y la docencia, que concretan la
orientacién principal a la verdad también se subordinan, y de este modo conver-
gen, a otra finalidad esencial de la institucién universitaria: el servir al hom-
bre. Este mensaje, profundamente humano supone, por tanto, que el servicio a
la verdad y el servicio al hombre no son antitéticos, ni por tanto, incompa-
tibles, sino que se exigen e implican mutuamente. La primacia de la verdad
es coordinada armonicsamente con la primacia del hombre. De manera que en
¢l orden de los fines universitarios ambos quedan situados en un mismo nivel y
completamente unidos.5?

5¢ Cfr. Ivey, La Universidad. Su esencia, su vida, su ambiente, op. cit., c. IV; Cir.
Octavio N. Derisi, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., c. V.

55 Cfr. Ocravio N. Dmwisi, Naturaleda y vida de la Universidad, op. cit.,, c. 1X, pp.
177-180.

56 Ibid., Introd., Cfr- AisErTO CATURELLI, Reflexiones para una Filosofia Cristiana de
la Educacidn, op. cit., I? Parte.

57 Ibid., c. VI, pp. 97-100. Cfr. ALseErro CATURELLI, La Universidad. Su esencis, su
vida, su ambiente, op. cit., c. L
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La ciencia, infiere de ello Caturelli, no es un absoluto al que todo debe
subordinarse, incluso el mismo hombre, tal como algunas veces se sostiene.
Es mis, la experiencia ensefia que si no se integra en una cultura humanistica,
en una cultura cuya alma vivificante sea la metafisica, la ciencia conduce a la
ruina del mismo hombre, convirtiéndose en su enemiga.5 De ahi que por la
mala utilizacién de la ciencia y de la técnica, en nuestros dias, se encuentran
amenazados el futuro del mundo y del hombre. La desviacién de su finalidad
esencial al servicio del hombre, parece que ha desembocado incluso en su subs-
titucién por un fin contrario de destruccién y de muerte.

Sin embargo, no hay que entender la ayuda que debe prestar al hombre
el progreso de la ciencia y de la técnica, como un servicio a sus deseos mas
superficiales e incluso desordenados y antinaturales. Porque entonces también se
desprecia la verdad sobre el hombre y se le esclaviza a otras realidades, que
igualmente se toman como absolutos y se identifican con la felicidad. Esta
posicién conduce al materialismo, que aliena al hombre y lo esclaviza a los
bienes materiales o a las ideologias que pretenden justificarlo.

Afiade el profesor Derisi que esta concepcién del progreso cientifico puede
llevar a un relativismo histdrico sobre la verdad del hombre, haciéndola muta-
ble. Sin embargo, las verdades que proporciona la metafisica no se superan,
en este sentido, sino que se profundizan$®

En la metalfisica, el progreso no supone una ruptura con las doctrinas
anteriores, un comenzar de nuevo desde la nada; sino un crecimiento de la ver-
dad ya poseida. La metafisica, ademds de ser la sabiduria suprema y de no
tolerar las parcelaciones de la verdad, como ya se ha dicho, tampoco permite,
en tercer lugar, que las verdades halladas puedan ser “superadas” y, por tanto,
convertidas en errores. Por el contrario, la metafisica va integrando las verdades
legadas del pasado en las nuevas descubiertas, y en esto precisamentte consiste
la originalidad en esta ciencia.6?

Si se quiere que la ciencia actual sirva al hombre debe integrarse en una
auténtica cultura humanistica, que por temer su origen y fundamento en las
verdades ensefiadas por la metafisica, afirme la primacia y superioridad del
espiritu sobre la materia, de la persona sobre las cosas y de la ética sobre lo atil.
Ia recuperacion e instauracion de esta prioridades en todos los campos de la
ciencia debe ser, por tanto, un imperativo moral de la cultura humanistica,
para que el progreso cientifico y tecnolégico sirva verdaderamente al hombre.
De la cultura, elaborada por generaciones anteriores, a través de los siglos,
creyendo precisamente en la supremacia de lo espiritual, depende, por consi-
guiente, el futuro del hombre.

Si, tal como ensefian insistentemente en sus obras Derisi y Caturelli, la
universidad esti orientada esencialmente en todas sus actividades, tanto inves-

33 Cfr. AuserTOo CATURELLI, La melafisica cristiana en el desarrollo del pensamiento
occidental, op. cit., pp. 260-262; Inem, El principio de inmanencia, la divinizacion del hom-
bre y ¢l orden temporal, op. cit., pp. 272 y ss.

59 Cfr. Ocravio N. DErist, Naturaleza y vida de la Universidad, op. cit., c. IX. Véase:
BatTIsSTA MONDIN, “El neo-tomismo de Derisi en los paises latinoamericanos”, en Sapientia
(Buenos Aires), XLII/164 (1987), pp. 143-146,

60 Cfr, 1bid., ¢. 111, pp. 53 y ss.
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tigadoras como docentes, al servicio del hombre, deberd procurar que la cien-
cia, que promociona, se alie con la cultura, realizadora de un modo concreto
y multiple del humanismo. Tiene la responsabilidad de que las doctrinas cien-
tificas y la tecnologia se completen con la metafisica del hombre, que se apoya
en la tesis metatisica nuclear de la superioridad del espiritu sobre la materia.®!

Si cumple con esta misién humanistica la universidad contribuye al pro-
greso del mismo hombre, ya que por medio de los valores espirituales el hom-
bre se realiza como tal. También defiende la dignidad humana, porque no
considera ni trata al hombre como un objeto utilizable, como un objeto de
produccién o de consumo, sino como un sujeto o una persona, que le sobrepasa
en valor y a la que se subordina por ello. Por 1ltimo, sirve no sblo a la socie-
dad, ya que desde el humanismo se puede reconstruir una sociedad digna de
la persora, sino también a la ccnsecucién de la paz. Porque los fundamentos
de la paz en todos los érdenes enire los hombres son de orden cultural y, por
tanto, tiene sus raices en lo espiritual 62

Fsta concepcién humanistica de la universidad basada en su destinacién
esencial a la verdad y al servicio del hombre, requiere, por consiguiente, un
programa humanistico, que, pcr su enraizamiento en la metafisica, ofrezca
una visién espiritual y moral del hombre, que no se cierre a lo trascendental
v absoluto, porque perjudicaria al conocimiento de la verdad y al hombre
mismo. El programa es ambicioso, pero si no se quiere renunciar al verdadero
progreso del hombre, no conviene rebajarlo o reducirlo. Si determinadas cir-
cunstancias hacen muy dificil su aplicacién, por lo menos deberia continuar
manteniéndose como un ideal alcanzable en el futuro, incluso como inspiracién
de los proyectos universitarios presentes que, de este modo lo irian realizando
paulatinamente.

A este programa humanistico se le puede presentar una dificultad mas
grave, que surge desde una posicién agndéstica respecto a la verdad y al bien.
Porque, frente a esta determinacién de la esencia de la universidad por sus
fines, al cuestionarse la existencia de la verdad y del bien o de su conoci-
miento por el hombre, se puede objetar su legitimidad. Ante esta objecién res-
ponde Derisi que conviene recordar las ensefianzas metafisicas de que la ver-
dad y el bien existen, que son discernibles objetivamente del error y del mal,
y que el hombre es capaz de conocerlas y poseerlas en distintos grados. Estas
afirmaciones de su valor absoluto no necesitan demostracién, porque son evi-
dentes por si mismas.83

Anade, ademads, que si se niega la existencia o el conocimiento de la ver-
dad y el bien, para cuestionar la esencia de la universidad, se podria preguntar
qué senlido tiene entonces conservar la institucién universitaria. Si no se admite
la posibilidad de acceder a la verdad y al bien, estin de més la investigacién
y la docencia universitarias, que pretenden descubrir y comunicar la verdad, y
todos los servicios que pueda prestar la universidad que, sin duda, son bienes.®t

61 Cfr. Ibid., c. V, n. 7; Aueerro CATURELLI, La Universidad. Su esencia, su vida,
su ambiente, op. cit,, c. IV,

& Cf. Ibid., c. VI, n. 2.

