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TRASCENDENCIA SOCIAL DE LA VERDAD

1. La verdad ontoidgica no es mds que el ser ajustado a las exigen-
cias de la inteligencia. En Dios el Ser no sélo se adecua perfectamente sino
que hasta se identifica enteramente con su Entender. Por eso, Dios es la
Verdad substancial o infinita, que esencialmente excluye todo error y false-
dad. Fuera de Dios, el ser sale de la nada como participacién del Ser divino y,
por eso mismo, con la impronta de su Inteligencia: como verdadero. El ser,
en la medida en que es, recibe del Ser o Inteligencia divina y, por eso, en
esa misma medida es también verdadero o inteligible. La verdad no le so-
breviene por accidente al ser, lo penetra e impregna enteramente, como que
estd tdentificada con él. El ser o verdad finita no es Dios, pero no es sino
por y en la medida de su participacion del Ser o Verdad o Inteligencia di-
vina, no es sino porque ab aeterno estaba en Dios, identificada de una ma-
nera eminente con el Ser o Verdad divina, es decir, sin formalidad finita cons-
titutiva, que la coloca fuera y distinta de Dios. Por eso, impregnado total-
mente con el perfume del Ser y Verdad de Dios, el ser o verdad finita estd
esencialmente referido a Dios como a su Causa primera, y va diciendo a
toda inteligencia que quiere escucharlo que él ha salido de la nada, que
no perdura en el ser ni se desarrolla y acrecienta ontolégicamente con su
actividad, sino por la accién creadora, conservadora y premovente y con-
currente del Ser e Inteligencia divina.

2. De aqui que, a través del ser del mundo y del propio ser —que es
finita y contingentemente o sin razon de ser en si— la inteligencia hume-
na llega al Ser de Dios, como a su Razén de ser o Causa definitiva. Y, a
través de la verdad o inteligibilidad participada de las cosas, llega a la Ver-
dad divina como a Verdad en si, Fuente imparticipada de toda otra verdad.

La verdad del ser finito es portadora del mensaje de la Verdad divina
y, por eso, escuchando su voz, la inteligencia humana llega basta la apre-
hensién de Aguélla. Con lo cual, la verdad o inteligibilidad dei ser finito
sé¢ de-vela en toda su significacidon ontoldgica: el ser finito es lo que es, tal
esencia, por su participacién o. conformacién con la Verdad infinita.
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Desde entonces la verdad del ser finito adquiere sentido formal de un
mensaje de la Verdad divina y llega « nuestra inteligencia para iluminarla
con su destello de la Verdad de Dios. El ser peneira e ilumina nuestra in-
teligencia no sélo con su verdad propia, stno con la Luz divina, de la que
aquélla es portadora y reflejo participado.

La verdad 16gica de la inteligencia humuana estd conmensurada, pues,
inmediatamente por la verdad ontologica del ser finito circundante y pro-
pto y, en definitiva, por la Verdad ontoidgica del Ser diino, por la cual
es aquella otra verdad finita inmediata y por la cual ésta logra, al final, su
total y formal significacién de reflejo y participacion de la Verdad de Dio§.
Por eso, toda verdad o es Dios o de Dios; tiene siempre algo de divino, por-
que o es ¢lla el mismo Dios o participa de Dios, o es la misma Verdad onto-
légica a se, divina, o es la verdad finita, participada: ya de las cosas mis-
mas, ya de nuestra inteligencia objetivamente determiinada o medida por la
luz de la verdad del ser de las cosas y, ¢ través de éstas —como destello
suyo— por la luz de la Verdad divina.

En el orden real de la Verdad divina —en que la Verdad ontoldgica
o real y logica o de la inteligencia se identifican como Ser y Pensar— pro-
cede, por participacion creadora y ajustdndose a ella a su medida, la verdad
ontolégica finita de las cosas; y de la verdad de las cosas procede la verdad
[8gica finita de la inteligencia humana, determinada o medida no sélo por
la verdad ontoldgica inmediata finita, sino, a través de ésta, por la misma
Verdad ontoldgica infinita.

Nuesira inteligencia no es portadora de verdad sino en la medida de
la determinacién y retlejo en ella -—inmediata o mediatamente por el mi-
nisterio de la verdad creada— de la Verdad divina. Omnis veritas a Spi-
ritu Sancto est, dice Santo Tomds. De la Verdad divina participan onto-
légicamente las cosus y participa l6gicamente, de un modo consciente, nues-
tra inteligencia. A ¢dsta, como a un taberndculo vivo, llega y penetra la
verdad creada e increada, pero siempre con y como impronta divina.

3. De ahi el acatamiento o sometimiento que la inteligencia y el
hompre rodo, a través de ésta, deba a la verdad. No obedecer o aceptar la
‘verdad es una rebelién inmediata o mediata contra Dios; es una oposicién
al ser o bien y, en definitiva, al Ser o Bien; es una opcion poyr la nade y
por el mal. El error es, por eso, el mal o privgcion del bien de la inteligen-
cia, aun en el caso en que ella lo cometa sin culpa o libertad de la voluntad.

Pero cuando tal rebelién contra el ser o verdad proviene de la inte-
ligencia movida por la voluntad, entonces el error o falsedad no es solo
mal o privacién del bien de la inteligencia, sino, mal o privacion del bien
de la libertad: el mal moral, el pecado.

Y cuando la voluntad libre obliga a la inteligencia a formular un jui-
cio contrario a la verdad aprehendida, esta disconformidad entre la ver-
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dad légica y su expresidon judicativo-verbal es un mal mporal especial: la
falsedad moral o mentira.

La voluntad sosteniendo y obligando a la inteligencia a aprehender
la verdad ontoldgica tal cual es y a afirmarla asi tal cual es aprehendida,
como verdad 1égica, no sélo logra la perfeccién de la inteligencia en la po-
sesitén de su bien propio —la verdad légica— sino también su propia per-
feccién moral, la perfeccién de la libertad en la posesién de su propio bien.
En cambio, apartando a la inteligencia de la verdad para no verla o para
que, viéndola, afirme lo contrario, a mds de despojar a la inteligencia de
su bien con el error o falsedad [dgica, se despoja ella misma de su bien,
con la privacién de la verdad en su libertad, con la falsedad mipral o men-
tira.

Si el error inconsciente o inculpable es ya de por si una privacién de la -
verdad y. con ello, una imperfeccién o alejamiento de la Perfeccion —de la
Verdad, en este caso-— de Dios; la mentira es una oposicion consciente y cul-
pable de la voluntad libre contra la Verdad divina, participada y refléjada
¢n roda otra verdad. Es como un intento de aniquitlacién de la obra de Dios
y, al final, del mismo Dios. En lo cual va involucrado un envilecimiento o
prostitucion de la inteligencia, obligada contra su propia naturaleza a opo-
nerse a la verdad y, en definitiva, a la Verdad y, con ello, a su propio bien.
En la mentira la inteligencia pierde su espontaneidad frente a su objeto, la
verdad, que la atrae, la gobierna y determina con su inteligtbilidad, y es so-
metida, como un puro medio, a fines o bienes subalternos de pasiones por la
voluntad: de su actividad de fines pasa a ser de miedios, de reina pasa a ser
esclava.

4. Y del mismo modo que la verdad, con la que se identifica, también
el bien es sélo como participacién del Bien divino. El bien comun de la so-
ciedad no se logra tampoco stno como participacién del Bien divino y, con-
siguientemente, como participacton de la Verdad. con la cual Aquél se iden-
tifica.

El bien comun no es sino el orden juridico con las demids condiciones
de vida para que cada individuo, familia y sociedades imperfectas puedan
obtener y realizar adecuadamente su propio bien. Pero la consecucién de
tal bien supone la unidad del esfuerzo, la comunidad, la cual no es posible
sin la concordia en el fin comdn y en los medios; comunidad que a su vez
no es realizable sin la comunicacién de la vida espititual, la cual sélo puede
lograrse por el lenguaje que la encarna y expresa exteriormente. El len-
guaje es la condicién indispensable para crear la comunidad social, la
unién espiritual de los miembros de la sociedad en direccién al fin y en
la adopcion de los medios para conseguirlo. Sin lenguaje verbal o signifi-
cativo la vida espiritual quedaria confinada a la inmanencia personal, inca-
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paz de lograr cardcter social y comunitario. La autoridad es quien con su
fuerza moral aina las inteligencias y las voluntades en orden a intentar el
fin comun y a emplear los medios necesarios para alcanzarlo. Mas la au-
tortdad no puede comunicarse con los subditos ni éstos con ella ni entre si y,
consiguientemente, lograr su propio fin sino por la comunicacién exterior,
por el lenguaje.

Ahora bien, st la sociedad se constituye para consecucién del bien co-
mun o bienes necesarios para el logro del bien de los individuos, familias y
soctedades imperfectas que la forman y si el bien no puede lograrse sino
como ontoldgico o real —identificado con el ser o verdad— en aquel or-
den en que es bien, siguese inmediatamente la importancia extraordinaria
que para la constitucién y desarrollo de la sociedad y de la vida social en
todos los drdenes tiene la verdad del lenguaje. Sin ella éste se desvirtia y
deshace en su propio ser de vinculo externo de la sociedad para la consecu-
cton de la unidn espiritual constitutiva de ésta, la sociedad pierde de vista el
verdadero fin y los medios necesarios o convenientes para conseguirlo. La
convivencia misma, se torna cada vez mds dificil hasta hacerse intolerable
e impostble,

Pero frente a la mentira organizada como sistema de vida, nosotros
proclamamps que el bien en todos los planos —también en el social, el
bien comun, nacional e internacional— no puede lograrse, como ser que es,
stno como participacién real u ontoldgica del Bien y, por eso mismo, de
la Verdad divina. Y como quiera que tal bien no puede alcanzarse sino
por la unidad espiritual de los miembros de la sociedad ordenados a la
consecucion del bien comiun y decididos a adoptar los medios necesarios;
y puesto que tal comunicacion no se logra sin el lenguaje oral o signi-
ficativo, cuando éste deja de expresar la verdad y se lo emplea para engariar
a los otros o a los demds pueblos y conseguir ventajas inmediatas contra el
bien comun, entonces el lenguaje y la inteligencia que lo informa se corrom-
pen y prostituyen, pierden su sentido y significacién y, lo que es peor, des-
hacen el orden social —el orden social como organizacién humana, por exi-
gencias ‘normativas de moral y no de imposicién de fuerza— y viene el
caos, a las veces oculto bajo las apariencias de un pseudo-orden puramente
exterior.

La sociedad actual ha perdido el camino del bien, porque ha comen-
zado por perder el camino de la verdad en la inteligencia y en el lenguaje.
Y si bien es cierto que no basta con reconquistar la verdad para restablecer
el bien comun y con él el orden soctal y la comunidad viva de concordia y
de amor, sin embargo es necesaria e indispensable la verdad para organiz
la sociedad en orden a la consecucion del bien. Asi como para la ordenacién
miooral del individuo es necesaria la verdad —que se identifica con el bien—
porque stn ella no es posible organizar la norma con que la razon gobierna
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a la voluntad, pero no es suficiente, porque, a mds de la norma se requiere
la eleccidn libre que se someta a tal regla recta: no sélo ver el bien sino que-
rerio eficazmente; del mismo modo en el orden social la aprehensién de la
verdad —del bien comun y de {os medios— es necesaria, porque sin ella es
imposible la organizacién de los miembros en direccion a la consecucion del
fin y a la adopcidén de los medios, aunque no es suficiente, pues se requiere
ademds el acatamiento de ese fin y el empleo de los medios. Pero para que
la autoridad no degenere en arbitrariedad, al mandar este sometimiento al
fin y la adopcidn de tales medios, es menester que tal mandato esté encau-
zado por la verdad y bondad del fin y por la legitimidad de los medios.
De otra suerte la sociedad es sometida a un bien que no es su bien comun,
sino un bien subalterno. Por eso decimos que toda reconstruccién de un
auiéntico orden social debe comenzar por la reconquista de la verdad y por
devolverla al lenguaje, porque sélo sobre ella es posible cimentar el bien.

