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EL ODIO A LA VERDAD Y
A LA INTELIGENCIA (%)

1 — EI bien auténtico del hombre es el que lo perfecciona como hom-
bre, es decir, que lo actualiza en su vida espiritual especifica, en su inteli-
gencia y voluntad. Tal es el ser en cuanto verdad de la inteligencia .y per-
feccién o simplemente bien de la voluntad.

Lo que nos interesa notar ahora es que la perfeccion de esta vida espe-
cifica no penetra en el hombre ni llega a realizarse sino por el camino de la
inteligencia. La voluntad no puede elegir el bien ni perfeccionarse a si misma
y al hombre con la decisidn libre sin previa aprehensién de su verdadero
bien por parte de la inteligencia, vaie decir, sin aprehension de la verdad.

Como su mismo ser, todo su desarrollo o perfeccin le viene al hom-
bre del ser trascendente y, en ultima instancia, del Ser divino; se realiza
como una conquista o incorporacion inmaterial del ser trascendente en or-
den a la conquista de la posesion del Ser infinito. Pero tal empresa no se
comienza sino por la inteligencia: por aprehender el ser que ilumina la con-
ctencia con su luz de verdad, la cual formula a la voluntad la normd para su
actividad libre de perfeccionamiento moral y, bajo ésta, para las demds facul-
tades en orden a su propio bien. A su vez todo el perfeccionamiento ético de
la voluntad libre y, bajo él, todo el perfeccionamiento humano jerdrquica-
mente realizado por las diversas facultades en pos de la posesién de sus ob-
jetos, culmina en el perfeccionamiento de la inteligencia con la posesién de
la verdad, porque sélo la inteligencia, por su misma naturaleza, es capaz de
posesionarse del ser trascendente y, en definitiva, del mismo Ser divino, ha-
cia el que se mueve antes de su posicién o en el que goza después de ella la
voluntad adherida al bien.

(*) Este editorial fué redactado en el mes de Julio. Los acontecimientos que se vienen
sucediendo, después de la Revolucion en diversos establecimicntos educacionales, especialmente
en las Universidades, vienen a corroborar la verdad de lo quc que aqui se alirma.
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2 — Por eso, el primer paso para encauzar al hombre hacia el bien es
orientar su inteligencia hacia la busqueda de la verdad y afianzarla en su con-
quista progresiva en diteccion a su posesion definitiva. Sin la verdad en la in-
teligencia, la voluntad no puede orientarse hacia su bien especifico, que es el
verdadero bien.

Es cierto que tal orientacién no basta, que bajo una inteligencia orienta-
da y aun en posesién de la verdad, contra lo que opinaba Sdcrates, la volun-
tad es capaz de elegir el mal, de acuerdo al dicho de Ovidio: Video meliora
proboque, deteriora sequor, recordado por San Pabio, quien afiadia con mds
fuerza paradojal atin: No hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero.

Pero la inversa tampoco es verdadera. La voluntad no puede elegir el
bien sin la verdad de la inteligencia, porque la voluntad no actda sino guiada
y hasta informiada por el juicio de ésta y no podria elegir el bien especifico
del homibre sino bajo un juicio en posesion de la verdad.

3 — De aqui que las fuerzas del mal desatadas contra el bien, y quie-
nes las dirigen, comienzan siempre atacando la verdad, porque saben que la
verdad es la fuente de irradiacién del bien y que no se puede suprimir el bien
sin antes arrancar su raiz de donde brota, que es la verdad; atacando simultd-
neamente a la inteligencia y a la persona en quien vive, de lu cual irradia y
donde es defendida la verdad.

Por otra parte, la verdad por si misma tlumina y fundamenta el valor
del bien, a la vez que desenmascara los sofismas en que se cimentan las teo-
rias falsas y depravadas. Todas las formulaciones de falsas normas de con-
dicta son desenmascaradas en su claudicacién moral por la verdad desde lu
inteligencia.

Los propugnadores del mal, los que han empefiado su vida en una gue-
rra contra el bien, comienzan por procurar justificar su conducta con teorias
erréneas, intentan encontrar justificacidn tedrica desde y para su depravacion
moral. Ya dijimos en otra ocasién (1) cémo en virtud de la tendencia del
espiritu hacia la unidad, asi como la verdad ticnde a informar con sus exi-
gencias normativas y dirigir hacia el bien a la voluntad, y asi como la vo-
luntad orientada hacia el bien honesto o moral ¢s la mejor disposicién para
fijar a la inteligencia en la investigacién de la verdad sin prejuicios ni pa-
siones que la aparten de su objeto; también inversamente el error de la in-
teligencia tiende a apartar —ain involuntariamente— a la voluntad del
bien, y, sobre todo, la voluntad, descarriada y entregada al mal, tiende a
alejar a la inteligencia de la verdad y a hacerla buscar pseudo-razones que
justifiquen y den apariencia de bien al mal para justificar su mala conducta.
La experiencia cuotidiana nos ofrece multiples ejemplos, vg. de gente débil,

(Y) Ver Filosofia y Sinceridad, editorial de SAPIENTIA, N¢ 35.
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que para justificar su actitud cobarde, procura defender ante si y ante los
demids su claudicacion de los verdaderos principios con pseudo-razones dv
conveniencia inmediata.

De aqui que cuando la maldad se apodera y somete la voluntad del
hombre, sobre todo de un modo habitual o vicioso, el mal se enseforea
también de la inteligencia con el error, el sofisma y todas las falacias con-
siguientes. Lo que en tal caso interesa no es hacer desaparecer el mal en si
mismo, sino mds bien suprimir la impresién del mal tras las apariencias del
bien, mediante sofismas de la inteligencia; la cual de este modo es prosti-
tuida, obligada a someterse servilmente a las imposiciones de la voluntad,
dominada a su vez por las pasiones.

4 — No se trata ya de la desviacién moral de la conducta bajo una
conciencia que la reprueba. Se trata de algo mucho peor: de una vida total-
mente desviada, de una voluntad que ha llegado a desviar a la misma inte-
ligencia de su objeto, y que no sélo perpetra el mal, sino que, con la ayuda
de la inteligencia sojuzgada, procura presentar y defender el mal como bien
y el error como verdad. En otros términos, no estamos ya ante un pecador,
si no arrepentido, al menos consciente de su pecado; estamos ante un pe-
cador, que quiere justificar su pecado y hacer pasar por bueno lo que es
malo y, para ello, hacer pasar por verdad lo que es error o, como dice S. S.
Pio XII, en la sociedad actual se quiere borrar hasta la conciencia rnisma
del pecado.

Cuando el bien llena el alma y la vida espiritual culminando en la
posesion del bien de la inteligencia, que es la verdad, tiende luego a irra-
diarlo y comunicarlo a los demds, porque el bien es diffusivum sui. Quien
posee el bien y la verdad es, consciente o inconscientemente, un apédsiol de
ios mismos. La verdad y el bien, como la luz y el fuego, no se pueden po-
seer sin trradiarse. Tal apostolado del bien, cimentando en la verdad gy en
sus exigencias, si es intolerante con el error y el mal, estd sin embargo lleno
de caridad y tolerancia para los hombres que yerran y pecan, y realizado
por los medios encuadrados, dentro de lus exigencias del bien y del amor (2).

De modo andlogo cuando el mal se ha ensefioreado del alma y. desde
el fondo de una voluntad perversa lleva a obscurecer y desviar a lu inteligen-
cita con el error, tampoco se detiene alli, sino que tiende a contagiarse, a co-
municarse @ los demds en una especie de apostolado demoniacc.

Y como quiera que la voluntad y la inteligencia adheridas enterament.
al mal y al error estdn descentradas de sus objetos propios, privaedas, consi-
guientemente, de las exigencias normativas de la verdad y del bien, esta irra-
diacién o apostolado del mal no se realiza por los cauces de la conviccién

(2) Ver editorial de SAPIENTIA, Ne 28.
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y de la moral, sino como el desborde sin medida de la fuerza ciega e incon-
trolada, que no se detiene en medio de ninguna especie. Eq el impetu del odio
y de la pasién, en general, que dispone despéticamente de la inteligencia para
arbitrar los medios —cualesquiera sean ellos— para sus siniestros fines, con
el objeto de conferirles apariencia o formalidad de bueno. El mal y el error,
enserioreados del hombre, son fuerzas incontroiadas, que no se detienen en
nada. en la maldad de ningun medio, con tal de llegar a su meie. Lo dnico
que interesa, es el éxito de la empresa y en modo alguno la bondud de los
medios.

5 — Mds todavia. Frente a la justa intolerancia de la verdad y del bien,
que por su mgsma esencia no pueden pactar con el error y con el mal, el
error y el mal en sus representantes asumen una actitud de tolerancia frente
a todos los errores y actitudes prdcticas por depravadas que sean. Cada uno
es libre para pensar y obrar como quiere, asi suelen expresarse, olvidando
que la inteligencia y la voluntad tienen un objeto especifico, quc es la verdad
y el bien, a cuyas exigencias o leyes estdn moralmente sometidos, aunque
—en razén de la libectad de la voluntad— sean libres absolutamente para
someterse o no a ellas.

Mas lo paradojal de esta actitud es que tal tolecancia se pide y se con-
cede generalmente sélo para el error y el mal. Y la razdn es obuia, porque
también el error y el mal tienen su logica. Esta tolerancia de los Gue estdn y
defienden el error y el mal proviene dei hecho de no poseer ellos la verdad
y el bien y de carecer, por eso, de criterio para discernirlos. De alli que todas
las teorias y prdcticas deban ser toleradas, porque se estd desprovisto de me-
dio para juzgarlas en su verdad o bondad. Lo tnico que debe impedirse 16-
gicamente, si se quiere mantener esta posicidn de tolerancia para el propio
error y conducta depravada y de los demds sistemas tedricos o prdcticos equt-
vocados, es precisamente la verdad y el bien y las doctrinas y las inieligencias
que las defienden y que se oponen a aquéllos. Tolerar la verdad o el bien
seria pactar con el enemigo, quien ipso facto minaria los progios fundamen-
tos de su tolerancia del mal y del error: seria algo asi como si las tinieblas
pudieran tolerar la luz. Por eso, la tolerancia del error y del mal es una in-
tolerancia apasionada y sin medida cuando de la verdad y del bien se trata.
Como en el templo griego de que habla San Pablo, también en el santuario
del error y del mal caben altares para todos los idolos. menos para el Dios
verdadero, para la verdad y el bien, que solo puede penetrar ahi como el
“Dios desconocido”.

6 — Y no se trata de intolerancia tedrica, sino de intolerancia llevada
al terreno de la realidad, conducido en alas del odio, con una obstinacién
y pertinacia brutal contra las inteligencias y las personas que sustentan la



EL Opio A LA VERDAD Y A LA INTELIGENCIA 247

verdad. Hay que desterrar del mundo al enemigo que es la verdad, y para
eilo hay que herir de muerte y apagar la inteligencia que da testimonio de
eiia, si no se la puede prostituir; hay que silenciar la inteligencia de quienes
heroica y desinteresadamente la sustentan.” En los mds exaltados misticos del
error, hay una especie de obsesion y frenesi diabdlicos por terminar total-
mente y para siempre con quienes pretenden saliv por los fueros de la verdad.
Todo se puede emplear cuando, con la adopcion del error y del mual, se ha
perdido hasta el sentido de la diferencia entre lo licito y lo ilicito, lo humano
y lo inhumano, y sélo resta el interés y la pasion, la conveniencia con la
propia posicién. Perdida la verdad, dnica auténtica rectora normativa de la
actividad prdctica, sélo resta una libertad o facticidad ciega, cadtica y amoral.

Las tristes experiencias. porque ha pasado y pase aun la humanidad
—y que acabamos de sufrir también en nuestro pais— nos recuerdan dema-
siado esta verdad de la intolerancia brutai del error y del cdio. En los am-
bientes universitarios, ;no hemos conocido acaso a honrbres *‘liberales”,
“‘abiertos a todas las teorias” y “‘tolerantes’” con rodas las posiciones, que han
invocado para si el principio de la “‘libertad de catedra’ a fin de poder ense-
fAar las teorias mds emponzofiadas, tales como el materiaiismo dialéctico dei
comunismo o el amoralismo existencialista; pero que fuego, cuando de ellos
ha dependido, no sélo no han tolerado la verdad sino que han procurado
hacer callar las inteligencias de quienes defendian la verdad, so pretexto de
ser intolerantes, no precisamente por razonamientos, sino por la intriga, ld
calumnia, y la vejacidn y la privacion de sus cdtedras? Es la l6gica del errot
y del odio, insistimos, de fuerzas ciegas y desbordadas, sin contralor alguno,
precisamente porque han perdido la verdad y el bien truscendente —y, en
altima instancia, la Verdad y el Bien divinos— por cuyas exigencias sola-
mente es capaz de ser ordenado el espiritu y la conducta de é! Jependiente.

7 — En el reducto del error vivido, que deprava e impregna de muldud
toda la vida espicitual, es donde debemos buscar la raiz de ese odio verda-
deramente satdnico, de exterminio por todos los nmledios, de la verdad y de la
inteligencia, que umda en el corazon .de algunos hombres perversos. El error
quiere apagar la verdad y para ello hacer callar la inteligencia que la descubre
y la wrradia. Son los hijos de las tinieblas que no pueden ver ni tolerar la
luz, ni que los otros la vean. “‘Erat lux . . . et tenebrae eam non comprehen-
derunt”.

Pero la verdad y la inteligencia, como participacion de la Verdad y la
Inteligencia divinas —como el bien y la voluntad io son de Su Bondad y
Voluntad— son en si nmusmas indestructibles, y no hacen sino purificarse
en la contradiccién y la prueba, para ireadiar su luz con mds pureza y fuer-
za. Puede ser vilipendiado e impedido quien con su inteligencia defiende la
verdad. Pero desde que la Verdad encarnada muri6 en una cruz para ilumi-
nar y vivificar a los hompbres con su propia Verdad que es también Vida, el
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y hasta mueren por dar testimonio de la verdad —que es siempre, por eso
mismo, un testimonio de Cristo— es la condicién de la fecundidad de su
apostolado de la verdad.

Y es esto precisamente lo que se oculta a los ojos de los que combaten
y pretenden destruir la verdad y la inteligencia. Ellos saben realmente lo que
atacan y por qué lo atacan. Sus tiros no pueden ser mds certeros: la verdad
y la inteligencia que la defiende, es el princapio y el término de todo bien,
contra el que ellos estdn. Pero lo principal escapa a su mirada entenebrecida:
la fecundidad del sacrificio de los que sufren y mueren por dar testimonio
de la verdad. “Nisi granum frumenti cadens in terram mortuum fuerit, ipsum
solum manet; si autem mortuum fuerit, multum fructum affert’”’. Como
los judios, cuando crucificaban la Verdad, también los que hoy la crucifican
en los que, en pos de esa Verdad encarnada, la defienden y. mueren material
o espiritualmente por ella, mds que nadie contribuyen, sin saberlo y contra
sus propuas intenciones, a la exaltacion e irradiacidn de la verdad.

LA DIRECCION



SENTIDO, ALCANCE Y FUNDAMENTACION
DEL PRINCIPIO DE RAZON DE SER

1 — Enunciacién y fundamento del principio de razén de ser. El prin-
cipio de razén de ser se puede enunciar asi: Todo lo que es, tiene razén de
ser. Determinando atin mas el sujeto de la proposicion, se podria formular de
este otro modo: T'oda esencia y existencia tienen razén de ser. Y precisando
a su vez el predicado: Todo lo que es —esencia y existencia— tiene todo
aquello por lo que es tal ser (esencia) y por lo que tal ser es realmente (exis-
tencia) ; o, en otros términos: lo que es ha de justificarse en todo lo que es
ante la inteligencia. ’

El fundamento de este principio reside en la inteligibilidad o verdad del
ser: todo ser, en la medida de su ser, es verdadero o inteligible, es decir, apre-
hensible por la inteligencia y, consiguientemente, capaz de justificarse o dar
razén de si ante ella. El ser y verdad ontoldgica se identifican: la verdad
ontoldégica no es sino el ser en cuanto capaz de ser aprehendido por la
inteligencia, vale decir, no es realmente mis que el ser con una relacién o
referencia a la inteligencia como su objeto, relacién que nuestra razda, fun-
dada en el ser, formada sélo para des-cubrirla y ponerla de manifiesto. Decir,
pues, que algo es —como esencia o existencia— sin razén de ser, equivale a
afirmar que algo es y a la vez no es; pues, por una parte, se afirma que es vy,
por otra, al negarle razén de ser o inteligibilidad, se lo niega como ser, puesto
que ser e inteligibilidad o verdad son idénticos. Por eso, la evidencia de este
principio dimana inmediatamente del ser y de su verdad, con él identificada,
y del juicio inmediato que sigue a la aprehensién del ser, oponiéndolo a la
nada, del principio de contradiccidén, al menos indirectamente, en el sentido
de que su negacion implicaria la negacién de aquel principio primero y fun-
damental de todoe el orden ontoldgico.

De ahi tampbién que este principio se coloque de una maneta mis proxi-
ma al principio de contradiccién y, en tal sentido, sea mas evidente que el
mismo principio de causalidad; el cual —segn veremos luego— no es mas
que una aplicacion a un sector especifico del ser —el de la existencia contin-
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gente— de aquel principio més amplio de razén de ser, que de una manera
geneérica se aplica a todo ser: esencia y existencia, y. dentro de ésta, existencia
necesaria y contingente.

El principio de razdén de ser es, pues, un principio analitico o verdad
conocida a priori por sélo andlisis o consideracién de sus términos, sin nece-
sidad de la experiencia; la cual, por lo demads, no hace sino confirmarlo en
cada caso en los hechos que ofrece a la razdn.

2 — Los dos tipos de juicios analiticos. — Podemos distinguir dos
tipos de juicios analiticos: Uno, de juicios formalmente analiticos, y otro, de
Jjuicios virtualmente analiticos, o, si se prefiere, juicios analiticos de primer
y segundo grado.

Los primeros son aquéllos en que el predicado es una nota contenida
en el sujeto formalmente o en cuanto tal nota. Se trata de un predicado que
es una nota intrinseca o constitutiva del sujeto y, como tal, con ¢l identifi-
cada. Por eso, un simple anélisis o consideracidn del sujeto revela el predicado,
a priori y sin ningdn raciocinio, como algo que se encuentra dentro de aquél.

Los segundos, en cambio, son aquéllos, en que por sélo analisis o con-
sideracidén del sujeto lleva a la aprehension a priori del predicado, pero no
como a una nota contenida formalmente, sino sélo exigida necesariamente
por él. El predicado, en este segundo tipo de juicios analiticos, no se identi-
fica con la esencia del sujeto, ni pertenece formal e intrinsecamente a él, como
nota suya —genérica o especifica— pero tampoco es algo accidental o con-
tingentemente sobrevenido al sujeto, sino una nota emanada comu exigencia
ontoldgica de éste, como su propiedad esencial.

3 — El sentido analitico del principio de razén de ser segin Leibniz. —
JA cudl de estos dos tipos de juicio analitico pertenece el principio de razén
de ser?

Leibniz, que lo enuncia asi: Todo ser tiene razén suficiente, ha soste-
nido que al primero. Este principio significa para él que todo lo que es o llega
a ser tiene razdn de ser en si mismo; que el predicado pertenece como nota
intrinseca al sujeto. Si tuviésemos una comprehensidon exhaustiva del sujeto,
podriamos conocer inmediatamente y a priori todos sus predicados. Lo que
sucede es que nosotros no conocemos tal comprehensién del sujeto. En tér-
minos tomistas, la tesis de Leibniz se traduciria de este modo: todo juicio
—ain el més contingente— es en si mismo o guoad se analitico, es decir, el
predicado es una nota esencial del sujeto, bien que no lo sea para nosotros o
quoad nos.

Esta afirmacién a su vez lleva implicita la negacidén de la libertad: Todo
sucede necesariamente; porque si el predicado es nota intrinseca o esencial
del sujeto, aquél conviene necesariamente a éste, v éste no puede darse sin
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aquél. El sujeto implica, pues, necesariamente tal predicado. Conclusién por
lo dem@s, que el mismo Leibniz admite con su tesis del determinismo psicold-
gico vy del optimismo divino: la voluntad humana siempre elige lo que la
intcligencia ve como mejor, de modo que si alguien poseyese la comprehension
del sujeto podria determinar a priori cual va a ser la eleccidén; y Dios también,
por su infinita Perfeccidn, estd necesitado a crear el mundo mas perfecto, v,
por eso, por una parte, ¢l mundo actual creado es el mejor, y, por otra, no
ha podido no ser creado.

Segun esta concepcidn, toda la realidad estaria concatenada de una ma-
nera necesaria y a priori, tal cual sucede con las verdades esenciales —v. g.
con las matematicas— que se deducen desde los primeros principios. Todas
las verdades podrian demostrarse, pues, a priori, hasta en sus determinacio-
nes méas concretas y aparentemente contingentes, como son las verdades de
los hechos empiricos. Nada quedaria librado al azar o contingencia de la li-
bertad. Todos los predicados no serian sino explicitaciéon del sujeto: de notas
intrinsecas en ¢él contenidas.

Lo que interesa, pues, en tal sistema, es determinar las verdades funda-
mentales, para luego desde ellas poder deducir de una manera organica y sis-
tematica —como acaece en los teoremas concatenados de las matematicas—
todo el conjunto de verdades inicialmente contenidos en aquéllas. En acumu-
lar tales principios de todas las ciencias pensaba sin duda Leibniz cuando
procuraba reunir el esfuerzo de todos los sabios de su tiempo en las Academias
de Europa, a fin de poder organizar el saber total desde sus principios hasta
sus mas completas conclusiones de una manera inteligible y deductiva. La
realidad habia de demiostrarle la imposibilidad de su empresa, al no someterse
a tales exigencias que se apoyaban en una concepcion falsa de la necesidad
intrinseca y esencial de toda realidad. De hecho Leibniz séio logrd resultados
donde realmente era verdadera su tesis: en el orden matewndtico. En el campo
de las ciencias inductivas la realidad ie obligd a abandonar definitivamente su
proposito irrealizable, precisamente porque tal orden es en su raiz fundamen-
tal, contingente.

4 — Principio de razén de ser de la esencia. — La verdad es que el
principio de razén de ser —que se lo llama con nés precisién asi que denomi-
nandolo de razdén suficiente— es analitico; pero no en todos los casos en el
primer sentido o por necesidad intrinseca, como quiere Leibniz. Y en los
juicios de verdades empiricas contingentes es analitico que el predicado de
tal juicio deba tener razén de ser, pero no lo es el juicio de esa verdad empi-
rica, ya que su predicado no pertenece ni dimana de su esencia.

Por eso debemos distinguir el orden de la esencia y de la existencia y
dentro de ésta, de la Existencia necesaria y de la existencia contingente; y
aun en ésta de la existencia causada necesearia o libremente,
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Si se trata de la razén de ser de una nota esencial o intrinseca al sujeto,
el juicio que la expresa es analitico de primer grado. Se trata de una nota
(predicado) que se identifica y, por ende, pertenece intrinsecamente a la
esencia (sujeto). Tal atribucién es mecesaria con necesidad metafisica o ab-
soluta. Si conociésemos todas las notas constitutivas de una esencia, de las
mas genéricas hasta la ultima especifica, podriamos afirmatlas a priori como
predicados suyos. Tales predicados o notas esenciales tienen su intrinseca ra-
z6n de ser en el sujeto o esencia, en la cual estdn contenidos como notas cons-
titutivas. Lo que sucede es que, si exceptuamos las del hombre, de ningin
otro ser conocemos todas las notas esenciales, méxire las mas determinadas y
especificas. Precisamente porque este orden inteligible de notas esenciales es-
capa a nuestra inteligencia humana, debemos descubrirlo indirectamente me-
diante la indurcidn, en las manifestaciones fenoménicas, en las leyes empiricas
que gobiernan su actividad. Mediante la organizacién generalizada de deter-
minados caracteres y la constancia del modo de obrar o leyes empiricamente
establecidas, no llegamos a ver por qué o como (scientia propter quid) tales
notas o actividad emanan de la esencia, pero si que (scientia quia) emanan
de ella. Por eso, los juicios que expresan estas necesidades esenciales, como
desde fuera, en sus manifestaciones fenoménicas, sin develarlas en su cons-
titucidn inteligible —que permanecen en si mismas ocultas a la inteligencia—
son juicios universales y necesarios en si mismos (quoad se) analiticos, pero
sintéticos para nosotros (quoad nos). So6lo cuando no se trata del modo
constante de obrar de un ser en sus manifestaciones fenoménicas, sino del
orden constante alcanzado por la combinacidn de fuerzas —como acaece
en el orden del sistema planetario— los juicios que lo expresan no son ya
analiticos ni siquiera en si mismos o quoad se, sino puramente sintéticos—
pese a la regularidad de las leyes que expresan—- pues se fundan en el hecho
contingente de la combinacidn de tales cuerpos y fuerzas por su divino Autor.
En todo caso, aiin los juicios analiticos quoad se o en si mismos, que expre-
san el modo necesario de obrar de los seres materiales y gue el hombre ani-
camente descubre desde fuera de la esencia, por observacidén o induccién de su
modo de obrar —sintéticos quoad nos o para nosotros— se fundan en
propiedades emanantes de la esencia sobre su modo de actuar y en mlodo
alguno en notas de la misma esencia, es decir, son juicios analiticos de
segundo orden.

5 — Larazén de ser de la Existencia divina. —Algo analogo —no idén-
tico— sucede con el juicio que expresa la Existencia necesaria o divina. Que
Dios es existente o Existencia es un juicio o veritas per se nota quoad se,
que dice Santo Tomis. es'un juicio en si mismo analitico de primer grado.
En efecto, la nota de Existencia del predicado esti identificada con la Esencia
del sujeto. Puesto que —supuesta la demostracion a posteriori de la exis-
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tencia de Dios— Dios se revela a la razén como la Esencia que es su
Existencia, siguese que decir: Dios es existente o Existencia, es lo mismo que
decit: La Existencia es existente o Existencia. El predicado es real y hasta
formalmente lo mismo que el sujeto y, por eso, le conviene intrinseca y
necesariamente. La razdn de ser de la Existencia de Dios es intrinseca y ne-
cesaria a su Esencia.

6 — La existencia contingente y el principio de razén de ser o de causa
que lo gobierna. — Pero el asunto cambia cuando se trata del orden de la
existencia contingente. Cuando se afirma: este papel ha {legado a existir o
existe contingentemente, es claro que el predicado de la existencia ha de tener
razén de ser, y el juicio que expresa tal necesidad es analitico, bien que de
segundo orden; pero no es juicio analitico el que expresa el hecho empirico
mismo de que se trata, que el papel ha llegado a existir, en el ejemplo ex-
puesto. El predicado no estd contenido ni exigido intrinseca o necesariamente
por el sujeto (la esencia), porque sino la existencia seria una nota o pro-
piedad esencial del mismo y, en el caso propuesto, el papel existiria necesaria
y eternamente, mas aun, seria la Existencia y, consiguientemente, Dios. En
estos juicios, pues, a posteriori, referentes a la existencia concreta, el predicado
no puede tener su razén de ser en el sujeto, precisamente porque son predi-
cados contingentes, fuera de la esencia y exigencias del sujeto. La unién del
predicado con el sujeto ha de tener razén de ser, pero no precisamente in-
trinseca, en la esencia del sujeto, sino fuera de ella. En efecto, en la esencia
del sujeto no estd contenida ni exigida la nota de la existencia, aquél la
posee contingentemente, vale decir, con indiferencia esencial: que asi como
1a posee podria no poseerla, y ni siquiera la exige necesariamente. Tal sucede
con toda existencia creada, puesto que ningin ser creado es ni exige siquiera
la existencia, sino una esencia que contingentemente la tiene en la medida
o finitud de sus propias notas esenciales; pues de otro modo, al ser la exis-
tencia, existiria esencialmente y seria la Existencia a se o divina y, por eso
mismo, necesaria e infinita.