63 Cfr. Ibid., c. IX, p. 185.

64 Cfr. 1bid., c. 1X, pp. 185-186.
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Al ponerse en prictica, en mayor o menor grado este programa huma-
nistico, exigido por la misma esencia de la universidad, se consigue que apa-
rezca con mas o menos intensidad una autintica vida universitaria. Porque para
que brote este tipo de vida es necesario que se de una verdadera comunidad
universitaria, y para ello se requiere una unidad, que la proporciona la pose-
sibn de un mismo fin: la verdad y el bien$

La amistad entre los universitarios resulta de esta vida universitaria, la cual
se manifiesta en su fecundidad en las actividades propias de sus finalidades,
pero iambién en otras, que no forman parte rigurosamente de su mision,
aunque, sin embargo, contribuyen a reforzar el vinculo unitivo esencial6é

Estas altimas actividades, como las culturales, deportivas, festivas, sociales
y religiosas, son el resultado natural de la comunidad de vida intelectual, que
constituye a la universidad en cuanto tal, porque como auténtica vida tiende a
expansionarse y a vivificar a otros aspectos de la existencia humana. No sélo
se advierte la verdadera vida universitaria por su efusién en actividades para-
universitarias, realizadas en la misma universidad, sino tambén por su influen-
cia exterior, por su servicio a la sociedad. Toda esta fecundidad vital tiene
su origen en la verdad, porque no es més que el intento de la universidad de
convertir la verdad hallada en bien vivido§7

Para la realizacién concreta de este programa humanistico, Derisi propone
que “la Universidad como tal, mediante un instituto ad hoc, debe penetrar en
todas las facultades y érganos propios (...). Este Instituto puede ser indepen-
diente de las Facultades o puede estar constituido por las Facultades de Filo-
sofia y Teologia, que asumen la misién de impartir esta ensefianza humanistica
a las deméas Facultades cientificas o técnicas”.%®

Ademsas de la creaciéon de este Instituto, que se encargarad de un modo
inmediato de la formacién humanistica, o de la misién fundamental de la Uni-
versidad, sugiere también que intervenga en la organizacién de las ensefianzas
secundarias. Porque, como “la educacién secundaria es propedéutica a la edu-
cacién universitaria, interesa sobremanera a la Universidad la orientacién de
estos cursos secundarios, mas aun, fundamentar y ordenar una Escuela media,
como un organo como propio, a fin de preparar adecuadamente a los aspiran-
tes a estudios universitarios” %9

65 Cfr. Ibid., c. IV, pp. 64 y ss.

66 Cfr. Ibid., c¢. VIL. Cfr. ALsErTo CATURELLL, La Universidad. Su esencia, su vida, su
ambiente, op. cit., ¢. XI. Verdaderamente de la vida universitaria resulta la amistad entre
los universitarios, porque, como explica Santo Tomas, la causa del amor personal o de
amistad es la comparticion de un mismo bien que en este caso es la verdad. Esia con-
sencuencia de la comunidad universitaria, igual que sus fines, es connatural al hombre,
pues, tal como advierte el profesor Basave: “nacimos para ser amigos, aunque a veces
nos empefiemos en cultivar enemistades” (A. Basave FERNANDEZ DEL VALLE, Tratado de
Metafisica. Teoria de la Habencia, Limusa, México, 1582, c. 20, p. 338). La universidad
puede cumplir esta propuesta de este ilustre filésofo mexicano: “contra la mistica operante
del odio, es preciso emprender una cruzada de la amistad. Al pufio cerrado hay que oponer
la mano abierta. La amistad, y sélo la amistad, puede salvar al hombre en el plano de la
convivercia social. Y hasta en el plano de nuestro destino @Gltimo de personas, sera la amis-
tad de Dios la que nos salve” (Ibid., c. 20, pp. 342-343).

67 Cfr. Ibid., c. I, p. 29.

68 Ibid., c. I, p. 22.

8 Jbid., ¢. XII, p. 230.
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Por dltimo, tanto Caturelli como Derisi, advierten que, para llevar a efecto
este programa, sean cualesquiera los medios, debe tenerse en cuenta que: “un
verdadero humanismo, no se obtendrd sino en el cristianismo”® Porque, como
lo justifica Derisi, “un humanismo que se quisiese mantener en un plano natu-
ral u organizado exclusivamente por la razén de acuerdo a las exigencias
puramente esenciales del hombre, resultaria incompleto y privaria al hombre
de su definitiva perfeccién humana” ™

Esta tesis se puede comprobar en la misma historia de la cultura humana,
porque s¢ advierte que “de hecho, histéricamente, todo -humanismo que no
nutra sus raices en las puras fuentes del cristianismo y, méas concretamente, del
catolicismo, pese a ciertos valores que pueda salvar, resulta como solucién
total contra el hombre mismo”./

Por ello, afiade Derisi, la cultura grecorromana logré un humanismo que,
aunque bien orientado, resulté incompleto. “Valedero por lo que es, pero
privado de su culminacién y acabamiento pleno, que habia de recibir del cris-
tianismo para constituirse, asi elevado sobre si mismo, en el ideal cabal de
acufiacién de nuestra cultura y humanismo cristiano occidental”.®

Concluye Derisi que: “Por eso, siempre que en la historia se repite una
situacién semejante a la de los griegos y romanos con el retorno del hombre al
paganismo —con tanta mayor gravedad, cuanto que el paganismo de hoy no
es mera repeticién de aquél, no es una mera ausencia, sino una apostasia de la
verdad— aquél es privado de un auténtico ser espiritual y tomado por las garras
del estado, de la clase, de la raza, del capital y deméds mitos sucedaneos del
verdadero Dios, desciende y pierde en mayor o menor grado su dignidad y
grandeza personal y se extravia, consiguientemente, de la verdadera ruta del
humanismo”.%

Esta doctrina de la filosofia cristiana hispancamericana sobre la umniversi-
dad, que implica la defensa y la creacién de un auténtico humanismo, por
consiguiente, no sélo revela perfectamente los rasgos esenciales de esta fecunda
fiolsofia, sino que también confirma las siguientes palabras de Caturelli: “Hoy,
un conjunto de pueblos que tienen la misma Tradicion, la misma Fe, las mis-
mas raices culturales, la misma lengua, allende sus ricas diferencias, poseen
aquello que les es comtn y puede fundamentar una nueva cristiandad ibero-
americana”.®™

EupaLpo ForRMENT GIRALT

.10 Ibid.,, c. V, p. 84. Cf. Arperto CatureLli, Reflexiones pare una Filosofia Cris-
tiana de la Educacidn, op. cit.; IbEM, La metafisica cristiana en el desarrollo del pensa-
miento occidental, op. cit., p. 264 y ss.

n Ibid., c. V, pp. 81-82.

-T2 Ibid., c. V, p. 82.

T3 Ihid,
7 Ibid., c. V, p. 83.

:5 Arperto Caturern:, “El significado del descubrimiento y evangelizacién de Ibe-

roamérica”’, en Filosofar Cristiano (Coérdoba), 19-20 (1986), pp. 7-17.
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IV CONGRESO CATOLICO ARGENTINO
DE FILOSOFTA SOBRE EL ATEISMO

En la residencia franciscana de San Antonio de Arredondo, Sierras de
Cérdoba, se llevé a cabo el IV Congreso Catolico Argenting de Filosofia (XVIIL
Coloquio Interamericanc de Filosofia) los dias 2 3 y 4 de octubre de 1987 sobre
el tema Ateismo y vigencia: del pensamiento catélico, organizado, como es sabido,
por la Sociedad Catélica Argentina de Filosofia que preside el doctor Alberto
Caturelll. Los anteriores se realizaron, con notable éxito, los afios 1981, 1983,
1985 y sus Actas fueron publicadas en volumen por la revista Filosdfar Cristiano
que dirige el mismo Caturelli.

Quiza por lo grave y actual del tema, por las circunstancias del mundo y del
pals, por el numero de asistentes (alrededcr de 140 personas), por la calidad de
los trabajos presentadcs y por el fervor en la participacion de todos, puede
decirse que éste ha superado a los anteriores. Haremos primero una descripeion
general del desarrcllo del Congreso: El viernes 2 el simposio comenzoé, a las §
horas, con la celebracion de la Santa Misa por parte de los once sacerdotes con-
gresistas. A las 9.15, comenzé el primer plenario con breves palabras del Pre-
sidente quien anuncié que Mons. Derisi, Presidente Honorario Vitalicio de la
Sociedad Catoélica Argentina de Filosofia, al no poder asistir por razones de
salud, enviaba una carta que leyé a continuacién. El farrafo central de la carta
de Mons. Derisi expresa: “En estos momentos tan graves para el mundo y para
nuestro pais, donde las fuerzas del mal quieren acabar ccn la Iglesia y con
nuestra cultura cristiana, es muy importante este congreso y el que todos no-
sotros, los filésofos catélicos, estemos unidos, trabajemos decididamente por de-
fender nuestra fe y nuestra filosofia cristiana, sobre todo la Metafislea, sin la
cual no hay filosofia; y con 1a cual y con las verdades de nuestra fe cristiana
se puede hacer una auténtica Teologia; que también en estos momentos es tan
importante frente a ciertas teologias, que desnaturalizan la verdadera teologia”.
Ly comunicacién de Mons. Derisi, Ateismo y metafisica, fue leida por el doctor
Carmelo Palumbo. Puestas las bases metafisicas, se escucharon los trabajos del
doctor Carlos Iturralde IColombres (Buenos Aires) sobre La negacion de Dios
vy la metgfisica cristiana, del R, P. doctor Jesus Mufioz S. J., (San Juan) EI
ateismo. Su contenido, del doctor Miguel Verstraete (Mendoza), sobre Lz im-
pronta atea de nuestno tiempo y, por ultimo, del R. P. doctor Victor Marangoni
S. J. (Buenos Aires), Nombrese a Dios. Desdlfio cristigno. E]l primero fue una am-
plia investigacién, desde diversos puntos de vista, del ateismo asociado al tema
de la libertad; el segundo mostré lucidamente el contenido esencial del ateismo;
el tercero expresa una reflexién original sobre las causas profundas del ateismo
actual y el cuarto una meditacién acerca del acto de nombrar a Dios.

