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LA PARTICIPACION DEL SER

Iv

LA COMUNICACION DEL ACTO DE SER: CONSERVACION Y PROMOCION
Y CONCURSO

1. Doble tipo de conservacién: de tal ser y del ser

Conservar es mantener un ente en su ser. Pero un ser puede ser conser-
vado en cuanto tal ser o en cuanto ser. En cuanto tal ser los entes son conser-
vados por las causas segundas o entes participados. Tal conservacién puede
ser indirecta, impidiendo las causas de la destruccion o cambio del ser. Asi
el frio conserva los alimentos al impedir el desarrollo de las causas que aten-
tan contra su mantenimiento. Puede ser también directa: asi los accidentes
son conservados en una substancia, y una estructura se mantiene en si misma
por la combinacion de los elementos que la constituyen.

2. La conservacién del ser

En cambio, hay una conservacién mds profunda que se refiere al ser
mismo de las cosas, que éstas sean conservadas en su ser o existir. Para que
se vea mejor la diferencia dg ambas conservaciones: cuando los entes determina-
dos no son conservados en cuanto tales, se destruyen, dejan de ser tales, se trans-
forman en otros entes. Pero cuando no se conserva el ser o acto de existir
de un ente, éste deja de ser totalmente, se aniquila.

Ahora bien, todos los entes participados estdn compuestos realmente de
esencia y acto de ser. (Ver el articulo 1 de la Participacién en SAPIENTIA
N¢ 143). En ellos la esencia nunca es el acto de ser o existencia, sino que
llega a recibir y poseer contingentemente, es decir, pudiéndolo no tener, el
acto de ser.

Por consiguiente, para que el acto de ser, comunicado inicialmente a la
esencia por la Creacién, continde actuando a la esencia, es menester la inter-
vencién inmediata del Acto puro de Ser, que lo mantenga unido a la esencia.
Tal la Conservacién divina de todos los entes en su ser.

$i Dios no actuase inmediata y constantemente en mantener el acto de

ser o existencia en la esencia, como ésta nunca és tal acto de ser, perderia el
ser, se aniquilaria.a

SAPIENTIA, 1982, Vol. XXXVII



244 Ocravio N, Derist

Por otra parte, esta conservacién sélo puede ser hecha por el Acto puro
de Ser; porque se trata de la conservacién del acto de ser de los entes, de la
conservacion de los mismos en su ser o existir; y sélo el Ser es capaz de obrar
hajo esa razén formal de ser. Los entes participados sélo pueden actuar como
tales seres, como esencias que no son sino que contingentemente tienen el
acto de ser, tinicamente pueden cambiar, transformar las esencias —substan-
cial o accidentalmente— de los entes.

3. Necesidad de la accién de Dios para que la creatura o ser participado
pueda actuar.

El ser participado no sélo es, posee una naturaleza que le permite actuar
y desarrollar o acrecentar su propio ser, y el ser de los demds. Se trata de la
causalidad de los seres participados.

No nhay duda de que los entes creados son verdaderas causas de su acti-
tidad ¢ causalidad y de los efectos que con ella producen. Es una verdad
atestiguada por la experiencia exterior e interior. Sin salir de nosotros mismos.
con nuestra conciencia vemos que somos capaces de causar nuestros actos de
entender, de querer, etc. Seria un grave error creer que sélo el Acto puro
de Ser es causa del ser en el mundo y que los entes creados son tnicamente
ocasion, que condiciona la accion de Dios. Tal el error del Ocasionalismo, que
niega la causalidad de los seres creados o participados.

El problema es saber si basta esta causa creada para producir esa acti-
vidad de causar o causdlidad y sus efectos, y aumentar de este modo el ser
del mundo. :

Porque —una vez mds— en el ser participado la esencia nunca es su acto
de ser, sélo lo posee contingentemente. Por eso mismo, porque en el ente
participado, la esencia no es el acto de ser, siempre estd en potencia para
obrar, ha de pasar de la potencia al acto, del poder obrar al acto de obrar.
En efecto, si el ser participado fuera su causalidad o acto de obrar, seria
su acto de ser. Porque todo acto segundo o actividad implica el acto de ser
o existir y, por consiguiente, si la esencia se identificara con el acto de obrar,
se identificaria con el acto de ser. Ahora bien, una esencia que estuviera
identificada con el acto de ser, seria el Acto puro de Ser, el Ser imparticipa-
do divino. Ningin ser participado es, pues, su acto de obrar, su causalidad,
sino que estd siempre en potencia para la misma.

Esta verdad a priori como la acabamos de demostrar, estd confirmada:
todas las causas participadas han de pasar de la potencia al acto para poder
obrar: ninguna tiene identificado su acto de ser con su acto de obrar.

Ahora bien, “nada pasa de la potencia al acto, sino por el ser que estd
en acto” o, en otros términos, la nada no puede pasar al acto de ser, sino por
el ser que ya estd en acto de ser. De la nada, nada puede salir.
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Por consiguiente, para que la creatura pueda actuar pasando de la poten-
cia al acto, se requiere otro ser que esté en acto y, en ultima instancia, un
ente que sea el Acto puro de Ser, el Ser que es por si mismo y que no depende
de ningiin ofro para ser.

Si no se llega a este Ser, Fuente de todo ser, los demds entes, que para
actuar necesitan pasar de la potencia al acto, no podrian actuar, y se parali-
zaria toda la accion causal de la serie de causas participadas.

De aqui que sea necesario que el Acto puro de Ser divino acttie inme-
diatamente en todo ente participado, para que éste pueda actuar o pasar de
la potencia al acto. Todo otro ser que estd en potencia no podria actuar y
mover a otro sinp en cuanto estd causado o movido por el ser, el dnico que
estd en Acto por su propia esencia.

Por eso, en todos los entes que estdn en potencia para obrar, aun en los
movidos por otros entes para la accidn, se requiere siempre la accion inme-
diata del Ser en acto, que de razén del trdnsito de la potencia al acto, desde
el Acto que El esencialmente es.

La accién y el efecto son totalmente a la vez de la creatura y de Dios:
de la causa creada procede totalmente bajo la razén formal de tal ser; y de
la Causa divina también totalmente, pero bajo la razén formal de ser. Preci-
samende porque la creatura es esencia —tal— y no el acto de ser, al que sdlo
tiene contingentemenie, y Dios es el Acto puro de Ser. “Agere sequitur esse,
el obrar sigue al ser” o, en ofros términos, cada ser obra de acuerdo a lo
que él es.

Conviene subrayar, sin embargo, que la accidn y el efecto en su esencia
y acto de ser, es decir, en su totalidad, proceden a la vez de Dios y de la
creatura, bien que ambos acttian desde sus objetos formales distintos; de tal
ser y del ser.

Realmente dnicamente existe la causdlided y el efecto de la creatura.
Sélo que esa causalidad y efecto estdn hechos también y principalmente por
Dios bajo la razén de ser o existir. Precisamente porque Dios obra bajo la
razon de ser, la accion y el efecto de la creatura, son propiamente de ésta, no
son accién y efecto de Dios para Dios mismo, sino que para Dios son sdlo
efecto.

Sélo la creatura obra bajo la razén formal de los mismos. Ast cuando
un hombre entiende, Dios ha de actuar pare que ese acto de entender sea o
exista, para que el hombre pueda pasar de la potencia al acto, pero con ese
acto s6lo el hombre entiende. Para Dios tal acto de entender es sélo efecto
de su accidn divina, totalmente inmanente en EL

4. La premocién de Dios

Dios no sélo tiene que concurrir con la creatura para que ésta pueda
actuar, pasando de la potencia al acto, sino que ademds tiene que premo-
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verla. En efecto, toda creatura esté en potencia para actuar, segin ya vimos
antes, no se identifica con su accion o causalidad. Esta verdad empirica lo es
también a priori, segin lo vimos antes (N? 3).

Ahora bien, ningin ser puede pasar de la potencia al acto por si mismo,
necesita ser movido por otro que ya esté en acto. Pero en la serie de seres
que ss mueven o son causados por otros para actuar, no se puede ir al infi-
nito, porque si no hubiera un Ser primero, que mueve o causa el ser movido
o causado, el movimiento o causalidad no habria Uegado al ente que precisa-
mente estd actuando o causando. Es menester, pues, llegar a un Ser primero
que no sea ni actiie por otro sino que sea por si mismo y actie por si mismo,
que sea el Acto mismo de Ser y, por eso mismo, la Accion misma de causar;
con cuya accion o mocion los demds seres pueden pasar de la potencia al
acto, comenzar a obrar.

De aqui que todo ser participado necesite no sélo del concurso inmediato
del Ser de Dios (N° 3); sino de la accion previa, con que Dios lo mueve
para que él pueda llegar a actuar o causar.

Para comprender esta doble necesidad del concurso y de accién previa de
Dios, conviene recordar que el ser participado estd doblemente en potencia
para su acto o accién de causar: 1) para liegar a tener el acto y 2) para llegar
a hacerlo o tenerlo como realizado por él mismo. Con el concurso divino se
explica que la creatura puede llegar a tener su acto; pero para que ella pueda
legar a causar el acto como suyo, se requiere la mocidn previa del Acto de
ser, que implica y es la Accidn misma en acto, que la haga pasar de la poten-
cia al acto, o sea, que la mueva para obrar.

Esta accion previa de Dios es instantdnea, es la mocién que mueve a la
causa segunda a su accién de causar o causalidad. No se trata de una accidn
para mover algo inerte y pasivo, sino para poner en movimiento la actividad
propia de la causa creada.

Vale decir, que en el proceso causal de la causa creada, Dios comienza
¢ poner en movimiento la actividad propia de cada ser o causa participada,
y contintia concurriendo con ella en su propia actividad, actuando bajo la
formalidad de ser y realizando lo mismo que realiza la creatura, con la dife-
rencia que ésta lo realiza en cuanto tal ser. Toda esta accidn de Dios previa
y concurrente con la creatura es necesaria para salvar el principio de causa-
lidad: de que de la nada no puede salir el ser, sin el concurso del ente que
ya es, que estd en acto de ser. Por eso, la accién y el efecto, como dijimos
antes, son totalmente de Dios y de la creatura, bajo diferentes aspectos: la
creatura lo realiza como tal ser, porque ella es esencia o tal ser y no es el ser,
sino que lo tiene contingentemente. En cambio, Dios lo hace bajo la razdn
de ser; porque él es el Acto puro de Ser.

5. Conclusién

Todo ser o es Dios o depende de Dios, como causa eficiente, inmediata
y permanente,
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La creatura es un ser esencial y totalmente participado: tanto en su esen-
cia como en su acto de ser.

Fuera del Ser del Acto puro de Ser de Dios, nada puede ser que no
dependa de El inmediata y permanentemente. Por eso, fuera del Ser impar-
ticipado, todo ser es participado, Sélo El es el Ser, el Acto puro de ser, que
es imparticipado o por si mismo, necesario e independiente de todo otro
ser, y que no ha menester de nada para ser.

Las esencias dependen del Ser divino —de su Esencia y de su Verbo—
por via de causdlidad ejemplar necesaria. Son porque Dios con la Inteligen-
cia divina las piensa y constituye, contempldndolas en el modelo de infinita
Perfeccion de su Esencia, que las funda como participabilidades o participa-
ciones posibles de ser.

En cuanto al ser que actualiza y da realidad a las esencias es siempre
participado también inmediatamente del Ser en si. Ninguna esencia es su acto
de ser, lo recibe gratuita o contingentemente del mismo Acto puro de ser.
Y esto vale no sélo para el ser que da realidad primera a la esencia, en la
Creacion, sino para todo ser: también para el ser, que da actualidad perma-
nente a la esencia, por la Conservacion; y para el ser que se acrecienta por la
accion de la creatura y que no puede proceder de ella sola, pues ella nunca
es el ser, lo llega a tener con su accidn, que no estd en acto, sino que debe
llegar a serlo —pasando a él desde la potencia o capacidad de ser— por la
accion y concurso de quien dnicamente es el Acto puro de Ser y Fuenie origi-
naria y constante de todo ser.

Ll acto de ser de la creatura procede siempre del Ser en si, es siempre
participado de él inmediata y eficientemente. No puede proceder de El por
emanacion, porque el Ser en si es simple y no tiene partes.

Tampoco puede proceder de El por informacién, porque el Ser en si,
por su concepto mismo es todo Acto, que no puede mezclarse con otros, ser
recibido por éste como potencia, que lo coartaria en su realidad de Acto puro.

El ser de la creatura dnicamente puede proceder del Ser en si por Causa
eficiente inmediata y libre. Sélo El es el Ser. Ninguno fuera de El, lo es.

De él sélo puede y debe proceder el ser eficiente e inmediatamente en su
comunicacion primera, en la permanencia del mismo en la esencia. Es la ac-
cion creadora y conservadora divina inmediata y eficiente del ser. Este ser
participado depende inmediata y permanentemente de Dios. Sin esa accidn
creadora y conservadora de Dios, los entes inmediatamente dejarian de ser, se
aniquilarian.

De la mocidn y concurso divino, eficiente e inmediato, procede también
el ser de la accién creada y de su efecto. La causalidad creada solo es capaz
de proceder al acto, capaz de acrecentar asi el ser del mundo, bajo la accién
inmediata y eficiente del Ser en si, que la actia o mueve al acto y concurre
con ella para que pueda asi producir el ser, bajo la formalidad de tal ser.
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Si el Ser en si no actuase inmediata y eficientemente con la creatura, esta
no podria actuar, seria incapaz de pasar de la potencia al acto de ser, se
pardlizaria toda su actividad o causalidad.

Unicmente bajo la mocién y concurso inmediato y eficiente del Ser en
st es posible la causalidad creada, que, sin ser el ser, aumenta el ser en el
mundo.

Ahora bien, hemos dicho antes, que el Acto de Ser en si de Dios estd
identificado con el acto de Entender y de Querer o Amor y que, por eso, la
actuacion de la Causa eficiente divina, sélo puede actuar como Acto de Volun-
tad o Amor, identificado con el Acto de Intender, que la ilumina y dirige
hacia su objeto.

De aqui que toda la comunicacidn o participacion del ser por la Causalidad
eficiente inmediata de Dios, sea un Acto de Voluntad o de Amor, bajo la luz
del Acto de su Inteligencia con ella identificado.

Como Dios, por su Ser o Perfeccién infinita, no necesita de ningiin ser
fucra de El, es decir, no estd necesitado a comunicar y hacer participe de su
ser a otros entes, es decir, no estd necesitado a crear, conservar y aumentar el
ser de los seres participados con su accién y concurso y premocién de la causa
creada, siguese que todo ser fuera del Ser participado, todo ser participado,
lo es por causa eficiente inmediata y libre del Amor de Dios: es esencialmen-
te un Acto de Amor.

De aqui que todo ser participado sea contingente, que sea indiferente
para ser o no, porque depende de una Causa libre: la Causalidad libre del
Ser imparticipado se traduce en contingencia en ¢l efecto.

Ln cambio, la esencia participada es necesaria, porque depende de una
Causa ejemplar divina que la funda —la Esencia de Dios— y de un Verbo que
la férmula y le da consistencia necesariamente,

Por eso, la participacion de la esencia es necesaria, como la Esencia y el
Pensamiento divino, y la del acto del ser es contingente, porque depende de
la Voluntad libre o del Amor de Dios.

En sintesis, las esencias son necesariamente porque Dios las piensa y exis-
ten contingentemente porque Dios libremente las ama.

Mons. Dr. Ocravio N. DEerist



LA METAFISICA CRISTIANA EN EL
DESARROLLO DEL PENSAMIENTO OCCIDENTAL *®

i |

LA CORRUPCION DE LA METAFISICA CRISTIANA
COMO REGRESO A LOS MITOS ARCAICOS: LA GNOSIS ANTIGUA

1. La circunstancia histérica y el mito gnéstico

Ante todo, es menester aclarar el sentido segin el cual he de utilizar el
término gnosis a lo largo de la presente reflexién. Sin plantearnos todavia el
tema del origen del gnosticismo, no resulta ficil proponer una suerte de defi-
nicién de la gnosis ya que fue un fenémeno sumamente complicado y aunque,
en rigor, para algunos seria preferible hablar de gnésticos y no de gnosis, es
posible descubrir un comin denominador que nos sea suficiente. Para ello es
interesante, primero, una descripcién y, luego, una determinacién doctrinal
sintética. En cuanto a lo primero, es atil lo que expone Quasten al describir los
propositos de los gnésticos: “Los gndsticos trataban de crear un cristianismo que,
ajustindose a la cultura de su tiempo, absorbiera los mitos religiosos del Oriente
y atribuyera a la filosofia religiosa de los griegos un papel predominante, de
suerte que no quedara més que un espacio reducido para la revelacién como
fundamento de la ciencia teol6gica, para la fe y para el evangelio de Cristo™.7®
En esta descripcién se expresan, aunque de modo vago, aspectos doctrinales
esenciales: Ante todo, la absorcién de mitos orientales, aunque también lo hizo
con mitos griegos, lo cual permitia una adaptacién a la cultura de la época. De
los orientales recibi6é el dualismo radical Dios-mundo, bien-mal; de orientales
y griegos, el dualismo alma-cuerpo y otros semejantes engarzados en elemen-
tos, ante todo, neoplaténicos y también neopitagéricos, estoicos y diversos con-
glomerados sincretistas. En cuanto a lo segundo, es menester analizar el término
gnosis: Como ensefiaba Clemente de Alejandria, la gnosis verdadera es el cono-
cimiento perfecto que se sigue de la fe; por eso, porque es asentimiento de la.

* Continuacién de lo publicado en el Ne 145,

78 JOHANNES QUASTEN, Patrologia, vol. I, p. 243, ed. esp. de Ig. Oiiatibia, B. A.C., Ma-
drid, 1961, 1962, 1981.

SAPIENTIA, 1982, Vol. XXXVIL
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razén a lo que le excede, son diversas pero complementarias.” Aunque Cle-
mente lo dice como reaccién contra los gndsticos, esclarece el verdadero sen-
tido de la gnosis cristiana que no es una sustitucién de la fe por la razén, sino
un asentimiento de la razén que conduce, al cristiano, a un conocimiento unitivo
de Dios. De ahi que Clemente viera con claridad que la filosofia griega (sin
los mitos) “prepara (el alma) para la fe”. Més aun: “Nuestra filosofia se apoya,
pues, en estas tres cosas: ante todo en la contemplaciém, en segundo lugar en
el cumplimiento de los mandamientos y, tercero, en la formacién de hombres
virtuosos; estas tres cosas reunidas constituyen el gnostico”.30 Luego, la gnosis
es, rectamente entendida, un conocimiento, en cierto modo perfecto, que pro-
porciona la fe. Y si se agregara que, en su plenitud, conduce al conocimiento
experimental de Dios, propio del cristiano unido a Dios, se dir4 la verdad sin
que menoscabe ni la independencia ni la naturaleza de la filosofia. Parece en-
tonces que el tema que nos ocupa es el de la falsa gnosis que consiste en la
transformacion de la fe en un conocimiento de la razén que es, exactamente,
lo contradictorio tanto de la fe cuanto de la filosofia cristianas. Es lo que dice
Gilson cuando expresa que “estas doctrinas han tenido por objeto, partiendo de
la fe en una revelacién, transformarla en un conocimiento (gnosis) capaz de
unir al hombre con Dios”; en tal sentido, “fue mas bien un intento de ciertas
mitologias filoséficas para confiscar el Cristianismo en provecho propio” 8 En
la medida en la cual la gnosis constituya un intento de la razén por sustituirse
a la fe sobrenatural y “explicar” los misterios dentro de su propio 4mbito, cons-
tituye una suerte de “secularizacién” de la Revelacién cristiana y, de hecho, la
aniquilacién del mensaje de salvacidn; tratase, asi, de cierta especulacién que
entiende penetrar en los misterios de Dios reemplazando la Revelacién por una
suerte de inteligencia de los objetos de la fe. Desde esta perspectiva no existe
inconveniente en aceptar la opinién de Mircea Eliade: “lo que define al gnosti-
cismo stricto sensu no es la integracién més o menos organica de un cierto
niimero de elementos dispares, sino la reinterpretacién audaz y extremadamen-
te pesimista de algunos mitos, ideas y teologlimenos que circulaban amplia-
mente en aquella época”. Y como, de hecho, todos los acontecimientos decisivos
convergen en cierta salvacién, Eliade no duda en llamarle un mito total.®2 Por
tanto, la falsa gnosis a la que me refiero se nos presenta, de modo muy general,
en la transformacién de la fe en un conocimiento metafisico y mistico de la

razén,

En tal sentido, este conocimiento y auto-conocimiento salvador es sinte-
tizado por el mis importante expositor del gnosticismo en nuestra lengua, Gar-
cla Bazén, quien dice “La gnosis propia del gnosticismo. .. se resume en estos
caracteres: autoconocimiento del Si-Mismo como Plenitud y Absoluto, o cono-

9 Strom., VI, 13, 340.
80 Strom., I, 10, 46.
81 Lg philosophie au Moyen Age, ps. 34-33, Payot, Paris, 18522,

82 Historia de las creencias y de las ideas religiosas, vol. 11, p. 362.
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cimiento pneumético revelado, intuitivo, salvador, inamisible y esotérico” 8 Pre-
cisamente por todo lo dicho creo que, si se piensa exclusivamente en los carac-
teres generalisimos del gnosticismo (o en la actitud gnéstica), toda filosofia o
teologia que proponga un conocimiento soteriolégico metafisico y mitico s6lo
en el dmbito de la naturaleza (el mito total) se encuentra en intimo parentesco
con los futuros inmanentismos de la razén y, por eso, no constituye un reduccio-
nismo “dogmatico” enunciar este parentesco con el idealismo, el materialismo
y €l panteismo; igualmente, el “monismo estricto del relato gnéstico” no excluye
un radical dualismo (como pasa también en el inmanentismo moderno).# Aun-
que se mencionan como opuestos monismo y dualismo, en verdad no se excluyen
ya que la irreductibilidad de dos principios explicativos del universo (como
podria ser amor y odio, 0 pensamiento y extensién) se mantiene o puede man-
tenerse dentro de un Todo Uno que caracteriza a todo monismo. Volveré sobre
esto. Sélo desearia agregar que, precisamente, el pensamiento tributario de los
mitos prefiloséficos se caracteriza por este dualismo radical (por ejemplo bien
y mal) en el seno de un monismo del ser que es, también, mitico. En cambio,
la metafisica cristiana no es ni dualista ni monista, gracias a la idea de creatio;
de modo que habra no dualismo sino dualidad de principios (por ejemplo mate-
ria y forma como principios co-creados) y unidad (no monismo) en la partici-
pacién y analogia del ser. Del dualismo y del monismo gnéstico provino el
intento mds profundo y més grave de desnaturalizacién y aniquilamiento de la
metafisica cristiana.

El choque principal del gnosticismo con el pensamiento cristiano debe
situarse en un periodo comprendido entre el siglo I y el siglo III que, en la
vida del Imperio Romano, se extiende entre el gobierno de Trajano y el fin de
la dinastia de los Severos (h. 235). Pero estas fechas poco o nada significarian
si aceptdramos los resultados de las investigaciones de Scholem que sostiene la
existencia de una gnosis judia quince siglos antes de Cristo identificAndola con
la Cébala hebrea 8; esta opinién, acogida en la Argentina por el P. Meinvielle,
le permitié a este ultimo identificarla con cierta “corrupcién por los misterios
paganos de la revelacién dada por Dios al pueblo judio”# que es lo mismo
que identificarla con el misterio de iniquidad siempre co-presente al mensaje
sobrenatural de salvacién. Sea lo que fuere acerca de sus origenes8” tema eru-
dito que dejo a los especialistas, es evidente que la caida de Jerusalén en el 70,
que liber6é al Cristianismo de la presién del judaismo (Daniélou), facilité la
aparicién de sincretismos y esoterismos como intentos de reduccién del Cris-

83 Gnosis. La esencia del duwalismo gndstico, p. 41, Prélogo de A. Asti Vera, 22 ed.,
Ediciones Castafieda, Buenos Aires, 1978.

84 I, Garcia BazAn, Op. cit., p. 100,
85 GersHOM ScHOLEM, Les grands courants de la mystique juive, p. 34, Paris, 1960.
8 De la Cdbdla al progresismo, p. 131, Editora Calchaqui, Salta, 1970,

87 F. Garcia Bazin los estudia doctamente en su importante libro (Op. cit,, p. 82 v
sigtes.) analizando los posibles origenes cristianos judfos y orientales (persas y mesopotami-
cos) aunque no discute la posicién de Scholen el que, sin duda, conoce bien,
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tianismo a especulacién metafisica puramente natural.3 Lo mAs apasionante de
este proceso es que significéd el intento de restauracién de mitos pre-filoséficos,
religiosos, no-racionales, como he dicho antes y su fusién (o yuxtaposicién) con
mitos orientales para nada filos6ficos. De este modo y significativamente, el més
grave intento de reduccién del Cristianismo a los limites de la naturaleza que
tiene la fuerza de lograr un “conocimiento” divino, parti6 de una actitud que
no trepidaba en asumir y restaurar los mitos dualistas y monistas precisamente
no-filoséficos. Examinaré solamente sus grandes lineas doctrinales.

2. Transformacion y restauracion de les mites prefilosdficos en la gnosis antigua

Me dejaré guiar, en cuanto a la determinacién de estas grandes lineas,
conservando mi libertad de juicio, por la excelente exposicién de Francisco
Garcia Bazin y con especial atencién al Libro secreto de Juan, uno de los
cincuenta y tres escritos encontrados en Nag-Hammadi (primero del Cédice
2).89 Ante todo, la Divinidad Suprema, que no participa de ningiin eén, es el
Inconcebible, “cabeza de todos los eones, de haber algo otro con é1” (26.10),
el “Dios desconocido”, la Preinteligencia, “es la potencia perfecta, Barbeld, el
edn perfecto de la gloria” (27.15). En un segundo momento, “la realidad o el
universo salido inmediatamente de las manos de Dios”,* el Pleroma; en cuanto
“interior al seno divino™ (tercer momento), mirando al Padre inengendrado, ge-
nerd al Unigénito, “el Dios que se engendra a si mismo” (30.9). Sin detenernos
en la complicada serie de cones, corresponde la descripcién del “Pleroma exte-
rior al seno divino” 9! por el que Barbel6 engendra el Cristo y su cuaternidad
(Cristo, Nous, Voluntad, Palabra); corresponde a lo que, de modo general,
Garcia Bazdn denomina “caida pleromdtica” como desmedro suyo.® Asi el
Apbécrifo de Juan viene a describir la caida de Sofia, €6n que quiso “revelar,
su semejanza fuera de si misma” (37.1) y engendré “una forma imperfecta”
y monstruosa (Ialdabaoth), primer arconte que se alejé del lugar de donde
habia nacido. Y asi, describe este impresionante documento el origen del mun-
do, carcel material del hombre que denota el dualismo radical: Dios incom-
prensible-mundo material. Sin olvidar que el Hombre perfecto (Adan verda-
dero) ha sido engendrado en la primera emanaci6n ad extra del Pleroma, ahora,
en este mundo negativo, “los arcontes con los cuatro elementos construyen un
cuerpo material que cubre al hombre y lo hace mortal y lo conduce al paraiso,

88 Conf. Nueva historia de la Iglesia, J. Daniélou, en t. 1, p. 83 trad. esp. (5 vols.),
Ediciones Cristiandad, Madrid, 1964.

