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ESPIRITU Y CULTURA

LOS CARACTERES DEL ESPIRITU

La de-velacién y posesién del ser por la inteligencia.

El hombre, que por los sentidos sélo percibe los datos individua-
les fenoménicos —“esto coloreado”, “esto sonoro”, etc.—, por su inte-
ligencia de-vela y aprehende el ser trascendente o trans-subjetivo. En
este acto se hace presente una realidad distinta del sujeto y en cuanto
distinta de él: como ob-jectum. En otros términos, el acto intelectivo
se manifiesta como intencional, en una dualidad licida o consciente
del sujeto y objeto, irreductibles el uno al otro, aunque condicionada
la aparicion del segundo al primero.

Por el acto intelectivo, en que el ser del objeto se hace presente
en el ser del sujeto, el hombre se aduefia del ser de las cosas y simul-
tdneamente del propio ser.

Esta aprehension o presencia consciente del ser trascendente e in-
manente, constituye el primer rasgo o manifestacion del espiritu: de
una actividad esencialmente superior e irreductible a la materia en
todos sus grados y manifestaciones. Por ella el hombre trasciende
enteramente el mundo de los fendmenos y alcanza la transparencia
de la verdad o manifestacion del ser —y con ella, la de la dualidad
consciente de sujeto y objeto—, que lo coloca por encima de todo
el universo corporeo: unicamente él es duefio del ser, ya que no sélo
es sino que sabe que es y sabe que las cosas son.

La posesién del ser por la libertad

En la gama de los seres materiales, desde los inorgdnicos y los
vivientes inconscientes hasta los animales que conocen y apetecen
las cosas que asimilan pero sin de-velar ni alcanzar el ser, “la cadena

NOTA: Trabajo expuesto en el VIII Congreso Interamericano de Filosofia, Brasilia, oc-
tubre de 1972.
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6 Octavio N. DErIst

del determinismo se alarga, pero no se rompe”, dice magistralmente
Bergson. Ninguno de ellos es duefio de su actividad.

En cambio, bajo la vision del ser, de la inteligencia, la voluntad
se proyecta necesariamente sobre €l como bien o apetecible, en el
sentido de que nada puede ella apetecer sino bajo esa nocion de
bien, que no es sino el ser en acto o perfeccion. En esa amplitud
infinita de este objeto que necesariamente la especifica, radica la raiz
de la libertad de la voluntad. Frente a cualquier ser o bien finito
la voluntad es capaz de apetecerlo en cuanto participa del bien, en
cuanto es un bien, pero puede no quererlo o querer otro bien, inclu-
50 opuesto a €l, porque no es el bien, no agota la infinitud del bien.

La libertad surge de este juicio prdctico de indiferencia y con-
siste en la posibilidad activa o dominio sobre la propia actividad
para querer o no un bien o para querer otro bien, hasta opuesto a él.

La libertad no es indiferencia pasiva —capacidad de recibir una
u otra determinacion— como la que posee la materia, sino todo
lo contrario: una indiferencia activa, capaz de autodeterminacion:
no una indeterminacion por pobreza, una capacidad indeterminada
o potencial, sino por riqueza o acto que incluye la capacidad de auto-
determinarse por uno u otro acto, especificado a su vez por uno u
otro objeto.

A diferencia y en oposicion al ser material, determinado en toda
su actividad de un modo necesario y capaz solo de ser determinado
pasiva o potencialmente, el hombre, unicamente €l, precisamente por
su espiritu, es capaz de un apetito, la voluntad, de autodetermina-
cton. La voluntad no sélo posee su actividad, sino que la posee en
multiples posibilidades de realizacion, tanto sobre las cosas como
sobre su propio ser.

De este sefiorio sobre la propia actividad brota la capacidad de
modificar y enriquecer la accion y el ser de las cosas. Sin romper el
determinismo de las leyes naturales que las rigen, por su libertad
el hombre es capaz de ntroducir en ellas modificaciones, que canali-
zan su actuacion hacia la consecucion de nuevos bienes, inalcanzables
en el dmbito de su accion natural. También sobre la propia activi-
dad espiritual de su inteligencia y de su libertad es capaz de impri-
mir modificaciones estables o hdbitos, que la enriquecen con la capa-
cidad de ordenarse de una manera estable a su respectivo bien.

El hombre, Imago Dei.

Por la actividad intelectiva y volitiva, esencialmente distinta
y aun opuesta e irreductible a la de la materia y, en tal sentido
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espiritual, el hombre se aduefia de un modo inmaterial o intencio-
nal del ser trascendente y del ser inmanente, mediante el cono-
cimiento y la libertad. Por la aprehension intelectiva y por la liber-
tad se aduefia del ser y actividad propios y del ser y actividad de
las cosas. Esta licida y activa posesion de su actividad y de su ser
inmanente y del ser y actividad trascendentes de las cosas, lo consti-
tuyen al hombre en persona.

De aqui que si el ser de los entes materiales es un “vestigio”
o manifestacion del Ser de Dios, el ser espiritual del hombre es la
tmagen de Dios (Imago Dei), porque participa de la Inteligencia
y Libertad divinas, por esta actividad intelectiva y libre, con la que
es capaz de conocer y amar al mismo Ser de Dios y también de con-
tinuar y ampliar la obra de Dios con la cultura.

Unicamente por el espiritu —inteligencia y libertad— del hom-
bre, el ser puede ser de-velado y acrecentado, puede llegar a ser
cultura, '

LA CULTURA

El alcance de la creacién cultural.

El hombre se encuentra en su circunstancia geogrdfica e histo-
rica, sin que se haya autoelegido en su ser ni tampoco haya elegido ni
causado el ser de las cosas, en que se encuentra. El ser propio y el de
las cosas naturales son anteriores al dominio de la inteleccion y de
libertad. '
' Sin embargo, a diferencia de los seres materiales sumergidos
en la inconsciencia o en la penumbra de los conocimientos fenomé-
‘nicos de los sentidos y sujetos a la vez al determinismo necesario de
las leyes naturales —fisicas, quimicas, bioldgicas e instintivas—, sdlo
‘el hombre, por su espiritu, logra aprehender y modificar libremente
la actividad y el ser de las cosas y del yo y crear un mundo nuevo: la
cultura.

Esta es el enriquecimiento del ser de las cosas y del propio ser
humano mediante la actuacidn del espiritu; porque unicamente el
espiritu, por su actividad inteligente y libre, es capaz de des-cubrir
y forjar y luego infundir en el ser de las cosas y en el propio ser nue-
wvas formas de ser que lo perfeccionan y enriquecen mds alld del ser
naturalmente dado.

Esta nueva realidad creada por el espiritu —a través de las manos
o de los instrumentos, cuando se trata de modificacion de los seres
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materiales— mediante la transformacion conscientemente elaborada
y libremente infundida en los entes del mundo y en lo propio del
hombre, constituye la cultura.

La cultura, expresién encarnada del espiritu

La obra organizada por la cultura trasunta y remite siempre al
espiritu que la engendra, porque en la factura cultural —material
o espiritul en su realizacion— se expresa siempre la intencién y el fin
que el espiritu se ha propuesto en su realizacion y, por eso, hay en
ella algo esencialmente superior al ser naturalmente dado en que se
instaura. Asi en las formas con que ha sido labrada una piedra para
cortar y en la manera con que han sido transformados y combinados
un conjunto de elementos naturales para constituir un mdquina, se
expresa y estd como encarnada la intencién y el fin que el espiritu
se ha propuesto en su creacion, y que trasciende esencialmente a las
modificaciones o formas materiales introducidas para lograrlos.

Por eso también, el unico capaz de de-velar y comprender la
cultura en su sentido y alcance propio, en aquello en que esencial-
mente supera a los entes naturales con que estd elaborada y que pre-
cisamente los eleva al nivel de cultura, es el espiritu. Unicamente un
ser inteligente es capaz de captar aquello que en los seres naturales
ha impreso y expresado y ha querido lograr otro espiritu inteligente,
cabalmente porque el significado e intencion impresa en los entes
naturales es de indole espiritual y estd por encima del ser natural
que se encarna.

Este mundo interior del espiritu creador, encarnado en la expre-
sion cultural, permanece enteramente oculto para cualquier otro ser
que no sea espiritual, otro hombre es el nico, quien a través de las
formas impresas por el otro ser espiritual, otro hombre, en los seres
naturales, es capaz de des-cifrar y comprender su mensaje, sus signi-
ficacién y su finalidad.

La cultura se constituye asi en el vehiculo con que, a través de
los seres naturales intencionalmente modificados por el hombre crea-
dor de la cultura, los seres espirituales, las personas, son. capaces de
comunicarse y enriquecerse.

El hombre es, pues, el destinatario de la cultura, no solo en
cuanto es el dnico capaz de comprenderla con su inteligencia, sino
también en cuanto es el unico capaz de aprovecharla con su libertad.
El hombre no sdlo puede llegar a comprender cdmo estd hecha y
para qué sirve una mdquina, sino que es también capaz de emplearla
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libremente para obtener los fines para los que estd hecha, o sea, para

los fines para los que la elabord su inventor y su fabricante.

En sintesis, la cultura es la realidad creada por un espiritu, que
por ser finito y creado, es incapaz de crear algo desde la nada abso-
luta; pero, sin embargo, por ser espiritu, es capaz de dar origen a un
nuevo mundo estructurado sobre los entes naturales, mediante su
transformacion o cambios introducidos en ellos, para alcanzar nuevos
bienes que no ofrecian por si solos los seres naturales.

La cultura engendra un enriquecimiento del ser en las cosas
y en el propio hombre, por la introduccion de nuevas formas —a tra-
vés de las manos o de los instrumentos, cuando se trata de seres mate-
riales, sin excluir el propio cuerpo y vida material del hombre— reali-
zada por el espiritu del hombre, por su inteligencia y su libertad.

Por eso también, unicamente otro ser espiritual, otro hombre,
es capax de de-velar y comprender un ser cultural con su inteli-
gencia y emplearlo para los fines con que ha sido elaborado, con su
decision libre.

Ese plus que el espiritu introduce en los seres materiales o en
el propio ser humano para enriquecerlos y que constituye la cultura
o el humanismo, es logrado por la introduccion de nuevas formas
—accidentales o substanciales, segun los casos— en los seres natural-
mente dados con que se obtienen los fines o bienes que el espiritu
se ha propuesto alcanzar en los seres naturales, pero mds alld de sus
capacidades puramente naturales.

La cultura se presenta, pues, como una continuacion de la ac-
cion creadora de Dios. Con su espiritu el hombre ha recibido de Dios
la capacidad de afniadir algo, de enriquecer o perfeccionar lo que
Dios ha hecho en él y en el mundo.

Los bienes propios de la cultura

El espiritu estd esencialmente orientado por su inteligencia a la
verdad, por su voluntad al bien. El bien apetecido puede existir o no:
se trata ya de un bien existente por obtener, ya de un bien no exis-
tente por hacer —bonum obtinendum o bonum efficiendum, segin
la expresiva frase de Santo Tomds—.

Cuando la voluntad, dirigida por la inteligencia, libremente
quiere dar existencia a un bien que no existe, en las cosas o en el
propio ser, realiza cultura.

La accion creadora del bien en las cosas o en el propio ser mate-
rial del hombre, que realiza la intervencion libre de la voluntad,
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a través de los drganos o instrumentos materiales, constituye la cul-
tura del hacer técnico y artistico, segiin que el bien buscado sea lo
util —medio para obtener un bien— o lo bello.

_ En cambio, la accion que intenta obtener el bien en el propio
ser de la accién libre, mediante la creacién de los hdbitos buenos o
virtudes, con los que la voluntad quede enderezada permanentemente
hacia la consecucion del bien del hombre, es decir, al bien honesto
o moral, constituye la cultura del obrar moral.

Finalmente, la busqueda de instaurar en la inteligencia una faci-
lidad permanente, un hibito, de razonar rectamente, es decir, de
acuerdo a las exigencias de la verdad objetiva, constituye la cultura
del contemplar o de la inteligencia, con la cual ésta puede ordenarse
habitualmente a la busqueda de la verdad, evitando los peligros de
los sofismas y de los consiguientes errores. Son los hdbitos de la cien-
cia y de la sabiduria.

El bien de las cosas, el bien 1til o bello; el bien de la voluntad,
el bien honesto o moral; y el bien de la inteligencia, el bien de la
verdad, logrados por el hacer, el obrar y el contemplar, enriquecidos
por los hdbitos o facilidades impresas en ellos, que de un modo per-
manente los disponen —y en el caso de las virtudes, también inclinan—
al logro eficaz de tales bienes, constituyen el tesoro de la cultura en
los diferentes sectores de la actividad humana y también en los seres
de las cosas en cuanto dependen de aquélla y son transformados por
ella para el bien del hombre.

La cultura en su sentido mads riguroso

La cultura propiamente tal reside en el enriquecimiento de los
habitos de la técnica y del arte, de las virtudes morales e intelectuales,
con que el espiritu, a través de la inteligencia y de la voluntad, se
enriquece y adquiere la inclinacion permanente para obrar o hacer
bien su propia actividad o las cosas, respectivamente —enriquecido
este hacer a su vez por los hdbitos manuales en el buen uso de los
instrumentos, cuando se trata de la actividad cultural sobre la mate-
ria— que en los bienes mismos logrados por la actuacidn del espiritu.
en busca de un bien, engendra los bienes de la cultura. Pero en su-
prema instancia, mds que en estos bienes, la cultura reside en el espi-
ritu mismo enriquecido, con los hdbitos o capacidades adquiridas por
la propia accion del espiritu, y que le confieren el dominio y la faci-
lidad permanente para obtener con perfeccion los bienes de la cultu-
ra. Precisamente la posesion de tales hdbitos enriquecedores del espi-
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it para elaborar la cultura en las cosas y en el propio ser humano,
hacen del que los posee un hombre culto, es decir, un artesano, un
artista, un santo u hombre honesto y bueno, un sabio y un cientifico.

Organizacién jerdrquica de la cultura y de sus bienes

Para que los bienes de la cultura sean verdaderamente tales vy,
mds todavia, para que lo sean la misma actividad cultural que los
engendra, es menester que el bien de la técnica y su actividad se sub-
ordinen al bien de la belleza y del quehacer artistico, porque el me-
dio debe subordinarse al fin.

En segundo lugar, el bien y la actividad de ambos —del hacer
técnico y artistico— han de subordinarse al bien y a la actividad mo-
ral, del obrar humano, porque todos los bienes materiales y la acti-
vidad que los engendra han de servir a la actividad espiritual espe-
cifica del hombre, por la que éste se perfecciona. Finalmente dentro
de los bienes y actividades espirituales, el bien y la actividad moral
o de perfeccionamiento humano como tal, ha de subordinarse al bien
de la verdad de la inteligencia que la capta, porque, a través de la
contemplacion intelectiva y desinteresada de la verdad, en la inma-
nencia de este acto aprehendente se alcanza la posesion intencional
del ser trascendente y, en iltima instancia, del Ser trascendente divi-
no, con el que se actualiza y se logra la plenitud del ser humano
y se alcanza su consiguiente felicidad.

Sentido temporal e histérico de la cultura

La belleza, la bondad y la verdad son las metas o valores supre-
mos del espiritu, en cuya busqueda inteligente y libre crea él la
cultura 0 humanismo: como una consecucion o realizacion limitada,
temporal e historica, de los mismos, en su vida terrena, en busca vy
y camino de una consecucion plena de la Belleza, Bondad y Verdad
infinitas, mds alld del tiempo y de la historia. En efecto, la meta
suprema del espiritu humano no es esta o aquella belleza, bondad o ver-
dad, sino la Belleza, Bondad y Verdad; y en virtud de esta biusqueda
incoercible y quemante de estas metas infinitas —que se identifican
con el Ser infinito de Dios— el hombre no se agota jamds en la reali-
zacion de lo util y de lo bello —propia de la técnica, la economia y el
arte —y no se contenta nunca con el bien humano alcanzado —en
la moral— y no se detiene tampoco en la conquista de la verdad alcan-
zada —en las ciencias y la filosofia y también en la teologia, en un
orden cristiano—.
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La cultura se ubica en el tiempo histérico, tiene como sujeto
activo y creador al homo viator, al hombre temporal e histdrico, en
busca incesante del bien 1til, de la técnica y de la economia, del bien
de la belleza del arte, del bien humano u honesto de la moral y del
bien de la verdad en las ciencias y la filosofia.

Sin embargo, solo con la Verdad, Bondad y Belleza infinitas,
como metas supremas y ultratemporales del espiritu inmortal del
hombre, cobra sentido la busqueda y realizacion finita incesante e in-
saciada de tales bienes en el tiempo y la historia, en una palabra,
cobra sentido la cultura o el humanismo. Esta se ubica, pues, entre
un hombre tal cual es naturalmente dado en el tiempo —terminus
a quo— y un hombre tal como debe llegar a ser en su realizacion
plena, mds alld de la vida del tiempo —terminus ad quem—.

La cultura logra su mds hondo sentido como un recorrido tem-
poral e historico del espiritu finito y encarnado en el tiempo en
busqueda azarosa del Espiritu infinito, mds alld del tiempo y de la
misma cultura. Esta, pues, no es sino el perfeccionamiento sin tregua
ni descanso, del propio ser humano, y de las cosas externas con rela-
cion y subordinacion a él, realizado en el tiempo y la historia por el
espiritu finito en el tiempo, en busqueda de una meta o Bien infinito,
que desde mds alld del tiempo y de la historia lo mueve y determina.
La cultura es, por eso, una participacion del Bien infinito, finita
e historicamente realizada en el tiempo. Por ese Bien logran catego-
ria de bien todos los bienes o valores de la cultura, que constituyen,
por eso mismo, una aproximacion y una preparacion para su conse-
cucion definitiva mds alld de la cultura misma. En esta perspectiva
de un Bien o Valor infinito, como Meta o Fin, que desde mds alld
del tiempo y la historia mueve al espiritu finito del hombre a su
busqueda incesante y sin término, la cultura alcanza su cabal signi-
ficacion, como el camino recorrido en el tiempo y la historia por el
homo viator para acercarse mds 'y mds a aquel Bien del homo beatus.

Esencia y existencia de la cultura

Por eso también, las realizaciones historicas finitas de la cultura
no agotan nunca la capacidad del espiritu para nuevas e incesantes
creaciones, precisamente porque ninguna de ellas agota o realiza ple-
namente el Bien o Valor infinito, que, desde mds alld del tiempo y la
cultura lo mueve, y por cuya posesion, consciente o inconsciente-
mente el hombre actua en las realizaciones culturales. De aqui que
el espiritu vuelva una y otra vez —a través de la pequefia historia
personal o de la grande historia de los hombres— a intentar nuevas
formas de realizacion de los bienes de la cultura, tanto en la técnica,
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la economia y el arte, como en la moral, las ciencias y la leosofza
Ningin auténtico artista, santo o sabio se ha detenido en el camino
de la realizacion de sus bienes o valores respectivos; al contrario,
despues de logrado un bien determinado —una obra artistica, un
nuevo grado de perfeccion moral, una nueva conclusion cientifica
o filosdfica— surge mds exacerbado el anhelo del Bien infinito —bajo
alguna de sus. facetas de Verdad, Bondad, Belleza— que lo lleva a in-
sistir una y otra vez y con intensidad y elevacion crecientes en la
realizacion de nuevos bienes. Ningin hombre de cultura —artesano,
artista, sabio o santo— se encuentra satisfecho con el bien logrado;
y cuanto mds ha avanzado en el camino de conquista de su bien o va-
lor respectivo, mds y mds exacerbado surge en él el ansia de existir
en nuevas y mds perfectas realizaciones. La vida de los grandes artis-
tas, de Miguel Angel, por ejemplo, son ejemplares a este respecto.
Esta es la raiz desbordante de donde surgen los cambios en las encar-
naciones de esos bienes en las distintas épocas y en las distintas per-
sonas: la raiz que engendra los cambios de formas y estilos en el arte,
las nuevas manifestaciones de la virtud frente a nuevas circunstan-
cias, las nuevas conquistas y realizaciones de las ciencias, de las técni-
cas y de la economia, de acuerdo al desarrollo y posibilidades nuevas
de cada época, y las nuevas formulaciones y problematicas de la filo-
soffa frente a un mundo en mutacion.

Los mismos valores, inmutables en su esencia, como la Belleza,
la Bondad y la Verdad, de las que participan, se realizan en nuevas
y cambiantes formas o encarnaciones, de acuerdo a las nuevas situa-
ciones y oportunidades traidas por el cambio. Esta transformacion
incesante de las formas existenciales o concretas de la cultura, es in-
agotable, precisamente porque tales realizaciones culturales son fini-
tas, incapaces de agotar el Bien o Valor infinito, del que participan
y que desde la trascendencia ultratemporal, las mueve y determina

Lo importante en este punto, no es tanto sefialar esta posibilidad
de cambio de formas, que son evidentes por la misma experiencia
historica y a priori por la razdén apuntada de su finitud, como la per-
manencia o inmutabilidad de los bienes o valores esenciales, que
deben reconocerse siempre —lo verdadero, lo bueno u honesto y lo
hermoso— en las realizaciones concretas, para que sean realmente
obras de cultura. Porque, como ya advertia Aristdteles a la tesis de
Herdclito, para que un ser cambie o llegue a ser otro, algo de él debe
permanecer, porque sin esta permanencia no hay cambio. Y en los
entes culturales lo que permanece es precisamente el bien o valor
de la verdad, de la bondad y de la belleza que encarnan.
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De este modo podriamos concluir que hay una cultura esencial,
una creacion humana de bienes o valores permanentes en las cosas
y en el propio hombre, pero que tal creacion cultural esencial se
realiza en multiples e inagotables formas, en incesantes encarnacio-
nes o culturas personales y sociales a través de la historia.

OcTtAvio N. DERrist



ESTRUCTURA Y SENTIDO DE LA FILOSOFIA
DE LA RELIGION

EL HECHO RELIGIOSO: DESCRIPCION FENOMENOLOGICA

De una o de otra manera, los hombres han intentado y siguen-
intentando relacionarse con un ser trascendente, con un ser distinto,
en sus condiciones de vida, de todos los seres humanos. Este es un
hecho, no una teorfa. Hecho que en su descripcién esencial debe
servir de punto de partid‘a a toda Filosofia de la Religién. Antes de
las demostraciones estin las mostraciones. Mostremos, pues, fenome-
nolégicamente, el hecho religioso.

Hay una actitud vital humana particular, especifica, irreducti-
ble, que es la actitud del hombre que implora, que clama, que in-
voca ... No se trata de una simple actitud teorética sino de una invo-
cacién a un Ser que en un sentido se teme y en otro se desea. Todo
rito exterior —signo, al final de cuentas— expresa, o intenta expresar,
un contenido. Cuando un hombre hace un sacrificio, tiene la pre-
sencia, a lo menos intencional, de un Ser personal trascendente, pro-
fundamente admirado y temido. Se busca propiciar a ese Ser superior
y misterioso, sometiéndosele. Las deficiencias que el hombre encuen-
tra dentro de si le impelen, razonablemente, a buscar ayuda y direc-
cién en Alguien que estd encima de él. La misma ley natural escrita
en el corazén de los hombres es un testimonio de acatamiento. La
conciencia nos dice que debemos hacer el bien y evitar el mal. De
aqui surge la atraccién a ese Ser que por su bondad es amable y que
por su poder es temible para los transgresores de su ley.

El ser humano tiene una inescindible dimensién religiosa. Por
ello se le ha llamado animal religioso. ¢Cémo explicar esta esencial
dimensién? Nuestra insuficiencia radical, nuestra evidente finitud,
nuestras insoslayables limitaciones en el orden del ser, del conocer
y del poder son patentes. Pero al lado de esta conciencia de limites y
de insuficiencia es también patente nuestra tendencia a superar, de
algiin modo, la contingencia. Porque experimentamos de algiin modo
nuestra dependencia de lo absoluto, Schleiermacher quiso hacer del

SAPIENTIA, 1978, Vol. XXVIII
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sentimiento -de dependencia la esencia del fenémeno religioso. Es
menester, sin embargo, no dejarse llevar por caracterizaciones incoms-
pletas del acto religioso. Distinto de todo lo que encontramos en las
cosas y en los hombres, ultramundano en consecuencia, el objeto en
que termina la religién se presenta como realidad viva y santa. “To-
dos los esfuerzos de la metafisica atea tropiezan también con esa
necesidad que el espiritu siente de la realidad de un ser, que justi-
fique la existencia de los seres, no sélo por la via del conocimiento
y de la 16gica —expresa José Todoli, O.P.— sino por las mismas exi-
gencias del ser humano. Ni las leyes 1dgicas, por las cuales se gobier-
na nuestro pensamiento, ni las exigencias de perfectividad que se
manifiestan en el ser humano, se sienten satisfechas con una realidad
supuesta, con un obrar «como si» Dios realmente existiera. Si las
leyes légicas nos demuestran en los otros tipos de valores, ciencia,
arte, moral, la realidad de aquello que demuestran, ¢por qué no han
de ser vilidas cuando nos llevan a la realidad de lo trascenden-
te?” 2. Dios se nos presenta en la vivencia religiosa como lo incon-
taminado, como lo absoluto, como guardiin de la ley y juez de toda
culpa. Precisamente por eso encomendamos a Dios nuestro problema
de salvacién. Sélo un poder sin limites nos puede dar nuestra sal-
vacién eterna, librindonos de nuestros males terrenos. Descubrimos
lo divino como santo —no puede tolerar en si falta alguna—, como
misterioso —incomprensible majestad— y como fascinante.

La fenomenologia del hecho religioso nos muestra un sentimien-
to de dependencia con acento de esperanza. De no tener esperanza
serfa vano todo sacrificio y no habria oraciones. Vaciamos nuestra
alma y nos manifestamos ante un Ser capaz de oirnos y entender-
nos. Un Ser superior a todo lo demds que nos arranca sentimientos
de sumisién o de alabanza. Ante los dictdmenes de la propia con-
ciencia que sigue la ley natural, nos acucia el sentido de la propia
responsabilidad. Este sentido nos insta a entregarnos a la divinidad
y a ver todas las cosas desde este dngulo fascinante. Cada vez que
traicionamos esta instancia perdemos la paz y la alegria, pero no
la esperanza. La conciencia de la culpa mantiene viva la idea de
un Dios-Justiciero. Mds alld de los objetos diversos y del mundo
todo, nuestra conciencia religiosa apunta a un “cumplimiento” ade-
cuado en lo divino. Ningun bien finito y contingente puede libe-
rarnos de la angustia surgida de nuestra indigencia de creaturas.

Hay en cada uno de los hombres un fondo religioso recibido
por Dios —no sé si llamarle érgano religioso— susceptible de afina-
miento y desarrollo. Se trata de llevar a su cabal cumplimiento, des-

1 Joat TopoLt O. P., Filosoffa de la Religién, Editorial Gredos, Madrid, 1954, p. 189.
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plegdndolas, aquellas disposiciones recibidas. Al reconocer que no
somos nuestra existencia, sino que pendemos en todo nuestro existir
de la causa fundamental, que es Dios, nos sentimos ligados, unidos
ontolégicamente y volvemos nuestro ser a la causa fontal.