La disolucién de la organizacién internacional y nacional de los pue-
blos, tiene su causa en la pérdida de la moral —y ésta en la de la religién—,
pero esta causa primera ha comenzado por prostituir la inteligencia y el len-
guaje sometiéndolos al error y a la mentira, privindolos de la verdad, so-
bre la cual dnicamente es posible cimentar y erigic el bien comfin.

Para reconstruir la sociedad deshecha por el mal, fundamentado sobre
el error y la mentira. y volver a restablecer el orden social sobre las bases
morales, es menester devolver la confianza a los hombres entre si y con sus
gobiernos y a los pueblos unos con otros, y para ello es necesario comen-
zar por no prostituir la palabra con todos los medios técnicos modernos
para difundicla, es necesario dejar de emplear el lenguaje para engafiar y
devolverle su originaria finalidad: la de expresar la verdad y nada mis
que la verdad. Porque sélo por la verdad se puede lograr el bien, el autén-
tico y genuino bien humano —el bien verdadero, valga el pleonasmo—
y sobre todo el bien comuin de lu sociedad, puesto que el bien y la verdad
se identifican en el ser y descienden y no son sino como participacion del
Ser Divino, que es Verdad absoluta y Bien Supremo a la vez.

Toda sociedad fundada sobre la mentira estd organizada con desvin-
culacton de Dios, contra su Verdad y Bien infinitos, y no puede, por eso
mismo, realizar el bien comun, que es participacién de Aquél; y cualquier
bien particular o inmediato que consiga no es sino un bien inferior a costa
del auténtico y especifico bien de la sociedad: el -bien comin.

En cambio, organizada sobre la verdad y viviendo y realizando esa
verdad, la sociedad se consolida y crece orgdnicamente en orden a la conse-
cucién del bien comin, sustentada por el Bien —y Verdad— infinito y
eterno, por el que es y llegu a perfeccionarse mds y mds aquel bien espe-
cifico como su participacidn finita y temporal.

LA DIRECCION



METODO, SENTIDO Y ALCANCE DE LA INVES.-
TIGACION METAFISICA EN M. HEIDEGGER Y
EN SANTO TOMAS (*)

II
Valor ontolégico de la inteligencia.

9. — Todo el esfuerzo filosdfico de Santo Tomas se dirige a pe-
netrar y develar el ser de las cosas y del hombre y, por él, alcanzar el Ser
de Dios.

Ya dijimos que aparentemente Heidegger dice lo mismo. Sin embar-
go, hay una diferencia radical en el camino en que se coloca la investigacién
de uno y otro y, consiguientemente, en el término a que aquélla realmente
conduce.

En Santo Tomis la inteligencia no estd dejada de lado vy, si bien estd
determinada a obrar de acuerdo a la limitacién de su propio ser v a las con-
diciones materiales de su ejercicio, estd salvaguardada en todos sus derechos
y en todo su alcance ontoldgico y empleada de acuerdo a las exigencias de su
propia esencia, como el Gnico medio legitimo para alcanzar el plano inmate-
rial, en que se descubre y aprehende el ser.

El valor de la inteligencia no puede ser demostrado sin una flagrante pe-
ticién de principio: sin suponer ese valor, ya que éste seria demostrado por la
misma inteligencia. Pero a la vez el valor de la inteligencia, afiade Sto. To-
mas (12), no puede ser negado ni puesto en duda ni, por eso mismo, necesita
demostracién; ya que todo intento de negarlo o ponerlo en duda se apoyaria
en dicho valor. En efecto, la inteligencia ni siquiera puede formular una ne-
gacion y una duda sin sostenerla en el ser trascendente, como en su término
objetivo, y en el principio de contradiccidén, que le da sentido de negacién o de
duda. Sin este ser y este principio ningin juicio de la inteligencia conserva sen-
tido siquiera, y la actividad mental misma se hace imposible y se diluye en lo
impensable. Siempre que formulamos un juicio: que afirmamos o negamos o
dudamos, afirmamos o negamos o dudamos de algo de un ob-iectum o ser

(*) Ver la primera parte de este trabajo: SAPIENTIA, N¢ 36, pags. 91-108,
(12) In Metaphysicem, L. IV, n. 343,



METODO, SENTIDO Y ALCANCE DE LA INVESTICACION... 169

trascendente o distinto al propio acto; estamos dando un sentido de identidad
——juicio afirmativo— o de negacién de identidad —juicio negativo— o de no
ver si hay identidad o no identidad —juicio dudoso—-, con lo cual estamos
afirmando el principio de contradiccién y el valor objetivo trascendente
de la propia inteligencia. Si cuando dudo de algo, pudiese dudar en verdad
del principio de contradiccién o del valor de la inteligencia, ipso facto
se derrumbaria mi duda, pues desde este momento dudar y no dudar
seria lo mismo, cosa que tampoco y ni siquiera puedo formular sin
aquel principio. Como un cuerpo organizado al que se le quita la colum-
na vertebral se deshace como tal, asi también se derrumba y se diluye en
el caos el pensamiento sin principio de contradiccidn y sin un ser trascen-
dente en que se funda.

Por lo demas, la inteligencia no puede negar o poner en duda su ca-
pacidad de aprehender el ser trascendente, sin referirse a él y aprehenderlo,
consiguientemente, de alguna manera, siquiera sea para negarlo; con lo cual
su esfuerzo, por negarlo o ponerlo en duda, resulta imposible, porque con-
tradictorio.

De este modo Santo T'omas deja asegurado el Unico instrumento con
que poder llegar a aprehender el ser y realizar la Metafisica, y que no es
otro que el de la inteligencia. En efecto, ya hemos visto antes (N° 5) que,
fuera de la inteligencia, el hombre no posee otro medio de llegar y aprehen-
der el ser formalmente tal.

Las limitaciones del conocimiento intelectivo humano, de la esencia abs-
tracta y genérica de las cosas materiales, impuestas por las condi-
ciones materiales de su existencia espiritual en unién substancial con
la matetia.

10. — Frente a la realidad concreta, exterior e interior, intuitivamente
dada en la experiencia sensible desde su aspecto accidental o fenoménico, la
inteligencia penetra hasta la esencia, de-velando asi el ser constitutivo de la
realidad. Los sentidos perciben la realidad o el ser existente concreto; la inte-
ligencia, en cambio, cala vy Ilega hasta lo que la realidad es, hasta de-velar
aquello por lo que la realidad es lo que es, tal realidad: el ser desde su esencia.

Inversamente, mientras los sentidos perciben la realidad en su riqueza in-
dividual existente, la inteligencia no logra penetrar y de-velar su esencia si-
no a costa de sus notas individuantes existenciales. Es un hecho de concien-
cia que nuestra inteligencia no aprehende las esencias sino abstracta y univer-
salmente. La esencia individual, lo que la realidad es en su ser individual con-
creto, escapa a su aprehension directa y queda siempre velado en su misterio
ontoldgico intransferible,
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Mas atn, de la esencia especifica de la cosa la inteligencia empieza
por aprehender sus notas mas universales, y Gnicamente en nuevos actos,
cada vez mis penetrantes, va descendiendo y descubriendo sucesivamente
las diferencias genéricas mas préximas a la realidad individual, sin al-
canzar nunca la dltima diferencia, exclusiva de ésta. Mds todavia, si ex-
ceptuamos la esencia del propio hombre, nuestra inteligencia ni siquiera
liega a conocer ninguna esencia por su diferencia ultima especifica. Esta de-
ficiencia de aprehension intelectiva de la esencia por su inteligibilidad es-
pecifica hace necesario al hombre el conocimiento sensible para aprehender
por sus manifestaciones exteriores materiales tal esencia, y més todavia pa-
ra aprehender su individualidad concreta. .

La organizacién del estudio de estos caracteres sensibles como manifes-
taciéon fenom#énica de la realidad esencial, da origen a las ciencias inducti-
vas o empiricas, que vienen asi a suplir, con sus conocimientos generaliza-
dos de los datos empiricos, la visién de la esencia inteligible, velada a la
aprehensién directa de la inteligencia.

Esta doble limitacién de la inteligencia en la aprehensién del ser indi-
vidual: la de no aprehender la esencia existente individual y la de no apre-
hender siquiera la especifica, que es un hecho de conciencia, encuentra una
fundamentacién metafisica en la doctrina aristotélico-tomista de la materia.
En efecto, 1a materia, el principio por el cual las cosas materiales son tales,
es un principio deé limitacién, una potencia o no-ser del ser; ‘‘no es la esen-
cia, ni la cualidad, ni la cantidad ni cosa alguna con la cual se determina
el ente’’, dice Aristételes (1%); es un purc no-ser o no-acio real en el seno
del ser. Por eso, la materia no afiade ninguna determinacién o nota espe-
cifica a la esencia; simpleniente recibe y coarta la forma y las notas especi-
ficas, que ésta implica y trae consigo como acto esencial. La forma, y el
principio determinante de la especie por ella dado, puede multiplicarse una y
otra vez sin ser modificado en sus notas constitutivas, gracias a la mate-
ria que la individualiza (14).

Ahora bien, la materia no puede ser directamente aprehensible por la
inteligencia, por carecer de determinacién o acto. Sdlo lo es indirectamente,
como limitacién o no-ser de la forma. De ahi que la inteligencia humana en
los seres materiales directamente sGlo aprehenda la forma, el principio deter-
minante de la esencia con sus notas constitutivas, abstracta de las notas ma-
teriales. Y como la materia es principio de individuacién, y dnicamente io
individual puede existir como tal (%), siguese que la inteligencia directa-

(13) Met., VII, 3, 1029 a 20.
(14) ARISTOTELES, Met.,, V, 6, 1016 b 32; y SANTO TOMAS, In L. c., lect. 8, N° 876; In
Boét. de Trin., 4, 2 ad 4; S. Th., III, 77, 2.
(15) El universal a purte rei es contradictorio, pues, seria uno y miltiple a la vez en ¢l mismo
orden de la realidad existente.
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mente sélo aprehende la esencia universal o abstracta de las notas indivi-
duantes y de la existencia concreta.

Por otra parte, la inteligencia humana no es inteligencia de una subs-
tancia espiritual completa, sino de un alma espiritual unida substancialmen-
te a la materia, con la cual constituye el compuesto humano, principio del
conocimiento sensible. Esta unién substancial del alma espiritual con la ma-
teria hace que aquélla no logre ponerse en contacto con su objeto formal, el
ser en si, por intuicidn de las realidades entera o puramente inmateriales, es-
pirituales, sino sélo mediante la intuicidén sensible y, por ende, comenzando
por los seres materiales, (inicos inmediatamente dados, a esta intuicién. Esta
condicién material del hombre es quien impone a su inteligencia de un alma
o substancia espiritual incompleta unida al cuerpo, esta carga de sometimien-

.to al ser material para alcanzar y des-cubrir en él su objeto formal propio:

el ser. Pero, como el ser material, asi inmediatamente alcanzado a través de
la experiencia sensible, en su realidad existente concreta no es inteligible en
acto a causa de su principio material —directamente inasible en si mismo por
la inteligencia, por eso— que sumerge en su potencia al acto esencial o for-
ma, la inteligencia no puede captar directamente este ser singular y sélo lo
aprehende después de abstraer su forma o acto inteligible de su materia, es
decir, como esencia abstracta o universal.