Las cuatro comunicaciones suscitaron un didlogo vivo y agil y, por momentos,
profundo y pleno de sentido, el cual fue seguido atentamente por los profesores
Yy por los numeroses jovenes presentes. Ya en pleno ambiente de reflexion pre-
parado por el plenario de la mafiana, por la tarde, a partir de las 15 horas,
los asistentes se distribuyeron en dos comisiones debido a la gran cantidad de
trabajos, lo que impedia que fueran tratados en plenario. En la comisién A, se
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pudo escuchar mun excelente trabajo del dector Héctor Padrén (Rosario) et
que, por medio de una medulosa exégesis, mostré el caracter sofistico del pen-
samiento contemporaneo, El estudio del doctor Padrém (E! ateismo €n el Densa-
miento contempordneo) fue seguido por la comunicaciéon del doctor Roberto
Brie (Buenos Aires) acerca de la desacralizacién total del pensamiento en Ernest
Blech, de particular importancia como fuente de ciertas “teologias” ateas d2
hoy; el doctor Carlos Kelz (Trento) mostrd las facetas principales del ateismo
contemporaneo en la literatura eurspea; el doctor Alberto Buela (Buenos Aires:,
a partir de la obra de Francis Bacon, desnudé las causas del ateismo e hizo in-
teresantes aplicacicnes actuales. Todo fue coronado por el testimonio del joveir
Edgardo Volpi (Buenos Aires) que expuso la relacién entre ateismo y psicologia
como experiencia en la Universidad de Buengs Aires. En la ccmisién B se trato
especialmente la relacién entre ateismo y educacion, en base a la primera co-
municacion del doctor Miguel Angel Mirabella (Buenos Aires) quien, con rigor,
fite moestrando los resultadcs del ateismo moderno en la educacién; le siguieroan
las interesantes y sugerentes comunicaciones del prof. Mario Luis Descotte (Men-
doza) sobre la educacién soviética como modelo de educacién atea, y las de
Nydia Mufioz de Suarez (San Juan), J. M. Fraxedas de Reganato (Mendoza;,
Antonia D. Muscia de Clcchitti (Mendcza). Se pasé asi revista a la educacion
sin Dios (reduccionismo antropolégico), a la crisis de nuestro tiempo y a la
educacion de la voluntad.

La noche del viernes se llevd a cabo la Asamblea de la Sociedad Catélica
Argentina de Filosofis en la cual se informé sobre las actividades de los dos -
timos afios, tanto nacionales como internacicnales, se fijé el tema del V Con-
greso que sera Persona, politica e historig (1989), se reeligié a la Comision Di-
rectiva y se dispuso prepararse tantc para la celebracion del III Congreso
Mundial de Filosofia Cristiana (Quito, 1989) como para el V Centenario del
Descubrimiento y Evangelizacion de América.

El sabado 3 por la mafiana se reunieron las comisiones !C y D. La primera
prosiguié con el tratamiento del problema del ateismo y el pensamiento con-
temporaneo, a partir de la comunicacién del R.P. doctor Julio Méndez (Salta)
sobre Andlisis y propuestas en torno al cteismo y de la del prof. Dennis Cardozo
Biritos (Mendoza) gque analizé agudamente Ateismo y neopositivismo, Se escucho
al profesor paraguayo Capto Borja (Villarrica) acerca de una educacién evan-
gelizadora para nuestra América y al R, P. doctor Calixto Camilloni (Cérdoba)
sobre ¢l importante tema acerca de Dios: PresencCia y ausenciz en la. filosofia de
la historia, Cerrd los trabajos de esta comision el estudio de la prof. Marta N.
Robledo (Buenos Aires, Arché) quien expuso acerca del psicélogo norteamericano
H. J. Eysenck y la “desingenuacién” de la psicologia. La comisiébn D agrupo
trabajos scbre temas practicos y sobre la filosofia del arte: El doctor Carmelo
Palumbo (Buenos Aires) mostré con gran claridad las relaciones entre Autoridzq
y ateismo en la perspectiva inmanentista de nuestro tiempo y recibit su c‘o,m-;
plemento natural en el estudic del doctor Guillermo Yacobucci (Buenos ‘Aire,‘s)'
sobre Ateismo y derecho y se escucharon las profundas reflexiones, de gran ca-
lidad técnica, del doctor Francisco Garcia Bazidn (Buenos Aires) acerca de la
libertad evangélica expresada como la Verdad filial y que, hoy, ha llegado a set
“libertad” fundada solo en el sujeto humano. El doctor Albertc Boixadds (Cor-
doba) mostré las estremecedoras relaciones entre el ateismo y el arte como
creacion de nuevos idolos del hombre y la prof. Ana Galimberti (Rosario) detuvs,
la meditacién en la poética y el inmanentismo en Paul Valery. Los jovenes se-
minaristas Carlos Pereira y Dario Irusta (San Rafael) dedicaron su atencion,
el primero a la obra de Chesterton y, el segundo, al ateismo como resultado
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de una antropoclogia reduccionista. En ambas- comisiones 1a -discusion fue viva
y seria s6lo limitada por la estrechez del tiempo.

Por la tarde del mismo sabado, reunidos en plenario, se pudieron analizar
las comunicaciones del prof. Toribio Lucero (Mendcza) acerca de los tédlogos del
a-teismo “cristiano” (¢Ateismo cristiano?), la fina meditacién del prof. Manuel
B. Trias (Bahia Blanca) sobre El ateismo como neecedad y la critica y enérgica
denuncia del doctor Hugo A. Verdera (Buenos Aires) acerca de La paradoja de
la Teologia de la liberacién. Después de un breve intervalo, se escucharon los
trabajos del dcctor Pedro Baquero Lazcano (ICoérdoba) sobre El ateismo y L2
inmovilidad histérica, el de la doctora Cristina Araujo Azarola (Montevideo)
sobre el importante tema acerca de Los caminos de la negocion de Dics y Amé-
rica latina y el del seminarista Rafzel Gedda (San Rafael) sobre el “ateismo
virtual” y el trascendental moderno (Rahner). Como puede cocmprobarse por la
sola enumeracion, casi no quedé tema importante sin ser considerado y asi se
reflejé en la discusion y en el esfuerzo de seriedad y profundizacién creciente.

La noche del sibado, el Quinteto de Instrumentos de Viento de Cérdoba
(Gileco, Lépez, La Rocca, Cadario, Brusco) ofrecié un concierto con obras de
Bach, Tomasi, Hindemith y Debussy largamente aplaudido por el auditorio,

Y asi se llegé al plenario del domingo 4 por la mafiana en el cual se realizé
una suerte de ahondamiento del problema y de sintesis final. En ausencia de
Mons. Derisi, presidié la sesién el doctor Palumbo y expusieron: El doctor Héctor
Hernandez (San Nicolds) sobre Aleismo y democracua, en una pieza de extra-
ordinaria claridad y sistematizaciéon que auyenté los equivocos y sofismas ha-
bituales; le siguié el dcctor Abelardo Pithod (Mendoza) en su profunda y cier-
tamente dramaéatica comunicacién intitulada ¢Es ain posible creer?; a conti-
nuacién expuso el R. P. doctor Alfredo Saenz S. J. (Buenos Aires) una comuni-
cacion que galvamizd al auditorio: La estrategiz ateista de Antonis Gramsci que
revelé no sélo las extraordinarias dotes de su autor, sino una actualidad argen-
tina de inusitada importancia. Ccnecluyé el plenarioc —y con él el congreso
mismo— con la exposicion del doctor Alberto Caturelli (Cérdoba): El Presi-
dente del Congreso expuso el tema Afeismo inmanentista y vigencia del pensa-
migento catolico, A la tentacién de la Nada del inmanentismo moderno (por la
absolutizacién ya de la Experiencia, ya de la Razon, ya de la Materia, ya de la
misma Nada) opusg la vocacion del Ser de la metafisica clasica y del pensa-
miento catolico cuya vigencia no es sélo actual sino perenne simbolizada en el
grito del angel: “;quién como Dios?”. Esta exposicion tuve el caracter de dis-
curso de clausura.

Como apreciacién critica general de este IV !Congreso, lo primero que se
advierte es la actualidad del tema: El ateismc; pero, simultineamente, en el
Congreso se perciblo la vitalidad y la vigencia del pensamiento catélico, tat
como era la intencion del simpesio mismo. Se pusieron de relieve, principal-
mente, las comunicaciones de mayor enjundia especulativa; pero también se
dejo espacio para trabajos de jovenes, alguncs muy jovenes, con el proposito
de hacerles participar, fcguearles y promoverlos a la vida intelectual como los
seguros herederos de este movimiento espiritual macional e hispanoamericano
que impuisa la Sociedad Catélica Argentina de Filosofia.