Ahora bien, tal nota de existencia del predicado, no contenida ni exi-
gida por la esencia del sujeto, ha de tener razdn de ser fuera de éste, en otro
ser existente; y el juicio que expresa esta necesidad de razén de ser de tal
hecho contingente sin razén dé ser en si mismo, si que es analitico: basado
no en una nota constitutiva de la esencia sino en la propiedad necesariamente
emanante de [a misma, a saber, es un juicio analitico de segundo orden. En
efecto, si una esencia llega a tener existencia y, por ende, contingentemente,
tal existencia no puede provenir del propio sujeto, que no es ni exige esen-
cialmente existencia, incluso que en un momento dado no ha existido y, por
ende, no ha podido darse a si mismo la existencia que no es ni tiene. Ni
puede provenir de si mismo, pues entonces la existencia seria o tendria exis-
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tencia antes de existir, lo cual es contradictorio, pues seria y no seria a la
vez. Tampoco puede provenir de la nada, pues de 1a nada en manera alguna
puede provenir lo que ella no es ni tiene. Luego, puesto que tal existencia
de hecho ha llegado a realizarse, es menester que haya sido determinada por
otro ser que tenga en acto esa existencia, y este ser existente, que desde fuera
ha determinado a una esencia a existir, es 1a razén de ser que llamamos causa.
La causa, pues, no es sino la razdn de ser extrinseca de la existencia contin-
gente: la razén que desde fuera de la esencia da justificacidn al hecho
contingente de haber llegado éste a tener existencia. Y la necesidad de la causa
o razén de ser de la existencia contingente, es precisamente lo que enuncia el
principio de causalidad eficiente. Este principio, que se enuncia asi: T odo
lo que comienza a existir o existe contingentemente ha de tener una causa
o un ser existente que bajo su influencia lo determine a existir, es el principio
de razdn de ser aplicado al predicado de la existencia contingente.

El principio, pues, que expresa el hecho de la existencia contingente,
es un jutcio empirico y sintético a posteriori; en cambio, la necesidad de asig-
nar una razén de ser o causa a ese hecho contingente de la existencia esta
expresada por un juicio analitico; pero sélo virtualmente analitico o analitico
de segundo orden: el predicado no estid esencialmente contenido en el sujeto
como una nota de su esencia, sino Unicamente exigida comwo propiedad
esencial. En efecto acabamos de ver que analizando el sujeto: lo que comienza
a existir encontramos la exigencia esencial y necesaria del predicado: debe
tener una causa. Luego para llegar a existir un ser que antes no existia c.
que existe contingentemente, necesita ser determinado desde fuera de su propia
esencia, por un ser que ya exista, es decir, que tenga la existencia en acto.
El hecho, pues, de llegar a tener existencia (sujeto), por su concepto mismo,
implica la exigencia de un ser ya existente que con su influjo lo haya deter-
minado a existir, le haya conferido existencia, es decir, la exigencia de una
causa (predicado).

7 —- Necesidad de la Causa Primera. — Si esta causa o ser existente
que con su influjo determina al otro a existir ha comenzado a su vez a
existir o existe contingentemente, también necesita de otra causa. Ahora bien,
en este orden causal no se puede proceder al infinito en el sentido de una
serie de causas concatenadas sin primera causa incausada; pues si no hubiese
una primera Causa incausada, un Ser existente que no recibe de otro la exis-
tencia ni la accidén de causar, sino que la tiene por si mismo, a se o esencial-
mente, la existencia, que es, pues, la misma Existencia, toda la serie de causas
contingentemente existentes no habria llegado a tener existencia y, por ende,
no habria llegado a comunicar la existencia al ser que de hecho ha llegado a
existir. Si, pues, de hecho algo ha llegado a existir o existe contingentemente,
ha de existir tal Causa primera incausada, que por su concepto es la misma
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Existencia. Este Ser, que causa sin ser causado y que esencialmente es la
Existencia, es el Ser que es y llamamos Dios, Causa primera incausada, Prin-
cipio imparticipado de todo ser o esencia y existencia.

8 — La negacion kantiana del cardcter analitico del principio de
causalidad fundada en la deformacidn del objeto del conociniento. — Kant
ha negado el cardcter analitico del principio de causalidad, porque ha co-
menzado por dar una definicidn restrictiva de estos juicios, que en verdad
Unicamiente conviene a los juicios en que el predicado estd contenido formal-
mente o como nota esencial en el sujeto, es decir, a los juicios analiticos que
hemos llamado de primer grado. En este sentido es claro que la necesidad
o exigencia de la causa o, en otros términos, el principio de causalidad, no
es un juicio analitico. Pero tal definicion de juicios analiticos de Kant no se
justifica; porque el analisis del sujeto no sélo revela a priori o antes de toda
experiencia las notas constitutivas de la esencia, sino también las exigencias
o propiedades de ésta; y la necesidad de la causa (predicado) como razdn de
ser de la existencia contingente o de la esencia que comienza a existir (sujeto)
no es una nota esencial, pero si una propiedad o exigencia ontoldgica ne-
cesaria de éste.

El fundamento Gltimo de esta concepcidn restrictiva de los juicios
analiticos, que ha conducido luego a Kant a atribuir la necesidad de ciertos
juicios, como el de causalidad, a una forma o categoria pura o modo a priori
de la inteligencia de organizar los fendmenos, estd en la adopcién arbitraria de
la posicidén misma inicial, en el punto de partida mismo del problema critico:
en haber tomado como objeto de andlisis critico un conocimiento de un
objeto fenoménico como dado en la conciencia, con desvinculacién de las
cosas en si, es decir, de un conocimdento previamente despojado de su ver-
dadero objeto, el ser trascendente o, en otros términos, de un conocimiento
previamente deformado —sin critical-— en su misma esencia intima. Natu-
ralmente que si el analisis del sujeto del juicio es un sujeto tal cual
fenoménicamente se presenta en nuestra conciencia con desvinculacién del
sujeto real, tal sujeto no puede revelar a los ojos de la inteligencia mds que
las notas en él formalmente contenidas, y en modo alguno sus propiedades
reales. Imposibilitado de descubrir las fuentes de tales exigencias en un
objeto desarticulado del ser —el fendmeno— Kant se ha visto obligado a
buscarlas en el sujeto, en el modo de pensar esos datos fenoménicos, o sea,
en las categorias de la inteligencia. Y es asi como ha elaborado la sintesis
a priori fundamento de todo el sistema kantiano, ruinoso como su mjsma
concepcidn inicial falseada del conocimiento en que se funda.

Sélo en su auténtico y verdadero objeto, el ser real trascendente, la
inteligencia es capaz de descubrir analiticamente no sdlo sus notas inteligibles
constitutivas, sino también sus propiedades o exigencias esenciales.
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Por eso, si restituimos a la inteligencia su verdadero sujeto, el ser real,
la necesidad de la causa como razon de ser (predicado) del ser que contingente
pero realmente llega a existir (sujeto), se revela por sélo anilisis y como
propiedad o exigencia esencial del sujeto.

9 — Sentido de la necesidad de la razon de ser. — El principio de razén
de ser se presenta, pues, como universalmente vilido y, como tal, analitico
y a priori, bien que bajo dos formas distintas, seglin que se refiera a la
razon de ser de las esencias y de la Existencia identificada con la Esencia
(Dios), o ala razdn de ser o causa de iu existencia contingente. En el primer
caso, la razén de ser de los juicios de primer tipo esti expresada en un
juicio analitico de primpra clase: el predicado, en efecto, estd contenido como
nota constitutiva en el sujeto o esencia. La razén de ser de los juicios refe-
rentes a la existencia contingente, es decir, el principio de causalidad, esti
expresada en un juicio analitico de segunda clase: el predicado no es nota
ni propiedad esencial del sujeto, es extrinseca a ¢él, pues el hecho de la exis-
tencia es exterior y contingente a la esencia.

Pero hay una diferencia radical, de la cual fluyen estas otras diferencias
entre los dos tipos de juicios que expresan la razén de ser para uno u otro
€aso; y es que, en el primero, el predicado conviene necesariamente al sujeto.
En efecto, las esencias como tales son necesarias, y todas sus notas, por eso le
pertenecen necesariamente, y aquélla no se concibe sin éstas; y el sujeto exige
necesariamente el predicado, como una nota suya. Tal acaece vg. con los
atributos divinos y con los teoremas matematicos.

No asi en el segundo caso de la exigencia de la razén de ser o causa de
la existencia contingente. Supuesto el hecho contingente de la existencia del
sujeto —algo que comienza a existir o existe contingentemente— hay una
exigencia necesaria de la causa, como su razén de ser. Pero no se sigue ipso
facto que la razdn de ser o causa haya de actuar de un modo necesario. Vale
decir, que el hecho de la existencia contingente exige necesariumente und
causa, pero no precisamente una cdusc necesatia, que actle necesariamente.
En otros términos, que la necesidad afecta al principio de causalidad como
exigencia de razdn de ser de la existencia contingente; pero no precisa y
necesariamente al juicio mismo que expresa el hecho contingente de que una
esencia ha llegado a ser tal existencia. La causa puede determinar libremente
a existir a una esencia.

Es verdad que la causa segunda inmediata de una existencia puede obrar
necesariamente; pero es verdad que también puede obrar libre o contingente-
mente, como acaece en el caso del ser espiritual, como el hombre. Pero lo que
interesa establecer ahora no es tanto la actuacién de una u otra causa inme-
diata, sino si todo el orden de la existencia contingente procede libre o nece-
sariamente de su Causa primera, que le da origen o constitucién originaria.
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Y afirmamos que no sélo en los casos en que actia la causa dibre
segunda, el hombre, sino en la misma actuacién causal primera o de la
Causa primera divina, toda la existencia procede libre o contingentemente.
precisamente porque la esencia fisica no es ni exige necesariamente su exis-
tencia y porque llegar a poseerla depende de la libre Voluntad de la Causa
divina, por eso es una existencia contingente y, como tal, capaz pero a la
vez indiferente para existir o no.

10 — La participacion, fundamento ultimo de los dos tipos de razén
de ser, reflejados en los dos lipos de juicios. — El fundamento ontoldgico
de estos dos modos de justificacion o razén de ser de la Existencia divina
identificada con la Esencia, y del de las esencias finitus y del de la existencia
contingente: uno establecido en la propia esencia o intrinsecamente, otro en
una existencia extrinseca o causa, reside en la Existencia incomunicada divina
y en el doble modo de participacién, con que se constituyen la esencia y la
existencia.

En efecto, en primer lugar, la Esencia de Dios es su Existencia y, por
eso, Dios no puede no existir: existe necesaria e incausadamente, por si mismo
o de un modo imparticipado. A la realidad del Ser divino como pura
Existencia, llega nuestra inteligencia a partir del hecho de las esencias nece-
sariamente constituidas y de la existencia de los seres contingentes, es decir,
a través de las dos participaciones reales, a que nos referiremos a continuacién.
Por eso, la razdén de ser de Dios estd expresada por un juicio en si mismo
(quoad se) el mas analitico de todos: en el cual el predicado (Existencia)
no so6lo esta identificado con el sujeto (esencia), sino que basta formal o
conceptualmente es idéntico con él: sélo que tal juicio no es evidente para
nosotros (quoad nos) sino después que a posteriori hemos llegado a demos-
trar la existencia de Dios como Ser o FEsencia que es la misma y pura
Existencia.

En segundo lugar, por lo mismo que Dios es la Existencia pura vy,
como tal, necesaria e infinita, siguese que todas las esencias son como par-
ticipacidn suya necesaria. Porque, puesto que es o existe Dios o la Existencia,
ipso facto estin fundamentadas todas las esencias, como modos finitos —in-
finitos en niimero— de participar de la Existencia fuera de ella y constituidas
formal y necesariamente por la Inteligencia divina; la cual, al aprehender
necesaria y exhaustivamente su Esencia o Existencia, aprehende ipso facto
todos sus modos de participabilidad finita ad extra, es decir, todas las esen-
cias capaces de existir fuera de Ella como participacion suya necesaria. La
necesidad intrinseca con que se constituye la esencia en sus notas y propie-
dades y que se formula, por eso, en juicios analiticos, dimana y se funda
en la misma necesidad intrinseca de la Existencia divina, de la que necesaria-
mente participa. Por la misma razén por la que Dios o la Existencia existe,
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son y se constituyen como participacidn suyas todas las esencias.

En cambio y en tercer lugar, la existencia de estas esencias o modos
finitos de existir sélo se logra como una participacidn contingente de la
divina Existencia, es decir, depende de la libre Eleccién divina. De los infi-
nitos modos capaces de existir o, en otros términos, de las infinitas esencias,
Dios elige ab aeterno 'y les confiere existencia en el tiempo, a las que El
quiere, las causa libre o contigentemente.

Mientras que la participacidon de las esencias es necesaria e inmutable;
el de la existencia es libre y, por eso mismo, contingente. Vale decir, que el
caracter contingente de la existencia finita tiene su fundamento intrinseco o
constitutivo en la distincién real de esencia y existencia, y su fundamento
extrinseco o causal en la libertad con que procede de la Causa primera. Por
eso, aunque la causa segunda inmediata sea necesaria, todo el orden de la
existencia, considerado desde su Causa primera, es contingente y libre, pues
alin tales causas segundas de obrar necesario han sido libremente creadas y
no pueden actuar sino bajo el impulso de aquella primera Causa.

De ahi que el orden metafisico o de la esencia sea absolutamente nece-
sario e inmutable, tanto como la misma Existencia e Inteligencia divinas,
de las que es por participacidn necesaria, y escapa, por ende, a toda contin--
gencia o indiferencia y a toda libertad; mientras que el mundo fisico de la
existencia es un mundo contingente, radicalmente dependiente de la libre
eleccion de la Voluntad de la Causa primera, aunque en sus causas inmediatas
segundas puede depender ya de una causa material necesaria, ya de una causa
espiritual libre.

Desde este fundamento dltimo de la Existencia imparticipada y de la
participacidn respectivamente necesaria y contingente de la esencia y existencia
se comprende ahora mejor el por qué de los modos fundamentales de justi-
ficacidn o razén de ser intrinseca o extrinseca, segin que se refiera a la Esencia
divina identificada con la Existencia o a las esencias o a la existencia con-
tingente. En efecto, en el primer caso —de la Existencia divina y de las esen-
cias en Ella necesariamente fundadas— se trata de una razdn de ser necesaria:
el predicado expresa una nota esencial o una propiedad necesariamente ema-
nante del sujeto, y, por ende, encuentra dentro de éste su razén intrinseca
y necesaria de ser, es decir, de su conveniencia esencial al sujeto. Se trata de
un juicio analitico: el sujeto es la esencia y el predicado una nota constitutiva
o una propiedad necesariamente emanante de la esencia, sin las cuales ésta no
puede ser ni concebirse. En el segundo caso, en cambio, se trata de una razdén
de ser de la existencia contingente, de una razén de ser de la aparicién de
una nota —la existencia— que no es constitutiva o identificada con la esencia
ni propiedad necesaria de ésta. Tal razén de ser no podra encontrarse en el
sujeto del juicio, en la esencia que comienza a existir, sino fuera o extrinseca-
mente a é]: en otro ser existente o causa; y, por eso, la conveniencia del pre-
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dicado al sujeto se formula en un juicio empirico o sintético, y la necesidad de
una razoén de ser o causa de tal existencia se formula en un juicio analitico
de segundo orden, en que el predicado no estd contenido, sino tan sélo exi-
gido por el sujeto. De aqui que tal juicio analitico exija como razon de ser
del sujeto —lo que comienza a existir o la existencia contingente— necesaria-
mente el predicado— la causa— pero no precisamente la necesidad de una
causa necesaria. Esta puede ser libre o necesaria, si se atiende 2 la causa segunda
inmediata; pero es siempre libre, si se atiende a la Causa primera, sin cuya ex-
clusiva intervencién no hay constitucion de este orden de existencia y sin cuya
mocidén y concurso la causa segunda —que no es sino que s6lo tiene existen-
cla— es incapaz de pasar de la potencia al acto de la accién causal y de confe-
rir la existencia a la esencia, que bajo su influjo llega a recibirla contingente-
mente.

11 — Conclusién: fundamentacion dltima del principio de razdn de ser
en la Existencia divina. Tal el sentido y fundamento ultimo del principio de
razdn de ser.

Como todo el orden metafisico, también la justificacién del principio de
razén de ser se fundamenta definitivamente en Dios. Tanto la constitucidn ne-
cesaria de las esencias como el hecho contingente de la existencia de las mis-
mas, se cimenta y sostiene, en ultima instancia, en la Existencia pura e in-
finita, por la participacién necesaria o libre que las constituye. Porque por la
Existencia pura e infinita son necesariamente las infinitas esencias finitas como
otros tantos modos de participabilidad de la misma, y son posibles las exis-
tencias contingentes reales de aquéllas. Con la Existencia pura de Dios estin
identificados de una manera eminente —es decir, sin su esencial imperfeccién
Y., por eso mismo, sin identificarse con ellas formal y realmente-— todas las
esencias y existencias finitas. Y si las esencias se constituyen como modos de
participabilidad o posibles modos de existir fuera o distintos de Dios, y las
existencias contingentes son como realizacion fuera y distintas de Dios, ello
ocurre gracias a su esencial finitud o no-ser, incompatible con la pura Existen-
cia o Perfeccidn de Dios. Tanto las esencias, de un miodo necesario, como las
existencias, de un modo contingente, sin su esencial imperfecciéon o limitacidn,
o sea, de un modo eminente, estin identificadas con la infinita Existencia o
Perfeccién divina. '

En Dios o en la Existencia pura e infininita se identifican todas las no-
tas esenciales y todas las existencias finitas, sin su esencial y formal limita-
cién; vy, por eso, la Existencia divina es también el fundamento ultimo de la
identificacién y unidn real de las esencias y existencias.

En esta identificacién real y formal que todo ser —esencia y existen-
cia— encuentra de un modo eminente en la Existencia divina, se fundamenta
definitivamente el principio de identidad: porque en la Existencia pura e in-
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finita —con la cual estd identificada eminentemente o sin su esencial imper-
feccién toda esencia necesaria y toda existencia contingente— la Realidad
infinita es perfectamente idéntica a si misma: A es A, por eso pueden iden-
tificarse realmente las notas finitas, que no son formalmente idénticas. Por
ejemplo: las notas formalmente diversas de hombre y de bianco, o de Juan
y de honesto, pueden identificarse y, consiguientemente, vale el juicio que
formula tal identificacién, como el principio de identidad y de contradic-
cién en que éste se apoya, porque en Dios se identifican real y formalmen-
te en lo que de ser o realidad tienen, despojadas de su imiperfeccién que las
limita y diversifica y distingue y hace posible su realidad fuera del Ser o
Existencia divina.

Y como el principio de razén de ser tanto de las esencias y Existencia
necesarias como de las existencias contingentes (principio de causalidad),
se reduce al principio de identidad y contradiccién, al menos indirectamen-
te, en el sentido de que su negacién implicaria la negacién de aquéllos; si-
guese que, como éstos y todos los principios metafisicos o primeros, se
apoya en la Existencia de Dios.

Conclusién légica, por lo demds, ya que si todo el orden ontolégi-
co o del ser —esencia o existencia— estd fundamentido en el Ser o Exis-
tencia divina —en la que todo ser se identifica eminentemente, y por la que
es y se constituye por participacién esencial necesaria o existencial contingen-
te— todo el orden légico o del pensar, que lo aprehende por una identidad
inmaterial o intencional, y al cual pertenecen los primeros principios, inclui-
do el de razén de ser, deberd consecuentemente apoyarse también en la Exis-
tencia pura de Dios.

Mais atin, esta correspondencia entre el pensar y el ser, como su ob-
jeto, que hace posible la aprehensién de aquél en el acto de éste en una
identidad intencional con la dualidad real de objeto o ser y sujeto o pen-
sar, se funda también y definitivamente en la identidad real y formal
—sin dualidad siquiera de sujeto y objeto— que el Ser y Pensar en-
cuentra en la infinita y absoluta Realidad o Existencia divina. Porque
en la Infinitud de Dios, sin la limitacién o imperfeccién del ser y pensar
finitos —que los separa y distingue realmente— Ser y Pensar son idén-
ticos, por eso pueden identificarse intencionalmente como sujeto y ob-
jeto realmente distintos, el ser y pensar finitos o fuera de El

El principio derazdén de ser —comp los demds principios primeros—
expresa [dgicamente la necesidad ontoldgica objetiva, dualidad de necesi-
dad ontoldgica y de correspondiente necesidad légica que en Dios se resuel-
ve en perfecta'y absoluta unidad de Necesidad de la pura y absoluta Exis-
tencia, en la cual Ser y Pensar son perfectamente —-real y formalmente—
idénticos.

OCTAVIO NICOLAS DERISI
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LA LIBERTAD CRISTIANA

Nos situamos deliberadamente en un campo suprafiloséfico, no por-
que intentemos menospreciar la consideracidn natural de la libertad, sino,
simplemente, porque en este breve ensayo nos hemos propuesto ver a la li-
bertad desde el punto de vista esencialmente cristiano. En otras palabras,
lo que ofrecemos al lector es una modesta meditacién que un cristiano ha-
ce sobre la libertad, asunto que tanto nos quema a los argentinos.

La libertad, para el cristiano, se presenta ante todo estrechamente li-
gada a la gracia, es decir, en cuanto conducente a la salvacidn personal,
mientras que para los griegos, como puede verse en las Leyes de Platén
cuando se refiere a la democracia de Atenas (II[,698, a-b), tiene siempre
un sentido politico; para el cristiano tiene un sentido personal y enlazado
con el problema de la salud. Dejemos pues de lado el aspecto puramente
natural del problema de la libertad con todas sus divisiones a que nos tie-
nen acostumbrados los libros que tratan el tema; para el cristiano, existe
una libertad imparticipada, a se, y una libertad participada, ab alio, en
los hombres y en los dngeles. Por esto se ve claro que el poder de pecar no
pettenece a la esencia de la libertad, pues Dios es el ser libre por esencia -y
no puede perder esta perfeccién; en cambio el hombre, si bien puede pe-
car porque es libre, no es libre porque puede pecar, ya que el ejercicio de
la libertad no implica necesariamente el poder de pecar; en realidad, si
puede pecar ya es menos libre que aquél que es libre no pudiendo pecar;
la libertad de éste es mids perfecta que la del primero; la libertad del beato
es mas perfecta que la del viador: es decir, que es mas libre aquél que no
se aparta del Bien que aquél que siendo libre puede apartarse. Entances no
sSlo la libertad no incluye en su esencia el poder de pecar, sino que este
poder de pecar implica una real disminucidon de la libertad, de la que no
puede resarcirse sino por el auxilio de la gracia. Esto equivale a .sostener
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que la libertad antes del pecado original era mas perfecta que en el estado
que le sigue después; y entonces se hace necesaria la gracia para restaurar
la libertad, o sea, para ser libres respecto del pecado.

El lector cristiano ya tendrd en los labios el célebre pasaje de San
Pablo donde estd dicho lo esencial respecto de la libertad cristiana: “‘cuan-
do erais esclavos del pecado, erais libres respecto de la justicia. ;Qué fru-
to, pues, lograbais entonces? Cosas son de-que ahora os ruboriziis, ya que
el paradero de ellas es muerte. Mas ahora, liberados del pecado y esclavi-
zados a Dios, tenéis vuestro fruto en la santidad, y el paradero, la vida
eterna” (Ad Rom., 6, 20-22). Hay pues una doble servidumbre: la servi-
dumbre al pecado y la servidumbre a la justicia en virtud de la gracia; pe-
ro ambas son inversas, se excluyen y, entre ellas, se mueve toda la econo-
mia de la salvacién del hombre; es decir que la voluntad del hombre, en
cuanto se inclina al bien por el habito de la gracia o de la justicia, se hace
siervo de la justicia, pero es libre respecto del pecado, es libre de pecado en
cuanto interiormente renovado por la justificacién venida mediante el Ver-
bo hecho carne. En el fondo, para una conciencia cristiana, esta es su liber-
tad mas auténtica y en ella hace reposar todo lo demas; en una palabra: pa-
ra el cristiano la libertad es libertas a peccato, no solamente libertas a neces-
sitate que se sitla en el plano natural y que es exhensién de toda necesidad
interna o externa; para la conciencia cristiana, la libertas a peccato es cons-
titutiva del cristiano como tal porque por ella y en virtud de ella comienza
ya a ser divinizado por su participacién de la vida de la gracia, diremos
mads: la libertad del cristiano es la misma vida de la gracia. Pero la libertad
de pecado en realidad implica una servidumbre segiin hemos adelantado: la
servidumbre de la justicia, segiin el texto de San Pablo o, mejor aun, la
esclavitud a Dios. Para el cristiano, ser libre, es ser esclavo de Dios, a
Quien estd unido por el amor mis intimo que es lo méis intimo suyo; y asi
se establece lo que para ojos mundanos es incomprensible paradoja: la
libertad del cristiano es esclavitud divina; ser libre es ser esclavo; ser escla-
vo de Dios es gozar de la vinica libertad de dimensién eterna. Cuando el
cristiano tenga la certeza absoluta de su esclavitud, habrid conquistado por
fin la libertad. Por eso, para las grandes conciencias cristianas aqui no
termina ni puede terminar este ejercicio de la libertad; el gozo anticipado
de su libre-esclavitud, que es libertad de pecado en el viador, le impulsa por
un ejercicio continuado y heroico a desprenderse absolutamente de toda mi-
seria, de toda escoria mundana; esta libertas a miseria sélo pucde conducir
a la unién con Dios donde estard libre de toda miseria. La suprema libertad
del cristiano se sitia asi mas alld del tiempo de la vida, o en los breves
y rarisimos instantes del éxtasis de los misticos. Pero en los misticos el éxta-
sis no hace mas que avivar la llama de su deseo que es, en definitiva, el de-
seo de ser definitivamente libres y definitivamente esclavos: la visién facie
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ad faciem es la suprema libertad del cristiano. Toda otra libertad es vista por
¢l desde este angulo; toda otra libertad se carga de sentido siempre que, pa-
ra él, se ordene al sentido fundamental de toda libertad. Para el cristiano la
libertad que no es esclavitud a Dios —que es servidumbre a la justicia— no
es verdadera libertad. Podemos seguir el camino inverso. Si a alguno suena
mal hablar de “esclavitud”’ a Dios, de “servidumbre’’ a la justicia, debera
tener en cuenta que ser libre respecto de Dios y de la justicia implica la es-
clavitud al pecado. Si nos volvemos, por una verdadera inversién ontoldgi-
ca, hacia el pecado, que es negacién del Bien, negacidon del ser, incoercible
tendencia hacia la nada, entonces, como dice San Pablo, somos esclavos del
pecado v libres respecto de la justicia; hemos “‘creado’, a semejanza del de-
monio, una libertad propia que es libertad respecto de Dios; esta libertad es
rechazo y es negacién. Pero para que esta libertad sea posible nos hemos de
someter al pecado; hemos de ser esclavos del pecado. La liberacién de la jus-
ticia implica necesariamente la esclavizacién al pecado. Si antes hemos ha-
blado de libertas a peccato, ahora podemos hablar de servitus peccati. Y esta
servidumbre no tiene fondo, porque el mal tampoco lo tiene; el pecado se
comporta como una pseudo realidad empdrée, pastosa, que nos absorbe, nos
envuelve, nos arrastra hacia un estado de muerte. Pero esta liberaciéon de
toda justicia, que es la libertad de que venimos hablando, jes verdadera
libertad? ;Hay por 1q¢ menos en la esclavitud al pecado el consuelo de te-
ner verdadera libertad respecto de Dios? Nada de eso: esta libertad no
pude ser sino aparente, desde el momento que estd fundada en la adhe-
sién del hombre a un pesudo-bien que es entonces un pseudo-ser, como
decir nada. La adhesién del hombre a este no-ser del pecado solamente
puede dar una ilusién muy fugaz de libertad; mientras que la servidumy
bre del cristiano a Dios y, sobre todo en la expresion de San Pablo, la
esclavitud del cristiano, no es mis que aparente y verdadera su libertad,
para el hombre adherido al pecado su libertad es aparente y verdadera su
esclavitud. Cuando Nietzsche quiso romper las tablas de la Ley, “las vie-
jas tablas” como ¢él decia, no hizo otra cosa que erigir como valor su-
premo la libertad-esclavitud. El cristiano, por el contrario, posee ya la li-
bertad relativa que implica la lucha, la constante agonia de la vida, pero
goza por anticipado de la libertad bebida, para emplear una expresién de
los Padres griegos, en el divino océano de substancia.