Esta limitacién hace imposible una visién del ser en el plano individual con-
creto y, consiguientemente, una metafisica intuitiva de lo existencial,
que sélo es posible en un plano enteramente inmaterial, por abstraccion
de la miateria de los datos empiricos. .

11. — Por eso, la pretensién. de Heidegger de aprehender intuitiva-
mente lo singular concreto como ser o acto, es imposible; porque si es apre-
hensién del ser, es aprehensién del acto o de lo inmaterial del ser material
y sélo es aprehensible, como tal. por el conocimiento conceptual espiritual;
y si es intuitivo del ser material concreto, no puede ser aprehensién del ser
formalmente tal, ya que el ser y todo lo que de ser hay en la realidad, como
tal es inmaterial. No se puede hacer, pues, Filosofia inmediata o intuitiva
de lo singular (18).

De aqui que lo singular concreto material —como es también el hom-
bre— no pueda ser aprehendido como ser, sino sélo indirectamente, dice
S. Tomas ajustindose a un analisis de gran penetracidén psicolégica: por
integracién de la esencia abstracta, captada en el concepto, en su realidad
existente concreta en el juicio. Recién cuando la inteligencia devuelve las

(16) Cf. OCTAVIO NICOLAS DERISI, Tratade de Ezistencialismo y Tomismo, ¢. X, ne B.
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notas esenciales inteligibles a la realidad existente concreta, de donde fueron
tomadas por abstraccidn, y siempre desde esta esencia, la inteligencia ilumi-
na y aprehende de este modo inteligible, bien que indirectamente, como de
soslayo, el mundo de la realidad individual concreta (17).

El intento ontoldgico imposible de Heidegger de aprehender directa
o intuitivamente, por via no intelectiva, el ser de la existencia propia, lo ha
ilevado a suprimir la realidad esencial —objeto formal directo de la inte-
ligencia— y a tratar como objeto de esta intuicidn los objetos que real-
mente sGlo lo son de la intuicién sensible —los objetos tales cuales se
aprehenden, suprimida la inteligencia— y a tomar como ser, como realidad
constitutiva de esta realidad existente concreta, y objeto de la Metafisica,
lo que realmente es manifestacién y devenir fenoménico de ese ser y objeto
de los sentidos y de las ciencias empiricas. Con este trastrueque de objetos
no sélo ha reducido la realidad existente concreta, privdndola de su ver-
dadera esencia —objeto de la inteligencia— sino que la ha deforrnado po-

sitivamente al buscar el ser en esa realidad asi disminuida y deshecha onto-
légicamente; y lo mas grave es que lo realiza contradictoriamente con la
misma inteligencia, convirtiendo y tratando como ser o esencia lo que real-
mente no lo es, sino sdlo su efecto y manifestacién accidental empirica. En
una palabra, ha instalado la Metafisica en un planc donde es imposible
alcanzar y descubrir su objeto: el ser o esencia constitutiva, que por su mis-
mo concepto de acto perfeccionante es enteramente inmiaterial aun en las
cosas materiales, y s6lo de-velable al conocimiento espiritual de la inteli-
gencia; y ha tomado como ser lo que sblo es su manifestacidn fenoménica,
su aparecer.

En cambio, S. Tomas, reconociendo y sometiéndose fielmente a la
condicién humana de la inteligencia, ha sabido llegar hasta ese planc on-
toldgico por el camino arduo y penoso —y hasta humillante— de la abs-
traccidon de las notas materiales, a partir de los datos de la intuicién sensi-
ble, hasta descubrir asi el acto esencial o forma constitutiva del ser, su
esencia, siquiera desde sus notas mas genéricas o universales, para luego
penetrat y captar también inteligiblemente la realidad individual del ser
existente concreto, bien que sélo de un modo indirecto, desde aquella esen-
cia integrada en éste, en el juicio.

(17) S. Thedk, 1, 84, 7.
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El ser, enteramente inmaterial, objeto de la Metafisica, es aprehensible ex-
clusivamente por la via espiritual del conocimiento de la inteligencia.

12. Santo Tomis no se queda, pues, en el plano empirico de lo indi-
vidual concreto, como Heidegger, en el cual no es posible alcanzar el ser
formalmente tal ni realizar, consiguientemente, una investigacién metafi-
sica; sino que en el mismo ser real, concretamente dado pero oculto a la
experiencia, penetra, mediante la abstraccién de las notas materiales, hasta
el plano més profundo, inmaterial, del ser como tal, para descubrir la
esencia constitutiva del mismo y desde ella alcanzar inteligiblemente, bien
que de un modo indirecto y por retorno a la intuicién empirica, la misma
existencia concreta.

Centrada la inteligencia en su objeto formal propio, la esencia de las
cosas materiales, desde ella la inteligencia no sélo se apodera de la existencia
real de las mismas en el juicio, del modo expuesto, sino que por un nuevo
esfuerzo de abstraccién, llega a despojar al ser de toda materia —sensible
e inteligible o cuantitativa— a reducirlo al ser en cuanto ser, y logra de
este modo ubicarse en un plano estrictamente metafisico. En efecto, lo que
da sentido e inteligibilidad a una realidad es su ser o, mds precisamente
aln, es su esencig, sus notas constitutivas que provienen de su acto esen-
cial o forma. Lo que impide la inteligibilidad de ésta es Ic que en ella no es,
que proviene de la materia, la cual no incluye nota alguna determinante
y es pura indeterminacién, limitacién: pura potencia, y que, por eso, en
cuanto tal, no es directamente inteligible ni aprehensible por la inteligencia.

De aqui también que la inteligencia encarnada del hombre para po-
netse en contacto con el objeto de la Metafisica, el ser en cuanto ser, a par-
tir del ser material —el ser inmediatamente dado a través de su intuicién
sensitiva— haya de someterlo a un proceso de inmaterializacion total del
misino —que es lo mismo que de abstracciéon de la materia individual,
sensible e inteligible— para lograr asi y, pur eso mismo, su total inteligi-
bilidad o aprehensibilidad por la inteligencia.

El ser, pues, es inteligible en la exacta medida en que es, y lo es en la
medida de su inmaterialidad o liberacidén del no-ser de la materia, o de su
acto: ens et verum converiuntur. Por eso, el objeto de la Metatisica. el ser
en cuanto ser, es enteramente inteligible, porque es enteramente inmaterial
—al menos por abstraccién— y, por ende y correlativamente, sélo apre-
hensible por via intelectiva. La Metafisica es, pues, una empresa gque uni-
camente puede llevarse a cabo en un plano enteramente inteligible y por
via de inteligencia, porque su objeto, —el ser en cuanto ser— Unicamente
puede revelarse por abstraccién o liberacién de todo no-ser o materia, por
y en la inmaterialidad total. porque sélo en ella logra el ser su total de-vela-
cidn o inteligibilidad. En sintesis, que si el objeto de la Metafisica es en-
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teramente inmaterial, también el sujeto que lo aprehende no puede ser sino
el espiritu enteramente inmaterial, en funcién aprehensiva, es decit, la
inteligencia,

El orden esencial del ser se constiluye como participacién necesaria del Ser
o Existencia divina, integrdndose de este modo la Ontologia en una
Teodicea.

13. — Sin embargo, conviene precisar este objeto de la Metafisica en
Santo Tomds, porque si el ser no alcanza su plena inteligibilidad sino en
cuanto logra despojarse de todo lo que no es o, en otros términos, de su
matcria y en cuanto alcanza asi su entera inmaterialidad o acto; y si, por
otra parte, la existencia estd esencialmente vinculada a lo individual, des-
de que el universal —unum in multis— a parte ret es contradictorio; y si,
finalmente, la individuacidon dentro de la misma especie —tal comp vemos
acontece en los seres corpdreos— no se realiza sino por la coartacién de la
forma o acto esencial por la materia: siguese légicamente que el ser inme-
diatamente dado a la inteligencia —y a fortiori dado en la Metafisica, que
s¢ logra por nuevos procesos de abstraccién a partir de aquél— es la esencia
umversal o abstracta de su existencia individual concreta; al menos en lo
que el ser explicitamente dice, porque por su nocién misma implicitamente
incluye todos los caracteres, aun los mas individuales y concretos. El objeto
de la Metafisica, no es, directa e inicialmente el ser como participio o en
su acto de existir, no es la existencia sino el ser como nombre o como esencia.

Pero esto no quiere decir que el ser aprehendido en la Metafisica no
incluya y se dirija, como a su término definitivo y meta suprema, a la
existencia. En efecto, la esencia no es sinc aquello por lo gue un existente
—en acto 0 en potencia— es lo que es, es esto o aquello. En una palabra,
la esencia no es sino un determinado modo de existir. Pero ser o existir
~—en acto o en potencia— como esto aquello, el ser un modo determi-
nado de existir, no tiene sentido sin la existencia. Esta y, en dltima ins-
tancia, la pura y real Existencia —Dios—, fundamenta y constituye las
esencias como otros tantos modos finitos necesarios de participabilidad
ad extra. Por el mero hecho de ser o existir, la Existencia a se fundamenta
necesariamente todos los infinitos modos finitos de ser o existir, las infi-
nitas esencias finitas. E inversamente, sin la real e infinita Existencia de
Dios las esencias perderian todo sentide, dejarian de ser, y nada habria ni
posibie ni imposible. De aqui que el hecho mismo de la posibilidad, inmu-
tabilidad y necesidad de las esencias implique e incluse constituya un ar-
gumento para llegar bhasta la Esencia que es la pura Existencia, a la Exis-
tencia de Dios.



METODO, SENTIDO Y ALCANCE DE LA INVESTIGACION... 175

De ahi que si el objeto formal de la Ontologia sea el ser como nom-
bre, es decir, directamente aprehendido desde la esencia, tal objeto implique
a la vez la Existencia y, en tltima instancia, se dirija como a su meta de-
finitiva y se sostenga en la pura e infinita Existencia.

Pero hay mds. La existencia real de los seres existentes es también
objeto que-a la Metafisica toca esclarecer en si y en sus causas. Para ex-
plicar el hecho de la existencia de las esencias, que, siendo de si contingen-
tes o indiferentes para existir, sin embargo existen y en la medida finita
de sus notas constitutivas, es preciso que exista una Esencia que sea su
Existencia, una pura Existencia, por participacién causal de la cual —en
el orden de la causalidad eficiente, final y ejemplar— hayan alcanzado el
acto de existir aquellas esencias. '

También el hecho de la existencia finita se explica como participacién de la
Existencia de Dios, con cuyo conocimiento se logra una visién integra-
dora de la Metafisica.