La principal conclusidén tecérica del Congreso ha sido la evidencia de qufe
solo la metafisica realista cristiana tiene la posibilidad de ofrecer a un mundo
en descomposicién el camino seguro de verdad y de hien. En este congreso, una
vez mas, se ha podido apreciar la creciente participacion de los jovenes (ex-
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plicito propédsito del Presidente) y, al mismo tiempo, la constante presencia de
representantes no sélo de las grandes ciudades sino también de las pequefias
donde ensefian —a veces heroicamente— muchos profesores de inspiracién ca-
tolica: Estuvieron representados Bahia Blanca, Rio Negro, Mercedes (Buenos
Aires), Lomas de Zamora, Capital Federal, Pergamino, Gualeguaychii, Venad»n
Tuerto, Resario, San Nicolds, Rio ‘Cuarto, Canals, Oliva, Cérdoba, Villa Maria,
Villa Mercedes (San Luis), La Cumbre, Mendoza, San Rafael, San Juan, Salta;
también se recibieron comunicaciones de Uruguay, Brasil, Paraguay, Espafa
e Italia.

La expansion del movimiento mo sélo en la Argenting sino también en
Iberoamérica es ya evidente, De ahi la importancia capital que tiene la publi-
cacion de las Actas, ya que un 'Congreso cuyas Actas no se publican, no existe.
PFelizmente, como en €l caso de los Congresos anteriores, en pocos meses mas,
apareceran en €l volumen XI de la revista Filosofar Cristiano, que dirige el
doctor Caturelli, y cuya mision principal consiste, precisamente, en la edicién
de los trabajos de los Congresos Catélicos Argentinos de Filosofia.

IN MEMORIAM - ERNESTINA A. DERISI

Con. motive del fallecimiento de la Prof.
Ernestina A. Derisi, hermana del Director
de “Sapientia”, reproducimos la nota que
publicéd el diario “La Nacidon” el 30-XII-87,
y el discurso de la Prof. Lia Nelly B. de
Toia en el sepelio.

La docencia y la cultura, la religion y la asistencia al desvalido tuvieron
en la profesora Ernestina Angélica Derisi no sélo una figura de excepcional
relevancia, sino una evidencia permanente del esfuerzo al servicio del préjimo.

Nacida en Pergamino, de familia radicada desde largo tiempo en la zona,
ejercié la docencia en colegios nacionales y comerciales, fue directora de la
Escuela Nacional de Pergamino, organizé la Cooperadora y contribuyé a la
construccién de la parroquia de Nuestra Sefiora de Lujan.

Fue catequista de la parroquia de Nuestra Sefiora de la Merced, donde
fundé una escuela de capacitaclon para nifias de escasos recursos, y fue vice-
presidenta del Hogar de Jesus.

Mujer de amplia cultura, acompafié a su hermano, monsefior Octavio Derisi
en varios congresos de filosofia, en los que participé activamente.

Integrante de una familia vastamante conocida y apreciada en Pergamino,
alternaba con sus hermanos, entre los cuales se contaban abogados, médicos
y dignatarios de la Iglesia, acrecentando de esa forma sus vastos conocimientos
y el esforzado ejerciclo de la caridad, circunstancia que le granjeb el respeto
¥y el cario unanimes.

“La Nacién”, 30-XII-87
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En algunas ocasiones se conversa —con aparente ligereza— sobre los hechos
que realmente son fundamentales en la vida y se planifica sobre ellos hasta
en tono informal, aunque cada uno sabe cuanto hay de significado profundo
en lo que se habla. Asi, una vez pactamos algo con Ernestina. Me toca a mi
el cumplir con lo acordado y, al hacerlo tomo conciencia de que serd mi partida
la que tendra la soledad y el silencio de su palabra.

Sé que cada uno de nosotres desearia no prolongar esta despedida tan
dolorosa pero sé, también, que comprenderin que debo ser leal a mi compro-
miso. Decir adiés a quien tanto se ha querido es una carga muy pesada, pero
es una flor que le ofrezco en nombre de la amistad, de la labor comun, de
las horas vividas, de los principios compartidos. Slento a muchos de ustedes
en mi y por todos me expresaré.

De la vida de una persona quedan sus testimonios pero, fundamentalmente,
quedan sus testigos. jCuantos y en cuantos medios lo somos de Ernestina!
En el hogar familiar, en ese su reino pleno, de entrega sin pausa a los suyos,
fieramente queridos y protegidos. En su Parroquia, depositaria de tantos regis-
tros de su alma, los pastores que la guiaron y confortaron, los fieles que la
conocieron y los compafieros de la incansable labor parroguial. En las escuelas,
los alumnos que no la olvidaron, los maestros que la admiramos, los padres y
vecinos que la honraron. En las sociedades de bien publico sus colegas en el
esfuerzo y los receptores del beneficio comunitario. ¥ en toda esta ciudad en
la cual nacié y vivié y en donde sembré palabra y gesto sin limites de a quién,
nl en donde, ni cuando, A esa siembra no podia corresponder sino una cosecha:
esa vigilia de tantos acompafiando con dolorosa impotencia su prolongada y
tan sufrida enfermedad; esa cadena de personas comunicandose cada dia con
su nombre al iniciarlo; esa comunidad en oracién esperanzada; componiendo
todos un desfile de los sentimientos méas profundos que puedan ofrecerse a
una persona...

Se que alguna vez reflexiond, siguiendo una humana logica, sobre la posible
soledad de sus ultimos dias, considerando que seria ella la que ayudara a bien
partir a sus allegados. El Sefior dispuso todc lo contrario, rescatandola de toda
carga, de todo dolor futuro en este mundo. Rodeada por su amada familia,
confortada por sus pastores y entre ellos su hermano-amigo, consagrado al
Sefor, a quien tanto admiré y acompafié con fraternal fidelidad, tan unidos
en el orden familiar como en los sentimientos; alimentada por los Sacra-
nientos, acompafiada por sus amigos, apoyada por lo que la ciencia y sus ser-
viaores pueden ofrecer, sostenida por la oracion de tantos, lejanos y cercanos.
Ahora, su prueba fisica y moral ha terminado. Purificada por el dolor y desa-
tadas ya las amarras, su alma podra presentarse transparente ante su Creador.

Resefar la labor cumplida por Ernestina no es tarea facil. Trataré de
decir que su actividad como docente cubrié tres largas décadas, desarrollindose
entre la inocencia de la infancia como maestra de grado en la Escuela Lainez
N°© 41 del Barrio Progreso y cuya Direccién ejercié al término de su carrera
y entre la bulliciosa adolescencia, como profesora de Religién y luego de Geo-

- grafia en el Colegio Nacional y en la Escuela Nacional de Comercio de Per-

gamino. Docente por esencia, por vocacion y por formacién., No podia ser de
otra manera, siendo rama de una familia consagrada al servicio de la edu-
cacién argentina. Su presencia estuvo siempre viva en los medios en los cuales
se desarrollé su docencia. Fue el arquetipo de la educadora, Duefia de una
personalidad desbordante y dotada por la naturaleza con ung inteligencia bri-
lilante, una capacidad inagotable y una fuerza de luchadora sin claudicaciones,
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Imprimi6 a su tarea un estilo tal que la transformé en ejemplo. Pero todo este
servicio como educadora s6lo fue parte de un servicio mayor. En el recorda-
torio de su jubilacién hizo imprimir estas palabras: “Por EL, con EL y en EL”,
las mismas palabras que pronuncia el sacerdote al elevar las especies consa-
gradas, marcando el momento solemne de la liturgia. Compromiso de Fe, prin-
cipio de vida. Asi lo entendié y asi lo cumplié en donde estuviera. Misionera
sin descanso; labrg, sembré y coseché para el Sefior. Los registros de esa
labor son innumerables, Desde todas las asociaciones parroquiales: Catequesis,
Accidn Catdlica, Hijas de Maria, Apostolado de la Oracién, Cofradia de Ntra.
Sra. de Lujan, Talleres, Clases de Cocina y tantas otras. Pero no sélo en la
Parroquia de Ntra. Sra. de la Merced, la primera entre sus hermanas. En
todo lugar, alli donde latia una iniciativa que proyectara la presencia de su
amada Iglesia Catodlica, alli estaba, poniendo esfuerzo, entusiasmo, experiencia
y caridad. Y fue la escuela también el marco de esa catequesis, jCudntos nifios
fueron confiados al encuentro de los Sacramentos llevados por su mano! Muchos
de ellos, hoy hombres y mujeres de bien, siguen agradeciéndole el camino que
les seftalara y prolongan su misién, imitandola.

¢Y el tiempo para la familia, para la amistad, para otras forms de ser-
vicio al préjimo? Duplicaba las horas y los dias. Sdlg asi pudo estar como
estuvo, con todos, para todos y en todo. No creo que haya nadie aqui que no
recuerde su presencia, su palabra y su gesto, acompafiandole en el dolor o en
la alegria. Cuando nuestros teléfonos no suenen, cuando sus lagrimas no acom-
pafien las nuestras, cuando no veamos su sonrisa en la alegria, cuando no
ponga en nuestras manos el presente generoso... entonces, recién tendremos
la. medida de su ausencia fisica. Personalmente y egoistamente sentiré el
vacio de la amiga-hermana, de la consejera con el corazon abierto para cobi-
jarme, de su calor de madre para mi hija, de abuela para mis nietos y de
amiga dilecta de mi familia toda, alli donde estuviera.