LA LIBERTAD DEGRADADA

La libertad, pues, para el cristiano, tiene solamente valor instru-
mental y de ninguna manera puede aceptar que la libertad sea una reali-
dad subsistente, E1 mundo mioderno se caracteriza, como todos saben, pot
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una expansién del dmbito de la libertad con detrimento de la gracia, que
es justamente el error pelagianista; y el mundo contemporineo, por el
contrario, traduce un desprecio fundamental por la libertad humana. In-
dicar la evolucién seguida hasta nuestros dias no es, por cierto, tarea sen-
ciila, aunque se pueden indicar las grandes lineas con relativa exactitud.
Ei mundo cristiano posterior a la Edad Media y atn antes, ve desapare-
cer poco a poco ¢l valor del misterio; el cristianismo se hace cada vez mas
“claro”’, cada vez mids “légico” vy, aunque parezca contradictorio, cada
vez mas “‘natural”’. Si bien los teSlogos siguen ensefiando que la gracia
eleva, no anula, la naturaleza, lo cierto es que entre la gracia y la natu-
raleza se ha abierto un verdadero abismp. Ya no cabe al hombre moderno
decir que la gracia eleva a la naturaleza, porque gracia y naturaleza se han
escindido; por un lado la naturaleza y por otro la gracia; por un lado la
libertad ‘del hombre y por otro la omnipotencia divina; la progresiva ra-
cionalizacién del misterio (porque de eso se trata) va convirtiendo a Dios
en una abstraccién fria y, cuanto, mas, en un Sefior que prescinde del
mundo, del hombre, porque ¢l mundo del hombre es sélo del hombre. El
cristiano, que en el fondo ya no es mds cristiano, se encuentra en posesién
de un mundo que es suyo. El cristiano tiende asi a afincarse en él. De gol-
pe, como es natural, el dmbito de su libertad se amplia, de una libertad
enteramente suya, enteramente auténoma. Lejos de concebirla como ser-
vicio a Dios, utiliza su libertad para construirse su mundo: este hombre
libre se sigue llamando cristiano, pero ha comenzado para él una solapada es-
clavitud a este mundo suyo, construido por él, es cierto, pero que tiende a
aprisionarlo. El hombre moderno comienza asi a ser libre respecto de Dios,
pero esta libertad es lograda a costa de su servidumbre al mundo. Y este
mundo es auténomo o por lo menos se comporta como si lo fuera realmente.
Ei cristiano ha dejado de ser cristiano porque ha trocado la verdadera liber-
tad por una servidumbre real: ahora es libre respecto de la Providencia divi-
na y siervo de la tierra a la que empieza a ser muy fiel. A esta altura poco
queda ya del cristiano como no sea una apariencia extrinseca; desde el mo-
mento que el cristianismo es un re-nacido, un re-natus desde que surge nuevo
de las aguas bautismales, adquiere real ciudadania en una Patria que es ver-
daderamente la suya. Por eso, el cristiano verdadero es un expatriado que es lo
mismo que decir desterrado, peregrino, Este mundo es en cierta manera suyo,
pero no es su mundo; él se sabe Iibre respecto del mundo, porque simulti-
neamente se sabe siervo de Dios y sibdito de la ciudad celeste. Optar por la
“creacion’’ de su mundo, como opta en realidad el hombre moderno, es re-
nunciar expresa o solapadamente, consciente o inconscientemente, a su servi-
dumbre a Dios, que es su verdadera libertad. El hombre moderno se hace es-
clavo del mundo y borra de si mismo los signos de su expatriacion. Ha deja-
do de ser cristiano.
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Pero también ha dejado de ser libre. De nada le vale a este cristiano sui
generis entonar apasionadas alabanzas a la libertad individual, a la libertad
de pensamiento, en fin, a todas las “‘libertades”, si todo esto se realiza a costa
de una escisién de Dios vy el mundo del hombre. La libertad de que cree go-
zar es pura apariencia, porque el mundo y la vida han dejado de estar refe-
ridos a Algo; la autonomia del mundo y de la vida impiden la ordenacion
de la libertad y esta misma libertad pierde sentido y se diluye en las cosas; la
libertad se ha transformado en verdadera esclavitud al mundo. Téngase en
cuenta que hablamos de la libertad como cristianos y que, por lo tanto,
no nos referimos a la libertad de eleccién: eso lo dejamos de lado. Sin te-
mor alguno de caer en exageracidn, podemos decit que el hombre ha co-
menzado a ser absurdo, porque lo que distingue al hombre liberal es su -
escisién respecto de Dios, su individual libertad respecto de Dios, conce-
bido, por otra parte, como bien personal y no comin. Pero esta misma
escision arrebata al hombre su sentido mas profundo y con él al mundo
y a la vida; y la ausencia de sentido es, precisamente, la definicién de lo
absurdo, que no tiene razdn de nada ni esti referido a nada. Pero aqui ya
penetramos en la entrafia misma del hombre contemporineo, para quien
la libertad no es un instrumento que nos ordena hacia un destino superior
como para el cristiano y ni siquiera es un absoluto vacio como para el
hombre liberal y los ““cat6licos™ liberales, sino una especie de conocimiento
interior, que se traduce en una desoladora aceptacién de nuestro ineluctable
destino que va a desembocar en una oquedad: la Nada. La libertad ha
perdido ya todo valor psicolégico y moral, pata pasar a ser asunto de una
metafisica negativa; ya no queda mas libertad al hombre que la de mirar
su propia ausencia de sentido. De ahi que para uno de los mis grandes de
los pensadores actuales la libertad no sea otra cosa que una heroica acep-
tacion de nuestro ser para la muerte, que es nada. El hombre es quien pone
el mundo y se autopone como ipseidad de tal manera, que la trascendencia
no es otra cosa que ese acto y la libertad su fundamento. Nada tiene de
extrafio entonces que el hombre se sienta su propia libertad, ya que él es
pro-yecto y libertad; pero esto, a costa de la espantosa esclavitud que sig-
nifica saberse siendo simplemente sin sentido, saber que lo esencial es lo
contingente y que lo relativo es lo absoluto. Ser libre, para el hombre de-
gradado de un Sartre, es obrar sin que ningdn motivo, sin que ningdn
sentido regule el obrar mismo; como él dice, “estoy condenado a ser li-
bre’’, que es lo mismo que decir que soy esclavo de mi libertad. El nihi-
lismo se comporta aqui como una necesidad absurda que termina por su-
primir de cuajo absolutamente toda libertad; el hombre es esclavo de la
indeterminacidn sin limite; se encuentra solo en el mundo y en esta exis-
tencia que se hace todos los instantes. Nunca el hombre ha sido més libre;
por eso, nunca ha sido mds esclavo,
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EL CRISTIANO Y LA LIBERTAD POLITICA

La libertad del cristiano, si comienza por ser libertas a peccato, nece-
sariamente se encuentra ligada desde su raiz con aquello que le une y le
religa interiormente a Dios, que es el amor trascendental o agapé opuesto
al eros mundano que le ata a las cosas del mundo y lo cosifica con ellas.
El amor o agapé cristiano impide esta cosificacién del hombre y le sobre-
eleva més alld de si mismo hacia algo que, siendo lo mas intimo de si mis-
mo, infinitamente le trasciende. En realidad, esta es la libertad del cristiano.
La libertas a peccato equivale entonces a caridad viviente; el amor trascen-
dental, en cuanto es liberacion del pecado y esclavitud a Dios, crea una
relaciéon esencial por medio de la cual no solamente el cristiano se une a
Dios-amor, sino que, en virtud de esa misma relacién, establece una unién
profunda con el prdjimo, porque el agapé es transetinte al ofro que no se
comporta como una moénada cerrada, sino como un recipiente de la misma
relacién; mas ain, como término de la misma relacién de amor. Pero si
nos fijamos bien, para el hombre cristiano, vistas las cosas en sentido in-
verso, el amor al préjimo es una relacién que no concluye simplemente en
el término de ella misma que es el otro, sino que, para que tenga sentido,
concluye en un término trascendental situado mds alld del otro; y tal tér-

mino de la relacién amorosa no es otro que Dios mismo. En realidad, si

suprimimos este Término absoluto, entonces la relacién profunda entre
el yo cristiano y el otro se queda sin sentido; y mas que eso, simplemente
no existe ya que no tendria razén de existir. Cuando se habla de amor al
prdjimo, se implica una relacién mas profunda y anterior o por lo menos
simultinea que es la relacién hombre-Dios que termina en una diviniza-
cidén del hombre sobreelevado por medio de la gracia; la relacion misma es
agapé. Y la relacién yo-td no existe sin la relaciéon con el T divino.

Por eso, para el cristiano, la vida politica tiene un sentido profundo
y trascendental, siempre que viva realmente la relacién esencial que veni-
mos describiendo. El es consciente de su posesién actual de una libertad
fecunda, que es, ante todo, amor Dei. Su servidumbre z Dios es, realmente,
libertad plena y mas perfecta, y por esa libertad ha de sacrificarlo todo,
incluso la vida: aunque para ello tenga que sufrir el martirio, supremo
acto de libertad. Asi las cosas, la libertad politica debe tener un sentide
tinico para el cristiano; y si esto se ve claro serd imposible caer ea confu-
siones: para el cristiano, la comunidad politica no sélo no escapa a esta
relacién profunda de si mismo con el td proximo vy el Tu divino, sino que
debe ser el resultado de esta misma relacién y la misma relacién al cabo.
Por esa causa, el cristiano tenderd siempre, si es verdadero cristiano, a
impregnar a la comunidad politica del sentido de la relacidon esencial. La
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libertad politica es, pues, cosa importante, porque el cristiano, lejos de
menospreciar la vida civica, en virtud de las exigencias profundas de la
relacién esencial que a él mismo lo constituyen como cristiano, sostendrd
la necesidad de una intensa actividad politica (en el sentido mas noble de la
expresién) ; y asi como él concibe la libertad personal como libertas a pec-
cato, como amor Dei y como amor proximi —términos todos sinénimos,
en ultima instancia— asi la libertad politica tendrd para él la misma di-
mensién trascendental; no es sdlo libertad de toda coaccidén lo que el cris-
tiano pretende, sino mucho mas que eso, aungue lo que quiere incluya
légicamente a aquélla; la libertad que el cristiano hace suya en la comuni-
dad politica sigue siendo la libertad del pecado que le hace esclavo de Dios,
y por este camino tiende a la dignificacién de los otros en orden a la con-
secucién de la felicidad imperfecta de esta vida. que es. justamente, el fin
del Estado. Sélo en los limites de ese ambito se ejerce la libertad; pero
decir que se ejerce dentro de los limites del ambito en el cual se mueve la
sociedad hacia su felicidad relativa, no quiere significar que si rompiéramos
esos limites seriamos mas libres. En realidad, esa es la tnica libertad posi-
ble, bien grande por cierto. Si rompiéramos los limites de esta ordenacién
fundamental, cierto es que dejariamos de ser siervos del amor al préjimo
y por él a Dios, pero simultaneamente con esta pseudo-conquista de la
libertas a justitia, seriamos esclavos de la necesidad social, que es como de-
cir esclavos del mundo y de sus cosas, porque la tnica via de liberacién
estaria cortada. Resulta, pues, absurdo sostener que el fin del Estado es la
libertad, como si la libertad fuese un fin, aunque maés no sea un fin rela-
tivo. La libertad se comporta exclusivamente como un medio y no se dis-
tingue esencialmente la libertad personal de la libertad politica, para el
cristiano por lo menos. Decir que el fin del Estado es la libertad del hom-
bre, es poner las cosas al revés; lo cierto es decir que la libertad del hombre,
desde el punto de vista politico, es su generosa servidumbre de amor al bien
comun, que es el fin del Estado, pero siempre que este bien comin, relative,
en ultima instancia, sea ordenado al Bien Comun absoluto; de cuya reli-
gacion amorosa con El, nace la libertad misma del cristiano. Si alguien
nos dice ahora que para que sea politicamente eficaz esta libertad oculta y
fundamental del cristiano en el camipo politico es necesaria la libertad de opi-
nar, de pensar (no en el sentido del libre-pensamiento), la libertad de prensa,
etc., estaremos de acuerdo con él. En realidad, nada hay mas contradictorio
para la libertad cristiana que el Estado totalitarioc contemporines, porque
para éste nada hay allende el Estado mismo, y por ese camino hace un ab-
soluto de lo que es relativo; pero también es contradictorio a la verdadera
libertad cristiana todo tipo de liberalismo politico, sobre todo las formas
mas o menos disimuladas de “liberalismo catélico” que pretenden subordi-
na1 totalmente al Estado lo que se {lama el “individuo”, que es lo genérico,



268 ALBERTO CATURELLI

y ordenar totalmente a Dios lo que se llama [a “‘persona’’, como si Dios no
fuera el Bien Comitn. Para el personalismo humanista cristiano, Dios es
bien personal. Pero parece que muchos no han percibido el peligro grave
que esta division ficticia del hombre en individuo-persona trac para la li-
bertad cristiana, que es lo que aqui nos interesa. Nosotros sabemos bien
que la subordinacién que se pide del individuo al Estado es total; ahora
nos preguntamos: jesta subordinacién del individuo al Estado no es, en
esencia, la formula exacta de todo totalitarismo? ;jAcaso para el individuo
el Estado tiene un allende si mismo? Indudablemente, no. Pero, por otro
lado, si la libertad de la persona no se subordina al Estado y si totalmente
a Dios, la relacién de amor entre el Cristianc y Dios ha dejado de ser
transednte al préjimo; la relacién entre el yo y el Tu divino es una relacién
clausa entre dos términos absolutos; una relacidn que va y viene de Dios a
la persona, de la persona a Dios. Pero esto significa situarse fuera del espi-
ritu cristiano y considerar a Dios como bien mio y no nuestro; equivale a
sostener que el amor a Dios es personal e intrasferible. Aqui ya estamos
frente a una intrusién de liberalismo individualista y también frente a una
degradacién de la nocién del agapé cristiano. Este amor de la persona que
no incluye el amor del préjimo en su esencia misma, es egoismo de la
persona, es el amor sui que funda la ciudad del mundo, contradictoria de
la ciudad de Dios. Es, en definitiva, falso amor, amor degradado, vacio,
hueco, arrancado de su verdadera raiz. Y no es tampoco libertad cristiana.
Es, si, libertad respecto del prdjimo, pero a costa de la esclavitud a si
mismo. Es esta mi persona mirindose y améindose a si misma aunque su
espejo sea Dios mismo. La libertad que no es servidumbre al ofro no es
libertad. El cristiano no puede hacer estas divisiones ficticias: él concibe su
libertad y antes que ella a rodo si mismo, como ordenado integramente al
fin relativo que es la felicidad relativa de aqui abajo. coincidente con el fin
del Estado; es decir, que su libertad le hace, en cierta manera, siervo del
bonum commune siempre y cuando este bonum, fin del Estado, no sea
otra cosa que un umbral de entrada respecto del Summum Bonum; el
cristiano exige que el Estado no sea clauso, como en el totalitarismo ni
tampoco que sea prescindente respecto del Bien Absoluto. Entre el Estado
laico (aunque se titule cristiano) y el Estado confesional, preferird el Estado
confesional, porque éste le permite el ejercicio de su libertad auténtica que
es su servidumbre total a Dios y, en este caso, a través del Estado mismo.
El cristiano distinguird sin duda el orden temporal del orden sobrenatural
y aun el orden mixto, pero todo, ain lo temporal mismo, es concebido en
funcién de su suprema servidumbre a Dios que constituye su suprema li-
bertad. Creemos que no hay otra alternativa. Y se equivocaria quien, viendo
superficialmente lo que decimos, creyera que el cristiano cercena sus fuer-
zas para la defensa de su libertad; nadie como el ¢ristiano tiene mayor ca-
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pacidad para ello, porque su libertad tiende a confundirse con el amor a
Dios, en el cual han roto sus dientes todos los déspotas de la historia; y
nadie como él para defender la libertad de sus prdjimos en la comunidad
politica, porque su religaciéon de amor a Dios es también religacién intima y
concreta con el otro. Por la libertad, los cristianos estin prontos a dar su
vida porque, como deciamos con San Pablo, “esclavizados a Dios, tenéis
vuestro fruto en la santidad, y el paradero, la vida eterna’’. La libertad
cristiana es, al cabo, verdadera apothéosis.

ALBERTO CATURELLI
de la Universidad dc Cérdoba.
Cérdoba, 23 de julio de 1955.



PARA UNA TEORIA DEL SIGNO Y DEL
CONCEPTO MENTAL COMO SIGNO FORMAL (')

.. — ENCUENTRO CON EL SIGNO. DEFINICION. IMPOR-
TANCIA., —

Un gemido nos revela el dolor del que lo emite; una huella animal,
la existencia de éste y su paso; el rubor sibito en una cara, la emocién ex-
perimentada. La palabra manifiesta un concepto y su objeto; la luz verde
en el semaforo de la estacién, via libre para el tren que se acerca; ¢l mantel
sobre la mesa familiar, el almuerzo o la comida reparadores. Un concepto
mental, o el “verbo mental” de la definicién o del juicio hacen presentes a
nuestro entendimiento el ser de sus objetos respectivos; la imagen de la me-
moria, el pasado vivido; un ademdan autoritario, la orden del que lo esboza;
la ley, una intencidn directiva del legislador con respecto a cierto sector de
la conducta de los ciudadanos; las aguas de la pila bautismal, por fin, la
purificacion del alma.

;Qué habrd de comin a todos estos ejemplos, en si mismos tan dife-
rentes? Sin duda, esto: el existir en todos ellos algo que revela y re-presenta
(%) otra cosa, distinta de si, a nuestro conocimiento: un hacer posible el
descubrimiento no raciocinativo de algo nuevo en virtud de otra cosa que
lo “‘trae” a nosotros; en una palabra, un signo.

Podemos, pues, sin temor ni apriorismos, suscribir la definicién que
dei signo diera aquél agudo légico, metafisico y tedlogo que fué el portu-
gués Juan de Santo Tomds, maestro en Alcald de Henares; “Aquello que

(1) Este articulo es sélo parte de un trabajo mis extenso sobre la materia indicada en
el titulo. Es posible que otra parte, sobre Husserl, aparezca en un nuevo numero de esta re-
vista.

(2) Es menester redimir la palabra “representacién” del sentido disminuido que la hace
equivalente a “copia” o “‘doble” de lo representado (en, el realismo mediato o en el habla vul-
gar) o a manifestacién del yo (en el idealismo). Representar es re-presentar, esto es, re-existen-
ciar, porque /qué es la presencia sino la revelacién de cierto ente o esencia, y, aun, cierta exis-
tencia ella misma? Véase lo que sobre “existencia de signo” se dird imés adelante en este trabajo.
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representa algo distinto de si mismo a una potencia cognoscitiva” (%).

Con razdn escribe J. Maritain (4): “No hay problemas mas com-
plejos, ni de més vasto alcance para la psicologia y la cultura que aquéllos
que conciernen al signo. El signo interesa a toda la extensién del conoci-
miento y de la vida humana; es, en el mundo humano, un instrumento
universal, como lo es el movimiento en el mundo fisico™.

Y, teniendo en cuenta nuestro caracter de profesores de 16gica, no estard
demis recalcar la importancia que para dicha materia el estudio del signo
tiene: ‘‘Puesto que tanto los términos como la oracién y los demds ins-
trumentos légicos —dice Juan de Santo Tomdis— se definen por su signi-
ficacién, y ya que el intelecto conoce por conceptos significativos y habla
por voces significativas, y que universalmente todos los instrumentos que usa-
mos para hablar y conocer son signos; por lo tanto, para que el 1égico co-
nozca exactamente sus instrumentos, a saber, los términos y las oraciones,
es necesario que también conozca qué es signo” (®). ‘

El autor francés més arriba citado afirma que un tratado completo
del signo y del simbolo deberia utilizar la muy avanzada elaboracién que
a su respecto hizo Ia escoldstica (en ldgica, teoria del concepto y del juicio;
en teologia, teoria de los sacramentos) y aplicarla a las preocupaciones cien-
tificas actuales especialmente representadas en este campo por la escuela de
Warburg, y que se refieren al papel del signo y del simbolo en ias civili-
zaciones primitivas, en la magia, en el arte, en la ciencia, en la vida social,
etc. El programa total, siempre segin el mismo escritor y fildsofo, com-
prenderia: 19) Una teoria filoséfica del signo, abarcando la teoria general
del signo, el signo especulativo y el signo practico; 2°) Ciertas reflexiones
e hipdtesis sobre el signo magico; 3°) Consideraciones acerca de: arte y
signo, ciencia y signo, vida social y signo, religioén, ética, mistica y' signo (¢).
Podemos agregar que también interesarian confrontaciones entre la teoria
tomista sobre signo formal e instrumental y la husserliana acerca de signi-
ficacién y sefal, la de Jaspers sobre “‘cifras” (simbolos) de la Trascenden-
cia, la de Dilthey sobre el sentido de las expresiones de la vida y entes cul-
turales en general, la semantica 16gico-matematica, etc.

Para aclarar la definicién anteriormente dada del signo, debemos te-
ner en cuenta, segin lo hace el mismo Juan de Santo Tomas, que cuatro

(3) J. de S. TOMAS, Cursus Phil. Thom., A1s Logica, 1 Pars, ed. Reiscr; Marietti; Turin,
t. 1; p- 9. .
(4) “Quatre essais sur Pesprit dans sa condition charnelle”’, c. 11, Paris, Desclée, 1939;
p. 64.
(5) JUAN DE SANTO TOMAS, ob. y lug. cir.- Es nuestro deseo que el presente articulo
pucda servir también a alumnos universiatrios de ldgica; de alli su tono a veces diddctico, que
el lector mas adentrado en la filosofia sabrd disculpar.

(6) MARITAIN, JACQUES, ob. y lug. c1.
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especies de causas pueden intervenir en el conocimiento, a saber: la eficiente,
la objetiva, la formal y la instrumental ().

La eficiente es la propia potencia o facultad de la que emana el acto
de conocer: por ejemplo, los érganos y facultades de visién o audicidén, o
el entendimiento. .

La causa objetiva no es otra que el mismo objeto, la cosa que “‘mueve”
o a la que tiende el conocer: una piedra, un hombre. El objeto se llama
“motivo’’ en tanto que mueve, determina con un mover objetivo, no eficien-
te; y “‘terminativo’’ en tanto que en él termina el acto de conocer asi movido.
El objeto motivo y el terminativo son generalmente una misma y tnica cosa,
pero no siempre. Asi, por ejemplo, en el conocimiento por medio de signos
de los llamados “‘instrumentales”” (a los que nos referiremos mas adelante),
el objeto motivo es el signo (el vestigio, la estatua, etc.), mientras que el
terminativo es el objeto significado (el animal, la persona representada en
la estatua, etc.). Pero no nos adelantemos.

Causa formal del conocer es la propia noticia, la propia determinacién
intrinseca por la cual la potencia se hace cognoscente en.acto, con un cono-
cer especificado y tendiente hacia cierto objeto: por ejemplo, la misma visién
del objeto piedra o del objeto hombre, o el concepto mental de una u otro.

Y, finalmente, es causa instrumental en el conocimiento el medio (ex-
terior) por el que el objeto es a veces representado a la potencia: asi, una

imagen exterior —una estatua o un cuadro— de César, que representa.

a César.

Por lo tanto, sigue diciendo nuestro autor, hacer conocer es algo mas
amplio que representar, y representar que significar. Hace conocer, todo lo
que causalmente influye en el conocimiento: efectivo, objetivo, formal o
instrumentalmente, seglin hemos visto; en cambio, ‘‘representar’’ dicese sélo
de aquello por lo que algo se hace presente a una potencia: objetivamente,
como la cosa conocida; formalmente, como la noticia, visién, imagen o
concepto de la cosa; instrumentalmente, como el vestigio, la estatua, etc.
Eliminase, pues, de la extensién del concepto ‘‘representar’’, a la causa efi-
ciente del conocer, porque claro estd que la facultad cognoscente no es algo
que sea re-presentado o que re-presente algo al conocer, sino que es aquello
ante lo cual esa representacion se hace (8). Por su parte, “‘significar’”’ tiene una
acepcién mas restringida atin que representar. Dicese significar sélo aquello
que hace presente algo distinto de si. Queda eliminada aqui no sélo la causa
eficiente, sino también la objetiva, porque esta dltima no re-presenta algo

(7) “Causas” en el sentido de factores determinantes del conocimiento en cuanto a su ejer-
cicio o su especificacion, no en la Unica acepcibn de causa eficiente, ni menos cn el sentido
positivista de esta altima {antecedente temporal sensible, constante).

(8) No obsta a esto el que la facultad —el entendimiento, por ejemplo— pueda conocer-
se reflexivamente a si misma como objeto, pues se habla arriba de la facultad en cuanto cog-
noscente, no en cuanto conocida como objeto.
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distinto de si (salvo que sea al mismo tiempo causa instrumental del cono-
cer), sino que se presenta a si misma, o es presentada por otro. Siguese de
lo dicho que slo de dos maneras puede algo significar: formalmente —como
la imagen o el concepto— o instrumentalmente, como la huella, el humo con
respecto al fuego, la estatua, el término oral o escrito, etc., etc.

II. — DIVISION DEL SIGNO. EL. CONCEPTO MENTAL COMO
SIGNO FORMAL. LO ESENCIAL DEL SIGNO.

Lo hasta aqui expuesto permite entrar en la consideracién de las dis-
tintas clases de signo que pueden darse.

El signo representa algo a una potencia cognoscitiva; luego, las princi-
pales divisiones del mismo serdn las que se basen en su relacidén a la potencia
y en su relacidn a lo significado.

a) En relacién a la potencia, dividese en formal e instrumental. Ya
hemos dicho algo de esto al hablar de las causas del conocimiento; ahora
es la oportunidad de ampliarlo.

Esta divisién es de grandisima importancia porque, como se veri en el
cuarto capitulo de este trabajo, toda doctrina que, olvidando o negando el
caracter de signos formales propio de las iméagenes de la ““phantasia’’, de las
de la memoria sensible y, sobre todo, de los conceptos del entendimiento, se
deslice hacia una concepcién que haga de ellos signos instrumentales (emplee
o no esta denominacién), esta escindiendo ruinosamente el conocimiento
y el ser real.

El signo instrumental es aquél que representa algo distinto de si, mas
a partir de un previo conocimiento de si como objeto. Por ejemplo, la huella
de un buey en la tierra re-presenta a nuestro conocimiento al buey mismo;
pero previamente a lo significado (el buey) se ha comocido, como objeto,
al signo (la huella). No se trata de un puro y perfecto signo, sino que, ade-
mis de su poder de significacion, tiene una entidad absoluta y material pro-
' pia que se interpone, en cierto modo, entre nuestras facultades cognoscitivas
y la cosa significada. Demis estd decir que todos los signos exteriores a no-
sotros son, como el del ejemplo, signos instrumentales ®. Son objetos sobre

(9) Seguimos asi la doctrina de Juan de Santo Tomds, Maritain (Cf. “Les degrés du sa-
voir’, Desclée, pp. 231 ss. y “Réflexions sur Vintelligence et sa vie propre”, cap. 1 y 2), Mac-
fuart (“Elemerta philosophiae” Blot, Paris, 1937, t. 1, p. 61); Gredt y otros. Dentro de
la misma escoldstica, sin embargo, no faltan autores que consideran signos formales a todos los
signos imégenes, incluso exteriores, como los retratos, estatuas, etc. Asi; Goudin (1639-1695);
Zigliara (1833-1893) y actualmente Pirotta y Lachance ("Philosophie du language”). Debe
concederse a éstos que los signos instrumentales-imédgenes participan en algo de los caracteres
del signo formal en, cuanto tienen semefanza con lo significado, cosa que no ocurre con los que
no son imigenes (p. ¢j. el humo respecto del fuego, el pulso respecto de la temperatura, etc.).
Pero creemos que s6lo los signos inmateriales inmanentes al conocer son formales en sentido
pleno, como se verd a continuacién.
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los que el conocimiento recae primeramente, para luego pasar a otros, cono-
cidos gracias a aquéllos.

El signo formal es la nocién misma (‘‘notitia formalis’') que, segin
dice Juan de Santo Tomds, “‘por si misma, no mediante otra cosa, repre-
senta’’. El concepto subjetivo, mental o formal o “‘verbo mental” (exptesio-
nes sindénimas), la imagen de la imaginacién o ‘'fantasia’’, el recuerdo de
nuestra memoria sensible en que se reactualiza el pasado, son signos formales.
No producimos conceptos para conocer conceptos (al menos principal y di-
rectamente), sino cosas, ni la imagen interior que en mi se forma de mi padre,
por ejemplo, me hace conocer imigenes, sino a mi padre en su aspecto sensi-
ble, ni el recuerdo representa recuerdos, y asi al infinito, sino al pasado mismo
en una nueva forma de existencia. Y ni el concepto en el conocimiento directo,
ni la imagen son como quisicosas que se interpongan a modo de objetos ab-
solutos entre mi conocimiento y sus objetos reales, sino que actualizan algo
de éstos, presentindolos a aquél, bajo un ‘‘esse’” nuevo, una existencia “‘in-
tencional”’. El signo formal es un signo ‘‘cuya esencia total es significar. No
es un objeto que, primeramente conocido como tal, sirva también para hacer
conocer otra cosa; es algo que hace conocer otra cosa antes de ser conocido
como objeto. . . Es conocido no apareciendo como objeto, sino desapareciendo
frente al objeto, porque su esencia misma es llevar el espiritu a algo diferente
de si” (1%). Sélo en un acto segundo, reflejo, aparece como objeto, pero aun
asi se revela como totalmente relativo a lo que significa.