Tras la descripcidn fenomenolégica del hecho religioso, es pre-
ciso desentrafiar su esencia y apuntar su sentido.

ESENCIA DE LO RELIGIOSO

Si el hombre —como hemos apuntado— tiene una dimensién
religiosa y esta dimensién es plenamente ontoldgica, resulta conve-
niente dilucidar el significado del término religién. Etimolégicamen-
te, la palabra religién ha sido interpretada en muy diversos modos.
Cicer6n observa: “Los que diligentemente cuidan y meditan lo que
pertenece al culto de los dioses, han sido 1lamados religiosos de
relegere” 2. Segtn el ilustre tribuno romano, religién —de “rele-
gere”— significa releer, repasar, meditar cuidadosamente. Prefiero la
opinién de Lactancio que hace derivar el vocablo religién de religare:
unir, atar, ligar; porque en efecto se da un vinculo piadoso, reveren-
cial en todo fenémeno religioso. Con base en Lactancio, San Agustin
propuso el verbo reeligere (reelegir) como etimologia de religion.
Para el Santo Doctor la palabra en cuestién reviste un sentido de re-
eleccién o recuperacién de Dios por el hombre. Santo Tomds recuer-
da las anteriores definiciones etimoldgicas, sin pronunciarse por nin-
guna, limitindose a sefialar el elemento de relaciéon con Dios (ordo
ad Deum) que se ofrece en todas ellas. La discusién etimoldgica per-
manece en pie, sin que la lingiiistica moderna haya logrado arribar
a condiciones definitivas. En todo caso, la etimologia de un término
no puede brindarnos nunca la definicién decisiva de la cosa indicada.

Abierto a lo real, enlazado con objetos y valores, nuestro espiritu
tiene con Dios una religacién originaria y primordial. Por la religién
la creatura, antes distanciada de Dios, se liga voluntaria y libremente
a su Creador, reconociéndole como sumo principio y ultimo fin. Va-
lor de los valores, cimulo y raiz de todas las perfecciones, Dios (“lo
santo”’) suscita en nosotros un acatamiento reverencial. Y esta acti-
tud de reverencia es algo mds que una referencia inmediata a una
ley que aparece en nuestra conciencia de hombre. Se trata del reco-
nocimiento de un poder trascendente, independiente de nosotros, con
el cual entramos en una relacion de dependencia. De ahi cierta or-
ganizacién y cierta reglamentacién de vida que tienen su raiz en
esos nexos metafisicos de cardcter religioso. Resulta grotesco, en con-
secuencia, €l intento de suplantar o destruir a la religién por medio

2 CIcERON, De Natura Deorum, II, 28.
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de la ciencia. El conocimiento y el amor de las realidades espirituales
y el orden vital religioso estén mas all4 de las realidades visibles y
tangibles que estudia la ciencia. A principios de siglo, Adolfo von
Harnack, profesor de Historia Eclesidstica en la Universidad de Ber-
lin, cerraba brillantemente un curso sobre “La esencia del Cristia-
nismo”, en términos que hacemos nuestros: “Sélo Religién, el amor
a Dios y al préjimo dan un sentido a la vida. La ciencia no puede
darlo. Yo hablo aqui de mi propia experiencia, como un hombre
que, durante 30 afios ha aplicado el espiritu tanto a la una como a
la otra. La ciencia pura es una cosa maravillosa, y desgraciado de
aquel que la vilipendia o en quien se debilitan las facultades del
conocimiento cientifico. Pero a estas preguntas, ¢de dénde vienes?,
{para qué estds aqui?, la ciencia de hoy no da mejor respuesta que
la que daba hace dos o tres mil afios. Ella nos instruye cuando
se trata de hechos, nos explica lo que parecia ser contradiccién, co-
ordina los fendmenos y rectifica las ilusiones de nuestra imaginacién.
Pero no nos ensefla dénde comienza la curva del mundo, ni la de
nuestra vida, ni tampoco a dénde lleva esta curva” 3.

Ante el mundo espiritual y divino, los hombres de los mads di-
versos pueblos y tiempos han sentido siempre una primera impre-
sibn de maravilla y estupor. Todo ser humano posee disposicién
para la experiencia de lo santo. R. Otto, en su célebre obra “Das
Heilige”, expresa que lo santo es, ante todo un ‘“‘mysterium”, algo
que trasciende por completo la esfera de lo empirico, lo “absoluta-
mente otro”. Ningtn valor intramundano nos produce ese peculiar
sentimiento de extrafieza, de misterio, de ultramundanismo. Lo “nu-
minoso” estd, por esencia, oculto, escondido mads alla de lo mundano,
en otra esfera del ser. Por eso obra sobre nosotros como un “myste-
rium tremendum” que nos suscita un extrafio temor y una peculiar
reverencia. Mds que de miedo, debe hablarse de estupor ante lo ine-
fable. Misterio fascinante que nos repele por lo que tiene de “abso-
lutamente otro”, pero que a la vez nos atrae hacia s por su oculta
amabilidad, belleza y sublimidad. En la polaridad de estas dos ope-
raciones, en esta contratensién, un suave estremecimiento de santo
terror nos ata ante lo santo.

Nos importa destacar esta organizacién del alma humana para
la experiencia intima de un valor ultraterreno: lo santo. Estamos do-
tados de un 6rgano animico para la aprehensién sentimental del
“mysterium tremendum et fascinosum”, para la percepcién de lo su-
praterreno. Esta experiencia original, irreductible, tnica, apunta ha-
cia valores y realidades que estdn mds alld de la esfera natural, con
una estructura totalmente diversa. Las précticas religiosas s6lo tienen

3 ApoLFo vON HARNACK, L’essence du Christianisme, Parls, Fisbacher, 1902, p. 31T.
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sentido como posturas convenientes ante otro mundo dotado de cua-
lidades superiores, que trasciende la experiencia sensible y mecdnica
de este mundo. “Pertenece a la religién —nos dice Santo Tomas—
hacer actos de reverencia a Dios, considerado bajo un unico aspecto:
es decir en cuanto es primer principio de la creacion y del gobierno
de las cosas. Compete a Dios una excelencia singular, en cuanto tras-
ciende infinitamente todas las cosas desde todo aspecto... de aqui
que la religién es una virtud especial” %, Sobre la dependencia abso-
luta de la criatura respecto a su Creador, se erige el vinculo religioso:
confesion de nuestra dependencia y reconocimiento de la excelencia
divina. Este elemento racional, ético, es el que convierte el amoral
—y por tanto insuficiente— “estupor” sefialado por Rudolf Otto, en
inteligente temor admirativo y reverencial. Vale la pena examinar,
cuidadosamente, el valor de lo santo.

EL VALOR DE LO SANTO

En los limites de nuestra dependencia absoluta, de nuestra im-
potencia, como creaturas, para toda cuestién de salvacién, surge una
irrefrenable tendencia a lo absoluto. No se trata de una cuestién pu-
ramente cientifica, objetiva, impersonal. Tritase de una cuestiéon per-
sonalisima, esencialmente vital, que interesa nuestro ser intimo. Nues-
tra vida entera se va a ver afectada por la solucion que adoptemos
ante este problema medular.

Si nuestro conocimiento tiene una dependencia intima como
relacién a su objeto, es preciso colocarnos en una actitud particular
ante lo santo que le sea adaptada. La unica actitud espiritual que
nos va a permitir ver la posibilidad de lo sobrenatural y de lo santo
es la humildad. Humildad que estriba, ni mds ni menos, en juzgar-
nos por lo que somos. Santa Teresa de Avila advertia que la humil-
dad estd en la verdad. Perdemos la humildad siempre que nos reba-
jamos o nos exaltamos mds de la cuenta.

Lo santo es un valor primario, fundamental, que vale per se.
En las vivencias religiosas aprehendemos lo santo con las determina-
ciones onticas especificas que ha puesto de relieve la filosofia axiolé-
gica del siglo XX:

1) Lo santo es absoluto. En su “presencia” no hay ninguna duda,
nada a medias, nada relativo, ninguna contradiccién, ningun sub-
erfugio.

2) Lo santo es perfecto. En ello no hay nada sin plenitud. No es
nada a medias, nada inacabado, nada imperfecto. No le falta nada.

4 SANTO ToMAS, Summa Theol., Ila. Ilae., 81, 4.
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8) Lo santo es misterio. Reside mds alla de todo lo que nosotros
podemos comprender. Es totalmente distinto a todo lo demis que
conocemos. Es lo totalmente otro.

4) Lo santo es inaccesible. Estd sideralmente alejado del hombre.
No hay camino natural que lleve hasta ello. Rechaza francamente.
Erige delante de si un limite infranqueable.

5) Lo santo es majestad. Es todopoderoso. Ante ello es nada
cualquier otro poder. Es el poder.

6) Lo santo es enérgico. Demanda, exige. Es mandato impera-
tivo o prohibitivo.

7) Lo santo es sublime. Es supraterrenal. Estd en rango por en-
cima de todo lo terrenal.

8) Lo santo es fascinente. Atrae, seduce, embelesa, beatifica.®

Esta sistematizacién en Rudolf Otto, como lo hemaus visto, no
distingue atin lo 6ntico de la forma propia de las vivencias. Aloys
Miiller en cambio, destaca ya las determinaciones énticas de lo santo,
inmediatas y mediatas, pero sin fundarlo suficientemente en algo
metafisico.

Todas las cosas estan religadas a Dios en cuanto a su ser, a su
valer y a su operar. El hombre no constituye ninguna excepcién al
principio general antes expresado, aunque su religacién revista mo-
dalidades peculiares, exclusivas. Yo tengo el ser, pero no soy el ser.
Mi ser proviene, por donacién, de una causa fontal y suprema que
es un “Ipsum esse”. Este Ser necesario, absolutamente uno e indi-
visible, no puede degradarse por emanacién, ni puede concebirse co-
mo una “Evolucién creatriz’ que sin ser ‘“el ser”, puesto que atin
no lo es, ha recibido la existencia que antes no tenfa. Esto quiere
decir que no encontramos la razén ultima de su existencia sino en
el Ser necesario, creador, que hace libremente de la nada todas las
cosas existentes. En consecuencia, la creacién afecta a mi ser, que no
es mds que una participacién de aquel Ser Supremo que me implantd
en el ser. Dependo de mi Creador no tan sélo en mi ser, sino tam-
bién en mi permanencia en el ser. Por el peso de mi nihilidad vol-
veria a la nada, si Dios no mantuviese sobre mi su influencia onto-
légica. No vivo porque quiero —aunque pueda querer vivir—, sino
porque me han puesto en la vida. Vivo en cuanto participo, en cuan-
to recibo. Sosteniéndome en el ser que tengo, fundamentindome,
Dios es omnipresente o ubicuo por esencia y potencia.

5 ALov® MULLER, Introduccién a la Filosoffa, ps. 195 a 210, Los problemas del valor reli-
gloso, Editorial Espasa Calpe Argentina, S. A.
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Verdad, bondad, belleza, nobleza y todos los demas valores co-
munes a todo ser, exigen a Dios como causa. Pero en el hombre se
da, ademds, una religiosidad que conoce y ama. Esta religiosidad se
nos presenta como un verdadero valor. Y en ese valor se contiene
la realidad de lo santo, de lo divino.

La vida humana estd totalmente ordenada por el valor sumo
de lo santo, que es Dios. En el mids sencillo y mas humilde acto de
nuestra vida podemos obrar, si queremos, en vista de Dios. Nuestra
vida puede armonizarse, unificarse por la aspiracién a Dios. Vida
como homenaje al sumo Valor, que nos instiga y nos salva. Pero el
homenaje supone el amor. Amor que es, como observa Scheler,
esencialmente teista porque es siempre dualidad y trascendencia de
personas, unidad dualizada, direccién al valor de lo divino que se
nos revela. Amor que se alegra con la existencia regalada y que se
adhiere a Aquél que le ha hecho el regalo existencial.

Nuestro ser no es para la muerte, ni para el naufragio, sino
para el valor supremo que es un Dios Personal. Ante mi vida que
es limite y fractura, esfuerzo y contradiccién, debo decidirme siem-
pre a la recomposicién vital y la remocién del obstaculo. Mi existen-
cia y mi libertad tienen en Dios su sostén y su garantia. La vida es
una prueba y una oportunidad. Una prueba de vencer obstdculos
que nos impiden acercarnos al valor de lo santo. Una oportunidad
en el tiempo para salvarnos en lo eterno.

En el 4mbito mismo de la religiosidad, en donde hemos descu-
bierto el valor de lo santo, encontramos una actitud peculiar: la
actitud del creyente. ¢Qué es la fer ¢Cudl es su estructura y cudl
es su sentido?

ESTRUCTURA DE LA FE

El incrédulo estd incapacitado para negar el testimonio del cre-
yente. Asi como el ciego de nacimiento no puede ver lo que el vi-
dente ve, porque carece de los érganos adecuados, asi también el
incrédulo no puede creer lo que cree el creyente, porque le falta la fe.

La fe es algo real, motivado, coherente. Como acto psiquico no
escapa a la intencionalidad. El acto de fe consiste en asentir, un su-
jeto, a un objeto que se presenta como no evidente. (Por qué asen-
timos entonces? Porque una causa extrinseca a dicho objeto, la auto-
ridad, nos mueve a ello. Hay motivos y razones extrinsecas y generales
que me impulsan a creer lo que declara una persona dotada de au-
toridad, aunque ello no me sea evidente. Yo confio en su declara-
cién, en su “revelacién”. ¢En qué se basa el poder persuasivo de la
revelacién? Tres factores intervienen: 1) La persona declarante;
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2) la declaracién misma; y 3) la relacién entre la declaraciéon y la
persona. Las personas poseen diversos grados de dignidad para ser
creidas. Las declaraciones no son igualmente precisas, minuciosas,
de lineas bien definidas. La llamada critica histérica se ocupa en
dilucidar esas relaciones estructurales —fenomenologicas— entre la
fuerza persuasiva de la declaracién y sus circunstancias personales
intrinsecas.

Todo acto de fe humana puede convertirse en seguida en juicio
evidente de razén, porque es susceptible de comprobarse o demos-
trarse. El tnico acto de fe perfecto, auténtico, incanjeable, es el acto
de fe religiosa. Reposa en una autoridad absoluta. Decimos que es
autoridad absoluta porque no puede concebirse otra mayor (es ma-
Xima) y porque es inmutable (no aumenta, ni disminuye, ni se
altera) . Ya se habrd advertido que declarante de autoridad absoluta
solo puede serlo Dios. Y Dios no puede declarar nada que sea en sf
contradictorio. Luego a las revelaciones de su autoridad absoluta
—en caso de que se hayan dado histéricamente— no podemos asentir
con menos que con un crédito o fe absolutos. ¢Se violan acaso los
derechos de la razén, porque recurrimos a Dios para recibir de El
alguna luz? Si nuestra vida esta entretejida de actos de fe en el hom-
bre, scon qué derechos nos resistimos a hacer un acto de fe en Dios?
Si se juzga razonable tener confianza en el hombre que nos comunica
una verdad, ¢no serd mas razonable ain aceptar una verdad apoyan-
dose en el testimonio divino?

Quien ha fijado las leyes del universo y regulado —valga el ejem-
plo— el magnifico mecanismo del cuerpo humano, ¢seria acaso in-
capaz de comunicarnos ciertas verdades que no estin a nuestro al-
cance, de manera que nos sean comprensibles?

Como resultado de nuestra propia investigacién filoséfica hemos
admitido la existencia de un Ser superior, perfecto en todos los as-
pectos: intelectual, moral y activo. De ese Ser supremo dependemos
como de nuestro autor o sefior. Por eso le prestamos nuestra obe-
diencia incondicionada. Nos basta reconocer nuestro origen para pres-
tar ese vasallaje. Supongamos, por un momento, que Dios hubiese
manifestado al hombre su voluntad acerca de la forma concreta de
culto o de religién particular. Pues bien, en ese supuesto, el hom-
bre, por la obediencia que lo une a Dios, deberia rendir el home-
naje debido. Las relaciones esenciales entre Dios y €l hombre estarian
concretadas. Una vez demostrado el hecho concreto de que Dios se
ha revelado a los hombres, éstos tendrian que aceptar como ver-
dadero lo que Aquél se hubiese dignado comunicar. Ni mds ni me-
nos. En la hipétesis de un conflicto entre lo que nosotros tenemos
por ciencia y la Revelacién divina o ciencia de Dios, debemos elegir
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—si queremos ser razonables— el extremo que no ofrezca posibili-
dades de error o, en ultimo caso, que sus posibilidades de error sean
menores. En Dios —infalibilidad pura y verdad absoluta— las posi-
bilidades de error son nulas; en los hombres, en cambio, son patentes.

La limitacién de la razén humana, si tomamos como muestra
la historia de la filosofia y la historia de las ciencias en general, es
notoria. Muchos objetos, asequibles sélo a la mirada infinita de Dios,
nos pueden ser ofrecidos como verdades sobrenaturales. La ciencia
de Dios nos ayudaria al elevar y dirigir nuestro conocimiento. Es
claro que la legitimidad de la revelaciéon no se demuestra por ella
misma. Corresponde a la razén natural del hombre comprobar la
existencia y autenticidad de la revelaciéon. “Es notable —observa Is-
mael Quiles— el respeto con que la divinidad se acerca al hombre:
le presenta sus credenciales (su dignidad y las pruebas que auténti-
camente la justifican), y s6lo después de reconocidas libremente por
el hombre, actia en su nuevo plano sobrenatural. Estd en la natu-
raleza, en la razén misma del hombre, el punto de inseracién de un
orden sobrenatural, revelado” ¢. El orden ontolégico natural se abre
a nuevas posibilidades de ser, de conocer y de amar, por su “capaci-
dad potencial”. Tenemos el derecho —y hasta el deber— de investigar
los motivos de credibilidad. Entre la razén y la fe no puede haber
contradiccién, puesto que Dios —autor de los misterios e infusor de
la fe, por una parte; y por la otra depositante de la luz de la razon
en el entendimiento humano— no puede negarse a si mismo, ni cabe
divorcio de la verdad. l.a recta razén colabora demostrando los fun-
damentos de la fe y llevando a su cabal desarrollo las verdades im-
plicitas en el cuerpo de la Revelacién. La fe, a su vez, ilustra con
muchos conocimientos a la razén, librindola y previniéndola de mu-
chos errores.

¢Significa, dado lo expuesto, que puede hablarse de una “filo-
sofia cristiana”? “He aqui, pues —responde Ismael Quiles a nuestra
pregunta—, un recto sentido en que puede hablarse de una “filosofia
cristiana’” que se apoya en una auténtica Filosofia del Cristianismo:
en el orden de las esencias la filosofia es cristiana potencialmente,
en cuanto debe capacitar al hombre para recibir al cristianismo; en
el orden histérico, lo es actualmente, en cuanto recibe las ayudas
negativas y positivas de la revelacion cristiana””. La afirmacién
de Quiles, un tanto esquematica y tajante, merece matizarse. La
impotencia de la filosofia antigua, la insuficiencia de filosofias abier-
tas, dvidas de lo absoluto, como el estoicismo y el platonismo, testi-
monian una indigencia de lo sobrenatural que autorizan a hablar,

8 IsmaEL QUILES, Filosofia del Cristianismo, Editora Cultural, p. 88.
7 IsMARL QUILES, op. cit, p. 91.
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en el orden de las esencias, de una potencialidad de la filosofia, de
toda filosofia a secas, para llevar, por una filosofia del cristianismo,
a una filosofia cristiana. En el orden histérico hay varios sistemas
al calor del Cristianismo —como los hay también paganos o neopa-
ganos—, que ostentan un sello peculiar, privativo, intransferible. Sello
que justifica histéricamente, por lo pronto, la denominacién de “fi-
losofia cristiana”.

El estudio filoséfico de la religién tiene que hacerse cargo de
los diversos temperamentos religiosos, de los diferentes tipos huma-
nos de religiosidad.

TIPOS HUMANOS DE RELIGIOSIDAD

En l« mayoria de los hombres el discurso o la razén raciocinante
esta mezclada con las facultades emotivas e intuitivas. Al Ser Supre-
mo nos lleva no sélo el discurso, la via racional; sino también la

efectividad, la via cordial. Esta corriente vital que nos impele mis-

teriosamente hacia Dios, nos muestra una disposicion religiosa es-
pecificamente humana. Al deseo de explicacién del macrocosmos y
del microcosmos se une el sentimiento de nuestra insuficiencia ra-
dical para dar satisfaccién a nuestro anhelo de salvacién. Algo mds
nos lleva siempre hacia lo absoluto. Algo que no es sélo dialéctica
ascendente o sentido de responsabilidad moral, sino presencia iuci-
tadora e iluminante de Dios en nuestro espiritu. Y el espiritu —cria-
tura al fin y al cabo— es un ser limitado o negado, pero con virtud,
fuerza e inclinacién para llegar a Dios.

Hace algunos afios, en nuestra ‘Filosofia del Hombre”® pro-
ponfamos una tipologia humana en el camino concreto del hombre
hacia Dios. He aqui nuestra clasificacion:

1. El temperamento légico preocupado siempre por la correc-
cién formal de los raciocinios acerca de la existencia de Dios y de
sus atributos.

2. El temperamento fisicomatemdtico que busca en la religién
la misma certeza de la ciencia del ser moévil o sensible.

3. El temperamento metafisico que estudia el ser de la divinidad
con el mero concurso de la razén y de la reflexién fundamental.

4. El temperamento ético que se inclina preponderantemente

a la consideracién del hombre en cuanto agente voluntario que obra

en vista de un fin que su razén descubre.

8 AcUSTIN Basave F. pEL VALLE, Filosoffa del Hombre, 2% edicién, Colecciébn Austral, Es-
pasa Calpe Mexicana, S. A.
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5. El temperamento estético que llega hacia Dios movido por
Ia universalidad e inmaterialidad de la belleza.

Y asi como en Aristételes la sustancia es una categorfa que se
encuentra presente en todas las restantes, asi en nuestra tipologfa el
temperamento religioso se encuentra presidiendo todos los otros tem-
peramentos’ ddndoles la unidad analégica. Dentro de un mismo
cauce hacia Dios, caben muchos itinerarios y muchas maneras de
hacer el viaje. La peregrinacién es, en el fondo, una gran cuestiéon
unica que se ramifica en cuestiones particulares, las cuales siempre
remiten, a la postre, al gran punto de llegada. Nuestra clasificacién
tiene sélo valor si se la emplea como un esquema auxiliar de estruc-
turas o tipos teleoldgicos. Pero entiéndase bien que no existe en su
pureza el “temperamento ldgico”, el “temperamento estético” o el
“temperamento metafisico”, sino que existe el hombre en la inte-
gridad de sus estructuras espirituales, con el predominio de algin
tipo.

Cada tipo humano de religiosidad tiene un temple de dnimo
bdsico —légico, fisico-matematico, metafisico, ético, estético— una to-
nalidad sentida de la existencia, que actia como matriz generadora
de sentimientos y emociones. En todos ellos se da un sentimiento de
finitud —existencia que no es absolutamente subsistente— que des-
emboca en la participacién. Soy una existencia personal participada,
un espiritu encarnado que “tiene que” adoptar decisiones. Si no tu-
viera esta naturaleza, no podria tener una historia. Las decisiones
me pueden integrar o me pueden desintegrar. Del hecho de polari-
zarme en uno o en otro sentido dependerd mi integracién o mi des-
integracién como persona. Pero, aunque decida polarizarme hacia
mi afdn de plenitud subsistencial, es preciso no olvidar la existencia
del polo contrario. El bien y la felicidad, polo positivo de mi ser,
y €l mal y el sufrimiento, polo negativo de mi ser, me mantienen
en tensién continua. Asi presentdbamos ya, desde 1957, nuestra con-
cepcién de la dramdtica interna del hombre, que es fundamental en
nuestra antropologia filoséfica. Nuestra vida es en si esfuerzo, lucha,
drama, decisién.

Hasta en lo més intimo de nuestra voluntad libre y de nuestro
entendimiento creado estamos religados a Dios. La causalidad de la
causa primera se extiende por todos los Ambitos del ser. Dios no vio-
lenta nuestra libertad; la perfecciona. Lo que excluye la razén de
libertad no es la razédn de causa primera, sino la razén de coaccién.

El choque con nuestro ser contingente nos hace tomar concien-
cia de nuestra religacién con Dics. Nos encontramos implantados en
la existencia, “‘siendo” con otras personas y cosas. Nuestro ser es ajeno
a nuestra propia causalidad. Si no hemos podido darnos la realidad
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que tenemos, podemos deducir metafisicamente del efecto la exis-
tencia real de la Causa primaria. También la consideracién de los
seres externos contribuye a hacernos conscientes de la presencia de
Dios. Este sentimiento de presencia de lo divino surge lo mismo ante
una gran tempestad que ante la muerte de un martir. La religién es,
precisamente, fruto del “reconocimiento” de nuestra universal re-
ligacién.

La aspiracién insaciada de la verdad que tiene su correlato en
Dios; la tendencia a lo Absoluto como sumo Bien; la idea funda-
mental del deber; la vivencia de Dios como Supremo Poder, como
Supremo Legislador y como Supremo Remunerador, forman la con-
ciencia de nuestra religacién con Dios.

La exposicién de los tipos humanos de religiosidad que ante-
cede, nos conduce a una profundizacién en el estudio de la religiosi-
dad interior.

EXAMEN DE LA RELIGIOSIDAD INTERIOR

La religién no es solamente un débito de justicia que la cria-
tura paga al Creador (exhibere reverentiam), sino también una ilu-
minada y amorosa admiracién de la grandeza trascendente del Ser
Absoluto. Esta grandeza y majestad de Dios, inmenso, numinoso y
omnipotente, conduce légicamente a la consideracién de nuestra
esencial contingencia y pequefiez. Casi todo lo creado se resuelve
en tierra y ceniza. Pavor de lo deleznable ante lo necesario, que no
puede crear una religién, pero que si puede avivar una fe dormida.

Dios, en cuanto “primum principium”, es primera fuente de
todo ser y ordenamiento. Dios creador, Dios dominador y Dios go-
bernador. Infinita superioridad poseedora, sin ningun limite, de
todas las perfecciones que en ella tienen su fuente. Sintetizando en
una forma todos los elementos expuestos: dependencia absoluta y
trascendencia, reverencia y estricto deber de sujecién, José Graneris
nos ofrece una definicién esencial de religién: “el reconocimiento de
la trascendencia absoluta del Creador y de la consiguiente dependen-
cia absoluta de la criatura”®. Un acto libre de la voluntad que
acepta y reconoce la trascendencia absoluta del creador, estd en la
base de lo religioso. Pero este acto libre de la voluntad presupone la
inteligencia, la razén especulativa que nos conduce de la mano has-
ta Dios.