14. — Y porque en verdad una vez alcanzado el concepto de ser
—esencia o modo capaz de existir— a partir del ser real material dado en
la intuicién sensible, apoyindose, no ya en la esencia de este ser material.
sino en su existencia finita y contingente y en la del propio sujeto cognos-
cente, después de descifrar la esencia de estos seres —de los seres puramente
materiales, vivientes y sensitivos del mundo, y material-viviente-sensitivo
y espiritual-intelectivo-volitivo ‘del hombre, en la filosofia natural y psi-
cologia— desarrollando las exigencias ontoldgicas implicadas en el hecho
contingente de tal existencia real —que rebasa todas las notas y propieda-
des de la esencia—, 1a Metafisica llegard a probar la Existencia del Ser cuya
Esencia es Existencia, 1a Existencia a se y divina y a aprehenderia en la luz
inteligible de su objeto formal: el ser cuanto ser. En efecto, en posesién
intencional o inmptetial del ser —esencia y existencia— de las cosas del
mundo y del propio hombre, la inteligencia descubre la finitud y contin-
gencia de esos seres, provenientes de la distincién real de su esencia y exis-
tencia: las cosas del mundo y el propio hombre no son sino que tienen
existencia, y la tienen no necesaria sino contingentemente, es decir, sin nin-
guna exigencia de su esencia, indiferente para tenerla o no; y finitamente,
es decit, en la medida de la determinacién de las notas esenciales: la exis-
tencia es acto realizante de una determinada —de ésta o aquélla— esencia.

Ahora bien, el hecho de la existencia de tales seres, no puede expli-
carse por sola la esencia de las cosas del mundo o del propio hombre, que
de si es indiferente ni exige tal existencia, sino que la tiene gratuita o con-
tingentemente recibida de otro ser trascendente, que les comunica la exis-
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tencia que él ya tiene en acto y, en definitiva —puesto que un recurso a
otro ser existente hasta el infinito o sine fine, sin llegar nunca al primero,
existente por si, llevaria la negacién del hecho mismo de la existencia de
los seres del mundo y del propio ser del hombre, dado en nuestra expe-
riencia— al ser que tenga de si o por propia esencia la existencia, que
existe a se, es decir, que sea [a misma Existencia: a Dios. Tal Ser es, por su
concepto mismpo, infinito, omniperfecto y personal.

Se logra asi una visién metafisica del ser, dentro de la cual el ser del
mundo y del hombre es un ser participado, un ser que no es, sino que con-
tingente y finitamente —en la medida de su esencia— tiene o participa de
la Existencia. Y aun dentro de su esencia, el hombre no es puro acto o for-
ma, pura substancia espiritual, sino forma o alma espiritual unida subs-
tancialmente a la materia. El ser del hombre —y también el del mundo—
queda asi encuadrado dentro del ser total, alcanza esclarecimiento en si
mismo y en sus causas trascendentes a él, dentro de una visidn integradora
y unitaria del ser total. La Ontologia fundamental y la Antropologia que-
dan asi integradas en una auténtica Metafisica: en una Ontologia, que cul-
mina y encuentra su ultima instancia y razén ontoldgica en una Teologia
natural o Teodicea.

Ambito total y partes de la Metafisica: Ontologia General, Ontologia del
ser finito, Teodicea y Gnoseologia.

15. — De este modo, a partir del primer objeto de nuestra inteligen-
cia: el ser de las cosas materiales intuitivamente dadas en nuestra experien-
cia sensible en su existencia concreta junto con nuestrto propio ser existente
de sujeto cognoscente, el Tomismo no sélo alcanza el objeto de la Meta-
fisica en la inteligibilidad de la inmaterialidad total, lograda por un triple
y sucesivo esfuerzo de abstraccion de la materia —individual, sensible uni-
versal e inteligible-—, sino que, una vez en su posesién, mediante un. racio-
cinio, que parte del hecho de la existencia de aquellos seres materiales, in-
mediatamente dados en la intuicién sensible, y de nuestro propio ser, dado
en la conciencia, en la cima de su tensién llega a la Existencia misma de
Dios, como a la Causa primera de donde procede todo ser: de donde pro-
cede por participacion necesaria el orden esencial, constituyéndose asi el
mundo inmutable de las esencias —objeto propio de la Metafisica—, y por
participacion creadora libre y contingente el orden existencial, comienza a
ser el mundo cambiante de las existencias finitas y contingentes; y adonde
todo ser finito se dirige y debe retornar como a su Causa final Gltima o Bien
Supremo. La Ontologia o Filosotia del ser'en cuanto ser se extiende y com-
plementa asi con las demas partes de la Metafisica: con la Teodicea, con el
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estudio de la Causa divina: el Ser o Existencia pura, y con el de sus realiza-
ciones creadas en la Ontologia del ser finito; para terminar en la reflexiéon
critica o valorativa de este conocimiento del ser de la Metafisica, es decir,
en la Gnoseologia o Critica fundamental. Con ia Ontologia general, Teodi-
cea, Ontologia del ser finito y Gnoscologia se constituye esta tinica Ciencia
suprema, esta Sabiduria que es la Metafisica.

Partiendo de la experiencia sensible, externa € interna —tnico contacto
inmediato con la realidad existente y fuente originaria por donde, sin ser
aprehendido en su_formalidad propia, entra oculio y como en silencio el ser
en el hombre—- y refiriéndose y apoyindose constantemente en ella, por
un proceso de inmaterializacién abstractiva de la materia, la inteligencia
se posesiona de su objeto, el ser formalmente tal y, ya en un plano ente-
ramente (ntelig:ble, realiza su obra estrictamente nfetafisica; descifrando
primeramente, el contenido real de esta nocidn inteligible suprema con sus
propiedades trascendentales —Ontologia general— y de la existencia que
la realiza en su multiplicidad y diversidad esencial y en los principios y
causas que dan razén de ella —Ontologia del ser finito— para alcanzar,
en definitiva, la suprema Causa eficiente primera y final tltima, la Exis-
tencia a se, raz6én ontoldgica suprema —necesarta y libre, respectivamen-
te— de toda esencia y existencia —Teodicea—, y terminar con la refle-
xibén critica sobre esta Sabiduria metafisica, que la discrimine y la justi-
fique en su justo valor ontoldgico —Gnoseologia—,

Fundamentacién metafisica de la actividad mioral.

16. — Y una vez que la inteligencia, desde la esencia de las xosas
materiales, inmediatamente dadas a su visién, ha conquistado todo el am-
bito del ser —-esencia y existencia— del mundo, del hombre y de Dios.
todo el dmbito de la Metafisica; desde la esencia del hombre y desde su
dinamismb espiritual y desde su correlativo Fin o Bien trascendente di-
vino y de sus exigencias ontoldgicas sobre la actividad de aquél, descubre
también y configura el camino y formula las normas de perfeccionamien-
to humano de la Moral individual y social —familiar y politica—, del
Arte y de la Técnica, en una palabra, de la Cultura y del Humanismo.

Vision filoséfica o natural total del ser y del deber ser —teorética y
prdctica—, que luego es divinamente acabada por una integracién en una
visién teoldgica o sobrenatural del ser y deber ser del hombre, no ya como
hombre sino como hijo de Dios, redimido por Cristo e incorporado a El
por la participacidon de la Vida de Dios, que es la gracia.
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Contraposicién de la investigacién metafisica del neo-empirismo existencia-
lista, destructivo y nihilista de Heidegger, y del intelectualismo realista,
constructivo y ontoldgico de Santo T omas.

17. — A causa de su posicién metodolégica de querer aprehender el
ser existente concreto por una intuicion irracional, la investigacién hei-
deggeriana no alcanza el verdadero objeto de la Metafisica —por no lo-
grar su visibilidad inteligible, la inmaterialidad total que sélo la abstrac-
cion intelectiva de toda materia puede proporcionar— queda encerrada,
por eso mismo, en una inmanencia existencial vacia de toda esencia, v, en
definitiva, -diluida en la nada, sin posibilidad de acceso al ser y, consi-
guientemente, al mundo, al yo y Dios y, por ende, sin posibilidad alguna
de acceso al auténtico deber ser moral, cultural y humanistico.

La investigacidén tomista, por el contrario, centrada en el objeto
formal propio de la inteligencia, 1a esencia constitutiva del ser de las cosas
materiales, logra alcanzar, desde este ser muaterial, el objeto propio de la
Ontologia —el ser en cuanto ser— y abrirse al ser inmanente del propio
hombre y trascendente del mundo y de Dios, para conquistar todo el am-
bito del ser de la Metafisica, y desde éste también el del deber-ser de la
Moral, del Arte y de la Técnica, e integrar de este modo el ser finito y
contingente del hombre —en su esencia y existencia— dentro de una
visién comprensiva de rodo el ser: logra, en una palabra, una Ontologia
fundamental dentro de una Ontologia general, integrada a su vez en una
Ontologia del ser finito y en una Teodicea y desdoblada reflexivamente
en una Gnoseologia, en sintesis, dentro de una Metafisica como Sabiduria
integradora de todo el ser y fundante, de una manera ontoldgica absoluta,
el orden moral-cultural-humanistico del deber-ser.

111

Principios de solucion del problema del objeto, del método y del sentido y
alcance de la Metafisica.

18. — Si quisiéramos sintetizar desde su raiz los principios de so-
lucién del problema planteado del objeto y del método de la Metafisica
~—a propdsito del sentido de la misma en Heidegger y Santo Toméis—
llegariamos a las siguientes conclusiones:

1) Desde que la materia es el principio de la indeterminacién y li-
mitacién del ser, su no ser, el objeto de la Metafisica, el ser en cuanto ser,
no puede ser sino enteramente inmaterial y, por consiguiente, inaprehensi-
ble en cuanto tal por via empirico-sensible,
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2) Tampoco puede ser captado por una intuicién espiritual, de la
que el hombre carece, de acuerdo a su ser, que no es puro espiritu, sino
compuesto de forma espiritual y materia.

3) La inteligen¢ia es quien tiene como objeto formal el ser como
tal, que es inmaterial; y, por consiguiente, ella misma, como su objeto
formal, debe ser totalmente inmaterial o espiritual. Por eso, si el hecho
de tener como objeto formal propio al ser inmaterial prueba la espiritua-
lidad de la inteligencia, en el orden real o metafisico es la inmiaterialidad
total del intelecto quien hace posible la aprehensién del ser en su forma-
lidad propia.

Pero de acuerdo a su ser de inteligencia y alma espiritual intelectiva,
pero unida substancialmente a la materia, estc objeto enteramente inma-
terial, que es el ser, no lo encuentra ella directa e inmediatamente, por
intuicion de los seres espirituales, sino, a través de la intuicién sensible
—unica intuicién que posee el hombre para ponerse en contacto con lo
real concreto existente— vy, consiguientemente, en los seres materiales.

4) Pero como la materia o principio material de estos seres corpd-
reos es el principio de limitacién del ser, que sumerge su acto inteligible
en los senos obscuros infrainteligibles de su no-ser potencial, para llegar
a aprehender el ser en acto de estos seres materiales, la inteligencia necesita
hacerlos previamente inteligibles en acto, y para ello ha de abstraer o libe-
tar su forma o acto esencial de sus notas materiales. Esto hace que el ser
primo et per se aprehendido por la inteligencia humana sea el ser inmate-
rial de las cosas materiales: la forma o acto esencial abstracto de sus notas
materiales individuantes existenciales, la esencia abstracta o universal. Sélo
empobreciendo y despojando a la realidad material concreta de sus notas
materiales individuantes, el ser material, la forma de los seres materiales,
se hace inteligible en acto, se de-vela o des-cubre en su realidad intima de
ser ante la inteligencia., .