La superioridad del signo formal sobre el instrumental nace, pues, de
que el segundo no es plenamente signo, sino ante todo algo absoluto no sig-
nificativo en su esencia misma —asi, la estatua es mirmol; el cuadro, tela y
pintura; la huella, una modificacién en la disposiciéon del suelo; el semaforo,
un pedazo de hierro movible. A ello se le superpone una relacién real o de
mera razdn (por causas naturales o bien arbitrarias o consuetudinarias segin se
verd en seguida) a otra cosa, y sélo asi significan. El formal, en cambio, es
en su esencta misma significativo, y por eso no detiene al espiritu o al sentido
interno, sino que los lleva, sin que se percaten, al objeto. Por ello es que los
nifios o los primitivos saben que existen cosas, pero ignoran que ellos tengan
conceptos o cualquier medio cognoscitivo semejante.

b) En relacién a lo significado (es decir, seglin las causas que los hayan
vinculado a lo significado), los signos se dividen en naturales, convencionales

o arbitrarios (‘ad placitum”) y consuetudinarios (‘‘ex consuetudine’’).

Signo natural es el que representa por la misma naturaleza de las cosas, sin
ninguna convencién ni costumbre. Asi, el humo cuando evoca el fuego, el
rubor cuando expresa vergiienza o ira, el pulso agitado cuando nos indica que
hay fiebre.

(10) MARITAIN, JACQUES, Degrés. .. lug. cit.
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El convencional o, mejor, arbitrario es el que representa algo por institu-
ciéon del hombre, sobre todo cuando éste tiene alguna autoridad publica. Son
signos arbitrarios, entre muchisimos otros —toda civilizacién estd llena de
ellos y mds la actual, por complicada y mecanica— las letras en la escritura
fonética, las cifras, los signos telegrificos, los que orientan la circulacion, el
alfabeto Braille para ciegos, las insignias honorificas o de mando, los sonidos
del timbre cuando por ellos se llama a alguien, etc., etc. No es raro, sin em-
bargo, encontrar algin remoto fundamento natural en estos signos arbitrarios;
asi en el ejemplo ya aludido de la luz verde como sefal de via libre y de la
roja como indicacién de peligro, parece haber cierta relacién natural entre el
color rojo, por excitante, y el peligro, y entre el verde, por calmante, y la
posibilidad de pasar sin dafio. Pero no cabe duda que ha sido la decisién del
hombre, la que, atin en esos casos, ha elegido e impuesto que, entre los varios
vagos sentidos que esos elementos puedan naturalmente evocar, valga espe-
citicamente tal sentido preciso.

El signo consuetudinario es aquél que representa algo gracias al uso. De
ese modo significa a la comida, el mantel puesto sobre la mesa. Este ipo de
signo no tiene plena especificidad, pues un anilisis mas detenido revela que su
contenido puede reducirse ya a uno ya a otro de los dos tipos anteriormente
mencionados. Cuando el signo ha sido usado consuetudinariamente, si, pero
con intencidén de que sirva de signo, se reduce a la clase de los signos arbitra-
rios. Ocurre ello con los idiomas tradicionales, cuyas palabras, aunque emplea-
das por uso, se aplican con intencién significativa. Cuando el signo no se ha
empleado intencionadamente como tal, sino que ha adquirido aquel caricter
por una repeticién y una concomitancia con lo significado nacidas de otros fi-
nes, reducese al signo natural. De ese modo, el mantel no ha sido usado para
que sirva de signo de almuerzo, sino para proteger la mesa, pero de alli ha
surgido, por su repetida concomitancia con el almuerzo, una no intencionada
funcién de signo. Y como la repeticién v la proximidad local o temporal son,
aparte de la intencién que en este caso apuntaba a otros fines, hechos naturales,
natural viene a ser la significacién que se forma.

Debe distinguirse el signo de la imagen, porque no toda imagen es
.signo ni todo signo es imagen, aunque existan signos-imdigenes. El hijo,
por ejemplo, puede ser imagen de su padre, pero no es su signo. Para la
teologia catélica el Hijo es Imagen, pero no signo del Padre. Por su parte,
el humo no es imagen del fuego, ni el gemido del dolor, pero son sus
signos.

Débese lo dicho a que lo esencial de la imagen es proceder de otro como
de su principio y a su semejanza, mientras que lo esencial del signo no resi-
de en ello, sino en ser un medio que “lleva” el objeto a la potencia, y lo
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sustituye, representdndolo, y siendo algo mids imperfecto que lo significado y
en algin sentido desigual a él (11). _

Hay, por lo tanto, signos-imdgenes y signos-no imdgenes, y esta es otra
divisién del signo.

Un caso importante de signo-imagen es el simbolo, el cual puede ser
definido como algo sensible que significa un objeto en razén de una relacién de
analogia (2). Gracias a los simbolos, naciones, culturas, agrupaciones huma-
nas de todos los tipos toman conciencia de si mismas al encarnarse, en cierto
modo, en algo sensible y concreto. La importancia del simbolo en poesia y
en teologia sobrenatural es bien conocida, y muchas ciencias positivas, espe-
cialmente las empirico-matematicas, a su vez, cuando no pueden penetrar sus
objetos en sus esencias reales, utilizan, para representarlos de algin modo,
imagenes y notaciones que son mas simbolos que signos formales.

Mucha importancia tiene también la distincidén entre e} stgr:o especulative
y ¢l signo préctico. El primero es el empleado por la inteligencia en su fun-
cion de conocer por conocer; el segundo, el utilizado por ella cuando co-
noce para dirigir el obrar. Mientras que el signo especulativo hace conocer
ung cosa como tal, como un objeto simplemente presentado a la mente, el
practico manifiesta ante todo una intencion de la inteligencia y de la ve-
luntad, no sélo ni principalmente para darla a conocer a modo de un obje-
to que ha de contemplarse, sino para influir en la conducta de otros (13).
Hay signos prdcticos naturales, como los gestos de suplica, de mando, la
mirada intencionada, etc., y otros que son arbitrarios, como los signos de
transito, las insignias militares, las férmulas de juramento, los ritos reli-
g1080s.

Muy interesante seria referirse por extenso al signo logico (en el sen-
tiao amplio de racional) y al signo mdgico, en relacién a los estados “‘so-
lat”” o ‘“‘nocturno’’, respectivamente, de la inteligencia humana civilizada o
primitiva; a la distincién esencial entre los signos maigicos y los sacra-
mentos de la Iglesia; a los caracteres y funciones de éstos, etc.; pero la ex-
tensién y la finalidad de este trabajo no lo permiten. Quién quiera estu-
diarlo puede hacerlo en el segundo capitulo (““Signe et Symbole””) de la

(11) J. DE S. TOMAS, 06. cit,, edic. Reiser, t. 1 (Ars Logica, 11 Pars) y MARITAIN
JACQUES, “Quatre essais...”, c¢. 11, pp. 70-71.

(12) MARITAIN, JACQUES, ibid.

(18) Me parece que ello es lo que no es tenido suficientemente en cuenta por la llamada
“escuela egolégica del derecho”, cuando hace de la norma juridica una mera mencién de la
conducta, sin advertir la intencién directiva del legislador, que la penetra, y que de ningln mo-
do es algo extrinseco a ella, sino su alma. Los legisladores son cualquier cosa menos meros con-
templadores desinteresados de las conductas de los ciudadanos, y las normas en ellos se origi-
nan. La escuela egoldgica independiza demasiado inteligencia y voluntad, por lo que su doctri-
na es a la vez un logicismo (Kant, Kelsen, Husserl) y un voluntarismo (Heidegger), que no
ha hallado la sintesis superiot de lo intelectivo-practico. Ello, sin desconocer los indudables
méritos parciales de la escuela.
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obra “‘Quatre essais sur l'esprit dans la condition charnelle” de Jacques
Maritain (), y, en cuanto a la simbdlica sacramental y litirgica, en “El
espiritu de la liturgia’” y ‘“Los signos sagrados” (con un valioso prélogo
de Mons. Rau en su edicién argentina) de Romano Guardini. Baste decit
aqui que la Iglesia toda es para Sto. Tomés un ‘‘magnum signum’” de Cristo.

Todo lo que hasta aqui expuesto permite determinar lo esencial del
signo y las condiciones propias del mismo, que de su esencia se siguen. Lo
esencial del signo es: a) su relacién a lo signifcado como a algo distinto
de si, manifestable a la potencia (15), y b) el ser representativo. Sus con-
diciones son; a) ser mas conocido que lo significado (16); b) inferior o
mas imperfecto (por lo menos en tanto que signo) que lo significado, y,
c) desigual a lo significado (7).

III) LA EXISTENCIA “DE SIGNO”. LA EXISTENCIA DE LA
ESENCIA EN EL CONCEPTO FORMAL

Por “existencia de signo’’ entiéndese el existir, el “‘esse’’, la presencia
gue lo sigaificado adquiete en el signo. T

ST gracias al sigho conocemos el objeto significado, es evidente que
algo de éste debe aparecer en aquél o gracias a aquél, pues el conocimien-
to por signos no consiste en conocer por un lado el signo y por otro la
cosa que él significa, sino lo significado por o en el signo, en un solo ac-
to. Cuando descubro la alegria de un hombre en su risa, no veo por un
lado la risa y por otro, separada y directamente, la alegria, sino conjun-
tamente; cuando por las palabras de alguien vengo en conocimiento de
los conceptos que él tiene de las cosas, no oigo primero esas palabras y
entiendo luego por intuicién del espiritu de ese hombre sus conceptos, si-
no que por las palabras mismas llego a conocer esos conceptos; cuando,
por fin, conozco la esencia de algo por mis conceptos, no conozco pot
un lado esos conceptos sin la esencia, y por otro la esencia sin conceptos,
para comparar luego a la una con los otros —jpara qué servirian enton-
ces los conceptos?— sino en ellos, la esencia.

Puede decirse, por lo tanto, con derecho, que hay una cierta presen-
cia, una presencia de cognoscibilidad, de lo significado en el signo; estd

(14) Hay traduccién castellana.

(18) La relacifn es real en el signo natural; meramente de razdén en el arbitrario. Cf.
JUAN DE SANTO TOMAS. 0b. cit., Ars Log., Il P., q. 21, 4-3; ed. Reiscr; t. 1.

(16) Mis conocido como obfeto en el signo instrumental; més conocido como medio de
conocimiento en acto vivido, y no como objeto, en el formal.

(17) Todo ello distingue al signo, también, de otros casos de evocacién de uma cosa por
otra, ya por semejenza, ya por diferencia, ya por alguna oposicion de coutrariedad, contradic-
¢i6n, privacién o relacién, sin que lo evocante se subordine a lo evorado,
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aquél alli “in alio esse’”, en una existencia especial, sélo perceptible pa-
ra las facultades de conocimiento humanas o animales (8) y no para un
analisis mecanico, fisico o quimico del signo como cosa.

Esa presencia de lo significado en el signo es bien explicada por Juan
de Santo Tomiss: ;Qué ¥ aguello ~dice—="de lo significado que estd uni-
do al signo y presente en el signo ademds del mismo signo y su entidad?
Se responde que es el mismo significado en otra existencig. Asi como la
cosa representada por una"‘“;'s"f)'é ies’’ (193v'/"(:.§‘-e.iw'mismisimo objeto en exis-
tencia intencional, no real; y asi como el que ve (entiende) un concepto,
ve lo que en el concepto se contiene como representado en él, y no sélo lo
que actua como representante, de ese modo el que ve una imagen externa,
ve no sblo la funcidn o razén de representante, sino también lo represen-
tado en cuanto (presente) en ella. Pero por lo mismo que ve también a lo
representado como en imagen, ve algo distinto de la imagen, porque la
imagen ,en cuanto imagen, es representante, no en Veidad 1o “fepresentado;
ve a éste, sin embargo, como contenido y presente en la imagen, no como
ausente; y por un Unico “‘verbo” (2°) lo ve como distinto de la imagen,
no como separado... (21),

Sin embargo, no es idéntica esta existencia de lo significado en el sig-
no en el caso de los signos formales y'en el de los instrumentales. En los
primeros el objeto significado existe con una intencionalidad en acto, por-
que se estd en el reino de lo espiritual (comcepto) o cuasi espiritual (ima-
gen de la fantasia) ; por eso es el signo formal, como hemos dicho, un pu-
ro signo que no tapa ni oculta a lo significado, sino al contrario, lo des-
cubre, lo de-vela; no tiene materia que mediatice de algin modo esa pre-
sencia intencional de lo otro en él. En el signo instrumental, en cambio,
lo significado estd presente, si, pero de otro modo. En una estatua de Sdcra-

ter

tes, al ser conocida como tal, Sécrates se hace presente “‘in esse intentiona-

(18) Pues tanto los animales como los sentidos externos humanos usan signos. Los famosos
teflejos condicionados serfan, segiin Maritain, un efecto de signos. Por cierto que sélo la
inteligencia descubre la relacién de significacidn como tal; a los animales, a los sentidos ex-
ternos, a los nifios pequefios les apatece lo significado en o por el signo, pero no caplan la
relacién antes aludida. El nacimiento a la vida psiquica superior —espiritual— parece li-
gada a ese descubrimiento de la relaciébn de significacion como tal. Surge entonces la idea,
y con ella el conocimiento intelectual. Caso tipico es el de la ciego-sordo-muda Hellen
Keller.

(12) En el sentido de imagen del sentido interno o del entendimiento (concepto for-
mal), término objetivo del acto de conocer en cuanto producecién inmanente, pero no de di-
cho acto formalisimamente como puro conocimiento, pues en cuanto tal su término objetivo
no es esa “‘species”, sino el objeto mismo que la “'species” re-presenta intencionalmente.

(20) En la acepcién de “'verbum mentis” o “especie expresa” del sentdio interno o del
entendimiento, como acabamos de decir en la pota anterior al fijar la significacién de la pa-
labra “species”. Aqui parece ampliarse hasta abarcar los actos del sentido externo.

(21) C. Phil., Ars Logica, 11 P, q. 21, a. 6; edic. Reiser; t. 1; MARITAIN; “Quatre
essais...”, pp. 73-74. El subrayado es nuestro. Compréndase la importancia de este texto
para la superacién del mediatismo gnoseol6gico y del insoluble problema del “puente” en-
tre la “idea” y el “ideatum” (la cosa), planteado por Descartes al reificar la idea, y que es
padre del idealismo y del irracionalismo contemporineos,
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le'. mas de otra manera que en la imagen intencional de Socrates que mi
“phantasia” puede evocar o que en el concepto de Socrates. En el primer
caso, hay una realidad material —marmol o bronce configurados de cierta
manera— que aparece como objeto conocido antes (*2) de hacer cono-
cer a SScrates. Hay alli, como bien dice Maritain, sdlo una presencia inten-
cional virtual; es necesario el acto de visién para actualizarla (%3). Esa
virtud representativa reside en la semejanza entre la configuracion de la es-
tatua v las de un ser humano, Sécrates en nuestro caso: los rasgos de Sécra:
tes se han ‘“‘reencarnado’’ en la materia de la estatua; por eso. conocida ésta,
condcese a SScrates en ella, pero como distinto de ella.

Los dos ejemplos que anteceden pertenecen a casos de signo imagen,
el cual es también llamado “in quo” (“‘en el cual”’) porque lo significado
aparece en el signo; en los signos no imdgenes esa presencia es mas débil;
mas que en ellos, lo significado es conocido a partir de ellos; de alli que
la escoldstica llamara al signo no imagen. “ex quo”. Hay una gradacion,
pues, en la capacidad representativa de los signos y en la presencia de lo
significado en el signo; creemos que ella es, en progresién ascendente, la
que sigue: 1) s1gno arbitrario; 2) s1gno mstrum t“TLno 1magen =3y s1gno
mstrumental 1magen n: 4)° s1gno formal y. dentro de esta ultima clase'

1) 1magen de la ° phantasxa "2) imagen de memoria sensible; 3) ° in-
tentio” de la cogmxva o ‘“‘ratio particularis™: 4) “concepto formal, men-
tal o subjetivo, o ‘verbo mental” de Ia simple aprehensién intelectual;
5) ‘“‘verbo mental” del juicio, en el que se alcanza la mayor perfeccién
significativa de que el hombre sea capaz en el plano especulativo-natural,
pues, como se verd, alli se capta no sélo la esencxa, como en ¢ el concepto,
smo también la existencia, en el sentido de * é "6 acto de ser

“fodo 1o dicho permitita comprender que esta ‘‘existencia de signo”’
es un existic para el espiritu (o, por lo menos, para una potencia cognos-
citiva), pero no per ello una ficcion ni tamipoco una ilusion. Ya dijimos
que seria inutil querer descubrir aquella presencia por un analisis exte-
rior y material de la cosa-signo; tan imposible como (en el orden de la
causalidad artistica ahora, no del signo) el que se hubiera pretendido cap-
tar, por parecidos medios, la influencia intencional de las ideas creadoras de
un Fra Angélico o de un Miguel Angel cuando por sus manos y pinceles
pasaba’’ para encarnarse en la tela de sus cuadros inmortales.

A aquellos para quienes el muudo se reduce a lo que por los aludi-

(22) “Antes” en sentido no necesariamente temporal, sino de prioridad de naturaleza.
Es decir: S6crates no seria conocido gracias a la estatua s/ no se conociera a la estatua co-
mo objeto, aunque se capte a uno y otra con simultaneidad temporal.. Tampoco el “en” se
dice en sentido fisico, sino intencional, como ya dijimos.

(23) MARITAIN “Quatre essais...”, lug. cit.- Una metafisica del signo debe basarse,
creemos, en la metafxsxca de la pa.rtxcxpaaon
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dos anélisis pueden descubrir, seria el caso de decirles con Shakespeare:
‘Muchas mis cosas hay en el Cielo y en la Tierra, Horacio, que las que
son sofiadas por tu filosofia” (24).

Lo significativo existe, pues, con cierta existencia intencional, en el
signo. Esta presencia, es, dijimos, en el signo formal més perfecta que
en todo otro, y, entre los signos formales, especialmente perfecta en el
verbo mental de la ‘“‘simple aprehensién’ intelectual (concepto formal) y
en el del juicio. Hemos dicho también que esos medios cognoscitivos son
puros signos, cuya esencia total es significar, de manera que lo hacen no
apareciendo como objetos ante el conocimiento directo, sino haciendo apa-
recer (sin aparecer ellos) al objeto que re-presentan.

- Pues bien. si en el concepto mental o formal se manifiesta la esencia
de las cosas (2%), ello ocurre porque en el tal hay que distinguir; “‘a) Al-
guna esencia, que es idéntica a la esencia de alguna cosa exterior, y b) La
existencia que esa esencia posee en la mente. que difiere de la existencia sin-
gular que la cosa tiene en la realidad” (26). El objeto representado en el
concepto llamase objeto de concepto o concepto objetivo, y es algo del
ser real hecho presente en nuestro espiritu por y en el concepto mental,
formal o subjetivo, mientras que este Gltimo es algo de nosotros que re-
presenta o significa formalmente, y sin mediatez gnoseoldgica alguna, al
objeto de concépto (?7). Atendiendo, pues, a la esencia o ser representado
tiénese el concepto objetivo; atendiendo a la existencia intencional-espi-
ritnal que el mismo adquiere en nuestra mente, tiénese el concepto formal.

Mas, jcémo se explica que la esencia de un ser real-fisico llegue a
existir inmaterial y universalmente en el entendimiento? Este problema
ha sido la cruz de muchas filosofias, y las ha llevado a menudo al idea-
lismo, al irracionalismo o al escepticismo. La escuela tomista tiene para
contestar esa pregunta la muy valiosa doctrina, originada en Avicena,
aunque con antecedentes en AristSteles (25), de los “ires estados de la
esencia’”’. Por cierto que la adopta didndole un sentido menos platénico que
el filésofo persa arriba mencionado.

(24) Hamles.

(26) No necesariamente comprendida hasta en sus Gltimas determinaciones; a menudo
sélo bajo aspectos comunes y confusos; otras, sélo determinada por elementos accidentales (no
sustanciales, pero propios). Tampoco es necesario que se trate siempre de una esencia sustan-
cial: puede ser una accidental, como las cantidades, cualidades, relaciones, acciones, pasiones,
etc.; etc.

(26) MACQUART, F. X., “Elementa Philosophiae”, Blot. Paris; 1937; t. 1; p. 48. ksa
diversidad parcial en cuanto al modo de existir permite considerar al concepto formal como
signo cosa que serfa imposible si tuviera una identidad pura y simple con el ente real en su
existencia fisica.

(27) MARITAIN, JACQUES, “El orden de los conceptos” (Légica formal), trad. cas-
tellana. Club de Lectores, 1a. edic., 1948, pp. 40-41.

(28) C.. Metafisica, V11, 8, 1033 b. 22; 10, 1035 b. 14.
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Segun el tomismo, una esencia de los seres fisicos, que en ellos es su
naturaleza real, principio de accién y pasién, puede ser considerada en tres
estados diferentes (2°): 1°) En la realidad fisica. Alli se halla particulari-
zada, existiendo en un individuo del que se diferencia sélo inadecuadamente;
2°) En el entendimiento (como objeto entendido), separada de los indivi-
duos. dotado de unidad positiva y. sin embargo. capaz de ser afirmada de
muchos, es decir, universal; 3°) En si misma, con prescindencia de toda
existencia, sea esta singular o universal. No es entonces ni universal (por-
que la relacién a muchos individuos no forma parte de su comprension on-
toldgica necesaria sino que depende de su estado o existencia mental), ni
singular, pues el existir en tal o cual individuo tampoco le es necesario (3).

Contrariamente a lo que piensan tantos contemporineos detractores
del conocimiento abstracto, la universalidad de la esencia entendida no es
Obice a su valor real, porque aquella universalidad nace de Ia existencia
que la esencia adqulere en el espiritu gracias a 13" gfzsgracuon y a su subsi-
gulerite existencia “de s1gno ey mehl“gorfcefgtdvf‘gﬁgm 1; ”ywporque {2 singulari-
dad de 1a esencia en lo real resulta, a su vez, de elententos que, aungue sus-
tanciales, no entran determinadamente en la constitucién necesaria de la
misma (si no, no podria existir otro hombre que este singular hombre Pe-
dro, por ejemplo). Mas en si misma (‘‘natura secundum se”’ o “‘absoluta’)
s6lo conviene a si misma; no es. como vimos. ni universal ni singular, aun-
que tampoco se opone a existir de una u otra manera. Es sélo lo que es, pura
con-sistencia que constituye el nidcleo idéntico y comin a la realidad y al
entendimiento que a esa realidad conoce; ntcleo idéntico que permite que el
objeto de concepto sea predicado con verdad de entes singulares (p. ej.:
“‘Juan es hombre”’, o “animal’’ o ‘‘sustancia’’, etc.). L.a perfeccidn significa-
tiva del concepto formal (signo formal) hace posible esa presencia auténtica
de la esencia real (o algo de la esencia real) al entendimiento; cosa que se-
tia imposible si el concepto, presentindose como objeto, a modo de signo
instrumental, la impidiera o enturbiara. :

Pero, ;no se conoce nunca, entonces, intelectivamente, la existencia
singular de 1a amssmmia? Si, porque la esencia lo es de un ente, no una pura

W

(29) S. TOMAS, "De Ente et Essentia”, c. IV; Quodlib. VIII, a. 1.- Cf. DE TONQUE-
'DEC, 'JOSEPH, -“La critique de M ronoissance”’, Beauchesne, Paris; 1929; pp. 152 ss. No
confundir esta doctzina con la del universal “ante rem”, “in re” y “post rem”. Bien entendida
ésta, no contradice a aquélla, pero encara el problema desde un dngulo parcialmente distinto.

(30) No se entienda mal este “tercer estado”. Si nos dejiramos llevar por la imaginaci6n,
y también si platoniziramos, creerfamos que se trata de una tercera forma de existencia de la
esencxa que se darfa fuera de la realidad singular y fuera del entendimiento, en una especie
de “mundo” especial, antepuesto o superpuesto al fisico. No, no es eso. En este ‘tercer es-
tado” el espiritu prescinde, al considerar la esencia, de toda existencia. Por supuesto que la
esencia sigue existiendo en lo fisico y en el entendimiento, pero éste abstrae de todo ello, pa-
ra atender s6lo a los elemntos consiitutivos necesarios de la esencia de que se trate- Cf. S,
TOMAS, “De Ente...”, c. IV.

(81) s. TOMAS, Summa ¢. Gentes, 1, c. LIX, 29
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idealidad, y, siendo el “primum cognitum’ del entendimiento humano.
en forma confusa y vaga, el ser de lo sensible (y no sélo la esencia), no se
detiene la inteligencia en ella, sino que alcanza el ente del que la esencia es
esencia; ‘el intelecto (...) inteligiendo lo que es, aprehende la quididad
con cierta comparacién a la cosa, porque aprehende a aquélla como la qui-
didad de esa cosa” (3!). Y, siendo los entes que directamente conocemos,
seres singulares fisicos, nos son presentes gracia a los sentidos (los cuales
captan determinaciones Onticas objetivas y reales, y no sélo fenémenos ni
afecciones subjetivas, comjo cree una gnoseologia condicionada por una
cosmologia y una metafisica mecanicistas). Por eso, nuestro entendimien-
to entiende ayudindose de cierta ‘““conversién’’ o vuelta hacia la imagina-
cion (hacia lo imaginado) vy, por su intermedio, hacia los sentidos exte-
riores y hacia sus objetos, los cuales pertenecen al ente real y actualmente
existente (%2). Y todo ello se perfecciona en el juicio de existencia. que es
funcién cognoscitiva (con la cooperacién de los sentidos, segun se ha di-
cho) del ‘“‘ens actuale”, asi como en la simple aprehensién y en su con-
cepto-signo formal, (ordenado al juicio), se mianifestaba la simple ‘‘essen-
tia”’. y asi, también, como en el juicio universal sobre esencias o determi-
naciones entitativas trascendentales, se conoce la existencia posible (real-
mente posible) y no sélo la posibilidad “‘légica”’, como creen tantos pen-
sadores afectados por el mediatismo de la idea’” de raigambre cartesiana y
de sus descendjentes los conceptos vacios o creadores, del idealismo (33;.

Esa inevitable vinculacién de la esencia al ente real nos revela que la
existencia o actualidad mental de aquélla se ha originado por un proceso
de abstraccién a partir de lo sensible, s6lo sensiblemente conocido antes de
esa abstraccién. Mas téngase en cuenta de que se trata de una verdadera
abstraccidon eidética (eidos, esencia) o “‘formalis”, una actualizacién de
la inteligibilidad potencial de lo sensible, necesaria, primera, espontinea e
indeliberada, que implica ademés un paso de lo singular-sensible a lo uni-
versal-inmaterial, y de ninguna manera una mera disociacién de elementos
concretos e imaginables, al modo empirista y positivista (3*), ni tampoco
una simple abstraccién légica (“‘abstractio totalis’”’), reflexiva y deliberada,
que pasara de ciertos conceptos ya universales (como el de “buey’” y “hom-

(32) Id., Summa Theol.,, 1, q. 84. a. 7.

(33) Cf. JOLIVET, REGIS; Las fuemtei del idealismo; MARITAIN, Les degrés du sa
voir. Réflexions sur Vintelligence. Le songe de Descartes. Trois Reformateurs, Théonas; GIL-
SON, ETIENNE, Le¢ realisme methodique, Realisme thomiste et critiqgue de la connaissance,
L’Etre et Pessence; NOEL, L. Le realisme inmediat; DE TONQUEDEC, 0b. cit. SIMON
IVES, Introduction a Pontologie du connaitre; MARC, ANDRE, Psychologie réflexive; GA-
RIN, Lz theorie de Pidée suivant Vécole thomiste; HAYEN, L'intentionnel dans la philoso-
phie de S. Thomas, etc.

(34) Operacién que existe sin duda, pero que no excede la esfera de los sentidos inter-
nos, como tampoco la excede la famosa “‘asociacién de ideas” (de imigenes y de “intentiones”
de la “ratio particularis”, en realidad) de los mismos filésofos aludidos,
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bre”’, p. ej.) a otro concepto mds universal y mds pobre (el de *“animal”, en
el caso expuesto).