La escuela sentimentalista no puede dar razén del propio sen-
timiento de dependencia. Sélo la inteligencia conoce lo absoluto y

9 Josf: GRANERIS, La religién en la Historia de las Religiones, Editorial Excelsa, p. 80.
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lo muestra a la voluntad para que lo reconozca. No dependemos de
un punto interrogativo cualquiera que el sentimentalista siente, sino
que estamos subordinados, con dependencia de creatura, a Dios
Creador. "

Una investigacién filoséfica acerca de la esencia y valor de la
religién, no se puede quedar confinada en una pura descripcién fe-
nomenolégica o en una mera relacién histérica. Partir del examen de
la religiosidad interior no significa que pretendamos hacer simple-
mente psicologia. Se trata de comprobar valores, de hacer analisis
trascendental. Un abismo nos separa del Ser Trascendente y Creador.
Pero un abismo surcado de corrientes vitales, que en cierto modo
desaparece por el perenne acto creativo de Dios, el cual penetra inti-
mamente todo nuestro ser y todo nuestro obrar. Hay quienes levan-
tan su voz a distancia, escudrifiando los cielos, sin pensar que a Dios
le gusta encerrarse en lo intimo de la conciencia humana. Gracias
a esta presencia intima del Creador queda suavizado el temor infun-
dido por “lo absolutamente otro”. Mientras el misterio —tremendo
pero fascinante— nos mantiene encadenados a distancia, invitando-
nos a mirar, aunque nos deslumbre; la presencia de Dios en nosotros,
reflejadamente pensada, nos hace “‘gustar benéficos efectos de la mis-
teriosa accién divina, en la esperanza de que Dios haga sentir el pal-
pitar de su vida” (Graneris), adquiriendo nuestra experiencia reli-
giosa una intima tonalidad. Sabemos entonces que no debemos ni
podemos separarnos de El, porque caerfamos en la nada. Su poder
ya no nos aterra porque tenemos la certeza de que no lo ejercita en
nuestro dafio. Dios no nos es extrafio, aunque su luz sea inaccesible.
Las relaciones religiosas revestidas de cardcter exterior pueden caer
en la falsificacion del formalismo. El politeismo es el otro peligro de
{a tendencia a la exterioridad, abandonada a si misma, puesto que la
naturaleza es multiple y cadtica a primera vista.

Dentro de nuestra filosofia como propedéutica de salvacién, surge
un problema de capital importancia: ¢debo salvarme yo o debo aban-
donarme a la accién de Dios para que me salve? (No convendrd mas
bien trabajar por la salvacién como si sélo de nosotros dependiese,
aunque estemos convencidos que estd mas alld de lo natural? Es pre-
ciso empezar por percatarnos de que Dios no puede tratarnos como
instrumentos ciegos, inanimados, inertes; esto seria contradictorio,
absurdo. En la salvacién entran en juego todas nuestras facultades.
Los grandes prodigios de la gracia —un Saulo derribado y encegue-
cido en el camino de Damasco— operan sobre sujetos activos. Y cuan-
do Dios habla —iniciativa solemne y manifiesta— exige que se le
responda. En rigor, es El quien nos salva, pero nos salva por medio
de los actos de nuestra libertad. En este sentido cabe decir, también,
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que somos nosotros quienes nos salvamos. Dios estd al principio y al
fin. Al principio con su revelacién y al final con la corona y el pre-
mio. El hombre, con su actividad, estd en el trecho intermedio para
esperar, ejecutar y merecer. Ni activismo ni quietismo. No podemos
esperar de nuestra actividad, lo que sélo Dios nos puede dar. Pero
tampoco podemos yacer como un caddver, suprimiendo todo acto
religioso y dejando que Dios lo haga todo. Toda nuestra tarea hu-
mana reside en implorar, trabajar y esperar la salvacién.

DIOS VIVE

El fenémeno religioso, en lo que tiene de més indeterminado y
universal, nos ha mostrado como elemento bdsico esa disposicién o
sentido para lo Absoluto que tiene el hombre. Es claro que en todo
hecho religioso se comprenden actos intelectuales, voluntarios, afec-
tivos, individuales y colectivos. Pero toda bisqueda ulterior debe par-
tir de un hecho incontrovertible, admitido por todos los filsofos.
Una definicién de sintesis histérica, por comprensiva y amplia que
se la suponga, no indica jamds —como acertadamente observa Paul
Ortegat— sino lo que las religiones han sido, pero nada nos dice de
lo que deban ser. Una referencia al todo, a la ultima Realidad, la
reconocen unanimemente los tratadistas de la materia. Todo que
juzga y que no es juzgado. Realidad que se funda por ella misma y
en ella misma. Las divergencias provendrin de atribuir al pensa-
miento, al sentimiento, a la sociedad o a la vida un caricter de valor
incondicionado.

El analisis empirico del objeto religioso deja siempre un residuo
inexplicable. Las teorias empiristas, inspiradas en un postulado es-
peculativo, dindmico o sociolégico, se traducen en representaciones
imaginativas, leyendas y mitos. Nos hablan del papel que juegan los
instintos de conservacién, sexual, y social, pero omiten el elemento
de comunicacién con una Realidad espiritual. ¢Cémo entender el
hecho religioso, haciendo caso omiso de esa fe misteriosa que mueve
al hombre a adherirse a la suprema Verdad? Esa suprema Verdad,
que no puede profanarse sin blasfemia, impregna al sentimiento de
plenitud, de temor y de confianza, de humildad y de orgullo, de
respeto y de amor. Ante el Todopoderoso, el alma del creyente se
sabe indigna e impura, palpa su nada y se ofrece, se sacrifica, im-
plora la gracia y se convierte. La naturaleza sirve tan s6lo de punto
de partida a la experiencia religiosa. Mds alld de ella, el hombre se
proyecta hacia un Ser trascendente de quien dependen los valores
de la existencia, Corresponde al andlisis metafisico, y no al anailisis



ESTRUCTURA Y SENTIDO DB LA FILOSOF{fA DE LA RELIGIGN 29

empirico, decidir sobre la naturaleza de esa Realidad misteriosa con
la cual el hombre religioso cree comunicarse. En efecto, en la inma-
nencia de la vida espiritual se descubre un misterioso coeficiente de
trascendencia. “Cuando yo desciendo al fondo de mi mismo, al prin-
cipio de mi actividad y de mi conocimiento —traduzco de la obra
“Philosophie de la Religion”, de Paul Ortegat S. J., que nos ha
servido, en esta materia, como valiosa pauta en muchos puntos—
constato algo que no quiero y que es sin embargo llamada a la vida,
algo que no pienso y que es sin embargo luz; encuentro un ser que
anima intensamente mi accién y que determina soberanamente mi
pensamiento; encuentro un destino personal que trasciende los sen-
timientos y las representaciones y todo lo dado psicolégicamente en
la conciencia.” **

No podemos sacrificar 1o Absoluto a lo relativo, como lo hacen
los empiristas, porque lo relativo mismo careceria de objetividad y
de valor. Tampoco debemos absorber lo concreto en lo abstracto,
lo relativo en lo Absoluto, como lo quieren los idealistas, porque ese
Absoluto mismo serfa irreal. Ni cabe sacrificar el acto a la vida, u
oponer la inteligencia y el ser, el pensamiento y la voluntad. La per-
sona —inteligencia y voluntad— es el fundamento tltimo del acto
religioso, la fuente de acciones que le comunican incesantemente
con Dios. En cualquier instante puede la persona comunicarse con
su Dios personal. Basta pensar, o querer, o inquietarse por la sub-
sistencia o abrir simplemente los ojos para contemplar la naturaleza.
Dios tiene multiples vias de acceso a sus creaturas; podriamos decir
que su contacto es universal. A El estamos unidos no sélo por actos
efimeros, sino por nuestra realidad que subsiste. Toda la doctrina
de Ortegat —y en general la de todos los filésofos cristianos de la
religién— que estamos glosando, nos viene a decir: jBuena noticial,
iDios, estd préximo, infinitamente préximo! El es lo inmediato. (Dios
vivel Y nosotros debemos ser los testigos de su grandeza y de su
trascendencia. Sin El, ¢serfamos todavia algo a un titulo cualquiera?
Precisamente porque hay un Dios vivo, se tornan vivas todas las
cosas. “Por eso, tener el sentido de Dios —expresa Stanislas Fumet—
es tener la intuicién misma del ser y sentir que Dios vive”. Y este
Dios vivo es el Amor vivo que nos compromete a vivir amorosamente;
es el Dios presente que hace, por su presencia de inhabitacién, vivir
el alma de los contemplativos; es el Dios de amor y de consolacién
que colma a quienes posee; es el Dios que haciéndonos sentir inte-
riormente nuestra miseria nos regala con su misericordia; es el Dios
que nos llena de humildad y de gozo, de amor y de confianza. ..

A0 PAur ORTECAT S. J., Philosophie de la Religion, Editions J. Duculot, Gembloux,
Louvain 1948, tomo I, p. 158.
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UNA NUEVA VIA DE ACERCAMIENTO A DIOS

Quisiera ensayar, por 1ni parte, una nueva via de acercamiento
a Dios. Descubro, en mi ser, un desfiladero hacia la nada y una es-
cala hacia lo absoluto, porque soy una misteriosa amalgama de alma
y cuerpo, bruto y 4ngel, tiempo y eternidad, nada prehistérica y des-
tino supra-temporal. Mi afin de plenitud subsistencial existe sélo en
funcién de superar mi desamparo ontolégico. Y mi desamparo ontold-
gico se hace tan s6lo patente porque tengo un afin de plenitud subsis-
tencial. La plenitud lograda es siempre relativa y estd amenazada por
el desamparo. Pero, a su vez, el desamparo se ve corregido, amparado
en parte, por el afin de plenitud subsistencial que se proyecta con toda
su intencion significativa. Este afan de plenitud subsistencial, aunque
se dé en el tiempo, no estd sometido al tiempo. Tritase de un testi-
monio irrecusable de la egregia vocacién humana, de una humilde
sumisién del hombre integral a su interioridad abierta al ser y a la
Deidad. Mi afin de plenitud subsistencial, que se me presenta co-
existiendo orgdnica y dialécticamente con mi desamparo ontoldgico,
con mi insuficiencia radical, en forma parecida al contrapunto musi-
cal, implica la Plenitud Subsistente e Infinita de donde proviene,
precisamente, mi concreto afin de plenitud que se da en el tiempo.
Si existe nuestro afin de plenitud subsistencial —y esto es un hecho
evidente— existié siempre una Plenitud subsistente, porque si no
hubiera existido, no se darfan todos nuestros concretos afanes de
vida y de mds vida. De ahi que el primer acto de mi afin de plenitud
subsistencial sea €l de dirigir una llamada a la Plenitud infinita que
suscita todos los afanes de plenitud. Sin un fundamento en Dios, ini-
cial y final, mi concreto afin de plenitud subsistencial no encuentra
solucién..

Mi argumento de afin de plenitud subsistencial se funda en la
finalidad. Si Dios no existiera, el afdn de plenitud subsistencial —y
la misma idea de plenitud— seria un efecto sin causa. Pero un efecto
sin causa resulta absurdo. La causa final es la causa de las causas.
Lo que exige el argumento no es s6lo una plenitud ideal, sino una
Plenitud subsistente. La razén de ser ultima de nuestro afin de ple-
nitud subsistencial no se encuentra en una idea, sino Unicamente
en un Ser plenario, existente en si y por si.

AGUSTIN BAsave
Centro de Estudios Humanisticos de la
Universidad Autonoma de Nuevo Leon
Monterrey, N. L., México.



EL CURSO DE LOGICA DE FRANCISCO
SEBASTIANI (1791)

1. Francisco Sebastiani en el Colegio Carolingio

La importancia del Colegio de San Carlos de Buenos Aires en
la formacién de la generacién ‘“de los hombres de Mayo” ha sido
mds de una vez puesta de relieve, y no es el caso insistir sobre ello. En
cambio carecemos de estudios completos sobre el caricter y nivel
de la ensefianza que alli se impartia, discriminada segin las diferen-
tes materias. Particularmente en lo que toca a la Filosofia, conoce-
mos los nombres y quizd algo sobre el contenido de la ensefianza de los
profesores que desfilaron alli, pero creemos que, salvo excepciones,
su labor no ha sido suficientemente analizada y valorada. Deseando
contribuir a este conocimiento, abordamos el estudio de una obra
manuscrita, conservada en el Archivo Nacional, conteniendo las cla-
ses de Ldgica del Dr. Francisco Sebastiani, profesor pricticamente
desconocido para la mayoria de los historiadores de la Filosofia Ar-
gentina. En efecto, estd ausente en la cldsica obra de Juan Mari2
Gutiérrez %, en que se basaron los importantes estudios de Juan Chia-
bra? tampoco es mencionado por Alejandro Korn® que a pesar de
ser considerada por muchos historiadores la contribucién més impor-
tante a la historiografia filoséfica argentina, omite importantisimos
datos sobre la época colonial. Esta ausencia de nuestro autor no es
casual, salvindose del olvido comin unos pocos nombres, general-

1 JuaN M. GuTItRREZ, Noticias histéricas sobre el origen y desarrollo de la instruccién
publica superior en Buenos Aires, Buenos Aires, 1887, Ed. Cultura Argentina.

2 JuaN CHIABRA, La ensefianza de la Filosofia en la época colonial, Ed. Imprenta Coni,
Buenos Aires, 1911.

8 ALEJANDRO KORN, Influencias Filos6ficas en la evolucién nacional. Obras Completas,
Ed. Claridad, Bs. As., 1949; el primer capitulo, que trata sobre el periodo colonial, fue escrito
en 1912 y publicado en la Revista de la universidad de Buenos Aires.

SarienTIA, 1973, Vol. XXVIII
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mente debido a su posterior vinculacién con el movimiento politico
de Mayo. Una concepcién sobre nuestra filosofia que se ha mante-
nido desde los tiempos de Groussac casi hasta nuestros dias, ha eli
minado la época colonial del circulo de interés historiografico, con la
salvedad de Guillermo Furlong, quien se ha dedicado especialmente
a rescatar los elementos dispersos y revalorarlos a la luz de una idea
mds equilibrada y justa sobre la importancia de la filosofia espafiola
en América. Es por eso que su libro sobre la Filosofia en el Rio de la
Plata* resulta fuente imprescindible para rastrear el pensamiento
de los espafioles que llegaron a nuestras tierras para ensefiar en los
diversos centros académicos.

De esta obra hemos obtenido los pocos datos que existen sobre
la vida de Francisco Sebastiani, nacido en Buenos Aires, y estudiante
en Montserrat desde 1783 hasta 1787, fecha en que, ya graduado,
regres6 a Buenos Aires, donde cuatro afios después ocupé el trienio
1791-1793 en la Citedra de Filosofia del Colegio Carolingio. Des-
conocemos totalmente su ulterior actuacién, pues al contrario de otros
profesores de esa Casa, no intervino en los posteriores acontecimien-
tos, y murié en 1823 °. o

Debemos decir algunas palabras sobre la Cétedra de Filosofia
en dicho Colegio. A partir de 1788 el virrey del Campo establecié
que aquélla fuera ocupada por concurso previo, con un sistema de
oposiciones bastante complejo, de tal modo que se aseguraba la serie-
dad y solvencia intelectual de los postulantes quienes debfan rendir
prueba publica sobre alguna tesis a defender. Sebastiani fue uno
de los pretendientes a la Citedra en ese afio, debiendo competir con
otros cuatro postulantes®, pero resulté elegido Melchor Fernidndez.
El segundo concurso, para suceder al anterior, le fue favorable y
triunfé sobre otros tres opositores, entre los cuales se contaba Ma-
riano Medrano, quien a su vez ocupd la Citedra en el trienio siguien-
te, hasta 1796, en que pas6 a dictarla Manuel Gregorio Alvarez’. A
medida que pasaban los afios los concursos contaban con mayor ni-
mero de postulantes y por consiguiente los requisitos, antecedentes
y oposicién resultaban también con mayores exigencias. Es bueno
advertir esto porque un incompleto conocimiento de las circunstan-
cias y condiciones en que se desarrollaba la ensefianza en la época

4 GurLLErMo FURLONG, Nacimiento y Desarrollo de la Filosofta en el Rio de la Plata,
Publicaciones de la Fundaci6n Victoria y Sudrez, Ed. Kraft Ltda., Buenos Aires, 1952.

5 FURLONG, ob. cit., p. 427.
¢ Ibid, p. 341.
7 Ibid., p. 343.



EL “CURSo DE LOGICA” DE FRANCISCO SEBASTIANI 83

colonial, ha hecho creer a mis de un historiador que habia sdlo re-
peticiones mondtonamente uniformes de un unica tendencia esco-
listica, adocenada y vacia, con total desconocimiento del resto de la
filosofia imperante en Europa. Tal no es asi que atn los Cursos que
conservamos, que no son obras con pretensién de originalidad espe-
cial sino manuales de clase, demuestran el interés con que casi todos
ellos, dentro de sus posibilidades, estudiaron y ensefiaron las co-
rTientes en boga, incorporandolas con mds o menos suerte a su pro-
pio acervo filoséfico. Un caso de esos es precisamente Sebastiani,
quien en su disertacién preliminar hace voto de un eclecticismo y una
libertad de pensamiento que envidiaria mas de un acusador. No
prejuzgamos sobre los resultados de su afdn incorporador; bueno y
laudable es pretender incorporar a un ‘“corpus” filoséfico todo lo va-
lioso que se encuentre en otras corrientes: esa actitud no sélo es
fecunda, sino que nos parece la tUnica propiamente filoséfica,
en la medida en que la Filosofia no acepta sectarismos. Pero una
incorporacién sin sintesis (precisamente lo que en sentido negativo
llamamos ‘“‘eclecticismo”) no logra coherencia interna y es ficil
blanco de toda clase de refutaciones. Pero el no haber conseguido
algo no implica negar el mérito de haberlo intentado. En la tnica
obra del trienio dictado por Sebastiani que conservamos, €l Curso
de Ldgica, se intenta una incorporacién que no logra sus propdsitos,
pero que no puede interpretarse cual cémoda aceptacién indiscrimi-
nada de toda novedad. Por lo demds, no debemos olvidar que no
se trata de una obra escrita por su autor, sino tomada al dictado de
sus clases, que debe considerarse con prudencia, antes de emitir
un juicio apresurado sobre su valor. Lo que un piofesor ensefia es un
indice de lo que sabe, pero no el unico; s1 a esto sumamos que tam-
poco contamos con un original de su mano, se amplia el margen de
posible error en la apreciacién. Teniendo en cuenta estas salveda-
des, haremos un anilisis lo m4s objetivo posible de la obra en cuestion.

2. El Curso de Logica

La obra que nos ocupa se conserva en €l Archivo Histérico Na-
cional®, proveniente de la Biblioteca Nacional %, seguramente enviado
por la Biblioteca de la Universidad, que lo recibié como donacién por

8 Legajo N° 99 de Bib. Nacional (Catilogo de Manuscritos).
9 Legajo N* 0086 (Catdlogo de Manuscritos).
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Bartolomé Mitre, segiin nos dice la cardtula en castellano que fue
agregada posteriormente.

El titulo del manuscrito es el siguiente:

Philosophia libera seu eclectica ratio || nalis et mechanica
sensum jux || recentioru[m] Phllosophorum || placita elucu-
brata, studi || oseq[u]e juven[tu]tis gratia || facili scholastic
aq[u]e methodo congesta || A D. D. Francisco Sebastiani in
bonaerensis || Sancti Caroli regali Collegio artium catedr([a]e ||
moderatore || Pars 1 Logicam complectens in || cepta (...)
duodecima mensis Apriles anni || Domini 1791. Me au-
diente Raymundo Gor || zalez Gorostizu.

La posicién filoséfica del autor ya estd aqui claramente sefia-
lada, como también la intencién predominantemente didictica de la
exposicién que sigue. En cuanto al compilador del Curso, descono-
cemos totalmente su actuacién posterior.

2.1. Descripcion

El Cédice ha sido encuadernado modernamente en la forma ha-
bitual de las restauraciones del Archivo Nacional, incluyendo pagi-
nas adicionales que no se han tenido en cuenta para la numeracién.
Al comienzo, una caritula manuscrita, de escritura y tinta mucho
mas reciente que el original, dice:

Parte primera de la || Légica || dictada en el Colegio de San
Carlos || de Buenos Aires || por el Dr. Dn. Francisco Se-
bastiani, || en el curso de Filosofia correspon[dl]ente ||a los
afios 1791-1793 || Nota: El presente ejemplar 6 copia fué es-
crito || al dictado del profesor por uno || de los discipulos,
Dn. Raimundo || Gonzalez Gorostizu, y habido H donado 4
la biblioteca de la || Universidad || por el V. Brigadier Ge-
neral Dn. || Bartolomé Mitre || en 13 de Nov[iembre] de
1868.

El estado de las hojas, que no han sido restauradas. es en general
bastante bueno, de tal modo que es perfectamente legible la casi
totalidad del texto, aunque el papel presenta numerosos agujeros y ha
sido atacado por larvas de polilla.
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El manuscrito consta de 108 pdginas, numeradas originalmente,
pero con un error, pues de la 90 pasa a la 100, lo que hace que la
numeracién no coincida a partir de alli, y se lo haya considerado como
de 117, segtin los Catélogos del Archivo y aun en la obra de Furlong®.
El tamafio de la hoja es el tradicional en 89; el nimero de renglo-
nes por paginas es sumamente variable, desde 20 hasta 34, debido al
distinto tamafio de la letra, y al excesivo lugar ocupado en muchos
casos por los titulos, que no siempre corresponden a divisiones fun-
damentales de la obra. Asi, desde el comienzo hasta la pag. 35 apro-
ximadamente, se mantiene una escritura de tamafio parejo y titulos
poco destacados (simplemente por letra mas grande). Luego comien-
za una serie de 50 pags. en que los titulos son de gran tamafio, dis-
tinta letra y muy adornados. Por eso una pigina que contenga uno
o mids titulos llega apenas a los 25 renglones. La parte final estd
escrita con letra diferente, mas descuidada y casi sin destacar subdivi-
siones.

La letra es cursiva, del tipo ligado o enlazado, con pocas varian-
tes respecto a la actual, inclinada y con tendencia a redondear ciertas
letras (por €j. m, n, p). Ademas podemos sefialar dos variantes: la
primera, hacia el final del manuscrito, una acentuacién de los trozos,
que resultan asi angulosos, y con mayor extension de las letras en
algunos casos, y contraccién en otros, lo que produce el efecto de va-
riacién caligrifica, aunque manteniendo las caracteristicas personales
generales; la otra variante es la introduccién de un tipo distinto de
letra para los titulos (especialmente entre las pags. 35 y 90) y en algu-
nas iniciales. En este caso la letra es recta, con imitacién de la de
imprenta (serfa el tipo actualmente denominado “de imprenta cur-
siva”), y una ornamentacién consistente en cortar el trazo de la letra
regularmente en la mitad y cruzarlo por otro trazo mds fino.

El cédice tiene bastantes subrayados, de palabras sueltas y fra-
ses enteras. Se lo utiliza con dos significaciones: para indicar la im-
portancia de la frase, por ejemplo, una definicién, el enunciado de
una regla, etc., y destacarlo del texto (lo que en la actual imprenta
cumple la cursiva o negrita, y que es también usual en nuestra escri-
tura) ; y ademds para indicar los ejemplos de los temas ensefiados.
Esta tltima es una particularidad del escribiente, para reemplazar
a las comillas, pero sélo en los ejemplos y no en las citas, en las cuales
mantiene su uso.

Las abreviaturas utilizadas son las corrientes en la época, aunque
debe sefialarse que, en general, este manuscrito contiene compara-

10 FURLONG, ob. cit., p. 427.
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tivamente muy pocas, utilizadas irregularmente. Carece casi de abre-
viaturas por contraccién interior —algo muy comin en los escritos
filosoficos contempordneos— y aun en los casos en que se utiliza no
se suprime, como también ha sido habitual, una parte sustancial de la
palabra, sino a lo mds una silaba, o una silaba y otra vocal. Asi por
ejemplo: naftu]ra, rafti]o [na]lis, etc.; siendo “m”, “n”, “II” y “t”,
con las vocales que correspondan, las letras mds generalmente supri-
midas. Tampoco tiene este manuscrito abreviaturas por letras su-
perpuestas; y en cuanto a las abreviaturas por suspensidn, practi-
camente la unica regularmente usada es la “m” del acusativo supli-
da por un trazo un poco mds largo. En cambio omite regularmente
la “a” del diptongo “ae”, que expresa siempre por la “e” con ce-
dilla. También hay siglas por suspensién completa, que represen-
tan la palabra sélo por la inicial y un trazo convencional para
indicar el resto: q[uod], q[ui], q[uae], que se interpreta por el sen-
tido latino. Por ultimo podemos sefialar el uso de siglas convencio-
nales en escritos de filosofia para las palabras técnicas: esse por ss
con un trazo ondulado superior; lo mismo para est por e con igual
trazo; differentia, por dftia y la misma indicacidn superior, etc. Las
restantes siglas (por ej. V.V.) eran las de uso corriente en la escri-
tura vulgar. En definitiva, podemos decir que este manuscrito no
presenta serios problemas de interpretacién de abreviaturas, por
su escaso numero y la claridad de las mismas.

9.9, Andlisis de la obra

La estructura general de la obra, con su divisidn cuatripartita,
es coincidente con todos los textos mds o menos influidos por la
Logique ou lart de penser de Nicole y Arnault (Ldgica de Port
Royal) , siendo también visible dicho influjo en el contenido, aun-
que seguramente la Ldgica de Port Royal ha inspirado a Sebastiani
s6lo de modo indirecto, a través de las obras espaiiolas de los s. xvi
y xvir, en que evidentemente ha basado su ensefianza u, Los cua-
tro temas, correspondientes a las cuatro partes de la Ldgica son:
las ideas o conceptos, los juicios, el raciocinio y el método. Antes de
comenzar el desarrollo de la primera una extensa introduccién divi-
dida en siete parigrafos nos informa sobre las generalidades de la
disciplina, introduccién particularmente interesante pues de su lec-

1 Cf. Ia cita bibliografica que incluye en el final de la Introduccién.
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tura resulta claro el eclecticismo de Sebastiani, que él mismo se
encarga de confesar explicitamente al rechazar el unilateralismo
de los que querian hacer de Descartes el inico maestro de la verdad,
pero sin descartar gran parte de sus ideas. Seglin nuestro autor,
quien realmente busca la verdad debe aceptar todo lo que encuentre
de positivo en los diversos autores, y es por eso que su “eclecticismo”
no tiene para él un significado peyorativo o minusvalorante, sino
que seria la expresion de la busqueda y aceptacién de toda verdad
y de toda teoria filoséficamente vdlida, y es asi que leemos:

Quaprop || ter amore veritatis assensu quidquid in Aris
totele, Epicuro, Gassendo, Cartesio, Newthono, || Leibnitio,
et aliis conforme experimentis, (pe || disequa semper ac
ductrice rationi) invenia[m] id ego tamqua[m] verum vobis
tradamf. . .] 2

Esta postura se evidencia incluso a propésito del nombre “Lo-
gica”, pues acepta como denominaciones equivalentes: “drgano de
las ciencias”, “arte de pensar’, “arte de dirigir la mente”, “dianoé-
tica”, “filosofia racional”, “‘arte ldgico-critica”, “‘arte de distinguir lo
verdadero de lo falso” %, tomando estas acepciones de Ignacio Mon-
teiro, cuya obra segufa para su ensefianza?. El psicologismo, que
se ha sefialado como una de las caracteristicas de la Ldgica de Port
Royal %, se observa en este caso en la aceptacién de la siguiente de-
finicién: “la légica es el arte de dirigir las operaciones mentales a
fin de evitar el error” %, y en la admisién de ideas innatas™.