89 F. Gamrcia BazAN, Gnosis (ed. citada); conf. su relacidn bibliografica de p. 34 v
sigtes.; utilizaré su versién del Apdcrifo de Juan (o libro secreto de Juan), ps. 269-282

90 F. GArcia Bazin, Op. cit., p. 47; conf. también p. 106.
91 F. Garcia BazAN, Op. cit., p. 106,
92 Op. cit., p. 49,
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sembrado de ilusiones”93; la separacién del cosmos pleroméatico y del mundo
es completa,

Del modo descripto, €l mito gnéstico, inconmensurablemente complicado,
aniquila el espiritu y el sentido de la Escritura y convierte al Salvador en mito;
aunque conserven la linealidad de la historia, como sefiala el P. Orbe, “pesan
demasiado ciertos axiomas o premisas equivocos de antropologia platénica™; de
ahi “la desestima de lo sensible ante la realidad de las esencias” % El dualismo
no puede ser mas radical puesto que ¢l mundo “en si mismo se encuentra irre-
misiblemente perdido”; como consecuencia se comprende la aspiracién “unifica-
dora del gnéstico” % y la necesidad del reforno que consiste en “este reencuen-
tro consigo mismo, (que) una vez cumplido, es el Si-Mismo eterno e inmutable”.
Como he dicho més arriba —y he de insistir ahora— €l dualismo, de indudable
origen mitico, no se contradice necesariamente, con el monismo. Recordando
la contribucidn decisiva de los Estudios valentinianos del P. Orbe, Garcia Bazin
sostiene que dichos estudios “han colaborado Gltimamente a la justa compren-
sién del caracter monista de los mitos gnésticos y han distinguido en su estruc-
tura material tres tipos diferentes de dualismo: el representado por la coexisten-
cia de elementos antitéticos ab aeterno, Luz-Tinieblas, Espiritu-Materia, etc.;
el definido por la existencia simultinea de dos elementos complementarios uni-
dos, Luz y Vida, Abismo y Silencio, etc. y el caracterizado por la existencia de
dos principios que a partir de un momento dado pueden limitarse mutuamen-
te”.% Asi vemos, mas alld de las ambigiiedades que presenta el gnosticismo, un
Todo-uno dentro del cual y desde el cual todo debe ser explicado y, a la vez,
esta explicacién procede por medio de elementos existentes ab aeterno. Como el
monismo més antiguo (el mito del ser pleno y esférico regido por Necesidad)
el monismo gnéstico apenas se diferencia de él, pues sélo ha sido transformado
por medio de los datos de las Escrituras y otras tradiciones. El “Dios descono-
cido” es, ahora, una suerte de Abismo, un No-ser y, en el otro extremo, la caida
del primer hombre es, ahora, interpretada como liberacién del dominio de
Yahvé, Como en Spinoza y en Fichte, el ser emerge de aquel originario No-ser
y es el gnéstico quien debe hacer el esfuerzo del retorno, lo que equivale a decir
que el hombre, como en algunas doctrinas actuales, se salva a si mismo (por el
“conocimiento”). Este mundo, como €l de los mitos arcaicos, no ha defado de
suponer la eternidad de la materia y niega también la nocién de creatio desde
que la creacién es acto inferior del Demiurgo “principe de este mundo”. Se
comprende que el P. Meinvielle vea justificada su tesis que identifica la Cibala
con la gnosis judia ya que el Absoluto como Nada es, para él, la nada de la
Céibala (Ein Sof); y de ahi se sigue el mal como realidad positiva, la negacién

93 F. GARrcia BazAn, Op. cit., ps. 108-109.

84 AnTONIO OBBE, S, 1, Cristologia gndstica, vol. 11, p. 627 (2 vols.), B. A. C,, Madrid,
1976.

8 F. Garcisa BazAn, Op. cit., ps. 54, 55.
9% Op. cit, p. 90.
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de todo valor positivo al “tiempo del mundo”, la identidad del Hombre Pri-
mordial y del Ad4dn Kadmén de la Cibala, la liberacién por la “auto-revelaciéon”
y la negacién de la libertad y la Gracia." La idea érfico-pitagérica y después
platénica de la encarnacién del alma como castigo renace mezclada con los
datos biblicos de la caida de los 4ngeles (como ha hecho notar Mircae Eliade) .98
De este modo, renacen o simplemente persisten las ideas de Necesidad y de la
antigua eimarmene: El que ha nacido necesariamente soméatico, necesariamen-
te cae fuera de toda salvacién: como en el estoicismo, que recoge los mitos mas
antiguos, la libertad es ineficaz como resistencia al destino. A su vez, el “mun-
do” aparece como caida o ser-otro ad extra del Pleroma divino, como emanacién
que es progresiva degradacién y que reclama la vuelta sobre Si, el retorno en el
plenum del Todo tensionado por el juego enigmatico de principios irreductibles.
Todo lo cual puede, y debe, ser explicado por el gnéstico por medio no de
una fe sobrenatural, sino por el conocimiento (gnosis) que, como un camino,
puede conducirlo al seno de lo Divino.

En el “sistema” gndstico —que de haber triunfado hubiese sido el aniquila-
miento total del Cristianismo y de la metafisica cristiana en formacién— no
solamente se corrompen todos los elementos del pensamiento cristiano sino que,
en él, son restaurados y frecuentemente transformados los mitos arcaicos. Este
proceso, generalmente mezclado con una frondosa fantasia productora de innu-
merables eones de dificil retencién en nuestra memoria, constituye, sin embargo,
un intento profundo y especulativo de sustitucién de la tradicién verdadera greco-
cristiana, por una pseudo-tradicién que consiste en la restauracién del mundo
“viejo” eliminado por la Revelacién hebreo-cristiana. En este contexto y, sobre
todo, en el de la Cibala, el Reino mesidnico se hace exclusivamente terreno y
tiende a unirse con los mitos de la “edad de oro” situados al final del proceso
histérico pero dentro de la historia. Si se me permite utilizar el término “inma-
nentismo” en el sentido que tiene en la filosofia moderna, todo lo real es expli-
cado por la gnosis ya en la inmanencia del Todo, ya en la inmanencia de los
principios opuestos (dualismo), ya en la inmanencia del “conocimiento” que
este privilegiado que es el gndstico-pneumatico, puede lograr. Asi, pues, res-
tauracién y transformacién, no esencial, de mitos antiguos, prefiloséficos, pero
racionalizados por la razén metafisica. Como sefiala bien Garcia Bazén, el len-
guaje doctrinal del gnéstico, emplea dos “elementos simultdneos y que no se
oponen, sino que son complementarios entre si, a saber, el mito y el discurso.
El primero de ellos tiende a ofrecer en un simbolismo apretado, un significado
que tiene que ver con una experiencia que supera a cuanto el discurso pueda
decir”; y, el segundo, aclara y determina “al par que lo legitima filoséfica y teo-
légicamente” .99

97 De la Cdbala al progresismo, ps. 138-144.
98 Op. cit.,, vol. II, p. 364 y nota 32.
89 Op. cit., p. 44.



LA METAFISICA CRISTIANA 255

Esta falsa gnosis (como la designa Clemente de Alejandria) puede ser
también denominada falsa tradicién y acompafia hostilmente a la metafisica
cristiana. Frente a la desmitificacién que el pensamiento cristiano llevé a cabo
al solo contacto de la cultura antigua, la gnosis pugna por la restauracién de
los mitos capitales hasta donde sea posible engarzados en una poderosa cons-
truccién intelectual. Teolégicamente visto, parece intentar la restauracién del
“hombre viejo” transformando al Salvador en mito. Daniélou ha llegado a sos-

_ tener que es después del afio 70 “cuando se convierte, para cierto nimero de
judios y judeo-cristianos, en expresién de su rebelién contra el Dios que los ha
decepcionado con su expectacién escatolégica y contra la creacién, que es su
obra”.' De ahi la negacién y degradacién de las verdades esenciales de la
tradicién biblico-cristiana y la restauracién de los mitos prefiloséficos. Pero
esta restauracién era fatal porque el rechazo a posteriori (no es el caso de los
griegos que no las conocieron) de las nociones esenciales de la Revelacion
(Dios personal, creatio, bondad de la materia, etc.) significaba, automatica-
mente, un regreso a los mitos. Y en nombre de la razén era asi posible, aunque
paradéjico y contradictorio, un regreso a los mitos arcaicos. De contragolpe, la
metafisica cristiana se nos presenta como la tnica libre de semejante peligro.

III

LA CORRUPCION DE LA METAFISICA CRISTIANA
EN EL INMANENTISMO: LA GNOSIS MODERNA

1. La autosuficiencia del conocimiento racional y el mito del
inmanentismo moderno

Existe, pues, un fundamento firme para sostener que la metafisica verdade-
ra es la metafisica cristiana, no porque invalidemos toda metafisica que no sea
cristiana, sino porque s6lo a la luz de la Revelacién cristiana ha alcanzado ple-
namente su objeto. La filosofia antigua ha conservado y potenciado, lo que
Sciacca llama el “idealismo objetivo” para significar que ¢l ser es objeto necesa-
rio, universal, en cierto modo poseido intencionalmente en la interioridad y, a
la vez, trascendente.’! Esta afirmacién tan simple supone, en verdad, que el
ser o esse es la “medida” de la razdn pues todo ente es por el esse que, a la vez,
es su acto mds intimo y propio y le trasciende; de modo que el esse participado
en todo ente remite al Esse separado, ltimo Fundamento (creador) de todo

100 Op. cit., vol. I, p. 107.

101 “I due idealismi e autodissoluzione del pensiero modemo”, en Studi sulla filosofia
moderna, 32 ed., p. 24, Opere Complete, vol. 20, Marzorati, Milano, 1964.
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ente, que es Dios. De ahi que pueda decirse que la verdadera metafisica es teista
0 no es metafisica y esa metafisica es la metafisica cristiana. En tal caso, el
esse como acto de ser, que es lo primero que el entendimiento concibe, expresa
una originaria intuicién confusa que, sin embargo, “supone su objetivacién en
un concepto” aunque de caracteristicas muy peculiares porque, contrariamente
al concepto en sentido estricto que prescinde de los singulares, el ser no pres-
cinde de nada.’%2 Esta inteleccién abstractiva en la cual se implican el ser y el
conocer, puede ser profundamente alterada, como pasa con Occam, cuando se
identifica la sustancia con la esencia y toda realidad con los accidentes: Por lo
primero, el ser se transforma en una nocién vacia que “llena” la razén univo-
cante; por lo segundo, como los accidentes sélo se muestran en la experiencia
sensible, se funda una especie de fenomenismo empirista: Se ha perdido el ser
y, con ¢él, paradéjicamente, el singular. Como muy bien lo expresa Jolivet, el
ser se convierte en un universal univoco y, por eso, “el eleatismo se introduce
de nuevo en la filosofia” y prepara una especulacién que intentard “deducir
los seres singulares de la experiencia del ser vacuo e indeterminado del nomi-

nalismo empirista” y también tratard de “hacer surgir lo miltiple de lo univoco,
lo diverso y el ser, de la nada.1%3

Asistimos, asi, a un reingreso del “ser parmenideo” que, en la medida en la
cual se encamina hacia un Dios que no es el Dios cristiano, es un mito; pero,
al mismo tiempo, se oscurecen los aportes esenciales de la tradicién hebreo-
cristiana (que desmitificaron y transfiguraron el pensamiento antiguo) como
alcanza a percibirse con claridad en Nicolds de Autrecourt, en Nicolas de Cusa
y, evidentemente, en Jacob Boheme. La “recaida en la mitologia”™ de que ha-
blaba Gilson es cada vez mis decisiva porque “un mundo que ha perdido al
Dios cristiano tiene que ir asemejandose al mundo que no lo conocié. Al igual que
el mundo de Tales y de Platén, agrega Gilson, nuestro mundo moderno esta
«lleno de dioses»”.1%¢ Sobre esta perspectiva general, en la medida en la cual
el pensamiento moderno, desde Occam, intenta hacer surgir el ser de la nada
(“llenada” por un concepto de la razén univocante) e identifica la realidad con-
creta con los accidentes (fenomenismo), invierte el orden natural poniendo a la
razén como “medida” del ser. De ahi que no exista contradiccién alguna entre
la razén cartesiana convertida en regla absoluta del conocimiento y el empiris-
mo fenomenalista (Locke, Hume): Para la primera, la verdad (y el ser) co-
menzara a ser contingente como la razén y, para el segundo, la verdad no serd
méas que un recuerdo de una impresién sensible. Y tanto para una como para el
otro, se habrin puesto las condiciones del inmanentismo tanto gnoseologico
cuanto ontoldgico que concluira en la autoabsolutizacién de la Razén y el hom-
bre. El primero, supone la primacia del cogito sobre cl ser o ésse y es, ya,
“medida” o criterio de toda verdad; a su vez, al abrir un hiato irremediable entre
el cogito como puro pensamiento y la materia extensa, Descartes restaura el
dualismo de la tradicién arcaica: Comienza asi a realizarse lo que he llamado

102 Gustavo E. PonrERRADA, Introduccién al tomismo, ps. 171-172, Eudeba, Buenos
Aires, 1970.

103 Recrs Jouver, Las fuentes del idealismo, p. 23, versién de A. Guruchani, Desclée
de Brouwer, Buenos Aires, 1945,
104 Dios y la filosoféa, p. 148.
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la primera absolutizacién de la razén,1% es decir, el proceso de autosuficiencia
de la razén que se mueve, cada vez mas, hacia una suerte de pléroma o abso-
lutidad de Si Misma, hacia un monismo que en modo alguno es contradictorio
con el dualismo ab intra del monismo. En efecto, regresando al neoplatonismo,
a Plotino y a la gnosis de la Cébala, Spinoza, como en nuestro siglo sostendra
su editor Giovanni Gentile, convertird la sustancia en “aquello cuyo concepto
no necesita del concepto de otra cosa del cual deba formarse” 1% y, asi, simul-
taneamente identificard el orden de las ideas (orden légico) con el orden y
conexion de las cosas (orden real) 7 anticipando el monismo hegeliano; en
el seno de la Sustancia, en cuanto sus atributos constituyen su esencia,%® asume
los momentos del dualismo cartesiano (pensamiento y extensién). Y asi concilia
monismo y dualismo. Tresmontant, en su obra ya citada, transcribe un precioso
pasaje del Elucidarius Cabalisticus de ]J. G. Wachter (Romae, anno 1706) 109
en el cual se muestra que el principio de esta filosolia es el Ensoph que signi-
fica Infinito por donde debe comenzar, como en Spinoza, el pensar filos6fico.
De ese modo, el Deus absconditus, como en la gnosis, es Potencia infinita que
no se contamina con la materia ni crea a partir de la nada (negacién de la
creatio): “quicquid est, in Deo est, et nihil sine Deo esse neque concipi po-
test”.}10 L,a materia, identificada con el espiritu, es eterna, las almas existen des-
de la eternidad antes que los cuerpos y como expresa el Elucidarius Cabalisticus
en el texto transcripto por Tresmontant, “afirma Spinoza que todo se hace por
una indémita necesidad y por un necesario destino” 1! Reinstala, asf, la inma-
nencia de la filosofia antigua y el determinismo universal, con lo cual restaura
los temas esenciales ya de los mitos arcaicos prefiloséficos, ya las lineas esen-
ciales de la gnosis,

El Ser eterno greco-parmenideo, de evidente raigambre mitica, gober-
nado por Dike y Necesidad y al cual “el Hado lo ha forzado a ser integro e
inmévil”, retorna en el pensamiento inmanentista moderno; el regreso del
mito del ser pleno (ex nihilo nihil posse creari, como sostiene la Céabala y
la gnosis judia) se pone como Infinito y como existente por necesidad.!1?
Y, como es sabido, Leibniz, no solamente no elimind la Necesidad cdsmica
sino que la introdujo en su concepto de mdnada pues “la Ménada de la cual
hablaremos, dice, no es otra cosa, que una sustancia simple, que entra en los

W5 La filosofia, parte I, cap. VI, No 2, 22 ed., Ed, Gredos, Madrid, 1977.

106 Ethica, I, def. 3; cito por BENEDETTO SPINOZA, Etica, testo latino con note di Giovan-
ni Gentile, 22 ed., Laterza, Bari, 1933; cfr. ]a nota de G. Gentile, ps. 296-297.

107 Ethica, II, prop. VII: “Ordo et connexio idearum idem est ac ordo et connexio
rerum”,

108 Ethica, I, def. 4.

109 Estudios de metafisica biblica, p. 172; tritase del mismo documento utilizado por
el P. Julio Meinvielle en su ya citada obra De la Cdbala al progresismo, ps. 243-249,

110 Ethica, I, prop. XV y Scholium.

111 Op. cit, p. 174, N° 19: “Indomita necessitate et inevitabili Fato ex sententia Deli,
omnia fieri, imo ex natura ejus sequi, passim (e.g. Epist. 23) afferit cum Cabalistis, qui
eandem necessitatem Malchut seu Regnum Dei vocant”.

112 CLAUDE TRESMONTANT, op. cit., ps. 178-179; transcribe este autor parrafos esen-
ciales del ocultista esotérico Knnor von Rosenroth, Kabbala denudada, 2 vols., Sulzbach, 1677,
Francford d. Mein, 1684.
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cuerpos; simple, es decir, sin partes”13; y aunque Leibniz sostuvo enérgi-
camente la creacién no pudo eliminar ni la necesariedad césmica ni la ausen-
cia de la libertad. Asi, el principio de inmanencia gnoseolégica cartesiana por
el cual el pensamiento nada alcanza que no sea si mismo ni estd cierto sino
de Si mismo, se convierte en inmanencia ontolégica con la resurreccién de
las ideas mitico-gndsticas de Dios inenarrable, Abismo absoluto, negacién
de la creatio y reafirmacién del emanatismo, afirmacién del ser pleno, dua-
lismo dentro del monismo radical, eternidad de la materia, reaparicién del
dualismo y la necesidad. El racionalismo moderno, que pretende ser filoso-
tia estricta y niega la filosoffa cristiana por haber aceptado el supuesto dato
“irracional” de la fe, vive de mitos prefiloséficos y preracionales y es, por
eso, menos filosofia. En su inmanentismo radical, los mitos arcaicos (sea
como tales o transformados o racionalizados), el mito gndstico y nociones
cristianas secularizadas, constituyen la médula de la denominada “filosofia
moderna”. En la medida en la cual resucita lo “viejo”, no es moderna y en
la medida en la cual regresa a los mitos arcaicos y a la actitud gnéstica, no
es filosofia, al menos en el grado y en el sentido que es exigido por el mismo
pensamiento moderno.

2. La autosuficiencia del hombre y el Pléroma de la razén

La gnosis spinozista supone el autocrecimiento de la razén cartesiana
y su autonomizacién como criterio de toda verdad; esta reintroduccién del
eleatismo pero como idealismo subjetivo, supone, especialmente en Kant, que
la verdad es producto de la Razén; es decir, forma de la misma actividad de
la Razén. La Razdn prosigue su crecimiento y ensancha su autosuficiencia de
modo que, desde el punto de vista del Saber (Fichte) el Yo trascendental es
el ponente de lo Otro, es decir, del No-yo: “el Yo es lo puesto solamente a
condicién de que el No-Yo sea puesto como no-puesto, que sea negado”. Ob-
sérvese que, en cuanto se trata del Todo, aquel “ser vacuo e indeterminado”
de que habla Jolivet, es la Divinidad como absoluto No-Ser o como el Abismo
inenarrable del cual surge el mundo como ser-otro. Desde el punto de vista
de la afectividad, el corazén para Fichte, reclama algo real exterior a mis
representaciones y es la creencia el érgano capaz de captar semejante realidad;
creencia (Gewissen) no saber (Wissen) que decide lo que es real y que “po-
ne” allende mi mismo una Voluntad Infinita. De este modo, el mundo aparece
como el flujo de vida divina que resume todas las fuerzas del universo.l4 La
“apariencia” del mundo, se pone como una suerte de “caida pleroméatica” o
como momento de la negatividad.

Sabemos que la dialéctica fichteana lleva virtualmente en si misma la
afirmacién hegeliana de la identidad total de ser y pensar y que atribuye a

113 Les principes de la philosophie ou la Monadologie, N° 1, cito por G. W. LEIBNEZ,
Principes de la nature et de la Grace... y Principes de la philosophie ou Monadologie,
Publiés intégralment d’apres les manuscrits de Hanovre, Vienne et Paris {...) par André
Robinet, P. U. F., Paris, 1954,

114 J, G. FicutE, La destination de Uhomme, ps. 141 y 55, especialmente, p. 195, trad.
fr. de J. M. Molitor, Préface de Martial Gueroult, Aubier, Ed. Montaine, Paris, 1942 (cfr.
la valiosa Introduccién de Gueroult, ps. 33-35).
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la razén, como agudamente decia Sciacca, “la capacidad de crear ella misma
la verdad, concepcién de la razén contraria a la razén”.135 Es lo que el fil6-
sofo italiano denominaba la “razén hiperbédlica” en cuanto omnicomprensiva y
autosuficiente en lo cual consiste el “pecado original” del pensamiento mo-
derno en cuanto cumple “el acto irracional de proclamarse absoluta”.116 Con-
vertida en mito la razén misma, en Hegel logra su absolutidad el ideal de la
Tlustracién porque la razén alcanza la plenitud de Si misma; es una suerte de
nuevo pléroma ya que puesta como tal —té pléroma— es “lo que llena”; es
“suma” o suma total, perfeccién, plenitud total de Si misma que era, preci-
samente, el sentido que tenia el pléroma de los gnésticos. En el seno de la
razén “hiperbdlica” desaparece el misterio en sentido cristiano, como en Ba-
silides o Valentin, o en el Apdcrifo de Juan de que hablé anteriormente. En
la 16gica hegeliana, en tanto que “el puro ser y la pura nada son... la misma
cosa”, puede sostenerse que el Ser surge del No-Ser ya que “el devenir implica
que la nada no permanezca como nada, sino que traspase a su otro, al ser” 1'7;
de este modo, como en la gnosis antigua, en su ser otro, momento dialéctico de
la negacién, la Divinidad “desciende” a buscarse a Si misma en una suerte
de “caida”. Por eso, como en el maniqueismo, la existencia humana es enaje-
nacidén; de este modo, ensefia Puech, “a través de nosotros serd Dios quien se
salve a sl mismo: Dios serd a la vez salvador y salvado; serd <el Salvador-
Salvado», figura central de todo gnosticismo. Y nosotros mismos, somos tam-
bién esalvadores-salvados»”.118 De ahi que la creacién, para Hegel, sea soélo
enajenacién, una suerte de descenso a la Oscuridad, deviniendo “para si mismo
un otro”,119

Aunque Hegel, segiin Mircea Eliade, aun conserva algo de la tradicién
judeo-cristiana (el acontecimiento como manifestacién del Espiritu universal)
representa en el pensamiento moderno la gnosis de la repeticién porque ‘las
cosas se repiten hasta lo infinito” y semejante repeticién viene a conferir una
realidad a los acontecimientos 1?; pero esta repeticién existe en el seno del
Pléroma del Espiritu absoluto; por eso, el mal, como el bien, “pertenecen igual-
mente al si mismo, o el si mismo es su realidad”2l; es decir, el mal no es
extrafio a la esencia divina, como en el gnosticismo en todas sus formas. En
el seno mismo de la dialéctica hegeliana —quc entre nosotros ha sido califi-
cada como el maximo momento de recuperacién racional del ser naci-ente
(sic)— emerge uma suerte de pérdida #rracional del ser desfalleciente por
el crecimiento interno de los elementos prefiloséficos y por lo que podria de-
nominarse la degradacién del ser en la negatividad. En tal sentido, este acto
supremamente irracional de la Razén en cuanto se convierte en fundamento

115 “I due idealismi e P'autodissoluzione del pensiero moderno”, ed, cit,, p. 27.

116 Op. cit., p. 29.

117 Ciencia de la Logica, vol. I, ps. 108-109, trad. de A. y R. Mondolfo, 2 vols., Hachette,
Buenos Aires, 1956.

118 Henri-CuArLEs PuecH, Maniqueismo. El fundador-La doctrine, p. 53, trad. de
A. Medinaveitia, Institato de Estudios Politicos, Madrid, 1957; esta obra y otros estudios
de Puech son los utilizados, en el mismo sentido que en el presente trabajo, por CLAUDE
TRESMONTANT, Estudios de metafisica biblica, ps. 183-186.

119 Fencmenologia del Espiritu, p. 447, trad. de W. Roses, f.c.e.m., México, 1966.

120 El mito del eterno retorno, ps. 99-100.

121 Fenomenologia del Espiritu, p. 449.
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de Si misma, “es la concepcién més irracional e irrazonable de la razén que
jaméas haya sido «imaginadas” 122

Vistas asi las cosas, en este “sibado Santo especulativo”, Dios estd muerto,
pero est4 muerto en cuanto momento de la negatividad o de su ser-otro; es
decir, como lo ha visto licidamente Cottier, “en la nueva cristologia decapita-
da del Cristo personal, sélo queda la mediacién. (...) el Mediador deviene la
Mediacién. Expresa el mismo movimiento de lo real en su inmanencia”. Lo
cual constituye una suerte de kénosis como acto de auto-mediacién, como “acto
de verse en una exteriorizaci6n™.!® Esta actitud eminentemente gnostica de
Hegel, pretende, desde las juveniles péaginas sobre El éspiritu del Cristianismo
y su destino, una penetracién racional de los misterios del ser de Dios en
sustitucién de la Revelacién sobrenatural. Ia dialéctica trinitaria es, pues, me-
diacién y alienacién y regreso sobre Si de modo que “el proceso de alienacién
no constituye mas que el primer tiempo de un movimiento circular. A la pér-
dida sucede la reapropiacitén, a la escisién la reconciliacién” 2 En este movi-
miento, maximamente desacralizador, la humanidad se auto-diviniza y el hom-
bre se convierte en Dios. La autosuficiencia del hombre postula la suprema v
diabélica inversion del orden en el pléroma absoluto de la razén. La preten-
dida racionalidad filos6fica pura del inmanentismo es, pues, la méaxima eclosién
de la pseudo-gnosis (como dirfa Clemente Alejandrino) como resultado del
“viejo” impulso de mitos no-filosdficos irreconciliablemente enemigos de la Re-
velacién... y de la filosofia.

3. La inversion materialista del pléroma de la razdn

El monismo irracional de la razén, en cuanto dialéctica, pone su ser otro.
Pero este movimiento de la mediacién del pseudo-espiritualismo hegeliano, en
cuanto pone su ser otro, legitima la conversién del espiritu en la materia ya
que si pensar es pensamiento pensado, la materia se convierte con el pensa-
miento y el pensamiento se convierte con la materia. Luego, €l monismo de la
razén se convierte en el monismo de la materia en movimiento. La actividad
del pensamiento no ha necesitado esperar al marxismo para negar el cardcter
contemplativo de la inteligencia “creadora” de su objeto; por eso, cuando Marx,
criticando a Feuerbach, sostiene que, ahora, la filosofia debe ser transforma-
dora de lo real (material), no hace otra cosa que sacar las consecuencias del
monismo mitico hegeliano convertido en monismo de la materia. Tal es el
sentido del acto de poner la dialéctica con los pies en la tierra, en un mundo
en el cual el {inico absoluto es el hombre mismo. No parece necesario exponer
ahora los momentos de la dialéctica marxista, ley de lo real (oposicién de

122 M. F. Sciacca, “I due idealismi...” p. 32.

123 Gronces M. CorTier, L'athéisme du jeune Marx. Ses origines hégéliennes, p. 31,
J. Vrin, Parfs, 1959,

12¢ G, CoTTIER, Op. cit., p. 32; la bastardilla es mia.
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clases), fatalmente en movimiento hacia el momento légico final de la socie-
dad homogénea. Baste, para el fin de mi reflexién, poner de relieve que la
mediacion hegeliana, se ha convertido en la mediacién soterioldgica del tra-
bajo, convirtiendo un misterio cristiano en un mito intramundano. Mientras
para el Cristianismo el Salvador es Cristo, para la nueva “religién” marxista,
en este edn final de la historia extrapleromatica, el hombre es el “salvador sal-
vado”, unico “absoluto” para el hombre mismo. Los “viejos” mitos renacen en
el seno del monismo materialista sin que Marx y sus seguidores se hayan pre-
guntado por el origen de sus ideas fundamentales: Aunque el marxismo deja
en el agnosticismo total el origen del moviimento histérico (secularizacién de
la idea biblica de tiempo), reincorpora el necesitarismo mitico desde que se
ve obligado a identificar la libertad con la necesidad y asi retornan “viejos”
fantasmas: determinismo universal, Necesidad, monismo y secularizacién gnds-
tica de los misterios, sobre todo soteriolgicos y escatoldgicos, de la Revelacion
cristiana.