Todo lo dicho hace ver cémo el concepto mental en que se actualiza
el conocimicnto de la esencia real es un puro signo formal, y que, gracias
a esta su perfeccion, la esencia re-presentada es la mismisime esencia de lo
real (35). No debe creerse, sin embargo, que haya sido una previa doctrina
del concepto como signo formal lo que ha llevado a inferir o suponer la
presencia de la esencia real al entendimiento, sino que ha sido esta inmediata
presencia evidente la que ha permitido descubrir al concepto en su pura
funcién re-presentadora propia del signo formal.

No hay, pues, para esta posicion, problema del ‘“‘puente” entre la
“idea” y la cosa, y de alli su incomparable valor gnoseolégico y metafi-
sico, pleno de altas consecuencias para el hombre y su dignidad.

JUAN A. CASAUBON
De la Universidad de La Plata

(38) Por “mismisima esencia de lo real’” no debe entenderse necesariamente una aprehen-
si6n perfecta y exhaustiva; recuérdese lo dicho en la nota 25 de este trabajo, y considérense
estos textos del propio Sto. Tomds: “En las cosas sensibles, las mismas diferencias esenciales
no son desconocidas” (De Ente, c. VI); “Podemos saber que una cosa es, aunque no sepamos
bpetfectamente qué es” (In Poster. Analiz. 11. 1. 20). Porque una cosa es conocer imperfecta-
mente lo real, y otra, muy distinta, conocer otra cosa que lo real,



NOTAS Y COMENTARIOS

DOS NOTAS DE FILOSOFIA
I

En el ndmero 37 de SAPIENTIA dos eminentes colegas, el Dr. Alber-
to Caturelli de Cérdoba y Monsefior Dr. Octavio Nicolds Derisi, se refieren
al problema de la historia. Y si bien se trata de observaciones un poco cit-
cunstanciales, pues Caturelli comenta sélo una obra de Umberto Padovani
y Derisi hace apenas una aclaracién recordando la necesaria armonia entre
lo natural y sobrenatural, nos parece que el problema, de suyo, plantea las
siguientes exigencias entre otras:

a) Elaborar con precisién una ontologia de la historia en cuanto tal.
Si no se destaca una franja de visibilidad formal que sitie en su propio esta-
tuto ontoldgico el ser de la historia, todos los otros problemas se resenti-
rian. Caturelli ha encarado este problema en SAPIENTIA N¢ 36, La his-
toria universal, con un analisis muy fino de la posibilidad y la contingencia,
donde afirma como conclusion, que la historia debe resolverse en una meta-
historia, la Revelacién. Y Derisi. a su vez. ha mostrado en Realidad y coric-
cimiento histérico (HUMANITAS N° 1) lo que llamariamos ciertos as-
pectos esenciales de aquella ontologia.

b) Establecer, en tal ontologia, la radical y decisoria realidad del tiemi-
po. Caturelli indica la hondura del problema cuando, un poco al pasar,
menciona el tema del tiempo pero aclara que el tiempo histdrico no es “‘el
tiempo cosmolégico de Aristételes’”. Y el Padre Derisi, en su articulo de
HUMANITAS, lo analiza teméticamente con una claridad y precisién pocas
veces alcanzada entre nosotros. Sin embargo, tenemos para nosotros que no
se ha sefialado todavia un hecho fundamental: que el tiempo no implica
una imperfeccién del hombre, un decalage de cierta naturaleza ideal, a la que
eventualmente, le aconteceria la necesidad de una existencia temporal. El
tiempo, mejor, debe pensarse como un procéso de maduracién que realiza el
sentido de la historia. Es la idea del kreinein griego que no significa sélo el
pasar de las cosas, sino el madurar como acumulacién y cumplimiento.

¢) Comprender que la historia es escatologica de suyo y que, por eso,
la historia informada por la Encarnacidén y todos sus misterios, no contra-
dice a la naturaleza sino que la perfecciona. Es decir, que la naturaleza es
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traspuesta a un estatuto nuevo, pero siguiendo las lineas de su propia onto-
logia, sin contradecirla. De aqui que el tiempo histérico que no es un tiempo
derramado sino reunido por el sentido, en una sintesis dinimica de desarrollo,
asimila y supera sus éxtasis temporales, pasado, presente y futuro, en la
misteriosa realidad del Cristo, segiin el luminoso y oscuro texto de Santo
Tomas, que plantea con acuidad insuperable todo lo que hay que decir del
tiempo, sin decirlo, cuando habla de los sacramentos: sacramentum proptie
dicitur quod ordinatur ad significandam nostram sanctificationem, in qua
tria possunt considerari: videlicet ipsa causa sanctificationis nostrae, quae
est passio Christi; et forma nostrae sanctificationis, quae consistit in gratia
et virtutibus; et ultimus finis sanctificationis nostrae, qui est vita aeterna.
Et haec omnia per sacramentum significantur: unde sacramentum est, et
signum rememborativum, ejus quod praecessit, scilicet passionis Christi, et
demostrativum ejus quod in nobis efficitur per Christi passionem, scilicet
gratia et prognosticum, id est praenuntiativum futurae gloriae. (S. Th., 1IL,
60, 3).

II

Maria Teresa Antonelli, de la Universidad de Génova; Vittorio Ma-
thieu, de 1a Universidad de Torino v Vittorio Sainati, de 1a Universidad de
Pisa, dedican tres trabajos fundamentales, en el “Giornale di Metafisica’’,
afio X, N°® 2, al espiritualismo cristiano y a su férmula dinastica: Carlini,
Guzzo, Sciacca. _

L.os trabajos son un verdadero impacto convergente sobre lo que dis-
tingue y une, simultineamente, a esa viviente realidad filosé6fica y humana
constituida por los tres ejemplares maestros italianos y que podriamos quizé
sintetizar asi: se distinguen, porque en Carlini el espiritualismo implica una
dialéctica de interiorizacidn progresiva que, de algun modo, se mundaniza
por negaciones; porque en Guzzo el espiritualismo supone la presencia’ de
normas axioldgicas y ontoldgicas que matizan la realidad con la tela del es-
piritu; porque en Sciacca el espiritualismo desemboca en una metafisica des-
cubierta al filo mismo de la dialéctica espiritual, como presencia de una ver-
dad- interior y sin embargo objetiva. Y se unen, diriamos, porque en todos
ellos, en Carlini, en Guzzo o en Sciacca, 1a realidad es reconducida al hom-
bre, mas propiamente al espiritu o a la autoconciencia, como instancia su-
prema y punto de partida para toda filosofia posible.

Por eso el espiritualismo cristiano puede remontar sus raices a San Agus-
tin y, desde los @ltimos principios agustinianos, abrir las posibilidades para
un renovado didlogo de correspondencias, implicaciones y crecimientos ted-
ricos que le permiten tomar contacto con todas las direcciones del pensamien-
to, pero cuyos mejores frutos se obtendrian -—seglin nuestro criterio— en un
nuevo planteo que atienda a las sintesis vivas y crecientes del tomismo, en-
tendido comao filosofia perenne. Claro, mas que al tomismo estrictamente
histérico, a la vitalidad fresca y renovada de sus nicleos fundamentales que,
ex abundantia cordis, también son agustinianos. En tal sentido creemos que
una ahondada meditacién sobre la teoria tomista de la reflexio mostraria
insospechados centros, si no de coincidencia, de rico v fructifero trabajo
comin.
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en sentido estricto, sino para las tesis mas profundas de la filosofia in genere,
comparar pormenorizadamente, en sus supuestos y lineas de prolongacidn,
ciertas tesis; por ejemplo, la idea de intelecto agente con el lumen agustiniano
e, inclusive, con tesis como la del ser en Rosmini o la de patencia en Hei-
degger. .

Finalmente, y desde otro punto de vista, hay en el espiritualismo cris-
tiano una actitud y un matiz que no quisiéramos dejar de sefialar: lo que
llamariamos una voluntad apostélica en el orden del espiritu. Quien asista
a la lucha por la interioridad en Carlini, quien conozca los graves tonos éti-
cos, conmovidos, de optimismo definitivo, que hay en Guzzo, o quien haga
suya la dialéctica de la verdad que se desenvuelve en el pensamientc de
Sciacca, sabe que todo esto supone una militante voluntad cristiana; mas:
una voluntad de cristianizar la filosofia, segin el insuperable preguntar de
San Agustin, precisamente: ;Terram diligis? Terra eris. ;Deum diligis?
Deus eris.

MANUEL GONZALO CASAS
Profesor de la Universidad Nacional de Tucumin

EN NOMBRE DE LA LIBERTAD (*)

La palabra “libertad” es el lugar comin de los malentendidos. Bajo
las sugestiones de su advocacidén los hombres se hermanan en un senti-
miento comin, la erigen como emblema, luchan y mueren por ella, pero a
poco que intenten desentrafiar sus notas constitutivas esenciales que daban
por sobreentendidas, surgen las discrepancias a la luz de los diversos enfo-
ques personales. Y llegados al campo de la accién, en el que ineludible-
mente desemboca su pleno ejercicio, la libertad, como nuestra otrora famosa
piedra movediza, tropieza con mds factores que atentan contra su equilibrio
que los que coadyuvan a él.

Todo equilibrio presupone una constelacién de potencias que se equiva-
len y de cuya armdnica sujecion al todo depende su misma razén de ser. Asi,
siguiendo con nuestra analogia, la libertad en plenitud de ejercicio se asemeja
a un complejo de fuerzas que mantuvieran en equilibrio una colosal estruc-
tura sobre un solo punto de apoyo: su estabilidad peligra a poco que las osci-
laciones excedan de ciertos limites.

La Historia muestra que el riesgo acompafia a la libertad comp a su
contexto: es, las mais de las veces, una aspiracién heroica. Pero la libertad,
raiz de las dimensiones moral y factico-artistica de la persona humana,
cuando es esgrimida sdlo como flatus vocis al servicio de intereses indivi-
duales o de circulos, adquiere la categoria de engafabobes.

En las democracias de hoy no es posible concebir la politica sin ape-
lacién a su elevado nombre. Y en nombre de la libertad, cuintas confu-
siones y cudntos abusos. No hay pueblo en la tierra cuya historia no cuen-

(*) A proposito del libro del P. Eduardo Pavanetti, EL LAICISMO SUPERADO, EN
SU HISTORIA Y EN SUS DOGMAS, ed. Don Bosco, Montevideo, 2a. edicién, 1952; 676
péginas.
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te sangrientas paginas escritas en su nombre, ni legislacién que no consagre
su imperio, ni Estado que no sufra la afrenta de un gobernante que la haya
burlado.

Esta es la triste moraleja que extraemos del libro del P. Pavanetti, no
porque ¢1 se haya propuesto hacérnosla entrever ni porque no se puedan ex-
traer del texto tesis mas positivas —que las hay, robustas y acabadas—,
sino por el color del cristal con que miramos.

Es por ello. quiz4, que esta nota no presente las garantias de Ob_]Cthl-
dad que esta Revista reclama a sus colaboradores, mas nos resulta dificil sus-
traernos al cotejo mental entre la historia, los dogmas, los procedimientos, los
resultados, etc., del laicismo, cuya exposicién vertebra la obra que aqui tra-
tamos, con muchos episodios que entretejen nuestra circunstancia histérica en
esta hora.

Le debemos al P. Pavanetti una satisfaccién por el tiempo transcurrido
sin ocuparnos de su libro. Salido a la luz en los primeros meses de 1953, ha
permanecido sobre nuestra mesa de trabajo hasta setiembre de 1955. Cada
vez que acometiamos la lectura de sus casi setecientas paginas, y nos hallaba-
mos aherrojados por el interés que suscita el tema, la prosaica vida diaria con
sus perentorias exigencias nos lo hacia abandonar hasta oportunidad propicia;
vy asi una y otra vez, de modo tal que le teniamos clavado como un mudo
reproche bibliografico. En este mes de setiembre dispusimos de una forzosa
semana de reclusidn hogarefia y, entre vigilias y ardores de gesta heroica,
gustamos las horas dedicadas a la lectura del meditado trabajo del P. Pava-
netti. La Providencia ha querido que lo reservasemos para esos momentos,
para explicarnos muchas cosas del pasado y poder prevenirnos de muchas
otras del futuro.

Si cae en nuestras manos un libro de sustanciosa doctrina, expuesta con
pensamiento claro y con agilidad didictica, aun cuando no encierre con-
ceptos nuevos, hay sobrados motivos para sentirse compensados de su lec-
tura. Pero si ademas del valor intrinseco de sus reflexiones, nos proporciona
un repertorio de ideas que clarifiquen el sentido de sucesos aparentemente
incomprensibles, entonces tal libro tiene para el lector un incuestionable va-
lor vital.

Es lo que nos ha pasado con el presente trabajo: muchas veces, mas
que el contenido mismo de una péigina, nos sacudia la similitud histérica de
los episodios, su poder de evocacion, de suscitar sentimientos vividos, el tras-
fondo vivencial adherido a las ideas.

+ E. P. escribe su libro como un toque de atencién para nuestros herma-
nos uruguayos y entiende acertado ocuparse de ‘‘las ideas de los cldsicos del
laicismo francés” para mejor interpretar el laicismo local, “‘sin arraigo en
nuestra tradicién y que ha subsistido solamente por la presién continua rea-
lizada por los organismos oficiales. . .”* (Introd. pag. 12).

Opinamos que el autor ha estado en lo cierto: bastaria que de las paginas
dedicadas al laicismo “‘en su historia y en sus dogmas’ borrdsemos toda alu-
sién geografica, cronoldgica y de personas, para caer en la tentacién de en-
dilgarlas a determinados periodos de nuestra vida nacional, para dudar de
la paternidad de expresiones y argumentos, para asombrarnos de la poca ori-
ginalidad de procedimientos que nos son familiares.

Podriamos hacer mencién de campafias que, larvadamente, vienen repi-
tiéndose iterativamente a través del tiempo en nombre de la libertad, pero ca-
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llemos porque el gran respeto que la autoridad moral e intelectual del P. Pa-
vanetti nos merece, impide que ni siquiera seamos sospechados de tomarle co-.
mo pretexto.

La preocupacién central de E. P. en este libro concierne al aspecto edu-
cacional del laicismo. Es la preocupacidon del pedagogo cristiano que se en-
crespa y debate contra el abuso de libertad del laicismo estatal, que tanto
comprendemos y compartimos. Si habla de 1a filosofia del laicismo, mulitiple
en su enunciacién pero una en los fines que persigue, si diseca los funda-
mentos de su moral, es porque no puede concebirse educacién que no esté fi-
liada a una concepcién del universo y a una axiologia que le sea consecuente.

Hay una constante que se da en toda la historia del laicismo: el uso
de la libertad que proclama en teoria, se traduce en la prictica en un abuso
de la misma. es decir. en un uso excesivo, impropio, injusto de ella. En
nombre del respeto a las conciencias, invocando la tolerancia, la igualdad
ante la ley, la unidad nacional, el fomento de la fraternidad entre los hom-
bres, se relinen encontradas tendencias filos6ficas, juridicas, sociolégicas,
cientificas, etc., contra un enemigo comun: la Iglesia, a la que descono-
cen su elevada jerarquia sobrenatural y los derechos que dimanan de su
autoridad en el orden temporal.

Es precisamente en la educacién donde se registra con mas nitidez
esa constante de que hablibamos. La razén es sencilla: el Estado laico
puede asegurar una real libertad mientras pueda aparecer como prescindente,
es decir, mientras su acciéon pueda limitarse al amiparo de las libertades indi-
viduales o de grupos y en tanto pueda eludir una definicién en el campo
doctrinal. Pero en educacién eso es imposible: toda accién educativa exige
definicion, sentido, finalidad; toda formacién presupone una concepcién
de la persona humana, y aun el mero prescindir —lo repetimos hasta el
capsancio-— es optar por una determinada posiciéon. Del maestro neutral
podemos decir lo mismo que Aristételes del circulo cuadrado: es algo que
s6lo puede enunciarse.

El Estado laico, con el pretexto de asegurar las libertades individua-
les, exige que a nadie se le imponga coactivamente una determinada doc-
trina y a esto lo llaman neutralismo. Pues bien, este temperamento ha-
ria suponer que el Estado fomenta el libtre ejercicio de los derechos de los
distintos circulos confesionales, ideoldgicos, etc., y que en el orden de la
educacién apoya a la escuela libre, sin imposiciones que restrinjan su ple-
no desenvolvimiento.

Pero lo curioso es que ese Estado libertario incrementa dia a dia las
escuelas oficiales, uniformadas a lo largo y 2 lo ancho del pais en ortc-
doxia con el libre pensamiento, limita con disposiciones antojadizas y
prepotentes el derecho de la familia a elegir el maestro y la ensefianza que
asegure la continuidad de la formacién paternal trabando la marcha de
las escuelas privadas; impone, en nombre de la libertad, la supresidn de
todo matiz confesional, al par que propicia gustosamente que a este perso-
naje historico se le ensalce y a tal otro se le denigre, que se explique el
origen del mundo por la bola ignea y la aparicién del hombre por la evo-
lucién de las especies: es decir, se asegura la imparticidn de la ensefianza
“sin dogmas’’, basada ‘‘cientificamente’.

Entiéndase bien: nuestra concepcion de la libertad en el terreno edu-
cactonal no es la libertad del garrote, tan cara al laicismo; no pretende-

L
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mos que se imponga coactivamente la ensefianza de la religién catdlica en
las escuelas. Pero tampoco toleramos los sofismas conque el laicismo pre-
tende reemplazar a Dios por el culto al Estado, a la Democracia, a 1a Cien-
cia positiva, al Superhombre, etc.

Aspiramos, eso si, a que el Estado renuncie a su monopolio de la en-
sefianza e instituya la verdadera escuela libre, es decir, el reemplazo de la
escuela ““dnica” por la pluralidad de escuelas que satisfaga la diversidad de
preferencias de las familias, sobre la base del respeto a la idiosincrasia na-
cional; aspiramos a que se garantice la auténtica gratitud de la ensefianza,
distribuyendo equitativamente los fondos destinados a ese fin, y que pro-
vienen del pueblo, entre todas las escuelas de la Patria, oficiales y privadas;
aspiramos a que el Estado renuncie al exclusivismo en materia de certifica-
dos de estudios y diplomas: aspiramos a la supresién de toda regimenta-
cidn en materia de planes de estudios, métodos, horarios, etc.; aspiramos, en
fin, a una honesta politica educacional fundada en una auténtica libertad.

El criterio propuesto, no sélo asegura la existencia de una escuela acorde
con el derecho de familia, sino que es la inica manera de posibilitar la for-
macién de una pedagogia de raigambre argentina, al par que se evitari el pro-
fundo dafio ocasionado por la escuela estatal hasta nuestros dias.

Quiérase o no, la escuela estatal sufre los vaivenes de la politica, aun
cuando no se traslade la politica a la escuela; estd sujeta a la discrecién de
los hombres de gobierno, a su prudencia, a su formacién, a sus preferen-
cias, etc.: seria triste tener que reconocer que esta inestabilidad de conteni-
do de la educacién a cargo del Estado fomenta el escepticismo de sus edu-
candos, somete al maestro a una lesiva pérdida de la autoridad y compro-
mete la seriedad de su ministerio. ;Qué solvencia puede temer un maestro
ante sus alumnos si, por circunstancias azarosas, debe abrazar hoy la con-
cepcién ““cientifica’” del laicismo para desdecirse mafiana explicindolo to-
do por la ccncepcidn teocéntrica del cristianismo? ;si hoy debe ensalzar el
respaldo mvoral y desinteresado patriotismo de determinado personaje hic-
térico y mafiana denigrarlo, segiin prime o no un criterio revisionista? jPor
qué durante la gestién del funcionario X era tan importante el dibujo en
tanto que con el funcionario Z lo mis importante es el folklore? Seria un
estudio interesantisimo y revelador, para documentar esta volubilidad de la
escuela estatal, investigar si cada cambio de autoridad en el orden educacio-
nal, aun dentro de la vigencia de una misma orientacidn politica, ha signi-
ficado el mantenimiento de una ténica espiritual o si se reducen simplemente
a temperamentales golpes de timon.

El tratamiento y fundamentacién de todos estos aspectos —y muchos
otros que no mencionamos aqui-—, que parecen no ser problemas de nuestra
exclusividad, tienen cabida en el libro del P. Pavanetti, quien los desarrolla
con gran versacién del tema, concisa y claramente. proporcionando las so-
luciones mas adecuadas a cada caso.

Lamentamos que por la limitacidén del tiraje no tenga entre nosotros
la difusion que merece. ya que constituye un serio manual en el que se ha-
llan contenidas las refutaciones a los mis zarandeados sofismas de la dia-

léctica laicista.

Se nos ocurren dos objeciones, tal vez superficiales. La primera se re-
fiere a la ordenacién de los asuntos del libro: opinamos que la ética de-
biera haber precedido en su desarrollo a la educacién, puesto que ésta es



296 JorRGE H. MORENO

una especificacién dentro de la ciencia de las acciones humianas en gene-
ral bajo la razén de bien. La segunda. mas subjetiva. atafie al titulo de
la obra: “El laicismo superado”. Nos parece demasiador optimista. El
laicismo, por lo que tiene de antiteismo, es en el orden de lo temporal
persistente como el error. Es evidente que ha abandonado ciertas ingenui-
dades primerizas, pero por eso mismo se ha hecho mas solapado, mas
sutil, mas peligroso. Como las plantas que se alimentan de insectos, em-
briaga con el almibar de sus flores ——en este caso el nombre de la liber-
tad— y deglute a sus victimas. El laicismo permanece siempre emboscado.

“La Verdad os hara libres” dice el Evangelio. Por eso. cuando oimos
renovarse los cantos de sirenas, rogamos: Cristo Redentor, iluminanos con
tu Gracia y guianos con tu Providencia para que impere por 11 la autén-
tica libertad.

JORGE H. MORENO

LA UNIVERSIDAD Y LA UNIVERSIDAD ARGENTINA

I

La Universidad nacié como el fruto maduro de una plenitud espiri-
tual. Durante los oscuros siglos que siguieron a la caida del Imperio Romano,
la Iglesia fué penetrando e impregnando con sus principios cristianos la vida
en sus miltiples formas. Salvando los auténticos valores de la cultura greco-
latina, incorporandolos e informandolos con su doctrina, la Iglesia elaboré
un humanismo cristiano, que infundié en los nuevos pueblos incorporados
al antiguo imperio. El cristianismo di6é asi una vigorosa unidad espiritual
a Europa y engendrd la Cristiandad.

Después de esos siglos de formacién de la unidad espiritual de Europa
y de la Cristiandad, el humanismo cristiano alcanzaba su dpice en el si-
glo XII1 y se manifestaba en la multiplicidad de su cultura: en el Arte, en la
Politica, en la Teologia v Filosofia. etc. v sobre todo en la ereccién de sus
Universidades, fruto sazonado de esa madurez espiritual. Signo evidente de
que las Universidades fueron el fruto natural de una plenitud espiritual
vivida en toda Europa cristiana, es que aparecen y florecen casi simultinea-
mente en las mas disitas ciudades: en Paris, Oxford, Cambridge, Louvain,
Heidelberg, Salamanca, Alcala, Bolonia, etc. I.as Escuelas monacales y cate-
dralicias —cuya primera data parece ser la de Carlomagno en el siglo VIII—,
se organizan y federan en el gremio o Universitas Magistrcorum et Studentium
bajo el amplio gobierno del Canciller, conservando cada colegio su autono-
mia y su Rector. La Universidad comienza a existir casi como un alma sin
cuerpo, constituida sin edificios ad hoc, simplemente por la ereccidén o recono-
cimiento de sus citedras en las antiguas escuelas y conventos —v. g. la cé-
lebre del Convento de S. Jacques, donde ensefié Santo Tomis—. Son los
grandes maestros los que constituyen y dan celebridad a la universidad. Den-
tro de un clima de gran libertad y de intima convivencia en su organizacidn,
los alumnos se reunen y estudian en torno a sus maestros. Asi comenzaron
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las primeras universidades de Europa, como una.amplia federaciéon de colegios
—estructura que algunas de ellas, como Oxford, conservan—, impuesta por
el mismo desarrollo vital. Poco a poco se organizan los fueros de maestros y
alumnos mediante Bulas Pontificias y Rescriptos imperiales. Los estudios un'i—
versitarios se realizan en cada colegio o convento con amplia autonomia, bajo
la direccién y vigilancia paternal de los mismos maestros —recuérdese que ni
siquiera habia libros imipresos y que los alumnos debian aprender de la ense-
flanza oral de sus maestros, que luego reunian en sus cartapacios—, en una
comunidad de vida que nacia y se sostenia en una unidad espiritual y jerar-
quica, que no era sino la realizacién de una comin concepcidén cristiana de la
vida. Por otra parte, el régimen universitario —que se iba enriqueciendo con
multiples fueros y privilegios eclesidsticos y civiles—, comprendia la vida en-
tera de los alumnos: sus estudios, sus organizaciones profanas y religiosas, sus
fiestas, el ceremonial de las promociones y un sinnamlero de usos y costum-
bres, que se trasmitian de unos a otros e imprimian el sello inconfundible de
cada Universidad en el espiritu de sus alumnos, quienes, a su vez, ostentaban
con orgullo el titulo de haber pertenecido a tal o cual Universidad.

II

Nuestro pais pasa por un momento grave, después de una opresién que
ha tendido a apagar y envilecer la vida del espiritu en todas sus manifesta-
ciones, también en la Universidad. Gracias a Dios el pais ha sacudido este
yugo opresor.

Pero lo mis grave tal vez es que, después de esta Revolucién, realizada
en su mayor y mejor parte por las reservas espirituales de la Nacién —y
concretamente por las catdlicas—, otras fuerzas, que creiamos definitiva-
mente superadas, y que miuy poco gravitaron en la reconquista espiritual
de la Patria, con los métodos opresores y totalitarios del régimen depuesto,
pretenden llevar a la disolucién y a la anarquia a nuestras casas superiores
de estudio, mediante la supresién de su estructura misma jerirquica, fruto
de aquel espiritu que les diera vida, y a que acabamos de aludir. Se invoca
el espiritu de libertad y de convivencia de profesores y alumnos de las Uni-
versidades primeras, para imponer con un sofisma, una participacién igua-
litaria y demagdgica entre alumnos, egresados y profesores, y la participa-
cién de todos elios en la organizacién de los estudios y en el gobierno mis-
mo de la Universidad.

Aunque juzgamos contra la naturaleza misma de la Universidad ——de-
terminada por su misma finalidad de investigacién e imparticién de la Sa-
biduria y de la Cultura— la participacién de los alumnos en la organizacién
de los estudios y en el gobierno de las mismas, al menos como actualmente
se la propicia, lo que en este momento grave de la Patria y, en particular,
de nuestra Universidad queremos recordar, es que, en todo caso. la Univer-
sitas Magistrorum et Studentium, la comunidad de maestros y alumnos, que
todos sinceramente anhelamos dentro de un clima de libertad y mutua com-
prensién, no puede realizarse sin la previa conquista de la unidad espiritual,
que a su vez sdlo es posible sobre la verdad y los valores absolutos comun-
mente aceptados, y que nuestros reformadores universitarios estin lejos de
aceptar y hasta positivamente rechazan. En tal situacién: jsobre qué base
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firme puede organizarse y establecerse ]a convivencia de maestros y alumnos
y la organizacién universitaria, si ni siquiera hay unanimidad sobre el fin
mismo de la Universidad y de su vida propia, si no se admite un criterio
absoluto de la verdad, de la moral, del orden, etc.?