5) Una vez en posesién de ese ser o esencia inmaterial de las cosas
inmateriales, por prescindencia o abstraccién formal de toda materia sen-
sible e inteligible o cuantitativa, desde él la inteligencia alcanza el objeto
de la Metafisica: el ser en cuanio ser, el ser inmaterial, con el cual puede
significar todo ser, aun el de los seres enteramente espirituales y al mismo
Acto o Existencia pura de Dios, y comprender asi todo el ambito de la
Metafisica.

Y una vez munido de este concepto con qué poder aprehender los
seres espirituales, a partir del modo inmaterial de nuestro conocimiento y
apetencia libre, la inteligencia llega a descubrir el principic primero o
substancial de la propia alma espiritual; y desde la existencia de los seres
circundantes del mundo y del propio ser subjetivo llega con toda seguridad
hasta la aprehensién de la Existencia a se o de Dios, cuya Esencia también
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de-vela, bien que sélo de un modo imperfecto por analogia, por negacion
de la imperfeccidon y por eminencia de la perfeccién de las nociones o con-
ceptos inicialmente tomadas de los seres materiales.

6) Mas semejante condicidon carnal de la inteligencia bumana es pre-
cisamente quien le impone a ella la obra estrictamente metafisica para llegar
a aprehender su objeto propio, el ser en si inmaterial; el tener que hacerlo,
no por intuicion de los setes espirituales o enteramente inmateriales —como
acaece en la Inteligencia divina y angélica— sino por abstraccién de la ma-
teria de los seres materiales.

7) De aqui el dilema qué ba estructurado las dos partes primeras de
este trabajo:

a) o se pretende la aprehensidn intuitiva del ser del hombre —y, en
general, del ser material— y en tal caso.no es posible llegar al ser formal-
mente tal: 1) de parte del objeto, porque la materia lo sumerge en su no-ser
potencial, impidiendo su cognoscibilidad en acto de ser en cuanto ser; y 2)
de parte del sujeto, porque tal intuicién pertenece también a un compuesto
substancial de espiritu y materia y no a un espiritu puro, como seria nece-
sario para la aprebensién directa del ser totalmente inmaterial; y, por
ambas caasas, objetiva y subjetiva, queda cerrado en acceso al plano entera-
mente inmaterial o inteligible de la Metafisica;

b) o se acepta el acceso al ser formalmente tal por la tGnica via de
aprehensién espiritual del hombre, que es la inteligencia encarnada; pero tal
aprehensidon sélo se puede lograr por el camino de la abstraccién intelectiva
de las notas materiales individuantes de los seres materiales, intuitivamente
dado en la sensacion interior y exterior.

8) Como esfuerzo de conquista del ser en si en todo su ambito de
esencia y existencia, a partir de los seres ontolégicamente mdas pobres y en el
grado infimo de ser, que son los seres miateriales, por el penoso camino
de la abstraccion de la materia, la Metafisica es el camino peculiar de inda-
gaciéon del ser, que impone al hombre su condicién de espiritu encarnado,
de inteligencia de un alma espiritual, unida y sometida a las exigencias de
la manera angelista de intuicidn del propio ser espiritual, no intrinsecamen-
te o en la esencia de su acto enteramente independiente de la materia, pero
si en razén de su objeto, sélo dado y asible en la intuicién de los sentidos
materiales.

Todos los intentos de Metafisica intuitiva: a) sea a la manera pan-
teista de intuicién del Acto puro, ya en forma realista —Spinoza—, ya en
forma idealista trascedental —Fichte, Schelling, Hegel, Croce—:; b) sea a
la manera angelista de intuicién del propio ser espiritual, ya en un mundo
de ideas espirituales trascendentes —Platén—, ya en el seno de la propia
alma o pensamientos —Descartes—; c) sea a la manera empirista-sensista y
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posttivista —Locke, Berkeley, Hume y Comte—; d) sea a la manera empi-
rista-vitalista —Bergson— o emipirista-irracionalista del existencialismo
—Heidegger y Sartre—: estin destinadas irremisiblemente al fracaso, fun-
dadas como se hallan en un desconocimiento de la vida espiritual propia .
del hombre y de su connatural modo de acceso y aprehension del ser, que
no es sino el de la inteligencia a partir de los datos de la intuicidén empirica
y por abstraccién de su elemento estrictamente ontoldgico o inmaterial de
sus notas de no-ser de la materia.

OCTAVIO NICOLAS DERISI



LAS NOCIONES DE SUBSTANCIA Y DE CAUSA
SEGUN EL REALISMO TRADICIONAL

El problema de los universales, que en el medicevo puso en litigio a
los Realistas, los Nominalistas y los Conceptualistas, reaparece hoy entre
los modernos a propésito de la evolucién de las especies y, sobre todo, del
doble valor ontoldgico y trascendente de las nociones de ser, de substancia
y de causa.

DIFERENTES SOLUCIONES

Es bueno recordar la oposicién que, con referencia a este punto, existe
entre las siguientes concepciones:

1°) El nominalismo radical de los empiristas, fenomenistas y positi-
vistas, que no ve en el ser substancial y la causa nada més que palabras o en-
tidades verbales;

2°) El Conceptualismo subjetivista de Kant, que no ve en ellos sino
categorias subjetivas del espiritu;

39) El Realismo exagerado, adoptado en grados diversos por Parmé-
nides, Platon, Spinoza (para la nocién de substancia), los ontologistas y
los ocasionalistas, que confunde el ser universal in praedicando con el ser
universal in essendo et in causando, y acaba diciendo que sélo Dios existe
y que Unicamente El es causa;

4°) El Realismo moderado de Aristételes y de Santo Tomis, o rea-
lismo tradicional de la Philosophia perennis, que admite el doble valor on-
tolégico y trascendente de las nociones de ser, de substancia y de causa, aun-
que reconoce la distancia infinita que existe entre Dios y el mundo.

Desde este cuarto punto de vista, la oposicién de las doctrinas prece-
cedentes pueden representarse asi:



LAs NOCIONES DE SUBSTANCIA Y DE CAUSA. . . 183

Realismo tradicional
Aristdteles Santo Tomas

Conceptualismo Ontologismo y
subjetivista, Hegelianismo Ocasionalismo
Kant

Nominalismo radical Realismo exageradc.
Hume Parménides, Platén, Spinoza.

1. — Segun el nominalismo radical de Hume 1a substancia no es sino
la coleccidn de los fenémenos acompaiada del nombre comiin de substancia;
la causalidad no es sino la sucesién de los fendmenos acompaiiada del nom-
bre de causa. Por tanto, los principios de substancia y de causalidad no son
necesarios y universales, y quizd no se aplican fuera de nuestra experiencia.
El principio de causalidad se enuncia de este modo: ‘“‘todo fendémeno supone
un fendmeno antecedente’”; en consecuencia, no permite probar la existencia
de Dios por encima del orden de los fenémenos, y se sigue también que el
milagro es imposible, pues seria un fenémeno sin antecedente fenoménico.
Asimismo, el principio de substancia ya no puede enunciarse: ‘“todo lo que
es sujeto de existencia es substancia’, sino solamente: “‘no hay mds que co-
lecciones de fenémenos, y nosotros los llamamos substancias’’. Esta posicién
conduce, como es evidente, al escepticismo.

Desde el dngulo del nominalismo radical, la idea intelectual se reduce
a una imagen media o compuesta (de la imaginacién) acompafiada de un
nombre comun. La idea del hombre es la imagen media o compuesta del hom-
bre acompafada del vocablo “hombre”. El conocimiento intelectual ya no
es esencialmente distinto del conocimiento sensible.

2. — Para el conceptualismo subjetivista de Kant la substancia y la
causalidad no son sino categorias subjetivas de nuestro espiritu, con el fin
de agrupar los fenémenos coexistentes bajo la categoria substancia y los
fendmenos sucesivos bajo la categoria de causalidad. No se comprende, en
consecuencia, por qué no puede decirse que la noche, que précede al dia, es
su causa, ni cdmo Kant puede estar seguro de ser realmente el autor o la
causa de sus propias obras. Desde este punto de vista la razdn especulativa
no puede ya probar la existencia de Dios.

39 — EI realismo exagerado de Parménides, que reaparece atenuado
en Platén, y mids tarde en Spinoza para la nocién de substancia, dice: “‘el
universal existe formalmente fuera del espiritu’; por tanto, el ser univer-
sal in praedicando (atribuible a las piedras, a las plantas, a los animales,
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al hombre) se confunde con el ser universal in essendo et in causando, o
sea, con Dios, que es por si solo y obra por si solo (1). Lo cual conduce al
“acosmismo’’ y a la negacién de las libertades divina y humana, mediante
un Determinismo que procura deducir el mundo (o su apariencia) de Dios,
mete geomeétrico. Spinoza descuida la causa eficiente y la causa final, porgue
el método matematico (que pretende aplicar a la metafisica) no toma en
cuenta esas dos causalidades. Queda solamente la substancia divina con sus
dos atributos: pensamiento infinito y extensién infinita. Pero Spinoza no
puede derivar de la substancia divina ni la extensién ni los modos finitos
del pensamiento y de la extensién, que se sucederian ab aeterno. Esto lo
afirma, pero no consigue probarlo después de haber negado la libertad del
acto creador.

4° — En el ontologismo y el ocasionalismo reaparece, atenuado, el
realismo exagerado. El ontologismo, en efecto, confunde todavia el ser
universal in praedicando con el ser uriversal in essendo, desde el momento
que sostiene que el primer objeto conocido por nuestra inteligepcia es, no
el ser inteligible de las cosas sensibles, sino el Ser de Dios, confusamente
conocido, y en el que nuestra inteligencia veria la necesidad y la universa-
lidad de los primeros principios de la razén.

El ocasionalismo sostiene que sole Dios lo causa: por ejemplo, es El
quien calienta, en ocasién del fuego. Por ende, no se explica la diferencia
entre la causa eficiente propiamente dicha (que influye para producir su
efecto), y la ocasién o la simple condicién (que lo influye). Por lo de-
mas, si Dios solo opera en nosotros, icémo somos la causa de nuestros
actos libres?

5¢ — El Hegelianismo oscilu entre el nominalismo y el realismo exce-
stvo, es decir, entre los fenémenos que se suceden en la evolucién y la idea
real que evoluciona. En esta evolucién, la causa del progreso es la contradic-
cién existente entre la tesis y la antitesis, contradiccién que se resuelve en
una sintesis superior, por encima de la cual no hay Causa suprema ni fin
altimo.

La contradiccién es puesta, asi, en el lugar de Dios como primer mo-
tor, y el devenir universal es la razén de si mismo, sin causa que le sea su-

(1) Santo Tomias dice asi: Dios es la verdad vrimera in essendo et in causando, pero la ver-
dad divina difiere de la verdad del oro auténticc o del diamante verdadero. Cf. Suma Teoldyica,
I, q. 16, a 16 y q. 88, a 3. Igualmente, el bien atribuible a todas las cosas buenas no es el bien
universal in essendo et in causando, €l cual se confunde con Dios. Cf. Suma Teoldgica, I - II,
q. 2 a 18,

Spinoza admite el realismo excesivo para la noci6n de substancia (la substancia universal
v UGnica existe fuera del espiritu con su universalidad). ElNo lo conduce al nominalismo parai l=
demés substancias, que son meros flatus vocis. Los extremos se tocan, por desconocimiento de
una verdad superior.
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perior, lo cual viola los principios de contradiccién y de causalidad, pues
lo mas perfecto surgiria siempre de o menos perfecto sin causa plenanien-
te suficiente.