Entre estos fantasmas que emergen de sus sepulcros, aparecen los ciclos
césmicos ordenados a otro mito final (el reino del hombre en la edad de oro
de la tierra): Engels es claro cuando dice: “la eterna sucesién repetida de
los mundos en el tiempo infinito es s6lo el complemento légico de la coexis-
tencia de innumerables mundos en el espacio infinito”; de ahi que “aquel
(espacio infinito) en el cual se mueve la materia es un ciclo eterno, un ciclo
que por cierto sélo completa su érbita en periodos de tiempo para los cuales
nuestro afio terrestre no es una medida adecuada...”.'® En el seno de esta
“férrea necesidad” debe entenderse la dialéctica objetiva de la cual la dia-
léctica subjetiva (o pensamiento dialéctico) no es mas que su manifestacién.
Debe, pues, reconocerse la inevitabilidad de la materia primordial que, al modo
de las cosmogonias primitivas, es, para Engels, citando a Hegel, “la materia
como primitiva y preexistente” 1% Esta eternidad (o perpetuidad césmica como
quiza deberia decirse) de la materia, implica, para Engels, que “todo verda-
dero conocimiento de la naturaleza es conocimiento de lo eterno, lo infinito, y
por lo tanto, de lo esencialmente absoluto”; esta afirmacién que se corres-
ponde tan bien con diversas formas de mitos de origenes y de mitos de ciclos
cbsmicos, conlleva, siempre para Engels, la dificultad de tener que producirse
“en un progreso asintético infinito”1%7

En el plano social e histérico, esta contra-Iglesia profetiza una sintesis
final que es el paraiso en la tierra, €l perfecto regnum hominis contra-puesto
al Regnum Dei pero que no es mas que una grotesca inversién del mismo.
Tratase, pues, de una “sociedad nueva”, resultado necesario de las leyes de

125 Dialéctica de la naturaleza, p. 40, trad. de F. Mazfa, Ed, Cartago, Buenos Aires, 1975.

126 Op. cit., p. 194; cfr. G. W. HecEL, Précis de UEncyclopedia des sciences philosophi-
ques, ps. 149-150, trad. J. Gibelin, J. Vrin, Paris, 1952,

127 Op, cit.,, p. 187.
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la materia.®® El tono profético de Marx, lejos de la actitud “racional” de la
filosofia, significa €l mas feroz renacimiento de los mitos mas arcaicos de la
historia del hombre. Como bien dice Mircea Eliade al sefialar la estructura
milenarista y escatolégica del marxismo: “Marx (ha) vuelto a tomar uno de
los grandes mitos escatolégicos del mundo asidtico-mediterraneo, es decir, el
papel redentor del Justo (en nuestros dias, el proletariado), cuyos sufrimien-
tos estan llamados a cambiar el estatuto ontolégico del mundo. En efecto, la
sociedad sin clases de Marx y la consiguiente desaparicién de las tensiones
histéricas encuentran su mds exacto precedente en el mito de la Edad de Oro,
que, de acuerdo con tradiciones multiples, caracteriza el comienzo y el fin
de la historia. Marx ha enriquecido este mito venerable con toda una ideolo-
gia mesianica judeocristiana: por una parte, el papel profético y la funcién
soteriolégica que concede al proletariado; por otra, la lucha final entre el
Bien y el Mal.. . ”1®

Y asi se comprueba que tanto el inmanentismo de origen idealista que
hace de la razén el pléroma supremo, como su inversiéon materialista, repro-
ponen, como verdades estrictamente racionales y filoséficas, los viejos mitos
—mds o menos racionalizados y méds o menos enmascarados— que reapareceil
ya en su desnudez original, ya en su versién gnoéstica, ya degradados como
progresivos pasos de la desacralizacién de los misterios cristianos. Y debe te-
nerse presente que apenas he tomado como linea de desarrollo tedrico aquellas
corrientes del pensamiento moderno y contemporineo que mas gravemente
inciden en nuestro presente porque, en general, puede sostenerse lo mismo
de casi todo el inmanentismo contempordneo. Lo cual me permite indicar
algunas

Conclusiones

a) Es ralmente paradéjica la situacién de un mundo (y de una cultura)
que, pretendiendo una filosofia estrictamente racional y filoséfica (con perdén
por la redundancia) esconda su naturaleza irnacional y no-filloséfica. Sigue
siendo verdad lo que decia Gilson de que “un mundo que ha perdido el Dios
cristiano tiene que ir asemejandose al mundo que no le conocié”. De modo
que esta “recaida en la mitologia”,}3 pretende, ya sin originalidad algu-
na, que es menester eliminar la ‘irracionalidad”, es decir la Nada e instalar el

128 Cfr. todo el Manifiesto del Partido Comunista: Utilizo, Biografia del Manifiesto del
Partido Comunista, ps. 72-108. Con una Introduccién histérica por W. Roses, notas aclara-
torias de D. Riazanof, un Estudio de A. Labriola y un Apéndice con los “Principios del
comunismo”, de Engels, la “Revista Comunista”, de Londres, y otros documentos de la época,
Editorial México, México, 1949,

120 Mito y redlidad, p. 202 (trad. de Aspects du Mythe, Galimard, Paris, 1963), trad.
de L. Gil, Guadarrama, Madrid, 1968; también Mythes, reves et mystéres, ps. 20-21; El mito
del eterno retorno, ed. cit., ps. 164-165,

130 Dios y la filosofia, p. 148.
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“reino incondicional del Ser”, greco-paramenideo, univocante y pleno. El nue-
vo Huésped de la conciencia del hombre, e] Dios cristiano, debe dar lugar a
su antiguo duefio, el Ser eterno, rescatado por Hegel. Todo el lenguaje y la
mitologia tanto arcaica cuanto gnéstica, renace retdricamente cuando se afir-
ma que “el eén cristiano ha cumplido su ciclo” y que “el Ser es Uno y mult-
ple, no uno y trino”. Precisamente esta suerte de nueva actitud gnéstica y
mitica —en el fondo ni racional ni filoséfica— exalta como presencias decisivas
de nuestro tiempo, las obras de Hegel, de Comte y de Marx, que resumen la
m4s formidable expresién de la recaida del mundo actual en la mitologia. Con
extremo lenguaje gndstico se afirma que la concepcién del mundo debe fun-
darse “en la conciencia de tiempos sucesivos”, “de un ritmo eterno de los
tiempos”, que el kairds hebreo-cristiano de la Creacién interrumpié. De ahi que
quien abogue por la imposible resurreccién del hombre “viejo” en el seno de
un mundo de la necesidad, del ritmo eterno, de sucesivos y recurrentes eones
de la historia, tenga que cerrar la exposicién de semejante mundo, oscuro y
prefiloséfico, sosteniendo que “hay un principio fundamental que en este nuevo
eén debe desaparecer: la libertad” 131

b) Es notable la diversidad del corportamiento de los antiguos y de los
inmanentistas contemporaneos. Mientras el pensamiento antiguo se limité a
heredar los mitos arcaicos y a buscar la verdad “paulatinamente y como a
tientas”, el inmanentismo moderno y contempordneo, al restaurar los mitos pre-
filoséficos con ropaje de estricta filosofia, los utiliza como arietes contra la
Revelacién cristiana. El inmanentismo, que no busca la verdad sino que la
elimina desde que es “posicién” de la razdén, no anda como a tientas como
los antiguos que rectamente lograban cierta verdad, sino que anda ciego,
observado por la soberbia de la razén univocante.

¢) Mitologia primitiva, gnosis, inmanenitsmo alemén, lejos de ser fend-
menos opuestos, reconocen una misma actitud fundamental, Naturalmente, no
digo que el inmanentismo actual repita los mitos en sus mismas y exactas
formas tanto antiguas como gnésticas, sino que pone aquellas ideas funda-
mentales que siempre les han sido comunes. También se pone en evidencia
que exponer “la filosofia” (como pretendia hacer Bréhier) dando un salto
(imposible) entre Aristételes y Descartes o Kant omitiendo diez y siete siglos
de filosofia cristiana, ademas de denunciar un no declarado repudio por Jla
Revelacién y el Cristianismo catdlico, pone en evidencia un deseo de lo impo-
sible y un regreso al monismo del Ser eterno que encubre la actitud mitica no-
filoséfica y no-racional del inmanentismo moderno. De contragolpe, se pone
también en evidencia que aquello que se omite, la filosofia cristiana, es la
metafisica verdadera.

131 L;s textos citados en este punto @ pertenecen a N. pE Anquin, Ente y ser, p. 167,
Gredos, Madrid, 1962; De las dos inhabitaciones en el hombre, ps. 9, 41, 43, 45, 50-1 y ss.,
Cordoba, 1871; Escritos politicos, ps 105-116, 118, Santa Fe, 1972.
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d) Se comprende entonces que no solamente el Cristianismo no elimind
a la filosofia (que para los epigonos del hegelismo sélo servia para la inma-
nencia ), sino que alcanzé la verdadera filosofia liberada de toda mitologia. De
ahi que la Metafisica cristiana, no por aceptar la Revelacién y su influjo es
menos o nada metafisica, sino que logra, luego de la desmitificacién y trans-
figuracién del penzamiento antiguo, alcanzarse plenamente a si misma. Tal es
el sentido y la vitalidad de la metafisica cristiana. Por eso estoy convencido

que Péguy se equivocé totalmente cuando declaré a Santo Tomis de Aquino,
muerto y enterrado.

e) Al cabo de estas reflexiones criticas y con d4nimo sanamente apologético,
puedo preguntarme: ¢Con qué autoridad los actuales inmanentistas nos exi-
gen que nos atengamos a la pura razén? ¢Con qué autoridad nos acusan de
usar la filosofia sélo para justificar nuestra fe? ;Con qué autoridad se nos
dice a los catélicos que la filosofia cristiana y la filosofia medieval es sola-
mente teologia, mistica y quizd poesia? ¢Con qué autoridad se nos dice que
“la filosofia” sélo estd escrita en griego y en alemin (aludiendo al inmanen-

tismo germano)? Con ninguna.

v
CONSECUENCIAS ACTUALES PARA LA METAFISICA CRISTIANA
1. sQué debemos pensar?

Frente al mundo desacralizado e inmanentista del hombre contemporaneo,
la situacién del pensamiento metafisico cristiano es radicalmente diversa st
se la compara con la de los primeros siglos del Cristianismo. Mientras la filo-
sofia cristiana naciente se dirigia a los antiguos para hacerles saber que el
ultimo principio fundante de la Verdad que buscaban, ella ya lo poseia por
la fe, al inmentismo actual, por el contrario, debia manifestarle que esti con-
denado a una pérdida progresiva de toda verdad porque sus afirmaciones
esenciales enmascaran ya la corrupcién de los misterios cristianos, ya la recaida
en la mitologin arcaica, ya la mezcla indiscernible de ambos.

En cuanto el pensamiento cristiano no renuncia a la tradicién helena
sino que la desmitifica y transfigura en virtud de la fe, la téenica filosética
griega es vitalmente utilizada para expresar contenidos que los griegos no
habian sospechadoe. De modo excelente lo expresa Gilson: “La filosofia cris-
tiana surge de la conjuncién de la filosofia griega y de la revelacién religiosa
judeocristiana, proporcionando la primera —la filosofia griega— la técnica para
explicar racionalmente el mundo, y la segunda —la revelacién judeocristiana—,
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‘creencias religiosas de valor filoséfico incalculable™132 Este encuentro que des-
mitifica, transfigura y confiere nueva vida a la filosoffa antigua, se insinda cla-
ramente en las Cartas de San Pablo y en los primeros escritos de los Padres
Apostélicos: la expresién de San Clemente Romano, “educacién en Cristo” (en
Xristo paideias),® asume el ideal griego de formacién del hombre (paideia)
en Cristo, en Quien no solamente no se anula sino que logra su plenitud bus-
cada, “paulatinamente y como a tientas” a lo largo del pensamiento antiguo;
podriase espigar en las mismas Cartas de San Ignacio de Antioquia, los frag-
mentos de Papias y, sobre todo, en el precioso Discurco a Diogneto, para com-
probar inmediatamente la realidad de cuanto digo. Méas claramente todavia
puece comprobarse en los Apologistas (Aristides, San Justino, Atenigoras, en
Ll escarnio de los fildsofos paganos de Hermias) y, sobre todo, ya en el siglo
IIT, en el empleo permanente de la expresién protreptikds, “exhortacién”. En
efecto, exhortar no es otra cosa que formular una advertencia, un aviso; en
‘este caso, dirigida a los representantes de la filosofia griega para que com-
prendieran, como ensefaba Clemente de Alejandria, que habian sido inspi-
rados por la Verdad misma (que ignoraban o apenas barruntaban como en
penumbras) cuando descubrian algunas verdades.® Esta advertencia signifi-
caba algo asi como cuando decimos: “vea usted en si mismo: si observa usted
bien, comprobard que ya posee en penumbras lo que nosotros le ofrecemos”.
Esta actitud esencial supone que el filésofo pagano, al responder a la exhorta-
cién positivamente, dcscubria en su propia busqueda, a Aquel que buscaba;
pero este mismo encuentro conlleva el desasimiento de los mitos que oscure-
‘clan la filosofia griega y obnubilaban su racionalidad y una transfiguracién
de tal naturaleza, que lograba un incalculable progreso filoséfico. Desde el
punto de vista teolégico, el misterio central de la Redencién del hombre, se
colocaba en las antipodas de los arcaicos mitos de salvacién inscriptos en
“el ritmo eterno de los tiempos”, Cristo, el Salvador, por el contrario, se en-
cuentra en la historia y no admite su asimilacién a los mitos soteriolégicos como
queria el gnosticismo; como tan bien ha ensefiado Romano Guardini, “los sal-
vadores y sus mitos son formas de expresién de este ritmo que se ejecuta den-
tro de la existencia césmica”, mientras que Cristo es “Aquel que redime pre-
cisamente de lo que se expresa en los otros salvadores”.13% Mientras los “salva-
dores” vienen de la naturaleza y el mundo, Cristo Salvador libera y redime
de la ley del mundo. Tanto en €l gnosticismo como en el inmanentismo actual
(sobre todo el marxismo) es el hombre el “salvador-salvado” por si mismo; en
cambio, la Revelacién muestra que “la figura de Cristo diluye y recoge en si
la del salvador mitico”; hasta podria decirse que €l motivo mitico inicial logra

132 Dios y la filosofia, p. 63.

133 Ad. Cor. I, 21, 8, en ed. de Ruiz Bueno, Padres Apostdlicos, ed. bilingiie, B. A. C.,
Madrid, 1950.

134 Protreptikds, VI, 67 y ss., cito por Le Potreptique, Introduction, traduction et notes
de Claude Mondésert, S.I., 2* éd., Sources Chrétiennes, Ed, du Cerf, Paris, 1949.

135 El mesianismo en el mito, la Revelacién y la politica, ps. 100, 101-2, trad. de V.
Garcia Yebra, Biblioteca del Pensamiento Actual, Madrid, 1948.
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su plenitud en Cristo.1% Es decir que, desde el punto de vista teolégico, Jesu-
cristo es el Desmitificador absoluto que a todo transfigura confiriéndole un
nuevo ser.

Al cabo de un largo proceso de corrupcién del pensamiento cristiano
occidental, frente a la situacién actual, la metafisica cristiana debe asumir una
actitud diversa. Hoy, la desacralizacién por el inmanentismo parece haber lle-
gado a su méaximo nivel representado por el “sentido de la tierra” de Nietzsche,
por un numinoso “ser” mostrado y ocultado en el ente, por la necesidad de
“decapitar a Dios” proclamada por Gramsci, o por la aniquilacién de la filo-
sofia y la teologia en las hermenéuticas actuales, vacias de contenido meta-
fisico. Este proceso —que no me corresponde analizar en este lugar— pre-
tende autopresentarse como pura filosofia 0 como pura ciencia racional, pero,
siempre, a partir de la previa negacién de la metafisica cristiana, denunciando
asi su origen. De ahi que un esfuerzo persistente y sin desmayos por re-sacra-
lizarlo todo, es la tnica actitud que corresponde al pensamiento auténtica-
mente cristiano; pero esto no sera posible sin dos condiciones esenciales: a)
repensar el proceso de inmanentizacién poniendo de relieve, desde su légica
interna, que la tUnica posibilidad abierta ante si mismo es la auto-aniquilacion 137
b) Otra condicién, concomitante con la anterior, estd comstituida por la ne-
cesidad de pensar que el inmanentismo ha agredido la realidad en la medida
en la cual la razén (y el hombre) se ponen como criterio del ser y medida
suya, ya en el pléroma de la razén absolutizada, ya en su inversién materia-
lista, ya en las estructuras vacias de las hermenéuticas fenomenoldgicas; hemos
de pensar, pues, que a partir de esta agresién contra-natura mantenida por
varios siglos mediante la resurreccién de viejas mitologias y la inversién de
los aportes del Cristianismo, se ha producido la pérdida del ser lo que, inme-
diatamente, muestra el tnico camino que queda que es el del nihilismo total.
Por eso mismo y como por contragolpe, emerge nuevamente en la conciencia
lacerada del hombre, la presencia del ser, obstinadamente negada; la presen-
cia del ser evidenciada en el ente que es tal ente por participacién del ser,
es la primera evidencia del orden natural oscurecido por el pléroma de la
razén, de la materia, del empirismo total y del vaciamiento de la interioridad.
Esta misma evidencia constituye la contemplacion primera y vuelve al primer
plano de la reflexién, ante todo, la naturaleza contemplativa de la inteligencia
y, luego, la primacia de la vida interior. Allende el nihilismo destructor del
inmanentismo contemporaneo, no parece quedar otro camino que el de la me-
tafisica del ser, fundada en la naturaleza contemplativa de la inteligencia y
la primacia de la vida interior.

138 R. GuarDINL, op. cit., ps. 120-121.

137 Vengo sosteniendo esta tesis desde hace muchos afios; cfr, El hombre y la historia.
Filosofia y Teologia de la historia, todo el cap. VI, Editorial Guadalupe, Buenos Aires, 1959.
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2. ¢Qué debemos hacer?

Sélo una metafisica del ser que suponga la primacia de la contemplacion
y la vida interior, desde la cual se restauren las verdades fundamentales (crea-
tio, participacién del acto de ser en el ente finito, persona humana, libertad,
linealidad creciente del tiempo, etc.), puede cumplir la doble misién que
exige la situacién actual: a) Ante todo, llevar a cabo un nuevo tipo de desmi-
tificacion que no es ya el que se produjo ante el pensamiento antiguo, sino
consistente en el desenmascaramiento critico de los mitos “viejos” prefilosé-
ficos restaurados; b) mostrar la contradiccién interna del inmanentismo en
todas sus formas que, por prejuicios anticristianos cuando no por un odio mis-
terioso a la Revelacién de Cristo, erige, como €l gnosticismo antiguo, al hom-
bre en salvador de si mismo; la nueva actitud gnéstica (el hombre salvador del
hombre) rechaza por “irracional”, subjetivo y accidental el influjo de la Re-
velacién, pero absolutiza el fondo totalmente pre-filoséfico y no-cientifico del
inmanentismo gnéstico. Esto es lo primero que debemos pensar.

Las consecuencias que se siguen son inevitables: El fortalecimiento de la
metafisica cristiana supone la critice del inmanentismo actual, como ya se
dijo. Ante todo, es legitima una critica externa que, a raiz de los resultados
del inmanentismo, sefiale sus errores esenciales; esta es misién de la ense-
flanza de la metafisica cristiana que debe, simultineamente, ahondar de modo
creciente en sus verdades fundamentales y mostrar los errores del inmanentis-
mo actual. Pero la critica que el pensamiento metafisico cristiano debe ejercer
principalmente (sin olvidar la utilidad de la critica externa) es la critica in-
terna del inmanentismo. Esto supone un método consistente en la investigacién
genética y especulativa de la filosofia moderna y contempordnea, atendiendo
2 las internas exigencias del inmanentismo no resueltas por el inmanentismo
mismo. .. y solamente resueltas por la metafisica cristiana. Por via de ejemplo
podria considerarse la afirmacién de la eternidad de la materia en algunas
filosofias y en ciertos cientificos, los que, simultineamente, rechazan un co-
mienzo absoluto del ser finito; en tal caso, siguiendo con el ejemplo, deberia
sostenerse que el movimiento de la materia no tiene tampoco fin y, en tal
caso, lo mas légico (como en la fisica aristotélica) seria retornar al movimiento
circular eterno que, paradodjicamente, impide al menos la idea del progreso
cientifico y, a la vez, se aceptaria un elemento pre-cientifico, irracional y pre-
tiloséfico. Lo mismo se diga, como pasa con el materialismo dialéctico entre
otros, con el problema de la libertad ya que, en esa filosofia, se sostiene que
la libertad es sdlo la conciencia de la Necesidad; en tal caso, tener conciencia
de la necesidad supone la posibilidad del acto de la conciencia; pero todo
acto de la conciencia es acto de libertad; luego, no existe necesidad absoluta
sino sélo la libertad. En este caso, reaparece la mitica Necesidad bajo ropaje
filos6fico moderno. Y asi podriamos seguir. Lo que importa, para la meta-
fisica cristiana, es reconocer que, en el primer caso, es menester reflexionar
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nuevamente sobre la naturaleza de la materia y, en €l segundo, sobre la natu-
raleza de la libertad, como dos exigencias no resueltas (sino disueltas) del
pensamiento contemporaneo y, desde ellas mismas, resolverlas en el seno de
la metafisica trascendentista. Esta actitud y este método deben informar la
ensefianza de la metafisica tradicional. Tal es lo que debemos hacer.

Si Santo Tomds viviera hoy es lo que probablemente haria, no sin sefia-
lar que “los filésofos actuales, paulatina y obstinadamente, han llegado a la
aniquilacién de la verdad”.

ALBERTO CATURELLI
Cérdoba



REFLEXIONES SOBRE EL LENGUAJE LITERARIO
DESDE UNA PERSPECTIVA FREGEANA

e d

En el articulo “Sobre Sentido y Significado”, Frege se refiere varias veces
al lenguaje literario, aunque no entra de lleno en problemas de este tipo de
lenguaje. Nos parece vilido y también fructifero aplicar ciertos términos fre-
gueanos, tales como sentido, referencia, concepto, y objeto a entidades ficticias,
o mds ampliamente, a los mundos imaginarios tal como se presentan en obras
literarias. Puesto que Frege no desarrolla ningin andlisis propiamente dicho
del lenguaje literario, trataremos de ver primero lo que dice en efecto de éste,
lo que en sus escritos se puede aplicar a este lenguaje, y lo que se puede
poner en duda o ampliar de modo distinto. El intento de utilizar conceptos
fregeanos dentro de un estudio literario, o mejor dicho dentro de una her-
menéutica, se encuentra ya en diversos estudios, entre otros, los de Paul Ricoeur
y también los de la actual ciencia literaria alemana.!

Tomando como punto de partida el articulo ya citado, encontramos dos
referencias directas al lenguaje literario. En la primera, Frege distingue entre
representaciones, sentido, y significado (o referencia): “Como posibles dife-
rencias se pueden agregar en este caso también las coloraciones e ilumina-
ciones que la poesia y la elocuencia dan al sentido. Estas coloraciones e ilumi-
naciones no son objetivas sino que cada oyente y lector debe realizarlas por
si mismo con las indicaciones del poeta y del orador, De ahi que el arte no
seria posible sin el parentesco del representar humano; pero en qué medida
correspondemos a la intencién del poeta no puede averiguarse nunca con exac-
titud”.2 Se puede decir que los poetas “iluminan” el sentido (un mismo sen-
tido) de distintas maneras, porque cada uno se lo representa distintamente.

1 Conf. PauL Ricorur, La Metaphore vive, Le Seuil, Paris, 1975, pp. 274-275, Tam-
bién de Ricoeur, “Structure, Word, Event”, en The Philosophy of Paul Ricoeur, editado
por Charles E. Reagan y David Stewart, Beacon Press, Boston, 1978, pp. 114-115. Y
Wovrrcanc Iser, The Act of Reading, A Theory of Aesthetic Response, John Hopkins
University Press, Baltimore, 1978, pp. 150-151.

2 Gorrroe Frece, “Sobre sentido y Significado”, en Escritos Idgicos-semdnticos, Tec-
nos, Madrid, 1974, p. 35.
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Se coincide en el sentido, porque éste es de indole objetiva, pero no coincidi-
mos en la representacién, ya que ésta es subjetiva. Puede haber varias repre-
sntaciones unidas a un sentido en un mismo hombre. Frege subraya explici-
tamente el caricter subjetivo y psicolégico de la representacién al caracteri-
zarla como “una imagen interior originada a partir de recuerdos de impre-
siones sensibles pasadas o de actividades tanto exteriores como interiores. Esta
imagen estd a menudo impregnada de afectos y la nitidez de cada una de sus
partes es diferente y vacilante”™® La representacién no debe entonces confun-
dirse con el sentido ni con el significado: una palabra puede suscitar diversas
representaciones, mientras que el sentido es uno solo, un contenido informativo
explicito, que es poseido por muchos, y el significado de un signo, digamos de
un nombre propio, es el objeto designado por él. El significado de un nombre
propio es, por consiguiente, extra-lingtiistico, extra-mental.

En la segunda referencia que Frege hace a propésito del lenguaje lite-
1ario, pasa de los signos, de las palabras, consideradas como nombres propios,
& las proposiciones. Segin Frege, la proposicién contiene un pensamiento, que
es un contenido objetivo. El pensamiento de la proposicién es su sentido, mien-
tras que el significado es su valor de verdad. Frege se pregunta si es posible
que una proposicién tenga sentido, pero no significado. Para contestar esta
pregunta se refiere a una proposicién ficticia: “La proposicién «Desembar-
caron a Ulises en Itaca sumido en profundo suefios tiene claramente sentido.
Pero puesto que es dudoso que el nombre en cuestién «Ulises» tenga un signi-
ficado, del mismo modo es dudoso que la proposicién completa tenga alguno”.4
Puesto que a Ulises no se le puede designar un referente real, Frege constata
que no cabe hablar del significado, del valor de verdad, de una proposicién
ficticia. Si una proposicién contiene un nombre propio que carece de refe-
rencia, entonces la proposicién ni es verdadera ni es falsa, segin Frege. Tal
proposicién tiene simplemente un sentido, expresa un pensamiento. Para Frege,
cste sentido no es suficiente, incluso hay de su parte como un menosprecio
de la posibilidad de quedarse en el sentido, en el pensamiento, de una pro-
posicién, ya que subraya una pérdida en valor del pensamiento cuando no hay
significado. El pensamiento no es suficiente, porque de mayor interés para el
l6gico es el valor de verdad de la proposicién. Al considerar esta cuestiéon de
la verdad, Frege distingue netamente entre el terreno artistico y el cientifico:
“Al escuchar una epopeya, por ejemplo, nos cautiva junto a la armonia del
lenguaje, el sentido de las proposiciones, las representaciones y los sentidos que
nos despiertan. Con la pregunta sobre la verdad vamos a abandonar el terreno
del placer artistico y aplicarnos a la observacién cientifica. Por ello nos es
también indiferente si el nombre «Ulises> por ejemplo tiene un significado en
tanto aceptamos el poema como obra de arte. La aspiracién a la verdad es por
tanto lo que en todos los casos nos hace avanzar del sentido al significado™3

3 Ibid., p. 33.

4 Ibid., p. 36.
S5 Ibid., p. 37.
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Al hablar de verdad, se refiere luego Frege a la verdad que aparece en el
juicio porque es precisamente éste el que permite el paso del sentido, del pen-
samiento, al significado: “...un juicio no consiste s6lo en entender un pensa-
miento, sino en reconocer su verdad”.® Frege pasa as{ del nivel artistico al nivel
cientifico, de lo pensado a lo real. No obstante, al considerar las proposiciones
subordinadas, se plantea una vez mds el problema del valor de verdad: “...la
proposicién subordinada tiene como significado un pensamiento y ningin valor
de verdad; en cuanto al sentido no es ningdn pensamiento sino el sentido de
las palabras «el pensamiento, que...»”.T Nos parece posible aplicar lo que
Frege dice a propdsito de las proposiciones subordinadas, de las proposiciones
en estilo indirecto, al lenguaje literario. En realidad, se puede decir que el
texto literario aparece como una serie d proposiciones subordinadas del tipo:
El autor dice que ... Como lo constata Frege, el significado de una subordi-
nada es el pensamiento, y “para la verdad del todo es indiferente que el pen-
samiento sea verdadero o falso”.8 Es verdad que el autor dice o ha dicho lo que
estd en el texto, aunque lo dicho, lo subordinado, sea o no sea verdadero,
corresponda o no a la realidad. Que el texto literario aparezca como una pro-
posicién subordinada, cuyo significado o referencia es el pensamiento del autor
es evidente; sin instancia literaria, instancia productora del que escribe, no hay
narracion; al estudiar los niveles narrativos de un relato, aparece netamente la
nocién de subordinacién, ya que dentro del mismo relato de ficcién pueden
darse relatos contados por un personaje que se torna en narrador de ese relato
encajado en el primer nivel de narracién. Esto sucede en muchas obras lite-
rarias, tales como Canterbury Tales, Jacques le fataliste, etc. Nuestro propé-
sito, al hablar de niveles narativos, de relatos encajados, es hacer resaltar el
aspectc subordinado del relato. En el texto literario, nos encontramos referidos
al pensamiento de un autor, de sus personajes; estamos realmente en un “espa-
cio cognoscitivo especifico”? No se trata de una referencia extra-lingiistica, en
el sentido de designarle a un nombre propio un objeto existente; no obstante,
se puede, en efecto, hablar de referencia, y por tanto, de verdad, en el mundo
ficticio. Veamos c6mo esto es posible.