La comunidad universitaria y la libertad de citedra y de organizacién
de cada casa de estudios y la participacién efectiva de los alumnos en la
vida de ]la misma, tendra sentido sobre el acatamiento de una verdad abso-
luta por encima de todos —y no como cada uno la entiende, relativizada,
que es lo mismo que negarla— y de los valores consiguientes, también tras-
cendentes a los individuos. Mas tal fundamento indispensable de unanimi-
dad es imposible establecerlo partiendo ya de un liberalismo agndstico, que
niega todo valor absoluto de la verdad y del bien, va, y peor todavia, de un
materialismo marxista, que no sdlo relativiza todo el dmbito de la cultura
reduciéndola a simples estudios del desenvolvimiento ciego y necesario de
la materia, sino que, en definitiva, lo niega totalmente con la supresién de
la realidad del espiritu y de la libertad. Negando o declarando incognosci-
ble todo fin trascendente y, en nuestro caso universitario, la verdad tras-
cendente: la libertad se convierte entonces en anarquia y disolucién, y la
comunidad en unidad gregaria y masiva y, en definitiva, en subversién
caltica y demagdgica, con la pérdida de los Ginicos auténticos fines y con-
siguientes formas de vida que pueden dar sentido, razén de ser y dignidad
a la Universidad. '

Por eso, mientras se arbitran las soluciones inmediatas para salvar de
alguna manera la subsistencia de nuestras universidades contra estas fuerzas
disolventes de un liberalismo cadtico -—porque agndstico y sin contenido
valioso— y de un materialismo marxista totalitario, que niega y tiende a
suprimir toda auténtica libertad bajo la supuesta fuerza dialéctica ciega y de
la materia negadora del espiritu, todos cuantos amamos la Universidad y
nos sentimos con vocacién para rehacerla desde sus bases mds profundas,
reiniciemos con inteligencia y decisién el camino largo y penoso, pero el
Gnico auténtico y definitivamente eficaz, de la reconquista de nuestras Uni-
versidades para su vida propia, comenzando por la reconquista de la unidad
espiritual de la Nacién sobre las exigencias de la verdad y del bien absolutos:
que, por lo demés, con sobreabundancia nos depara la concepcidén cristiana
de nuestra Santa Religién Catélica. En ella nutrieron sus espiritus nuestros
padres para plasmiar y engendrar la Patria, y apoyindose en su espiritu la
Patria acaba de reencontrar sus fuerzas decisivas para sacudir la mas terri-
ble y peligrosa de sus dictaduras y reencontrar asi el camino luminoso de
su propia historia, contra el que atentan en este momento las fuerzas disol-
ventes: de nuestro patrimonio espiritual argentino.

OCTAVIO NICOLAS DERISI
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ORTEGA Y GASSET ’

En Madrid, donde habia nacido en 1883, acaba de extinguirse la vida
de José Ortega y Gasset.

Observador penetrante, filésofo profundo, conferencista brillante, pe-
riodista ameno, conversador y escritor de primera linea, duefio de una cul-
tura inmensa y bien asimilada, Ortega era el prototipo del hombre europeo
de cultura. Pocos hombres en verdad poseian tan vasta cultura como él, pues
«casi no habia dominio del saber del que no estuviese por lo menos bien in-
formado. Pero por encima de todo, Ortega eta un hombre de gran sentido
y penetracion humana e histérica, un pensador de nuestro tiempo, preocu-
pado por los problemas que acucian a la conciencia actual del hombre occi-
dental; un filésofo, en una palabra, abocado por ver el sentido y alcance
de los ultimos sucesos humanos, cabalgando sobre la fluidez del tiempo pa-
ra desentrafiar, con la urgencia del momento, la historia con que deviene
el hombre. Poseia una sensibilidad extraordinaria para registrar desde su
aparicién la formacidén y direccién de las nuevas corrientes de ideas y reali-
zaciones humanas en los diversos ordenes de la cultura y una penetrante
inteligencia para llegar hasta la raiz de estos problemas a fin de iluminarlos
desde alli en su completa realidad. Por eso, aun tratando de las antiguas
civilizaciones, la preocupaciéon del filésofo espafiol se proyectaba siempre
sobre los temias de nuestro tiempo. Ortega, en una palabra, es el filésofo
de lo humano, del hombre y de 1o que a él le afecta y de lo que el hombre
hace, pero pensando ante todo en el hombre de hoy.

Afortunado en la visién objetiva de los acontecimientos culturales y
concepciones filos6ficas en si mismas y en su movimiento histérico, no lo
fué siempre en la mismia medida en la solucidén de los mismos. Esta misma
preocupacién de Ortega sobre el vasto y complejo panorama de su tiempo,
esta vigilante presencia suya de ‘“‘espectador’” de lo inmediato y falta de ale-
jamiento de los hechos. le privé a él. creador del “‘perspectivismo’’, de la
suficiente perspectiva para saberlos decantar y apreciar en su justo alcance
y sobre todo para encontrarles solucidn cabal. A fuerza de vivir y preocu-
parse por lo histdrico, Ortega no siempre superd el historicismo y, si bien
se propuso superarlo, hay que reconocer que no lo logrd del todo. Esta pro-
clividad hacia el historicismo se advierte también en el cambio de posiciones
que el autor ha ido adoptando de acuerdo a los vientos que han soplado
en filosofia, a lo largo de sus fecundos afios de pensador: vy ello no sélo
en lo tocante a los temas, lo cual era logico, sino aun en la misma manera
de verlos y juzgarlos. Las diferentes cortientes filoséficas de la primera mi-
tad de nuestro siglo en Europa estin registradas fielmente en las posiciones
del filésofo. Asi el neokantismo de Cohen. el historicismo de Dilthey vy
Spengler, el vitalismo itracionalista de Bergson y mds atn el de Nieztsche
—en “‘El tema de nuestro tiempo’’, en que a la vez intenta superarlo con
"“su razdn vital’— y el existencialismo de Heidegger, los diferentes mo-
vimientos politicos, econémicos, artisticos y culturales, en general —recuér-
dese la resonanica de su curso sobre Toynbee—, sin ser aceptados por él,
han ido influyendo vy han dejado su impropta no sélo en los temas sino en
el mismo moodo de pensar de Ortega, sin que queramos con ello disminuir
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en nada y, mucho menos, negar su personal y original modo de enfocarles.
Esta dependencia constante de Ortega sobre los temas y preocupaciones de
cada hora, lo lleva a la muerte sin haber dejado la obra orginica que, sobre
algunos puntos por lo menos, en repetidas ocasiones habia prometido.

La verdad es que el catedritico de Metafisica de la Facultad de Filoso-
fia y Letras de Madrid, que fué Ortega durante varios decenios, no fué por
vocacidén y dedicacién un metafisico. sino mis bien v en todo caso un filo-
sofo de la cultura y un extraordinario ensayista, amén de periodista y con-
ferencista. En filosofia fué un agudo observador de lo inmediato, muchas
veces de lo epidérmico —recuérdense sus observaciones sobre los ‘‘usos’,
como “Las bicicletas en Holanda” etc.—, pero rehuyé casi sistematicamente
abocarse a los problemas tdltimos, clisicos de la Metafisica, como el proble-
ma de la substancia, de la inmortalidad. de Dios. etc.. no porque no le pre-
ocupasen ni se refiriese a ellos como al pasar; sino porque parecia sentirse
como obsesionado y subyugado por lo terreno y temporal.

Por la formacién catdlica de sus primeros afios, en un Colegio de los
Padres Jesuitas, y por su extrardinaria inteligencia. sin dvda los problemas
definitivos no dejarian de acuciar su alma y quitarle la paz, mientras él,
absorbido y entretenido en ver e interpretar lo inmediato del mundo hu-
mano, procuraba acallar las voces de aquellas preocupacicnes. Y segin Jo
escribi hace ya muchos afios en la Revista de la Universidad de Buenos Ai-
res, a propdsito del libro de Sinchez Villasefior sobre su filosofia. no ¢s
improbable que Ortega no quisiera abocarse a los temas ultimos de la Filo-
sofia, porque le preocupaban demasiado y no queria cortarse la retirada y
‘cerrarse la puerta para encontrar la verdadera solucidn: el reencuentro con
el Dios de su inocente infancia. Por de pronto a algin amigo catdlico de
Buenos Aires le hizo observar un dia que él era acatdlico pero no anticatd-
lico v que observase que nunca escribia nada en contra de la Iglesia. Su alma
quemada por el ansia de la verdad. después de otearla v buscarla sin cesar
en sus reflejos fragmentarios humanos, ha traspasado con decisién los um-
brales de la eternidad, después de reconciliarse con su Dios y con su Iglesia,
entregandose humildemente en los brazos en cruz de la Verdad.

OCTAVIO NICOLAS DERISI



DOCUMENTOS

DISCURSO DE S. S. PIO XII AL INAUGURAR EL IV CONGRESO
INTERNACIONAL DE FILOSOFIA TOMISTA

Os damos afectuosamente la bienvenida, queridos hijos. Miembros de
la Academia Pontificia de Santo Tomés de Aquino. Con el fin de promovet
—como es vuestro fin y vuestro deber— la doctrina del doctor Angélico,
echais mano, entre otros medios, de la convocacién de un congreso interna-
cional cada cinco afios. Os bendecimos con toda la efusién de nuestro cora-
z6n paternal, a fin de que la abundancia de las luces celestiales os acompaie
en el trabajo que realizdis en el presente asi como en el que continuaréis efec-
tuando en el futuro; Nos pedimos al Espiritu Divino que haga ese trabajo
fecundo y fructuoso, no solamente en favor vuestro, sino también de todos
aquellos a quienes el deseo de saber, hace hoy preocupar particularmente por
el valor objetivo y permanente de la verdad y del bien.

Bien sabéis cuanto no es caro el estudio profundo y asiduo de la doc-
trina del “Doctor comtn’’: lo hemos manifestado en muchas ocasiones aun
en documentos solemines, haciendo resaltar, entre otras cosas, como el méto-
do y los principios de Santo Tomas, prevalecen sobre todos los demis, se
trate ya de formar la inteligencia de los j6venes o de conducir los espiritus
ya formados a penetrar las verdades hasta en sus significados mas secretos.
estando ademas en plena armonia con la revelacion divina, esa doctrina es
tan singularmente eficaz para establecer con solidez los fundamentos de
la fe como para recoger los frutos del verdadero progreso. Nos, no titu-
beamos en decir que la célebre Enciclica Aeterni Patris (del 4 de agosto
de 1879), en la cual nuestro inmortal Predecesor Ledn XIII llamaba a
las inteligencias catélicas a la unidad de doctrina en la ensefianza de Santo
Tomds, conserva todo su valor. Sin dificultad hacemos nuestras aquellas
graves palabras del insigne Pontifice: ‘“‘Apartarse inconsulta o temeraria-
mente de la sabiduria del Doctor Angélico. ajeno es a nuestra voluntad y
lleno de peligro”.

Nos hemos sentido particularmente felices al saber que tenéis inten-
cién de confrontar en este Congreso la doctrina del Doctor Angélico con
las principales corrientes del pensamiento moderno y contemporineo. Es-
timéis a justo titulo al hacerlo que no existe casi cuestién ni siquiera entre
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las que hoy dia se agitan, que no pueda ser iluminada aplicindole éste o
aquél de los principios enunciados por Santo Toma4s y nadie, pensiis, puede
poner en duda la utilidad que existe en conocer sélidamente esta doctrina, si
no se quiere dejarse llevar con ligereza por las filosofias de moda, encami-
nadas a una vida efimera y que no dejan en pos de si mas que confusién
vy escepticismo. Mas existe una cuestién fundamental, de suma actualidad,
que reclama una particular atencién de vuestra parte. Queremos referirnos
a las relaciones entre la experiencia cientifica y la filosofia: es ésta una ma-
teria sobre la cual estudios y descubrimientos recientes han creado nume-
rosos problemas. Seflalemos de inmediato que en general el estudio honesto
y profundo de los problemas cientificos no sblo no lleva de por si anta-
gonismos con los principios ciertos de la philosophia perennis, sino que
al contrario, recibe de ellos una luz que probablemente los mismos filé-
sofos no esperaban y que no podian en todo caso esperar que fuera tan
continua y tan intensa. Dejando a vuestros sabios relatores y conferen-
cistas el cuidado de tratar los grandes temas de vuestro Congreso, Nos
nos limitaremos a entreteneros aqui sobre tres puntos particulares de la
fisica moderna que conciernen a la estructura intima de la materia.

1. Los progresos de la investigacién cientifica en el campo de la
estructura de la materia han traido la necesidad de crear esquemas que po-
drian, por analogia, servir de guia para comprensién de hechos no del
todo aclarados todavia.

Los grandiosos sucesos obtenidos en el estudio del macrocosmo, gra-
cias a la aplicacién de las leyes de la mecinica, habian hecho esperar que
la naturaleza toda pudiese ser comprendida en las concepciones generales
del mismo tipo. Sobre esta hipdtesis puesta como base. se desarrollé el me-
canismo cientifico.

El método siguié dando resultados excelentes cuando en su aplica-
¢ién se pasé del mundo de los astros al mundo de los cristales y al de las
estructuras moleculares. Proporciona un ejemplo tipico la teoria cinética
de los gases, que partiendo de hipStesis de naturaleza puramente mecanica,
logré prever exactamente la mayor parte de los fenémenos que rigen su
comportamiento.

Se llegd asi naturalmente a pensar que el microcosmo podria también
ser interpretado con esquemas mecdnicos, y que en el fondo las leyes que
rigen los movimientos de los astros tendrian igualmente valor en la cons-
titucién de itomos y de moléculas. Nacieron asi los primeros esquemas
planetarios del 4tomo concebido como un mindsculo sistema de particu-
las girando en derredor de un nucleo de masa mucho mayor.

Pero, v a medida que la experiencia era continuada, el esquema se
revelaba mis y mais insuficiente. Asistiase a la ruina progresiva de Ha
concepcién mecanicista: de las érbitas variantes con continuidad a las 6r-
bitas discretas; de éstas a los saltos cudnticos, a las nuevas concepciones
sobre niveles energéticos, para llegar al fin a la determinacién de estado
cuintico en la que el concepto intuitivo de Orbita puede considerarse des-
aparecido. La presencia del electrén en el edificio atémico pasaba de la
idea de una especie de bolilla rodante. parecida a un planeta. perfectamente
determinable a cada instante y provisto de una energia tan definida, a la
de una perturbacién del campo electromagnético en rededor del nicleo.
La individualidad de las particulas se hacia cada vez menos precisa.
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Si de alli se viene a la estructura del ntcleo atémico, los problemas
se hacen mis complejos y los esquemas sacados de la mecdnica son apenas
utilizables para formular un vocabulario, sabiendo de antemano que a las
diversas palabras (particula, 6rbita, salto cudntico, choque, captura, cami-
bio) corresponden realidades no asimilables a las imagenes ordinarias del
macrocosmo.

Estos pocos hechos ripidamente evocados bastan para mostrar el fra-
caso de las hipStesis mecanicistas, abandonadas ya practicamente por los
especialistas de las ciencias fisicas en aquello que concierne a la interpreta-
cién del macrocosmo.

Se hace entonces necesario ver hacia qué base de naturaleza filoséfica
es posible orientar los nuevos resultados de la ciencia.

Desmoranada la teoria del mecanicismo positivista, se buscé reempla-
zarlo por concepciones de naturaleza més idealista apoyadas sobre la prio-
ridad dada al sujeto conocedor y al modo de su conocimiento. No pode-
mos ahora entrar aqui directamente en la critica de estos procedimientos.
Baste a Nos el sefialar que la rectitud de conciencia en la investigacién cien-
-tifica, ha llevado el pensamiento moderno al umbral de la sola filosofia
que puede dar una interpretacién razonable de los resultados obtenidos
por la experimentacién. Si se tuviesen presentes en el espiritu los princi-
pios fundamentales de esta filosofia, veriase que, tanto en este campo co-
mo en los otros, no estan ellos en contraposicién con las necesidades del
pensamiento moderno.

{Qué afirma, en efecto, la philosophia perennis? Existe en los cuer-
pos un principio unificante que se revela tanto més eficaz cuanto mas de
cerca se examina la constitucidén intima de esos cuerpos.

Se parte de “conjuntos’” (en el campo de los no vivientes) forma-
dos por partes unidas entre ellas con lazos puramente accidentales y exte-
riores: en estas condiciones las leyes de la mecdnica son suficientes para
explicar las acciones e integraciones de diversos elementos. Mas a medida
que se desciende a los elementos méis fundamentales, aparecen lazos mas
intimos que aquellos de orden puramente mecinico: estos vinculos pos-
tulan una cierta unidad de principio que operan en la diversidad de las
partes componentes. Es precisamente en este campo que se manifiesta ftil
la doctrina del hilemorfismo. Mientras en el macrocosmo el problema no
se presenta con tanta evidencia, se hace, si, mis urgente en el microcosmo.
La teoria de la materia y de la forma, de la potencia y del acto, es capaz
de iluminar las exigencias de la ciencia moderna con una luz que cuadra
perfectamente bien con los resultados de la experiencia. Afirma, en efecto,
que deben existir sistemas fundamentales que constituyan la base de las
propiedades de los cuerpos y que éstos deben tener una unidad intrinseca
y no accidental; por consiguiente no pueden estar constituidos por par-
ticulas cada una de las cuales consetve su propia individualidad y que ha-
yan sido reunidas para formar un conglometado. En verdad, cada parti-
cula interviene en la constitucién del conjunto unitario pero perdiendo
algunas de sus caracteristicas, de tal manera que ya no puede ser conside-
rada como cuando se encontraba en estado libre. El electrdn no puede ser
examinado exactamente fuera del itomo de la misma manera que cuando
forma parte del cuerpo atdmico. Estd presente en el dtomo segiin una nue-
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va manera de ser: virtualmente presente y nuevamente capaz de actualizar
todas sus caracteristicas si un proceso fisico lo separase del sistema.

Lo mismo puede decirse del nicleo que constituye un conjunto to-
davia mas estrechamente unitario. Las particulas que lo componen, los
nucleones, no pueden ser analizados, con las propiedades que los caracte-
rizan fuera del nicleo. Adquieren una presencia virtual en ia cual presen-
tan algunas caracteristicas mientras pierden otras.

Las leyes de la electrodinimica y de la electromagnética, validas para
el macrocosmo, no lo son mais integralmente, para el microcosmo: vense
nacer otras fuerzas de unién que no pueden en manera alguna ser asimi-
ladas a aquellas que caen comunmente bajo la observacion de los sentidos.

Facil es entrever la gran utilidad que puede tener una filosofia tan
profunda para ayudar a la ciencia a esclarecer los problemas de la natura-
leza. No puede sin duda la filosofia decir cuil es el sistema mis pequefio
que deba ser considerado como unitario, pero si afirma que tal sistema
debe ciertamente existir y que cuanto mas un conjunto es fundamental,
tanto mas la accién de cada uno de sus elementos debe ser unitaria.

2. Existe una segunda cuestién de la cual ninguno de vosotros igncra
la resonancia en el pensamiento cientifico moderno; es la que concierne al
determinismo y al indeterminismo.

Como lo dijéramos poco antes, los admirables resultados obtenidos
por la mecanica habrian hecho nacer la conviccién de que la historia de
un sistema material, sea cual fuere, era rigurosamlente previsible; y ello
para no importa qué momento del porvenir siempre que se den las con-
diciones iniciales de posicién y de velocidad de los diferentes puntos ma-
teriales asi como la distribucién de los campos de fuerza.

Esta manera de concebir la naturaleza como rignrosamente encade-
nada en sus procesos mecanicos did, como sabéis, origen al determinismo
mecanicistico. Este sistema fué mas tarde seriamente batido sobre la brecha
por el progreso de la investigacidn cientifica en los campos, cada vez mas
profundos de la estructura de los cuerpos, y se reveld asi por fin inaplica-
ble en muchos de los problemas de microcosmo.

Pero los pensadores no experimentaron tampoco una entera satisfac-
cién ante la explicacidon de los hechos propuesta por el sistema de proba-
bilidades. Nada hay que decir del empleo del cilculo de probabilidades
cuando la multiplicidad de causas que intervienen en un fenémeno es tal
que no permite el examen de cada una. Es indudable que el instrumento
matematico constituido por el cdlculo estadistico ha conducido a resultados
felices y de gran importancia. Pero, yendo mis lejos en el plano de los
conceptos, se ha querido sostener que la probabilidad no es solamente un
c6modo sistema para el estudio de los fenémenos, sino que es intrinseco a
la naturaleza de los cuerpos. Lo que equivaldria a decir que la forma de
obrar de cada corpisculo no es por su naturaleza rigurosamente determi-
nada por ninguna ley precisa sino que esti abandonada a fluctuaciones
sometidas al solo criterio de la probabilidad.

Esta visién probabilista de las cosas se vié robustecida por el descu-
brimiento del principio de indeterminacién al cual no se le puede negar el
valor, fundado como esti en observaciones profundas tanto experimenta-
les como tedricas.

Segtin tal principio, la imposibilidad de conocer exactamente la posi-
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cién y la velocidad de una particula en un momento dado no es debida
solamente a dificultades de origen experimental, sino que es ingénita a la
naturaleza misma. Se afirma —en el campo de la fisica— que no se
puede hablar de entidades y de hechos cuando no han sido puestos en
evidencia por alguna exiperimentacién conceptualmente posible segin el
principio de indeterminacién de Heisenberg.

Muestra este principio cdmo la ciencia, para interpretar sus propios
resultados recurre una vez mds a sistemas de naturaleza filosdfica: recibe-
los aqui de concepciones de sabor idealistico en las cuales el sujeto indaga-
dor se substituye a la realidad objetiva. Mas no hay nadie que no vea con
evidencia cuin poco conforme a los métodos cientificos es esta manera de
obrar.

I.anzados sobre este falso camino han llegado algunos més lejos atn,
atribuyendo a las particulas del microcosmo una especie de “‘libre albedric™;
asi han llegado a creer que ponian en crisis el principio de causalidad, por
lo menos en lo gue hace al microcosmo. Pero este principio no tiene nada
que ver con el determinismo y el indeterminismo, siendo por naturaleza
més general que la investigacién experimental. Harto menos todavia, puede
ser sometido a juicio el principio de razén suficiente como resulta evidente
a quienquiera considerar el problema en sus términos reales.

Bastaria un conocimiento mas profundo y més adecuado del pensa-
miento filoséfico tomista para abrir la senda a la verdad entre los excescs
del determinismo mecanistico y los del indeterminismo probabilista. La
philosophia perennis, admite en efecto. la existencia de principios activos
intrinsecos a la naturaleza de los cuerpos y cuyos elementos, en el espacio
de un intervalo minimo, reaccionan de modos diferentes a las mismas ac-
ciones externas y cuyos efectos, por consiguiente, no pueden ser univoca-
mente determinados: de donde deriva la imposibilidad de prever todos los
efectos por el solo conocimiento experimental de las condiciones exteriores.
Mas, por otra parte, tales principios activos de naturaleza material tienen
su modo interno de obrar, exento de toda libertad, y por ende de toda pro-
babilidad, estando sujetos a un verdadero determinismo intrinseco.

3. Existe finalmente un tercer problema sobre el cual Nos quisiéramos
que se detuviese vuestra atencién por ser de altisimo interés; es el que se
refiere a las relaciones entre la materia v la energia.

La observacién de los hechos naturales muestra cémo la materia se
halla sujeta a cambios de posiciones, de forma, de propiedades, como son
cambiantes también sus modos de actuar, de presentarse, de hacerse sen-
sible y operante; estas acciones y manifestaciones son provocadas por en-
tidades fisicas llamadas fuerzas, v que tienen origenes diversos; en efecto
pueden provenir de campos de inercia o de gravitacién, de campos eléc-
tricos, electromagnéticos, nucleares y otros. :

En el conjunto de tales actividades y mutaciones, se revela la existen-
cia de una misteriosa grandeza cuantitativamente determinable, caracteri-
zada de una parte por una gran variedad cualitativa en el modo de pre-
sentarse y por otra por una estabilidad cuantitativa en la conservacién de
su valor. Esta grandeza se llama energia y puede ser ciética, potencial, els-
tica, térmica, quimica, electrostitica, electromagnética, radiante, etcétera.

He aqui un ejemplo. harto conocido por otra parte, de su maravi-
lloso comportamiento,
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Irradiada por el sol, llega en formra de luz, es decir bajo la forma de
radiaciones electromagnéticas, sobre el globo terriqueo; absorbida por el
mar se transforma en calor, haciendo pasar el agua del estado liquido al de
vapor. Este adquiriendo una energia potencial. se eleva por los aires para
pasar nuevamente al estado liquido y ser recogida en las concavidades de
la tierra; canalizindose, al salir de éstas, adquiere al caer, la energia ciné-
tica. Esta forma de energia mecénica se convierte a su vez, por medio de
la turbina vy del alternador, en energia eléctrica v ésta finalmente vuelve a
ser energia luminosa. Ciclo admirable en el curso del cual una determinada
cantidad no se pierde sino que se transforma no apareciendo nunca como
existente por si misma y si como apoyindose siempre en algo material,
pues se trata de una propiedad esencial y no de una substancia.

Son tres, pues, las propiedades caracteristicas de la energia: una per-
sistencia cuantitativa, una multiforme variedad de aspectos, una absoluta
dependencia de una substancia material.

De los innumerables ejemplos dados por la naturaleza habianse sa-
cado dos principios fundamentales para la ciencia: el principio de la con-
servacion de la materia y el principio de la conservacion de la energia. Mas
las investigaciones tedricas y experimentales de este siglo dieron resultados
a primera vista desconcertantes. En muchas reacciones de caricter nuclear,
se encuentra por ejemplo que el nidcleo de un itomo pesado puede dar
origen 2 dos nicleos de dtomos mds livianos, pero en tal forma que la
suma de sus masas no iguala a la masa originaria. Debe deducirse de ello
que una cierta cantidad de masa se ha perdido.

Contemporaneamente aparece en el proceso una cierta cantidad de
energia que no fué provista por ninguna otra fuente pero que esti estricta-
mente ligada a la cantidad de masa desaparecida, segiin la conocida rela-
cién E == Mc?. Este hecho, como vosotros sabéis, es el fundamento de la
humanidad en el campo del progreso técnico. y la reciente Conferencia de
Ginebra para la utilizacion de la energia atémtica con fines pacificos puso
ante los ojos estupefactos de la humanidad los maravillosos resultados
obtenidos ya por varias naciones en el sector de las aplicaciones de la ener-
gia atémica en el campo industrial. en el bioldgico v en el médico. Una
setena perspectiva de paz puede surgir de estos triunfos de la verdad hallada
por el estudio de la naturaleza providencialmente predispuesta. si el cora-
zon de los hombres quiere dar como fundamento a sus esperanzas la fe en
un Dios creador y el amor por todos sus hermanos. Mas otro es el proble-
ma que Nos queremos poner aqui en evidencia.

Algunos han creido afirmar que la materia se transforma en energia
y Viceversa y que por consiguiente materia y energia no son mds que dos
aspectos de una misma substancia. Otros han dicho que el mundo no es
en su conjunto otra cosa mas que energia mis o menos materializada; y
han surgido asi varias interpretaciones de naturaleza filosdfica acerca de
los hechos presentados por la ciencia.

Para evitar conclusiones que podrian inducir en error es necesario te-
ner siempre, y con toda claridad, presente en el espiritu la afirmacion del
hecho cientifico: a la desaparicién de una cierta cantidad de masa, es decir,
de una cierta porcién de materia considerada bajo el aspecto de sus pro-
piedades de inercia y gravitacidén, corresponde la aparicién de una canti-
dad bien determinada de energia ligada a esa masa por la relacion que ex-
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presa la ecuacién antes citada (E = Mc?). Esto no autoriza todavia a de-
cir que la materia se ha transformado en energia. Consideremos, en efecto,
con suma atencién los dos fenémenos bajo el aspecto filoséfico.

1° Para que una entidad sea material, no es esencialmente necesario
que posea propiedades de inercia y de gravitacién; puede existir una cuali-
dad de materia privada de esas caracteristicas.

2° La energia se presenta como un accidens y no como una substancia;
siendo asi. no puede transformarse en su soporte, es decir, en materia.

Se puede, pues, deducir hoy en dia que existen, en la naturaleza fe-
némenos a lo largo de los cuales una porcién de materia pierde sus carac-
teristicas de masa para modificarse radicalmente en sus propiedades fisi-
cas, mas permaneciendo integralmente imateria; sucede asi que el nuevo es-
tado asumido, escapa a los métodos experimentales que habian servido para
determinar el valor de la masa. Correlativamente con este cambio, una
cierta cantidad de energia se separa y se manifiesta, dando origen en la
materia ponderable a hechos que se pueden observar y medir. Puede asi
decirse que los datos de la ciencia no sufren alteracidén alguna y que las
premisas filosbficas conservan todo su vigor.

He aqui, queridos hijos, lo que Nos hemos creido oportuno deciros
sobre materias de tan alto interés referentes a la filosofia y a las ciencias
fisicas. Bien comprendéis cuin ventajoso y necesario es para un filésofo
profundizar sus propios conocimientos sobre el progreso cientifico. Solo
con una clara conciencia de los resultados experimentales, de los plantea-
mientos matematicos, de las construcciones tedricas, es posible dar una con-
tribucién vilida a su interpretacién en nombre de la philosophia perennis.
Cada rama del saber tiene caracteristicas propias y debe obrar independien-
temente de las otras, pero esto no quiere decir que deban ignorarse mutua-
mente. S6lo de una reciproca comprensién y colaboracién, puede nacer el
gran edificio del saber humano que armonice con las luces superiores de la
divina sabiduria.