Si asi siento yo y tantos otros ¢qué podrian decirnos los miembros de su
familia, de esta familia pergaminense cuyos frutos han sido tan valiosos...?
De esta querida y respetada familia a quien no podemos sostener como debié-
ramos en esta prueba porque nos sentimos doblegados —también— por la pena.

San Agustin nos ha dejado una bellisima oraciéon dque inicia asi: ;No
lHoréis si me amdbais...! Perdénanos, Ernestina, si no podemos retener la
lagrima; si no podemos elevarnos, espiritualmente como el Santo para oirte
decir: “Volveréis a verme, pero transfigurada y feliz, no ya esperando la muerte
sino avanzando con vosotros por los senderos nuevos de la Luz y de la Vida,
bebiendo —con embriaguez— a los pies de Dios un néctar del cual nadie se
saciara jamas”.

Danos tiempo, querida amiga. Cuande tu memoria se acompafie con una
sonrisa y el recuerdo de tu respuesta rapida, aguda y certera nos sorprenda
todavia; cuando sintamos tu empuje y nos envuelva de nuevo tu calor, recién
entonces habremos vencido nuestra debilidad humana.

Humildemente nos inclinamos ante la voluntad de Dios que ha querido
llamarte en su Dia y en otro “13”, como lo hizo con tus amados padres.
Sabemos que, maternalmente conducida por la Santisima Virgen, llegaras a
su presencia con tus manos colmadas de ofrendas, para gozar de su Reino y
ocupar un sitio entre sus Elegidos y para seguir velando, desde alli, por todos
los que te conocimos, te quisimos y te agradecemos.

iQue tu alma descanse en Paaz!
Lia N, Binoaz pE Tora
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IN :M]EM(]RIAM. — TECFTLO URDANOZ ALDAZ, O. P. (1912-1987)

Con la muerte del padre Tedfilo Urdanoz, acaecida el 8 de junio de 1987 en
el convento de Santo Domingo el Real de Madrid, a Espafia, a la Orden Domini-
cana y a la Iglesia Catélica se le ha secado una abundante fuente de sabiduria,
de humanidad y de profunda religiosidad. Se secé la fuente, pero los rios de
su ampliac y profundo saber filoséfico-teologico seguiran fecundando mucho
tlempo las mentes estudiosas, y su ejemplaridad dominicana de indagador de la
verdad e incansable divulgador de la misma, en la catedra o en las publicacio-
‘nes, dejar4a —asi lo esperamos— huella permanente. Mientras tanto él se en-
cuentra mas alld de las fronteras de la fe y de la esperanza, en la morada de la
perfecta y perpetua luz.

' He tratado mucho al padre Tedfilo Urdanoz: lo tuve de profesor de Teologia
Moral durante cuatro afios en Salamanca; comparti con él el profesorado en
aquella Facultad Teolégica durante cinco afios; le acompafié a gran numero de
congresos nacionales ¢ internacionales, y lo tuve de sukdito en los cinco ultimos
afios de su vida en el convento de Santo Domingo ¢l Real de Madrid. Mi gran
estima por é1 estd plenamente justificada.

1. Datos biograficos

Te6filo Urdanoz Aldaz nacié¢ en Echarri (Navarra) el 6 de febrero de 1912,
siendo bautizado €l mismo dia en la ‘iglesia parroquial de San Esteban Proto-
martir, segin el certificado oficial que tengo a la vista. Fueron sus padres Ino-
cencio Urdanoz, natural de Echarri, y Josefa Aldaz, natural de Agquinaga. Eran
labradores de profesion, muy buenos cristianos. Tedfilo era el benjamin de
nueve hermanos: Fortunada, Abilio, Corpus, Tomas, Inés, Maria, Ildefonso,
Albino y Teofilo. Sobrevive Maria, viuda con seis hijos (Sor Inocencia, Alfonso-
Carlos, Paulina, Pedro, Félix y Asuncién), con quienes compartia ultimamente
las vacaciones de febrero,

Tomés era hermano de la Orden Hospitalaria de San Juan de Dios, y fue ini-
cuamente asesinado con otros 14 hermanos en Calafell (Tarragona) el 30 de
julic de 1936, cuando prestaban sus servicios asistenciales a los nifios enfermos
en el Sanatorio Maritimo de Calafell. Antonio Montero registra la actitud mar-
tirial en estos hermanos en la His:oria de la persecucion religiosa em Espafia, 1936-
1989 (Madrid, BAC, 1961, pag. 255). Su hermana Maria recuerda a Tomés como
“persona muy buena, muy alegre, divertida y sacrificada. La lectura asidua del
Kempis le movié g dedicarse al cuidado de los seres necesitados”.

A Teébfilo lo descubrié el maestro de Echarri, don Nicomedes. Al percibir
su gran inteligencia y piedad, pensé en orientarlo a los dominicos. Temia que
su pequefia estatura y poca edad dificultasen su recomendacién. “Tan chiquitujo
no sé si t2 van a coger, porque no me van a c¢reer lo que les diga”. Si lo acogie-
ron, y él se encontré tan bien con los dominicos que no volvié a casa hasia
después de ordenarse sacerdotengresé, pues, en el Colegio Apostélico de Las Cal-
das da Besaya (Santander) en 1923, y alli cursé Humanidades hasta 1927. El
padre Bsteban Gomez, condiscipulo suyo, recuerda al Teo6filo de entonces y de
los restantes afios de carrera como un chico listo y aplicado, bueno y formal,
observante y piadoso. Los profesores y condiscipulos reconocieron siempre su
gran capacidad intelectual. El, por su parte, se mostré siempre muy dispuesto a
ayudar a sus compaifieros de aula, bien en las traducciones de latin y griego, bien
en el acoplamiento de las notas de clase en los estudios superiores.



306 Vicrorano RODRIGUEZ

El 17 de agosto de 1927 tomé el habito dominicano en el convento de Corlas
(Asturias) y alli profesé el dia 18 de agosto de 1928. Ese mismo afio, en otoiio,
empez6 los cursos de Filosofia en el Estudio’ General de Corias (1928-1930). De
Corias pasé a] convento de San Esteban de Salamanca, donde hace el tercer
curso de Filosofia, junto con la Apologética, y, a continuacion, los tres prime-
ros cursos de Teologia (1930-1934). El 28 de octubre de 1934 es ordenado sacer-
dote, en Zamora, por Mons, Manuel Arce y Ochotorena. Para hacer el cuarto
curso de Teologia y practicar el aleman, los superiores le envian a Walberberg
(Alemania) (octubre 1934 - septiembre 1935). Nuevamente en Salamanca, hace
el quinto curso de Teologia (1936), terminando con el titulo de Lector (Doctor
en la Orden).

Durante los afios 1936-1938 hizo el Doctorado en Teologia en la Universidad
de Santo Tomas (“Angelicum”) de Roma y un curso de Paleografia en el Vati-
cano. Al regresar a Espafia prestd servicios de capelldn en el Ejército del Frente
de Madrid. Terminada la guerra, fue destinado al Colegio Apostolico de Corias
(1939), dende dio clases de francés y de Historia. El afio siguiente, 1840, le
llaman a ensefiar en el Estudio General de Salamanca. Primero dos cursos de
Filosofia. (1940-1942), en los que explica sucesivamente Introduccién, Logica ¥
Metafisica. Luego pasa a ensefiar definitivamente Teologia Mora]l (1942-1960).
En 1949-1950 tuvo que interrumpir la docencia para reponerse de una pleuritis.
Tuvo que dejar también la Direcciébn de La Cliencia Tomista, que habia surgido
en 1948-1949,

En 1960 le envian a la Universidad de Friburgo de Suiza, de profesor extra-
ordinario por cinco afios, a dar los cursos de Teoclogia Moral Especulativa, que
habia dado anteriormente el P, Deman, O.P. De 1965 a 1970 dirge el Instituto de
Filosofia de Las Caldas de Besaya y su propio érgano de publicaciones Estudios
Filosoficos.

En 1970 vuelve a San Esteban de Salamanca, no como profesor, sino como
investigador y escritor, encargado de continuar la Historia de lg Filosofig del
padre Guillermo Fraile, O. P., que éste habia dejado sin terminar al sobrevenirle
inesperadamente la muerte el 29 de julio de 1970. Er diciembre de 1673 es desti-
nado, finalmente, al Convenio de Santo Domingo el Real de Madrid, donde con-
tinué sus investigaciones y publicaciones de Historia de Iz Filosofia, felizmente
concluida con el tomo VIII en 19835, Después de esa fecha habia iniciado una
colaboracion para llevar a su término la Historia de la Filosofia Espafiolal, de
Solana-Carreras Artau, Cruz Hernandez. A Urdanoz se le encomendé la Historia
de la Filosofia Espaniola de los siglos XVII y XVIII.

Durante el mes de mayo y principios de junio de este afio 1987, empezd a
resentirse de esclerosis cardiaca. Al final se derrumb¢ rapidamente. En la noche
de Pentecostés recibié devotamente la Uncion de los Enfermos, falleciendo placi-
damente tres horas después. El dia anterior aun habia asistido a coro con da
Comurnidad al rezo del Resario. El dia 9 de junio se celebrdé un solemne funeral
presidido por el P. Provincial, en una concelebracién de 60 dominicos de los
distintos conventos de Espaha, que le rindieron este 1ltimo homenaje humano-
religioso.