Es preciso distinguir entre objetos de discurso y objetos realmente exis-
tentes. Cuando emito una asercién, un enunciado sobre la realidad, como “Mi
hermana Carmen estd durmiendo”, el oyente de este enunciado puede com-
probar si es verdadero o falso, si existe un objeto en la realidad, utilizando el
vocabulario de Frege, que corresponda a “mi hermana Carmen” y si ella real-
mente estd durmiendo. Es evidente que esta manera de comprobar la verdad
o la falsedad de un enunciado no se puede aplicar a la literatura. Cuando digo:
“Vinteuil es compositor de sonatas”, no existe un objeto en la realidad que
corresponda a Vinteuil; no obstante, al decir “En A la recherche du temps
perdu, Vinteuil es compositor de sonatas”, esta asercién se torna verdadera ya

6 Ibid.

7 Ibid., p. 40.

8 Ibid.

9 AnpRea Bowowmi, Universi di discorso, Felurinelli, Milano, 1979, p. 65,
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qgue dentro del universo, del espacio cognoscitivo que es la novela de Proust,
se identifica precisamente un compositor de sonatas cuyo nombre es Vinteuil.
La verdad del primer cnunciado se puede comprobar al ver el referente real,
mientras que en el segundo caso no se ve en la realidad, sino que simplemente
se lee —hay referencia a un universo lingiistico y no a un referente objetivo,
real. Al dar ejemplos muy similares a éstos en su libro Universi di discorso,
Andrea Bonomi dice: “...la regla pertirente seria en el primer caso: (Ve y
mirz! en cambio en el segundo caso seria [Ve y leel, en el sentido de que en el
primer caso estamos dispuestos a considerar verdadero un enunciado sobre la
base de un procedimiento efectivo de descubrimiento (es decir, realizo una
exploracién genuina), en el segundo caso, Unicamente se hace en base a la
referencia a un patrimonio lingiiistico adquirido (por ejemplo, un libro, una
tradicién oral, etc.) dado una vez por todas y que, cabalmente, me limito a
consultar (lo que, dado el caso, constituye una forma extremadamente pobre
del explorar)”.10

En el primer caso se trata de un descubrimiento efectivo, de referencia
a la realidad, mientras que en el segundo, lo tnico que podemos hacer es
“consultar” el espacio cognoscitivo dado, identificar €l nombre propio o la
asercién como dada en el espacio lingiiistico de la novela. Estamos delante
del “problema de la «explorabilidad> de lo real en oposicion a la mera
«consultabilidad» de un libro”. 1! Y en realidad nos enfrentamos con el problema
de los artefactos, de las construcciones mentales, que no pueden ser medidas
al mismo nivel del mundo actual!? Cabe entonces proponer que se considere
la novela (u otro tipo de texto literario) como un mundo posible, distinguién-
dola asi del mundo efectivo.

No queremos proponer aqui una teoria verificacionista de la verdad, evo-
cada por lo que dice Bonomi al habiar de comprobar la verdad de una pro-
posicién: no se trata de una concepcién adecuacionista de la verdad, de cons-
latar simplemente si una proposicién coincide o no con un cierto estado de
cosas. Frege va mucho més alld de una mera coincidencia entre palabras y
cosas, puesto que como ya se ha sefialado, la proposicién, para Frege, contiene
un pensamiento, una informacién objetiva, que se denomina el sentido. Y un
pensamiento puede ser verdadero s6lo si hay algo en virtud del cual es ver-
dadero. No obstante, Bonomi hace bien en distinguir objetos de discurso,
de objetos en la realidad; una proposicién ficticia no corresponde a ningin
objeto existente y carece por eso de un valor de verdad. Sin embargo, cuando
referimos tal proposicién a su contexto, al espacio cognoscitivo que constituye
por ejemplo una novela, entonces si podemos hablar de verdad:decir “En A
la recherche du temps perdu, Vinteuil es un pintor”, es falso, porque no co-
rresponde a lo que estd en el discurso ficticio, a lo que el autor Marcel Proust
habfa concebido y narrado, a la informacién objetiva dada. Pero veremos que

10 Ibid., p. 71.
11 Jbid., p. 86.
12 Jbid,
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la verdad de un mundo imaginario, de un mundo posible, no es igual a la
verdad en el mundo actual, real.

Al hablar de mundos imaginarios, Meinong y Peirce los caracterizan como
incompletos 13 (nocién que coincide con la concepcién fregueana de la propo-
sicién ficticia y también de la distincién entre concepto y objeto); esta incom-
pletitud del mundo imaginario se funda en la no-referencialidad, en la no-
cxistencia de un objeto que corresponda a lo dicho. Meinong y Peirce con-
cuerdan con Frege al considerar que los enunciados ficticios no son ni ver-
daderos ni falsos. Fuera de un contexto, del espacio cognoscitivo que puede
ser por ejemplo una novela, cabe suspender la cuestion de verdad en cuanto
a proposiciones ficticias, pero una vez subrayado el contexto, ya no se puede
esquivar el problema de la verdad.

La nocién de incompletitud surge en el articulo “Funcién y concepto” y
también en “Concepto y objeto” de Frege. Una proposicién puede dividirse en
dos partes: la primera, a la que corresponde el sujeto y, la segunda, el predi-
cado. Segin Frege, el sujeto tiene como referencia un objeto real, mientras
que la referencia del predicado es un concepto, “La segunda parte es no-satu-
rada, lleva consigo un lugar vacio, y tnicamente cuando se llena este lugar
por medio de un nombre propio, aparecerd un sentido completo”.}* El predi-
cado (que es un tipo de funci6n, segin la terminologia fregeana) es incom-
pleto por su caricter no-saturado; como estd en necesidad de complemento,
s6lo hay un sentido incompleto. La referencia del predicado también es in-
completa debido igualmente al caricter no-completo del concepto. En las pro-
posiciones de un universo imaginario, siempre segin lo delineado por Frege,
el sentido ser4 incompleto porque aunque se llene el lugar vacio del predicado
(P [x]), nunca en una proposicién ficticia correspondera un nombre propio a
un objeto existente. Pero aunque no haya un objeto real que llene el lugar
vacio, se puede, no obstante, decir que el predicado tiene como referente un
concepto bajo el cual nada cae: “Se puede elegir por ejemplo el decir que si
no hubo una tal persona como el Rey Arturo, entonces no hay ningun concepto
que sea el referente de «<'E se casé con el Rey Arturo»: pero no es evidente
que tengamos que decir esto, sino mas bien que el predicado tiene como refe-
vente un concepto bajo el cual nada cae”

I

En la literatura, podemos entonces decir que hay referencia, no de objetos,
sino de conceptos, y en rigor de universales. Al leer un texto, las palabras se

13 Ibid., p. T3.

14 GorrLos FREGE, “Funcién y concepto”, en Estudios sobre semdntice, Ariel, Bar-
celona, 1971, p. 32.

15 MicuaeL DunMmer, Frege: Philosophy of Language, Duckworth, London, 1973,
p. 32.
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universalizan en la mente de tal manera que ésta les da “la propiedad irreal
de la significacién”.® A los términos, que son universales in significando, corres-
ponden los conceptos formales. Pensamos en lo que significa, por ejemplo, la
palabra “hombre” mediante el concepto formal, cuyo caricter es representa-
tivo. “Todo concepto formal es..., singular y concreto; no otra cosa que una
entidad determinada en la vida mental de un determinado sujeto. Su uni-
versalidad no es, pues, entitativa, sino exclusivamente representativa”” En la
filosofia de Frege, la Vorstellung es precisamente este concepto formal o sub-
jetivo,18 al cual Frege no le da gran importancia légica, refiriéndolo mas bien
al dmbito poético o artistico, en el cual las representaciones que tenemos de
un sentido juegan un papel importante. Pero el arte, la literatura, no se queda
simplemente en lo subjetivo, hay un sentido del cual parte el artista, el escri-
tor, y que es captado por el lector, por los lectores a través de los afios. Este
sentido es objetivo, es en realidad un concepto objetivo. Al leer cualquier
cbra literaria, hay un nucleo fundamental entendido por la gran mayoria de
iectores,’® quc cs propiamente el sentido de la obra. Lo que varia son las
representaciones que nos hacemos de este sentido, que es en realidad la esencia
del texlo.

Lo objetivo de la literatura estd entonces en su sentido, en su contenido
informativo. El lenguaje literario no nos refiere a entidades reales, indivi-
duales; nunca nos pone delante de un individuo en toda su identidad. Esto esta
muy claramente visto por Husserl: “...la individuacion y la identidad del in-
dividuo ... s6lo son posibles en el interior del mundo de la experiencia real
sobre el fundamento de la situacion atemporal abosluta (...) La experiencia
imaginaria no aporta en consecuencia de una manera general ninglin objeto
individual en sentido propio, sino sélo objetos cuasi individuales y una cuasi-
identidad en el interior de la unidad fija de un mundo imaginario”.2

La experiencia imaginaria es abierta, no-saturada (o no-saturable), desde
e] punto de vista de la capacidad representativa de la imaginacién. Por eso,
aunque el sentido sea objetivo, las interpretaciones de un mismo sentido pueden
ser multiples por la variedad de representaciones subjetivas. El cardcter abierto
del mundo imaginario se contrapone al caracter fijo o estable del mundo real,
tal y como lo ve Husserl. Pero esta apertura de la imaginacién no lleva nece-
sariamente a un desorden cadtico, sin unidad, ya que el entendimiento del
autor (en el caso de la literatura) o del critico impone una unidad para que
ese mundo imaginario resulte en un “cuasi-mundo”, en un mundo posible: “En
el mundo real nada permanece abierto: es tal como es. El mundo imaginario

16 ANTONIO MILLAN-PukLLes, Fundamentos de filosofia, t. 1, Rialp, Madrid, 1933,

p. 95.

17 1bid., p. 97.

18 Jonacio ANGELELLI, Studies on Gottlob Frege and Traditional Philosophy, D.
Reidel, Dordrecht, 1967, p. 68.

19 Segtin Angelelli: “Lo objetivo es aquello que puede ser alcanzado por toda mente
que piensa”, p. 66,
20 Epmunp HusseRn, Expérience et jugement, P.U.F., Paris, 1970, p. 207.
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«es» y es lo que es gracias a la imaginacién que lo imaginé; una imaginacién
nunca llega a su término; no podria impedir que permaneciese abierta la posi-
bilidad de un desarrollo libre de la imaginacién hacia una determinacién nue-
va. Pero, por otra parte, hay, en la esencia de la ligazién que constituye «la
unidad» de la imaginacién, un conjunto positivo de limitaciones esenciales que
no deben ser desconocidas. Encuentran su expresién en el hecho de que en
la prosecucién, aunque sea libre y abierta, de la unidad de la imaginacién, es
la unidad de un «mundo posible» que se constituye...”.2!

La constitucién de un mundo posible a través del lenguaje literario es pre-
cisamente lo que Aristteles subraya como la meta del poeta: éste no debe
decir lo que ocurri6 sino lo que podria ocurrir; la poesia tiende a presentar
verdades generales y no hechos particulares. La relacién entre lo posible y la
verdad general queda esatblecida por Aristoteles al distinguir entre el historia-
dor y el poeta: “...la obra del poeta no es tanto narrar las cosas que real-
mente han sucedido, cuanto contar aquellas cosas que podrian haber sucedido
y las cosas que son posibles, segin una verosimilitud o una necesidad. En
cfecto: el historiador y el poeta no difieren por el hecho de escribir sus narra-
ciones uno en verso y el otro en prosa —se podria haber traducido a verso la
obra de Herddoto y no seria menos historia por estar en verso que en prosa—;
antes se distinguen en que uno cuenta los sucesos que realmente han acaecido
y el otro los que podian suceder. Por eso la poesia es mas filosofica que la
historia y tiene un caricter mis elevado que ella; ya que la poesia cuenta
sobre todo lo general, la historia lo particular. Lo genérico, es decir, que un
hombre de tal clase hard o dird, verosimil o necesariamente, tales o cuales
cosas”.2 La poesia, la literatura, nos presenta efectivamente verdades, no del
tipo de las verdades histéricas o cientificas; a través del lenguaje literario,
accedemos a lo posible, a lo verosimil, que estd enraizado en la verdad.

El problema de la verdad en la literatura puede entonces plantearse de
diversas maneras. El1 metalenguaje del critico literario hace referencia a un
texto concreto, en el cual la verdad aparece frecuentemente como coherencia,
como no-contradiccién entre las partes de la obra. El planteamiento de la
verdad poética en Aristételes nos parece especialmente enriquecedor, porque
demuestra la grandeza de lo poético, su cardcter perenne, ya que la poesia
1o esta atada a lo particular, sino que presenta lo general, lo universzal. Por
ultimo, querrfamos simplemente afiadir que la verdad de lo literario, de lo
artistico, puede también verse en términos de la aletheiz heideggeriana, en
términos de desvelamiento. Esta verdad no es la que se encuentra en el juicio;
cs mas bien de caracter prejudicativo. Segin Heidegger, el hombre vive en
en el lenguaje y es precisamente desde este lugar que desvela el mundo: el
lenguaje, que es “la casa del ser”, desvela la insercién del hombre en el mun-
do.®2 Los estudios de Heidegger sobre la poesia, particularmente sobre Rilke

21 Jbid.
22 AriSTOTELES, Poética, 1451 b, Aguilar, Madrid, 1964, p. 87.
23 MarTiN HEDEGGER, Letire sur Uhumanisme, Paris, 1964, p. 27.
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y Holderlin, demuestran que en el arte, en la literatura, se puede efectiva-
mente hablar de verdad como desvelamiento.

Es cierto que la nocién de referencia o de verdad de lo literario es ape-
nas considerada en Frege por razones muy obvias. Sin embargo, al distinguir
entre sentido, representaciones y referencia (o significado), la filosofia de
Frege propone una clave fundamental para abordar el lenguaje literario.

Aricia Ramos



LA CIUDAD ANTIGUA Y LA CIUDAD MODERNA
ALGUNAS CONSIDERACIONES ACERCA DEL FENOMENO JURIDICO

1. — Introduccién

El presente trabajo tiene como finalidad mostrar uno de los aspectos a
nuestro juicio mAas notables de las diferentes concepciones que acerca de la
vida y del mundo en general y del hombre en particular, poseen el pensa-
miento antiguo y el pensamiento moderno, respectivamente.

Esas diferencias pueden plantearse en el diverso modo de concebir a la
ciudad en todas las facetas en las cuales la urbe puede ser considerada, ya
sea desde el punto de vista puramente espiritual, como en el estrictamente
tecténico ! y las manifestaciones de todo orden que produce el hombre en la
ciudad, ya sea que éstas sean de tipo artistico o con fines meramente crema-
tisticos, para cilar s6lo algunos ejemplos. Ahora bien, la diferencia de concep-
ciones apuntada y sobre todo las comparaciones que podamos realizar a la
luz del tema de la ciudad nos indican a todas luces la existencia de una
crisis en el pensamiento moderno, en relacién con el pensamiento antiguo.
Dicha crisis se puede ubicar muy facilmente en la base misma de lo que se
ha dado en llamar el “hombre moderno™.

Ello asi, y como de la ciudad derivan las mis importantes instituciones y
los més complejos problemas generados por la misma vida societaria del hombre,
la crisis a que hicimos referencia abarca indudablemnte el Derecho. En efecto,
va desde los romanos nadie discute la ineludible nota de alteridad que posee
el fenémeno juridico, y con ello el necesario cardcter social que él mismo
posee. La méaxima latina atribuida a Hermogeniano ubi homo, ibi societas, ubi
societas, ibi ius, deberia presentarse constantemente ante los juristas, pues
ella indica la conveniente referencia antropoldgica que siempre ha de primar
en todo anilisis serio del Derecho.

La ciudad y el derecho serdn pues el objeto de nuestras comparaciones.
II. — La ciudad antigua, lo naturaleza y lo divino

Convengamos en establecer que el hombre antiguo, al contrario de lo
que pueda suceder con el moderno, estaba sin cesar en presencia de la natu-

1 Aunque desde ya mos adelantamos a expresar que, bien mirado el problema, toda
manifestacién arquitecténica es un reflejo de un impulso espiritual.

2 FusteEl, pR Courances, Le Ciudad Antigua, Ed. Emece, Coleccién Obras Universa-
les, Seccién II —Ciencias—, pag. 175. La edicién citada no posee fecha de impresién,

SAPIENTIA, 1982, Vol. XXXVII
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raleza. Como afirma Fustel de Coulanges, “las costumbres de la vida civili-
zada no ponian un velo entre ella y é1”.2 Su vida estaba en manos de lay
naturaleza; esperaba la nube bienhechora de que dependia su cosecha, temia
al huracén, que podia destruir el trabajo y la esperanza de todo un aifio,
Sentia a todas horas su debilidad y la fuerza incomparable de cuanto le
rodeaba. Experimentaba perpetuamente una mezcla de veneracién, de amor
y de terror por esta poderosa Naturaleza.3

Es por ello que la idea de lo Divino se encontraba ligada en absoluto a la
existencia cotidiana del hombre antiguo. Fundamentalmente aplicé la idea de
lo divino a los objetos exteriores que contemplaba, amaba o temia o a los
agentes fisicos, que eran los duefios de su trajin cotidiano. Lo precedentemente
expuesto debia necesariamente refundir en la concepcién que se tenia acerca
del vinculo que ligaba al hombre con las cosas, como veremos mas adelante.

Pero este modo de ser de la vida antigua se plasma a su vez en la idea
de la ciudad. En efecto, entre los antiguocs la urbe no se formaba a la larga,
por la lenta incorporacion de hombres y de construcciones. La urbe se funda-
ba de un solo impulso, entera, en un dia.# Y lo que es mas importante: la fun-
dacién de una ciudad era siempre un acto religioso, algo unido al culto. Inclu-
so la forma en la cual la misma se encontraba parcelada, de acuerdo a los
estamentos que la habitaban, trasunta la concepcién de que la cuestién de la
orientacion en general, tanto para el conjunto de una ciudad como para cada
cdificio en particular, desempefiaba un papel importante en todas las antiguas
civilizaciones tradicionales.®

Todos estos hechos indican que nos encentramos, fundamentalmente, ante
culturas que creen que su modo de ser no debe chocar necesariamente con
los limites de lo material, que existe algo trascendente que las anima e im-
pulsa hacia fines espirituales y no tan sélo crematisticos. Ello ha llevado a
Guénon a expresar que la civilizacién moderna aparece en la historia como
una verdadera anomalia, pues de todas las que conocemos es la tnica que se
ha desarrollado en un sentido puramente material, la tnica que no se apoya
en un principio de orden superior.®

En orden precisamente a esa sed por lo trascendente que dimana de
toda la civilizacién antigua, resulta reveladora la ceremonia, de fuerte acento
simbdlico, sobre la cual se funda una ciudad. En este sentido, Roma es un
buen ejemplo del cual se pueden extraer conclusiones mas generales. En efec-
to, llegado el acto de su fundacién, Rémulo comienza ofreciendo un sacrificio
que consiste en saltar por sobre la llama sagrada él y cada uno de los futuros
habitantes, a fin de que todos se purifiquen en la invocacién a los dioses. Con-
cluido cllo, Rémulo cava un pequefio hoyo en forma circular y arroja en él un

3 Aut. y ob. cit,, pags. 175 y ss.

4 Aut. y ob. cit.,, pag. 191.

5 ReNE GUENON, Simbolos Fundamentdles de la Ciencia Sagrada, EUDEBA, ed. 1976,
pag. 87,
6 Conf. GuénoN, ob. cit., pags. 3 y ss.



LA CIUDAD ANTIGUA Y LA CIUDAD MODERNA 279

trozo de tierra que ha traido del Alba, para posteriormente arrojar cada uno
de sus acompafiantes un poco de tierra del pais de donde proceden.

Ese hoyo se denomina mundus y alli se elevar4 el altar de la ciudad, pues
ésa es la tierra de los padres: terra-patrum, patria. Mediante esa ficcién cada
hombre lleva consigo —en el terrén de la tierra—, el sagrado suelo en que sus
antepasados estaban enterrados y al que se hallaban ligados sus manes, y alre-
dedor de ese lugar debe erigirse la Urbe. Rémulo traza un surco con un arado
que indica el recinto, que serd inviolable, asi como las murallas, que son tam-
bién sagradas al punto que sélo pueden ser reparalas con autorizacidn expresa
de los pontifices.

De este modo, como indica Fustel de Coulanges, una ciudad no podii
perder el recuerdo de la ceremonia santa que habia marcado su nacimiento,
pues cada afio celebraba su aniversario con un sacrificio. Todo ello marcaba
cracteristicas sagradas a la ciudad. Toda ciudad era un santuario; toda ciudad
podia llamarse santa. Asi, es posible que Tito Livio dijera acerca de Roma: “No
hay espacio en esta urbe que no esté impregnado de religién y no esté ocupado
por aiguna divinidad. Los dioses la habitan”.?

II1. -~ La ciudad antigua y el espiritu

Y esta actitud que sefialamos en el romano como cualidad viva, es propia
de un gran ntmero de pueblos antiguos que sienten realmente a la ciudad
como formando parte de su propio ser espiritual. Porque asimismo el fundar
—como actitud politico-espiritual—, se relaciona estrechamente con el acto
agricola. Incluso pareciera ser, como lo apunta Di Pietro, que el nivel poli-
tico necesita la existencia del nivel agriccla y por ello... “para el romano, fun-
dar una ciudad es tarea simil a la de echar una semilla en el seno abierto de
la tierra, y conservar una ciudad ya fundada es también tarea semejante a la
de preservar un campo sembrado, o mantener las parras de una vifia.®

Ello asi, y como lo demuestra Spengler, nunca ha recibido el sentimiento
del ligamen con la tierra, de la adhesién vegetal y c6smica, tan poderosa expre-
sién como en la arquitectura de esas diminutas ciudades primitivas, que casi se
reducen a un par de calles en torno a un mercado, un castillo 0 un santuario.
Insistimos: para el hombre tradicional, las ciudades tienen su prototipo divino.
No s6lo hay un modelo que precede a la arquitectura terrestre, sino que ade-
més éste se halla en una regién ideal (celeste) de la eternidad. De alli que la

7 FusteL DE COULANGES, ob. cit., pags. 201 y ss. Con relacién a Tito Livio, es conve-
niente tener en cuenta la obra de Jurio Irazusta, Tito Livio, Ed. Universidad Nacional de
Cuyo, Instituto de Estudios Politicos, 1951, especialmente pags. 59 y ss.

8 ArLrreDo Di PieTRO, “Tustissima Tellus”, en Iustitia, I, 2, pags. 53 y ss. El autor, al
sefialar la importancia que poseia el acto de fundar o cuidar las ciudades ya fundadas para
el hombre romano, cita un parrafo de Re Publica de Cicerén, en donde éste sefiala que:
“neque enim est ulla res, in qua propius ad deorum numen virtus accedat humana quam
civitates aut condere novas aut conservare iam conditas” (no hay ninguna cosa en la cual
la virtud humana se aproxime mas al numen de los dioses que el hecho de fundar ciudades
o conservar las ya fundadas).
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participacién de las culturas urbanas en un modelo arquetipico es lo que les
confiere su realidad y validez; con anterioridad a la ciudad, el territorio donde
ésta debia levantarse era un “caos”. La transformacién de “caos” en “cosmos”
se produce por efecto del ritual fundacional, en donde a ese “espacio vital”
se le confiere una “forma” que lo convierte en real. Evidentemente la realidad
se manifiesta, para la mentalidad antigua, como fuerza, eficacia y duracién.
Por esa circunstancia, lo real por excelencia es lo sagrado; pues s6lo lo sagrado
es de un modo absoluto, obra eficazmente, crea y hace durar las cosas. Asi para
Eliade —a quien glosamos en estos parrafos—, los innumerables actos de con-
sagracibn —de los espacios, de los objetos, de los hombres, etc.— revelan la
obsesién de lo real, la sed del primitivo por el ser? Se puede afirmar entonces
que €l mundo profano en su totalidad, el Cosmos (y, por ende, la ciudad)
completamente desacralizado, es un descubrimiento reciente del espiritu hu-
mano.

Si la ciudad, para el hombre tradicional, se encontraba en el medio del
orbis terrarum, en el omphalos, en el ombligo de la tierra, las casas que la
pueblan no podrdn ser nunca “maquinas de residir”, como las definia el célebre
arquitecto contemporaneo Le Corbusier. La desacralizacién de la morada huma-
na y de la ciudad es una consecuencia de la desacralizacién del cosmos bajo
la accién preponderante del pensamiento cientifico. Si la habitacién es una
maquina de residir, se podrd cambiar de ella con tanta frecuencia como se
cambia uno de traje o de camisa. El desarraigo es obvio, y ello se debe en ilti-
ma instancia a que se ha perdido aquel sentido pristino, de honda raigambre
espiritual que implicaba la Weltanschauung tradicional: instalarse en un terri-
torio, edificar una morada, exige una decisién vital, tanto para la comunidad
entera como para el individuo. Se trata de asumir la creaciéon del “mundo” que
se ha escogido para habitar. Cualquiera sea la estructura de una sociedad tradi-
cional, es un hecho que la morada se santifica siempre por la circunstancia de
constituir una imago mundi y de ser el mundo una creacién divina.10

1V. — La ciudad moderna, la naturaleza y lo divino

En los tiempos primitivos sélo el paisaje domina sobre la mirada del hom-
bre. El paisaje campesino imprimia su forma en el alma del hombre, vibra ai
compas del alma humana. La sensibilidad del hombre y el rumor de las selvas
cantan en un mismo ritmo: el porte, la marcha, el traje, inclusive, se amoldan
a los prados y los bosques. La aldea, con sus tejados, pacificos como suaves
colinas, con el humo de la tarde, con sus pozos, sus setos, sus bestias, esti toda
como sumergida, tendida en el paisaje. La aldea confirma el campo; es una
exaltacion de la imagen campestre. En cambio, la ciudad posterior desafia al
campo. Su silueta contradice las lineas de la naturaleza. La ciudad moderna
niega toda naturaleza.ll

9 MmceA Euang, El Mito del Eterno Retorno, Ed. Alianza/Emecé, 1980, pag. 20.

10 Mmcea Eriapoe, Lo Sagrado y Lo Profundo, Ed. Guadarrama, Barcelona, 1981, pdgs.
49 y ss.

11 Oswarb SpENGLER, La Decadencia de Occidente, t. 11, pags. 116/7, Ed. Espasa
Calpe, 1968.
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Por consiguiente, se rompe en forma definitiva el vinculo primitivo exis-
tente entre el hombre y la naturaleza, pues la ciudad moderna, la ciudad come
un mundo, la gran urbe, es ella misma naturaleza. Y al serlo de manera arti-
ficial, el individuo comienza a partir de entonces a convertirse en la propia
medida de las relaciones de las que se nutre en el curso de su existencia. En -
definitiva, el hombre ser4 la medida de todas las cosas, punto culminante del
subjetivismo y el idealismo.

El hombre no desvela la realidad exterior y objetiva que lo envolvia en
su existir, y que constituia fundamentalmente una creaciéon a la cual él era
ajeno, porque el hombre es el que crea ahora esa misma naturaleza artificial y
seca.

Y en las ciudades modernas este hecho se patentiza de una manera conti-
nua. Citemos a Spengler: “Los trajes y hasta los rostros armonizan con un fon-
do de adoquines. Durante el dia se desenvuelve por las calles un transito de
extrafios colores y sonidos. De noche brilla una luz nueva que apaga la luz de
la luna. Y el pobre aldeano, aténito, de pie sobre el asfalto, hace la mas ridicu-
la figura, no comprende nada y nadie lo comprende a él. Sirve a lo sumo para
un paso de comedia y para producir el pan que ese mundo urbano necesita”.12

El artificialismo de la vida moderna se torna cada vez mds preoccupante
si se tiene en cuenta que la civilizacidn actual aspira a multiplicar las necesida-
des artificiales y siempre creard més necesidades que las que puede satisfacer,
pues una vez que se entra por ese camino es muy dificil detenerse, y ni si-
quiera hay razén para detenerse en un punto determinado.’® El coloso pétrec
de la ciudad mundial, sefialé Spengler, indica el término del ciclo vital de
toda gran cultura. El hombre culto, cuya alma plasmé antafio en el campo,
cae prisionero de su propia creacién —la ciudad— y se convierte entonces en
su criatura, en su organo ejecutor y finalmente en su victima.

Ello explica asimismo la pérdida en el hombre moderno de la capacidad
para comprender y desentrafiar el sentido de lo simbélico. Para nuestra met-
talidad, por ejemplo, el “simbolo” es una imagen que confiere significado
poético a la realidad fisica. Para el hombre medieval el mundo fisico tal y
como nosotros lo entendemos no tiene realidad excepto como simbolo. Lo pre-
cedentemente expuesto también explica al denominado “arte moderno”. En
efecto, el artista moderno es libre para crear, solamente se le pide que sea
sincero consigo mismo. Pero el artista medieval se hallaba comprometido con
una verdad que trascendia la existencia humana. Los que contemplaban su obra
la juzgaban en tanto que imagen de esa verdad, y de alli la tendencia medieval
a alabar o condenar una obra de arte en términos de lo absoluto de la expe-
riencia religiosa.d

12 OswALD SPENGLER, ob. cit,, pag. 117.

13 Rent GuiNoN, La Crisis del Mundo Moderno, Fd. Huemul 1966, pig. 144.

14 Otro Von SmmsoN, La Catedral Goética, Ed. Alianza, Madrid, 1980, pags. 17/8.
En dicha obra se relata la experiencia de Enrique I en 1130 cuando tuvo lugar la consa-
gracién de la nueva cabecera de la catedral de Canterbury. En esa oportunidad, el mismo rey
“juré por la muerte de Dios” su juramento real, que (el templo) era en verdad impresio-
nante”,
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Por el contrario, al decir de Lewis Munford, “La arquitectura moderna
cristalizé cuando el pablico se percaté de que los antiguos modos de simbolis-
mo ya no hablaban al hombre moderno y que, por el contrario, las nuevas fun-
ciones aportadas por la miquina tenian algo especial que decirle. Por desgra-
cia, en el acto de percatarse de estas nuevas verdades, la funcién mecdnica
tendié a absorber la expresion, o bien, en las mentalidades mds fandticas, a supri-
mir la necesidad de expresién”. El resultado es obvio: la imaginacién arquitec-
tonica se ha empobrecido, tanto es asi (segin Munford) “que el proyecto para
un gran monumento recordatorio, con el cual obtuvo un premio uno de los
arquitectos jovenes mas capaces, consistia simplemente en un gigantesco arco

parabdlico. . .” 15

De suyo, pues, la ciudad moderna ha dado lugar a un tipo especial de
aberracion, consistente en que el hombre se deshaga de si mismo merced a
la técnica. Con su abuso se pasan por alto los resultados miximos de la exis-
tencia humana y el sentido de trascendencia que dimana de ellos: la vida, el
amor, la muerte, el arte, la religién, pasan a ser una mera funcién recordatoria
de los antiguos tiempos porque ahora todas estas realizaciones se cumplen a
tenor del ethos del autémata.