Las partes en que se divide la Légica corresponden a cuatro
operaciones de la mente®, y por lo tanto el método es considerado

12 p. 14; 25-30 (el manuscrito se cita por pagina y linea, respectivamente).

13 “Hic ab Au || thoribus parsim multiplici titulo comen {| datur: appellatur siquidem, or-
ganums scien || tiarum, ars cogitandi, Ars mentis dirigen || de, Dianotetica, Philosophia ratio-
nalis, Ars || logico critica, ac tandem Ars veri, et falsi di|) ceptativo, ars teste incomparabili
hujusce |} temporis Philosopho Patre videlicet Ignacio || Monteiro, omnibus hisce vocabulus
idem || o[mninlo apte significantur.” (p. 9; 10-19).

14 Nos referimos a su obra Philosophia libera seu eclectica, Venecia, 1766; ...logica seu
ars critica rationis dirigendae, ib. 1768 (Cf. BL, I, ps. 219, 220, 222. Apud Ramén Cefial, “La
Historia de la Légica en Espafia y Portugal de 1500 a 18007, Pensamiento, 1972, 28, 306).

15 Cf. I. M. BocueNskI, Historia de la Légica formal, trad. espafiola de Millin Bravo
Lozano, Biblioteca Hispanica de Filosoffa, Gredos, Madrid, 1966, p. 269 ss.

16 “[...1 cum enim Logic[ale sit|| mentem ubiqlue] dirigere, quascumgqlue] nostras |
ideas, vel acquisitas, vel innatas exami || nare, distinguere, latentes in ei errores || detergere
atq[ue] vitare”. (p. 9; 24-27 y p. 10; 1).

17 p. 9; 286.

18 p. 19; 12-18.
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una operacién mental lo mismo que la simple aprehensién (llama-
da “rei perceptio”) o el juicio. Puesto que se ha conceptualizado la
Légica principalmente como arte de dirigir la mente, cada parte
se orientard a la formulacién de reglas; asi la primera, cuyo ob-
jeto es la operacién de simple percepcién (sic) de las cosas, debe
formular las reglas que guien nuestros actos de percibir a fin de
evitar errores; la segunda parte indicara las reglas que nos permitan
formular juicios verdaderos y la tercera aquellas que atafien a los
razonamientos vdlidos; por ultimo en la cuarta se aprenderdn
las reglas del método cientifico y el modo de estudiar y discutir.
Notese, por tanto, la confusién de niveles epistémicos en que se in-
curre, ya que reglas para evitar los errores de la percepcién de ningtin
modo pueden ser objeto de la Légica, atn admitiéndola como arte
de formular cédnones pricticos; reglas para formular juicios “verda-
deros” en cuanto a su materia no son tampoco objeto de la Logica
formal sino en todo caso de la material, segin la clasica distincién
escolastica; y en cuanto a las reglas del método podemos decir otro
tanto. De modo que sélo las reglas para la formulacién de silogis-
mos formalmente correctos corresponde a la légica; aunque en des-
cargo de Sebastiani debemos advertir que esta distincién entre la
légica formal y la material no ha sido siempre clara en la escoléstica
y es totalmente desconocida por Descartes, que sigue una corriente
diferente sobre el alcance de la ldgica. Viéndolo desde nuestra pers-
pectiva (aunque criticar desde ella a Sebastiani y otros contempo-
rdneos seria muestra de un indeseable anacronismo), las reglas sobre
la percepcién no son tales pues en realidad lo que indican es una
norma de prudencia al traducir en juicios nuestros conocimientos
sensibles, de modo que el error no estarfa en la percepcién misma,
sino en la afirmacién que se sigue de ella; las reglas sobre la formu-
lacién de juicios verdaderos pertenecen a la Gnoseologfa, pues son
consecuencia de la aceptacién de una determinada teorfa del cono-
cimiento; en cuanto a las reglas sobre el método, hoy las englobamos
en la Metodologia de las Ciencias, ya que exceden el caricter mera-
mente formal de la Légica en sentido estricto.

Sobre el modo de encarar la ensefianza de la materia, inclindn-
dose por la tradicién escolastica —més bien por los manuales ecléc-
ticos de que se servia, segun se colige por el resto del libro— entien-
de que debe partirse de las nociones mds claras y sencillas, para pasar
luego a las mas complicadas y oscuras *°.

19 Ultimo parigrafo de la introduccién, p. 20-21.
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Termina la Introduccion con una especie de cita bibliogrifica
que recoge los nombres de Reynaud ?, Claus Eduardum Corcini ®,
Theodorum Almeida® y otros autores desconocidos para nosotros.
También se citan especialmente en la obra a Ignacio Monteiro %,
Pedro de Fonseca® y A. Guenuens %,

2.2.1. Primera parte

Esta primera parte trata sobre las ideas, como llama Sebastiani
a los conceptos, resultado de la primera operacién del espiritu; y estd
subdividida en dos secciones: sobre las ideas, y sobre sus signos, es
decir, los términos. Su concepcién sobre la naturaleza de las ideas
(articulo 1¢ de la Primera Seccién) es bastante extrafia. Comienza
por afirmar que la “mente” humana es la potencia por la cual el
hombre percibe muchas y diversas cosas, y luego juzga y discurre
acerca de ellas, apeteciéndolas si son buenas, o rechazindolas en caso
contrario %, con lo cual parecerfa confundir “mente” con “espiritu”,
englobando en ella las cperaciones intelectivas y las volitivas. No
parece que ésto comporte la negacién de la distincién entre las facul-
tades espirituales sino que serfa producto de una impresién termi-

2 Se refiere a Tedfilo Reynaud, filésofo jesuita, autor de Selecta ex universaliore Philo-
sophiae Quaestiones, Paris, 1617, obra en que se opone a las teorfas de Maignam.

21 Claus Eduardo Corcini era un religioso italiano de las Escuelas Pfas (1702-1765), cate-
dritico de Filosofia en Florencia y Pisa, y en 1756 nombrado General de su Orden. Escribié
numerosas obras, siendo las més importantes: Institutiones Philosophiae ac Mathematica,
Florencia, 1731; Elementi di Matematica, Florencia, 1735; Fasti attici (la mé&s importante),
Florencia, 1744, etc.

22 Teodoro Almeida fue un erudito sacerdote portugués, naturalista y filésofo (1722-1803),
su principal trabajo es Recreacién filoséfica o Didlogo sobre la Filosoffa Natural, también
Armonta de la razén y la religién (1742).

23 Ignacio Monteiro fue un jesuita portugués (1724-1812), profesor durante muchos afios
de filosoffa y matemitica, en Portugal y en Italia. Como filésofo es un ecléctico cristiano
que se aparta de la corriente escoldstica, exponiendo su pensamiento en las siguientes obras:
Philosophia libera seu eclectica, Coimbra, 1772, 1776 (también Venecia, 1768); Principia Phi-
losophica Theologiae atque religionis naturalis, Venecia, 1778 y Ethica physico-naturalis libera,
Ferrara, 1794.

24 Pedro de Fonseca, jesuita portugués (1528-1599), profesor de ia Universidad de Coim-
bra, tuvo extraordinaria influencia con sus obras que se difundieron r4pidamente en Europa
desde la mitad del s. XVI. Sus obras mas importantes y de mayor influjo en sus sucesores
son: Institutionum Dialecticarum libri octo, Olyssipone, 1564; Commentarium in libros Me-
taphysicorum Aristotelis Stagiritae, Roma, 1577 y 1589, y un Commentarium in Logicam en
1a edici6bn del Cursus Coimbrisensis, Francfort, 1604, que fue redactado por iniciativa suya
y que recoge la ensefianza de sus cursos. Esta obra influyé decisivamente en los tratados
espafloles y portugueses de los ss. XVII y XVIIL

25 Se refiere a A. Guenuens, fil6sofo racionalista que sigue la inspiracién de Leibniz
(1712-1769). Firma sus escritos “A. Guenuensis” y es citado asf en la obra que comentamos.
28 “Mens itaq[ule humana, est vis||illa, qua homo rei plurimas, diversissi|| masqfule

percipit, postea de his judicat || ataq[ule deinde discurrit, haec si bon[ale sint ap || petit,
si mallale adversatur”. (p. 22; 24-26 y p. 23; 1-2). )
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noldgica que se mantiene en toda la obra, y que creemos originada
en la diversidad de fuentes e influencias a que es permeable el autor

La primera operacién de la mente, llamada potencia percepti-
va, se diversifica en varias facultades segin las diferentes percepcio-
nes: facultad de sentir, potencia imaginativa, y facultad de entender
o potencia intelectiva . Tal divisién seria mds propia de un tratado
de Psicologia que de Ldgica, pero atin es mds notable su explicacién
sobre la facultad intelectiva. Efectivamente, la cldsica teoria de la
abstraccién estd totalmente ausente, y en su lugar se incorpora una
especie de aprehensién directa de las ““cosas inteligibles o espiritua-
les” 2. Por otra parte repite ® que los actos de nuestra mente son:
sentir, imaginar, pensar (cogitare), dudar, juzgar, raciocinar, exami-
nar, y disponer; agregando asi mas operaciones que las cuatro primi-
tivamente utilizadas como cartabén para dividir los tratados légicos,
aunque pareciera que en definitiva las dos ultimas corresponden al
método (4° Parte), las dos primeras se omiten en los tratados 16gicos,
con lo que resulta en definitiva la anterior divisién enunciada.

Segun Sebastiani, la idea (o nocién) es la aprehensién de una
cosa mediante una imagen, es decir, una representacién imaginativa
de la misma:

Est au || tem idea, vel aprehensio, mera objecti ]| represen-
tanti contemplatio, aut imago in || anima, hoc igitur est ide[a]e
c[a]eteris mentis || actibus discrimen, quod mera sit represen ||
tatio, nihil per eam affirmetur, negetur, || deducatur, ordi-
natur, dubitetur .

Esti claro que en la simple aprehensién sélo hay representa-
cién de la cosa, sin afirmar ni negar nada de ella (funcién del jui-
cio), ni deducir de ella otros conocimientos, pero su concepcién sobre
la naturaleza del concepto es claramente psicologista, con indudable
influencia de la escuela cartesiana, lo que se hace mds evidente si
recordamos que Jungius mantiene poco mds o menos la misma defi-
nicién. De cualquier modo no debe tomarse ‘‘imago” literalmente
como representacién sensible, pues no es ese el sentido de la aseve-
racién; lo que si hay que afirmar es la oposicién entre el eclecticis-
mo de Sebastiani y la tradicién puramente escoldstica, hasta el punto
de resultar incoherencias entre sus afirmaciones, que no parece ha-

T p 239y ss; p. 28 23 yss. yp 24 9y ss. respectivamente.
28 “res mere intelligibiles seu spirituales” (p. 29; 9-18).

¥ p. 25; 6-14.

% p. 25; 23-24 y p. 26; 1-5.
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ber observado: por ejemplo su explicacién sobre los universales, el
arbol de Porfirio y las definiciones de univocidad y analogia suponen
la teoria de la abstraccién que el autor desconoce.

El articulo segundo propone tres divisiones de la idea: 19) sim-
ple y compuesta, y ésta en adecuada e inadecuada; 2°) universal,
particular y singular (las llamadas ideas particulares no son sino
las universales restringidas por cuantificacién existencial, las singu-
lares son nombres de individuos); y 3°) los cinco predicables segin
la tradicién escolastica.

El articulo tercero, sobre la verdad-falsedad, y claridad-distin-
cién de las ideas, estd inspirada mediatamente, a través de Monteiro,
en la Ldgica de Port Royal que incluye este acapite en su primera
parte. Una idea es clara cuando exhibe notas suficientes para el co-
nocimiento de la cosa®, de tal modo que la idea de Sol, en el ejem-
plo del cédice, es clara porque su comprehensién abarca las notas
necesarias para distinguirlo v.g. de la Luna o de cualquier planeta;
en caso contrario la idea es oscura, como por ej. la nociéon de Dios.
La explicacién de estas afirmaciones y ejemplos parece indicar que
Sebastiani no entiende ‘“‘claridad de la idea” en sentido cartesiano,
sino como conformidad evidente de la nocién con la experiencia y
con la posibilidad de delimitar experiencialmente el objeto mentado.
Siendo asi resultarian oscuras todas las ideas relativas a objetos in-
corpéreos, y no serfa ésto muy acorde con el orden de prioridad que
les otorga al referirse a la facultad intelectiva, donde admite la exis-
tencia de verdaderas ideas sobre cosas espirituales. Pero segin estos
pérrafos, una idea oscura no es una idea completa, perfecta; tiene
—por decirlo de algin modo— una naturaleza disminuida; Descartes
y la corriente cartesiana en general admitian ideas claras y distintas
de la 7es cogitans; luego, aunque la divisién en ideas claras y oscuras
esté inspirada en ellos, el modo de entenderla es diferente.

Resulta de particular interés la Seccién Segunda, donde se in-
corpora un estudio completo e independiente de los signos en gene-
ral y luego de las palabras o términos vocales, precedidos de una
explicacién fisioldgica sobre la voz en general %

La divisién de los términos es de indole gramatical:® sustantivo,
adjetivo (éste a su vez en concreto y abstracto). Una segunda divi-
sién los clasifica en comunes, particulares y singulares®. En reali-

31 p. 35; 2-4.
32 Obsérvese la definicién de vox: “Sonus ex animalis ore praecedens, et per || avulsionem
aeris, ex pulmonibus in fauces }|incurrentis formatus” (p. 38; 11-13).

3 pp. 39; 6y ss.
34 p 40; 5 y ss.
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dad ésta es la distincién por cuantificacién: el término comin sobre-
entiende “todos”, y asi “hombre” indica cualquier individuo huma-
no, mientras que particular es un término compuesto por un sustan-
tivo y un cuantificador existencial (“‘algunos hombres”); término
singular es simplemente un nombre propio. Sin solucién de conti-
nuidad afiade la tercera divisién en univocos, anilogos y equivocos,
subdividiendo los andlogos en andlogos con analogia de atribucién
y con analogia de proporcién (y no proporcionalidad, como se hace
en general), siendo la primera especie aquella en la cual se indica
que un mismo atributo participa de diferente modo, como sano pre-
dicado del hombre y del medicamento; y la segunda el caso de los
que tienen la misma relacién con respecto a diversos términos®.
Una quinta y ultima divisién los clasifica en categdricos y trascen-
dentales %, lo que resulta extrafio porque la definicién de términos
categdricos es la usual en los manuales de légica: el que significa,
expresa o designa por si algo determinado, como piedra, hombre,
etcétera™. Tales términos se oponen, desde un punto de vista 16gi-
co, a los sincategoremdticos, es decir, los que no significan por si,
sino por unién con los anteriores, como las conjunciones y preposi-
ciones. En cambio, “término trascendental” se entiende en sentido
metafisico como “el que significa algo o bien corresponde al ente
o a un modo del ente en general” ™, siendo ellos: uno, verdadero,
bueno. En realidad se trata de una confusién de clasificaciones y de
distintos niveles definitorios, pues mientras en el primer caso estamos
a nivel 16gico, en el segundo la definicién es metafisica. Si se hubiera
querido distinguir los trascendentales de los predicamentales, debié
llamdrselos en todo caso “categoriales” y definirlos por su relacién
a las categorias, aunque la introduccién de tal divisién extraldgica
no serfa metodolégicamente correcta. Con todo no abrimos mayor
juicio critico por este error, ya que el manuscrito no fue escrito por
el profesor Sebastiani sino por un alumno, y no sabemos en qué me-
dida lo escrito trasunta errores del ensefiante o del escribiente.

Los dos articulos siguientes, uno sobre la definicién nominal y
real, con breve enumeracién de las cldsicas reglas, y el otro sobre la
divisién, siguen las exposiciones tradicionales, sumamente reducidas
y por lo tanto no tienen para nosotros interés especial.

35 p. 40, 22 y ss.

36 p. 41, 12 y ss.

37 p. 41, 11-14.

38 p. 41; 14-16: Tran[sJcendentalis || vero erit, qui significat aliquid, quod ||tunc ad ens,
tum ad modum entis gene {| ratim pertinet”.
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2.2.2. Segunda parte

Corresponde al estudio del juicio y de la preposicién que lo ex-
presa. Sebastiani nos da dos definiciones de juicio:

Judicium definitur secunda cogitationis || species, qua una
idea cum alia con || jungitur, aut ab ea reparatur %,
y en la forma mads habitual:

actus quo unu[m] de alio mens || affirmat, aut negat *.

Esta segunda definicién es la tradicional aristotélica y coincide
también con la de Santo Tomds ¥, en cambio la denominacién ‘‘se-
cunda cogitationis species” acusa influencias cartesianas.

Al comienzo de la seccién primera, en que se analizan la natu-
raleza y propiedades del juicio, se nos advierte que el tratamiento
serd sintético por razones de tiempo; es asi que el desarrollo se limita
a lo mis fundamental, con prictica ausencia de originalidades que
fuera necesario comentar. Las propiedades del juicio son la verdad
y la falsedad, y parece que otro tanto debe entenderse del enunciada
que lo expresa; la relacién entre juicio-proposicién por una parte,
y por otra entre verdad-falsedad (como propiedad) y las propieda-
des en cuanto a cualidad y cantidad, no estin aclaradas en el texto
y resulta dificil encontrar paralelos con igualdad de terminologia y
sentido entre los cldsicos escoldsticos 2.

La segunda seccién trata de los vicios de nuestros juicios y sus
causas, con un contenido mds psicolégico que légico, e inspirado en
las “Reglas” cartesianas. No se trata de vicios formales, sino de aque-
llos que nos impiden un acto de juzgar que tenga por resultado un
juicio verdadero, es decir, las causas que nos inducen a error mate-
rial en nuestros actos judicativos. Estas son dos: los “prejuicios de la
infancia” y la “precipitacién de la mente”, consistiendo los primeros
en algunas persuaciones que tenemos desde nuestra nifiez y que no
estdn suficientemente analizadas; por su parte la precipitacién con-

39 p. 48; 15-17.
40 p. 48; 18-18.

41 “Actio intellectus secundum quam componit et dividit, affirmando vel negando” (De
Verit., q. 14, a. 1), semejante al comienzo del cap. 4, De Interpretatione.

42 Sebastiani considera que las propiedades del juicio con la verdad y la falsedad, coinci-
diendo asf con Gredt (Cf. Josephus Gredt, O.S.B., Elementa Philosophiae aristotelico tho-
misticae, Herder, Barcelona, 1961, editio decima tertia, vol. I, p. 853), pero luego considera
a la verdad, cualidad y cantidad como propiedades de las proposiciones, como hace por ej.
Boyer refiriéndose a los enunciados (Carolus Boyer, S.I, Cursus Philosophiae, Desclée de
Brower, 1957, Volumen primus, p. 87 y 111), con lo cual Sebastiani repite en parte el problema
verdad-falsedad en dos acépites, sin exponerlo adecuadamente en ninguno.
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siste en juzgar sobre algo aun no estudiado con detencién y tenerlo
por verdaderamente conocido **. Esta parte estd evidentemente ins-
pirada en las Reglas para la direccion de la mente de Descartes, de
donde también se han tomado los cinones siguientes, particularmente
los contenidos en la Regla II. El primer canon* es bdsicamente el
principio de la duda metédica o suspensién del juicio en todo cono-
cimiento recibido y no probado por cada uno; el segundo® es la
regla de evitar la “temeridad judicativa” o precipitacién antes de juz-
gar sobre lo desconocido; el tercero* establece un razonable orden
para el examen de las cosas, segiin su dificultad e importancia; el
cuarto, inspirado igualmente en Descartes*’, sélo admite la formu-
lacién de un juicio cuando el conocimiento de la cosa se presente con
los caracteres de claridad y distincidn.

En la Tercera Seccion, sobre la naturaleza y divisién de la pro-
posicién, analiza en forma tradicional sus elementos y sus divisiones
(vide Index), sin nada de especial interés; otro tanto puede decirse
de la Cuarta Seccién, dedicada al estudio de la oposicién y conver-
sién de las proposiciones, sumamente reducida.

2.2.3. Tercera parte

La parte dedicada al estudio del raciocinio o discurso es com-
parativamente breve (p. 66 a 92), teniendo en cuenta la compleji-
dad de la materia a tratar. Sucede que el estudio estd muy simpli-
ficado, omitiéndose, por razones de tiempo, algunos pasos importan-
tes. La seccién primera, sobre la naturaleza del raciocinio y sus
especies, analiza la estructura formal del silogismo en general, como
inferencia mediata. De las siete especies de argumentacién, como llama
a las inferencias mediatas, se da una breve explicacién en apenas dos
piginas ® y ya la seccién segunda pasa al estudio de la materia y la
forma de argumentacioén.

El articulo primero de esta seccién trae las tradicionales reglas
sobre silogismo %, y el articulo segundo las figuras del silogismo sim-

43 p. 50; 3 ss.

# p 51; 10 y ss.
% p. 53, by ss.
46 p. 54; 2 y ss.
47 p. 54; 13.

48 p. 69, 1 y ss.
9 p T4y ss.
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ple ¥, ilustrdndolo con numerosos ejemplos de cada uno de los modos
de las figuras, pero el modo tradicional y aun con ejemplos bastante
estereotipados.

El articulo tercero trata brevemente sobre los silogismos com-
puestos, dedicando especial atencién al silogismo demostrativo, sien-
do aquel que se compone de proposiciones necesariamente verdade-
ras ' y que por tanto se basan en principios evidentes por si o por
anteriores demostraciones. Tal es el silogismo que engendra verda-
dera ciencia, conforme a la tradicién comin a la Escolastica y la
corriente cartesiana. Las dos clases de silogismos demostrativos son
a priori, que demuestra el efecto por la causa, y a posteriori, que
demuestra la causa por el efecto *2. Es evidente que éstos son los tipos
de demostracién de que se vale la Filosofia, lo que explica que en el
primer curso dedicado a esa materia se dedique atencién sélo a ellos.
En cambio, echamos de menos un tratamiento de otras formas de
inferencia mediata, particularmente la induccidén considerada en su
aspecto formal, ya que no era de ningiin modo desconocida por los
profesores que debian ensefiar Filosofia Natural en el segundo curso,
y ademds debi6 saber de ella a través del conocimiento de Bacon y
Newton, a quienes se cita en la obra. En cambio se cita al silogismo
Topico® y al Sofistico®, y ademds en este ultimo caso se dedica
todo un articulo, de mds de 4 paginas, a estudiar los diferentes tipos
de sofismas y las reglas para evitarlos o desenmascararlos. Esta pre-
ocupacién por los razonamientos sofisticos parece inspirada en el
deseo de combatir las falsas filosofias y atin los errores en materia

de religién, consideracion personal que parece seguirse de los ejem-
plos propuestos.

2.2.4. Cuarta parte

Esta parte estd incompleta, pues la pagina 108 y iltima conser-
vada no termina la frase y queda en la 6° regla de disputa pro opo-
nente. De cualquier modo lo que se ha conservado es seguramente
la mayor parte de los temas, y ello basta para formarnos una idea

50 p. 718 y ss.

81 “Syllogismus demonstrativus || ille dicitur, qui componitur ex propositio || nibus ne-
cessario veris, id elst] vel per se eviden || tibus, vel per alias propositiones jam pro |] batas,
ex qluod] necessario vera conclusio infertur”. (p. 86; 25-27 y p. 87; 1-2).

52 p. 87; 19-23.

53 p. 88; 14 y ss,

B4 p, 88; 27 y ss.
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de los motivos que llevaron a incluir temdticas tan disimiles como
las que veremos. Esta parte se divide en dos secciones: se trata en la
primera el método en general, y en la segunda los métodos para
estudiar y disputar.

La introducciéon de la primera temdtica, es decir, el método
analitico y el sintético, con sus respectivas reglas, estd justificada
tanto en el contexto de las Reglas cartesianas inspiradoras de la Ld-
gica de Port Royal, que incorpora una cuarta parte a las tres tradi-
cionales, como en el de los tratados escoldsticos mds o menos influidos
—aunque inconfesadamente— por las nuevas corrientes. En cuanto
a los métodos de estudio y disputa, una razén de orden practico in-
dujo a introducirlos poco a poco en los manuales escoldsticos, habida
cuenta de que precisamente el método de las escuelas se basaba en el
estudio y discusiéon de opiniones. El método de estudio que aqui
se presenta, no es, como podria suponerse, una serie de consejos
para el estudiante que debe aprender ciertos temas, sino reglas para
estudiar las proposiciones filoséficas que deben ulteriormente refu-
tarse. Esta segunda parte, mds que conocida a través de numerosos
textos incluso actuales, no tiene interés para nosotros y no nos ex-
tenderemos sobre ella.

En cambio merece un pirrafo aparte el tratamiento de los dos
métodos tradicionales. En el articulo 19 se define al método analitico:

qua posita minuta || tim, ac veluti per partes excusa || re-
solvitur %,

dando el ejemplo clésico: si el alma humana es inmortal. Analizan-
do el contenido de ambos términos en juego, se infiere que la mente
no es corpdrea ni parte de cuerpo y por ende es incorruptible, pues
s6lo lo corpédreo es corruptible %; es decir, la importancia de este méto-
do, segun Sebastiani, reside en que no necesita recurrir a axiomas
o teoremas —cuya validez universal puede ser puesta en duda— para
concluir apodicticamente; y en ésto se aprecia su superioridad con
respecto al método sintético. Consecuentemente con esta afirmacién,
en el articulo segundo se define a este método asi:

Synthetica Methodus ea || nuncupatur, per quam veritas, ||
inventa congruo modo, et ordine || ab iis exponitur*.