II. Trayectoria académica, titulos y cargos

Aunque no disponemos de certificados de sus notas en los cursos de Huma-
nidades y de Filosofia, por haber desaparecido, durante la guerra, los archivos
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correspondientes de Las Caldas de Besaya y de Coria, nos consta que fueron
siempre sobresalientes. Si tengo a la vista €l certificado oficial de sus notas de
los cursos que hizo en Salamanca, del tercero de Filosofia y de los cinco de Teo-
logia: sobresaliente en todos 1os cursos y en todas las asignaturas.

En la tesis de Lectorado (Salamanca) obtuvo scbresaliente y en la tesis de
Docterado (Roma) merecié Summa cum lauce. El dia 29 de septiembre de 1959,
en e! Capitulo General de ‘Caleruega, presidido por el Maestro General Miguel
Browne, se sometié al examen de “Presentado”, facilmnte superado, con lo cual
le quedaba €l camino abierto para la colacidén del méximo grado académico de
la, Orden, que es el de Maestro en Sagrada Teologia, que le confirié formalmente
€l nuevo Maestro General Aniceto Fernandez el 26 de abril de 1963. Finalmente,
el 19 de mayo de 1850 es elegido Socio de la Pontificia Academia de Santo Tomds
de Roma.

Sus cargos académicos dentro de la ‘Orden Dominicana fueron dos: Vicepre-
sidente de la Facultad Teolégica de San Estekan de Salamanca (1958-1960) y
Presidente del Instituto de Filosofia de Las Caldas de Besaya (19€5-1970).

A la labor de caitedra hay que sumar la frecuente participacién activa en
Semanas de Filosofia y de Teologia, en Conferencias y en Congresos nacionales
e internacionales. De sus intervenciones nos quedan sus muchos articulos. Fue
notoriamente habitual su asisencia, desde el principio, a las Reuniones de amigos
de la Ciudad Catélica, organizadas anualmente por Fundacién Speiro. Durante
el Concilio Vaticano II fue asssor perito del Maestro General de la Orden
Aniceto Fernandez.

III. Valoracién de su obra filosofico-teologica

Durante cincuenta afios (de 1936 a 1986) Urdanoz ha sido un exponente
exuberante del pensamiento tomista, tanto en la vertiente filosé6fica como teolé-
gica. En realidad, ha repartido el tiempo casi mitad por mitad, dedicando veinti-
cuatro afios (1940-1942, 1965-1987) a la Filosofia y otros veinticinco (1936-1938,
1942-1965) a la Teologia, si bien en sus clases, conferencias y publicaciones se ha

movido siempre en amktos campos, como es facil comprobar en €l elenco de sus
publicaciones.

Pienso que en el futuro Urdanoz serd conocido, ante todo, por los cinco
tomos de Historia de le Filosofia de los siglos XIX-XX, continuacion de los tres
de Fraile dedicados a historiar la Filosofia de los siglos anteriores, y por la
edicién, completada por €1, de los dos tomos de Historia de la Filosofia Espafiola,
dejados casi listos para la impresion por el P. Fraile al morir en 1970,

Esta obra conjunta de Historia de lg Filosofia de Fraile-Urdanoz ha sido re-
cibida por la critica como la mejor de las que se han escrito en castellano ¢ han
sido traducidas a nuestro idioma. Urdanoz y Fraile se han conjuntado perfecta-
mente en un plan y método totalmente homogéneos, en estilo fluido y elegante
a la vez que conciso; mucha informacion y amplitud de criterio para dar entrada
a toda clase de ideas filosdéficas, seguida de una valoracién critica apurada de
acuerdo con el realismo metddico de dos auténticos tomistas. Mas que un arse-
nal de cultura o de erudiciéon filoséfica, avalada con la cita exacta y los amplios
elencos bibliograficos perfectamente clasificados, 1o que mas valor da a la obra
es el esfuerzo sistematizador y el examen critico de los diversos sistemas filosé-
ficos, de sus principales protagonistas y de sus seguidores y opositores. No se
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escatima el elogio segiin los méritos. Cuando se trata de ideas menos coherentes
o inaceptables desde el punto de vista de la filosofia cristiana, no faltan breves
y certeras puntualizaciones.

De sefialar alguna diferencia global entre los tomos 0 partes debidas a Fraile
y los debidos a Urdanoz, yo diria que Fraile es méas descriptivo y literario; en
Urdanoz sobresale la critica filoséfica.

Cuando murié Fraile, en 1970, quien escribe esta memoria, que conocia bas-
tante de cerca la competencia ¥ compenetracion ideclégica y personal de ambos
profesores, que habian convivido y colaborado en toda la vida académica y reli-
giosa anterior en Salamanca, sugeri al Padre Provincial que encomendase a Ur-
danoz la continuacién de Ja obra de Fraile. Fue un indiscutible acierto.

Al llevarse a término la edicion de la Historig de la Filosofia, don Juan Va-
llet, buen amigo v admirador de Urdinoz, me pidié una resefia amplia de la
obra completa para la revista Verbo. (Puede verse en num. 177, pags. 887-894;
nams, 235-236, pags. 730-734). El dia de su Funeral me pidié este articulo in
memoriam para los lectores de Verbo, 6rgano de expresion de los amigos de la
Ciudad Catélica, con los que se sintié¢ tan compenetrado el P. Urdanoz.

Decia antes que Urddnoz pasard a la historia principalmente como filésofo
e historiador de la Filosofia. Pero, en realidad, este quehacer diz historiador lo
asumié muy accidentalmente, por la muerte prematura e imprevisible de Guiller-
mo Fraile. Su principal aficién persona] y dedicacién més intensa fue la Teo-
logia Moral, con especial querencia por los temas de la justicia y el derecho.
Sus comentarios a cuatro de los grandes tratados de la Segunda Parte deé la
Suma Teoldgica de BAC han sido muy valorados por los moralistas y utilizados
por los estudiantes de Teologia ¥y Derecho. Fue también muy valiosa su labor en
1a edicion critica de las Relecciones de Francisco de Vitoria y en la vulgarizacién
del pensamiento teolégico-juridico del fundador de] Derecho Internacional. Ya
en 1947, con motivo del IV centenario de la muerte del maestro salmantino
(1946), Urdanoz publicé sus Estudios ético-juridicos en torno a Vitoria. Desde
entonces fue socio de la “Asociacion Francisco de Vitoria”. Esta familiaridad
con los temas ético-juridicos a nivel teclégico le han capacitado para enjuiciar
rapida y certeramente los sistemas filos6ficos modernos, sobre los que ya habia
hecho rctables excursiones en las lecciones de Teclogia Moral, reflejadas en
muchos de sus escritos.

Urdanoz ha procuradc ser escrupulosamente fiel, con profundas conviccio-
nes, al per.samiento de Santo Tomas y de sus mas genuinos expositores. En temas
controvertidos dentro de la Escuela, por ejemplo, el del constitutivo formal de
la persona o el de la especificidad de la justicia social, tuvo sus fluctuaciones,
muy comprensibles. En definitiva, ha sido un gran tomista, bien anclado en el
pensamiento tradicional y muy abierto a todos los valores que encontré en los
fildsofos y tedlogos modernos, a los que pudo tener acceso inmediato por su
dominic de sus lenguas. Hablaba fluidamente el latin, el italiano, el francés y
el aleman.

Cuando en 1976 se constituyé en Génova la Sociedad Internacional Tomds
de Agquino, promovida por el Maestro General de la Orden, Aniceto Fernandez y
el Cardenal de Cracovia, Carlos Woityla, para buscar €l encuentro de Santo
Tomés con €l pensamiento moderno, Urdéanoz figuré como Socio Fundader, muy
complacido en la idea, por la que €l venia trabajando.



NOTAS Y COMENTARIOS 309

IV. Semblanza humano-religiosa

De] Te6filo nifio y joven ya hemos comprobado que era un chico listo, estu-
dioso, formal, piadoso, servicial. Por su baja estatura, agradable presencla y
talante juguetém, se le llamé por mucho tiempo “Tecfilin”,

Quienes le conocian por sus escritos, tan magistrales y polifacéticos, cuando
se encontraban personalmente con él, quedaban sorprendidos por su sencillez y
familiaridad de trato, como de un nific mentalmente sobredesarrollado. Cosa
parecida les ocurria a los estudiantes de Salamanca. Por lo dem@s, Urdanoz era
mas impresionante leido que oido, pues su diccidn no era brillante. En su bien
surtida biblioteca personal apenas hay otros libros que los de teologia y filosofia.
No usaba ficheros, porque gozaba de una memoria privilegiada.

. Religiosamente fue un hombre profundamente creyente y observante. Desde

-que cay6 en desuso la dispensa de los profesores de asistir a Coro, Urdanoz asistié

asiduamente a todos los actos corales, incluido el Santo Rosaric. En los ltimos
meses sufria, porque su estado de salud no le permitia tener Misa con el pueblo.
Durante la Semana Santa le gustaba salir a hacer ministerio sacerdotal a alguna
parroquia del norte. También dio algunas tandas de ejercicios espirituales a
religiosas contemplativas.