La gran urbe termina, —por lo expuesto—, aplastando al hombre, mediati-
zandolo y cosificindolo. El individuo se deshumaniza por la piedra artificial
en tanto que esa piedra ya no simboliza una unién o religién trascendente del
hombre con lo Divino. Antiguamente la ciudad era divina pues en ella no tenian
mds cabida que los Dioses y sus habitantes. “Ya ni siquiera son casas en donde
Vesta y Jano, los penates y los lares tengan santuarios; son viviendas que ha
creado, no la sangre, sino la finalidad, no el sentimiento sino el espiritu del
negocio”.16

Por ello el utilitarismo se transforma en un patrén de conducta, lo unico
digno de tenerse en cuenta en los tiempos modernos, y es que solo lo mensu-
rable, lo reductible a la cantidad, da razén de ser a la vida en la actualidad.

La rapidez en la ciudad antigua era desconocida. Esa misma ciudad no
aspiraba a extenderse sino a espesarse, Sus calles estrechas —incluso—, impo-
sibilitaban todo trdnsito rdpido. “La ciudad ha de ser un cuerpo, una masa
espesa y redonda, un “soma” en el sentido mds riguroso de la palabra”™!? Las
ciudades gigantescas del presente —en cambio—, muestran nuestra tendencia al
infinito. La rapidez es el signo de los tiempos modernos y ello también evoca
aquella maxima que expresa que el peligro de las balas no consiste en el plomo
que contienen sino en al velocidad con la cual ellas son lanzadas.

15 Lewis MunFoORD, Arte y Técnica, Ed. Nueva Visién, Buenos Aires, 1961, pag. 80.
18 OswaLD SPENGLER, ob .cit., t. II, pag. 123.
16 OswALD SPENGLER, ob. cif., t. II, pag. 123,
17 OswaLD SPENGLER, ob. cif., t. II, pag. 124.
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V.— La ciudad moderna y el espiritu.

Este estrépito inverosimil revierte a la ciudad moderna, como es clara,
por obra exclusiva del accionar humano. Ello se llega a demostrar aun en los
detalles mas comunes de la vida cotidiana. Veamos, por ejemplo, la rapidez
con la cual son lanzadas al mercado algunos géneros novelisticos de las comin-
mente denominados “best sellers”, obras que carecen por completo de aquel
valor esencial para el artista que es la belleza, y donde se dan la mano con
un desparpajo sin precedentes —combinacién infalible— el sexo, el poder (repre-
sentado generalmente por la violencia) y el dinero. Algunas editoriales de
nuestro medio publican cuatro o cinco de esos libros por mes. ¢Qué valor esté-
tico pueden tener estas novelas? Porque convengamos en afirmar que nuestra
época no se caracteriza precisamente por una elevada produccién intelectual.
Es que la misma ciudad moderna ha perdido incluso la devocién por lo arte-
sanal. Hace poco lelamos un reportaje efectuado a un impresor, verdadero
artesano, que empleaba mis de un afio para acabar (imprimir) una obra.!8

De consiguiente, la automatizacién es una consecuencia de la racionali-
zacién creciente de la vida humana. En definitiva, la ciudad propende a esa
tendencia racionalizante, que desvincula al hombre con lo més profundo de si, con
la actividad contemplativa, con la meditatio mortis, aquella actitud que lleva
al individuo a reflexionar sobre su destino y su fin Gltimo. En el plano del llama-
do “humanismo”, €l hombre limitard sus posibilidades de conocimiento al que
le proporciona la Razén. Como lo destac6 Marechal, ante ello soslayard prime-
ro y negard después como posible todo “saber por la Revelacién” y por las
facultades trascendentes que integran el compositum humano y que se “retraen”
si no se las ejercita.l®

En e] plano del arte —como ya lo expresamos— el artifice olvidé sus mayo-
res posibilidades en las fuentes antiguas de su inspiraciéon. Pero es que en la
ciudad modrna —por consecuencia de su ritmo y de su tiempo—, ya casi no
existen verdaderos artifices o artesanos. “El arte perdi6 su esencia metafisica
y heroica, para circunscribirse a cierta “subjetividad” que excluyd los valores
“universales” en favor de los tonos “individuales”... “El arte, desechando la
pasién y la sentimentalidad humanas, se deshumaniza. Y lo que es més grave:
el arte concluird por intentar la eliminacién del propio artifice. “Y es lo que
ahora busca, en su afdn de substituir la actividad inteligente del artista por el
trabajo de la casualidad o de una mdquina”2° El arte joven, al decir de Ortega
y Gasset, ha devenido “intrascendente”.2!

18 Diario “La Nacién” —Seccién Literaria—, ejemplar del 11-3-79, reportaje realizado a
Ral Veroni.

19 LrororLpo MARECHAL, “Autopsia de Creso”, en Cuadero de Navegacién, EJ. Sudame-
ricana —Coleccién Perspectivas—, 1966, pag. 57.

20 Aut, y ob, cit,, pag. 84.

21 Joskt OmTEGA Y GAssEr, La Deshumanizacion del Arte, Obras Completas, t. III, Ed.

Revista de Occidente, 1966, pag. 383. El pensador espafiol expresa que una vez escrita dicha
frase sobre la intrascendencia del arte, “se espant6 de ella”,



284 JorcE G. PoRTELA

Concluyendo con nuestra digresién: al arte moderno le viene a suceder lo
que al hombre moderno. La rapidez de la ciudad coarta su posibilidad prac-
tica y humana, porque en definitiva la urbe se alza contra ellos y los compe-
netra en las reglas de su propio juego. Asi, el enriquecimiento del hombre
moderno con nuevas posibilidades vitales, imprime a su vida un ritmo apre-
surado; y éste, a su vez, es causa de que el hombre no puede acoger el mundo
en el santuario de su interioridad, ni vivirlo desde lo profundo de la intimidad.

Vivimos en la época del “sefiorito satisfecho”, como expresa Ortega. La
sobra de medios que estd obligado a manejar el hombre moderno, no le deja
vivir su propio y personal destino, atrofia su vida. Pues toda vida es lucha, el
esfuerzo por ser si misma. Las dificultades con que tropiezo para realizar mi
vida son, precisamente, lo que despierta y moviliza mis actividades, mis capa-
cidades. De consiguiente, un mundo sobrado de posibilidades produce, auto-
maticamente, graves deformaciones y viciosos tipos de existencia humana.2

La técnica primitiva del artesano hacia posible que cada uno crease su
producto integramente, en todas sus partes, como un todo; su relacién con el
trabajo como su relacién humana con sus compafieros y clientes era sobre todc
una relacién personal. Pero nuevamente se hace presente la ordenacién racic-
nalista de la gran urbe, que conlleva la de la misma existencia humana, y como
consecuencia de ello ¢l artesano se convierte en obrero de fdbrica y el comer-
ciante deja el puesto al burdcrata u oficinista; con ello pierde el trabajo su
caricter personal, csto es, su cardcter de algo tnico, incanjeable, individual,
que constituye una de las caracteristicas esenciales de la personalidad. Tanto
para el obrero de una fibrica como para el especialista cientifico, el trabajo
deja de ser expresién de la personalidad, deja de ser autorrealizacién para
quedar reducido a contribucién parcial especializada y necesaria si se quiere
seguir viviendo en la complicada organizacién de la vida moderna.

Ello asi, la consecuencia inmediata de esto es la desaparicién de la alegria
del trabajo: se ha llegado a un divorcio entre el alma del hombre y su profe-
sién; la actividad profesional se ha desespiritualizado y mecanizado. Como lo
sostiene Lersch, nos encontramos ante una nueva pérdida que supone para el
hombre moderno la despoetizacién del mundo, la desinteriorizacién del hom-
bre y la desaparicién del contacto inmediato con la vida, y esa nueva pérdida
es la de la unidad interior.2

Bisicamente, la vida de las grandes ciudades hace perder al hombre moder-
no el contacto directo con la vida misma. Esto tiene plena y primordial vigen-
cia en lo que se refiere al habitante de las urbes modernas, verdaderos alma-
cenes —segin frase de Lersch—, donde se encuentra acumulado cuanto ha
creado el hombre al dictado de la organizacién racionalista. El habitante de
las grandes urbes no vive ya en el contacto inmediato con la vida que nace y

22 Jost: OrRTEGA Y GasseT, La Rebelion de las Masas, Obras Completas, t. IV, Ed. Re-
vista de Occidente, 1966, pags. 208 y ss.
23 Pumarp LEerscu, El hombre en la Actualidad, Ed. Gredos, Madrid, 1976, pag. 60.
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crece sino que se mueve inmerso casi exclusivamente en un dmbito de pro-
ductos y artefactos técnicos. Su pie ya no holla el suelo de la tierra vivifica
sino el producto técnico del asfalto o del pavimento hecho de adoquines. No
contempla ya la naturaleza verde y palpitante, sino las grises moles de piedra
de los rascacielos construidos por la mano de hombre. Por todas partes la
rodean la piedra y el acero, materiales inertes de un mundo tecnificado.

Asi como la gran ciudad rompe toda la vinculacién del alma con la natu-
raleza, con sus imagenes y seres primitivos, las relaciones vitales entre el hom-
bre y la tierra, el sentir con ella y vibrar al unisono de su vida, la solidaridad
en suma, con todo lo que le rodea, todo ha quedado roto con la interposicién
de un mundo técnico, creado por el hombre para utilizarlo en el logro de sus
fines en un mundo artificial para el que la expresion de “madre tierra” ha
perdido su misterioso sentido vivificador.24

VI. — Algunas facetas de la crisis

En suma, podemos afirmar que entre el abanico de motivos que inter-
vienen en la crisis actual, uno de los principales parece ser la ausencia de un
sistema de convicciones basicas sobre las cosas y sobre el hombre, su papel y
destino en este mundo sublunar y lo que es més grave, cuando podemos afir-
mar que existen en cierta medida “convicciones” o “creencias”, nos damos
cuenta que las mismas han sido nefastas por el anilisis erréneo de la realidad
que las mismas conllevan. Todo ello, debido a un intento oscuro y sutil, cual es
el de reemplazar en su totalidad la cosmovisién del hombre antiguo y, princi-
palmente, la generada a partir del mundo medieval.

Razones ideoldgicas y politicas, cuya sospechosa finalidad excede los limi-
tes de este estudio, han tenido mucho que ver en esta tentativa de transfor-
macién, De alli, fundamentalmente, la renuncia a los criterios tradicionales, el
reclamo a la razdén, el prestigio de la matemdatica como método, inspiran la
mente moderna. Ello da como resultado cierto un racionalismo de signo cre-
ciente, una interpretacién mecdnica de la realidad fisica y una elaboracién del
contenido del derecho natural a fin de convertirse en eficaz instrumento para
la pronta accion politica® Todo ello es el eficaz piso de marcha para el naci-
miento de dos actitudes tipicas de la urbe moderna: el individualismo y el
positivismo,

Una de las sintesis parciales mas adecuadas que pueden realizarse del
positivismo, es la convicciéon en el progreso concebido como incremento de la
aclaracién racional, como intensificacién ilimitada del poderio humano sobre
las cosas mediante el saber cierto.?® El hombre moderno, pues, habitante de

24 Aut, y ob. cit, pag. 56.
25 Francisco Romero, “El Positivismo y la Crisis”, en Redlidad, afio 1, mayo-abril 1947,
vol. 1, pag. 173,

26 Francisco RoMEero, art. cit., paAg. 174. Por ello las dos principales ideologias de que
se nutre el positivismo son el materialismo histérico, por un lado, que se constituye en una
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Ja ciudal pétrea, mira confiado hacia el porvenir pero sin darse cuenta que
sus pretendidos logros no hacen mdas que crear una dependencia ciega en su
propia perfectibilidad, en el futuro.

Por ello la misma adopcién de la tesis positivista segtin la cual sélo es posi-
ble el conocimiento de la verdad en la esfera de la realidad perceptible por
los sentidos, vale decir, respecto de hechos susceptibles de ser comprobados o
verificados por los sentidos, y consecuentemente toda afirmacién sobre una reali-
dad metafisica o sobre valores no puede ser ni verdadera ni falsa y por lo
tanto carece de sentido, es falsa, pues es un hecho que el hombre se ve preci-
sado en su vida personal y social a admitir un sistema de valores. Ademas el
propio criterio de verdad del positivismo descansa en una creencia. Este sin-
gular “fideismo” ha sido sefialado por Messner quien expresa que, de acucrdo
con sus presupuestos, el principio de verificaciéon mismo del positivismo no
puede ser verificado empiricamente, constituyendo, por lo tanto, una afirma-
cién metafisica que pone en discusién a todo el sistema.2?

En cuanto al individualismo egoista, ha sufrido una evoluci6n histérica,
una traslacién de una actitud filos6fica surgida hacia fines de la Edad Media.
que lo tuvo como causa (nominalismo) para pasar luego a ser un fundamento
politico del racionalismo, cuando es concebido como tal por Hobbes quien al
describir el utépico “estado de naturaleza”, anterior al “estado de sociedad”,
realiza una construccién pesimista del hombre (homo homini lupus) la cual
s6lo podrd ser superada mediante lo que Rousseau denominari mds tarde el
“Contrato Social”. En fin, la Declaracién de los Derechos del Hombre y dei
Ciudadano de 1789 se sostiene sobre los tres pilares “miticos” que van a funda-
mentar a partir de ese momento a la mentalidad moderna: la libertad, la igual-
dad y la fraternidad. Derechos individuales todos ellos, sustentados por una
vaga “voluntad general” llamada desde entonces “Ley” con maytscula, pero
que no deja de ser un producto de la razén humana.

Por cierto que la organizacién de la ciudal moderna hace jaquear cada vez
mis el concepto de libertad econdmica. ¢Cémo es posible hablar de ella con el
capital organizado en trusts, con la férrea disciplina de los sindicatos? Asimis-
mo, la verdad es desfigurada sistematicamente por la propaganda y el slogan v
asi es como hoy en dia son cada vez mis fuertes las excitaciones que viener
desde afuera para motivar al consumidor a la adquisicién de algtin producto.
La “manipulacién” es también una forma de persuasién, y se constituye en una
de las tantas facetas del habitante de las grandes urbes: la heterodireccién.

reduccién sociolégica de las teorfas hegelianas y el evolucionismo propugnado por Darwin, que
reconoce su “ley” en el devenir, como dogma esencial de su transfondo al mito del Progreso.
Sobre este dltimo aspecto del positivismo, v. ENriQuE Diaz Arauvjo, El Evolucionismo, ed.
Mikael, 1981, pag. 15. No debe olvidarse asimismo al liberalismo, doctrina que también
propugna una fe inquebrantable en la libertad a secas (libertad sin contenido) y en el pro-
greso del hombre solo frente a la sociedad que lo rodea, fenémeno individualista tipico de las
grandes urbes,

27 JomANNES MEssNER, Etica Social, Politica y Econdmica a la Luz del Derecho Natu-
ral, Ed. Rialp, Madrid, 1967, pag. 24.



LA CIUDAD ANTIGUA Y LA CGIUDAD MODERNA 9287

Por el contrario, en la ciudad antigua el hombre, el individuo se hacia
ciudadano. Ciudadano de todo, como afirma Sepich: de la religién, de la moral,
del derecho, de la filosofia, de las artes, de la vida cultural, de la norma de
vida fisica y espiritual® En este orden de conductas,Jo Divino representado por
la religién misma ocupaba un lugar preponderante en la ciudad y no en vano
por ello, a partir del siglo VI, la palabra civitas adquiere el sentido especial de
ciudad episcopal, de centro diocesano.® En la urbe moderna queda muy poco
de la vivencia de la Divinidal. De Reyna ha podido ver en forma muy clara este
problema: “La apostasia, no sélo del dogma sino del momento existencial de
la religatio, las grandes migraciones forzadas o espontdneas a que asistimos, el
abandono del campo por la ciudad y la invasién de aquél por ésta, nos indican
que el hombre, suspendido entre cielo y tierra, ha roto sus amarras con entram-
bos, se ha desentendido de los focos extrahumanos que determinan su huma-
nidad. Dios y tierra pierden su sentido; y cultura, al fin y al cabo, arranca de
cultivar (el suelo) y culmina en el culto (del Altisimo)”30

En definitiva, la ciudad antigua comportaba —por su modo de ser peculiar—
la practica del ocio intelectual. Ese otium divinum hace posible que el hombre
detenga su marcha en la contemplacién y el asombro y asi de esa manera amar
ese saber “intitil” que es la filosofia. No en vano los marxistas dicen que el
ocio es un lujo, funcién de reaccionarios y por lo tanto ofrecen como contrapar-
tida el mundo totalitario del trabajo. Quien filosofa, piensa, y quien piensa hace
un buen uso de su libertad. Pero es que la ciudad moderna no permite “pasa-
tiempos” improductivos con los cuales el individuo pueda recogerse en el mundo
de su interioridad: la gran urbe ha disuelto la interioridad pues precisamente
la “heterodireccién” de la que hablaramos mas arriba hace que al hombre se
le de todo “hecho”; por lo tanto no es necesaric meditar. La distraccion, el de-
porte como fin, el olvido de las disciplinas serias y de la Religién, todo ello nos
aleja de nuestra intimidad, hace que uno huya de si, decaiga.3!

VII. — Consecuencias en el dmbito juridico

Facil resulta sefialar las consecuencias que se pueden plantear —y de hecho
se plantean— en el dmbito juridico. Algunos de dichos resultados revierten, por
ejemplo, en los denominados “derechos reales” o en el derecho de propiedad
pues es en ellos en donde se pueden indicar mas concretamente las diferencias
entre la nocién de derecho sustentada por la ciudad antigua y la elaborada a
partir de la ciudad moderna. Veamos por ejemplo la nocién juridica de “cosa”
En el derecho civil, las “cosas” estdn definidas con un criterio cuantitativo y
puramente material (objetos materiales susceptibles de tener un valor). Incluso,
para la mentalidad extrema liberal-racionalista, era inherente a la propiedad el

2 Juax R. SEPICH “Los Padres de Occidente (Slgmhca.do Cultural de la Patristica)”,
en Sapientia, afo 1, nim. 3, 3er. trimestre, 1947, pag.

29 HENRI PIBENNE Las Ciudades de la Edad Medm, Ed. Alianza, Madrid, 1980,
pag. 13.

30 ALBERTO WAGNER DE REYNA, “Fin de Era”, en Redlidad, vol. 1, marzo-abril, 1947,
pag. 238.

31 Jbid., p. 239.
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derecho no sélo de poseer la cosa, sino de usarla y gozarla segtin la voluntad del
propietario, pudiendo desnaturdlizarla, degradarla e incluso destruirla (art. 2513,
en su antigua redacci6n, del Cédigo Civil). En definitiva, el legislador ha tenido
en cuenta al establecer la categoria de “cosas”, que las mismas tengan un con-
tenido econémico y puramente material.

Quizas la mas grave consecuencia de todas las que hemos analizado, la
constituya el hecho de la rotura del vinculo existente entre el hombre y la
naturaleza. Esta ligadura, rota fundamentalmente por la tendencia racionalista
y subjetiva del individuo, trae aparejados resultados anémalos en el campo juri-
dico. En efecto, el derecho, en el sistema de los autores clasicos debe ser extraido
de la naturaleza, pero de ningin modo de la razén humana. Vale decir que lo
desechable es que la razén cree por si y ante si un orden arbitrario, Villey ha
sido claro al comentar que en el lenguaje de Aristdteles y en el de Santo Tomds,
e incluso en la mayor parte de los juristas hasta el siglo XVI, el término “dere-
cho” revestia un sentido enteramente diverso que el que tiene para los positivistas
modernos. Significaba esta nocién sutil y adjetiva: lo justo, el to dikaion, el id
quod justum est. Vale decir, que no se trata de normas expresas, puestas, hechas
una vez para siempre, como en el caso de la ley, sino un valor a perseguir incan-
sablemente, la solucién justa que busca el jurista o el juez para resolver el pro-
blema juridico concreto que se presenta en cada caso particular. Esta solucién

es mutable y asi debe ser si ella es el resultado de la naturaleza de las cosas
cambiantes.32

De esta forma, la palabra “naturaleza” tiene noci6n de fin, posee contenido
teleologico. Como el fin de cada ser puede genéricamente adscribirse a su per-
feccibén, entonces resulta natural a un sujeto lo que sirve a su perfeccionamiento;
la tesis misma lleva a Santo Tomds a comentar a Aristételes diciendo “llamamos
naturaleza de cada cosa a lo que le conviene cuando su generacién es perfecta”
(In Polit., Lib. I, lect. 1). Trasladando estas ideas al campo del derecho, se
llamara natural no a toda norma de vida, y tanto menos a todo hecho cumplido,
sino solo a aquellas manifestaciones juridicas en las que divisamos un medio
capaz de impulsar al hombre por los caminos de su perfeccionamiento.® El
hombre es aqui considerado pues, en su completa integridad como “compositum”,
pero no solamente él es susceptible de la adjetivacién “natural”: las instituciones
en las que vive, la ciudad, los grupos familiares, las relaciones inter-humanas.

En suma, la palabra “cosa” debe ser entendida en el lenguaje de los clasicos, en
el sentido més amplio.3*

VIIL. — Los derechos subjetivos

Es en la sociedad de la “opulencia” de las grandes ciudades modernas donde
se ha conseguido elevar a una categoria sin precedentes una nueva categoria

32 MicHEL Voaixy, Método, Fuentes y Lenguaje Juridicos, Ghersi Editor, t. IV, 1978,
pag. 48.

3 Gruserre Graneris, Contribucion Tomista a la Filosofia del Derecho, EUDEBA,
1973, pag. 86.

34 MicHeEL Vimiey, ob. cit., pags. 49 y ss,
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de “derechos” denominados ahora “subjetivos™. Si el derecho, para los filésofos
pertenecientes a la escuela del derecho natural cldsico era simplemente la “ipsa
res iusta” es porque se posee un concepto teleolégico de la naturaleza, y una no-
cién de orden dada a partir de la observacién directa del cuerpo social. De con-
siguiente, la ciencia del derecho no podra fundarse sobre la “naturaleza” del'hom-
bre individualmente considerado y del cual deriva su poder juridico para dar,
hacer o no hacer algo.

El concepto de derecho tal como fuera elaborado por el iusnaturalismo clé-
sico posee fuentes enteramente objetivas y no puede designar nunca —tal como
lo hacen las modernas doctrinas de los derechos subjetivos—, €l poder mismo
del individuo; porque el poder —volviendo a citar a Villey—, no es pensado sino
en funcién del individuo, mientras que el Derecho es relacién supra, inter-indi-
vidal: mi dikaion, dice Aristételes, es el bien del otro; porque el poder es para
el jurista un dato de hecho, previo, indiscutible, una nocién prejuridica; porque
el poder es, por el contrario, lo que el derecho limita y que jamds el Derecho
consagra en lo que comporta de ilimitado® Se puede apreciar pues la diferen-
cia entre los diversos modos de pensamiento que nos ocupan. Mientras para los
modernos se llama derecho al poder mismo, a la cualidad del sujeto, al domi-
nium que éste tiene sobre las cosas, para los juristas clasicos se reserva el cuific
de lo juridico al objeto una vez limitado, sobre el cual debe caer ese derecho.

Existe asimismo otra falencia, y es la que tiene que ver con el caracter de
lo “ilimitado” que el mismo concepto de derecho subjetivo como “poder” encie-
rra, y es que en definitiva a cada derecho le corresponde un deber correlativo.
Si cada hombre poseyera un haz de poderes ilimitados, no cabria hablar pues
de vida en sociedad, y menos atn, de vida moral.

En fin, nuevamente nos debemos situar en el amor a lo concreto que es
tipico de la mentalidad juridica tradicional. En un agudo estudio sobre el tema,
Vallet de Goytisolo habla del sentido realista del derecho tradicional contra-
puesto al idealismo y al legalismo del “derecho de masas”. La justicia debe estar
siempre ligada a lo concreto, al ser de las cosas, rechazando la sumisién empe-
dernida a las reglas fijas, a los principios abstractos, a las soluciones fijadas de
antemano que se aparten de la verdad concreta, glosa el maestro espafiol citando
a su vez a Di Pietro. En otras palabras: “La racionalidad, apreciada no de modo
ideal, in abstracto, sino en el orden de las cosas y en su aplicacién a cada caso
concreto era lo que determinaba la solucién. Esta podia llegar sea directamente
del texto de la ley o de la costumbre; o bien, indirectamente, a través de los
razonamientos, en los que se usaba de la confrontacién y la ponderacién de opi-
niones, mas gue de la deduccidén silogistica™ 36

Los modos de interpretar el derecho en el mundo antiguo eran pues de tipc
generalmente iductivo, y ello por la necesaria apreciacién de las circunstancias

35 MicreL ViLLey, Estudios en torno a la nocién de Derecho Subjetivo, Ed. Universi-
taria de Valparaiso, Chile, 1976, pigs. 160 y s..

3 Juan Varrer pe GovrisoLo, Sociedad de Masas y Derecho, Ed. Taurus, Madrid,
1969, pags, 245 y ss.
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y caracteristicas concretas de cada caso particular. Precisamente la tendencia
opuesta coincide histéricamente con la aparicién de los grandes cuerpos legisla-
tivos construidos por la razén con la pretensién de encontrar en ellos todas las
soluciones posibles: por consiguiente, podemos concluir que el habitante de la
ciudad antigua ama a la prudencia, que es la que le permite discernir en el ct-
mulo de posibilidades alternativas la mas apropiada y justa para la solucién
del caso que se le plantea; el habitante de la ciudad moderna confia ciegamente
en la razdn excluyendo todas las demés facultades cognoscitivas. El fideismo del
mundo moderno es pues evidente a poco que analicemos sus peculiares modos
de ser.

Es por ello que el genio juridico moderno introduce datos negativos, al
romper con el empirismo prudente del derecho antiguo y medieval, pues recusa
el método de atencidn constante a lo “dado” experimental, tal como lo recomen-
daban las doctrinas de Aristételes y Santo Tomds; pero viola la naturaleza y
disefia autoritariamente —al decir de Villey—, “los grandes jardines a la francesa”,
los sistemas puramente deductivos, deducciones sin mds de axiomas rarionales,
en suma pretension légica de alguien como Hobbes para quien el derecho es
obra humana y construccién artificial de nuestra razén3" En otras palabras: la
observacién constante de la naturaleza de las cosas, las cosas que nos rodean,
esos datos objetivos que se encuentran fuera de nosotros mismos, toda aquelia
contemplacién y meditacién sobre la realidad exterior y a partir de ella sobre
nuestro orden interior, que era propia del hombre antiguo, se ha desvanecido
por obra del hombre de la ciudad moderna y “tentacular”, para quien no solo
la rapidez es la meta esencial de sus “negocios” sino que el mismo uso inade-
cuado y desorbitado de su libertad lo lleva a mirar con una 6ptica racionalista
hasta la misma esencia de lo juridico.