55 p. 94; 21-23.
8 p, 95; 1-17,
57 p. 97, 6-9.
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Por lo tanto requiere mayor niimero de reglas que el anterior,
basadas en el principio de pasar de lo simple a lo compuesto, de lo
particular a lo general y de lo ficil a lo dificil. Es claro que en estas
reglas se mezclan también niveles l6gicos, pues pasar de lo simple
a lo compuesto no siempre implica pasar de lo mas facil a lo mads
dificil, ya que esto ultimo corresponde mds bien a la ensefianza que a
la via inventionis. En todo caso, en la investigacién de la verdad
habria que pasar de lo que es mds conocido o evidente a lo menos
conocido, segtin el cldsico principio aristotélico y la distincién esco-
listica de “evidente quoad nos” y “evidente per se”’; pero debido
a la influencia cartesiana de toda esta parte, y habida cuenta de que
para Descartes el método por excelencia es el matematico, en el cual
coinciden el orden de investigacién y el de ensefianza, se han con-
fundido ambos aspectos, por lo cual las reglas resultan poco claras.

Debemos manifestar, para terminar nuestra exposicién, que
salvo las observaciones que hemos hecho sobre los errores de la obra
a medida que analizamos los temas, no nos extenderemos en criticas
més generales y minuciosas, pues, como hicimos notar al comienzo,
carecemos de elementos suficientes para apreciar en detalle el pen-
samiento completo del autor.

2.3. INDEX TOTIUS OPERAE 38
Pag. Linea
Prlaleludium Philosophilale auditores ............ ceeins 1 15
Dissertatio historico critica || De Logic[ale nomine, objeto, utili-
tate, || methodo, ortu, progressu, prae || senti statu, atq[ue] prae ||
cipuis ejus || scriptoribus ........ ... i 8 9-14
* Paragraphus 1. Logic[ale no|/men expenditur .......... 8 15-16
Paragraphus secundus. Logic[a]e || objectum ........... . 9 20-21
Paragraphus tertius. Logic[ale || utilitas ...... e . 10 23-24
Paragraphus quartus. Logic[ale|lortus ................. .1 7-8
Paragraphus quintus. Logic[ale in||artis forma reductio,
atqfue] || ad nostra fere tempo ||ra progressus ........ 12 4-7

88 Para la transcripci6n se ha seguido la siguiente notacién:
|| separacién de linea,
[ 1 explanacién de abreviaturas.

(...) texto deteriorado, ilegible o que no pudo entenderse.
Se han mantenido las faltas de ortograffa latina del original, y se han numerado consecutiva-
mente las péginas.
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Paragraphus 6. Logic[ale deformatio ...................
Paragraphus sextus (sic). Logic[ale || partitio .............
Paragraphus ultimus, methodus || Logic[aJe traditur .....

LOGICES PARS PRIMA . .........uoieirnnniiinneennnnnennnnns
Sectio prima || de naftulra, et diversitate ||idearum ......

Articulus primus, de idearum naftura .............

Articulus secundus || De multiplici idearum divisione ||
ubi de quinque ideis universa || libus Porphyrii .....

Idea dividitur primo in simplicem et || composi-

tam [...] . e e i
Dividitur amplius in univ[ersjalem, || particularem,
et singularem [...] ........ ..ot

Predicabilia [...] ...cvieiimiiiiiiiinian,

Articulus tertius || De veritate, et falsitate, claritate ||
et distinctione idearum ............. ..o,

Sectio secunda, de idearum sig || nis, sive de terminis vo ||
calibus ... e

Articulus  primus de signo et]| vocibus generatim

SUML || 118 . ov ettt ittt e et ne i cia e
Signum sensibili [...7 .........o ool
Hoc vel naturale est [...1 .......cviiinne.
vel est arbitrarium [...] ...... .. ..o,

Celebris tamen est divisio sig || ni, in demonstrati-
vum, pronosticum, et || rememorativum [...] .

Vox generatim acepta [...] ...........co il
Nomen [...] ccoiiiriiiii it
Articulus secundus || de divisione terminorumlt] .....

Primaria sufale divisionis terminos || vocalis parti-
tur in substantivum, seu || absolutum, vel adjecti-

vum, seu cognotati|lvum ....................
Hinc rursus dividitur terminus, ||in concretum, et
cabstractum [...] .o
Dividitur ulterius terminos || in comunem, particu-
larem et sinligularem .............. ... ...
Dividitur quarto in uni|| vocum, equivocum, et
analogum [...] .. ...
Dividitur quinto terminus in cha || tegoricum, et
tran[s]cendentalem [...] ...... ..o i,
Articulus tertius, de nominis || et rei definitione .....

Regullale optim[aJe defini || tiones quatuor com-
muniter || a Dialecticis afferri solent ............

15
19
20
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22
22

29

29

29
30

34

36

36
36
37
37
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38
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39
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39

40
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41
41
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10-11
89

8-10
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58

20 ss.
13 ss.

13-15

17-19

20-22
23 ss.
6 ss.
8 ss.

14 ss.
10 ss.
24 ss.

45

19 ss.
5 ss.
13 ss.

10 ss.
20-21
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Regula prima || Definitio sit clarior re definita[...]
Regula secunda || Definitio omni definito conve-
niat [] T SN
Regula tertia {| Definitio soli definito conveniat ..
Regula quarta || Definitio ‘sit brevior, quo fieri po-
1
Articulus quartus, de divi|lsione ...................

Regula prima || Divisio adequet totum divisu[m]} ..
Regula secunda || Divisio paucis constet partibus ..
Regula tertia || Divisio recto ordine instituatur ....

LOGICES PARS SECUNDA, de judicio || et propositione ............

Sectio prima, judicii naftu]ra || ejusq[ule proprietates pau-
cls explicantur ........ ... i ieiiiiiiiiiei i
. Sectio 2%, de origine vitiorumq[ule || judicia nostra depra |}
vantuy, et qualiter illis || sit ocurrendum ............. ...
Duo pr{ajecipue s[un]t, qu[ale nos impedi || unt, quomi-

nus judicia vera de rebus || pronunciemus, pra[e]ejudici-
cium videlicet in || fantifale et pr[a]ecipitatio mentis ..
[...] secundum forma[m] dividitur in affirmativafm] ||
Canon Primus .......ceeeiveviireisnseeansneasss .
Canon secundus, de judi|fcio et perceptione ........
Canon tertils ....vuvveveernrensroonssacnnnoonnsas
Canon quartus ........... it eeteeeberieaee s

Sectio tertia, de propositionis naltu]ra || ejusq[ule multiplici
Codivi|sione ... i e,
[...]secundulm] forma[m] dividitur in affirmativafm] ||
etnegativaflm] [...] ..... ... i,
Si vero propositionu[m] materiafm] aspecte || mus, divi-

ditur in semplices, complexas et || compositas [...] ..
Ratione quantitatis dividitur pro || positio in universa-
le[m], particulare[m], singu || lare[m] et indefinitam [...]
[...] propositio ra || tione qualitatis dividitur in affir-
mati || vam et negativa[m], veram, et falsafm]} [...] ..

Sectio 4%, de opositione || propositionum |jatque conver|{sione
Articulus primus, de oppositione || propositionufm] ..

Regula prima ...........ceoiiiiiiiiienennens
Regula secunda ............cooiiiieiiiei.,
Regula tertia ..........cooiiiiiiiiiiieiaieas,
Regula quarta ............c..covvivnnininnnnnn.
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Articulus 2, de conver || sione propositio[nulm ........
Regula 13 ... i
Regula 2% ... ... ... i i
Regula 3* ... ... ... . i it
Scholio ... v e e e

LOGICES PARs TERTIA, de humana || ratiocinatione, sive discursu ..
Sectio 1°, de na[tu]ra ratiocinationis || ejusq[ue] speciebus ..
Septem vulgo numeratur ar || gumentationis espe-

cies [.od ciiiiii i i i et i e

Entymema [...] ....oviiiiiiiiiiiiiin.,

Syllogismus [...] .....coiiiiiiiiiiiiiiianae.

Exemplum [...] ...t
Inductio [...] «vviii ittt ii i ianenenes
Sorites [...] ... viiiiiiiiiiiintntnannnans
Dilema [...] ..oii i i it it
Epicherema [...J ...

Sectio secunda, de na[tu]ra, materia || et forma syllogismi ..
Simplex [...] ... e
Compositus [...7 ..o

Articulus 1, de syllogismoru[m] || simplium regulis ...

Regula prima ............ ..o,
Regula secunda ...............coiiiiiiniin,
Regula tertia ...........cociiiiiiiiiininnen.s
Regula quarta .............coiiiuiiiiinennnnns
Regula quinta .............oiiiiiiiiiiina.,
Regula sexta ..............ccoiiiiiiiiiaii...
Regula septima ........... ...t
Regula optava .................ooiiiiiiin,

Articulus 2, de singulis syllogis || morum simplicium fi-
BUIIS ottt i e [
De figura prima ...........ccoiiieiiiiein,
De secunda figura ............ ...l
De tertia figura .............c.cciiiieiiiil,
Corollarium ...........coiiiiieiiiiienrineennns

Articulus tertius || Multiplex divisio syllogismi composi-
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Syllogismus demonstrativas [...] ..............
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78
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1 ss.
4 ss.
9 ss.

25 ss.

4 ss.
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Pég. Linea
Duplex insuper e[st] pr[alesentis demons || trationis
species: altera a priori, [...] alteral|a posteriori 87 19 ss.
Syllogismus Tipicus [...] ...oooeviiiiiinan..,. 88 14 ss,
Syllogismus Sophisticus [...] .....c...cooiiiii., 88 27 ss.
Articulus ultimus, de sophis || matibus seu falsis rati ||
oCinationibUS ... ..oiiii i i i 89 10-12
Primu[m] e[st] petio prin || cipii [...] ........... 89 26 ss.
Secundu[m] dicitur ignoratio Elenchi [...] ..... 90 9 ss.
Tertium e[st] a nfon] causa probare || causa [...] 90 18 ss.
Quartu[m] commititur ab imperfecta enumeratio-
ne [...] «o i e Cheeraeaaraes 90 26 ss.
Quintum e[st] fallacia, seu || Sophisma acciden-
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Sextum e[st] sophisma compositio || nis, et divisio-
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Septimu[m] e[st] a dicto simpliciter || ad dictum se-
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Optavum e[st] translatio a ge || nere in genus [...] 92 10 ss.
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Sectio prima || Quid sit methodo glene] ratim traditur .... 93 9-10
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lent [...] oo it et 96 3 ss.
Articulus secundus || de methodo synthe |} tica ........ 97 3-5
Regullale definitionu[m] [...] ................. 98 b ss.
RegullaJe actiomatiu[m] [...] ................ 98 12 ss.
Regulla]e demonstrationufm] [...] ............ 99 1 ss.
Regullale methodi [...] ......... ..ol 99 12 ss.
Sectio secunda, de metho || do studendi atque dis || puntandi 100 8-10
Articulus primus, de me || thodo studendi ........... 100 - 11-12
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NOTAS Y COMENTARIOS

SOBRE LOS JUICIOS ANALITICOS Y SINTETICOS
Y LA POSIBILIDAD DE LA METAFISICA

La filosofia del siglo XVIII estaba aun bajo la poderosa influencia de Des-
cartes. Creia que nuestro conocimiento comenzaba con bien recortadas “ideas
claras y distintas”, Y que continuaba luego por la unién o desunién de tales
ideas mediante juicios.

Los empiristas ingleses del mismo siglo, aunque rechazaban el carécter supues-
tamente innato de tales “ideas”, y su valor metaffsico, seguian creyendo —en
gran parte bajo la influencia poderosa de las matemdticas, proveniente también
en alto grado de Descartes— que nuestro conocimiento comenzaba con atémica-

mente recortadas “ideas” (ahora en el sentido empiristico que las reducfa a
sensaciones o imdgenes).

Kant recibié ambas herencias, y se le present6 entonces una gran aporia,
que origin su filosofia critica: en los juicios, las ideas unidas, o bien eran extrin-
secas unas a las otras y su unién sélo podia fundarse en la experiencia. (“este
caballo es blanco”), y teniamos juicios sintéticos “a posteriori”, que hacfan
avanzar nuestro conocimiento, pero que no eran universales ni necesarios, o
bien eran intrinsecas una respecto de la otra (el P respecto del §), ‘como en el
caso “el hombre es animal”, y entonces €l conocimiento era “a priori”, universal
y necesario, pero tautoldgico, porque animal ya estaba contenido en hombre,
y no habia verdadero avance del saber.

Resultaba entonces que los juicios como “lo que comienza a existir tiene
una causa”, resultaban inexplicables, porque ni el P estaba en el S, ni se le
agregaba en base a una mera experiencia (atento el cardcter universal y necesario
que tales ]u1cxos pretendian) .

Crey6 asi indispensable afiadir a la dlasificacién comin a rac1onahstas y
empiristas cartesianos (juicios analiticos “a priori” y juicios sintéticos “a pos-
teriori”) un nuevo miembro, los juicios sintéticos “a priori”, en los que €l P no
estd contenido en el § y sin embargo se le agrega necesariamente.

Pero, ¢cémo podfa ser esto? Si ni los sentidos ni el intelecto percibian la
conexidn, ya sélo fictica, ya necesaria, de P y S, ¢cémo podian unirlos necesa
riamente? Pregunta grave, porque, sin tales juicios, a la vez necesarios y que
daban a conocer algo nuevo, no habia ciencia.

Kant crey6 solucionar el problema mediante la atribucién a nuestras facul-
tades —sensibles e intelectuales— de “formas a priori”, no derivadas a la expe-
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riencia, las cuales, aplicadas a lo sensible, explicaban la necesidad de la conexidn,
mientras que la experiencia nos daba la diversidad de Sy P.

Pero ello produjo dos consecuencias de no poca gravedad: a) la necesidad
y universalidad de las ciencias (Matematica, Fisica) era puramente subjetiva,
fruto de la aplicacién de aquellas “formas a priori”; y, b) la Metafisica era
imposible, porque no existia experiencia que nos diera la diversidad de S y P.
De manera que, o empleaba juicios “analiticos a priori” y se perdia en vanas
tautologfas, o pretendia emplear juicios “sintéticos a posteriori” y entonces le
faltaba la intuicién sensible de la unién de S y P.

Pero Kant no criticd suficientemente sus propios puntos de partida, tomados
del racionalismo y del empirismo vigentes. En ese sentido, podria escribirse una
obra intitulada Los presupuestos a-criticos de la Critica de la Raxén Pura.

En el campo de los juicios, al que nos hemos limitado, presupuso entonces,
desde su perfodo precritico, que el S y el P debian ser dos ideas bien recortadas y
limitadas, ya fuera su contenido sensible (juicios sintéticos “a posteriori”), ya
puramente inteligibles (juicios analiticos “a prori”). Agregé luego una sintesis
de lo sensible y de lo inteligible (juicios sintéticos “a prori”), en el que el
vinculo inteligible era puesto por el sujeto cognoscente. En este tltimo caso se
viene a negar la postura cartesiana (el juicio como conexién de ideas claras
y distintas) ; pero tal solucidn estd determinada por la aceptacién no critica de
la clasificacién hasta entonces vigente de los juicios, ofrecida por la tradicién
Descartes-Leibnitz-Wollf.

Nosotros creemos que la solucién kantiana no es necesaria, y, apoydndonos
en Santo Tomds, trataremos de hacer ver el error del punto de partida y por
tanto de la clasificacién de los juicios (aunque muchos manuales escoldsticos
acepten sin mds la divisidn racionalista, y aunque otros escoldsticos se vean
inclinados a aceptar la kantiana, a la que tratan de conciliar con el realismo:
Maréchal, Rahner, Lotz, Coreth, Lonergan y otros).

Es verdad que Sto. Tomds habla a menudo de una “indivisibilium inteli-
gentia”, es decir de una simple aprehensién de conceptos igualmente simples,
y de una “compositio et divisio”, o sea de una unién o separacién de tales
conceptos en y por el juicio. Esto no pareceria superar el racionalismo metafi-
sico o empiristico, y caer bajo la critica de Kant. Pero, al procederse asi, se
olvidarfa una cosa: que para Santo Tomds lo primeramente entendido era el
ente (y el ser, esse, con valor existencial, en el ente), y que afirmaba que el
ente estd incluido en todo lo que se aprehende, y por tanto en todo concepto.
Dice Santo Tomds: “lo primero que cae bajo el intelecto es el ente” (Pot., q. 7,
a. 15) ; “El ser mismo (ipsum esse) es lo perfectisimo de todo; se compara a todo
como su acto” (S. Theol, I, y. 4, a. 1, ad 8) vy, especialmente, “el ente estd
incluido en todo lo que se aprehende” (S. Theol, I-11, q. 94, a. 2, c).

Ahora bien : el ente es universalisimo (trascendental), y estd implicito en
enel Syenel Palavez yen su conexién, por lo que el juicio es definido por el
Aquinate también como “interpretatio simplicis aprehensionis”. De manera
que aunque es verdad que existen juicios necesarios y universales (“el todo es
mayor que la parte”; “lo que existe contingentemente tiene una causa”), y
otros contingentes y ‘particulares o singulares (“algin hombre es sabio”, ““Juan
es blanco”) todos ellos son en cierta medida analiticos (andlisis del contenido
definido de los conceptos), analiticos de nuevo, (en funcién de las exigencias
del ente) y sintéticos (vinculacién, en funcién del ente, del S y P),

Analicemos asi el famoso juicio —decisivo para la Metafisica— de que “todo
lo que comienza a existir (o existe contingentemente) tiene una causa”.
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Es verdad que en la nocién de lo que existe contingentemente no esti con-
tenida la causa, pero si la exigencia —no subjetiva— de una causa. Porque al
entender “lo que existe contingentemente” y “causa’”’, co-entiendo el ente, tras-
cendental, que embebe todo otro contenido. Entonces veo intelectivamente
que un ente contingente sin cause serfa contradictorio, pues participaria del
ser (esse) —pues existe— sin participarlo, empero, pues no derivaria de otro, al
negérsele causa. Puesto que el ente, o es de por si, o es de por otro (Esse Ipsum
Subsistens y mero ente, respectivamente), De manera que el antedicho ente, o
no deberia ser, pues no recibe el esse, o por el contrario, deberia ser el Ser de por
si (el Esse puro) al no tener causa. La escapatoria sartriana de un ente con-
tingente sin causa, eleva, quiérase o no, tal ente a una cosa que existe de por
sf, que es ser, y entonces necesariamente seria el Ipsum Esse Subsistens, Dios.
Y al mimo tiempo, dice que es contingente.

De alli que el tomista vea intelectivamente, que, puesto que ese ente es
ente, sin ser la nada, ni el Ser subsistente y puro, necesariamente es (existe) por
participacion del ser, y, por eso, a partir de otro y, en dltimo término, de Aquél
que es el Ser por si.

Por eso decfa Sto. Tomds que “aunque la relacién a la causa no entre en
la definicién del ente que es causado, pertenece a su razén, porque lo que por
participacién es ente, se sigue que sea causado” (S. Theol, I, q. 44, a. 1, ad 2),
a. 1, ad 2), y agregaba en otra parte que “Dios no sélo es su esencia (...) sino
también su ser (esse)” (I, q. 3, a. 4).

Asi que en tales juicios hay andlisis de las nociones en cuestién, andlisis
del ente en general y de sus exigencias, y sintesis consecuente de las nociones.

Los juicios de tal tipo —esenciales, como dijimos, a la Metaffsica—, no son,
pues, ni simples ni tautolégicos andlisis de nociones cerradas (S y P), ni meras
comprobaciones de vinculaciones ficticas, sino que implican todas las opera-
ciones que hemos visto.

El vinculo que permite la unién de lo distinto no esi dado, por tanto, por
una subjetiva “forma a priori”, sino por la co-captacién del ens commune, y
del esse en tal ente, con su valor generalisimo.

Y tal ente no es tampoco idea innata, sino visién intelectual en lo sensi-
ble, al captar el intelecto, por su conexién con la sensibilidad (en la conversio
ad phantasmata), la existencia cfectiva, y no meramente nocional, del ente,
que nos habfa dado, abstrayendo (abstraccidn, aversio a phant.) las quididades

que, luego, y gracias a la conversio, se sintetizardn o separarin en el juicio, con
pleno valor existencial.

Por eso existen juicios necesarios en que €l P no estd en el S, sino que se
revela como exigido por el S, al ser ello el resultado de un andlisis del ente
subyacente a sujeto y predicado.

Es que por debajo de los conceptos simples, resultado de la “indivisibilium
intelligentia”, y dentro de ellos, estd la co-captacién de lo mds trascendental y
necesario, comiin a $ y P, que vincula a ambos: el ente y el ser del ente.

Pero se dira: stiene valor metafisico el ente abstraido de la experiencia
sensible? Si nuestro concepto de ente tuviera solamente ese origen, probablemente
no. La teoria del “tercer grado de abstraccién” nos llevarfa sélo a un ente
légicamente inmaterial; pero no a una inmaterialidad real.

La auténtica teorfa se ha revelado no hace muchos afios. El alcance metafi-
sico del ente en cuanto ente se manifiesta sélo porque alcanzamos entes dotados
de inmaterialidad real y no sélo abstractiva. En efecto, la Metafisica, aunque es
Filosofia primera por su dignidad y porque defiende los principios y determi-
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ha los objetos de todas las demds ciencias, es prlmera sélo en esa “via iudicii”;
pero es la dltima en la adquisicién del saber, “in via inventionis”.

Ahora bien: antes de llegar por ese camino a la Metafisica, hemos descn-
bierto ya entes realmente inmateriales: en efecto, la Filosofia general de 1a
Naturaleza termina en el descubrimiento de un Primer Motor que es sin dimen-
siones (Cfr. el final de la Fisica de Aristételes), y a su vez la Psicologia filos6fica
—parte también de la filosoffa natural— ha descubierto en su culminacién ( lin-
dante ya con la Metafisica) dos entes realmente inmateriales: la inteligencia y la
voluntad humanas, y sus respectivos actos; inmaterialidad revelada en la apertura
ilimitada —trascendental— de tales facultades, en la capacidad de reflexién per-
fecta de 1a primeray en el libre albedrio de la segunda.

En posesién, pues, de entes realmente inmateriales, el intelecto puede ya
emitir un juicio negativo: el ente no es necesariamente material. Puede existir
en forma material o en forma inmaterial: por tanto, mediante tal ente en
cnanto ente y mediante el esse es posible un acceso real a la Metafisica. Aquel
juicio negativo lleva el nombre de separatio y no de abstractio, porque la abs-
traccién lleva a una inmaterialidad puramente conceptual, mientras que la
separatio se logra por un juicio que declara que en la realidad misma se dan
entes inmateriales1,

Por tanto, el principio filoséfico de causalidad tiene un valor realmente
metafisico: nos lleva, en su caso, a una Causa real: el Ipsum Esse Subsistens, Dios.

Juan ArrFrEDO CASAUBON

" EL PRINCIPIO DE INDIVIDUACION EN LA ESCUELA TOMISTA ®

El autor se propone analizar con precision el alcance del principio de
individuacién en la escuela tomista, vale decir, en Santo Tomds y en sus
comentaristas cldsicos. En el primero y mds amplio capitulo estudia el pen-
samiento de Santo Tomds a través de una minuciosa exposicién critica de sus
textos, ordenados en dos series principales. La conclusién a que arriba es la
siguiente: “El principio de individuacién es la materia sellada por la cantidad,
materia que es sellada en cuanto recibe la corporeidad (por la forma sustanc1al)
y las dimensiones de la cantidad” (pdg. 71).

El que Santo Tomds se refiera a la cantidad unas veces como “no deter-
minada” y otras veces “determinada”’, segin Degl'Innocenti, no implica un
cambio de posicién en el Aquinate, como han querido algunos autores; lo que
quiere significar él es simplemente que la cantidad, que con la materia es
principio de individuacién, no es la figura que ella confiere al cuerpo aquf
y ahora, sino la que lo determina a ser éste y no aquél. Es “interminata” en el
primer sentido —no atiende a su configuracién actual en el lugar— pero “deter-
minata” en el segundo, en cuanto constituye al cuerpo como éste y lo distingue
y separa de todo otro. En sintesis, para el Doctor Angélico, el principio de indi-

. 1 Cfr. S. TuoMmas, In Boethii de Trinitate, q. 5, a. 3 y 4. Sobre ello, ver L. B. GEIGER O.
P., Philosophic et Spiritualité, ed. du Cerf, Paris, 1963, cap. Abstraction et Séparation d’aprés
S. Thomas, en el tomo I de la obra indicada, pp. 87 ss.

- * Il Principio D’Individuazione Nella Scuola Tomistica, por P. Umberto Degl'Innocent
O. P., Pontificia Universit4 Lateranense, Roma, 1971, 173 p4ginas.
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viduacién es'la materia primera, como sujeto receptor Gltimo de la forma, que
constituye al cuerpo como incomunicable con otros inferiores, pero en cuanto
estd en acto corporal por la forma, y también por la cantidad determinada, que
hace al cuerpo; ya incomunicable por la materia, éste, distinto de todo otro.
La rafz del principio de individuacién estd, pues, en la materia primera, que,
como pura potencia, no ejerce en acto su efecto individualizante, sino bajo la
forma sustancial, la cual constituye a aquélla en cuerpo. Esta individuacién,
ejercida radicalmente por la materia, se complementa mediante la forma acci-
dental de la cantidad, que determina y hace perceptible al cuerpo como éste,
distinto de todo otro. Brevemente, el principio de individuacién, segtin Santo
Tomds, estd constituido primariamente por la materia primera, que, actualizada
por la forma, incomunica al cuerpo con otros inferiores; y secundariamente por
la cantidad, en cuanto la sefiala muy precisamente como ésta y la distingue de
toda otra. En cuanto a la cantidad, es individua por su mismo concepto de
“ordo partium”, de distinguir y difundir las partes del cuerpo en un lugar.
Los textos de Santo Tomds son decisivos y abundantes. Baste citar el de Ia
S. Th, III, 7, 2, “Quantum autem ad secundum (quantum ad non esse in
pluribus) dicendum est quod individuationis principium est quantitas dimen-
siva... Et ideo ipsa quantitas dimensiva est quoddam individuationis princi-
pium in huismodi formis (inhaerentibus), in quantum scilicet diversae formae
aumero, sunt in diversis partibus materiae”,

Con el mismo método analitico, en los capitulos siguientes el autor estu-
dia en los propios textos —acumulados con abundancia:y debidamente .orde-
nados— la constitucién del principio de individuacién en los intérpretes y
comentadores. - cldsicos de Santo Tomds: Capreolo, Cayetano, el Ferrariense,
Juan Pablo Nazario y Juan de Santo Tomds. Capreolo, el Ferrariense y Nazario
coinciden substancialmente con la posicién de Santo Tomds. En cambio, Ca-
yetano, con otros tomistas modernos —Manser y Gredt, para citar los prmc1-
pales— sostienen que el principio de individuacién reside en la sola materia
primera, en cuanto por su misma esencia implica una relacién, no distinta
de ella, a la cantidad “interminata”. Por esta relacién “trascendentalis”, real-
mente identificada con ella, la materia primera queda “sellada” —signata—
como ésta y distinta de toda otra. La razén de esta complicada explicacién de
Cayetano reside en poder colocar de este modo la individuacién en un principio
sustancial —como es la materia—. Se trata de explicar la constitucién individual
de la substancia, ya que los accidentes, sin excluir la cantidad, son individuos
por la substancia individual que determinan. En esta misma posicién parece
ubicarse Juan de Santo Tomds, aunque, seglin el autor, “no es muy limpido
y firme su pensamiento al respecto”. Lo que preocupa a Juan de Santo Tomds
es no influir en el principio de individuacién de la substancia una forma acci-
dental como es la cantidad; y, por eso hace intervenir a ésta antes de su actua-
ci6én real, como simple término referido por una relacién esencial involucrada
en la materia primera. De este modo el principio de individuacién se consti-
tuiria por la sola materia prima, que pertenece a la substancia.