Por tanto, la contradiccién estd en la base del evolucionismo absoluto,
y en cada progreso de la evolucién ascendente. Esta concepcion es una prue-
ba por el absurdo de la existencia de Dios, ya que es menester elegir entre
el Dios creador y la absurdidad radical.

EL REALISMO TRADICIONAL

El Realismo tradicional formulado por Aristételes y Santo Tomas
sostiene, contra el nominalismo, que el universal tiene su fundamento en
los seres individuales: por ejemplo, que todos los hombres tienen una na-
turaleza especificamente semejante que corresponde a la definicién del hom-
bre como animal racional. Pero el universal no existe formalmente sino en
el espiritu, sea en el espiritu del hombre medido por las cosas, sea en el
espiritu de Dios medida de las cosas (%).

Por eso, en contra del realismo excésivo se evita confundir el ser uni-
versal in praedicando con el ser universal in essendo et in causando, se evita
confundir Dios con el mundo, y se evita, en fin, el determinismo, que es
negacién de la libertad de Dios y del hombre.

De acuerdo con los principios de esta doctrina, jqué es la substancia
y qué es la causa, en particular la causa eficiente?

El realismio tradicional responde: la substancia no es, como dice el
nominalismo radical, la coleccion de los fendmenos, sino un sensible per acci-
dens, que es un inteligible per se. Cf. Aristoteles, De Anima, 1, 11, c. 6:
Commentarium §. Thomae, lect. 13.

Aristételes v Santo Tomdas dividen el sensible per se en sensible per
se proprium, que es el objeto propio de rada sentido: lo coloreado, lo so-
noro, etc., y sensible per se commune, gue es accesible a varios sentidos,
como el tamafio de un objeto. que puede percibirse con la vista o con el
tacto. Ademfs esta el sensible per accidens que es un inteligible per se: el
ser inteligible de las cosas sensibles, el ser subsistente (o substancia), el ser
operante (causa eficiente), el ser viviente (la vida). Mientras que la vista
conoce el ser coloreado como coloreado, nuestra inteligencia, que es ante
todo razonamiento, lo conoce como ser tnreiigible inaccesible para los sentidos.

Santo Tomaias concederia a Hume que la substancia v la causa no son

(2) Para Santo Tomas, el universal existe ante rem en el conocimients divino, in re en las
cosas creadas por Dios, ¥ post rem en nuestras inteligencias. Cf. II Sent.,, d. 3, q. 2. Santo Tomaés
dice a menudo: ‘‘universale (unum aptum inesse multis) quoad maturam est in singularibus, et
quoad intentionem wuniversalitatis est in intellectu”. Cf. Suma Teolégica la., q. 85, a 2, 2.
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conocidas por los sentidos; pero mientras la vista capta el ser coloreado como
coloreado, la inteligencia lo aprehende primero como ser inteligible, después
como ser que es uno y el mismo bajo sus fendmenos miuitiples y transitorios
(substancia), después como ser operante (por ejemplo, resistente, capaz de
calentar, etc.), es decir, como causa eficiente; en consecuencia, lo conoce me-
diante 12 experiencia externa o interna, o por las dos al mismo tiempo, pues
se completan la una a la otra (8).

Uno de los mis sorprendentes textos de Santo Tomaés es el tomado de
su Comentaric al De Anima de Arist6teles, 1. I, ¢c. 6 (lectio 13 S. Thomae) :
“Quod sensu proprio non cognoscitur, si sit aliquid universale, apprehenditur
intellectu. non tamen omne quod intellectu apprehendi potest in re sensibili
potest dici sensibile per accidens, sed quod statim ad occursum rei sensatae
apprehenditur intellectu. Sicut statim cum video aliquem loquentem vel
movere seipsum apprehendo per intellectum vitam eius, unde possum dicere
quod video eum vivere”.

Ante la presentacidn de un objeto sensible, coloreado, sonoro, resisten-
te, nuestra inteligencia capta que ese objeto es un ser, que se mantiene uno
y el mismo bajo sus fendmenos (por ejemplo, un arbol, un perro), que ese
objeto es un ser existente, subsistente (substancia) y operante (causa), e
incluso viviente.

La inteligencia capta su accidn, que a veces, como en el caso del fuego,
calienta, alumbra, etc., y que si es, por ejemplo, accidn de resistencia, se opone
a la nuestra, a nuestra presidn. Esa accién es realizacion, produccidn de un
efecto, actualizacién; pero dicha realizacién no es un objeto accesible a los
sentidos como le coloreado, lo sonoro o lo extenso, sino que sélo puede con-
cebirse en relacién con el ser realizable: u la inteligencia es 1a Gnica capaz de
conocer el ser inteligible bajo sus fenémenos multiples.

Asimismo, sélo la inteligencia puede conocer la vida, que no es exten-
sa, coloreada ni sonora; Ia vida que es de orden superior a los fendmenos
que la manifiestan, de tal manera que la nocién de vida no comporta mate-
ria alguna, y la vida puede ser atribuida al espiritu puro.

Esta doctrina demasiado poco conocida del sensible per accidens que es
un inteligible per se, nos deja ver cudl es el primer contacto de nuestra inte-
ligencia con lo real, mediante la doble experiencia externa e interna (4).
Evidentemente, es el origen de la tdea nielectual de sustancia y de causa
idea inmensamente superior a la imagen media o compuesta de un nombre

(8) Hay a la vez cxperiencia interna vy externa cuendo apretamos nuestras mamos una contre
otra. Tenemos entonces la experiencia de la presién acliva y de la presion pasive, y nuestra inte-
ligencia descubre alli la causalidad.

(4) Santo Tomas insgiste en ella a menudo. Cf. Suma T'eolégica Ia. q. 4, a. 1 ad. 3; De Verilate.
q. 10, a. 6; Quodl., IX, a. 8; Quast. disp. de Anima, a. 6. ad 2.



Las NOCIONES DE SUBSTANCIA Y DE CAUSA. .. 187

comun de que hablan los sensualistas, quienes reducen la inteligencia a la
vida de los sentidos.

Se sigue de alli que el principio de substancia: “‘todo lo que es sujeto
de existencia es substancia’’, es un principio necesario y universal; simple
determinacién de los principios de identidad o de contradiccién: “lo que es,
es; lo que no es, no es”’, de la misma manera que la nocién de substancia
(o de ser substancial) es una simple determinacién de la primordialisima
nocién de set.

También se desprende de ella que el principio de causalidad es necesario
y universal: ‘“‘todo lo que Ilega a la existencia o todo lo contingente exige
una causa, y en dltimo anilisis una causa no causada’”’. En consecuencia,
este principio tiene un valor ontolégico e incluso trascendental, mientras
que el principio “‘todo fendmeno sigue a un fenémeno antecedente” no
permite elevarse por encima del orden fenoménico.

Por altimo, se ve que no hay razdn alguna para decit que la substancia
y la causalidad son sdlo categorias subjetivas de nuestro espiritu, lo cual
conduce al escepticismo, pues Kant, si su sistema fuera verdadero, podria
al mismo tiempo ser Kant y no serlo, y debiera preguntarse dudando: jsoy
yo realmente el autor de mis obras? Igualmente, el asesino podria pretender
que no se lo considere causa real del asesinato.

El realismo tradicional de la philosophia perennis es, asi, una defensa
del valor de nuestra inteligencia natural o sentido comin (5).

En efecto, contra el nominalismo radical de Hume, contra el concep-
tualismo subjetivista de Kant, contra el monismo de Spinoza, contra el
evolucionismo absoluto de Hegel que suprime cualquier substancia y la
causa superior del devenir, debemos declarar con AristSteles (Perihermenias,
1,1, c. 1, 2); asi como en gramitica todo adjetivo se refiere a sustantivo,
y en lbgica todo atributo supone un sujeto, en metafisica todo fenémeno,
toda cualidad, toda manera de ser se relaciona con una substancia, y todo
lo que llega a la existencia exige una causa y, en ultimo término, una Causa
no causada que sea el Ser mismo, la Verdad y la Vida, segiin lo mostrd el
mismo Aristoteles en el libro XII de su Metafisica y lo afirma la Revelacién
sobrenatural del Evangelio.

I3

FRAY R. GARRIGOU - LAGRANGE O. P.
del Instituto Angelicum de Roma.
Traduccién del francés por

ALMA NOVELLA MARANI
De la Universidad Nacional de Eva Perén

(6) Ademds, Aristételes mostré la necesidad de admitir las cuatro causas, por ejemplo, de la
estatua, de la planta, del animal, del hombre: la materia que recibe y limita la forma; la formc
que determing (especifica o accidentalmente) ia materia; el agente que produce el efecto, el fin por
el cual obra el agente,
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Es hoy un lugar comun destacar el caricter polémyico con que una ge-
neracién enfrenta a la precedente y la posicidén reactiva dei espititu de una
época respecto del talante de la que le antecede. Este planteo antitético, entre
la inercia conservadora que se abroquela en su intransigencia y el exceso
innovador que enarbola un impetu de vanguardia, es fuente constante de
renovacién y de progreso en la medida en que sus términos mutuamentz se
limiten, se balanceen, se compenetren, para continuar en suma la ininte-
rrumpida corriente del peregrinaje humano en pos de su perfeccidn,

El antagonismo agresivo con que el espiritu contemporineo pavonea
su oposicion a todo lo que no es é! mismo —espiritu que le hermana con
el de todas las épocas— vivifica y predetermina el alcance tedrico-prictico
de la pedagogia actualmente en vigencia. Y no podria ser de otra manera:
todo quehacer educativo lleva implicito una aporética filos6fica y su reper-
torio de respuestas; y, como la filosofia misma, participa de la impronta
propia de las creaciones del hombre, alentadas por la intima esperanza de
alcanzar soluciones perdurables y limitadas por la vida efimera que le impo-
ne el ser hijas de una circunstancia histérico-cultural dada.

Nuestra intencidn serd mostrar, a través de una exposicién de la te-
matica que unifica las distintas tendencias de la llamada genéricamente Es-
cuela Nueva, de actual vigencia, su fracaso en la conformacién del hombre
contemporaneo y la necesidad de revalorizar sus aportes mediante una con-
cepcidén que le restituya su plenitud humana.

El siglo XX y el espiritu de la nueva educacién.
Caracterizar el espiritu de un siglo estando entre bambalinas es sin

duda atentar contra toda norma de prudencia, mds aun teniendo en cuenta
los trompetazos apocalipticos que de un lado anuncian su crisis y el pan-
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dereteo festive que de otro alzan los adoradores del progreso. Pero las vo-
ces de los primeros, mas numerosas cuanto méis nos adentramos en el siglo
y originarias de los sectores mas encontrados, dan cierta unanimidad ecua-
nime a las opiniones acerca de la crisis de nuestro tiempo.

Toda crisis, dice Ortega y Gasset, es el trinsito que el hombre hace de
vivir prendido en unas cosas y apoyado en ellas, a vivir prendido y apoyado
en otras. Implica pues un trastoque de las convicciones, un dinamismo re-
novador y una inseguridad radical, que mads participa de la trigica plastici-
dad de un volatinero que improvisase sus movimientos en el aire que de la
estatica elegancia con que se vuelve un naipe sobre el tapete.