Asimismo, una de las consecuencias mis peligrosas que se siguen en el
campo del derecho y en el 4mbito propio de la ciudad moderna es el relativo
a la excesiva celeridad de la vida cotidiana. Ello pone en tela de juicio un valor
importante del orden juridico tal como la seguridad, fin del derecho que se sus-
tenta en la proteccién patrimonial del acreedor y del deudor pues como todo
valor, es bilateral. Un modo exclusivamente positivista de pensar el Derecho solo
daria seguridad al patrimonio del derechohabiente o acreedor. Al deudor, en
tanto, le queda un consuelo paradéjico: la seguridad de su propia inseguridad.3®
Ahora bien, esta sensacién de inseguridad que experimenta el habitante de la
urbe moderna, de la ciudad como un mundo, parte de circunstancias muy
concretas que se enraizan en el mismo concepto del derecho positivo moderno.
Fue Carbonnier el que analizara con mayor detenimiento dicha situacién: “Mien-
tras que entre nosotros, la total laicizacién del pensamiento juridico y la imita-
cién de las ciencias positivas han hecho abandonar la idea de que existan en
alguna parte principios inmutables, de manera que el hombre estid desesperada-

37 Micuer Vniev, Los Fundadores de la Escuels Modema del Derecho Natural,
Ghersi Ed., t. II, 1978, pag. 53.
38 El que el deudor posea “la seguridad de su propia inseguridad” es una ajustada frase
que sacamos de Canros Cossio, La Teoria de la Imprevision, Ed. Abeledo-Perrot, 1961,
Coleccién Monografias Juridicas, pag. 38.
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mente mas solo que lo que jamas haya estado, en medio de las incertidumbres
del derecho positivo”.3® Estas incertidumbres tienen como causa a la misma
organizacién estatal moderna, y como vehiculo los derechos subjetivos de los
que ya hemos hablado; pongamos tan solo dos ejemplos: la remanida “seguridad
en los negocios”, que no es tal a poco que se vea la inseguridad monetaria, que
corroe la base de todo el derecho patrimonial, o la decadencia de la denomi-
nada “seguridad personal”, causada por dos factores. El primero es que el dere-
cho penal, que deberia ser una fuente de certeza y una clara definicién (por
via negativa) de la libertad de los individuos, ha dejado de desempeiiar esc
papel e interpreta ahora el inverso. Sus prohibiciones son demasiado imprecisas
y, lo que es mis todavia, estin concebidas en términos de tendencias. Por
ejemplo: son punibles todos los hechos de tal naturaleza que lesionen o que
exista el riesgo de que lesionen tal o cual valor. La suspicacia, forma juridica
de la inquietud, ha reencontrado asi una funcién dentro del derecho penal de
hoy.#® El otro sintoma es el incremento de las funciones de la policia en las ciu-
dades modernas. “La introduecién en el derecho de una organizacién que tiene

el secreto como resorte esencial no puede hacer otra cosa que contribuir a que
la atmosfera sea mas pesada” 4!

Se pueden, en suma, encontrar muchisimas huellas de las transformaciones
que ha debido soportar el Derecho como consecuencia del modo de vida propio
de la ciudad moderna. Algunas de ellas son curiosas, dignas de estudios parti-
culares, como la que se produce con la nueva “sociologia” de la compraventa
inmobiliaria, en donde a consecuencia de la depreciacién monetaria los vende-
dores tienen siempre la impresién de que podrian haber vendido més caro, o lo
que Carbonnier denomina “cosalidad”, es decir, la tendencia de la vida mo-
derna a desembarazarnos de las cosas que la técnica crea en forma creciente
(y por ello evacuar esas mismas cosas vendiéndolas y compriandolas) o mas
simplemente la seduccién producida por la moderna publicidad la que, por me-
dio de sutiles pardmetros psicolégicos hace practicamente “adherir” a los indi-
viduos a celebrar un determinado contrato. Otras exceden los limites decl pre-
sente, pero no por ello debemos dejar de nombrarlas, como la atraccién que
genera la ciudad macrocésmica que produce consecuentemente el fenémeno de
la despoblacién del campo, y con él el fenémeno de la aglomeracion de las masas
en la urbe. Este abanico de situaciones sociales hace nacer, en fin, el problema
de los arrendamientos urbanos, la construccién de viviendas econémicas y sobre
todo un tipo de mal novedoso y grave: la especulacién del suelo.

Esta manera de “pensar” y “vivir” la realidad resulta —tal como lo hemos
visto—, precisamente contraria al modo como se comprende al mundo en la
mentalidad del hombre habitante de la ciudad antigua, de alli que sean esen-
cialmente diversas las respectivas cosmovisiones de lo juridico. Del recinto santo
de la ciudad, en donde las cosas eran sagradas, pasamos ahora a la pasmosa ex-
terioridad de la gran urbe, en donde las cosas son tan exteriores a si mismas

39 JraN CaArBONNIER, Derecho Flexible, Ed. Tecnos, Madrid, 1974, pag. 148.
40 Aut, y ob. cit, pags. 151-2,
41 Ibid., pags. 151-2,
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que, como expresaba el personaje de la novela “La Naranja Mecénica”, de
Anthony Burgess, ya no hay lugar para la piedad o la misericordia. La ciudad
moderna hadesterrado todos los valores tradicionales y ha creado —por su
propia estructura—, formas juridicas de neta estirpe cainica, que bien pueden
denominarse perversas.

En el pasaje de la ciudad antigua, definida por la maestria de Salinas como
“Capital de los ocios, rodeada / de espumas fronterizas. .. Su riqueza es la luz,
la sin moneda, / la que nunca termina, / la que después de darse un dia en-
tero / amanece mas rica” a la ciudad moderna, también caracterizada por el pres-
tigioso poeta como un lugar en donde: “El tiempo ya no es tiempo, €l tiempo
es oro, / florecen compaiiias / para vender a plazos los veranos, / las horas y
los dias. / Luchan las cantidades con los péjaros, / los nombres con las cifras. . .”,
un sitio en el que “Los maniquies su leccidn ofrecen, / moral desde vitrinas: / ni
sufrir ni gozar, ni bien ni mal, / perfeccién de la linea”, en esa ciudad moderna
en la que “...banqueros puritanos / las escrituras firman / para comprar al
rio los reflejos / del cielo que estd arriba”, en ese transito de una cosmovisitn
tradicional a ésta, materialista y enteramente mecanizada, ¢l hombre ha perdido.

La solucién pues consiste en fundar de inmediato, sobre el modelo de la
antigua, una nueva ciudad. Una ciudad cuyos pilares sean la caridad y la justicia,
vale decir, €l amor, el don que consiste en dar sin exigir nada a cambio, y el
re-conocimiento de la existencia del préjimo y con ello, el reconocimiento de su
derecho. Una ciudad fundada en Dios y, por consiguiente, una ciudad en donde
el hombre gane. Aquella ciudad “que ta has ido pensando en tus profundos, /
la que sale a tu orilla, / ola tras ola, espuma tras espuma / y se entra por los
ojos toda luz, / y ya nunca se olvida”*2

JorcE GuLLERMO PORTELA

42 PEpRO SALINAS, su excelente poema titulado “Variacién XIIF” (Civitas Dei) en Poesias
Completas, Ed. Barral, Barcelona, 1975, pags. 640 y ss.



NOTAS Y COMENTARIOS

MAX SCHELER: ETICA Y METAFISICA *

Cuando se escribe sobre un autor vigoroso e intuitivo, se suelen encontrar
no pocas dificultades para ajustarse equilibradamente a su pensamiento. Cuan-
do, ademis, se analiza particularmente una obra de ese autor, se corre el peligro
de perder de vista la totalidad de su produccion especulativa. Seguir con fidelidad
los textos, dar elementos para formular un juicio adecuado, verter consideracio-
nes claras: otros tantos problemas de dificil solucion.

El presente libro que Octavio N. Derisi publica en la Coleccién Critica Filo-
sofica, soluciona con singular oficio estas dificultades y constiuye una va-
liosa aportacién a la comprension de un autor de la importancia de Max
Scheler, a través del andlisis de una de sus obras capitales: “El fornalismo en
la Etica y la Etica material de los valores”. Escribi6 Scheler esta obra en el
periodo comprendido entre 1916 y 1923, y al que también pertenecen “La revo-
lucién de los valores”, “Lo eterno en el hombre”, y “Esencia y formas de la
simpatia”.

El estudio de Derisi consta de una introduccién y de tres partes: una de
exposicion del escrito scheleriano, la segunda de critica y la tercera, méas breve
pero vigorosa, recoge los aciertos de la Etica de Scheler y los transporta a una
elaboracion metafisica que justifica aquellos asertos del filésofo aleman.

I. La f£rica pE Max SCHELER
1. Situacidn histérica

La ética scheleriana tiene una importante vertiente critica, y su pensa-
miento adgquiere dimensiones mas precisas cuando se analizan las doctrinas
de sus interlocutores.

La fuerte tradicion de la filosofia de la inmanencia que llega hasta nues-
tro siglo y penetra en él bajo pluralidad de aspectos, se ha caracterizado, entre
otras cosas, por la negaciéon de la causalidad del objeto en el acto de conoci-
miento. Tal negacién es fruto, asimismo, de la ausencia de una verdadera
consideracion metafisica de la realidad que lleve a reconocer la primacia del
ser trascendente, en relacion con la actividad cognoscitiva y ética del homkre.

* Qctavio Nicorias Derisi, Max Scheler: Etica material de los wvalores, col. Critica
Filoséfica, No 28, EMESA, Madrid, 1979, 214 pp.
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De tales negaciones se pueden derivar dos afirmaciones; una, la que con-
sidera al objeto de conocimiento como el solo aparecer fenoménico, sin unidad
y desmembrado, reducido a su manifestacién sensible; la otra, acepta que la
cosa es lo que aparece sensiblemente, pero postula que lo objetivo en cuanto
tal es una instancia constitutiva por parte del sujeto. Asi, Hume y Kant, como
principales expositores de estas tesis, cierran una época y, a la vez, inaguran
ctra en la que “los objetos no son sino actos puramente subjetivos, puras
representaciones; y el mismo sujeto no es sino un conjunto de actos, desti-
tuidos de ser y de unidad. No aprehendemos ni el mundo ni el yo, ni mucho
menos a Dios” (p. 29). La filosofia entonces, explica la actividad del sujeto
pensante, y nada mas; porque no tiene delante de si ni al mundo ni al alma
ni a Dios.

La aparicién de Edmundo Husserl sefiala una quiebra incipiente en esta
linea, o, por 1o menos, un intento importante de sobreponerse a este modo de
pensar. Y asi como la tarea de Husserl apunta a la recuperacion de la obje-
tividad trascendente y la afirmacién de la irreductibilidad del objeto al acto
de conocer, a través del desarrollo de la teoria de la intencionalidad, Scheler,
por su parte, realiza un planteamiento similar en el terreno de la ética a través
de la intencionalidad del sentimiento. Ante el formalismo ético kantiano,
Scheler aunque “se coloca en una esfera puramente fenomenolégica y no me-
tafisica, afirma resueltamente el caracter trascendente de los valores objeti-
vos y personales” (p. 36).

La afirmaciéon kantiana de que la inteligencia no capta la cosa exterior
a la misma inteligencia, sino que es el entendimiento en su funcién consti-
tutiva el que hace aparecer el objeto cognoscible y conocido, relega lo fenomsé-
nico a la sensibilidad y, con lo fenoménico, 1o que puede denominarse el con-
tenido esencial determinado de la cosa. Por el contrario y consecuentemente,
el producto mental no puede ser un determinado contenido que deviene con-
cepto ante la sola presencia del dato fenoménico. Ese contenido mental es la
formalidad a priori del intelecto, ejercida sobre el dato sensible al que ordena
y constituye propiamente como objeto. “A este respecto —dice Derisi—, la
equivocacion de Kant consiste en no haber visto que los contenidos o materia
del conocimiento no son propiamente sensitivos (...); junto al contenido em-
pirico de los sentidos, inmediatamente dado a éstos, hay también una mate-
ria inmediatamente dada a la inteligencia, que son las esencias” (p. 47).

Para Scheler, en cambio, hay una intuicion espiritual directa del conte-
nido, por lo que el formalismo kantiano no tiene razdn de ser: es ol objetivo,
portador en si mismo de un contenido, lo que, también a priori, se hace pre-
sente en el espiritu. Esta oposicién entre el contenido mental como formal se-
gin Kant, ¥ lo material como contenido segin Scheler, queda deslindada por
la consideracion y la aparicién de los valores directamente perceptibles, y aje-
nos y opuestos al sometimiento formal que de lo material procura Kant.

2. Las esencias valiosas

Las esencias, segun Scheler, son ciertos contenidos evidentes por si mismos,
que se hacen presentes al sujeto por medio de la percepcién afectiva. El indi~
viduo capta estas esencias como algo a priori respecto de la experiencia: es
decir, no es que una esencia esté presente en el sujeto porque haya sido sus-
citada a partir de ciertos hechos colocados en el campo de su experiencia em-
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pirica o aun, de una experiencia cientifica. Por el contrario, se trata de una
posesion directa, también por una experiencia directa, del contenido esencial,
sin mediacién alguna de objetos concretos y particulares. Es mas: lo particu-
lar puede ser juzgado certeramente sdlo si el juicio se elabora desde el mismo
contenido esencial que ha sido captado inmediata y evidentemente por el sujeto.

Entre estas esencias, hay algunas especialmente afines a la afectividad.
Aquéllas que se relacionan directamente con los sentimientos espirituales y a
las que s6lo éstos tienen acceso: se trata, como los denomina Scheler, de los
valores. Frente al apriorismo kantiano, Scheler coloca a los valores que, aun-
que también a priori, no lo son en el orden formal, sino material, como se
ha visto. A priori material, independiente del sujeto en el que aparece o por
el que es captado. Es decir, poseen una realidad objetiva independiente de la
persona en la que sin embargo nacen.

Esta objetividad de los valores se muestra con evidencia en su jerarquia.
No debe confundir, sin embargo, la terminologia que usa Scheler para desig-
nar como de la persona a ciertos valores —ademas de los objetivos o de las
cosas—, que corresponden a “los valores morales, por los que una persona €s
buena o mala, virtuosa o viciosa. Estos valores son subjetivos: no hay objetos
inoralmente buenos o moralmente malos: sélo la persona es buena o mala”
(p. 64). Es decir, subjetivo indica que el tnico depositario de tales valores es el
sujeto humano o la persona, puesto que s6lo la persona es capaz de asumirlos
y de obrar libremente conforme a ellos.

“Mediante un acto especial de aprehension de un valor llamado preferir
—dice Scheler—, se capta de hecho si un valor es superior a otro (...). El ser
superior de un valor es dado forzosa y esencialmente tan sélo en el preferir”,
como algo objetivo (p. 65). Es asi como Scheler destaca que los valores, aunque
todos valen, poseen una superioridad unos respecto de otros, no simplemente
por el acto del sujeto que los prefiere, sino que los prefiere porque son Ssupe-
ricres, La fugacidad del acto, o de la misma posesién del valor, indican que
éste es inferior, sujeto que estd al movimiento y duracion relativa de lo material.

Estos valores del placer se dan en los sentidos. Sin embargo, entenderlos
como valores corresponde a un acto de aprehension superior. “Scheler —dice
Derisi— anota que los valores no valen por el placer que causan sino por
si mismos”. Ademds, los valores vitales “se manifiestan como correlativos a
la vida” (p. 66), ya sean positivos —lo fuerte, 1o noble—, ya sus correspon-
dientes negativos. Son los valores vitales el Qltimo escalén del estrato sensi-
tivo; de aqui en mas, los valores que se presenten perteneceran a lo estricta-
mente espiritual.

La belleza y su negativo, se ubican dentro de los valores estéticos; luego,
el valor de la justicla. Mas adelante, los valores referentes a la aprehension
de la verdad. Aqui hay que hacer notar que “Scheler considera que la verdad
en si misma no es un valor. Es aprehensible por la inteligencia, ¥ no por los
sentimientos, 6rgano espiritual de la aprehension de los valores” (p. 66). Por
este mismo motivo “la ciencla y la cultura, aunque contribuyan al descubri-
miento de los valores, son medios para los mismos” (pp. 66-67). En el ultimo
estrato de la escala de los valores, se ubica el valor de lo santo o religioso.
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“Son los valores espirituales més elevados, indivisibles y absolutos e indepen-
dientes de los objetos en qQue se los coloca” (p. 67).

Esta jerarquia se fundamenta en un valor personal e infinito, que es Dios.
Aunque existen clertos valores denominados fundamentales, no son, sin em-
bargo, el fundamento absoluto de todo valor, porque valen sélo en cuanto son
fundamento, y no por lo que son en cuanto a su valor mismo. Respecto a estos
ultimos anota Scheler: “Menos se distinguen, pues, el valor que una cosa posee
0 puede poseer como medlo, del valor que corresponde a los medios mismos,
en cuanto son dados intuitivamente como medios” (p. 68). Pero “los valores
mencionados en la escala —afirma Derisi—, sobre todo los espirituales, son
valores absolutos 0 en si mismos, valen sin referencia a otro valor” (p. 68).

3. La persona

En la raiz de estos actos de captacién de valores, hay una unidad conco-
mitante que se manifiesta fenomenolégica y totalmente en cada acto. Tal es
la persona: “unidad concreta de actos espirituales dotados de sentido” (p. 81).
Esta no se puede equiparar al yo trascendental kantiano; tampoco se puede
decir de ella, segin Scheler, que sea sujeto o cosa, o sustancia distinta de
los mismos actos, aunque estd presente en todos ellos y sélo en ellos. Sin em-
bargo, no se la puede reducir a una simple agregaciéon de actos, pues, “es justa-
mente aquella unidad que se mantiene en la eseucia para actos de todas las
posibles diversidades, en cuanto que éstos son pensados como realizados” (p.
85) en palabras del propio Scheler. Pone de manifiesto Derisi que merced a la
atenciéon que el filésofo aleman presta al tema de la intencionalidad, se abre
el camino para pasar desde la espiritualidad del acto, a la espiritualidad de
la persona, pues “para Scheler la persona y el acto son indefectiblemente espi-
ritnales y, como tales, trascienden la psicologia de las funciones y vivencias
psiquicas” (p. 87). La manifestacién actual de la persona se realiza. de tal
forma que queda patente su cariacter antecedente respecto a los actos, a la vez
que se mantiene una y la misma a pesar de la diversidad de aquéllos. Pero
persona se dice s6lo en los actos, aunque por ser razén de unidad, los trascienda.

La persona nunca se percibe a si misma como objeto porque la objetividad
es el contenido del acto, y no el acto que capta ese contenido; y puesto que
la persona -—para Scheler— es s6lo en los actos y la razon de su unidad, no
es por si misma un contenido de objeto. Sin embargo, la percepcién realizada
en sus actos implica la afirmacién del mundo, del que la persona misma no
forma parte. La persona a la cual corresponde €l macrocosmos —como Ssu
correlato objetivo— es una Persona infinita. “Quien pone y afirma el mundo
concreto y absoluto, no limitindose con ello a pensar el suyo proplo, postula
también necesariamente la Persona concreta de Dios” (p. 89), como dice Scheler.

Sin embargo —para Scheler— la persona no es una realidad originaria o
inmediatamente dada al hombre por ser tal. El hombre deviene persona en la

misma medida en que conquista para si el orden espiritual al que, por lo demas,
esta destinado.
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Es persona —aclara Derisl— “sélo quien ha alcanzado conciencia de esa
unidad concreta de actos, en la que la persona consiste. Y para esto se requiere
una maduracién progresiva” (p. 91). Esta maduracién se manifiesta, segin
Scheler, en la cordura, que es conciencia de unidad de sentido; en la mayoria
-de edad, por la. que distingue el acto como realizado por la propia voluntad e
independientemente de un querer ajeno; y, por ultimo, en el sefiorio sobre el
cuerpo. La responsabilidad pertenece siempre y esencialmente a la persona, y
“radica —dice Scheler— en el saber inmediato de la autoactividad y de su
relieve de valor moral” (p. 94). En este punto, la persona, en tanto que es una
-esencia individual de valor, toma conciencia por el amor, de su propio valor y
de la necesidad de su perfeccionamiento; porque es precisamente el amor
-quien abarca y comprehende el valor de la persona: a partir de él se intuye
lo bueno objetivo que abre el camino a la perfeccién de la persona o, como
_prefiere Scheler, a la salvacién personal. Por eso, “este valor del propio perfec-
cionamiento es anterior a todo deber. Sobre él se fundan, en ultimo término,
todos los deberes individuales” (p. 95).

4. Persona y sociedad

Derisi analiza a continuacién las relaciones entre persona y sociedad, segin
la exposicién de Scheler. Luego de poner de relieve que éste se opone a las
-concepciones que subordinan la persona a la sociedad —concepciones del estado
total—, considera la naturaleza individual de la persona por la que ésta se
coloea por encima del Estado.

La primacia de lo personal como nicleo de actos que captan el sentido del
valor, no permite que la persona se diluya en el ambito de lo social. Ademais,
la precisa concepcién de sociedad corresponde a su conceptualizacién como
persona total: unidad de personas independientes, espirituales e indiviuales;
es decir, aun la sociedad, en su méas perfecta estructuracién, es una persona
resultado de personalidades individuales que no pierden su autonomia por per-
‘tenecer a ella.

Dos son las personas totales: el Estado y la Iglesia, que “pueden llamarse
personas espirituals puras” (p. 113). Aunque de estas dos es la Iglesia la perso-
na total por excelencia, puesto que “ejerce su jurisdiccion en todo lo estricta-
mente espiritual” (p. 116).

5. El prototipo

También a partir de aqui es posible para Scheler elaborar la nocion de
prototipo. Aquella persona que encarnando un valor es, a la vez, ejemplo e ideal.
Asimismo, €l prototipo es un punto de cercania entre lo individual y lo social,
ya que la verdadera comunidad de personas suscita modelos imitables. El segui-
miento, es decir, la actividad del que se vuelca hacia un valor hecho vida en
el prototipo, es una categoria que manifiesta el descubrimiento del valor encar-
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nado y ese mismo movimiento de la persona que se entrega a la consecucién
del ideal. La intuicién del valor origlna la tendencia y el deber personal de
hacerlo vida; por eso, el seguimiento, mas que un acto de obediencia a una
voluntad ajena, es la captacién, en primer término, del deber radical del per-
feccionamiento personal y, posteriormente, la aceptacién para la propia perso-
na de lo que siendo ideal en si, es personal en otro. De ahi que por el prototipo
se traslade la obligacién moral a la propia esfera personal, en donde el valor
encuentra el dmbito libre para su desarrollo. Esto porque Scheler escinde la
inclinacién espontanea que la persona tiene al captar el valor, del deber que,
segln €l, es siempre coactivo y, por ese motivo, contrario a esa inclinacién que
se opone al deber como lo personal y concreto a lo abstracto.

Puesto que los valores que el prototipo realiza son finitos y como desmem-
brados de la Esencia divina (cfr. p. 124), “serin verdaderos prototipos buenos
en la medida que encarnen los valores en su debido orden jerarquico, de tal
modo que su seguimiento implica la aceptacién de los valores en su escala,
con sus deberes y normas, es decir, lo que precisamente constituye el acto mo-
ralmente bueno” (p. 123).

La concrecién de la vida moral exige actos personales por los que ce con-
sigue el valor propuesto y aceptado del prototipo. Obrar, entonces, en confor-
midad con los valores objetivos es la raiz y la posibilidad del buen obrar. Y tal
ohjetividad pone al valor mas alld de las variaciones historicistas y lo indepen-
diza de su apreciacion, en tanto que no es ésta la que dota de moralidad a un
acto. El valor, asimismo, funda el deber-ser que, en la medida en que es refe-
rido al ser real posible, es denominado deber- ideal, es decir, “la exigencia de
que el valor llegue a ser” (p. 129). Por otra parte, el deber de obligacién se
considera “en relacién con una posible voluntad realizadora de su contenido”
(p. 129); pero puesto que el valor es una esencia que puede existir o no, el
deber indica la necesidad de que ese valor pase a la existencia concreta. Por
eso la, obligacién no recae sobre el valor mismo, sino sobre el mismo deber-ser
por el que aquél ha de ser realizado. Asi las normas y mandatos “se fundan
inmediatamente en el deber ser ideal, y éste, a su vez, en el valor. El valor es,
en definitiva, el fundamento ultimo y necesario de todo acto moral” (p. 133).

II. VALORACION CRITICA DE LA ETICA DE MAx SCHELER

Expuestos los principales conceptos de la Etica, la segunda parte del libro
de Derisi es una critica pormenorizada de la obra de Scheler. En bien de la
claridad de la exposicién y de la sistematizacién, el autor ha distinguido c¢os
momentos: el de la valoracién de los logros especulativos de Scheler, y el de la
critica de sus errores a la luz de los principios de la filosofia realista. Con
estas observaciones, Derisi hace ver como los frutos mas salientes de la ética
scheleriana, estan de algin modo menguados por la ausencia de una profunda
cimentacién metafisica, aunque constifuyen un nticleo de verdades que en
buena medida corresponden a la realidad que Scheler intenta describir, de
modo que tales aciertos bien pueden formar parte de una ética metafisicamen-
te fundada. Por tanto, ademas de la buena exposicién de esta obra de Max
Scheler, Derisi propone una serie de claves para una lectura del filésofo aleman
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en términos metafisicos que, a pesar de no estar plenamente desarrollados por
parte de Scheler, reclaman una metafisica; y seri, entonces, el momento en
el que se podra lograr una determinada continuidad entre una ética elaborada
fenomenolégicamente, y otra elaborada sobre un firme suelo metafisico.

1. Un retorno al orden espiritual

Entre los temas fundamentales que Scheler revaloriza, figura en lugar
preeminente su concepcién sobre la persona. La naturaleza espiritual de ésta,
al tiempo que afirma la objetividad y trascendencia de los valores, constituye
un quiclo para la recta consideracion del orden ético.

La fuerte oposicion de Scheler a las éticas de corte materialista, en sus dife-
rentes formas: hedonistas, positivistas, etc., se fundamenta en la consideracién
de la intencionalidad. Aun cuando su esfuerzo no se dirige al tratamiento
de la intencionalidad cognoscitiva, sino que, por su finalidad ética, estudia con
mas detalle este aspecto en el terreno de la afectividad y de los sentimientos,
sin embargo, 1a afirmacién del espiritu salvaguarda esta actividad fundamental
del hombre.

El hombre experimenta la dependencia objetiva de su acto de aprehen-
sién al colocarse frente al valor. Y el valor se muestra, a su vez, sginificativo
respecto al acto que lo hace suyo. La capacidad intuitiva o, mejor, la sola
intuicién afectiva capta inmediatamente el valor en el Ambito de la conciencia;
mas, puesto que el valor es una cualidad ideal esencial, su captacién implica el
espiritu: una realidad que trasciende el orden meramente material, capaz de
hacerse con un valor y con un significado. De aqui la distincién —en contra de
la filosofia empirista, por ejemplo— de aprehension sensible y espiritual de
un objeto.

Aunque “la persona —como dice el proplo Scheler—, como unidad subje-
tiva, existe exclusivamente en la realizacién de los actos” (p. 150), sin embar-
go, puesto que es la unidad que los fundamenta y que los retine, de alguna
forma los trasciende, de tal modo que la persona es una y la misma para
todos ellos y no se la puede identificar con la realidad psiquica del acto, En
cuanto que el acto es siempre intencional, no se confunde nunca con su objeto;
€s mas: propiamente y de suyo no puede ser objeto, porque si lo fuera no habria
distincion o, positivamente, seria él mismo constitutivo objetivo. De aqui que,
porque el amar, el conocer, el preferir se relacionan con esencias de modo
intuitivo, y por tener esos actos su unidad en la persona, la misma persona se
distingue del objeto. Por eso, de la naturaleza espiritual del acto se sigue la
de la persona.

El espiritu, descublierto a través de la intencionalidad, se identifica con
la persona (cfr. p. 149). Cada acto tiene entonces, ademas de la intencionalidad
objetiva, una cierta virtud referencial al centro unitario del que, en cuanto
acto intencional, depende. “Asi, un acto de pensar o de querer, se manifiesta
en mi conciencia como mio, goze de la misma unidad concreta de todos ¥y
de cada uno de los demdas actos; y en ella radica precisamente que seam mios”
(p. 149). Por otra parte, de esto mismo se sigue que no es posible la existencia
de un espiritu que no sea personal. Scheler, a pesar de la limitacién del méto-
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do fenomenolégico, consigue, en cuanto a la persona, poner de manifiesto “su
valor espiritual, la unidad trascendente a los actos, y su irreductibilidad a todo
actualismo psicolégico” (p. 150), aunque sea necesario, para afirmar plenamen-
te estos puntos, trasladarse a una visibn mis metafisica que fenomenolégica
que evite la posibilidad de un actualismo.

Con estos elementos, sin embargo, la critica scheleriana al formalismo
kantiano supone, asimismo, su superacién en cuanto que revaloriza la distin-
cién e irreductibilidad del objeto al acto de aprehensién. De aqui que en el
terreno ético la norma surja del valor, en su consistencla objetiva. El forma-~
lismo no tiene entonces razon de ser porque queda desvirtuado al quedar mani-
fiesto su valor supletorio y constructivo por ausencia del objeto, o de los conte-
nidos valiosos en el caso de la ética y de Scheler.

Asimismo, la captacion de un contenido objetivo por medic de la intuicién
espiritual, hace de Scheler un solido opositor del empirismo en sus vertientes
hedonista y utilitarista. “El hedonismo y el utilitarismo —anota Derisi— son
secuela de una moral que no trasciende los hechos individuales de la expe-
riencia y que, por su repudio al conocimiento intelectual no puede alzarse hasta
el ser en si ni, con él, hasta el deber ser y la norma moral objetiva y tras~
cendente” (p. 145).

2. La constitucion de la ética

“Scheler ha puesto de manifiesto que tanto los valores objetivos como el
valor subjetivo de la persona se sustentan en la Esencla o Perfeccién divina’”
(p. 151). La jerarquia objetiva de valores garantiza el recto orden moral. A
la vez, el valor en cuanto objetividad, posee un ultimo fundamento en la per-
feccion divina, pues “el ser o esencla valiosa finita no se explica ni tiene
sentido sin esa Esencia valiosa infinita” (p. 151).