En cambio, para Santo Tomds, con Capreolo, el Ferrariense y Nazario,
la individuacién se constituiria en: a) por la materia primera, que en el plano
sustancial como sujeto primero, hace incomunicable a la forma con otros infe-
riores, y b) por la forma accidental de la cantidad, que al cuerpo, ya substan-
cialmente incomunicable con sus inferiores por la materia, simplemente lo
determina sensiblemente como éste y distinto de todo otro, precisamente porque
la cantidad se constituye esencialmente como la forma que sefiala y distingue
las partes del cuerpo.
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Ya en una conclusién doctrinaria, fundada en Santo Tomds, en Capreolo,
el Ferrariense y Nazario, el Padre Degl'Innocenti concluye: “El principio de
individuacién es la materia corpdrea (actuada por la forma), actualmente cuan-
tificada” o sefialada como ésta y distinta de toda otra por la cantidad.

Un breve capitulo final determina el modo de individuacién en los dis-
tintos seres: 1) Dios lo estd por el mismo Esse Subsistens; 2) los Angeles por
su forma distinta de su existencia, que no puede multiplicarse dentro de su
propia especie, al carecer de materia; y 8) los seres corpéreos, sin excluir al
hombre con su forma o alma espiritual, por su materia signata quantitate.
El alma separada sigue individua por su relacién esencial a su materia signate
Yy, por eso, la metempsicosis es imposible.

El libro de DeglInnocenti constituye una obra de la mis estricta inves-
tigacién, realizada seriamente sobre un abrumador acopio de textos, ordenados
y analizados con rigor cientifico y claridad. Las conclusiones se logran como el
resultado ldgico y claro de esta exposicién y andlisis de los textos. Se trata, con
toda verdad, de una auténtica y seria contribucién al esclarecimiento de uno
de los temas mds arduos y complejos de la filosoffa, en general, y del Tomismo,
en particular.

La claridad latina de su ilustre autor, tan benemérito del Tomismo con-
temporineo por tantas obras suyas, logra hacer asequible al lector el planteo
y la solucién de este arduo problema de la filosoffa. La obra forma parte de
Ia Coleccién Cathedra Sancti Thomae de la Pontificia Universidad Latera-
nense, que es también su editora,

[Frmie Octavio NicoLAs DErist
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JOSEF PIEPER, La Defensa de la Filosofia, versién castellana de Alejandro
Esteban Lator Ros, Ed. Herder, Barcelona, 1970, 146 pp.

La defensa de lo grande que justifica el poder del intelecto, tal como lo
expresa el autor, se cumple argumentando, Y por esto tiene lugar su obra.
La cuestién se centra en una defensa de la filosofia que es al mismo tiempo
un reafirmar el modo de concebirla del pensar occidental.

Desde el comienzo la reflexidn aparece en un contexto metodolégico ori-
ginal para nuestros dias: proponer una cuestién y estar abierto y en silencio
para ofr a los que piensan de otra manera. Su tesis, en torno a la cual giran
objeciones y respuestas, nos presenta una filosoffa al modo de reflexién, de
pregunta acerca de todo lo que hay. Y los acusadores se hacen sentir inmedia-
tamente:

~Una tal definicién es en primer lugar imprecisa y vaga.

Pero el autor también tiene preparada su respuesta:

—La exigencia de precisién, legitima en el d4mbito de la ciencia, en filo-
soffa es un mito. Ademds, dicen:

—No existe un filosofar al modo de reflexion y de pregunta, porque no
lo fueron ni las grandes especulaciones del siglo XIX ni dejardn los filésofos
cientificistas de nuestro siglo, que asi lo sea.

Pero humildemente contesta a los objetantes:

—No otra cosa es filosofar que un preguntar, un mantenerse en un no
saber, un aceptar que las respuestas no revistan el caricter de informacién
que aquiete nuestras preguntas.

Pero insisten:

—La filosofia es algo inttil y esto, todos lo saben. ¢Cémo pueden creer,
entonces, que tenga algin sentido?

jEficaz argumento! Exodo de fildsofos... Concedamos —dicen— para no
ganar tan pronto la batalla, que la filosofia puede subsistir, pero eso sf, hay
condiciones: el proceso del filosofar debe poder pomerse en marcha a discre-
cién por una operacién mental claramente definida. jVoluntarismo inmanente
a toda exigencia de utilizacién prictical, gritan los acusados...

Y entonces el poder de la defensa comienza a sentirse:

—Filosofar es algo gratuito, es una actividad interior no aprendida o al
menos no se la estudia al modo como se estudia y aprende filosoffa.
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Aquf el autor es intransigente, aun cuando con plena conciencia de la
situacién actual llega a decir que este desacuerdo es tanto mayor en nuestra
época por cuanto la lucha hoy no es sélo conseguir el pan, sino y princi-
palmente por preservar la libertad, a partir de lo cual la pregunta si una
existencia humana verdadera implica o no el filosofar se hace tremendamente
problemidtica o simplemente no se formula por falta de sentido. Los que acu-
san, como bien lo hace notar el autor, no son siempre los de afuera, también
dentro de la filosofia se enmascaran las fuerzas de la destruccién favoreciendo
las imitaciones fraudulentas de los verdaderos filésofos. Las acusaciones que se
ejercen por oposicién abierta, tiene al menos, el valor de la franqueza, de no
ocultar Ja verdad de lo que intentan con el disimulo. Pero cuando se trata
de moneda falsa es mucho mis grave porque fomentan la apariencia de autén-
tica filosofia y la creencia de que no falta nada cuando falta la verdad. Es el
dominio del sofista, del filésofo aparente que busca en todo la originalidad
conceptual o lingliistica, que se libera de la verdad objetiva y queda preso
en la busqueda de lo suyo... Los argumentos a favor y en contra se presentan
repetidamente a lo largo del libro, a veces produciendo cierta fatiga en el
lector, por ejemplo cuando se trata de rescatar la filosofia de toda posible
utilizacién préctlca, da argumentos, y vuelve a darlos, hasta que encuentra
tal vez el que mds prueba: la filosofia no puede ni debe servir para nada
porque ella se decide con un privilegio, el de la libertad. Y ésta, entendida no
sélo como espacio libre en el que se hace posible el didlogo intelectual, sino
también y principalmente como actitud interior que no es una conquista contra:
lo andénimo sino el fruto de la verdad. La no utilidad de la filosofia no la
decide arbitrariamente el filésofo sino la verdad a que apunta. Por esto, frente
a la verdadera filosofia, la ciencia parece mds bien caracterizarse por un “forina
especial de falta de libertad de espiritu”. No puede dejar de lado la tentacién
de claridad, de precisién, de distincién propia y legitima del quehacer cien-
tifico, como también su derecho a prescindir mds o menos explicitamente de
todo dato no verificable, aunque éstos sean los presupuestos de la existencia.
Sin embargo, insiste el autor en que el litigio no se da entre filosoffa y ciencia,
sino con la opinién de que las ciencias marcan el tnico pensar verdadero.
y exacto sobre la realidad. Y para estos objetantes, la defensa pone limites:

"19) No es lo mismo el preguntar del cientifico que el preguntar del
filésofo;

29) La perfeccién del conocimiento no la determina la exactitud sino el
grado de ser del objeto que se presenta; :

39) Los resultados en ciencia no revisten el mismo carécter que en filo-
sofia;

49) Y el progreso lineal de la primera, se convierte en la segunda casi
en una recuperacién de lo olvidado que llamamos recuerdo...

Con todo, estd muy lejos el autor de querer ganar batallas a cualquier
precio. Por eso en las ultimas cuestiones llama a la reflexién: rechazar orgu-
Hosamente las criticas por el solo hecho de que son cientificas, significaria para
la filosoffa el peligro de convertirse en un “puro entretenimiento intelectual”.
La ciencia tiene exigencias que humildemente deben aceptarse. Una de ellas
dice: jClaridad en el lenguaje, sefiores filésofosl Y hay que conceder, porque
la profundidad y la verdad de las cuestiones no dependen de palabreria inutil
como tampoco del uso de un lenguaje personal.

Sin embargo, como buen fildsofo, el que ejerce la defensa tiene la tltima
palabra: claridad si, pero la oferta cientifia de un lenguaje artificial, jnol
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Porque en filosoffa los simbolos matemdticos resultan de exactitud aparente,
exactos como palabras, pero aparentan realidades que no existen...

Y llegamos al final de estas cuestiones y aqui nos preguntamos si vale
la pena la lectura de este libro: escrito a mediados de siglo por un filéfoso
alemdn que describe la situacién de la filosofia tomada principalmente de su
experiencia alemana. Por ejemplo, alguno de los textos que son indice de esta
situacién estin sacados de las ponendas en las asambleas del Partido Socialista
de Alemania Oriental en los afios 1951 y 1957.

Y aunque menos llevadero que otros del mismo autor, decimos que vale
la pena su lectura,

Maria RaQUEL FiscHER

ALBERTO CATURELLL, La filosofia en la Argentina actual, Editorial Sud-
americana, Buenos Aires, 1971, 373 pp.

Esta obra —que se presenta como el primer volumen de publicaciones del
II Congreso Nacional de Filosofia realizado el afio pasado en Alta Gracia (Cér-
doba) — nos brinda un panorama asombrosamente completo de una realidad
tan dificil de abarcar como lo es la actividad filoséfica de nuestra patria. Digo
“tan dificil de abarcar” porque carecemos de centros de informacién que de
algiin modo nos tengan al tanto de lo que sucede en este campo, de quiénes
son los que trabajan en él, de qué se ocupan actualmente, de cudles son los
resultados de su labor.

Hay, sin duda, datos fragmentarios, dispersos en algunas publicaciones
especializadas, en notas bibliogrificas de revistas o diarios o en catilogos de
librerias. Pero no se ha encarado, como ocurre en otros pafses, una labor in-
formativa continua y coherente, pese a los deseos expresados durante el Primer
Congreso Nacional de Filosoffa (Mendoza, 1948). Tal vez de esta falla de-
penda el aislamiento con que se trabaja en materia filos6fica, malgastando
tiempo y esfuerzos. Es un hecho lamentable, pero que por ello mismo debe sub-
rayarse, que en este dmbito no se intercambian ideas y experiencias, ni siquiera
entre los que tienen afinidades temdticas o tendenciales. Y no se podria incul-
par de esto a nuestro individualismo criollo, ya que en otros campos del saber
no se da este fenémeno. Pareceria que en materia filoséfica “los hombres son
islas” y los grupos cotos cerrados.

De ahi la importancia capital de la obra de Caturelli, trabajador incan-
sable .y fecundo, entrafiablemente preocupado en investigar el pensamiento
filoséfico argentino y su pasado inmediato. Gracias a su labor contamos con
notables esclarecimientos sobre la obra de filésofos de valer que, de otra ma-
nera, habrfan caido en un lamentable olvido. Gracias a ella contamos ahora
con un cuadro general, que en adelante serd una referencia ineludible, de
nuestra actividad filoséfica. Quiérase o no, este libro rompe las murallas que
nos encastillan, En un mundo en el que la comunicacién interpersonal o inter-
grupal es un imperativo de la hora y en el que la socializacién se ha convertido
en un tema casi obsesivo, nos da un ejemplo de apertura y de comprensién
que debe ser seguido por todos, en especial por los que ‘“tematizan” la comu-
nicacién y lo social, sin esforzarse por llevar a la prictica lo que predican.

No serfa posible dar, en el corto espacio de una recensién, una idea de la
riqueza de esta obra, cuyo indice de autores abarca dieciséis piginas a doble
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columna. En diez capitulos expone las raices filos6ficas de la filosoffa argentina,
precedidas por notables esclarecimientos sobre el ser nacional; estudia luego
el paso del espiritualismo a la tercera escoldstica, el espiritualismo ecléctico, el
krausismo y el racionalismo, el positivismo, el posterior periodo de transicién,
el neokantismo, el vitalismo y el realismo, la fenomenologia, el historicismo
y la axiologia, la fenomenologia existencial y la ontologia de la existencia, la
filosofia cristiana en sus diversos matices, siguiendo una divisién por regiones
geograficas, las recientes tendencias espiritualistas, la filosofia de la naturaleza,
la légica y la filosofia de las ciencias. Todos tienen su lugar, los filésofos de
renombre y los principiantes, los de abundante y los de escasa produccién, los
marxistas y los catélicos (y los catdlicos marxistizantes), los espiritualistas
y los materialistas, los empiristas y los racionalistas.

Pero €l mérito principal de la obra no es tanto la increible acumulacién
de datos, notablemente ordenados en sus paginas, sino la objetividad de sus
claras y ordenadas sintesis de tan dispares pensamientos. Tal vez pueda disen-
tirse acerca de la importancia mayor o menos concedida a tal o cual filésofo
y de la extensién mayor o menor con que trata de unos o de otros y hasta de
las breves observaciones personales hechas a propédsitos de los autores estudia-
dos. Pero en un punto no cabe disensién: en la seriedad y el respeto con que
trata a pensadores de tan disimil nivel y orientacién. El pensamiento filosdfico
argentino tiene con Caturelli una imponderable deuda de gratitud.

Gustavo ELOY PONFERRADA

ISMAEL QUILES, Qué es el yoga, Coleccién Esquemas, Editorial Columba,
Buenos Aires, 1970, 151 pp.

El subtitulo de la obra: Filosofia, mistica y técnica yogas indica las tres
direcciones de contenido que el autor quiere dar a su libro sin pasar de un
nivel introductorio e informativo, como corresponde a la indole de la Colec-
cién. Es sabido el interés que las practicas e inclusive la filosofia yoga han
cobrado en Occidente, uno de cuyos signos mds significativos es la prolifera-
cion de “academias” e “institutos” donde se las ensefia y practica. Frente a ellos
el autor se plantea un problema tal como lo podria hacer cualquier cristiano
que desee introducirse en la filosoffa y técnicas de concentracién orientales:
¢Qué debe hacerse? ¢Es aceptable? ¢En qué medida? Por eso el libro constan-
temente vuelve las reflexiones a estas preguntas. El mérito principal reside,
a nuestro parecer, en el enfoque prictico y sencillo con que son abordadas
estas dificiles cuestiones. Ademds nos permite vivenciar, siquiera en parte, lo
que ha sido su propia experiencia en comunidades yogas y en encuentros y co-
municaciones con maestros e iniciados.

Después de explicar en qué consisten las grandes direcciones del yoga
se dan ejemplos pricticos de realizacién. La conclusién —que es a la vez tesis
capital del libro— es que el yoga para los occidentales es un ejercicio de indu-
dable valor para la concentracién intelectual, la relajacién y el descanso fisico
y para la salud en general. Por lo tanto es posible utilizar sus técnicas sin
aceptar necesariamente el trasfondo doctrinario que no coincide con nuestra
manera dé pensar. Llega incluso a recomendarlo a los religiosos como prictica
para la concentracién en la oracién. ' '
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Dado que el libro se limita al nivel introductorio, para los que deseen
profundizar ciertos temas se afiade al final del volumen una bibliografia basica
y los textos de los maestros orientales mds importantes en versiones en lenguas
occidentales.

CeLINA A. LErRTORA MENDOZA

GIORGIO M. GOZZELINO, La filosofia di Alfred Jules Ayer, Pas-Verlag,
Ziirich, 1964, 199 pp.

El propdsito del libro es entablar un diailogo con el neopositivismo légico,
habiéndose escogido a Ayer por cuanto, segin el autor, tiene el mérito de ofre-
cer la presentacién tal vez mds clara y mas filoséfica (“piu marcatamente filo-
sofica”) de lo que desea captar. Sin duda este libro tiene el mérito de ser la
primera obra que se refiere a todo el pensamiento de Ayer.

En los primeros tres capitulos (1. El principio de verificacién. 2. La natu-
raleza ‘de la filosofia. 8. La filosoffa en acto) se expone la filosoffa escrita
por Ayer desde 1934 a 1936. Los dos siguientes (4. La crisis de la verificacién.
5. Reflexiones sobre la crisis de la verificacién) se refieren el pensamiento pos-
terior. En el capitulo 6. (Valor y limites de la filosofia de Ayer), después de
sefialar el valor del andlisis del lenguaje, indica el cientismo de la epistemo-
logia de Ayer, siguiendo a Van Melsen (filosofia de la naturaleza). En el ca-
pitulo 7 (La originalidad de la filosofia de Ayer), compara el pensamiento
de Ayer con el Circulo de Viena, Carnap, Schlick, la filosofia analitica, Moore,
Russell, Wittgenstein, la escuela de Cambridge, la escuela de Oxford, el empi-
rismo inglés cldsico, Locke, Berkeley, Hume. En la bibliografia ofrece una lista
de los escritos de Ayer, sobre Ayer y las recensiones a sus obras.

" Este libro tiene un cardcter informativo digno de tenerse en cuenta; re-
sume y expone con claridad lo que otros autores y Ayer han sostenido. Los
tres primeros capitulos nos dan una ajustada visién del pensamiento de Ayer,
hasta 1936; los dos siguientes parecen no captar las dificultades que el mismo
Ayer advierte en su radical posicién. No se trata sélo de una revaloracién de
sus anteriores ideas sino mas bien de un cambio de ideas. El peniltimo capitulo
s6lo nos ofrece un resumen de lo dicho en los capitulos anteriores y transcribe,
como lo dije anteriormente, el pensamiento de Van Melsen. El capitulo final
es realmente presuntuoso: es imposible para un ser humano llevar a cabo la
comparacién de las ideas de Ayer con tantas otras ideas y autores. Una vida
no alcanzaria para llegar a conclusiones acerca de Ayer y Wittgenstein, Ayer
y Hume, por ejemplo, a no ser que las comparaciones se basen en lo que dicen
los manuales breves de historia de la filosofia sobre los autores comparados.

ALBERTO MORENO

G. HASENJAEGER, Introduction to the basic Concepts and Problems of Mo-
dern Logic, D. Reidel Publishing Company, Dordrecht-Holland, 1972,

180 pp.

Diez afios después de haber publicado su edicién en alemin, G. Hasenjaeger
escribe en Bonn, en agosto de 1971, el prefacio de esta recomendable intro-
duccién a los conceptos basicos y a los problemas de la légica moderna y que
ya presentara esta revista (SAPIENTIA, 1968, XXIII, p. 206) .
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La nueva edicién, en inglés, adapta algunos ejemplos lmgu{stmos as{ como
algunas pruebas. Por otra parte, se han mejorado algunos pasajes, en la mayo-
ria de los casos, para evitar ambigiiedades propias de la edicién en alemén. Por
ultimo, en la bibliograffa han sido reemplazadas algunas obras editadas en
alemdn, por una fuente mds reciente, escrita en inglés.

La obra sigue atin hoy teniendo todo el valor que se pusiera de manifiesto
en la recensién citada al publicarse su edicién en alemdn. Su lectura, desde
todo punto de vista, sigue siendo recomendable.

AFRA ALEGRIA DE BuUN

MIGUEL BENZQ MESTRE, Sobre el sentido de la vida, Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid, 1971, 214 pp.

La pregunta por el sentido de la vida es —sin duda— la interrogacién mds
radical de la especulacién filoséfica. Miguel Benzo trata, en el presente estudio,
de sintetizar el planteamiento actual de la cuestién y ofrecer unas reflexiones
sobre la misma. Para ello se ha valido de un método histérico-comparativo,
examinando las diferentes actitudes que, ante la pregunta “¢por qué y para
qué vive el hombre?” han adoptado los modernos positivismos, el joven Marx,
Freud, Sartre, algunos psicoanalistas contempordneos, los diferentes tipos de
religiones y, finalmente, la fe biblica.

~ En el anilisis de estas posiciones incluye textos originales particularmente
significativos que —a pesar de su brevedad— constituyen una antologia suma-
mente util para la comprensién del tema.

Los cuatro primeros capitulos tienen un caridcter marcadamente analitico
y expositivo. En el capitulo V, en cambio, el autor nos da una interpretacién
sintética del pensarniento antropolégico de Marx, Freud y Sartre destacando
sus conclusiones coincidentes: “El hombre se mueve bisicamente por dos ten-
dencias contrapuestas, que son el ansia de vivir intensamente y el ansia de
seguridad frente al dolor y la muerte” (p. 147). El conflicto surge cuando el
hombre toma conciencia de que cuanto mds intensamente vive, mayores ries-
gos de dolor y destruccién se corren. Este caricter bisicamente conflictual de
la naturaleza humana es ilustrado con una muy buena seleccién de textos
tomados de “La personalidad neurética de nuestro tiempo”, de Karen Horney,
y “El miedo a la libertad”, de Erich Fromm.

Como esta antinomia radical del hombre tiene su suprema manifestacién
en la actitud religiosa, Miguel Benzo dedica los dos ultimos capitulos de su
obra al estudio de las religiones estdticas ~donde predomina el ansia de segu-
ridad absoluta— y el concepto biblico del sentido de la vida que supone un
ideal religioso dindmico y épico.

En pocos momentos nos dice el autor su propio pensamiento acerca del
significado de la existencia, aunque —sin duda— se lo puede vislumbrar en las
interpretaciones criticas de las distintas posiciones: sdlo en la pégina 206,
cuando analiza las notas de lo que ¢l llama “teologfa existencialista”, dice ex-
plicitamente que confiesa por ella una profunda simpatia. He aqui cémo sinte-
tiza el autor los caracteres de esta “teologia existencial’’:

—"“Concepto del hombre terreno como ser radicalmente contradictorio, en
el que el desacuerdo entre sus ansias ultimas y la posibilidad de satisfacerlas
no tiene conciliacién intramundana;
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—insistencia en el cardcter misterioso del Dios creador de este universo
inarmoénico;

—esperanza contra toda esperanza en la superacién escatolégica de las con-
tradicciones en una vida eterna cuyo caricter concreto es inimaginable desde
el edn presente;

—primacfa del amor al préjimo, por el que cada hombre comparte los
sufrimientos ajenos y lucha por proporcionarles todo el alivio posible, aun
a sabiendas de que no tienen solucién terrena completa” (pag. 205-206) .

Este trabajo, publicado por la B.A.C. en una muy cuidada edicién de
su serie Minor, es verdaderamente un libro de meditacién sobre el hombre.
El lector encontrard en sus pdginas una valiosa ayuda no sélo para iluminar el
misterio de su vida, sino también para plantearse las preguntas que le atafien
personalmente.

CARMEN VALDERREY

AUGUSTO C. CARDENAS, Breve tratado sobre la analogia, Club de Lecto-
res, Buenos Aires, 1970, 213 pp.

El tema de la analogia es uno de los mds intrincados de toda la filosoffa:
aparte de la dificultad que por si mismo posee, lo complican sus {ntimas liga-
zones con los problemas cruciales de la légica, la gnoseologia y la metafisica.
Tal vez sea por cllo que, pese a haber sido tratado por casi todos los filésofos
desde la época aristotélica, haya sido necesario esperar hasta el siglo XVI para
que un filésofo se animara a dedicarle un estudio monogrifico, el famoso
De nominum analogia, de Tomds de Vio.

Es precisamente en esa obra en la que se inspira el autor del libro que
resefiamos, un distinguido pensador mexicano. En estilo claro y elegante es-
tudia en doce capitulos: 1) lo impropiamente andlogo, 2) lo propiamente
andlogo, 3) la predicabilidad del andlogo, 4) la definicién de los andlogos,
5) la jerarquia de los analogados, 6) la legitimidad de la analogia en el dis-
curso, 7) significacidn, suplencia y analogia, 8) la analogia de la nocién de
ser, 9) esencia y existencia, 10) participacién y analogia, 11) viabilidad del
realismo inmediato y 12) conclusiones.

El autor no pretende hacer un andlisis exhaustivo, sino una presentacién
elemental del tema, con todas las referencias légicas, gnoseolégicas, metafisicas
y psicoldgicas que implica, hechas éstas con la mayor sencillez y claridad. El
especialista no hallard nada nuevo, pero el principiante podra fructuosamente
iniciarse en un problema cuyas ramificaciones se extienden por todo el campo
de la filosofia.

La inspiracién cayetanista antes anotada no impide la inclusién de la
llamada “analogia de atribucién intrinseca”, que, sin embargo, no deja de
aparecer subordinada a la de proporcionalidad propia, lo que no parece
correcto; sin duda esto se debe al tratamiento harto deficitario de la nocién
de participacién, cuya importancia parecerfa haber escapado al autor.

Es digna de encomio la excelente presentacién de esta obra, que se afiade
a la importante serie de publicaciones filosdficas del Club de Lectores.

Gustave ELOoY PONFERRADA
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EMILIO LLEDO, Filosofia y lenguaje, Ediciones Ariel, Barcelona, 1970, 186 pp.

Los estudios que comprende este volumen, siete en total, han aparecido
anteriormente en diferentes publicaciones. Tienen en comun el corresponder
a diversos aspectos y reflexiones sobre una historia de la filosoffa del lenguaje,
que el autor proyecté y prepara desde hace algunos afios, con la intencién de
mostrar c6mo la evolucién del pensamiento no puede desligarse de la del
lenguaje en que se expresa. Citaremos a continuacién el titulo de los articulos
y las principales afirmaciones —o al menos las que asf nos lo han parecido—
de cada uno de ellos:

Filosofia del lenguaje como historia de la filosofia: 1. El problema de la
légica matemdtica es el siguiente: si se ha situado en un nivel de “recurrencia”
a otros niveles en cuyo caso dependeria del nivel al que se recurre (y éste serfa
el de la matemdtica); 2. Toda definicién del lenguaje ha de ser genética y
dialéctica; y toda reflexién sobre el lenguaje no puede realizarse sin analizar
cada uno de sus componentes; 3. Un sintoma de la filosoffa contemporinea -
es la preocupacién por el lenguaje (una filosoffa, pues, que no se ocupara del
lenguaje no serfa en realidad “contemporanea” sino mis bien “anacrénica”),
y este interés tiene manifestaciones tan opuestas como el positivismo 16gico y
el pensamiento del tltimo Heidegger. De cualquier modo, si hay un autor cuya
obra es indispensable conocer y repensar, ese es Wittgenstein.