El hombre contemporineo es un hombre en crisis porque, interrogante
de si mismo, vive “prendido y apoyado en cosas’ que acepta como suceda-
neo de creencias perdidas, pero que, baldias de la significacién ontologica
que intencionalmente le abrian a la trascendencia, le condenan a un existir
sin nada mas. Descentrado de la constelacién de soluciones que le amarran
a un sentido de la vida, cae en la relativizacion de lo absoluto y en la abso-
lutizacién de lo relativo. En efecto, al perder vigencia las convicciones so-
bre cuyo trasfondo transcurrian las individualidades poniendo su nota dis-
tintiva, el hombre ha de buscar apoyo en si mismo y erigirse en norma de
todas las cosas. Su primera actitud es de extrafieza, de perplejidad, porque
no halla razones permanentes sino circunstanciales para optar entre un va-
lor o un desvalor, entre una supuesta verdad u otra. La angustia es el sen-
timiento de inseguridad con que el hombre traduce la impotencia en que le
sume la relativizacién de lo absoluto. Pero al mismo tiempo, constrefiido
a optar para sobrevivir, experimenta que todo su ser se reduce a elegir lo
que ha de seguir siendo, se siente vivir como una existencia que se esencializa
libremente en cada opcién y se erige en absoluto de si mismo. El senti-
‘miento de riesgo que acompafia como contraluz cada instante de la vida
del hombre contempordneo es manifestacién de la absolutizaciéon de lo re-
lativo.

Es indudable que en lo que lleva transcurrido el presente siglo, ha
mudado el talante del hombre contemporaneo. El optimismo un tanto in-
genuo del primer cuarto de siglo con que se apuraban los dltimos arrestos
del positivismo va ensombreciéndose a medida que transcurren las dltimas
décadas que dejamos atrds. Es ese optimismo de ayer y este pesimismo de
hoy el que habla a las claras de 1a necesidad de replantear los supuestos en
que el mundo contemporineo se mueve y, particularmente, los principios
generales de las concepciones educativas imperantes, por cuanto en ellas se
dan, a la manera de un breviario o epitome, los rasgos del espiritu del siglo.

La llamada educacién nueva, es hija del primer cuarto de siglo y par-
ticipa por lo tanto de su optimismo inicial.

La pérdida de Dios, iniciada por el espiritu moderno y que culmina
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con el ateismo filoséfico de nuestros dias, hallé en un fanatico ‘‘progresis-
mo”’, “‘clentismo” o ‘‘tecnicismio’”’ la momentinea compensacién del vacio
interior a que se condenaba el hombre reducido a su dimensién natural.

El prejuicio de la objetividad concluy6 por convencer al hombre con-
temporaneo de que vivia sin prejuicios; de aqui que no acepte explicaciones
que requieran el previo “‘credo ut intelligam’’, a la manera de San Anselmo,
y que prefiera partir de lo adscripto a su contorno en un ininterrumpido y
reptante deambular de oruga. La intencién, metodoldgicamiente correcta,
de hecho se ha mostrado suicida: la pérdida de Dios, considerado supre-
mo prejuicio, indujo a los pocos que podian urdirse un pretexto, a creer
en la técnica, en la raza, en la Vida, en la Existencia, y sumié a los mu-
chos para quienes los nuevos dioses no suscitaban voces interiores, en la
infravida de solo ser aqui y ahora. ‘

El impulso de las ciencias positivas y el progresismo mecanizado,
fueron erigidos en su Becerro de Oro. Por un lado, la proliferacién exu-
berante del saber cientifico fomentd la parcelacidén de los conocimientos
con la especializacidén consiguiente, alejando la posibilidad de una visidén
de conjunto que unifique y legitime sus resultados. Por otro, el desarrollo
de la técnica adscripto a un paralelo avance de las ciencias, condujo a una
sociedad altamente industrializada, a la existencia de grandes capitales y de
una enorme masa proletaria, al calor de una organizacién liberalista de la
sociedad.

Finalmente, la concepcién igualitaria del hombre condujo a una pri-
macia de las democracias v a la expansién del ciudadano.

El panorama contemporineo habria de configurar, paralelamente, un
movimiento educativo de caricter general.

Es un hecho comprobado que, mientras el espiritu filoséfico y el al-
cance cientifico evolucionan, mientras se altera la estructura general de la
sociedad en un momento dado. el proceso educativo continta por los carriles
del siglo viejo hasta bien adentrada la transformacién histdrico-cultural de
la época. La educacién como quehacer ha encarnado siempre el espiritu
conservador, enemigo de las rupturas violentas, realista en sus evoluciones.
A veces las transformaciones han sido violentas y sibitas, pero han obe-
decido a razones extra-pedagdgicas y no a la evolucidn interna inherente
a su naturaleza. Las escuelas son, metafdricamente, las chalonas que mo-
deran y frenan la virulencia de las teorias que los pedagogos arrojan al
torrente social.

De aqui el clima de intransigencia vanguardista que reinaba en la
pedagogia de principios de siglo: mientras las creencias y las estructuras
sociales habian experimentado las transformaciones apuntadas, la escuela
continuaba ajena y como ignorindolas, substraida a las consignas de la
nueva hora que se le imponian. Como una avanzada del siglo XIX, la



EL Ocaso DE LA EDUCACION NUEVA 191

escuela que los neopedagogos denominaron tradicional no ensefiaba ya a
vivir, ni a convivir y menos aun a sobrevivir.

La voz de mando fué, pues, re-crear la impronta pedagdgica ex-ni-
hilo, hacer tabla rasa, en nombre de una escuela nueva, activa, auténoma,
en y para la vida, de lo que aquélla tenia de contravida. Y no estd preci-
samente su defecto en el impetu con que apuntala su labor, sino en el ex-
ceso que entrafia su reaccidn extrema, hija de su tiempo.

Hemos visto que en nuestro siglo se ha operado la minimizacién de
lo humano bajo la presiéon de la técnica, la dislocacién de la imagen del
hombre por la parcelacién de la ciencia y la reduccidn de su dimensidon
total al solo dmbito natural. El hombre hodierno ya no espera confiado
en sus propias fuerzas: ia maquina, su hija dilecta, se ha vuelto contra él,
se ha rebelado contra su autor y se niega a acatarle y servirle, a la manera
dei Augusto, de ‘‘Niebla”, novela de Unamuno. Ayer Nobel, hoy Eins-
tein: dos autores de la tragicomedia contemporinea que reniegan de sus
obras.

La pedagogia contempordnea quiere rescatar el sentido de lo huma-
no y estriba su esperanza en un renacimiento humanista mediante la edu-
cacién, pero no se resigna a abandonar los postuiados que lo condujeron
a su situacién actual. Sélo el hombre salvard al hombre y es menester co-
menzar por el nifio, respetarlo en su idiosincrasia sin macular la origina-
lidad de su naturaleza con precoces preocupaciones de adulto.

La naturaleza humana se esencialmente buena: el peligro no esta en
lo que el hombre es, sino en lo que el hombre hace del hombre. Es el grito
de retorno lanzado por Rousseau y que aspira a centrar al hombre en si
mismo como autor de su propio equilibrio. Parafraseando a Protagoras, el
hombre natural serd la medida de todas las cosas.

Pero la educacién nueva se estd poniendo vieja: pocos son los que en
nuestros dias creen en la bondad intrinseca del hombre, en las posibilidades
de una formacién neutralista, en la socializacidn sin moralizacién, en la
moralizacién sin Dios. Sin embargo, no ha perdido a2in su vigencia: cuan-
do parece ya declinar ante el peso de su impotencia, revive con nuevos brios
por obra y gracia de los adoradores del progreso.

Planteo negativo de la pedagogia nueva

Ya hemos hecho notar el caricter marcadamente reactivo del movi-
miento pedagdgico actual, no tanto porque estc hecho constituya una cir-
cunstancia novedosa en el terreno de las ideas, sino porque toda oposicién
permite delimitar un contorno por contraluz. Pertenece a la esencia mis-
ma del pensamiento humano ese caricter dialéctico que le lleva a tomar
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impulso en otras ideas para dejarlas tras si cuando su superacidn estd ase-
gurada. “No hay doctrina pedagogica, dice René Hubert, que no implique
la critica mas o menos virulenta del sistema establecido y, a veces, indi-
rectamente y a través de éste, de la institucidén social en su totalidad” (1).

Las referencias a la [lamada escuela tradicional, los paralelos por opo-
sicion, apenas si se separan del texto o el contexto de las obras de los pedago-
gos reformistas; pero si bien las menciones son tan abundantes, en la mayo-
ria de los casos nos quedamos ayunos respecto de la doctrina pedagégica con-
creta a que se refieren.

En general, encontramos una unanime referencia, implicita las mas
de las veces, a los abusos de la concepcién dominante en la segunda mi-
tad del siglo XIX, en las que “predeminaron dos direcciones pedagdgi-
cas esenciales: el herbartianismo y el positivismo. La educacién de ambos
tenian de comiin su caracter individualista e intelectual” (2). Otros ven
en la pedagogia tradicional la influencia psicoldgica de Locke, resabios
spencerianos en la didactica, la disociacidén del yo por la psicologia de las
facultades y los prejuicios del nifio-homtnculc y el alumno-entidad (3).
‘También hay quien ve perfilarse ‘‘detrds de la pedagogia tradicional del
constrenimiento’’ el formalismo ético kantiano con su rigorista concepcién
del deber (4).

La ausencia de una exposicién critica concreta a determinada teoria
pedagdgica tiene una especial significacién. Y es que esencialmente la Ee-
cuela Nueva, pese a sus arrebatos contra la que denomina escuela ‘‘tradi-
cional”’, no es de ninguna manera una ruptura fundamental con ella, sino
la consecuencia y culminacién del mismo espiritu. ““LLa Ilamada educacién
nueva es la mas antigua del mundo, dice mesuradamente Ferriére. Esta
compuesta de buen sentido, sentido prictico y ciencia” (%), y si algo la
hermana a la pedagogia que combate es precisamente el no estar compues-
ta nada mas que de eso.

Su critica no ha ido concretamente contra la teleolosia educativa im-
perante, cuyos principios fundamentales en cierto modo comparte, sino
contra una realidad pedagédgica dada, contra un determinado quehacer que
las dltimas aportaciones de la ciencia y la evolucién de los tiempos hacian
inadecuado.

Por un lado, la ciencia en actividad inusitada apotta una sélida do-
cumentacion al esclarecimiento de la peculiar naturaleza del nifio: psico-

(1) HUBERT R. Historie de la Pedagogia, Editoriali Kapelusz, Bs. As., 1952, pag. 325.

(2) LUZURIAGA L., La Pedagogia Contempordneca, Editorial Losada, Bs. As., 1943, pag. 12.

(3) ANSAY, TERWAGNE y VELUT, Le Nueve Pedagogta, Editorial Kapelusz, Bs. As., 1947,
Capitulo L R :

(4) BLOCH M. A, Fundamentos y Finalidades de la Nueva Educacién, Bs. As. 1949, pag. 12 y 66.

(6) FERRIERE A. El A. B. C. de la Educacién, Editorial Kapeluz, Bs. As., 1950, pag. 9.
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logia infantil, medicina, sociologia, estadistica, etc., afinan sus esfuerzos
para proporcionar a la pedagogia una imagen integral del nifio. Por otro
lado, la complejidad creciente de una sociedad en plena maquinizacién y
el clima de inseguridad que deriva de viejos resentimientos entre pueblos,
impone a la nueva pedagogia pensar en procedimientos que aseguren la
socializacién y la preparacién profesional del futuro ciudadano.