Ademés —resume Derisi—, Dios que es esencialmente espiritu, por esta
misma razoén es Persona, de tal forma que la perfeccién moral de la persona
humana se realiza tanto por el cumplimiento natural de las potencialidades
del hombre, como por una relacién de persona a persona con Dios. “Sélo una
relaciéon con Dios, que ni es persona particular ni persona total, y en el que,
sin embargo, son solidarias la persona partficular y la persona total. En Dios,
y s6lo en El por consiguiente, puede la persona intima saberse incluida y
hacia El dirigida” (p. 118).

La estructuracién de la totalidad del orden moral personal se realiza en
tres pasos: por una parte, estd la persona humana finita, de esencia espiritual
y llamada a la realizacién completa de su perfeccidn, designada por Scheler
“con el nombre de salvacién personal” (p. 94). En segundo lugar, esta persona
finita se dirige a la santidad infinita de la Persona divina a la que se ordena y
de la que participa. También toda comunidad de los hombres, en cuanto comu-
nidad de personas, se dirige y se funda en la comunidad personal con Dios, pues
“todo amare, contemplare, cogitare, velle estd enlazado intencionalmente a un
mundo concreto, en el sentido tnico de un amare, contemplare, cogitare y velle
in Deo” (p. 89), como dice Scheler. El ltimo de estos tres escalomes, es el medio
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objetivo de esenclas vallosas que en cuanto participacién de Dlos, constituyen
la posibilidad de la consecucién de la perfeccién de la persona.

“Tal es la tesls central, que sustenta todo el edificlo de la moral de Scheler
—-comenta, Derisi—: la Bondad Infinita de Dios, que funda y da sentido a los
valores, por el lado objetivo, y a la persona humana, por el lado subjetivo” (p.
152). La perfeccion de la persona humana tiene un punto de partida en la misma
persona en cuanto que ella misma tiende a la perfecciébn que no posee. El amor
y la ejecucién de los valores objetivos —segun el orden jerarquico que poseen—-
tiene su término en la plena realizacién de lo santo: la persona se perfecciona
en la medida en que avanza hacia la Bondad o Santidad divinas, por la cual el
valor es y la perfeccidon personal es posible.

En este camino hacia la Bondad infinita de Dios, el hombre encuentra el
valor que debe alcanzar, en alguna medida ya realizado y, al mismo tiempo,
asequible. La intulcién del amor devela el valor ya encarnado en otro: el proto-
tipo es, entonces, la persona que al realizar el valor, afiade a la realidad esen-
cial de ese valor que encarna, el incentivo del ejemplo y una cierta plenitud
de lo humano que vive y posee lo valioso. Asi el valor que se ha concretado
vitalmente, constituyendo una presencia personal valiosa, ejerce su atractivo y
su fuerza en la medida en que responde a la objetividad fundada en Dios.

El hecho de que cada prototipo realice de modo limitado el valor, no signi-
fica una mengua en este mismo valor, sino la condicién humana de quien
lo encarna. Entonces, mientras que por esa limitacién adquiere la perfeccion
ideal un matiz concreto, el valor en cuanto tal que resplandece en el proto-
tipo, se abre a un sinntimero de posibilidades de realizacién, mas no indepen-
dientemente del sujeto individual, Sélo Dios es la Bondad infinita, puesto que
es Persona infinita, pero los prototipos, por vincular esenclas valiosas a la
condicién humana, ponen de manifiesto su posible realizacién y la posible parti-
cipacién de la Bondad divina. “En este sentido puede afirmarse —dice Scheler—
que lo que cada cosa tiene como divino se convierte en el punto de partida
de todos los modelos prototipicos que actian como tales” (p. 124).

Esa tragedia esencial —como la llama Scheler— de encarnar limitadamente
el valor es la garantia de la libertad del seguimiento. La intuicién de lo ideal
en el prototipo mueve al sujeto a “una libre entrega al contenido prototipico
del valor personal” (p. 122). Y puesto que ese valor es por la perfeccién Infini-
ta de Dios, su seguimiento no implica una contracciéon de la persona que a
él se entrega, sino la radical posibilidad de la perfeccién personal y, por ende,
una, cierta plenitud de la libertad: eleccidn, realizacién y amor del Bien infi-
nito en la persona finita. Mas “lo finito y limitado —comenta Derisi— no tiene
sentido definitivo en si mismo, sino que reclama y logra su cabal significado
en la Perfeccién infinita, de lo que es sélo participacién finita y contingente”
(p. 125).

3. Algunos errores

Derist destaca a continuacién que a pesar de los elementos positivos encon-
trados en Scheler, reincide sin embargo, en ciertas posturas inmanentistas, a
causa del método fenomenologico que utiliza para elaborar su pensamiento. La
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trascendencia de la que habla y que se predica del objeto captado en el senti-
miento, no significa necesariamente una existencia real e independiente del
sujeto. “La trascendencia scheleriana es puramente fenomenolégica, interna a
la conciencia; los valores son sélo reales en cuanto dados en la intuicién, y
no precisamente como realidad en si” (p. 157). Las esencias son tales en cuan-
to dadas en el sentimiento, y su trascendencia es su distincién con tal acto.
“Scheler —afirma Derisi— no es un metafisico, dnicamente quiere ser un feno-
mendlogo: atenerse a la evidencia de las esencias valiosas trascendentes al
sujeto, pero sélo en cuanto se ofrecen en los actos de quien las percibe” (p. 158).
En este sentido, hay una verdadera dependencia del objeto respecto al sujeto,
pues aquél es un puro aparecer intencional: hay “trascendencia vivencial o
meramente dada en la conciencia”; por eso concluye Derisi, tampoco “vale
insistir en que el método fenomenologico no niega ese mundo del ser real tras-
cendente, sino que simplemente suspende el juicio de la realidad del mismo,
«lo pone entre paréntesiss. Porque precisamente lo que queremos dejar claro
aqui —anade— es que esta posicién puramente fenomenolégica es insostenible:
que no se puede prescindir del ser real y retener a la vez la irreductibilidad al
sujeto del objeto trascendente, manifestado en la conciencia, pero sélo en cuan-
to manifestado en ella; que no puede haber una trascendencia de algo irreduc-
tible a la vivencia de la conciencia, que no sea un ser o realidad en si” (p. 162).

En el tema de la captacién del valor, el autor sefiala una grave deficiencia
en Scheler que consiste en afirmar que los valores sean cognoscibles sélo por
el sentimiento en su simpatia con el valor. S6lo la inteligencia es capaz de
aprehender el valor en su ser y consistencia, en su ser objetivo; el apetito, en
cambio, aunque persigue el bien, no lo conoce. Scheler ha visto, por tanto, con
claridad la relacién del valor con el apetito, al que le ha dado cierto poder
cognoscitivo inmediato, mas no que su aprehensién se realiza por via cognos-
citiva intelectual. Tampoco se puede decir que, segin Scheler, valor y bien se
identifiquen. El valor es la esencia ideal, el contenido dado intuitivamente al
sentimiento; el bien, por el contrario, es la realidad concreta, depositaria del
valor. Mas “en una metafisica correcta el valor es siempre un bien” (p. 167).
La apetibilidad es una caracteristica del ser en cuanto que el mismo ser es
captado como bien; y asi no puede haber algo valioso que al mismo tiempo no
sea un bien.

Respecto al conocimiento del valor, anota Derisi que “la esencia valiosa no
es intuitivamente dada, en cuanto tal, como afirma Scheler. BEs, si, inmedia-
tamente percibida por la inteligencia, previa la abstraccién de la misma. Se
trata de una esencia inmediatamente tomada de la realidad individual, dejando
de lado sus notas individuantes. La esencia valiosa es una esencia abstracta ¥,
por eso mismo, capaz de realizarse en indefinidos individuos: una esencia
universal” (p. 167). Falta en Scheler “una nocién exacta y cabal de la natu-
raleza del concepto”, pues aunque “la aprehensién de las esencias —también
de las esencias valiosas— sea inmediata —como lo ha visto Scheler— no es
intuitiva —como equivocadamente ha pretendido— (p. 169).

Por otra parte, Scheler a causa de que ha separado tajantemente valor y
bien, “y por no haber distinguido entre los distintos bienes, ha creido que obrar
por un fin es caer en la «moral del éxito». Pero, obrar moralmente bien es
cbrar de acuerdo al Valor o Bien Supremo del hombre, es decir, de acuerdo a
su ultimo Fin, que es Dios” (p. 174).
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Por otra parte, sefiala Derisi el problema que aparece en Scheler, de “ex-
plicar c¢émo puede darse esta unidad concreta (la persona) en cada acto, y
a la vez distinta de €l, ya que se repite la misma en otros actos” (p. 177). Es
decir, Scheler no ha considerado la realidad metafisica de la persona en su
mismo fundamento: “el alma espiritual del yo —dice Derisi—, ha de ser la
misma alma que, sola, causa y sustenta los actos espirituales de la inteligencia
y de la voluntad, y con el cuerpo causa y sustenta la vida biolégica y sensitiva
y constituye con él una sustancia completa: una sustancia que unifica todos
esos actos en el yo” (p. 180). A pesar de ciertas conquistas respecto a la espi-
ritualidad de la persona, Scheler se encuentra con este dilema de dificil solu-
cién si s6lo acude a una explicacion fenomenolégica.

ITI. LA ¥ETICA DE SCHELER EN LA METAFISICA REALISTA

Por ultimo, en la tercera parte de su libro —seglin se ha dicho antes—,
Derisi elabora un ensayo en €l que poniendo bases metafisicas a la ética, asume
los logros de Scheler en un nuevo contexto. Es decir, descubre en Scheler no
s6lo la necesidad de una fundamentacién metafisica, sino también, por la natu-
raleza de su filosofia, la posibilidad de realizar esa fundamentacién, que dara
un nuevo alcance al pensamiento del filésofo aleman: muchas afirmaciones
fenomenoldgicas de Scheler si se las dota de una base metafisica, podran ser
tomadas como afirmaciones sobre lo verdaderamente real, al tiempo que se
podra deslindar aquellas otras que no constituyen un cabal conocimiento de la
realidad.

El perfeccionamiento de la persona humana es el punto de partida de
la ética. Este enriquecimiento, al que la persona tiende, es un acrecentamiento
real en la medida en que el hombre alcance la Verdad, Bondad y Belleza infi-
nitas de Dios. Sin embargo, este crecimiento no es independiente de la natu-
raleza humana, sino que es una perfeccién que constituye un bien natural,
en primer término; y que se abre, asimismo, al fin sobrenatural de la persona.
A su vez, los diferentes actos que puede realizar el hombre, tienen una jerar-
quia, y a cada uno corresponden diversos objetos o bienes. Tal como ha visto
Scheler, los diferentes valores responden a diversos bienes necesarios para la
vida del hombre. En esta jerarquia “Dios ocupa la cima del Bien en si e infi-
nito. Los bienes o valores son tales por participar de El de un modo jerdrquico:
es decir, cada bien o valor objetivo es tal —bien o valor— en cuanto se subor-
dina al bien o valor superior y su realizacién contribuye a la consecucién de
éste” (p. 189). Cualquier accién humana es, entonces, moralmente buena en
cuanto que el perfeccionamiento al que tiende por la consecucion de un bien
o valor apto a su naturaleza, esta subordinado al Bien supremo.

El hombre al seguir esta necesidad de perfeccién no puede abandonar
las exigencias de su naturaleza, por el contrario, las realiza plenamente. Es
decir, €l bien del hombre es posible en conformidad a 1o que el hombre es.
Pero “en la cUspide de la actividad humana -—con sus valores objetivos corres-
pondientes— se ubican los actos espirituales que unen al hombre con Dios: el
reconocimiento de Dios como Creador, la adoracién, la accién de gracias, la
aceptacion de su Voluntad o Mandatos y la oracién. Por estos actos, el hombre
se une y alcanza su Fin ultimo o Bien supremo”; es decir, “la actividad moral
de la persona —afiade Derisi—, efimera como es, adquiere toda su trascen-
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dencia y significacién eterna, como participacién del Bien infinito de Dios y
como preparacién necesaria para su <asecucién» definitiva” (p. 201).

Con estas noclones —apenas indicadas aqui— muchas afirmaciones de
Scheler “consiguen cimentarse en un realismo metafisico intelectualista” y “se
liberan de los inconvenientes de su método fenomenolégico” (p. 199).

Concluye Derisi diciendo que la Etica natural “fundada en el ser y en
las exigencias ontolégicas de la persona humana y de sus bienes o valores, que
culminara en la formulacién de la ley moral, proveniente de Dios, es la base
metafisica intelectualista indispensable para establecer la Etica sobrenatural
cristiana; la cual, sobre ella y desde ella, se abre como una dimensién dlvina
desde el hijo de Dios, engendrado a la vida por el Bautismo —como terminus a
quo—, hasta ese mismo hijo de Dios, quien por el ejercicio de su actividad
moral cristiana en el tiempo, alcanza la plenitud de su vida divina mas alla
del tiempo, en la eternidad —terminus ad quem— en posesién del Bien infinito,
por la visién cara a cara y el amor inefable de Dios, su Padre” (p. 205).

DaNiEL, GAMARRA
Roma

PERSONA, DERECHO Y SOCIEDAD EN MARITAIN

En sus ultimos afios Marrramn dedicé gran parte de sus meditaciones a es-
clarecer los temas de la persona, del derecho y del Estado y de sus relaciones
entre si.

Los Estados totalitarios del Nazismo y del Comunismo, entonces vigentes, los
desastres de la 0ltima guerra y los graves deterioros de la sociedad politica, que
condujeron al desprecio y a la conculcacién de los derechos de la persona huma-
na, indujeron sin duda a nuestro fildsofo a buscar el esclarecimiento de estos te-
mas en busca del restablecimiento de un orden juridico y politico al servicio del
hombre, inspirado en la doctrina cristiana.

Numerosos son los libros, trabajos y conferencias, en que de un modo u otro
Maritan plantea el problema de la persona humana y sus relaciones con el de-
recho y la politica.

Todo el edificio conceptual de Maritain al respecto se funda en tres puntos
doctrinarios intimamente unidos: 1) El Derecho Natural, con los llamados “dere-
chos humanos”; 2) La Persona Humana, y 3) el Bien Comun y el Estado.

1. La Persona

Maritain ha expuesto el tema en varios libros. Precisamente uno de ellos
encierra las conferencias que sobre la persona humana dicté en Buenos Aires.
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El alma humana es espiritual y, como tal, inteligente y libre, bien que est4
unida substancialmente al cuerpo.

El hombre es persona por su espiritu. Gracias a su inteligencia y voluntad el
hombre estd en posesién de un doble dominio sobre si, que lo separa de toda ma-
teria y lo hace persona: en primer lugar porque €l es y sabe que es y que las
cosas son ¥ es capaz de develar qué es su ser y el de las cosas; y en segundo
lugar, porque es duefio de su actividad y de su destino por su voluntad libre.

Por su espiritu el hombre estd ordenado a la Verdad, a la Bondad y a la Be-
lleza que, en definitiva, son el Ser de Dios. El hombre esta hecho para Dios,
como su ultimo Fin ¢ supremo Bien.

Y por ser una substancia, una totalidad, duefia de si por su conciencia e
inteligencia y por su libertad, y por estar ordenada esencialmente s6lo a Dios
como & su tltimo Fin o Meta suprema de su vida, el hombre es persona: una to-
talidad substancial consciente y libre, hecha (inicamente para Dios.

De ahi nace la obligacién de dirigir toda su vida a su Fin divino y a las
exigencias ontol6égicas o deber-ser que este Fin exige para su consecucién y que
estan expresadas en la ley moral.

Y porque su vida est4 ordenada para Dios con la ley moral, el hombre esta
en posesién de su vida, de su actividad y de todo lo necesario para cumplirlo,
es decir, de los derechos naturales con que poder cumplir y ordenarse al Fin
divino de su vida.

2. El Derecho

Maritain asienta con claridad que el Derecho Natural —como toda la ley
moral, de la que es parte— se funda en la naturaleza humana, es una exigencia
ontolégica o deber-ser de la misma.

Y a su vez la naturaleza humana es tal, porque Dios la ha hecho u ordenado
a El, como a su ultimo Fin o Bien supremo.

Con la ley moral se constituye el Derecho Natural: todo lo debido al hombre
por las demas personas para que pueda €l ordenarse a su Fin, al cumplimiento
de la ley moral, y lo debido a la sociedad por sus miembros y viceversa. El
derecho natural es la parte de la iey moral regulada por la virtud de la justicia
en sus diversas formas: la de dar a cada uno lo suyo, lo que le corresponde para
poder cumplir la ley moral. Porque este derecho se funda en la ley moral, que
obliga a las demés personas a reconocerlo y acatarlo.

Tales son el derecho a la vida, a la propiedad, al trabajo, a la cultura y a
todo lo necesario para que la persona pueda dar cumplimijento a la ley moral y
encaminarse por su perfeccionamiento humano en orden a la consecucién de
su Bien divino. ’
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3. E1 Bien Comiun y la Sociedad

Para defender y hacer efectivo este derecho natural —actualmente expre-
sado en los llamados “Derechos Humanos”, inherentes a la persona— el hom-
bre es llevado, por una inclinacién natural, primeramente a la comunidad de
la Nacién —agrupacién en torno a un conjunto de valores permanentes— Yy,
finalmente y sobre todo, por su inteligencia y voluntad, a la constitucion de la
Sociedad Politica o el Estado, la Sociedad Natural mas perfecta.

El Estado se constituye, por una inclinacién natural de la persona humana
bajo la guia de la inteligencia y de la libertad, que la conduce a la unién con
las demas personas, familias y sociedades intermedias, para defender sus de-
rechos naturales y determinarlos y afianzarlos con el derecho positivo, y para
constituir el bien comin o conjunto de condiciones necesarias para su propio
desarrollo personal.

Para Maritain, con razén, la Sociedad Politica, en ultima instancia, estd al
servicio de la persona, precisamente porque su fin es constituir el bien comin,
que no es sino el bien de las personas o, en otros términos, todo aquello que las
personas y las sociedades intermedias y la familia necesitan para poder desa-
rrollarse y perfeccionar sus propios bienes.

Maritain distingue en el hombre entre persona e individuo. Como individuo,
el hombre se encuentra subordinado a la sociedad y al bien comin, pero como
persona estd por encima de la sociedad y el bien comun, que han de someterse
y servir a su propio bien personal.

Esta distincidén ha sido muy discutida y parece realmente inadmisible. Por-
que el hombre forma parte de la sociedad y se subordina al bien comun pre-
cisamente como persong ¥y no meramente como individuo. S6lo la persona es
capaz de constituir la sociedad como tal.

Mas bien, la distincién hay que buscarla entre la persona como persona o0
totalidad especificamente espiritual, ordenada a su fin divino trascendente, y la
persona como miembro de la sociedad.

Bajo el primer aspecto, vale la afirmaciéon de Maritain: la persona no se
subordina a la sociedad, sino inversamente, la sociedad se subordina y debe se-
guir a la persona.

Pero la misma persona —no sb6lo como individuo, que dice Maritain— se
subordina al bien comiin en cuanto miembro de la Sociedad Politica. Bajo
este aspecto, el bien comtn y la sociedad estan por encima de la persona y
ésta ha de subordinarse a la misma, como miembro o parte de un todo.

En otros términos, la misma persona, como persona o totalidad espiritual
independiente, en todo lo referente a su ultimo fin y al orden moral humano,
no se subordina a la sociedad y al bien comun, sino viceversa; pero como miem-
bro de la sociedad ha de contribuir a la constitucién del bien comun y de la
misma sociedad y, para eso, ha de someterse a sus exigencias.
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Cuando la sociedad pretende someter enteramente a la persona, aun en lo
que hace a su ultimo Fin divino, es decir, cuando se coloca ella en lugar de
Dios como 1ltimo fin del hombre, se extralimita, pues su fin, el bien comun,
es el bien de las personas y servir a los derechos de la misma y no quitarlos
para, someterla,

En cambio, el sometimiento de la persona a la sociedad como miembro de
la misma se refiere a aspectos secundarios tan s6lo de la persona, que sirve
a la sociedad unicamente para constituir el bien comun, el bien que cabalmente
se logra y constituye con el conjunto de bienes ofrecidos a la persona; o, bre-
vemente, para la constitucién de la sociedad al servicio de la persona.

La polémica de Maritain y de De Conninck y, entre nosotros, Meinvielle,
afirmando el primero la primacia de la persona sobre el bien comun y la so-
ciedad politica, y los segundos la primacia del bien comin y de la sociedad so-
bre la persona, puede resolverse diciendo que aquél y éstos tienen razdén, con-
siderando a la persona bajo dos aspectos diversos: Maritain, a la persona como
totalidad espiritual independiente ordenada sdlo a Dios como su Fin divino, e
independiente por eso, de todo otro fin; De Conninck y Meinvielle, como miem-
bro de la sociedad y, como tal, ordenada y sometida al bien comun de la misma,
como parte suya. Maritain mira a la persona como ordenada a Dios; De Conninck
y Meinvielle a la persona como miembro y parte de la sociedad, ordenada a l1a
constitucién del bien comtin para su propio bien personal.

Con la salvedad y la distincién sefialada, se ve que en un orden absoluto,
la persona como tal u ordenada al fin Gltimo divino con los derechos naturales
consiguientes, constituye el fin del bien comtin y de la sociedad; y, como dice
Maritain, la persona estd por encima de la sociedad y es independiente de ella
e independiente de todo lo que no es Dios; y la sociedad se constituye para
servir a la persona humana con el bien comun.

Todo lo cual equivale a decir que la persona con sus derechos humanos
-—derechos naturales determinados por el derecho positivo— estd en el apice
del orden jerargquico humano. Por encima de ella sélo estd Dios y lo que El
impone. Como tal, s6lo se somete a Dios como a su @ltimo Fin o supremo Bien;
precisamente en este sometimiento se funda su grandeza y sus derechos, que la
hacen independiente de toda otra persona o sociedad, si no es bajo el mandato
de la moral, es decir, del mismo Dios.

El sometimiento al bien comun de la sociedad sélo atafie a un aspecto de
la libertad y de ciertos derechos secundarios de la persona; pero en modo algu-
no toca a los derechos esenciales de la misma, con los que puede y debe orde-
narse a Dios, como su Bien supremo.

Haber puesto de relieve este valor de la persona y de sus derechos frente
a todo lo que no es Dios, ¥y haberla colocado en la cima de todo el orden huma-
no creado, es el mérito de J. Maritain.

Ocravio N, DEerist
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LA DISTINCION DE ESENCIA Y EXISTENCIA EN D. MERCIER

Una de las distinciones mas importantes que se han efectuado en el terreno
de la metafisica es, indudablemente, la distincién entre la esencia y la exis-
tencia. El Cardenal Mercier, la reafirma y fundamenta con suma claridad y
minuciosidad a lo largo de toda su obra.

La metafisica, segin Mercier, es una ciencia que se acerca a las cosas ma-
teriales y las despoja de su envoltura sensible, para llegar a aquello que so6lo
el pensamiento puede alcanzar, y sin lo cual 1a cosa como tal desaparece. Tiene
como objeto principal la sustancia de los seres de la naturaleza, la cual otorga
validez ontolégica a todas las cosas.

El metafisico parte de las cosas brindadas en la experiencia y por sucesivos
pasos abstractivos, llega a aquello que hace que la cosa sea lo que es, el ser
subsistente o substancial, es decir que “...sobre un mismo fondo persistente,
vemos aparecer y desaparecer sucesivametne realidades accesorias o modalida-
des; el primer fondo persistente al que pueden superponerse realidades ulterio-
res es la primera sustancia, en el sentido ontolégico del vocablo” 2, esto es, la
sustancia primera que penetra en la ultima profundidad del ser y es la razén
especulativa de todo lo que es.

Anglizando el ser subsistente o sustancia, Mercier encuentra en ella dos
componentes: uno quiditativo, que indica lo que la cosa es, llamado esencia; ¥
uno complementario, llamado existencia, que la actualiza. Ellos designan enton-
ces “... elementos constitutivos de este téde ti...” 3, los cuales estan implicados
en el ens.

El ente presenta de esta manera, una doble estructura que se conjuga cons-
tituyendo la cosa misma; una de ellas se denomina esencia, y es lo que hace
que la cosa sea 1o que es, y la otra resulta la existencia, la cual permite que la
cosa esté presente en la naturaleza.

La existencia

El término existencia, seglin Mercler, admite como antecedentes al {6 einai
griego y al esse latino (aunque en sentido estricto el esse no se identifica con
la existencia, por cuanto esta twltima indica el surgimiento de un ser a partir
de sus causas, en tanto que el esse no se restringe al plano de lo contingente,
no estad sujeto al devenir).

La existencia es lo que hace presente a la cosa, constituyendo su facticidad.
Cuando la esencia recibe la existencia, resulta expuesta en la naturaleza a
nuestra captacién sensorial, como un ente individual y concreto.

La esencia, munida de su existencia, designa entonces el ente percibido y
en éste, se brinda la relacion entre ambas. La esencia es 10 indeterminado, pero
la exiztencia disminuye tal indeterminacién, la recorta, “...lena su capacidad,

1 La expresién “ser subsistente”, utilizada por Mercier, no se refiere al ipsum esse
subsistens de Santo Tomas, sino a la sustancia individual que subsiste en la realidad natural.

2 Mercrr, J.D., Ontologic o Metafiica General, ed, Nueva Biblioteca Filoséfica,
Madrid, 1935, trad. F. Gallach Parés, 72 edic., T. L., p. 23.

3 Ibidem, p. 30.
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le aflade el complemento que le falta”4. Esa carencia de la esencia resulta col-
mada por su actualidad; por ello, 1a existencia es la actualizacién de una esencia
y, al actualizarla, contribuye a su perfeccionamiento.

Aqui se puede apreclar la relacién de la existencia con la nocién de acto
o actualidad, dado que la esencia posible (nocién que trataremos luego), resulta
actualizada por la existencia, lo cual significa que la existencia es el principio
determinado (formal) de la esencia; al mismo tiempo, adquirimos la nocién
de lo posible (la esencia posible), en relacién con lo que ya estd en acto, esto
es, una esencla con su existencia: el ens.

La esencia

Mercier subraya que la nocién de esencia. resulta una de las mas impor-
tantes en el ambito de la metafisica debido a que, gracias a ella, la cosa es lo
que es; a la vez resulta lo primariamente aprehendido por la inteligencia.

El ser esencial puede presentarse diversificado, segin el punto de vista en
que se coloque el filésofo. Considerado en cuanto existente, se llama ser actual;
abstraceién hecha de la existencia, se denomina ser real. Por su parte, el ser
real se distingue del ser posible por medio de dos actos del intelecto, dado que
al primero le corresponde un acto de precision mental, en el cual la inteligencla
no incluye la existencia; mientras que al segundo le corresponde un acto de
exclusion, por el cual la inteligencia excluye de su concepto a la existencia, y
el ser entonces se presenta como puramente posible.

Esta distincién, aclara Mercier, no es ociosa ni vana sutileza, dado que ella
nos va a permitir una referencia al ser divino, el cual “...puede ser considerado,
por abstraccion, como esencia, pero no puede, sin error, ser considerado como
esencia puramente posible” 5. Dios es esencia, pero su nocién no incluye la
existencia, dado que en El, por ser acto puro, no hay posibilidad. Dios es un
ser perfecto, y no hay en El potencia alguna, ni posibilidad de recibir nuevas
perfecciones.

Por otra parte, la esencia no puede ser eliminada de la cosa, porque si ello
sucediese la cosa desapareceria; en tal sentido, la esencia revela y manifiesta
la realidad, constituyendo primordialmente a la cosa, al hacer que ella sea lo
que es; al mismo tiempo, resulta la caracteristica primordial de una cosa, aquélla
que la diferencia de todas las demas; y por ultimo, la fuente de todas las per-
fecciones que la cosa, gracias a ella, puede recibir. En definitiva, el substratum
irremplazable sobre el cual se despliegan todos los accidentes y modalidades
complementarias.

La esencia es una perfeccién, la primera y mdas importante; a partir de
ella se manifiestan las demas perfecciones, dado que “...siendo el primer fun-
damento de la realidad de un ser, se entendera que todas las perfecciones que
un ente pueda poseer o adquirir habran de ser solamente manifestacion o el
complemento de su perfeccion esencial, lo cual significa que la esencia es el
primitivo origen de todo cuanto de perfecciéon es en una cosa”6 Ella recibe su
perfeccién completa al existir y por ello decimos que la esencia se acaba (en
el setido de perfeccionamiento) cuando es actual, es decir, cuando se brinda.
en la realidad compuesta con su existencia.

4 MERCIER, ]. D., Ontologia, 32 edic.,, p. 34 6 T* edic. T. I, p. 31.
5 Mercier, J. D., Ontologia, op. cit., p. 33, 32 edic.