El lenguaje filosdfico griego: hacia una revision de la terminologia filoso-
fica: 1. Desde la tltima guerra es un hecho consumado la paralizacién del pen-
samiento filoséfico occidental; 2. De los varios caminos por los cuales se intenta
salir del estado de crisis, uno, el del lenguaje, parece ser comin a todos los
esfuerzos; 3. En la historia de la filosofia ha habido ‘“constantes terminolégicas”
que levantaban construcciones ideales aceptando los esquemas formales ya for-
mados. En la filosofia occidental se nota todavia la influencia del bloque
terminolégico que es herencia de Aristételes, pero desgajado de la raiz semédntica
que le dio origen; 4. Como consecuencia, muchas palabras han perdido su
significado; y a pesar de ello, se han mantenido en el lenguaje filoséfico. Pero
el significado es contenido indispensable de la palabra, sin €él, es un sonido vacio,
y no puede servir ni de base ni de puente para una especulacién filoséfica.

Lenguaje e historia de la filosofia: 1. El pasado filoséfico puede estudiarse
como una obra con respecto a la cual es necesario plantear y responder a tres
preguntas: quién habla, de qué habla y a quién habla; 1.1. El quién de 14
filosoffa puedé ser explicado desde tres planos: el de la educacién, el de la
clase intelectual a la que pertenece y el del espacio teorético de la época en
que vive; 1.2. El qué alude a las estructuras y los contenidos. El lenguaje filo-
s6fico admite un andlisis que permite fijar planos constitutivos; 1.2.1. La
estructura del lenguaje en que se escribe; 1.2.2. Los términos propiamente
“filoséficos” que se refieren a contenidos especificos; 1.3. El @ quién nos indica
el destinatario, y en definitiva hay una referencia a la praxis. La referencia
esencial entre filosoffa y praxis es indubitable para el autor, a tenor de dos
textos muy claros, que transcribimos: “Cuando el pensamiento no encuentra
posibilidad de integracién en la praxis... no tiene contraste posible con el que
enfrentar su verdad” (p. 89); “La filosoffa como mera teoria no tiene sentido
si, de algtin modo, no va unida a la praxis histérica” (p. 90).

Lenguaje e interpretacion filosdfica: 1. La tesis serfa descubrir el cardcter
trascendental del lenguaje en la interpretacién filoséfica; 2. El andlisis de los
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planos que integran el nivel tedrico de expresidn obligaria a construir un
nuevo sistema de filosoffa del lenguaje, el cual tendria como postulado princi-
pal que el pensamiento filos6fico no existe mds que como pensamiento expre-
sado, objetivado y en cierta manera cosificado en el lenguaje. No hay nada fuera
del lenguaje donde el mundo (y el pensamiento forma parte de él) pudiera
verdaderamente objetivarse; 3. Mientras que el lenguaje de la ciencia, de la
obra literaria y de la obra histdrica traslucen por si mismos su estructura refe-
rencial, el lenguaje de la filosofia no expresa una estructura referencial inme-
diata. El pensamiento filos6fico no tiene otra estructura referencial inmediata
que la de su mismo lenguaje (p. 113). El lenguaje filoséfico tiene una ver-
tiente sintdctica, y otra semantica, y en ella se descubre el ser. (Habria entonces
alguna referencia lingiiistica, aunque el autor no lo diga, pero no seria inme-
diata sino mediata, a través del sentido.)

“Légico” y “Terminoligico” en Filosofia. Una nota introductoria al len-
guaje de Heidegger: 1. La hermenéutica filoséfica debe cuidar sobre todo el
aspecto légico del lenguaje, en el sentido de logos como manifestacién de un
determinado contenido conceptual; 2. En su andlisis fenomenolégico Heidegger
va en busca de una cierta realidad que ha perdido su verdadera esencia. Cuando
el lenguaje se desgaja de sus “raices naturales” se convierte en terminologia.

Un modelo de semdntica filoséfica: 1. Hay un proceso hermenéutico, que
nos permite interpretar un texto (“saber de qué se habla”) que constituye
un cierto grado de cosificacién semdntica. Los niveles son los siguientes: ter-
minoldgico, tedrico, socioldgico e ideoldgico; 2. Cumplidas estas etapas (creemos
que debe interpretarse, consciente o inconscientemente por parte del autor o
sus discipulos o seguidores) el pensamiento ha dejado de ser pura teoria, pues
no es una visién que ve el mundo, sino que ve lo que quiere ver del mundo.
(Parece entonces que el autor acepta implicitamente la tesis de que aunque
toda filosofia sea objetiva en el sentido de que ve algo del mundo, nunca puede
cumplir este proceso de objetivacién, porque siempre selecciona aspectos. La
filosofia podria ser llamada “saber de la totalidad”, pero a condicién de que
se entienda “saber de la totalidad aceptada”.)

Semdntica cartesiana: 1. Una cuestién no suficientemente estudiada de
Descartes es lo relativo a su “estilo filoséfico”; 2. Cuando un autor utiliza un
lenguaje caracterfstico por su sencillez y claridad, los problemas de inteligencia
de lo que se dice aumentan. Algunos de ellos se tratan en el texto, que por su
complejidad no pueden reproducirse aqui.

Cada uno de estos temas requeriria de por si un comentario especial, que
no podemos encarar ahora. Las afirmaciones del autor son fuertes, a veces
audaces, tal vez discutibles. No puede negarse su interés intrinseco y la perti-
nencia de su fundamentacién teérica, a lo que hay que afiadir el hecho exterior
pero no menos importante, de su claridad conceptual. Y a propésito, un parrafo
nos parece especialmente destinado para servir de examen de conciencia a los
noveles filésofos (y a otros que no son tan noveles) : “El mito de la profundidad
filoséfica. .. ha diluido a la filosofia, muchas veces, en un pensamiento fan-
tasmagorico, incoherente y absolutamente vacio” (p. 98). ¢No serd éste un
prudente Ilamado a la humildad intelectual, a una duda metédica sobre nues-
tras proplas elaboraciones? Porque en la especulacmn filoséfica, como en tantas
otras cosas “no todo lo que brilla es oro”

CeLiNA A. LERTORA MENDOZA
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M. FLICK - Z. ALSZEGHY, dntropologia teoldgica, Ed. Sigueme, Salamanca,
1970, 621 pp.

Segiin manifiestan los autores en la Presentacion de la obra, se trata de
una sintesis de dos publicaciones anteriores: Los comienzos de la salvacidn
y El evangelio de la gracia, si bien entre aquéllas y la actual debe ubicarse la
realizacion del Concilio Vaticano II, fuente de importantes nuevos aportes.

La temitica del libro considera al hombre ‘cristocéntrico”, es decir, como
ordenado a Cristo por la economia divina, en la primera parte (EL HOMBRE
BAJO EL SIGNO DE ADAN: creatura de Dios, imagen de Dios, alienado por el pe-
cado), y como efectivamente realizado en la unién con Cristo, a través de la
segunda parte (EL HOMBRE BAJO EL sIGNOo DE CRisTO: en Cristo, por Cristo,
hacia Cristo). En la Introduccion los autores exponen el sentido del presente
trabajo: “Nuestro trabajo es mds bien un vademecum para el estudio personal,
una gufa para encontrar el acceso a las fuentes y para poder proseguir luego
la investigacién teoldégica, en el sentido de las orientaciones dadas por la
OT 17”; sentido que da razén del método empleado: presentacién del tema,
bibliografia abundantisima, fundamento biblico, reflexién patristica, sistema-
tizacién teoldgica (tradicional y contempordnea) y proposicién de temas de
estudio con indicacién de fuentes. La intencién de la obra, en consonancia con
las directivas de la Constitucién pastoral Gaudium et Spes, es que “acomoddn-
dose a cada generacién, pueda la Iglesia responder a los perennes interrogantes
de la humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura y sobre
la mutua relacién de ambas”.

Tratindose de un libro de indudable interés tanto por su enfoque y mé-
todo cuanto por la erudicién que trasuntan sus referencias de cardcter histéri-
co y la bibliografia citada, no creemos superfluo puntualizar la presencia de
algunas nociones confusas e incompletas, cuando no desconcertantemente erré-
neas. Asl por ejemplo: “podremos decir que es causa eficiente (?) del mundo
aquel Verbo que en la plenitud de los tiempos se encarna; mds adn, que es
Ia causa eficiente en cuanto que se encarna” p. 65). O la exigencia de una
secularizacién de la imagen, como reaccién frente a una mal entendida reli-
giosidad que dividiria al mundo en sagrado y profano (pp. 107-108), cuando
mds adecuado seria la superacién de tal dualidad en una direccién ascendente,
por la sacralizacién del mundo, segtin las explicitas directivas de la *“Gaudium
et Spes”.

En la p. 113, parecen oponerse una imagen del hombre denominada
estitica, propia de la teologia cldsica, y otra dindmica, que se atribuye a las
Escrituras, oposicién que resulta destruida si se trabajan adecuadamente las
afirmaciones de los pardgrafos 156 y 160 (pp. 118-120): “En efecto, el hom-
bre es una creatura, por consiguiente un ser potencial, que vive en medio
de cierta indeterminacién al no poseer necesariamente toda su perfeccion
desde el principio”. Ya en otro contexto, nos resulta también un tanto ex-
cesiva la pretensién de adjudicar al Concilio Vaticano II el descubrimiento
de la unidad del hombre, como superacién de la composicién de sustancias al
parecer proclamada por la teologia tradicional; por otra parte, tal planteo entra
en abierta contradiccién con las afirmaciones de los pardgrafos 196 (p. 143)
y 200 (pp. 145-146). Y a propdsito, ¢en qué sentido debe entenderse “actual-
mente, habiéndose abandonado prédcticamente esta concepcién hilemorfica de
la materia, las categorias materia-forma, que ya no tienen ninguna aplicacién
a no ser en el caso del hombre, no sirven para dar una verdadera explicacién
sobre la unién espiritu-materia”? No parecen los autores hallarse al tanto de
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la esplendorosa vertiente tomista del pensamiento actual en Francia, Italia, Ca-
nadd e incluso Argentina.

Otra nocién confusa es la de creacién, que parece regirse por las mismas
imprecisiones que la cosmovisién teilhardiana, a la que se menciona como
autoridad. Y también aparece muy poco claro el texto de p. 191: “Todos los
seres creados son solidarios entre si, ya que al haber brotado de la misma mate-
ria primordial creada por Dios son «trabajados» por Dios”: ¢qué entidad tiene
esa materia?; ¢es subsistente?; ¢es previa a los seres, o surge con ellos?; ¢qué
significa “haber brotado’?

En p. 607 se afirma que los conceptos de amistad filial con Dios, y de
inhabitacién del Espiritu Santo “subordinados a un acto de conocimiento que
el hombre de suyo no puede ni siquiera desear... es extrafia a la Escritura
y a la experiencia cristiana” (!!!). Finalmente, y concluyendo nuestra enume-
racidn, citamos la naturalizacién de lo sobrenatural que se encuentra en p. 609.

No obstante estas precisiones, sigue pareciéndonos la presente una obra
valiosa en su género; y no serfa justo omitir el elogio de su muy diddctica
presentacién, como asi también de la excelente impresién a la que por otra
parte nos tiene acostumbrados la Editorial Sigueme.

AZUCENA ADELINA FRABOSCHI

JOSE FERRATER MORA, Las palabras y los hombres, Ediciones Peninsula,
Barcelona, 1972, 152 pp.

. A través de una serie de breves ensayos, el autor enfoca ciertos problemas
filosoficos mediante el analisis del lenguaje con que son expresados. Siendo
la palabra una manifestacién del pensamiento y de las demds experiencias
humanas, es posible echar un poco de luz en esa zona tan rica como miste-
riosa que es la vida interior del hombre, estudiando las expresiones lingiifsti-
ticas en que de alguna manera aquélla se traduce.

El libro se abre con un interesante capitulo sobre las principales ideas que,
a través de la historia, se han tenido acerca del hombre, de su naturaleza y de
su destino. De acuerdo con la metodologia propuesta, el autor intenta hacer
una reflexién sobre estas concepciones, utilizando como instrumento los voca-
blos o férmulas lingiifsticas con que se han expresado. Los célebres versiculos
del Génesis, por ejemplo, revelan un concepto del hombre como creatura e ima-
gen de Dios; la definicién cldsica de “animal racional”, presupone la idea
esencialista propia de los filésofos griegos; las férmulas “homo sapiens”, “homo
faber”, “homo symbolicus”, etc., intentan aclararnos de alguna manera la na-
turaleza y condicién del ser humano.

El autor analiza esta diversidad de términos y definiciones que pretenden
manifestar lingiifsticamente las ideas que el hombre tiene de si mismo, y con-
sidera que todas tienen un valor relativo y limitado, ya que sélo se refieren
a aspectos parciales de la naturaleza humana. Considerando la diferencia entre
las expresiones “ser alguien” y “ser algo”, Ferrater Mora reflexiona sobre el
caridcter personal del hombre, que imposibilita toda definicién propiamente tal.

Pero la palabra, no sélo patentiza las ideas, sino también otras experiencias
humanas que se dan en un nivel mds cercano a lo afectivo-sentimental. Entre
ellas, hay una absolutmente {ntima y trascendente que es la experiencia reli-
giosa, Ferrater Mora hace un estudio de dicha experiencia, prescindiendo de
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ciertas definiciones cldsicas y ateniéndose a la consideracién de las expresiones
lingiifsticas que la manifiestan. Los vocablos religiosos, como ‘“‘creo”, “espero”,
“adoro”, etc., son, segun el autor, palabras del vocabulario corriente, pero ad-
quieren una dimensién religiosa cuando son pronunciadas dentro de una si-
tuacion especial, particularmente tensa y conflictiva, que caracteriza la expe-
riencia de lo “absolutamente oTRO”.

Los dos ensayos siguientes estin dedicados al “lenguaje de la historia”.
Contra posiciones demasiado parciales y limitadas, el autor declara que “la
historiografia no estd uncida a ningtin lenguaje determinado”; pero que, por
lo general, los historiadores echan mano de tres tipos distintos de lenguaje,
intimamente ligados entre si: los enunciados descriptivos, verificables mediante
documentos, los enunciados explicativos, de mds compleja y dificil verificacién,
y los enunciados interpretativos, totalmente inverificables. El autor hace un
estudio de cada uno de ellos ilustrado con ejemplos aclaratorios.

En el lenguaje histérico de nuestro tiempo, estin en juego dos términos
que han desatado serias polémicas: “estructuralismo” e “historicismo”. Ferrater
Mora considera que tal antagonismo ideoldgico es mds aparente que real, pues
analizando los conceptos expresados por las palabras “estructura” e “historia”,
se puede comprender que su cardcter contrapuesto los hace, por eso mismo,
complementarios y mutuamente condicionados. El autor llega asi a una posicién
conciliatoria que pretende superar las actitudes demasiado absolutistas, sin caer
tampoco en el eclecticismo ni en el relativismo. Este enfoque ‘“‘conciliador”,
que se manifiesta a través de todo el libro, lo justifica el autor en el ensayo
siguiente que titula muy orteguianamente “Punto de vista y tolerancia”.

El resto del trabajo se refiere a problemas de caricter marcadamente 1dgico
y semdntico muy afines con la temitica abordada por el autor en sus libros
“El Ser y el Sentido’ e “Investigaciones sobre el lenguaje”. Se estudian aquf
cuestiones como la relacion entre “‘significado” y ‘‘referencia”; el andlisis lin-
giiistico del conocimiento a través de los verbos “conocer” y “saber”; y la rela-
cién del “reemplazo” o ‘“sustitucién”, que Ferrater Mora, siguiendo a Alfredo
Deafio, denomina “pintura-modelo”,

En resumen, este librito, escrito en forma 4gil y did4ctica, pero al mismo
tiempo con la seriedad que caracteriza a su autor serd, indudablemente, de
gran utilidad para todos aquellos que se interesen por los problemas humanos,
pero particularmente para los que hacen del lenguaje un objeto de reflexién
filosofica.

CARMEN VALDERREY

PLATON, Feddn, Edicién critica a cargo de Conrado Eggers Lan, Eudeba, Bue-
nos Aires, 1971, 234 pp.

Nos encontramos ante una nueva ediciéon critica de uno de los mds hermo-
sos y profundos didlogos de Platén: el Feddn, o acerca del alma. Pero inmedia-
tamente se impone una advertencia para el dvido lector: no se trata propiamente
de una edicién critica del texto griego, sino solamente de la versién castellana
del mismo, anotada y comentada con exhaustiva erudicién. No hemos encontrado
referencia al original cuya es la traduccién, a pesar de la muy copiosa biblio-
grafia citada; si se sefiala la correspondencia de la numeracién marginal con
las pdginas de la edicién de Henri Estienne (Sthephanus), Paris, 1578.

La introduccién es un verdadero estudio del Feddn, su composicién y te-
matica. Las notas son, en mis de una oportunidad, personal exposicién doctri-
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nal, llegando a superar en importancia al mismo texto introductorio, por mo-
mentos. Asi sucede, por ejemplo, en la nota 17 (pp. 27-30): antologia de
caracterizaciones de las Ideas; o en la nota 21 (pp. 32-34), acerca de las mate-
mdticas pitagdricas. Muy interesantes son las reflexiones en torno a la relacién
realidad-ousia-idea; y la referencia a “la direccién del devenir universal’.

El didlogo mismo ha sido dividido en prélogo, ocho capitulos y un epilogo,
precedidos cada uno por un resumen-guia. Los titulos y substitulos acusan
dependencia de la divisiéon adoptada por Burnet, segun aclara el autor de Ila
presente edicién. También aqui las notas son extensas; en algunos casos, cree-
mos hubiera bastado con la referencia bibliogrifica, dado que la jerarquia de
la obra nos autoriza a suponerla dirigida al lector erudito, con acceso a biblio-
grafia especializada. Precisamente, lamentamos la omisién de un apéndice que
recopilase el vasto repertorio consultado, cuya inclusién, a fuer de reiterada,
ha llegado a ser obligada presencia en toda obra de investigacién.

El estilo literario de Eggers Lan es 4gil, y el interés suscitado por la lectura
de la introduccién no decae; en cuanto a la versidén del texto platénico, es de
una fidelidad y elegancia realmente ponderables. Estamos, pues, ante un nuevo
logro de Eudeba, quien enaltece los valores intrinsecos de la obra con una
adecuada y sobria presentacién.

AZUCENA ADELINA FRABOSCHI

ALFREDO FIERRO, E!l proyecto teolégico de Teilhard de Chardin, Ediciones
Sigueme,, Salamanca, 1971, 653 pp.

Aunque el fenémeno “Teilhard” haya pasado en su etapa mds virulenta,
no estd de mas un libro que objetiva y desapasionadamente retome el tema del
pensamiento de ese autor y concluya en un intento de continuacién por ciertas
de las vias que han quedado abiertas, fuera de todo interés polémico o de sal-
vaguardia ortodoxa. El autor reconoce que Teilhard no fue un tedlogo de
profesién, lo cual no impide que su obra tenga ciertos atisbos teoldgicos que
puede ser importante continuar. Por eso ha titulado a su obra *proyecto” y no
simplemente “teologfa”. El autor no se declara partidario ferviente ni detrac-
tor, aunque no pueda ocultar la simpatia que gran parte de la obra del jesuita
le inspira. Mds que tedlogo, lo llama “estimulante de la reflexién teoldgica™
en un momento en que precisamente los libros teoldgicos se dedicaban a cues-
tiones de secundario interés en un menudeo escoldstico e insustancial.

El libro no es una introduccién a la lectura de Teilhard; presupone cono-
cida su obra. Tampoco trata todos los temas del autor sino los que ha crefdo
m4s oportuno para su propdsito, dando primacia al orden cronolégico y gené-
tico. Su idea es que lo teoldgico estd en Teilhard, no sélo como bosquejo, sino
como verdadera realidad, pero inacabada y despareja, y precisamente una
continuacién de la misma intenta en la ultima parte del libro, aun reconocien-
do su dudosa ortodoxia (que no preocupé por lo visto a Teilhard).

Después de una introduccién sobre los principales conceptos a utilizar,
el libro se divide en tres partes bien diferenciadas. En la primera se estudia
a través de los textos la religién de lo cristico. En la segunda se analiza lo
que el autor llama “Fenomenologfa preteolégica” o sea, fundamentalmente, el
problema de Omega, que atin no es teologia, pero que cumplird en ella una fun-
cidén principal en la tercera parte. Esta tercera parte, “Teologia en proyecto”,
mds que un andlisis de Teilhard, es una continuacién de su misma linea y se-



72 BIBLIOGRAF{A

gun las premisas de su obra. Creemos que es la parte mdis interesante, aun-
que podamos dudar si el jesuita hubiera suscripto todos sus asertos.

En suma, es un libro serio, documentado, objetivo y desapasionado, pero
escrito con todo el respeto y aun la veneracién que exige un gran pensador,
discutible y discutido, pero no olvidado: uno de los mejores libros que hemos
leido sobre Teilhard de Chardin.

CELINA A. LErTORA MENDOZA

DONALD DAVIDSON - JAAKKO HINTIKKA (Editores), Words and ob-
jections. Essay on the work of W. V. Quine, D. Reidel Publishing Company,
Dordrecht-Holland, 1969, 366 pp.

En 1960, W. V. Quine publicé Palabra y Objeto (PO) (traducido por
Manuel Sacristan y publicado por Editorial Labor en 1968), un libro insi-
nuante, enigmdtico, complejo, que ejerce una notable influencia en algunos
circulos filoséficos. La obra que comentamos aqui, muestra variados aspectos
de esa influencia. Enumeramos a continuacion los autores y los temas de los
ensayos incluidos, J. J. C. Smart: La filosofia de la ciencia en Quine. Gilbert
Harman: Una introduccién a “Traduccién y significacién”, capitulo segundo
de “Palabra y Objeto”. Erik Stenius: Comenzar con cosas corrientes. Noam
Chomsky: Los supuestos empiricos de Quine, Jaakko Hintikka: Criterios con-
ductistas (behavioral) de la traduccién radical. Barry Straod: El convenciona-
lismo y la indeterminacién de la traduccién. P. F. Strawson: Términos singu-
lares y predicacién. H. P. Grice: Nombres vacios. P. T. Geach: Los puntos de
vista de Quine acerca de lo sintdctico. Donald Davidson: Acerca de decir qué.
Dagfinn Follesdal: Los modalidades en Quine. Wilfrid Sellars: Algunos proble-
mas sobre la creencia. David Kaplan: Cuantificar en George Berry: Légica sin
platonismo. Ronald Bjorn Jensen: Acerca de la consistencia de una ligera (?)
modificacién de “Nuevos Fundamentos” de Quine. Todos los articulos se re-
fieren a la obra ‘Palabra y Objeto”, con excepcién del ensayo de R. B. Jensen,
que se vincula con “New Foundations for Mathematical Logic”. Es digno de
sefialar que en 61 pdginas (292-352) Quine ha comentado con su peculiar
destreza, profundidad e ingenio las ideas que se han expuesto en los quince
ensayos.

Creo que lo més adecuado para la presentacién de esta coleccién es ofrecer
al lector algunas de las ideas centrales y bdsicas del libro aqui tratado (PO).
Me guié en esta labor la obra de Passmore “Un siglo de filosoffa” (Penguin
Books, 1966, pp. 517-521). Debo aclarar que en la exposicién se ha soslayado,
en lo posible, el tema de la referencia que campea implicita o explicitamente
desde los paragrafos 16 a 56.

Quine no distingue radicalmente filosofia y ciencia. Aquélla tiene una
mayor generalidad, ya que en lugar del existir de este o aquel objeto prefiere
ocuparse de si existen atributos y clases. Se opone asi a Carnap, para quien la
filosofia es una actividad metateérica; el cientifico usa “electrén” pero el
filésofo habla acerca de esas palabras o del uso cientifico de esas palabras. El
libro PO investiga cuestiones de lenguaje, pero lenguaje en cuanto es un cierto
tipo de comportamiento humano, ya que las cuestiones lingiiisticas que, como las
de Carnap, se ocupan del lenguaje formal en oposicién al contentivo (inhalt-
lich) son comunes a la filosoffa y a la ciencia (el fisico y el filésofo pueden
clarificar sus expresiones investigando los enunciados, pero eso no significa que
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la fisica y la filosofia se ocupen del lenguaje). Quine da la nocién de signifi-
cacién estimulativa de una expresién: clases de estimulos que impulsan a asentir
la expresién, En base a esta nocién podemos distinguir los enunciados ocasio-
nales y los enunciados establecidos. Los primeros (“‘duele”) se asienten cuando
aparece un estimulo; los segundos (“el dolor es triste”) pueden asentirse aun
cuando no se dé el estimulo que los impulsé. Dos enunciados tienen sinonimia
estimulativa si poseen la misma significacién estimulativa. Muchos enunciados
establecidos pueden ser traducidos aun cuando no se conozca perfectamente la
otra lengua. El traductor estudia las circunstancias que permiten al nativo ase-
verar 0 no una expresién y luego se ha puesto a preguntar selectivamente
sentencias indigenas para conseguir asentimientos y discrepancias bajo circuns-
tancias varias. Resumamos el resultado posible de estos métodos. 1) Las senten-
cias observacionales son traducibles. Hay sin duda incertidumbres, pero la
situacién es la normal situacién inductiva. 2) Las funciones veritativas son
traducibles. 3) Las sentencias estimulativamente analiticas son reconocibles como
tales. También lo son las sentencias del tipo opuesto o “estimulativamente con-
tradictorias”, que son las que imponen una discrepancia irreversible. 4) Es po-
sible resolver, si se plantean, cuestiones de sinonimia estimulativa intrasubjetiva
para sentencias ocasionales indigenas, incluso cuando no son observacionales,
pero las sentencias mismas no son traducibles. ;Cémo supera el lingtiista esas
limitaciones? Del modo siguiente, dicho a grandes rasgos. Segmenta los usos
oidos en partes recurrentes de conveniente brevedad y asi compone una lista de
“palabras” indigenas. Luego pone hipotéticamente en relacién de igualdad
varias de esas palabras y frases con palabras y frases castellanas, de acuerdo con
1) -4) . Estas son sus hipdtesis analiticas (PO, p. 81). Por eso, dice Quine, la tra-
duccién siempre es indeterminada: “el principio de la indeterminacién de la
traduccién debe tenerse en cuenta precisamente porque la traduccién procede
poco a poco, y las sentencias se conciben como portadoras sueltas de signifi-
cacién” (PO, p. 92). ¢Cudl es la importancia de estas cuestiones aparentemente
no-filoséficas? Quine nos estd diciendo que es posible preguntar si dos enun-
ciados tienen sinonimia estimulativa pero no si ellos “realmente significan lo
mismo”. La teoria de la sinonimia se incluye en la defensa que lleva a cabo
Quine de la reglamentacion del lenguaje en las formas candnicas de la logica.
El modo reglamentado por el cual el légico reformula los enunciados del len-
guaje corriente no es sinébnimo de éstos, la reformulacién es, bajo ciertos aspec-
tos, un progreso con respecto al lenguaje corriente. Para la nocién de progreso
recurre Quine al modo como el nifio aprende una lengua y se pregunta, por
ejemplo, cémo llega el nifio “mediante pasos faciles, desde los términos de
masa, a la ontologia de los atributos propia de la comunidad” (PO, p. 133).
¢Se podrd usar mejor el lenguaje como instrumento para referirnos a lo que
nos rodea abandonando la ontologia implicita en el uso de los artificios lin-
giifsticos? No se podra construir un lenguaje ideal pero trabajando en el lengua-
je podremos reconstruirlo de manera que cumpla mejor algunos de nuestros
propdésitos. Pero no se piense que lo que llegamos a decir debe ser estrictamente
sinénimo con lo que hemos estado acostumbrados a decir. Una reconstruccién
filos6fica “explica”, es decir, deja de lado ciertos conceptos, los substituye por
otros que efectuardn la labor llevada a cabo por los primeros pero evitando
las confusiones que surgen de su uso. La explicacién no es sinonimia. “No pre-
tendemos aclarar ni explicitar lo que tienen inconscientemente en la cabeza
los que usan la expresién sin aclarar. No pretendemos exponer significaciones
ocultas, contra lo que sugieren las palabras “andlisis” y “explicacién”: lo que
hacemos es llenar lagunas, cubrir deficiencias. Establecemos las funciones de la
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expresién oscura que la hacen merecedora de esfuerzos, y entonces establecemos
un suceddneo de ella, claro y formulado con los términos preferibles, el cual
satisface aquellas funciones” (PO, p. 267). La filosofia describe funciones para
revisar conceptos, revisa conceptos de modo que lleven a cabo mds efectiva-
mente las funciones que la filosofia ha descripto. Podemos, por ejemplo, dejar
de hablar de entidades abstractas si podemos manejar, en su lugar, objetos
fisicos y clases de objetos. Pero de esto no se sigue que en toda circunstancia
debemos excluir a las entidades abstractas como si siempre estuviéramos atados
a las formas canénicas de la légica.