El contraste de su gran personalidad con su talante juvenil, y €l desgaste
de sus fuerzas fisicas y autoconirol psiquico, le hicieron ser un enfermo dificil
en la larga estancia en la (Clinica de San Camilo (1¢ de enero de 1985-26 de
marzo de 1986), donde sufrié¢ una complicada intervencién quirtirgica de perito-
nitis. Todos comprendimos perfectamente su situacidon y le acompaiiamos amisto-
sa y caritativamente. La afeccién cardiaca que le sobrevino el fltimo mes fue
menos molesta y mas agotadora. “Esto se acaba”, me dijo momentos antes de
administrarle la Uncién de los Enfermos.

A raiz de su muerte, “Ovidio”, en 1a seccién “Zigzag” de ABC (11-VI-1987)

-lamentaba, con razén, que Urdinoz pasase como un “desconocido”. Si, poco cono-

cido en los ambientes publicitarios, que cometen estas discriminaciones injustas.
Pero también hay que reconocer que en los ambientes filoséficos y teoldgicos,
especialmente de lengua hispana, Urdanoz viene siendo conocido y admirado
desde hace muchos afics. Con el tiempo, espero que lo sea mas.

Vicrorino Ropricuez Q. P.

EN DEFENSA DE SOCRATES

A Mons. Octavio N. Derisi, socrdtico
y tomista.

Ese ingenioso escritor y buen poeta que fue Ignacio B. Anzoategui, en su
obra Vida de payasos ilustres —obra de varias décadas atras, pero que leimos por
casualidad el otro dia— considera payaso a Soécrates.

No abriremos juicio sobre otros “payasos” esbozados en ese libro (Francisco
I, Fr. Bartolomé de las Casas, Calvino, Garibaldi y otros que no recordamos);
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¥y no lo haremos por aquello de “no juzguéis y no seréis juzgados’. Y aunque
€s0s perscenajes nos parecen también a nosotros perjudiciales, no nos atreveria-
mos a Hamarlos “payasos’”.

Mas no podemos callar ante la injusticia de incluir entre ellos nada menos
que a Sdcrates (a quien se ha comparado, por su muerte en tributo a la verdad,
con N. S. Jesucristo). Por eso, pese a lo relativamente vetusto de la mencionada

obra de Anzoategui (en este tiempo de la velocidad), nos atrevemos a tocar
este tema.

Maestro de Platon y, a su través, de Aristételes —personajes estos a quienes
Anzoategui admira y respeta— Sdcrates tiene en su haber: a) la refutacién de
los sofistas; b) el método dialéctico como didlogo; ¢) la “ironia” y la mayéutica,
como procedimientos de refutacién del error y, respectivamente, de alumbra-
miento de la verdad; d) el descubrimiento de las esencias y de su definicién; e)
el primer ensayo inequivoco de teismo y quizda de monoteismo en e! mundo
pagano; f) la defensa de la Grecia sagrada y tradicional, y de sus leyes, ¥
el rechazo de los gobiernos demagédgicos en su Polis natal, Atenas; g) su gran
valor en la guerra; h) su extraordinaria capacidad contemplativa, que lo hizo
estar de pie, inmévil, mas de un dia, ante la mirada admirativa de sus compa-
fieros de ejército, absorto en sus pensamientos esenciales; i) e] haber sabido
morir por su ciudad, cuando se le ofrecia una facil huida.

Por €so nos parece una gran injusticia colocar nada menos que a Soécrates
entre los “payasos”. Y méas teniendo en cuenta que Anzodtegui no da un solo
argumento serio para reducir a Sécrates a ese tipo de hombres; sélo se basa el
fallecido autor argentino en su propia extraordinaria habilidad para jugar
ingeniosamente con las palabras, en ese buen castellano que ¢€l, con Tazon,
usaba y veneraba.

Pero, siguiendo la terminologia del segundo (en el tiempo) de los socraticos
mayores, Aristételes, diremos que, e€n este caso de Sécrates, el pensamiento de
Anzoategui no resulta epistémico, ni déwico, ni poético: tan s6lo retérico. Y la
retérica no tiene conexién necesaria con la verdad. (Cfr. S. Taom. AgQuin,, In Aris-
totelis libros Posteriorum Analyt. Erpositio, Marietti, Torino, 1955, Prooemium,
n. 6, p. 148); adema4s, cabe recordar que el P. Meinvielle tuvo que hacer notar,
tiempo atras, que para Anzoategui 10s pecados espafioles parecian diferir esencial-
mente de 10s que cometian los demés hombres; aquellos hispanicos pecados eran
mostrados, incluso, como laudables. Pero decimos: Amica Hispania, sed magis
amica veritas! Traemos a colacién esto, porque muestra cémo la retdérica puede
llevar al pensamiento mas alld de lo que gueria, cuando uno se alucina con ella.

Juan ALFREDO CASAUBON
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F. MORRA, Filosofia per tutii, Editrice La Scuola, Brescia, 1985.

Se trata de un libro dirigido a un publico amplio, interesado por los grandes
problemas filosoficos, escrito con una notable fluidez y riqueza de planteamien-
tos, manteniendo, sin embargo, un lenguaje claro y accesible.

Dice el autor: “La filosofia, toda e€lla, es de todos y no es de todos; es para
todos, aun cuando no todos haran uso de ella” (p. 9). BEn efecto, se trata de una
exposicién no carente de profundidad, sobre temas del todo cenfrales de la filo-
sofia: qué es la filosofia, filosofia y sabiduria, filosofia y religion, el problema
de la historia. de la accidén, de la verdad, etc. Un estupendo ejemplo de sintesis
vigorosa y clara para todos, es el capitulo final: La filosofia en la vida del espiritu.

Es, sin duda, una obra clemental pero fructifera para uso de estudiantes de
segunda ensefianza y para personas gque deseen tener un primer contacto con
la filosofia. Los docentes de ensefianza media pueden encontrar material abun-
dante, ya que el texto de Morra esta lleno de felices intuiciones y acompafiado
de numerosos textos de grandes autores, desde Platén hasta nuestros dias.

DaniEr, GAMARRA

J. ARANA, Ciencia y Metafisica en el Kant precritico (1746-1764), Publicaciones
Universidad de Sevilla, Sevilla, 1982.

Con ¢l subtitulo Una contribucién a la historia de las relacion€s entre ciem-
cia y filosofia en el siglo XVIII, el autor realiza en el presente trabajo una deta-
llada descripcion de los escritos mas importantes del periodo precritico de
Kant. Antes de comenzar con lo que constituird la sustancia del libro, Arana en-
cuadra en la Introduccion la situacién de la filosofia y su relacién con la cien-
cia en los momentos .en que Kant comenzaba su actividad docente y con sus pri-
meras publicaciones. Si bien el autor no pretende dar una visién exhaustiva en
este sentido, las lineas maestras y el diagrama basico de la filosofia alemana
frente a los avances de la fisica, al igual que 1a situaciom intelectual y cultural
general, quedan bien recortadas: sobre ese fondo la obra precritica de Kant
aparece dentro de la corriente de didlogos y discusiones de su tiempo acerca de
la fundamentacién gnoseolégica de la ciencia y de la metafisica.

Un punto de vista no exento de interés es el que adopta el autor como linea
fundamental y metodolégica de su libro: “Parece que un trabajo consagrado
a la etapa inicial de la filosofia de Kant tiene que servir por fuerza para una
mejor comprensién de la parte de su pensamiento que todos consideramos «defi-
nitiva» (...). El fin que persigo va en una direccién diametralmente opuesta
¥y consiste en estudiar la primera fase del pensamiento kantiano como si se
tratase de un punto de llegada en vez de un punto de partida” (p. 15). Con
este presupuesto, el autor analiza con minuciosidad los escritos kantianos més
importantes de esta época, comenzando por la breve obra Die lebendigen Krifte
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(1747) y terminando con Von dém ersten Grundd des Unterschicdes der Gegen-
den in Raume (1768). Un lugar amplio ocupa, a su vez, €l andlisis de obras de
real importancia como son Der einzig mogliche Beweisgrund zu einer Demonsira-
tion des Daseins Gottes (1763), y las investigaciones sobre la evidencia de 1766.

Ccn el analisis de estas obras, Arana lleva a cabo un prolijo estudio sobre
la epistemologia kantiana, sobre €] valor del empirismo, los esbozos de sintesis
entre ciencia y filosofia; ademas de los pasos y dificultades gue Kant encuentra
para formular teorias légicas, epistemologicas y metodoldgicas en contraposicién
al racionalismo dominante #n la época: racionalismo gue Kant acepta y critica
al mismo tiempo sin, tal vez, un pensamiento fuertemente coherente. Hay en el
litro de Arana un matizado estudio sobre las relaciones entre la fisica de Newton
y las teorias que Kani elabora en estos escritos que tienen como comin deno-
minador —en su gran mayoria— la referencia constante a la nueva fisica.