Roma, 14 de septiembre de 1955.
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FILOSOFIA DEL TIEMPO, por José Maria de Estrada, Ene Editorial,
Colecciéon Temas y Valores, Buenos Aires, 1955.

Este nuevo libro de José Maria de Estrada contiene dos trabajos y
un epilogo.

En el primero —el més importante y mdis extenso— el autor aborda
con singular penetracién el arduo tema de la Filosofja del tiempo (que da
nombre a todo el libro) en sus diferentes aspectos. De la nocidén vulgar de
tiempo pasa a sefialar su fundamentacion psicolégica, poniendo en claro,
en pos de San Agustin, ¢cdmo la duracién sucesiva o multiplicidad dina-
mica del tiempo, sélo es aprehensible por el alma, quien en virtud de su
unidad de substancia espiritual puede unificarla, gracias a la memoria ——en
que retiene el presente pasado— la visién —con que aprehende el presente
actual— y la espectacién —con que posece de antemano el presente futuro.
Pasa luego a la fundamentaciéon metafisica del tiempo: como el devenir o
movimiento, el tiempo es una multiplicidad unificada. que se explica por
el acto y la potencia. Implica el acto, lo permanente, sin el cual se perderia
la unidad de su multiplicidad; e implica la potencia, sin la cual la multi-
plicidad seria absorbida totalmente en la unidad. El tiempo, que es ante
todo la duracién consciente humana. en su raiz mas profunda toca la evi-
ternidad, la duracién permanente del espiritu y se aproxima asi a la dura-
cidén sin sucesién de la eternidad de Dios. Por la unidad activa del espiritu
—el logos v el agapé: la inteligencia v el amor— la dispersidén del tiempo
se “tedime” y se trueca en historia, y alcanza su cumbre en el misterio de
la encarnacidn, en el cual la eternidad del Verbo uniéndose a la humanidad
penetra y redime el tiempo y la historia.

Bajo la aguda y comprehensiva mirada del autor, todos los aspectos
del tiempo son develados desde su raiz metafisica y presentados asi en su
armonica unidad.

Con no menor comprchensién se adentra Estrada en el sentido pro-
fundo del Principio de Identidad —trabajo que fuera publicado origina-
riamente en esta revista SAPIENTIA—, el cual, lejos de ser una tautolo-
gia, como podria aparecer a una mifirada superficial, es la de-velacién del ser
frente al logos o conocimiento del espiritu. La unidad del ser, en efecto, no
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se manifiesta ante la inteligencia sino desdoblindose en su esencia y su
existencia para reintegrarse en su unidad en el juicio. El Principio de Iden-
tidad es el modo humano de aprehender la unidad del ser real mediante la
divisién o dvalidad de esencia y existencia, como sujeto y predicado, respec-
tivamente, superada inmediatamente en la unidad real de ambos en la afir-
macién de la identidad del juicio. La inteligencia no devela al ser sino des-
de su esencia, abstrayéndola de su existencia concreta. El ser se desdobla
asi en la dualidad de su sujeto —ser existente concreto. dado en la intuicidn
empirica— y el predicado —esencia inmediata y primeramente aprehendida
por la inteligencia— para poder ser aprehendido en su unidad mediante la
identificacidén real de ambas en el juicio. cuva expresion verbal se expresa
en la copula verbal: es.

El libro termina con un Epilogo, en que bellamente se exalta la misién
de-veladora del ser y de su divino Autor, propia de la Inteligencia. princi-
palmente en su actividad suprema de Sabiduria Filoséfica y Teoldgica.

Estas breves piginas de José Maria de Estrada conducen suavemente
un abundante caudal de la mas pura doctrina, que se torna transparente
bajo el tamiz de la inteligencia de su autor, y que frecuentemente se desbor-
da en agudos atisbos y ricas sugerencias, y llega a nosotros en una prosa ele-
gante, que, por momentos adquiere, como en el Epilogo, el acento de una
leve poesia.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

TRUTH AND FREEDOM por Louis de Raeymaeker, Albert Dondayne, Jac-
ques Leclerq, Joseph Nuttin, Roger Aubert, Jearn Ladriere y Charles Moe-
ller, Duquesne University, Pittsburgh, 1954, 133 pags.

Un constante intercambio de profesores, alumnos y publicaciones ha
creado un clima de estrecha amistad entre la Universidad de Lovaina y sus
similares de los Estados Unidos. El presente volumen testimonia la firmeza
de los lazos que unen, a través del Atlintico, esos centros de cultura. Con
motivo del bicentenario de la Universidad de Columbia, los profesores lova-
nienses han querido rendir homenaje a ese hogar del saber con un conjunto de
estudios de singular valor, sobre un tema de viva actualidad: verdad y libertad.

De Raeymaeker analiza la posicidon del Cardenal Mercier. La verdad, para
este campeon de la libertad civil v religiosa de su patria, sdlo puede desarrollarse
¥ propagarse en una atmosfera de libertad. De ahi la absoluta necesidad de la li-
bertad cientifica, como condicién primera de la investigacidon fructuosa. Ese es
el clima que debe reinar en la Universidad, que concibe, con una distincion fa-
mosa, no como una institucidon destinada a transmitir la ciencia hecha, sino a
hacer la ciencia. Ciertamente son necesarias las organizaciones formadoras de pro-
fesionales, pero esta actividad nunca puede ser sino secundaria en el plano uni-
versitario. La Universidad ha de formar hombres de ciencia, vale decir, investi-
gadores cientificos. No merece el titulo de “hombre de ciencia” quien no viva
activamente dedicado a la busqueda de la verdad. sin prejuicios y sin temor a las
consecuencias de su aventura. Temer a posibles contrariedades indica falta de
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robustez de espiritu; pensar que las propias convicciones religiosas pueden ser
dafiadas por la bisqueda objetiva de la verdad revela que quien asi razona es
un “hombre de poca fe’’. La verdad no puede oponerse a la verdad. En el plano
de su disciplina propia, la filosofia, el Cardenal proclamé muchas veces la li-
bertad de investigacién. No significaba con ésto que cada uno puede elegir a su
capricho el modo de pensar que se le ocurra: la prudencia mis elemental exige
comenzar teniendo por guia un maestro seguro, y avanzar confiando sdlo
en los puntos de apoyo sdlidos y evidentes que la historia del pensamiento nos
ofrece. Personalmente él habia seguido las huellas de Santo Tomis de Aquino,
pero s6lo a causa del valor de verdad de su sistemia; repetia la necesidad de so- .
meterse sélo a la verdad y no a un maestro, “‘asi ese maestro sea Sto. Tomads de
Aquino”’. Por otra parte no concebia el tomismo como un sistema cerrado, sino
como una vida (como un ‘“elan’’), orientada siempre hacia adelante. Tal el
sentido de la expresiéon ‘‘neo-escolastica’” que él puso en boga: no se trataba de
resucitar un sistema muerto, sino de realizar una nueva escoléstica. Esto impli-
caba un doble didlogo: con los hombres de ciencia y con los otros filésofos.
Sélo este contacto podria, en su sentir, conservar viva y actual la escoldstica.
La conclusién de estos principios serd la afirmacidén de la personalidad del hom-
bre de ciencia. No puede ser hombre de ciencia, repite el Cardenal, quien no se
dedique activamente a la investigacidn; pero la investigacién exige cualidades
humanas, entre ellas la profunda conviccién de que “la condicién primera de
la investigacidn fructuosa es la libertad cientifica’.

Dondayne estudia el sentido de la libertad como perfeccidén existencial. Ante
todo libertad significa dominio, maestria, sefiorio; se opone a dependencia,
aprendizaje, subjecién. Implica madurez de espiritu y personalidad. Secunda-
riamente indica eleccidn propia, autodeterminacién. Por fin denomina la suma
de condiciones econémicas. sociales y politicas necesarias al hombre para el
libre desarrollo de su personalidad. Este planteo ubica al problema en su verda-
dero aspecto, evitando los inconvenientes de una definicidn abstracta; en ella
generalmente se recalca més el aspecto negativo (ausencia de coaccidén), que el
positivo (antodominio de la propia actividad) . La libertad se funda en la verdad.
La verdad se identifica con el ser; por eso se presenta en esferas tipicamente di-
versas, como el ser mismo. Distinto es el modo de ser de la verdad cientifica
que el de la verdad metafisica o religiosa. El no tener en cuenta esta diversidad
especifica lleva a equivocos groseros. Por otra parte habri de tenerse muy presente
que la verdad no se posee gratuitamiente, sino como fruto de una conquista, que
exige esfuerzos y supone dificultades. Fl existencialismo ha insistido en las re-
laciones de la verdad y la libertad. pero confundiendo lamentablemente los pla-
nos. Similar defecto padecen quienes insisten en el viejo problema de la libertad
de conciencia frente al dogma religioso. Confunden en primer término el
sentido secular de la palabra ‘“dogma’’, equivalente a afirmacién injustificada,
con el sentido teoldgico, de expresion del conocimiento humano de un misterio
de fe, en si trascendente pero no opuesto a la razén. Y luego confunden el sen-
tido existencial de la libertad con su sentido vulgar o con una concepcidn racio-
nalista (cartesiana) de la misma.

Leclercq considera la libertad como valor moral y social. La moral esta toda
ella basada en la libertad; sdlo una persona, un ‘“‘yo’”’ puede tener responsabi-
lidad, tender conscientemente al bien. Ahora bien, el desarrollo de la moralidad
es correlativa al de la razdén. que ejerce el control de la libertad. La libertad so-
cial igualmente bajo las normas de la razdn, presenta problemas muy delicados,
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de dificil solucién. La sociedad. debe tener como fin establecer el reinado de las
condiciones necesarias para que cada individuo llegue a desarrollar el miximo de
sus. posibilidades. Pero para ello no basta la mera libertad juridica, que puede
cobijar y de hecho cobija muchas injusticias —por ejemplo, la imposibilidad de
accesién a ciertos cargos o a ciertos tipos de estudios, padecida por personas
perfectamente capacitadas para desempefiarse eficazmente, pero carentes de me-
dios materiales—; hasta puede favorecer la misma pérdida de la libertad —de-
fendiendo, por ejemplo, ciertas campafias publicitarias inmorales, provocadoras o
incitadoras de bajas pasiones—. La libertad, por lo tanto, debe ser una conquista
de cada uno; y para llegar a ella es preciso una educacién conveniente. El hombre
debe proteger su libertad consolidando sus conviccionés. Asi podri resistir la
seduccién de los excitantes pasionales que debilitan su poder de autodetermina-
cidén. o las férmulas repetidas hasta convertirse en ideas fijas, o las campafias
politicas que hipnotizan a las masas. Pero aun asi aparece la necesidad social
de proteger la libertad coartdndola. Por ejemplo, el trinsito de las calles ha de
ser libre, pero para que tal libertad sea posible es preciso que cada ciudadano
comprenda la necesidad de circular con orden; ahora bien, este orden significa
una cierta coartacién de la libertad. Asimismo la propaganda ha de ser libre,
pero cuando se hace en forma desenfrenada, propagando el vicio o el error, atenta
contra la libertad y debe ser regulada. Estos ejemplos sefialan la diticultad del
problema en el orden prictico. Una coaccién externa puede llevar a excesos en
sentido contraric. Con todo, ante el desorden de la vida presente. muchos in-
gleses afioran los tiempos de la Reina Victoria. Similarmente, el comunismp
presenta un real peligro para nuestra civilizacién, pero el combatirlo puede tor-
talecerlo, y en todo caso, lesionar legitimos derechos. Un principio de solucién
seria la posibilidad de dejar de pertenecer a una comunidad, dada a todo
individuo cuyas convicciones sean lesionadas por ella: tal la actitud de los Pil-
grims que colonizaron Norteamgrica, ante la intolerancia inglesa; pero los rea-
listas del tiempo de la Revolucién Francesa creyeron su obligacién defender el
trono por las armas, convencidos de que la monarquia era la razén de ser de
Francia. Ambas posiciones responden a un mismo sentimiento comin. Los Es-
tados Unidos tienen fama de respetar al maximo las libertades humanas, y sin
embargo han prohibido la poligamia a los mormones, quienes para practicarla
aducian principios religiosos. Nunca puede justificarse una coartacién de la li-
bertad sino es para defender la libertad: este principio debe, en ltimo término,
presidir las soluciones. En los casos concretos las leyes tenderdn a proteger al
maximo las libertades, cuidando escrupulosamente que cada restriccién sea lar-
gamente estudiada y discutida por organismos competentes: slo cuando aparezca
como una exigencia ineludible serd llevada a la practica.

Nuttin plantea el caso especial de la psicologia, cuya influencia en la vida
moderna es cada dia mayor. Antiguamente el psicdlogo se ocupaba de estudiar
los procesos elementales de sensacién, memoria, asociacién, tiempo de reaccidn.
Hoy trata de la personalidad, el comportamiento, las motivaciones profundas.
Asi se anuda a las més fundamentales concepciones sociales y morales. Esto
plantea delicados problemas. La actitud de la sociedad frente a los criminales o
los insociables, las condiciones del trabajador, la educacién de los nifios, las
relaciones conyugales, las obsesiones, complejos, inhibiciones, etc., todo esto cae
ahora bajo el dominio del psicélogo. Asi frecuentemente puede hallarse en con-
flicto con venerables tradiciones o con concepciones ineludiblemente ligadas
a una cultura o a una concepcién de la vida. En tales casos ;debe coartarse
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la libertad de investigacién? Ante todo no olvidemos que ciencia no coincide
necesariamente con verdad. En la ciencia hay hipdtesis, construcciones tedricas,
que pueden tener un alto valor en una etapa de la investigacion, pero resultar
luego falsas. Distingamos luego entre el hecho positivo y su elaboracién cien-
tifica: la psicologia se mueve en un mundo de hipdtesis. tendencias y teorias,
que a su vez responden a supuestos filosoficos. no siempre conscientes. Pero no
por ello menos presentes. De ahi la necesidad de descubrir estos supuestos y de
determinar con claridad su incidencia en la interpretacién de los hechos. La pru-
dencia debera sobre todo presidir la discriminacién de las novedades psicolégicas.
No serd justo rechazar una conclusién psicoldgica en nombre de una filosofia
determinada; ni dejar de observar que los mismos hechos pueden tener diversas
interpretaciones; ni que otros datos pueden invalidar ciertas experiencias. Y siem-
pre habran de tenerse en cuenta las consecuencias sociales o morales que pueden
seguirse de la difusion de ciertas novedades en ambientes carentes de capacidad
discriminatoria. En cambio en las universidades podrin y deberdn exponerse y
discutirse, tratando de dar a cada teoria su valor exacto. El sentido critico, lejos
de oponerse al progreso cientifico, representa su principal estimulo. De aqui la
enorme responsabilidad del profesor universitario. Su influencia, quiéralo o
no, se extiende mas alld de las fronteras de su ciencia; su ensefianza, para cum-
plit con su real funcién humana, debe responder a hondas y conscientes con-
vicciones filosdficas, morales y religiosas. Sélo de este modo podrd salvaguardar
eficazmente la libertad de la ciencia.

Aubert presenta la posicién del historiador catdlico. Asi como no hay
matemiticas catdlicas y no-catdlicas, tampoco puede haber una historia catélica
y otra no-catdlica. Hay una Gnica verdad, v por ello. una historia verdadera o
no. Por ésto el historiador catélico tiene tanta libertad cientifica como el no
catdlico. El Papa Le6n XIII, al abrir a todo investigador los archivos secretos
del Vaticano patentizd el amor de la Iglesia por la verdad y la libertad. El pro-
blema se plantea cuando se confunde el hecho histérico con la hipdtesis explica-
tiva. Se han atacado, por ejemplo, verdades religiosas en nombre de hipdtesis
histdricas: asi, en base a que los documentos de la Iglesia primitiva no probaban
la ida de San Pedro a Roma, se negaba el primado del Romano Pontifice; pero
hoy los mismos protestantes (Lietzman, Cullman), admiten la fragilidad de
tal hipdtesis de base. Por otra parte, hay lugar a distinguir entre la verdad
histérica y la opinidn religiosa. El Magisterio Eclesidstico define a veces verdades
de fe, pero a veces sdlo enuncia opiniones que pueden variar con las circuns-
tancias. Seria, por ejemplo, poco serio presentar todas las afirmaciones de la bula
Unam Sanctam como objeto de fe, cuando muchas de ellas sélo reflejan una
opinién basada en las teorias teocraticas corrientes en esa época; o negar la actitud
de los Papas Honorio y Vigilio ante el monofisitismo y el monoteletismo. sin
tener exacto conocimfiento de los hechos. La postura del historiador catdlico
debe expresar su concepcidn tedndrica de la Iglesia: siguiendo la ‘‘ley de la en-
carnacion’’. Ella aduna en su seno elementos humanos v divinos. Esto permite,
por ejemplo, admititr —una vez probados— hecho humanos dolorosos, como
la inmoralidad de buena parte del alto clero en tiempos del Renacimiento, o la
despreocupacion de los circulos catdlicos, en el siglo pasado, por la cuestidén
social. Esto no lesiona en lo més minimo la divinidad de la Iglesia. Esta con-
cepcidn le hard dar a los santos un rostro humano, evitando las falsas idealizacio-
nes tan del gusto de épocas pasadas: hay incuestionablemente mas valor ejemplar
en un hombre que se santifica luchando con sus defectos (S. Agustin, S. Ber-
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nardo), que en un fantistico santo impecable. Por esto mismo, en fin, sera
Jjusto y honesto para con los enemigos de la Iglesia, presentindolos tales como
son. En una palabra, evitard tanto la acre postura de ciertos historiadores caté-
licos, que no parecen ver sino los aspectos obscuros o tristes de la Iglesia, como
también la de los historiadores apologistas.

Ladriere estudia la libertad de investigacién de las ciencias fisicas. Parte
del hecho de la autonomia de cada ciencia. entendida no en sentido absoluto
—equivaldria a un estéril replegarse sobre si misma—, sino como la propia
consistenncia de cada rama del saber. Se estrablece asi la necesidad de un tipo de
evidencia propia para cada ciencia. Esta evidencia esta determinada por la actitud
fundamental del hombre de ciencia ante cada realidad. Una actitud no agota, por
supuesto, las posibilidades humanas de conocimiento cientitico: de ahi la diver-
sidad de consideraciones posibles de un mismo objeto. La fisica. fruto de un
conjunto de datos experimentales estructurados matematicamente, posee una evi-
dencia compleja. a la vez empirica y matemdtica; en este complejo prima la evi-
dencia matematica, en si mas inteligible. Las ciencias fisicas se mantienen inde-
pendientes de las ciencias psicoldgicas y sociales, ya que la diferencia de objetos
estudiados impone a estas formas del saber procedimientos especiales de obser-
vacidn, que impiden las esquematizaciones tipicas de la fisica; ademads el recnurso a
las estructuras matematicas presenta caracteres muy distintos a los de la fisica.
La independencia de las ciencias fisicas respecto a las matemdticas no aparece a
primera vista tan clara; sin embargo, basta observar, para afirmarla, que mien-
tras la fisica aplica las estructuras matematicas a la organizacidén de los datos
empiricos, las matematicas se ocupan sélo de objetos ideales, sin contenido fisico.
Tampoco depende la fisica de la filosofia: mientras ella avanza substituyendo
los datos empiricos por abstracciones que les prestan inteligibilidad; la filosofia
no puede permitirse este proceso: debe mantenerse constantemente en contacto
con la realidad. La filosofia no abandona el dato empirico. sino que en él halla
su objeto: lo profundiza, analiza, determina sus condiciones de posibilidad. Fi-
losofia y fisica coinciden en el estudio de un mismo objeto, el mundo fisico (que
no es sino una parte del objeto filosdfico, pero agota el objeto de la fisica) : esta
coincidencia, sin embargo, no implica relaciones de dependencia: cada ciencia
conserva su propia autonomia de métodos, directivos y principios. Naturalmente,
la misma vida cientifica es un dato de sumo interés para el filésofo: lo estudiar
como un objeto de excepcidn. La teologia tampoco priva de su independencia
a la fisica. Esencialmente la teologia es la ciencia del dato revelado: la inteligencia
humana, empleando todos sus recursos, sobre todo el instrumtental filoséfico,
trata de desentrafiar el contenido inteligible del mensaje divino. De ahi que la
actitud fundamental del tedlogo sea diversa de la del fisico: una estd determinada
por la fe, 1a otra por la razdén humana. En suma, las ciencias fisicas mantienen
su independencia frente a todos los tipos de saber; por consiguiente nada puede
limitar su libertad de investigacién. Sin embargo en la préctica esta libertad apa-
rece coartada por factores circunstanciales, ajenos a la naturaleza misma de la
ciencia. En primer término el control estatal, en si mismo siempre dafioso al
progreso cientifico, pero justificado por razones de otro orden (seguridad po-
litica, militar, etc.) ; en segundo lugar los enormes gastos demandados por la
investigacién misma, imiposibles de cubrir por organismos puramente cientificos,
y que exigen la apelacién a instituciones de otro orden, ya privadas, ya fiscales;
por fin la vasta organizacién y estricta disciplina requerida hoy dia por la cien-
cia. La investigacion personal pertenece al pasado: en el presente los estudios
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sélo pueden realizarse en forma comunitaria, por equipos especializados. Por
elfo la Universidad aparece como el inico ambiente posible para este trabajo.
La libertad cientifica se convierte asi en libertad universitaria. Por ello las rela-
ciones de ta: politica con la Universidad han de reglarse definitivamente, en bien
de 1a ciencia. Asimismo habréd de mantenerse la 16gica divisién entre la experi-
mentacién de naturaleza técnica y la investigaciéon pura, como medio de salva-
guardar la libertad.

Moeller expone la naturaleza y la libertad de la cririca literaria. Libertad y
verdad, en otros tiempos parecian ser términos opuestos, porque se identificaba
la libertad con la Libertad, idolo de un nuevo tipo de religién, o porque se
consideraba a la verdad un absoluto impersonal, mientras la libertad era un
atributo de los individuos. Hoy el existencialismo substituye la religién con la
libertad, y el idealismo hace de la verdad una necesidad inhumana. Los criticos
literarios estan fuertemente impregnados de prejuicios provenientes de estas posi-
ciones. El primer paso de una recta critica serd tomar conciencia de estos pre-
juicios. Pero también deberdn deponerse otras actitudes: la “confesional”’, preten-
diendo hacer del arte literario un mero instrumento de propaganda o un elemento
moralizador. El critico debe ante todo buscar la verdad del escrito estudiado,
concibiéndola no racionalisticamente sino en su condicidn carnal. Todo lo artis-
tico esta encarnado: ha de buscarse, pues, esta verdad concreta en la obra
artistica, situdndola y compardndola con otras obras, y juzgindola por inte-
gracion en una concepcién completa del hombre y de la vida. Esta labor ha de
estar presidida por un esfuerzo ordenado a recapturar la emocién creadora del
autor. Para todo ello es indispensable un clima de libertad espiritual.

Asi concluye esta breve pero densa obra colectiva. Hemos querido seguir de
cerca su desarrollo, porque pocas veces se ha logrado resumir con tanta claridad
y con tanta hondura las posiciones dictadas por una recta concepcién de la
realidad ante un problema tan complejo y delicado. Tal vez algunas expresiones
merecerian aclaraciones, para evitar malos entendidos; pero estas observaciones de
detalle empanarian nuestro juicio genetal, que no puede ser sino de franca
admiracion.

GUSTAVO ELOY PONFERRADA

COSMOLOGY, por Kerneth F. Dougherty, Graymoor Press, Peekskill,
New York, 1953, 190 pags.

En ciento noventa piginas el autor ha logrado resumir, con verdadera
maestria, un curso completo de cosmologia tomista. Cifiéndose a lo funda-
mental, ha podido tocar, siquiera sea brevemente, todos los problemas clisi-
cos: constitucién ontoldgica del ser corpdreo, determinaciones cuantitativas y
cualitativas, tiempo, espacio, movimiento, individuacién, estructura general
del universo, origen y fin del mismo. Su temaitica sigue las rutas de siempte,
pero desde ellas examina las cuestiones nuevas. LLa introduccién merece ser es-
tudiada con la mayor atencién: en un estilo didictico perfectamente didfano
y preciso, determina la nocidén de cosmologia, su definicién real, su objeto vy
sujeto, su utilidad, sus relaciones con las demids ciencias, su divisién y mé-
todo, asimilando los avances de la moderna epistemologia a los principios



BIBLIOGRAF{A 309

tradicionales y relacionando sus conclusiones con las del neopositivismo y
del materialismo dialéctico. En lineas generales, su solucién coincide con la
de Maritain: distincién especifica entre cosmologia v ciencias naturales, dis-
tincién genérica entre metafisica y cosmologia, pero juntamente complementa-
ridad entre las primeras y subordinacién entre las segundas. Las reflexiones
sobre el mecanicismo, el materialismo, la teoria atdmica y la relatividad son
un modelo de claridad y exactitud. Tal vez sea este miismo afin de pre-
cisiéon y claridad el que lo haya impulsado a probar en forma silogistica
cada una de sus tesis. Confesamos nuestra sorpresa; nunca habriamos pen-
sado encontrar en un manual, por escolastico que fuese, publicado en 1953
en Nueva York, el viejo mecanismo de tesis probadas por silogismos. Pero
pensandolo mejor, ;por qué sorprendernos, si el procedimiento silogistico,
por desusado que esté, sigue y seguird siendo la expresion mas clara y pre-
cisa posible de nuestro razonar? ;Por qué no admirar el espiritu practico y
sin prevenciones de un autor que no busca sino la formaciéon de sus alumnos,
preocupindose no de la ““modernidad’’ de sus métodos, sino de su real efecti-
vidad? Nada mas evidente y més ficil de retener, que un argumento probado
en silogismios.

Al fin de cada capitulo, el autor recomienda algunas lecturas comple-
mentarias, muy acertadamente elegidas, y ofrece un cuestionario que revelara
si el alumno ha comprendido la leccion. Completa la obra, magnificamente
presentada, un vocabulario de términos técnicos. .

GUSTAVO .ELOY PONFERRADA

PHILOSOPHIE DER ENDLICHKEIT, por F. J. von Rintelen, West-
kutturverlag, Meisenheim, 1951.

E{ afamado fildsofo aleman de las citedras de Munich, Bonn y Mainz,
conocido en la Argentina como profesor contratado de la Universidad de
Cérdoba y conocido conferencista en congresos filoséficos de la América la-
tina, hace en este su altimo libro una exposicién extensa. precisa y ordenada
de ideas fundamentales de la filosofia contemporanea, tales como las madi-
fiestan Heidegger, Rilke, Jaspers, Gabriel Marcel y otros, y ias caracteriza
acertadamente con el titulo del tomo: “Filosofia de la Finitud”, ya que -es-
tos fildsofos se encierran en la contingencia del ser finito, techazando toda
auténtica transcendencia. Aunque vencen el sujetivismo y excesivo formalis-
mo, no llegan a traspasar el ser finito y contingente o mejor dicho, 1a file -
sofia natural y su objeto, que en su impresionante movilidad les camsa am-
gustia y desesperacién, sin llevarlos, por su terco encerrarse en 1o finito, al

punto de reposo que reclama. Es mérito del autor el insistir en da imsu-

ficiencia de tal actitud filos6fica y [lamar la atencidén sobre {a respuesta de 1a
espiritnalidad humana a este reclamo del ser finito por el infinito, -mediante
1a metafisica clasica de la existencia contingente y persona humana. La im-
presionante movilidad del ser corpdreo finito y contingente entrafia en si ¢l
grito hacia el ser inmévil y absolutamente necesario, contestacién ;patente pa-
ra el verdadero filésofo, buscador de las dltimas causas ¥ ‘soluciém adecuada
de los problemas fundamentales que ocupan al ser inteligente.

P. T. MAAS
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L’EGLISE DU VERBE INCARNE, Essai de théologie spéculative; vol.
II: La structure interne et son unité catholique, par Charles Journet
Bibliothéque de la Révue Thomiste, Desclée de Brouwer et Cie., Pa-
ris, 1951,

No es una tarea ficil hacer una resencién adecuada de esta grandiosa
sintesis teoldgica sobre el misterio de la Iglesia. El reducido marco de una
simple noticia bibliogrifica no se presta para reflejar adecuadamente el riqui-
simo caudal de su contenido, ni para esbozar siquiera la linea del pensa-
miento seguido por el autor para vertebrar los variados aspectos y miltiples
problemas tratados. Sélo podremos indicar su plan de conjunto y sefialar
algunas de sus caracteristicas esenciales.