Desde luego que, después de esta breve introduccién al pensamiento de
Palabra y Objeto no pretenderé hacer una seleccién de los articulos. Sin embar-
go, permitaseme sefialar los que, personalmente, creo han de sugerir nuevas pers-
pectivas, modificaciones de punto de vista y estimulantes discusiones de temas
interdisciplinarios. El articulo de Smart es, en palabras de Quine, una descrip-
cién clara, correcta y que debe aprobarse, de su posicién. El articulo de Jensen
ofrece una prueba de la consistencia del famoso articulo de Quine “Nuevos
fundamentos de la légica matemadtica”. El articulo de Strawson y la réplica de
Quine tienen su valor, pues, aun cuando no lo mencione Quine, su libro
“Palabra y Objeto” refuta muchas de las ideas de Strawson. Por tltimo, cree-
mos que son obras maestras de sutileza y empefio, los articulos de Kaplan y
Chomski. La réplica de Quine a éste, es de valor para esclarecer el pensamiento
de ambos.

Esta obra, como todas las de la coleccion “Synthese Library”, es un ejemplo
de cuidada presentacién. En pp. 353-366 ofrece una lista de lo que, hasta 1969,
lleva publicado el profesor Quine.

ALBERTO MORENO

W. K. G. GUTHRIE, Orfeo y la religidn griega. Estudio sobre el “movimiento
drfico”, Col. “Temas de EubEBa”, traduccién del original inglés de la edi-
cién de 1966, por Juan Valmard, 1970, 285 pp.

La importancia de esta obra, que ya puede considerarse casi cldsica en
el tema, puede apreciarse por las sucesivas ediciones retocadas por el mismo
autor, desde la primavera de 1934. El traductor aclara en casi todos los casos
las traducciones de palabras griegas no reconocibles en espafiol asi como toda
posible desinteligencia del texto. Asimismo, en algunos casos la traduccién ha
corrido por su cuenta, pero generalmente se sirve de las ya consagradas. Cuando
es el propio autor que traduce para dar cierto matiz a su idea, el traductor
lo sigue a la letra. Podemos decir, pues, que estamos en presencia de una edicién
muy cuidada, lo que es importante sefialar, dado que practicamente la cuestién
se centra en andlisis lingliisticos y textuales.

Uno de los aspectos de mds valor —aunque no el tnico, por supuesto—
radica en la sintesis y balance de los testimonios que objetivamente nos han
quedado acerca de Orfeo, su vida (si existid, pues en definitiva el autor no
toma partido), su obra y el sentido de su influencia en las etapas posteriores,
El “orfismo” es estudiado desde sus origenes hasta la posible influencia en la
primitiva literatura cristiana, o sea hasta fin de la Edad Antigua. La tesis del
autor es que una primitiva y selecta comunidad de los tiempos clasicos de
Grecia tomé la figura ya mitol6gica de Orfeo dindole otro contenido, y los
adapté con ciertos mitos particularmente dionisiacos, a pesar de que existen



BIBLIOGRAFfA 75

testimonios que podrian considerar a Orfeo como proveniente del dmbito diur-
no o celestial (apolineo). Esta comunidad creé poemas, a los cuales hacen
referencia los autores de la época clasica, particularmente Platén, y los poetas.
Su doctrina es dualista, hablan de un aspecto celeste y otro terreno, y presentan
una teoria completa de la naturaleza humana, de la salvacién y de la vida futura,

Consecuente con esta tesis central el libro se desarrolla en ocho capitulos,
en el primero de los cuales se hace un exhaustivo anilisis de los datos objetivos
sobre Orfeo, cuidadosamente valorados segun las mds serias investigaciones. En
el segundo capitulo expresa su tesis sobre el Orfismo como doctrina y en el
tercero la relacién entre Orfeo y su propia doctrina y la historia del Orfismo
como movimiento religioso.

En los tres capitulos siguientes se dedica al estudio pormenorizado de tres
aspectos de la doctrina ¢rfica. La creacién y los dioses segiin la cosmologia
propuesta por el movimiento, la vida futura y la vida terrena y las pricticas
cultuales.

El libro se cierra con dos capitulos que pueden ser considerados apéndices,
ya que el mismo autor nos advierte que no se trata de un estudio completo
sino de avances por donde debe continuarse la investigacién. En primer lugar
la influencia y resonancia de Orfeo en los otros pensadores religiosos griegos
y en segundo lugar el orfismo en el mundo helenistico y grecorromano hasta la
época del Cristianismo.

El estudio se completa con un indice alfabético con ilustraciones y refe-
rencias bibliograficas. Todo ello contribuye a aumentar el caudal del aporte
en las dos direcciones indicadas: objetividad de los testimonios y originalidad
de las interpretaciones, pero siempre mantenidas cuidadosamente distinguidas,
lo que es un indice mds de su valor. Es un libro importante, por lo tanto, no
s6lo desde el punto de vista de su especialidad, sino para los estudiosos de la
filosofia griega que quieran obtener un conocimiento mis profundo de las rela-
ciones entre su religién y su primitiva filosofia.

CELINA A. LERTORA MENDOZA

HECTOR D. MANDRIONI, Rilke y la bisqueda del fundamento, Edit. Guada-
lupe, Buenos Aires, 1971, 435 pp.

Este libro de Mandrioni consta de cuatro partes. En la primera parte se
propone ya el marco en el que se ha de mover toda la reflexién de la obra. Sus
capitulos se titulan: Buisqueda del Fundamento, donde se plantea el problema
del fundamento del mundo y de la existencia y el advenimiento del mismo
en la forma de la palabra poética: El didlogo Filosofia-Poesia, y La Décima
Elegia y el Soneto 11, I3, que son las dos obras analizadas por Mandrioni. En
las partes segunda y tercera se analizan detalladamente esas obras, y en la cuarta
parte expone el autor sus conclusiones y valoraciones sobre el material estu-
diado. Estas conclusiones y valoraciones estin hechas conforme a la intencién
filoséfica que informa todo el trabajo de Mandrioni.

Creemos que todos los temas rilkeanos que se abordan en este libro po-
drian ser agrupados bajo un titulo general: “El tema de lo visible y lo invi-
sible”. En efecto, todo el drama de la existencia parece jugarse para Rilke
entre los polos de la visibilidad carnal y la presencia intangible y eterna. La
realidad, las cosas fisicas que nos rodean muestran al ojo atento dos dimen-
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siones diversas: una dimensién fictica y otra no-fictica, Las cosas impresio-
nan en su inmediatez material nuestros sentidos, son ‘“facta” que aparecen
y desaparecen en las coordenadas espacio-temporales, constituyen el marco inme-
diato de nuestra existencia en el mundo de la vida cotidiana. En esta inmediatez
las cosas suelen no trascender para el hombre las categorias de “instrumento”
y “obstdculo”, son coadyuvantes o frenos de su desplazamiento horizontal-fisico.

Pero las cosas no se agotan en esta fugacidad, en este ser mera “circuns
tancia”. En los “facta” alienta algo que nos es “factum”, estd presente un
sentido, una ‘‘significacién”, un “eidos”, un puro “ser tal”. Esta dimensién no
puede ser ya el marco de una existencia cotidiana, es mds bien el horizonte
de una mirada inteligente que trasciende el espacio y el tiempo. Lo que en este
dmbito se muestra no puede ser visto como “instrumento” u “obsticulo” que
choca contra nuestro cuerpo. Lo que aqui se manifiesta reclama simplemente
ser visto con los ojos asombrados y reverentes del espiritu. Y precisamente esta
dimensién de las cosas, invisible a los ojos carnales, mueve al hombre a descu-
brirse a si mismo como algo mds que mera carne, hace que el hombre descubra
en si mismo, en su naturaleza, una secreta complicidad con esa dimensién in-
tangible de lo real.

Para Rilke, la dimensién invisible de lo real es la decisiva, es su verdadero
ser. Toda la realidad, la Tierra, anhela ser llevada a esa dimensién por la
palabra humana. La plenitud del ser de las cosas se da para Rilke cuando ellas,
despojadas de su peso carnal, muertas a este mundo de la fugacidad, resplan-
decen en su pura figura “invisible”. Asi, quedan las cosas instaladas en aquella
regién del puro presente en la que el Angel domina como su realizacién més
plena. Todas las cosas aspiran, segun Rilke, a ser salvadas por su incorporacién
en la vecindad del Angel. El pontifice que posibilita este trdnsito de la Tierra
es el hombre-poeta con el instrumento de su palabra. La palabra poética es la
palabra esencial, es la que patentiza en las figuras concretas de esta Tierra sus
figuras colestiales, eternas. La palabra poética es asi un abandono y una autén-
tica llegada. Es un abandono de la pesadez de lo terreno y una llegada del ser
auténtico, Por la palabra poética la Tierra es transfigurada y llevada mds
alld de su pesadez. En este sentido, la palabra del poeta es el signo de una
despedida, de una despedida de las cosas en su fugacidad para recuperarlas,
transformadas, en su mds auténtico ser. En la poesfa acontece asi una verdadera
salvacién de la Tierra, una instalacién de la Tierra en un espacio indemne,
imperecedero, puro.

La poesfa adelanta, en forma vacilante y fugaz, lo que la muerte cumple
en forma definitiva. Con la muerte acontece definitivamente la instalacién del
hombre en el reino que estd mas alld de la fugacidad, en el reino de las puras
patencias significativas, en el reino de las relaciones puras. Testimonio de esto
es la Décima Elegia de Duino. La palabra poética es entonces la manifestacién
de las raices, de los origenes celestes de la Tierra. Pero la palabra poética se
distingue de todo otro hablar humano no sélo por ésa su radicalidad. En la
poesia, tal como la entiende Rilke, es necesario notar también su especial
tonalidad, su especial “modo de decir” que, en realidad, es mds que un simple
“modo de decir”. Nos referimos al cardcter cordial de esta palabra salvifica. La
explicacién de la especial naturaleza de la palabra poética nos muestra en Man-
drioni una rara profundidad en la comprensiéon de tan dificil cuestion y un
fluido dominio del lenguaje adecuado.

El nombrar poético no es un sefialar a la distancia cosas que se encuentran
frente al poeta. No es un apuntar impersonal a objetos. En el acto poético poeta
y cosa se encuentran, se cubren y complican misteriosamente, de modo que el
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poeta esta en la cosa y la cosa en el poeta, suprimida toda distancia objetivante.
Poeta y cosa se regalan mutuamente en un espacio interior que los religa, en
un espacio cordial. En ese espacio cordial que se abre en el decir poético se
manifiesta la dimensién intima, cordial de la cosa, mas profunda y decisiva
que sus contornos conceptualizables. Poeta y cosa se entregan mutuamente en
un ‘“‘espacio césmico interior”, en el que la cosa muestra su intimidad, su “ve-
rum” mas profundo para que el poeta la acoja en palabras vacilantes, abiertas,
sugerentes.

Asi entonces, para Rilke el ser verdadero de las cosas —y del hombre— es
su dimensién eterna, invisible, esencial y cordial que se manifiesta definitiva-
mente en la muerte y que desde aqui ya anuncia la palabra poética. Pero la
palabra poética no sélo patentiza las formas eternas de las cosas, invisibles al ojo
carnal, sino que ademds presenta esas formas en su diferencia frente a su Fun-
damento, lo m4s invisible de lo invisible. En lo presentado, la palabra poética
hace notar al Presentificante. Pero solo lo puede hacer como Presentificante
de lo presentado. El Fundamento ultimo no es nunca alcanzable en sf mismo
y antes de sus presentados, de sus manifestaciones. La palabra poética es un
constante salto desde lo manifiesto al Manifestante, un constante aspirar hacia
el Manifestante para volver siempre a lo manifestado. Ese fundamento recibe de
Rilke diversos nombres: Dios, Fundamento originario, Naturaleza, Abierto,
Vida. Este fundamento se derrama en las figuras eternas de las cosas, €l es la
secreta rafz de todas ellas.

Por supuesto que el filésofo puede plantear en el corazén del pensar de
Rilke una serie de preguntas. ¢Ese fundamento es eterno e inmutable? ¢Es ese
Fundamento un Dios personal? ¢La “emanacién” de las multiples formas de los
entes a partir de ese Fundamento es un proceso necesario? ¢Cudl es la consis-
tencia de esas figuras eternas de las cosas? ¢De qué modo estdn ellas presentes
en las realidades de esta tierra? ¢Cudl es la consistencia y significacién axiolé-
gica de nuestras realidades terrenas? Son todas preguntas no sujetas a una res-
puesta univoca a partir de la lirica rilkeana. Quizds se necesario quedarse
aqui, filoséficamente, con una verdadera insatisfacciéon. El mismo Mandrioni
nos dice: “Tal vez sea muy dificil poder ofrecer una respuesta a estas preguntas,
que interprete fielmente la intencién ultima del poeta; y también podria ser
discutible hasta ddénde es legitimo exigir de un poeta respuestas de este tipo.
Pero el pensamiento rilkeano, sin perder su fuerza y sugestién poéticas, de tal
manera se interna en la trama de estas cuestiones que espontineamente hace
surgir en el espiritu del lector estos interrogantes.” (pig. 389).

El Rilke que nos presenta Mandrioni es una fuente rica en sugerencias
para la reflexién filoséfica y cristiana, pues estd todo él impregnado de una
atmoésfera de absoluto o, quizds mejor, de apertura para una presencia de lo
Absoluto que dé sentido al mundo y a la existencia del hombre.

Este libro de Mandrioni, que transita con igual seguridad los caminos de
la filosofia y de la gran poesia, es un claro ejemplo de acercamiento profundo
a un poeta, desde una actitud de fundamental simpatia y disposicién para ofr.
Es un ejemplo de cdmo debe el pensador cristiano prestar atencién a todas las
voces que en el mundo van abriendo los caminos para una eventual manifes-
tacién del Absoluto. Por otra parte, una manifestacién de Dios sélo puede ser
escuchada por el hombre si constituye una respuesta y un encuentro sobre su
propio camino de hombre. En este camino del hombre en el mundo se insertan
la poesia de Rilke y el libro de Mandrioni.

N. A, Corona
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Aquinas: A collection of critical essays, edited by Anthony Kenny, Macmillan,
London, 1970, 389 pp.

Formando parte de la serie “Modern studies in philosophy”, recoge este
volumen quince ensayos distribuidos por temas, segiin mostramos a continua-
cién: 1. Locica vy METAFisica (Form and existence, P. Geach; Categories, H.
McCabe; Analogy as a rule of meaning for religious language, J. F. Ross;
Nominalism, P. Geach); II. NATURAL THEOLOGY (St. Thomas doctrine of ne-
cessary being, P. Brown; The proof ex motu for the existence of God: logical
analysis of St. Thoms’ arguments, J. Salamucha; Infinite causal regression, P.
Brown; St. Thomas Aquinas and the language of total dependence, J. N. Deck;
Divine Foreknowledge and human freedom, A. Kenny); III. PHILOSOPHY OF
MIND (Intellect and imagination in Aquinas, A. Kenny; The immortality of
the soul, H. McCabe; Aquinas on intentionality, P. Sheehan); IV. MorAL PHI-
LosoPHY (The scholastic theory of moral law in the modern world, A. Donagan;
The first principle of practical reason, G. G. Grisez) . Termina el volumen con
una brevisima cronologia de la vida del Angélico, y una bibliografia distribui-
da en: obras de S. Tomads, antologias, algunas obras en inglés acerca de nuestro
autor, y una sucinta lista de revistas escoldsticas.

Extrafiard tal vez lo restringido del campo abarcado por esta coleccién,
pero ello queda explicado una vez que el lector se tome la molestia de leer
Io que dice la contratapa, y que se debe suponer escrita por el colector: ‘“His
philosophy of nature has been antiquated by the swift progress of natural
science since the Renaissance. His philosophy of logic has been improved upon
by the work of logicians and mathematicians in the last hundred years. But his
metaphysics, his philosophy of mind and his moral philosophy entitle him to
rank with Plato and Aristotle, with Descartes and Leibniz, with Locke and
Hume and Kant”. Es, en total, un criterio. De todos modos Kenny declara su
intenci6én en el prefacio, aclaracién que resulta importante para juzgar su cri-
terio: ha intentado seleccionar autores cuyos intereses y métodos resultaran
inteligibles a los filésofos analistas. Desde este punto de vista probablemente
la antologfa cumpla su cometido.

J. E. BorLzaN

PAUL KUCHARSKI, La Spéculation Platonicienne, Publications de la Sor-
bonne, Série “Etudes”, tome I, Béatrice- Nauwerlaerts, Parfs, 1971, 390 pp.

El libro, publicado con el concurso del Centre National de la Recherche
Scientifique de Francia, recoge una serie de articulos especializados, publicados
por el autor a través de varios afios, desde la defensa de su tesis. El tema de la
especulacién en la obra de Platén ha preocupado a Kucharski desde su inicia-
cién en la investigacién, y a ese trabajo ha dedicado sus esfuerzos, sobre todo
desde su incorporacién al “Centre de Recherche sur la Pensée Antique”.

Se recogen doce trabajos, publicados anteriormente en diversas revistas,
sin modificaciones salvo en uno de ellos. Todos giran, de manera mds o menos
directa, en torno al tema de la “especulacién”. El autor nos explica que en-
tiende por especulacién la manera segin la cual un problema es formulado,
y por consecuencia, resuelto. En el caso de Platén es, obviamente, la dialéctica.
Algunos de los articulos atacan directamente este tema: “La rhétorique dans
le Georgias et le Phédre”; “Sur l'évolution des méthodes du savoir dans la
philosophie de Platon”, “Eschatologie et Connaissance dans le Timée”, “La
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théorie des Idées d’aprés le Phédon se maintient-elle dans les derniers dialo-
gues?” y “La notion de vue d’ensamble dans la doctrine platonicienne du sa-
voir”. Todos ellos se refieren al tema general de la teorfa del conocimiento
y su evolucién genética, en un examen comparativo y exegético de los princi-
pales textos, corrigiendo o apoyando las interpretaciones clasicas de los mismos.

El problema de las relaciones entre el platonismo y las teorfas pitagdricas
también ha sido objeto de la atencién del autor —que ha publicado también
una obra especifica sobre la teoria pitagérica— y se refleja en varios de sus
articulos: “Aux frontieéres du platonisme et du pythagorisme” y especialmente
“Les principes des Pythagoriciens et la Dyade de Platon”, que nos ha parecido
uno de los mejores trabajos.

Los demds articulos se refieren a problemas mas especificos: “La musique
et la conception du réel dans le Philébe”, “Observations sur le mythe des Lois
903b-905d”’; “Le Philébe et les Eléments harmoniques d’Aristoxéne” es un tra-
bajo sumamente original sobre la concepcién de la musica y sus relaciones
matemdticas entre los griegos contempordneos a Platén; “La conception de I'art
de la mesure dans le Politique” es un examen muy completo sobre los textos
capitales de este didlogo, donde también expone el autor la tesis de la radical
unidad entre el pensamiento cosmoldgico y politico en Platén y “L’affinité
entre les Idées et 'ame d’aprés le Phédon”.

Esta somera enunciacién nos da una pauta de la riqueza y complejidad
de los temas tratados, por lo cual podemos decir que la publicacién conjunta
de estos articulos resulta un comentario estricto a las partes mds dificiles y mds
espinosas de la obra platénica. Es un libro para especialistas y no se encontrard
en ¢l ninguna afirmacién no fundamentada conforme a los mds estrictos cdno-
nes de investigacién. Es laudable que la Sorbona haya iniciado una serie de
publicaciones —presumimos que a este primer tomo seguirdn otros— recogiendo
material especializado, tornando md4s ficil el acceso a obras que de otro modo son
de dificil ubicacién. El libro en si es desde todo punto de vista recomendable.

CELINA A. LERTORA MENDOZA

Coscienza, legge, autoritd. Atti del XXIV Convegno del Centro di Studi Filo-

sofici tra profesori universitari. Galarate, 1969. Brescia, Morceliana, 1970,
280 pp.

Continuando con sus reuniones periddicas entre profesores universitarios,
el Centro de Estudios Filosdficos de Gallarate nos ofrece en este volumen los
trabajos presentados por los participantes, precedidos por las cuatro Introduc-
ciones, y cerrdndose con las respuestas y conclusiones.

Nos es imposible resefiar aqui el contenido de las veintiséis comunica-
ciones, pero si al menos podemos mencionar los nombres de sus autores, muchos
de los cuales han contribuido también en otras publicaciones de este Centro.
Ellos son: Ugo Spiritto, Luigi Bagolini, Fausto Bongioanni, Francesco Sangui-
netti, Giovanni Santinello, Andrea Moschetti, Renato Lazzarini, Giovani Cald,
Luigi Rosa, Romeo Crippa, Virgilio Melchiorre, Armando Rigobello, Francesca
Rivetti Barbd, Giovanni Bortolaso, Ferdinand Ulrich, Vittorio Mathieu, Robert
Caponigri, André Léonard, Giorgio Giannini, Camillo Negro, Ada Lamacchia,
Benedetto D’Amore, Adolfo Mufioz Alonso, Felice Battaglia, Angelo Crescini
y Bruno Brunello.

En sus respectivos trabajos, los autores anteriormente citados han elaborado
el tema desde diversos dngulos, contestando a los profesores que tuvieron a su
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cargo las introducciones, o dialogando entre si. Pero de algiin modo todos los
temas pueden referirse a los planteos iniciales. En el suyo, Domenico Campa-
nale, propone la teoria de la ley natural como fundamento de la ley positiva
y aun de la autoridad. En la respuesta correspondiente, puntualiza las discre-
pancias o posibles malentendidos que su discurso originara. Es de notar que
su exposicion, basada en la filosofia escolatica tradicional, encontré bastante
oposicién entre los concurrentes.

Por su parte, el profesor Sergio Cotta encara el problema conciencia, ley,
autoridad desde el punto de vista de su relacién en el plano de la estructura
humana y no en el plano politico-juridico, al cual hacen referencia algunas
de las comunicaciones. En su respuesta defiende la continuidad —al menos
posible— del discurso filoséfico frente a la crisis. Es decir, si bien compete
al filésofo dar un diagnéstico de nuestro tiempo y no “pensar en abstracto”,
sobre todo debe repensar, en el sentido mds exacto de la palabra, las ideas,
instituciones y formas de vida que se resquebrajan y lo que en ellas hay de
perdurable y valedero.

El profesor Bernard Delfgauw encaré su introduccién, al contrario, enfa-
tizando la situacién critica histérica en que el hombre se encuentra y que
se traduce en la confusién que reina sobre estos tres conceptos. Después de
analizar la cuestién previa del sentido de las palabras en debate, expone el pro-
blema y el conflicto, pero visualizindolo dualisticamente: en el estado y en la
Iglesia. Debe admitirse que las soluciones propugnadas por el profesor Delf-
gaauw para superar la crisis de la Iglesia, son bastante atrevidas (privar a la
curia romana de todo poder de decision, poner fin a la confusién entre Evan-
gelio y Teologia, reconocer que el tnico mandamiento del amor es un ideal
y no una ley juridica, reconocer la primacia de la conciencia auténtica y no
de la autoritaria, ponerse radicalmente del lado de los pobres y de los oprimi-
das) en sus posibles consecuencias e implicaciones tedricas y practicas. Su
respuesta va dirigida a defenderlas, colocindose en una posiciéon diversa a la de
Campanale, y los tomistas en general: no acepta la nocién de ley natural (por
lo menos en el sentido de que tenga una proyeccion filosofica practica), no
acepta tampoco €l orden social natural, enfatizando la primacia de la libertad
humana y de la conciencia subjetiva. Por momentos nos ha dado la impresién
que habiendo visto bien el problema de la crisis actual, teme utilizar para su
conceptualizacién el esquema de una filosofia anterior, y por eso duda y rechaza
los conceptos de “ley natural”, “orden natural”, etc., contraponiendo equivoca-
damente lo natural a la libertad.

Jos¢ Fuch escribié su relacién desde el punto de vista de un tedlogo
moral, y asi, desde esa perspectiva, define los tres términos y explica sus rela-
ciones. En su respuesta aclara y defiende la siguiente tesis: en el orden del
conocimiento (quoad nos) se da la secuencia: conciencia-ley-autoridad; en el
orden ontolégico (quoad se) el orden es: autoridad-ley-conciencia. Es claro que
esto lo defiende sélo como tedlogo moral, sin hablar de otros tipos de leyes
mds que las morales, y en cuanto son objeto de estudio teoldgico.

Las discrepancias, convergencias y paralelismos entre las diversas formas
de encarar el problema, no han caido en una critica estéril sino en diilogo
fecundo. Hay un intento evidente de comprender el punto de vista del otro
para poder, juntos, mirar mejor la realidad. En este sentido podemos decir que
todas las comunicaciones son un ejemplo de ello. Sobre cual sea la mejor o mas
adecuada conceptualizacién, puede el lector sacar su propia consecuencia.

CELINA A. LERTORA MENDOZA
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