El libro se cierra con una biblicgrafia abundante, A pesar del propésito me-
todolégico del autor, de no estudiar este periodo de! pensamiento kantiano en
relacién a las grandes Criticas, no faltan, sin embargo, hacia el final de la
obra, observaciones breves y claras al periodo critico: mas gue una inconse-
cuencia se trata, més bien, de comentarios a formulacicnes explicitas en los es-
critos de Kant, que ya anuncian ideas que seran desarrolladas en las Criticas.

La presentacion del libro es agradable, aunque tal vez hubiera sido necesa-
ria una revisién mas detenida del texto con ¢l fin de haber evitado erratas que
disturban la atencién del lector. De todos modos, el conocimiento de esta obra
no puede ser sino de provecho.

Danier. GAMARRA

A. ALES BELLO, Husserl. Sul problema di Dio, Edizioni Studium, Roma, 1985.

No es facil, y tal vez prueba de ello sea la no abundante bibliografia sobre
este tema, afrontar el problema de Dios en E. Husserl. Mucho se ha escrito sobre
qué entiende Husserl por trascendencia: si esa trascendencia es solamente feno-
menolégica, es decir, distincion del objeto y del sujeto en la conciencia, o sobre
el problema del mundo si, en efecto, trasciende el Aambito de la misma concien-
cia objetivante.

En el presente estudio, estructurado en tres partes, la autora expone una
tesis que gira en torno a la consideracion de que el problema de Dios ¥y de la
trascendencia no se agota en la trascendencia fenomenoldgica y que, al mismo
tiempo, hay en el autor aleméan una preocupacién real por el problema de Dios
desde el punto de vista filoséfico y no solamente religioso. “Para comprender,
pues —escribe Ales Bello—, el punto de vista del fenomendlogo aleman respecto
a la investigacién sobre Dios y también sus oscilaciones, es 1til servirse del testi-
monio directo de sus testigos. Somos conscientes de la dificultad de desbrozar
tal tema, en cuanto presupone la definicion y la confrontacion de planos de
investigacion que en nuestra cultura se han diferenciado fatigosamente; en
efecto, el problema de Dios puede ser considerado objeto de la filosofia, de la
teologia y de la religién, y aun en el interior de esta altima es necesario distin-
guir entre diversas expresiones religiosas” (pp. 14-15). Este texto hace ver, de
un medo maés directo, la dificultad a que antes me referia y de la que la autora
es plenamente consciente. i
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En la primera parte, Ales Bello distingue tres “vias” por las que, en Fusserl,
se podria plantear el problema de un modo riguroso: la “via cartesiana” de la
reduccién fenomenolégica; en segundo lugar, la “via” de la intersubjetividad y,
por ultimo, la “via” més alld de la ontologia, en expresién de la autora.

En la segunda parte del libro se encuentra recogida una serie de textos
inéditos de Husserl, a través de los cuales se entrevé la fundamentacién de la
tesis mantenida en el libro. No se trata, en la mayor parte de los casos, de textos
absolutamente univocos, aunque tampoco se puede afirmar que a partir de ellos
sea imposible hablar de trascendencia en el autor aleman; por el contrario, el
intento de abrir “vias” hacia la trascendencia es claro. ‘“Examinando la produc-
cion filoséfica de Husserl, sea la obra editada como la inédita, por lo menos
la que es accesitle en cuanto estd transcrita (como es sabido, buena parte de
los escritos husserliancs fueron destruidos durante la Segunda Guerra Mundial,
y el resto, redactados en estenografia, estd todavia en fase de transcripcion), es
posible constatar que en numerosos momentos Husserl se adentra en el proble-
ma de Dios siguiendo vias que pueden definirse filoséficas y que, en otros,
no excluye reflexiones sobre la religiéon y sobre la fe” (p. 14). Los textos que
aparecen en esta parte del likro estan, pues ordenados “en torno a los tres temas:
al de la teologia, al de la religién y al de la reflexidn filoséfica sobre Dios” (p. 15).

En la tercera parte, Ales Bello seflala “lineas de investigacién”, teniendo
en cuenta —como es logico— sea las tesis enunciadas en la primera parte, como
los textos de Husserl que aparecen en la segunda. El volumen se cierra con unas
paginas de conclusionses, con una bibliografia centrada exclusivamente sobre los
temas tratados y con una nota bio-bibliografica.

Si bilen los resultados de la presente investigacién no son absolutamente
concluyentes, en ¢l sentido de que diriman definitivamente la cuestién, el texto
es de gran interés por la perspectiva abierta en el estudio de Husserl. “Ia
investigacion husserliana —dice, en efecto, Ales Bello— puede y debe ser profun-
dizada e integrada” (p. 139), y la presente obra puede considerarse un buen
punto de referencia o de partida, en cuanto la autora se mantiene dentro de
una linea de pensamiento realista, constantemente abierto a la trascendencia.

DANIEL. GAMARRA

AIBERTC RODRIGUYXZ VARELA, Historia de las ideas politicas, A-Z editora,
Buernos Alres, 1987, 407 pp.

El autor, bien conocido entre nosotros por su actuacion politica, juridica y
docente, nos dice a través de los editores, en la solapa delantera de la obra:
“HEste es un manual para alumnos universitarios cuya lectura puede resultar
también de interés a las personas que se inician en el estudio de la Historia de
las Ideas Politicas (...). Sie trata, en sintesls, de una obra comprometida en la
que no se omiten juicios de valor sobre un amplio espectro de ideas elaboradas
por los hombres en €l curso de los ultimos veinticinco siglos”.

Es, si, un manual en el sentido que queda expuesto; pero es también algo
més que un manual, como lo expondremos al final de esta recensién. Por estar
destinado ante todo a alumnos, el autor —nos io ha dicho personalmente—
aunque cita multitud de libros, ha evitado las notas al pie de pagina, debido a
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que éstas distraerian al alumno, al romper el hilo del discurso que se desarrolla
en el texto propiamente dicho. Pero al fin de la obra (pp. 393-407) se expone una
amplia bibliografia, por orden alfabético de autores.

Es también “una obra comprometida en la que nc se omiten juicios de valor”,
en atinada reaccién contra toda clase de sociologismos, que se pretenden pura-
mente descriptivos; y en contra, también, de la filosofia analitica hoy tan difun-
dida y para la cual —en la mayoria de sus representantes— el iusnaturalismo
¥y la metafisica carecerian de sentido (Cfr. L. WrrrcenstEIN, Tractatus logico-phi-
losophicus, passim),

El recensor de esta obra en “Lia Nacion” —prof. Isaacson— dice que el libro
que examinamos se funda en la filoscfia aristotélico-tomista; esto, sin ser falso,
es incompieto: el autor se funda en la tradicién judeo-cristiana, en el trialismo
de Goldschmidt y de Bidart Campos, y también en la filosofia aristotélico-
tomista, sobre todo a través de Maritain. Pero todo ello armdnicamente, sin
eclecticismos.

El libro se divide en 22 capitulos: 1) Historia y Politica, de caracter episte-
mologico; 2) Oriente; 3) Grecia (en general); 4) Platén; 5) Aristételes; 6)
Epoca helenistica; 7) Roma; 8) el Cristianismo; 9) Los problemas politico medie-
vales; 10) Doctrinas medievales; 11) el Renacimiento; 12) la Reforma Protes-
tante; 13) la Reforma Catoélica; 14) el Absolutismo; 15) el Liberalismo; 16) el
Democratismo absolutista; 17) la Revolucién americana; 18) la Revolucion Fran-
cesa; 19) las Doctrinas politicas contemporaneas; 20) Totalitarismo y Diemocra-
cia; 21) el Marxismo; 22) las Doctrinas pontificias.

'Como habra observado €l lector de esta recension, es imposible, en ella, refe-
rirse pormenorizadamente a tan amplio desarrollo histérico. Pero si cabe men-
cionar en especial sus capitulos o pardgrafos mas logrados: asi, el cap. 1; los
paragrafos sobre Santo Tomas de Aquino; los referentes a Maquiavelo y al
maquiavelismo; los relativos a Lutero y a la anfropologia luterana; el refe-
rente a la doctrina de las dos espadas segin los protestantes; los que atafien
a Calvino y a la Reforma en Inglaterra; el cap. 13 sobre la Reforma ‘Catélica; el
14 sobre ¢l absolutismo; el relativo al liberalismo, y €l referente al democratismo
absolutista; el capitulo sobre la Revolucién Francesa; €l relativo a las doctrinas
politicas contemporaneas, y, dentro de éste, el paragrafo acerca del conserva-
dorismo, con exiensa exposicion de Burke, También son extensas las criticas
al nacionalismo y al marxismo; y todo culmina en ¢l cap. 22 sobre las doctrinas
pentificias.,

Quizad hubiera sido deseable, en los puntos referentes a la persona humana
y el bien comiin, analizar con cierto detalle el libre de De Koninck sobre La
primacia del bien comun contra los personalistas, para dar a conocer una posi-
cién catdlica al respecto diversa de la de Maritain.

Pero no cabe duda de que el libro del Dr. Rodriguez Varela es valioso como
manual universitario; y es aun algo mdés que un simple manual: se observa un
pensamiento propio —el del autor— que lo vertebra en todo su desarrollo cohe-
rentemente. E1 Prélogo, acertado, es del Dr. Ambrosio Romero Carranza.

Juan ALFREDO CASAUBON
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