Pretender algo mds, exigiria el desarrollo de un extenso comentatio
teoldgico que no encuadra dentro de la indole de nuestra Revista. De todos
modos, creemos que no escapard al lector la importancia excepcional de es-
ta obra de gran aliento que, en su II volumen que comentamos, abarca ca-
si 1.400 paginas, y que ademis se recomienda de antemano por el prestigio
y maestria de su autor, que con ella se coloca decididamente en la primera
linea de los grandes tedlogos contemporineos.

Extraordinaria fué la resonancia que, hace algunos afos, tuvo la apari-
cién del I volumen, ripidamente agotado. Dentro del gradioso plan —de ne-
to corte aristotélico-tomista— de agotar el conocimiento del misterio de la
Iglesia, enfocindolo a través de sus cuatro causas, relacionadas con las cua-
tro propiedades esenciales de la Iglesia Una, Santa, Catdlica y Apostolica,
era logico que el autor comenzase por el enfoque de la causalidad eficiente.

La Iglesia fundada por Cristo, y animada por el Espiritu Santo desde
2] dia de Pentescostés, ha surgido de una Jerarquia que se remonta a los
Apdstoles y por eso merece esencialmente el nombre de Apostdlica. “Era pre-
ciso, en primer lugar, insistir en la causalidad ministerial de los poderes de
orden y de jurisdiccién sin los cuales la Iglesia no puede subsistir aqui abajo,
7 mostrar ¢cOmo esta causalidad ministerial hace derivar hasta nosotros la vir-
tud de las causas transcendentes de la Iglesia, a saber, la Humanidad de Cris-
to y la Trinidad entera’.

Pero estas causas, trascendentes en si mismas, son para la Iglesia mucho
mas que causas; su relacidn a la Iglesia desborda el concepto de eficiencia. He
aqui el hilo conductor que nos introduce de lleno en este-segundo volumen
destinado a la consideracion de las causas intrinsecas: formal vy material, de
donde se desprenden otras dos propiedades esenciales: la Unidad y la Cato-
licidad.

Dé este modo el A. ensancha la perspectiva eclesioldgica preocupada pre-
dominantemente, después de la Reforma, en la consideracién parcial de lo
ministerial y jerdrquico, poniendo a plena luz el misterio de la realidad mis-
tica de su estructura interna, y no como un tratado yuxtapuesto o comple-
mentario, sino en una ajustada sintesis en la que se supera el dilema: Igle-
sia, jsociedad jerdrquica o Cuerpo Mistico? Asi previene también Journet
la yuxtaposicién de un nuevo tratado de Neumatologia, en el que culmi-
naria la parcelacién del tratado De Ecclesia. Porque como muy bien sefiala
el A., “Ella no es inteligible sino como algo que es a la vez ¢ idénticamente
todo esto: engendrada por la Jerarquia, Cuerpo de Cristo, y lugar de la



BIBLIOGRAFfA 311

inhabitacién del Espiritu, Ubi Petrus. .., Ubi Christus..., Ubi Spiri-
tus. .., ibi Ecclesia”. El principio recio y fecundo que rige y estructura es-
ta vigorosa sintesis estd muy adecuadamente expresado en el titulo mayor
de toda la obra: L'Eglise du Verbe Incarné.

Indicado el espiritu, sefialemos también someramente el contenido, que
comprende tres grandes partes:

En la I p. se analiza la Estructura Interna en tres grandes capitulos
magnificamente trabados: Cristo Cabeza, la Virgen corazén y el Espiritu
Santo, divinizador de la Iglesia.

En la II p. se estudian los elementos componentes, el alma creada y
el cuerpo.

Descrita la esencia de la Iglesia en las dos primeras partes, queda pa-
ra la IIT p. la consideracién de las propiedades que se derivan inmediata-
mente de ella, la Unidad que resulta de su alma y la Catolicidad que re-
sulta de su cuerpo. Esta Unidad catdlica es estudiada en su doble aspecto
de Propiedad misteriosa y de Nota milagrosa.

Pero quien quiera hacerse una idea del enorme caudal contenido en
este volumen tendrd que asomarse al riquisimo indice sistematico. Asimis-
mo remitimos al lector a la extensa Introduccion donde el A. hace ver la
s6iida trabazén de sus ideas y-su progresivo desarrollo.

El mérito fundamental de esta obra cumbre, reside precisamente en
esto: el andlisis sutil de todos los elementos ha sido integrado en una sin-
tesis superior que nos entrega el verdadero rostro de la Iglesia. No todas
las soluciones serdn igualmente aceptadas; pero todas ocupan su lugar
exacto dentro de esta sintesis. Muchos conceptos se replten a lo largo del
extenso desarrollo, pero como una repeticidn necesaria para que resalte
mejor la profunda unidad del pensamiento.

Journet ha sabido realizar una obra de elaboracién y progreso teo-
légico, en la que se conjuga la solidez de lo tradicional con la riqueza del
pensamiento moderno, y la reciedumbre de lo escoldstico con la fecundi-
dad de 1a uncién mistica. dentro de la mds absoluta fidelidad a Sto. Tomas.

Esperamos con ansias la aparicién del III volumen, que debe tratar la
ordenacién de la Iglesia a sus causas finales, es decir de su “Santidad”.

JERONIMO PODESTA

GIOVANNI GENTILE (La Vita e il Pensiero), a cura della fondazione
Giovanni Gentile per gli studii filosofici, vol. VI y VII, por Vito A.
Bellezza y con colaboracidn de otros autores, Sansoni Ed., Firenze 1954.

La Fundacién para promover los estudios filoséficos Giovanni Gentile,
con el objeto de “'dar al estudioso un instrumento para la adecuada compren-
sién de la personalidad de Gentile y de la influencia ejercida por aquél en la
cultura v en la vida contemporinea’’. ha recogido en estos dos volimenes
(VI y VII de 1a serie) numerosos trabajos sobre la compleja personalidad del
instaurador del neohegelianismo italiano.

. Ocupa el primer volumen un extenso trabajo firmado por Vito A. Be-
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Hezza: L’Esistencialismo positivo di Giovanni Gentile. El segundo, trabajos
que firman Vladimiro Arangio Ruiz, Francesco Collotti, Piero Di Vona,
Andrea Galimberti, Leo Lugarini, Ernesto Maggioni, Giovanni Palumbeo,
Livio Sichirollo vy Ugo Spirito.

Los trabajos de este Gltimo volumen proponen el problema del Actua-
lismo en las categorias comunes del idealismo, especialmente del de Hegel:
Inmanencia, trascendencia, sujeto, objeto, sintesis, naturaleza, espiritu, etc.,
etc. El autor del primero, en cambio, interpreta a Gentile a través de una
tematica existencialista, y busca confrontaciones y afinidades con los here-
deros de Kierkergaard o de Heidegger.

No es facil, para el hombre de nuestro tiemipo, la lectura de dos voli-
menes idealistas, quinientas piginas en total, sobre todo cuando las posicio-
nes del idealismo estin superadas y cuando los problemas suscitados por el
mismo obedecen, mis que a nada, a su radical ineptitud para afrontar los
problemas de lo real y de la vida. Sin embargo, los trabajos estin muy bien
escritos y serviran a los profesores de Filosofia cuando se las tengan que ver
con Gentile.

Bellezza rechaza la interpretacién del Actualismo de Nicola Abbagnano,
quien lo considera: ‘‘inmanenza totale dell’essere alla sogetivitd’. El ser,
dice B., seria inmanente en el sujeto; luego no existiria ningin problema de
trascender. Segin Abbagnano lo propio del existencialismo positivo seria
la basqueda del ser; esto es precisamente el actualismo gentiliano, dice Be-
llezza. Es el ser que es un hacerse con el esfuerzo personal, el ser del espiritu.
El ser del espiritu, el yo, actudndose a si mismo, es la realidad primordial. El
yo. prosigue el autor, no es nada que preexista al acto por el cual se conoce
y se hace; viene al ser por su propio esfuerzo: L’Io o persona, dunque, ¢ atto
con cui il soggeto si rapporta all’essere, al propio essere como vuole I’Abba-
gnano”’ (pég. 8). En seguida el Autor pasa a confrontar el actualismo con
{os problemas communes al idealismo agravados por la reviviscencia existen-
cial. El cap. 2¢ estd dedicado a la naturaleza; el actualismo no es un natura-
Itsmo; debe pues resolver el dualismo de aquélla con el espiritu. Esto es in-
sostenible, declara el A., el pensamiento no puede saltar fuera de si mismo,
veriase privado de su libertad (pdg. 12). Para un realista —y para el sen-
tido comin— tal dualidad es logica. El pensamiento saca su valor de ser
contemplativo y no creador de fantasmas; pero Arangio Ruiz nos advierte:
il filosofo non deve aver paura del paradossi, ne di opporsi al senso com-
mune’’ (pig. 4). Para salvar el obsticulo, incorpdrase la naturaleza al actua-
lismo como logos concreto en oposicién dialéctica al logos abstracto de la
autoconciencia. E! punto indiscutido de partida es el yo. No es el yo, sujeto
trascendental, pues al ser trascendental seria “inactual”. Es el yo actual, uni-
dad de esencia vy existencia. de sentimiento y concepto, de cuerpo y alma, de
naturaleza y espiritn (pag. 81). El yo es autoconciencia de existencia (pi-
gina 38). Arangio Ruiz define el actualismo: ““la posizione filosofica per
cui se aferma che reale é atto, atrualitd; cioé che il reale, il positivo si risolve.
senza eccezione, senza residui, nell’atto spirituale che lo pensa’ (pig. 3).
El actualismo es un idealismo absoluto.

Segiin Bellezza el Actualismo reconoceria la existencia, el sentimiento
(el autor los identifica), como materia primordial, como punto de partida
del ser espiritual. En el cap. VI el Yo es autoconciencia de la existencia. La
existencia, no incorporada por ¢l pensar al plano actual de la conciencia, es
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negacién, que se niega como nada. La existencia identificariase asi con la
nada (!!), como nimeno, como no-ser del ser del pensamiento (pig. 87).
“El sentimiento o existencia, agrega, por la reflexién se vuelve Yo'': “se
conosce e diventa Io” (pag. 84).

No sabemos qué valor real pueda tener esta existencializacién de Gen-
tile, ni cdmo pueda conservarse la coherencia interna del sistema con la in-
troduccidn de elementos extrafios a la dialéctica del Yo, que crea un proceso
inmanente de la historia.

No vamps a resumir cada uno de los trabajos subsiguientes, muy inte-
resantes, en cuanto a la exposicion de la légica v gnoseologia gentilianas se
refiere. Juan Palumbo pone de relieve el caricter subjetivo y conceptual del
Actualismo. Como todo contenido de conocimiento se resuelve en el mismo
acto de conocer la “‘risoluzione del noema nell’autonoema; del concetto nell’
autoconcetto’’ (pag. 267). Y por las mismas premisas la identificacidn de la
légica con la mietafisica, con la ética y con la Religion; la destruccién de la
misma ldgica, disuelta en poesia: el conocer no se distingue del hacer (pa-
gina 279). ‘

Cierra este segundo volumen un trabajo sobre la religién de Giovanni
Gentile que firma Ugo Spirito. Idealismo no es filosofia. El idealismo es una
obra de arte conceptual, que nada tiene que ver con el mundo real. El idealis-
ta es un artista. En el articulo sobre Religién, vemos al artista Gentile, ha-
bérselas con un problema realisimo, que poco admite los juegos dialectales.
Gentile amd 1a Religién. Spirito pone de relieve su critica al individualismo
de 1a Reforma, su adhesién a la Iglesia, a los dogmas, a la liturgia de la mis-
ma: “‘I capisaldi de la religione tradizionale sono rispettati ed esplicitamente
riconosciutti como validi” (pag. 324).

Reconocid, efectivamente, el catolicismo, la religién catélica, pero vien-
do tan sélo en ella un nucleo de valores histérico-culturales, integrados en
una civilizacién. Amé la Religién de su pueblo, de su pais: 1a Religién que
ha forjado la cultura cristiana universal y, en concreto. la italiana. Pero eso
no es suficiente para ser catdlico. Tal concepcién teoldgica le mantuvo a
distancia del catolicismo, y el estudioso de la filosofia discursiva e idealista
en el tiempo pasd asi a la filosofia contemplativa y real de la eternidad.

Este Gltimo trabajo es el primero que leimos, con el mas sensible in-
terés.

ALBERTO GARCIA VIEYRA O. P.

FILOSOFIA Y VIDA, por Octavio Nicolds Derisi, Coleccién Homo Viator,
Edit. Sapientia, Buenos Aires, 1955; 62 pags.

El A. selecciona en este opisculo cuatro ensayos, algunos de los cuales
se publicaron en esta misma revista SAPIENTIA, que él mismio fundé y di-
rige, v entrega ahora al lector, un esquema o esbozo completo en sus lineas
generales de las mutuas relaciones que existen entre la Filosofia vy la Vida des-
de algunos puntos de vista, y que, en realidad, abarcan toda la antropologia
con sus bases ontoldgicas,
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Podemos decir que. en primera o en ultima instancia (los extremos
se tocan) el quehacer filosofico se reduce a la cuestidn de la vida: ;Qué es
la vida y cual es el fin de la vida humana?; o si no también: ;Para qué la
vida del hombre sobre la tierra? Estos ensayos de Derisi que son como el
vademecum de la conducta del filésofo (y por lo tanto, del ser humano en
su especificidad de animal racional), llevaran la fuz a muchos espiritus y
les harin presentir el soberano valor e imagotable riqueza del dominio de
la Filosofia desde el cielo de su metafisica, que da sentido y ubica la vida
en el lugar jerdrquico del ser que le corresponde.

El A. desarrolla, con su maestria habitual, ciertos puntos de doctrina
muy importantes: “‘El primero se dirige a precisar las relaciones que median
entre Filosofia y Vida en el ser, en un plano metafisico y antropolégico; el
segundo a hacer resaltar la necesidad de reintegrar la vida en la filosofia, se-
paradas en el pensamiento y cultura contempordneos: sefialar ¢l camino de
tal reencuentro vivo, es el objeto del tercero; y el hltime, se ocupa de la hu-
manizacién de los estratos inferiores del ser y vida del hombre por la pene-
tracién de la inteligencia y de la voluntad, que los hacen participes de su
propia vida espiritual iluminindolos y perfeccionindolos con sus propios
bienes trascendentes de verdad, bondad y belleza’'.

En estos cuatro ensayos Derisi ha repensado y profundizado el proble-
ma aclarando muchas cosas, y. lo que vale mas, ha realizade un cuerpo vivo y
orgdnico de doctrina, al miismo tiempo que rebate las soluciones unilaterales
que llevan al error, —el 1dealismo inmanentista, por un lado: como el vita-
lismo y existencialismo, por otro—, para llegar a darnos la solucién integral.

Para el que se sumerge en su lectura se le abren perspectivas insospecha-
das al toparse con una unidad total de los contenidos esenciales de la Filoso-
fia y de la Vida v al dar también con el justo medio del tema en cuestién;
por eso creemos que dard mucha luz y paz a los espiritus atormentacos de
nuestro tiempo.

Encontramos en esta obrita todas las cualidades del A.: su agudeza y
profundidad metafisicas, su vigor y claridad de exposicién, su escripulo
de precisién técnica, y, sobre todo, el calor y el don de vida que imprime
su inteligencia aun a las discusiones mas abstractas de que se ocupa.

Para terminar no podemos menos que decir que este librito es una ale-
gre fiesta para la inteligencia que busca la verdad v que aqui la encuentra
luminosa, a través de los principios metafisicos de Santo Tomas de Aquino.

JUAN ARQUIMEDES GONZALEZ
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ARGENTINA

La Pontificia Universidade Caté-
lica da Rio Grande do Sul, ha otor-
gado el 30 de agosto a Mons. Dr.
Octavio N. Derisi el titulo de Profe-
sor honoris causa de dicha Universi-
dad. En el solemne acto publico en el
que se le confirié tal distincidén hicie-
ron uso de la palabra el Rector de la
PUC, Prof. 1. José Otio y el profe-
sor de Estética, Guilhermino César.

—FEl Instituto de Estudios Socia-
les, con sede en Rio Bamba 1936,
Buenos Aires, patrocinado por la
Asociacién “‘El hijo del obrero”, ha
publicado un folleto en el que se con-
tienen los principios que dicha insti-
tucién sostiene, el Consejo Directivo,
objetivos y plan general de activida-
des para este afio: cursos permanen-
tes, ‘cursos monograficos y diserta-
ciones.

—Se ha fundado en Mendoza el
Instituto de Estudios Humanisticos y
Sociales. Se lee en la declaracion de
propédsitos: “‘Esta nueva institucién
nace para responder a una evidente
necesidad: la de promover en Men-
doza, desde un centro estrictamiente
privado, no oficial, los estudios hu-
manisticos y sociales, en una linea

de ortodoxia catdlica y con referen-
cia a la unidad de la cultura”. La
citedra de historia, a cargo del pro-
fesor Jorge Comadrin y Dardo Pé-
rez Guilhou se ha propuesto como
tema de estudio: Rasgos fundamen-
tales de la evolucién politica argenti-
na. La catedra de letras, que dirigen
las profesoras Emilia Zuleta Alvarez
y Sonia Solanes de Comadran, se
ocupa del tema: La literatura espa-
fiola contempordnea. La citedra de
filosofia, bajo la direccién de Gui-
do Soaje Ramos y Norberto Alvaro
Espinosa centra sus estudios en el te-
ma Persona y comiunidad. Sede: Co-
legio de los Hermanos Maristas, San
Martin 861, Mendoza.

—Fl Instituto Cultural Argenti-
no-Britdnico, con sede en La Plata,
ha organizado en agosto un ciclo de
tres conferencias a cargo del profesor
Francisco Romero, acerca de Las co-
rrientes principales del pensamiento
filoséfico britdnico.

—Acaba de aparecer el nimero 1
de la Revista de Parapsicologia, ba-
jo la direccién de J. Ricardo Musso,
con el siguiente contenido: ;Qué es
la Parapsicologia?, por Robert Ama-
dou; Periodos en la Historia de la
Parapsicologia, por J. B. Rhine; Las
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etapas del proceso de ESP, por J. Ri-
cardo Musso; Parapsicologia y Filo-
sofia, por H. H. Price; Psicoandlisis
y Parapsicologia, por Emilio Serva-
dio; Noticiero y Glosario. Direccién:

V. Ceballos 1766, Buenos Aires.

—Hemos recibido el nimero 18 de
la revista Philosophia, del Instituto
de Filosofia de la Facultad de Filo-
sofia y Letras, de la Universidad Na-
cional de Cuyo. Este nimero de 152
piginas corresponde a enero-diciem-
bre de 1953. Contiene articulos de
Roig, Sciacca, von Rintelen, Lépez
y Kaliba.

—F! fasciculo 8 de Cuadernos de
Filosofia. del Instituto de Filoso-
fia de la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad Nacional
de Buenos Aires, que acaba de apa-
recer —57 paginas de texto— co-
rresponde a los niimeros 13-14-15
(nov. 1953 - dic. 1954). Colaboran
en él Rafael Virasoro, Walter Brii-
ning, Carlos Astrada, Horacio Cir-
denas y Mario Corcuera Ibinez.

—FEl nfimero 40 de la Revista
Ciencia y Fe contiene trabajos de te-
ma agustiniano: El! compuesto hu-
mano en la filosofia de San Agustin
( Michele Sciacca) ; La interioridad
agustiniana en los Soliloquios (Is-
mael Quiles S. 1.); Musica perennis
(José Osana); La interioridad agus-
tiniana en el “De Magistro”’ (Ro-
berto Viola S. L.).

—F]1 Instituto de Filosofia de la
Facultad de Filosofia Nacional del
Litoral, acaba de publicar, bajo el
titulo general de Symposium sobre
Existencialismo, ocho fasciculos que
contienen comunicaciones de profe-
sores universitarios: Introduccién al
Existencialismio, por Miguel Angel
Virasoro; El lenguaje del Existen-

CRrONICA

cialismo, por Armando Asti Vera;
Literatura y Existencialismo, por
Narciso Pousa; La vida estética en
el pensamiento de Kierkegaard, por
Alfredo Petroccione; Psicoandlisis y
Existencialismo, por Carlos Lam-
bruschini, La psicologia femenina en
la literatura existencialista, por E. L.
Benitez de Lambruschini; Existen-
cialismo y Medicina, por Alberto
Mario Travi; e Introduccion al Es-
tudio de la Fenomenologia de Hus-
serl, por Rafael Virasoro.

—Con ocasiébn de cumplirse las
bodas de plata sacerdatales de Mons.
Dr. Octavio N. Derisi, la redaccién
de SAPIENTIA, con la colabora-
cidén de un grupo de amigos, le de-
dicard un ndmero especial el primer

semestre del préximo afio. En dicho
. nmiimero colaborarin importantes fi-

guras de la filosofia cristiana de Eu-
ropa y América.

BELGICA

El N° 32 de la Revue Internatio-
nale de Philosophie, aparece dedica-
do a estudios platdnicos. Firman
estos trabajos Ross, Schaerer, Ro-
binson, Goldschmidt, Schuhl, Mo-
Teau.

—1La Editorial Desclée de Brou-
wer se ha enriquecido con una nue-
va coleccidn: Textes et études an-
thropologiques. En esta coleccidén fi-
guran ya dos libros: La Femme, de
Buytendijk y Le Réve et I’Existence,
de Binswanger. Se anuncian otros
de Gurwitsch, Weizsicker, Khun. En
la misma editorial acaba de aparecer
Andlytica Posteriora, Interprete Ge-
rardo Cremonenst. bajo los cuidados
de Minio- Paluello, obra que corres-
ponde al volumen IV. (3) del Aris-
tateles Latinas.
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BRASIL

Especialmente invitado por la Fa-
cultad de Filosofia de la Pontificia
Universidad Catdlica (PUC.) de
Rio Grande do Sul, Mons. Dr. Oc-
tavio N. Derisi dictd un curso de
Teodicea (12 clases); un curso de
Introduccién a la Filosofia (6 cla-
ses), en el que traté los problemas
filos6ficos en torno a tres posicic-
nes fundamentales; un curso de Gno-
seologia (6 clases). En su estadia en
Porto Alegre, Mons. Derisi di6é las
siguientes conferencias: Cultura y
Derecho, en 1a Facultad de Derecho
de la PUC.; La Concepcién Catdlica
de la Educacién, en la Facultad de
Pedagogia de la PUC.; Humanismo
y Periodismo, en la Escuela de Perio-
distas de Ia PUC.; El conocimiento
y la obra artistica, en la Facultad
de Filosofia de la Universidad Fe-
deral de Porto Alegre; Los proble-
mas y Soluciones fundamentales de
la Filosofia y La participacion de
la esencia y la existencia, en el Semi-
nario Mayor Interdiocesano de Rio
Grande do Sul (Viamio); Agusti-
nismo y Tomismo, en la Facultad de
Filosofia de la PUC.; Estructura del
Humanismo Cristiano, en la Escuela
Normal “1¢ de Maio”’; La existen-
cia de Dios, en el Colegio Nacional
“Buen Conselho”.

EE. UU.

El 22 de mayo fallecidé el Revdo.
Padre Filoteo Boehner, organizador
y director del Franciscan Institute,
de la Universidad- de San Buenaven-
tura, Nueva York. Se le debe tam-
bién la reorganizacién de la revista
Franciscan Studtes y la fundacién de
la coleccién The Franciscan Institute
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Publications, que cuenta ya con més
de 30 volimenes, varios de los cua-
les, en especial los referentes a Oc-
kam, ban salido de su pluma. La
muerte le sorprendié cuando pro-
yectaba una edicidn critica de las
obras de Ockam en 25 volumenes.

ESPANA

La Ciudad de Dios, revista agus-
tiniana de cultura e investigacidn,
ha publicado un nimero extraordi-
nario en honor de San Agustin:
Estudios sobre la Ciudad de Dios.
Nos ha llegado el tomo 1° de dicho
nimero, un volumen de 623 pigi-
nas que contiene una veintena de es-
tudios sobre el Doctor de Hipona.

—La Reuista de Filosofia, que
publica el Instituto ‘“Luis Vives”,
ha dedicado el ntmero 52 a San
Agustin, con trabajos que firman
Mindan, Zaragiieta, Mufioz Alonso,
Vega.

- —La Editorial Sapientia de Ma-
drid, ha publicado la edicién critica
de la. importante . obra de Molina:
Liberi Arbitrii cum- gratiae donis. . .
concordra. L.a edicién critica ha esta-
do a cargo de J. Rabeneck S. J. En
venta en: Difusora del libro, Bai-
lén 19, Madrid. Precio 500 pesetas.

FRANCIA

" Para octubre del corriente afio se
anuncia la reaparicién de los Archi-
ves de Philosophie (cuatro cuader-
nos por afio) imiportante publica-
cién fundada en 1923, Administra-
cién: Beauchesne, editor, rue de Ren-
nes 117. Paris.
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HOLANDA

Acaba de aparecer el Volumen 2°
de Bibliographia Philosophica 1934-
1945, que contiene 24 mil referen-
cias. Publicé Spectrum, Postbox
2073, Utrecht, Holanda.

ITALIA

Del 13 al 17 de septiembre se rea-
liz6 en Roma el IV Congreso To-
mista Internacional, cuyo tematio
publicamos con anterioridad. Fueron
relatores: Guerard des Lauriers O.
P.; Felipe Selvaggi S. 1.; F. Grégoi-
re; Sofia Vanni Rovighi; Albert
Dondeyne y G. Giannini.

—FEn Stressa-Rovereto se realizd
los dias 20-26 de julio el Congre-
so Internacional de Filosofia en ho-
nor de A. Rosmini. Relatores oficia-
les: Julio Chaix-Ruy, Alois Demf,
Dante Morando, Adolfo Mufioz A-
lonso, . Giacomo Perticone, Adolfo
Rava, Miguel F. Sciacca y Hugo Spi-
rito.

—El nimero 2 de la Revista Gior-
nale di Metafisica contiene, ademas
de las investigaciones histéricas, dis-
cusiones y recensiones, un articulo de
J. Ecole, Présence et absence de I
étre ou l'esperience de 'étre selon M.
Blondel, y las siguientes notas criti-
cas: M. T. Antonelli: Il neospiri-
tyalismo ttaliana: Sciacca, Guzzo;

. Mathieu: Guzzo, Carlini e Sciac-
ca; V. Sainati: Lo spiritualismo cris-
tiano e la sua formula dinastica: Car-
lini-Guzzo-Sciacca. El ntmero 3 de
la misma Revista estd dedicado a Re-
né Le Senne. Se publican dos articu-
los péstumos, uno de Le Senne: In-
troduction a la description de Uespé-
rance, y otto de Lavelle: Notes sur
le sujet: pourquoi y a-t-il un mon-
de? Los restantes articulos sobre la
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persona y la obra de Le Senne, estin
firmados por: Aubier, Berger Delf-
gaauw, Devaux, Dumlery, Forest,
Guzzo, Marcel, Morot-Sit, Sanci-
priano y Stefanini.

La publicacién Archivo di Filoso-
fia, 6rgano del Instituto de Estudios
Filoséficos, que dirige Enrico Caste-
1li, presenta en el dltimo volumen
aparecido, una serie de estudios de Fi-
losofia de la Religion, firmados por
Castelli, Lazzarini, Jankelevitch, von
Balthasar, Chiavacci, Fabro, Kerenyi,
Menschiing, Grua, Adriani y Eliade.

—FEI ntmero 5 de la Revista Stu-
dium, (mayo 1955), estd dedicado a
Rosmini. Contiene los siguientes tra-
bajos: Bozzetty: Rosmini; Primi: La
metafisica del Rosmini, oggi; Anto-
nelli: Spiritualitd rosminiana; Pie-
montese: Il problema critico in Ros-
mini e in Kant.

SUIZA

El nimero 32 de la Revista Dia-
lectica estd dedicado al profesor C.
G. Jung, con ocasién de cumplir
los 80 afios de edad. Contiene dos
trabajos que se refieren al pensamien-
to de Jung, uno de Pauli, y otro de
Meyer.

El namero 2 de la Révue de T héo-
logte et de Philosophie de Lausanne,
recoge alguno de los trabajos y dis-
cusiones habidas en una sesién de es-
tudios del Instituto Ecuménico de
Bossey, dedicada al estudio de las re-
laciones entre la Filosofia y la Teo-
logia. Estos trabajos los firman: Ti-
llich, van Peursen y Foster.

—FE1 18 de agosto, a la edad de
42 anos, fallecié Pierre Thévenaz,
del Comité de redaccion de la Révue
de Théologie et de Philosophie de
I.ausanne.
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