6 MEercier, J. D., Ldgica, La Espafia Moderna, Madtid, trad. D. F. Lombardia y San-
che,z, 3 edic., 1902, p. 105.
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Como ya lo mencionaramds anteriormente, la esencia puede considerarse
desde diferentes puntos de vista, recibiendo por tal motivo distintos nombres;
asi, la denominamos naturaleza, en cuanto principio de actividad; esencia, en
cuanto principio constitutivo de la cosa, y en cuanto primer sujeto, se la conoce
con el término de sustancia. Estas distinciones corresponden a puntos de vista,
como lo aclara Mercier, al aseverar que, légicamente considerados, los términos
sustancia y esencia no son equivalentes. La esencia expresa, en este sentido, no
e! individuo (sustancia), sino las notas inteligibles y constitutivas del mismo.

Una. nueva consideracién de la esencia nos la presenta como abstracta o
concreta; la primera es la esencia indeterminada, la quididad obtenida por el
pensamiento abstractivo; la segunda, se refiere a la cosa concreta con sus de-
terminaciones existenciales; pero ésta es simplemente una distincion de razém.

No concluimos con ello el analisis de la esencla de las sustancias de la
naturaleza, sino que profundizando atn mas, enconframos una dualidad en su
seno, dada por la presencia de dos principios: “...uno determinante, morfé o
eidos, la forma; otro determinable, ulé, la materia” 7. Ambos son principios
constitutivos de la cosa, pero goza de primacia la forma. Ella es el principio
activo que determina el ser; por eso la esencia también resulta llamada eidos
o morfé. La forma hace que la materia abandone su indiferencia y se especi-
figue en un compuesto de la naturaleza.

Ahora bien, la forma determina la materia y con ello, su funcién muestra
un paralelismo con la existencia (la cual determina la esencia), pero esto no
implica ninguna identidad entre ellas. La forma no es la existencia, sino un
principio de la misma, en el sentido de que proporciona un sujeto inmediato al
acto de la existencia, esto es, un compuesto listo para recibir su tltima perfeccion.

La esencia es algo indeterminado, la cual deja de serlo en el momento de
recibir la existencia para constituirse en un ser perfecto. Asi, mientras la exis-
tencia es la esencia en acto, la. esencia puede presentarse en diversos estados,
sea como posible (susceptible de actualizacién), sea como real (la cual es, sin
necesidad de la existencia, y ello conviene sélo a Dios), sea como actual (la
esencia con la existencia).

La esencia posible

Uno de los aspectos de la esencia, que ha merecido especial atencién por
parte de Mercier, es el de la esencia posible.

En tanto posible, la esencia no posee aln existencia, diferenciandose asi de
la esencia actual; pero puede recibirla, estableciéndose entonces como ser actual,
y, por ello mismo, se distingue también del ser de razén, el cual no posee exis-
tencia, ni puede obtenerla.

El ser posible es aquel que, tal como lo indica su nombre, tiene posibilidad
de recibir la existencia, pero para ello deben concurrir dos condiciones: una
intrinseca, la ausencia de contradicciones, y otra extrinseca, la presencia de una
causa eficiente que produzca el ser esencial. Dadas estas dos condiciones el ser
es posible, 0 sea, puede recibir la existencia,

La posibilidad extrinseca primera, creadora de todos los seres es Dios como
Acto Puro. Por ello, el acto prima sobre la potencia, dado que la pura poten-
cialidad no puede producirse a si mismo y necesita de un ser en acto para ac-
tualizarse.

7 Mercier, Ontologia, op. cit., p. 36, 3?* edic., 6 p. 39, 72 edic.
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A su vez, la posibilidad intrinseca, encuentra su fundamento en lo real; si
algo existe, ello quiere decir que sus notas constitutivas no resultan contra-
dictorias, o sea, son posibles intrinsecamente.

La posibilidad intrinseca se admite como cierta, porque existe una cosa
actual, lo cual significa que algo la puso en la existencia (posibilidad extrinseca)
vy ademés, que sus elementos componentes son compatibles (posibilidad intrin-
seca); asi confluyen las dos condiciones que permiten la realizacién de algo
actual.

Otro fundamento poderoso de la posibilidad intrinseca surge del andlisis
de su relacién con 1o actual. Ello nos muestra su independencia con respecto a
lo existente, dado que podemos suponer la desaparicién de todo lo que existe,
aun de nosofros mismos, sin que ello implique que los mundos dejen de ser po-
sibles. Ademas, lo existente se opone a lo posible: lo primero es contingente,
particular y variable; mientras que lo segundo es inmutable, universal e intem-
poral, no pudiendo tampoco fijarsele un nimero. De todo lo cual resulta que
el ser posible nada tiene que ver con el ser de las cosas actuales, y posee, por
lo tanto, una identidad propia.

Asimismo, las cosas posibles se toman como ejemplo de lo que deberian ser
las cosas existentes, de lo cual se deduce una mayor perfeccién en las cosas
posibles.

El elemento primordial de ellas es su necesidad, no absoluta, sino su nece-
sidad condicional de relaciones. Ello significa que lo posible es tal, porque obser-
vando las cosas de la naturaleza, se ha encontrado en ellas la necesidad de una
relacidon entre sus elementos constitutivos, lo cual surge de su existencia y a
partir de ahi se deduce que la cosa es posible.

La existencia no admite mas adjetivos o sindnimos, pues ella indica sim-
plemente la facticidad de la cosa, su ultimo acto. La esencia, por su parte,
se somete a un desglose analitico que parte de la esencia actual y la divide en
dos vertientes fundamentales: la quididad, que hace abstraccion de la exis-
tencia, y la posibilidad, que excluye la existencia.

Resumiendo ahora los conceptos fundamentales expuestos por Mercier, adver-
timos que el punto de partida es el ens, captado sensiblemente, aunque en pasos
posteriores la inteligencia va penetrando en su envoltura sensible e incursio-
nando en las profundidades del mismo. Alli encuentra un fondo permanente,
sustento de todos los accidentes y cualidades llamado sustancia.

Por su parte, la sustancia conjuga dos elementos constitutivos: la esencia,
que hace que la cosa sea lo que es, ¥y la existencia, que permite la facticidad, la
realidad efectiva de la cosa.

La. existencia sobreviene a la esencia y la perfecciona, mientras que esta
ultima es la condicién indispensable para que la cosa pueda realizarse; por
ello, la esencia como tal puede presentarse en dos estados: ya sea como esencia
posible, cuando aiin no posee la existencia, ya sea como esencia real, la cual
no necesita referirse a la existencia, dado que es la misma esencia divina. Y
finalmente, en su tercer estado, la esencia se une con la existencia, para forjar
la esencia actual, es decir, el ente actualmente existente.

VRGINIA GORR
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JOSEF PIEPER, Filosofia Medieval y Mundo Moderno, Editorial Rialp Madrid,
1979, 405 pp.

Pieper es uno de los filésofos contemporaneos que mejor conoce el pensa-
miento de Santo Tomas. A la luz de la doctrina de Aquinate ha esclarecido con
hondura y precisién no pocos temas de la filosofia.

E]l presente libro akorda dos temas intimamente conexos, que dan lugar
a sus dos Partes. La Primera Parte ofrece una vision de la Filosofia Medieval.
No lo hace propiamente como historiador, sino como filésofo. De aqui que tome
los autores més significativos —con los temas que ellos encarnan— para pene-
trar y desarrollar el pensamiento en aquello qu: aporte una verdadera contri-
bucién a la filosofia y a la cultura de Occidente. Asi se refiere a Boecio como
traductor de los textos de Platén y Aristoteles; 'y a San Anselmo con un
prolijo andlisis del célebre “argumento ontoldgico”, en si mismo y confrontado
con el pensamiento de Descartes —con cuyo argumento ontolégico se sefialan
las diferencias— de Kant, Hegel y Barth, y estudiado criticamente sobre todo
a la luz de la certera distincion de Santo Toméas de que la existencia de Dios
es “per se nota quoad se” pero “non per se nota quoad nos”.

El libro sefiala las contribuciones de Pedro Abelardo, de San Bernardo, ¥
se refiere al cmpirismo de Juan de Salisbury, y pone de relieve el significado
de Hugo de San Victor y Pedro Lombardo con su célebre “Comentario a las
Sentencias”, verdadero texto filos6fico-teologico que nutrié la mente del me-
dioevo, sin excluir a Santo Tomas, quien lo comenté.

La cosmovision platénico-agustiniana y luego la introduccién de Aristételes
en la Filosofia medieval, con las polémicas consiguientes, merecen especial
atencion del autor.

Alberto Magno, el maestro del Aquinate, es estudiado como “el primer
aristotélico”, y como cultor de las ciencias naturales de su época. En este mo-
mento hace su entrada en la Edad Media Santo Tomas de Aquino; quien se
propone conciliar la Creacién con la Encarnacién, la Razén y la Fe, y quien uti-
liza, a Aristételes, pero transforméndolo de acuerdo a la verdad objetiva, ¥
oponiéndose a la interpretacion averroista latina del mismo.

A propésito de la condenacién de ciertas sentencias de Santo Tomas por
el bispo Tempier, que luego fueron liberadas por Roma ,Pieper hace unas refle-
xion:s muy oportunas sobre el sentido y el derecho de la Iglesia a condenar pro-
posiciones contrarias al dogma —que no era el caso de Santo Tomas— frente
a una critica ligera de ciertas actitudes modernas, que no tienen en cuenta
el significado de la Verdad revelada,
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El autor se ocupa también de Duns Scoto ¥y de su “voluntarismo”, y sefiala a
Guillermo de Ockham, como padre del nominalismo empirista medieval, “con
la separacion de la fe y la razén” —“la doble verdad”’— y como “el paso hacla
afuera de la Edad Media”.

Al final de esta Primera Parte, Pieper trata de ver cial es el sentido de
la. Filosofia medieval para un filésofo actual Afirma que no se trata de una
repeticion escolar, sino de una asimilacién y fidelidad a los principios perennes,
centrados en la verdad, y adecuados para dar una respuesta propia a los pro-
blemas de nuestro tiempo.

La Segunda Parte estd dedicada exclusivamente a Santo Tomés. Subraya
la fidelidad a la verdad y a la vez la originalidad del Doctor Angélico. El Aqui-
nate supo unir la fe con el aristotelismo, transformado y purificado de sus
errores. Santo Tomas no se hace aristételico, sino que incorpora lo valido del
aristotelismo a una concepeion originjal, y ajustada a la verdad. Se trtata de
un aristotelismo “ahistérico”, que ha dado vigencia al aristotelismo precisa-
mente en lo que tiene de valido y verdadero, y que sin Tomas hubiese estado
“mudo”.

Nuestro autor hace un estudio minucioso de la Universidad, como creacion
original de la Edad Media y de la Iglesia ¥ como un drgano de la Cristiandad,
bien que no incorporada a la jerarquia eclesidstica, con un influjo decisivo de
sus “magistri” en toda la vida ciudadana de entonces.

A través del analisis de la vida y de las obras del Santo Doctor, lo que
intenta y logra Pieper es poter de relieve el espiritu de su Filosofia, lo perenne-
mente vigente de su pensamiento, ajustado siempre a la verdad natural y sobre-
natural, y la sintesis armoniosa de fe y razon, de filosofia y teologia. Si bien
Santo Toméas no se propuso ser original y no le interesaba serlo, lo fue sin
embargo como todos los “clasicos”, buscando unicamente develar la verdad en
todo su ambito natural y sobrenatural y logrando asi un magnifico y organico
cuerpo de doctrina, estructurado todo él sobre el ser trascendente, muy suyo y
original. Por eso, la sintesis elakorada por Santo Tomas estd toda ella articu-
lada ¥ nutrida por el ser o verdad trascendente en todo su ambito, que no
cesa de expresarla en todas sus partes y formularla por sus principios, siempre
iluminados desde ese ser trascendente, Por eso, esa sintesis es siempre actual
—“perenne”— y por su misma indole abierta a todos los nuevos y diferentes
aportes de la verdad del pensamiento actual. Cualquier verdad nuevamente des-
cubierta encuentra en la sintesis tomista un lugar adecuado, precisamente por-
que esta constitulda como aprehension rigurosa del ser o verdad trascendente y
de sus exigencias ontologicas.

Tal es el rico contenido de este nuevo libro de Pieper: mas filoséfico que
histérico, mas meditacién honda y clara que exposicion simple del pensamiento
medieval, y principalm:nte del tomista, en lo que €l tiene y conserva de medu-
loso y perenne. Obra realizada por un filésofo, quien por ser tomista, es emi-
nentemente actual como su Maestro.

La obra ha sido traducida con fidelidad por Ramoén Cercds y editada por
Rialp en su hermosa coleccion “Naturaleza e Historia”.

Octavio N. DEerist
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JOSE ALSINA -Tucidides: Historia, Etica y Politica, Rialp, Madrid, 1981, 359 pp.

En repetidas ocasiones se ha considerado a Tucidides como el mas grande
historiador d: la Antigiiedad, por su capacidad critica, por su aguda observa-
cién y diagnosis de los hechos. Pero no son estos elementos los que le merecen
tan honoroble titulo, sino el hecho de haber escrito una historia destinada a
durar para siempre. Creo que este es el empefio del profesor Alsina en el pre-
sente libro: demostrar la vigencia de Tucidides, especialmente en el siglo XIX,
en el que se comenzaron a realizar innumerables estudios acerca de la “cues-
tion Tucididea”, que se prolongarin durante el siglo XX,

Tucidides era por vocacién un historiador, pero no se quedé en la cascara
de los acontecimientos, sino que traté de buscar las causas verdaderas y mas
profundas de los mismos, respondiendo asi a la aspiracién metafisica que ca-
racterizé a los griegos. Esto se pone de manifiesto concretamente en su obra:
“Historia de la guerra del Peloponeso”, en donde realiza un interesante anélisis
de las leyes que rigen al siempre inquietante problema del poder. El mismo
Tucicides fue contemporaneo y victima -—podriamos decir— de lo que historio.
Fue un hombre de su tiempo, comulgaba con la cultura de su época (pleno
humanista, ateniense del siglo de Periclzs) y utilizé todos los elementos que ella
le ofrecia: postulados hipocraticos aplicados al cuerpo social la tesis sofista,
segun la cual es ley natural que “el débil sea dominado por el mas fuerte”; el
analisis mas profundo de los resortes psicolégicos que mueven a los hombres
¥ a los Estados— posible aplicacion del postulado “conécete a ti mismo” de
Sdcrates.

Tucidides nos presenta también un nuevo enfoque del hecho de la guerra,
no interesandole ésta en si, sino sus causas reales y sus consecuencias morales.
La guerra es un hecho politico, que pone de manifiesto algunos elementos fun-
damentales de toda sociedad: el fenémeno del poder en si mismo, la ambicion
politica, los intereses de los Estados que chocan entre si, etc.

Segun el profesor Alsina, Tucidides ha sabido realizar una creacion original:
plante6é la historia como una serie de hechos cuyos mdviles son esencialmente
politicos, y por ésto afirmara que Occidente debe a Tucidides el contar con una
historia politica. Con respecto a esto, el profesor plantea dos de los tantos inte-
rrogantes que componen la llamada “cuestion Tucididea”: Tucidides, ¢es esen-
cialmente un historiador o un tedrico de la politica? y ¢cualss eran sus ideas
politicas concretas?

‘Con respecto al primer interrogante, que queda planteado pero, a mi juilcio,
sin respuesta, me pregunto: ¢la verdadera historia no lleva guardada en sus
entrafias una posturs politica? Vienen muy al caso las palabras del historiador
argentino Julio Irasusta, recientemente fallecido, “la historia propiamente dicha
no se concibe sin un criterio politico, y la buena politica no se concibe sin el
conocimiento de la historia”.

Con respecto al segundo interrogante, Alsina afirma que evidentemente
Ticidides estaba imbuido de las ideas sofisticas, pero esto no basta para afirmar
que fuera solidario con ellas. Los “Discursos” que pone en boca de los principales
politicos de su tiempo y que son quizas la piedra de toque de su historia, poseen
a juicio de Alsina, un innegable elemento objetivo, pero también se debe aceptar
una fuerte dosis de aportacién personal por parte del historiador. El autor
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rechaza asi el postulado positivista, segiin el cual la historia excluye cualquier
elemento de subjetividad y por lo tanto es un simple “constatador de hechos”,
afirmando que los discursos de Tucidides son una verdadera “recreacién”, utili-
zando un lenguaje de caracter histoérico.

Y siguen apareciendo interrogantes: ¢es la historia de Tucidides una his-
toria tragica, al estilo Sofocles? Podemos decir que, si bien aparece el factor
tragico, el azar esta utilizado para llegar a una mas certera comprensién de los
hechos. Nuevamente se nos presenta Tucidides como un hombre de su tiempo,
que no desecha sin emkargo la fradicién de su patria.

Luego de esta parte del libro, que su autor ha llamado “aproximaciéon a
Tucidides”, se desarrolla aguello que podriamos decir, es el meollo de esta obra
¥y ocupa la mayor parte de sus capitulos: {(Como entender el contenido de Tu-
cidides hoy? La tesis de Alsina es la siguiente: “Cada generacién debe replan-
tearse el valor de los clasicos e interpretarlos bajo el prisma de hic et nunc y
es asi como plantea y critica distintas posturas: la de aquellos que han querido
ver en Tucidides un historiador positivista, la de los otros para quienes la his-
toria es un “eterno retorno”, un fenémeno de repticion.

Alsina niega estos dos postulados, reconociendo sin embargo a la historia
como magistra vitae y que, por lo tanto, sin postular que la esencia del acon-
tecer histérico sea el ciclo, deben aceptarse las analogias que ciertos hechos
histéricos presentan entre si, sin caer en anacronismos. Y afirmara asi muy
acertadament: y en consonancia con lo antferior, que es muy sintomatico que
de un tiempo a esta parte aparezcan trabajos sobre Tucidides, cuyo deno-
minador comun es considerarlo como un espiritu que ha dejado una pro-
funda huella en la obra que nos dejo. Nuevamente el autor vuelve a atacar la
pretession positivista de convertir a la historia en una ciencia exacta de las
cosas del espiritu, colocdndose a mi juicio, en una postura histérica que po-
driamos llamar “potable”, ya que reconoce con Marrov que “la historia es inse-
parable del historiador”, al mismo tiempo que ataca a aquellos que por reac-
cidon al postivismo fueron tan lejos, que negaron a Tucidides toda fidelidad a
los hechos objetivos; es decir, creo que no cae en un historicismo agnésitco,
sino que toma los elementos acertados de esta escuela historiografica,

Alsina encuentra la razon de la vigencia y “modernidad de Tucicides” en
que, partiendo de lo puramente individual y concreto, ha sabido elevarse a la
expresion de lo universal que 1os hechos encierran, conjugando sabiamente la
mayor objetividad con la mayor intervencion pzrsonal. Yo diria aun mas: Tu-
cidides perdura porque fue algo mas que un historiador, fue un verdadero
filésofo de la historia, siendo ante todo un “realista a ultranza”, como dice el
autcer, porque ha procurado ver la realidad humiana en toda su desnudez, y la
realidad humana en su esencia es la misma en todas las épocas.

Por esto encontrmos en Tucidides ideas “modernas” como las de progreso,
inversi6n de valores, la tesis sobre el “demonismo del poder”, es decir, la subor-
dinacién de la ética y la religién a la politica, cuya paternidad se atribuye a
Magquiavelo, pero que ya aparece en Tucidides y en la literatura griega; su ana-
lisis “sobre una revolucion” (concretamente la de los 400), que es un modelc
de modernidad aplicable a todas las revoluciones.

Para concluir su trabajo, el auter presenta un capitulo donde deja hablar
a Tucidides a través de la transcripcién teatral de ciertos trozos de su obra,
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donde aparecen los temas que mas le preocuparon: la guerra, la ética y la po-
litica. Ademaés de esta pequefia antologia tucididea, Alsina ofrece una seleccion
de pasajes significativos dentro de la bibliografia mas importante acerca de
este historiador, transcriblendo los textos principales sobre cada uno de los
temas de la anterior antologia.

Se destacan sobre todo criticos alemanes como Vost, Ritter e ingleses como
Finley, Mc Gregor, etc.

Para finalizar, la obra przsenta dos apéndices. En el primero Alsina aclara
que la finalidad de su trabajo fue solamente esbozar la historia de la cuestion
tucididea, que presenta puntos que no se han resuelto todavia. En el segundo,
ofrece al lector una akundante seleccion de la bibliografiag tucididea en el
siglo XV,

Es un libro conveniente para aquellos que se interesan por el legado de
los clasicos, en los cuales se halla nuestra raiz histérica y cultural. El autor
quiere ser objetivo, presentando las distintas posturas acerca de las cuestiones
que plantea la lectura de Tucidides, en boca de sus mismos exponentes, dejando
en mucnos casos abierta la respuesta al lector.

SiLvana Myrian Rizzo

CORNELIO FABRO, El Viraje Antropologico de Karl Rahner, CIAFIC, Buenos Ai-
res, 1981,

El mero hecho de que C. Fabro se haya ocupado de este tema constituye una
muestra de su importancia. Estz pequefio volumen (264 pags.) recoge el tema
de una Comunicacién al VII Congreso Tomista Internacional, y fue publicado
en italiano en 1974,

Precedido de un claro resumen, el estudio abarca las posiciones estricta-
mente filosoficas de K. Rahner, a la luz de las cuales la metafisica clasica habria
escondido y olvidado al hombre (Seinsverborgenheit-Seinsvergessenheit heideg-
gerianas), siendo necesaria por lo tanto uha nueva revolucion copernicana que
ponga a la subjetividad humana como fundamento del develarse del ser. La
metafisica, es reducida asi a antropologia existencial. El nudo de la cuestion es,
sefiala Fabro, la relacién ser-conocer a partir de la subjetividad humana.

Haberse cefliido s6lo a los aspectos filos6ficos explica la severidad de las cri-
ticas, ya que en el terreno de una creencia compartida Fabro pide que Rahner
intente mantener viva la Fe pese a que sus “preambula fidei” son mas bien
“obstantia fidei”.

Un meticuloso estudio de cada una de las dos ediciones alemanas de Espiritu
en el Mundo y El oyente de la Palabra lleva a Fabro a poner de manifiesto la
elaboracién de un inmanentismo. Su paradéjico punto de partida es una “con-
versio at phantasmata” que ha dejado de ser instrumento de verificacién del
conocimiento de lo singular material.

Citando la critica de Hegel a Kant por no llevar hasta el fondo su idealismo,
Fabro se la atribuye a Rahner a quisn califica de kantiano, aplicindole la critica
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«de Hegel: “(el sentido) que primero aparecia pasivo respecto del mundo y por
-eso dependiente de la experiencia, en realidad se revela como interior al intelecto
que es el Unico principio productivo de la experiencia misma” (p. 35). Al revés
de Santo Tomas, la posicién de Rahner quedaria expresada en la frase “Potentiae
specificantur (per actus) a subiecto”. ’

Bajo el titulo, tomado de Rahner “Las estructuras a priori de la sensibilidad”,
Fabro desarrolla conclusivamente un cotejo de textos de Rahner con el pensa-
miento kantiano, mostrando su semejanza y criticando las tesis del autor de
Espiritu en el Mundo como un materialismo gnoseolégico con antecedentes en
Avicebrén. “Esta concepcién del a priori de la sensibilidad —sefiala Fabro— es
la puerta de ingreso para la afirmacion fundamental de que ser ¥ conocer son
ung unidad originaria...” (p. 147).

El Vorgriff kantiano (Fabro subraya: pre-concepto) esla clave de béveda que
permite a Rahner cerrar el Ambito de la inmanencia, llegando a la “deduccion
trascendental” del esse.

iCoherente con lo anterior, la identificacién de abstractio y conversio ad phan-
tasmata corta los vinculos de la realidad extramental también a nivel sensitivo
«dejando en pie sélo la perspectiva horizontal de una Analytik des Menschen
negadora de toda trascendencia. Fakro cita Espiritu en el Mundo: “Esta supe-
Tacion de lo otro que es la sensibilidad, es el retorno del espiritu en si mismo,
podriamos llamarlo tomisticamente la libertad del espiritu” (p. 198).

El trascendentalismo kantiano es sélo una faz del pensamiento de Rahner
ya que, segin Fabro, su locus metaphysicus es Heidegger.

Es opinién de C. Fabro que las dos obras de Rahner estan entre las més
arduas de la produccién filosofica contemporanea. Duda gque haya habido en
Italla estudiosos suficientemente obstinados como para poder resistir su aspereza
y llegar a la substancia del problema.

Luis BALINA

JOSEF PIEPER, El descubrimiento de la realidad, Editorial Rialp, Madrid.

Bajo ese titulo Unico la editorial Rialp retine dos ensayos de J. Pieper: “La
realidad y el bien” y “La verdad de las cosas. Una investigacién sobre la An-
tropologia de la Alta Edad Media”. Creemos que ese encabezamiento estd am-
pliamente justificado dado el contenido de los dos articulos. Si el “nombre”
obedece a algo mas que a una “rotulacién convencional” nos sera posible al-
canzar una idea previa de la cosa a través de él. Asi, “descubrir” dice inme-
diatamente relacién a algo dado, algo que merece ser visto tal cual es. Para
alcanzarlo el hombre debe cesar en su actitud constructivo-organizadora y dis-
ponerse a alcanzar la transparencia de “lo cubierto” (aletheia). A la luz de esa
realidad es que el hombre realiza lo propiamente humano (practén). La filo-
sofia tomista que Plieper revive aqui estid signada por el respeto del ser parti-
cular y de su valor absoluto. La dignidad ontolégica de la substancia particular
reside en su capacidad de “ser por si”, y no necesariamente “en funcién de”
(ya sea de la sociedad, de la historia, etc.). Bn ese contexto adgquiere su ver-
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dadero santido el estudio del “actus humanus” como fuente Ultima del actuar
personal. El horizonte de la actividad humana es la realidad, el ser. Es por esa
apertura de la inteligencia al ser que Santo Tomaéas fundamenta la moral en
la aceptacién activa de la verdad de las cosas: es el “esse secundum rationem”
del Pseudo Dwyonisio.

La tesis del primer ensayo dice: “Todo deber ser se funda en el ser. La
realidad es el fundamento de lo ético, El bien es lo conforme con la realidad”.
Pieper nos introduce en la fundamentacion ontolégica de la Etica ‘“que se apo-
yvara en la otra de Santo Tomas de Aquino”. Dos son los supuestos de esa tarea:
“El entendimiento penetra hasta la esencia de las cosas” y “nuestro querer y
obrar estan determinados por el conocimiento”.

El desarrollo de la tesis abarca dos capitulos: En el primero el autor expone
la teoria tomista del conocimiento a través de la nocion de ‘“medida” como
concepto cntolégico: “El mundo del conocimiento estd preformado en el mundo
objetivo del ser”, A continuacion se tratan “La identidad de espiritu y realidad’™
y “Conocimiento y verdad”. En el segundo capitulo se establece la relacion
entre teoria realista del conocimiento y ética intelectualista. Inmediatamente
se analiza la estructura de la accién moral, para pasar luego al estudio del
dictamen d: la sindéresis. Los dos Ultimos apartados se refieren a la prudencia.
y a la “Objetividad como actitud ética”. Esta lucida exposicion culmina con un
“Resumen” y una breve conclusion: “Lo bueno lo determina la prudencia; pero
lo prudente lo determina la cosa misma”,

Pieper da por sentada la primacia tedrica del principio de identidad (p.
65 y 70), contrariamente a aquellos tomistas (Manser, Millin Puelles) que juz-
gan indispensable un primer juicio negativo que separe el ente del no ente
para poder afirmar la identidad del ente consigo mismo. Lamentamos ademas
la ausencia de un estudio sobre el libre albedrio.

El segundo ensayo pretende “poner de manifiesto la fuerza de irradiacién
que se contiene en la realidad encerrada en el principio de la verdad de todo
ente”, centrandose en “Toméas de Aquino, la cabeza representativa de la Meta-
fisica del ser en la Alta Edad Media”,

El capitulo primero recorre la historia del principio “omne ens est verum”
desde Pitagoras y Platon, pasando por el superficial Bacon para llegar a Des-
cartes (“cuya consabida falta de entronque con la tradicién no hay que olvidar
a pesar de los sefialados vinculos”), Hobbes, Spinoza, Leibniz y Kant. Este
altimo recite la influencia de Wolff (“En la verdad hay orden, en el suefio
desorden”) ¥y de Baumgarten (“Todo ente es real y no sofiado”). Kant, fundado
en estos ant:cedentes, dira que el principio de verdad de las cosas es tauto-
légico. En el capitulo segundo, Pieper determina el concepto de “verdad como
ordenacién a un entendimiento”, para concluir su analisis con “E! fundamento
teoldgico de la Metafisica de la verdad de las cozas”.

El capitulo tercero desarrolla la armonizaciéon entre el concepto teolGgico
de verdad y el antropoldgico: “La verdad de las cosas afirma el conocimiexnto
de las cosas por Dios y su cognoscibilidad por el hombre”. El capitulo cuarto
estudia el principio de la verdad de las cosas en la tradicion, mientras que el
ultimo capitulo trata esclarecedoramente de la apertura del alma humana al
mundo (inteligencia Como “facultad incorporativa”).

JuaN A, LEVERMANN
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