Es en los aspectos sefialados que las reformas aportadas son valio-
sas, en primer término, porque pusicron de manifiesto una loable inquie-
tud en el mis acabado conocimiento del nifio y en la revitalizacién de {os
procedimientos educativos, y, en segundo término, porque, como dice Plan-
chard, “cada una de las formas temporales-de la pedagogia tiene sus justifica-
ciones histdricas. Si las apreciamos no de una manera absoluta, sino te-
niendo.en cuenta las circunstancias en que han nacido, comprenderemos me-
jor que apenas pudieron ser otra cosa que lo que fueron” (8).

Sin embargo, cuantas veces hubo trascendido el dominio de la técnica
educativa para hacer incursiones en el terreno especulativo de los fines, cae
en excesos polémicos que no estdn legitimamente a su alcance, al pretender
determinar el sentido de la aspiracién perenne del hombre hacia la perfec-
cién por una generalizacidén cientifica.

iQué cargos concretos hace a la pedagogia tradicional? Fundamental-
mente, su desconocimiento de la realidad psicoldgica del nifio que se traduce
en el caracter intelectual, individualista, autoritario y dogmatico de su edu-
cacion. Como consecuencia el nifio, considerado como un hombre en mi-
niatura cuyo cuerpo se desprecia, es atiborrado con conocimientos agrupa-
dos en asignaturas que responden a las distintas facultades en que arbitra-
riamente es disociada su inteligencia; el centro de la escuela esta en los pro-
gramas y, por consiguiente, en el maestro, atento no a los intereses y ten-
dencias del nifio, sino a las reglas didicticas abstractas que constrifien la
mentalidad.infantil a un proceso abreviado de sus adquisiciones, segiin lo
dispone la técnica erigida en fin. Una disciplina represiva y de coaccién man-
tiene a la clase en un quietismo propicio a la asimilacién pasiva de nociones
ya elaboradas, verbales y librescas, reguladas con miras al aprovechamiento
del nivel medio de los alumnos. La escuela tradicional fomenta la hetero-
geneidad entre escuela y mundo: erigida en pedagogia del esfuerzo vano,
es andmala ¢ inmoral, en tanto pretende formar al nifio por el constrefii-
miento espiritual y el adiestramiento educativo (7).

El cuadro que se nos pinta es sombrio, aunque no enteramente inve-
rosimil. Sin embargo, no se puede menos que notar la abundancia de ge-

(6) PLANCHARD EMILE. La Pedagogia Contempordnea, Instituto de Pedagogfa “San José de
Calazanz’, Madrid, 1949, pig. 58.

(7) ANSAY, TERWAGNE y VELUT, Op. cit; Capit. Iy III; M. A. BLOCH, Op. cit. Capitules
1y IOL
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neralizaciones peligrosas, porque la virtud no reside en Ia negacién total
de las pricticas que se seflalan como viciosas, sino en una cierta medida
de la negacidén, en un determinado condicionamiento de las mismas, Y la
escuela nueva no ha reparado en ello, cayendo en los excesos contrapuestos.

Por otra parte, es frecuente el uso de términos que, rigurosamente con-
siderados, no quieren decir nada. Por ejemplo, jqué puede significar que
una educacién es dogmaitica? No ha existido ni existird en el mundo una
educacién que no lo sea, asi pretenda abstenerse de toda ensenanza, por-
que tal actitud implica de por si una conviccion.

Planteo positivo de la pedagogia nueva (®).

Podemos caracterizar la nueva educacién diciendo que es una exalta-
cién del nifio. En contraposicién a la tradicional, que centra su educacién
en torno a los intereses del adulto, esta escuela manifiesta su aspiracién a
ser puerocéntrica. Segiin Claparéde, tal actitud implica una revolucién co-
pernicana en pedagogia. '

Diversos factores han convergido para que el siglo XX, por feliz de-
signacién de Ellen Key, se haya erigido en el ‘‘siglo del nifio’’; menciona-
remos los mds significativos:

a) En primer término, el desarrollo de la psicologia experimental per-
mitié que a partir de fines del siglo XIX se fuese constituyendo la pedago-
gia de base cientifica que adquirié un conocimiento mas acabado del nifio
y el adolescente en relacién con la materia del problema educativo. A este
respecto, trabajos como los de Preyer, Pérez, Baldwin, Cattel, etc., fueron
aportaciones valiosas que en su tiempo promovieron una intensa labor en
pro del conocimiento infantil.

Una consideracién aprioristica de su naturaleza habia limitado la
apreciacién de la realidad que la escuela tradicional tenia entre manos; la
paidologia contribuye a ese conocimiento, mediante la determinacién de los
intereses objetivos del nifio y la evolucién de los mismos con las edades, el
estudio de las peculiaridades estructurales de su psiquismo, de las diferen-
cias individuales, etc. La nueva educacién se declara partidaria de la psi-
cologia genética, funcional e individual y utiliza en su provecho las apor-
taciones de Binet, Biihler, Claparéde, Compayté, Piaget, etc. También el psi-
coanilisis ejerce influencia, con su teoria del nifio como ‘‘perverso polimor-

(8) Hemos querido en esta parte de nuestro trabajo, quizd demasiado amplia para la intencidn
que nos gufia, esbozar las caracteristicas de la que llamamos muy vagamente ‘Pedagogia Nueva’?,
“Nueva Educacién”, “Escuela Nueva'’, etc., para no caer en la imprecisién gue acabamos de criti-
car y evitar por otra parte gque alcancen las generales de }nuestras conclusiones a nep-pedagogos
que se acercan a la posicién aqui propugnada.
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fo”, al poner de relieve las perturbaciones originadas por la represién de las
tendencias naturales. La psicopatologia de la infancia arroja luz sobre las
peculiaridades de la vida animica infantil y el tratamiento pedagdgico de
los nifios llamados excepcionales, que da origen a una rama diferenciada
de la pedagogia, aporta contribuciones valiosas a la metodologia de los
normales.

b) La complejidad creciente de la sociedad, a que ya hemos hecho re-
ferencia, da origen a una corriente de la opinién que entiende debe subs-
traerse al hombre del efecto deformante de la civilizacidén moderna, con su
excesiva mecanizacidon de la vida y su debilitamiento por el confort y que,
desde el llamado a la naturaleza de Rousseau hasta Carrel y Huxley, ha
recogido numerosos adeptos y suscitado encontradas soluciones. En el fon-
do, esta la creencia en la bondad radical de la naturaleza humana, peligro-
samente amenazada por una sobreestructura antinatural, y a la que hay
que dejar librada al imperio de su propia autonomjia como condicién con-
ducente a la perfectibilidad del hombre.

Es la nueva pedagogia la que propugna medidas que coloquen al ni-
fio en condiciones naturales de desarrollarse en orden a la perfeccién, pa-
ra restituirlo formado a la sociedad.

¢) Finalmente, una preponderancia de las orientacicnes democraticas
y por consiguiente, un incremento de las responsabilidades civico-sociales
del individuo, exigen una mayor capacitacién para el libre ejercicio de los
derechos y una conveniente adaptacién a la vida comunitaria. Paralela-
mente, la complejidad de la vida moderna, con su marcado matiz econé-
mico-industrial, solicita del hombre contemporaneo la adquisicién de ca-
pacidades técnicas y el desarrollo del espiritu de cclaboracidn. En este sen-
tido, la neo-educacién acentda el aspecto socioldgico en pedagogia condu-
ciendo, en algunos casos, a la consideracién unilateral del problema edu-
cativo.

Sobre la base de una amplia documentacién paidolégica, la escuela
nueva se estructura en torno a dos principios que condicionarin el patrén
pedagdgico: el respeto a la espontaneidad infantil y la necesidad de cen-
trar al nifio en el mundo natural y social circundante. Estos dos aspectos,
separados en la enunciacidn, tienen en la realidad una profunda conexién
y se exigen mutuamente como extremos de la tensidén intencional en que
de hecho se da la vida del hombre. Toda educacién debe contar con la li-
bertad interior del nifio y el medio natural y social como término de su
ejercicio. Ambos aspectos tienden a conjurar el divorcio del nifio con su
propia personalidad y el de la escuela con la circunstancia.

A partir de estos principios, la nueva pedagogia entiende que toda edu-
cacién debe ser:

1) Funcional: La psicologia revela que la vida no se manifiesta como
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un mosaico, sino con el caricter de un todo provisto de sentido, en el que
los elementos se estructuran con miras 2 un fin; que es esencialmente dindmica
y que todo en ella se halla en intima relacidn con las tendencias e impul-
siones que constituyen el trasfondo de lo propiamente humano. Por con-
siguiente, sifla vida psiquica no es estatica y sumativa como lo pretendia el
asociacionismo, sino estructurada, dindmica y finalista, es menester aprehen-
derla funcionalmente.

Luego, si se quiere centrar realmente el proceso educativo en la reali-
dad del nifio deben respetarse esas leyes funcionales que dan inteligibilidad
a la actividad psicologica y ajustar a ellas el quehacer pedagégico.

2) Interesante: Se dijo que el trasfondo de lo propiamente humano
estd constituido por tendencias e impulsiones cuya satisfaccidn configura
una necesidad. Toda necesidad tiende a provocar reacciones capaces de sa-
tisfacerla: esta reaccién es el interés que, ante el estimulo, desencadena el
juego de las tendencias preexistentes. El no atender de alguna manera esos
intereses es contra natura y, por ende, inmoral. Es necesario pues que la edu-
cacion se desarrolle en torno a intereses vivos y actuales del alumno. Esto
requiere: a) la determinacién de los intereses objetivos de la infancia en ca-
da periodo de su evolucién; b) abocar al nifio a la resolucién de problemas
reales, es decir, exigidos por su interés; ¢) un actualismo pedagdgicc, o sea,
que el problema debe estar exigido por la estructura mental presente del
alumno y no en vista a solucionar problemas futuros que atin no constituyen
sus integrantes racionales. La escuela tradicional era inobjetiva, artificial y fu-
turista.

3) Activa: El desarrollo de la vida mental es proporcional a la distan-
cia existente entre las necesidades y los medios de satisfacerlas, de manera tal
que, cuantas mas dificultades se opongan al término de una tendencia, mis
recursos mentales requerird para satisfacerla. En este sentido la escuela nueva
propicia el trabajo fecundo y educativo, tanto especulativo como prictico,
basado en el principio de que el alumno debe ser artifice de sus propias ad-
quisiciones evitindose proporcionarle mds ayuda de la que personalmente
requiera; el nifio debe ser autoactivo, es decir, activo por si mismo en el
doble sentido de motor y realizador de su actividad. La mayoria de los neo-
pedagogos estan -acordes en rechazar dos excesos: el instrumentalismo ted-
rico que pone las actividades e intereses pricticos en la base de toda cultu-
ra (learning by doing) vy el activismo de realizacién, exteriory superfluo,
sin condicionamiento interior. }

4) Individualizada: 1.os aportes de la psicologia genética y funcio-
nal deben ser complementados por una psicologia de lo individual. No basta
conocer la evolucién de los intereses objetivos de la infancia y las leyes fun-
cionales de su psiquismo, sino que es menester determinar en qué medida
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los individuos difieren entre si. Henri Bouchet (?) establece cinco leyes de la
individualidad desde el punto de vista funcional: a) continuidad: el yo del
nifio mantiene su unidad en el seno del devenir; b) logicidad: contra Piaget
y siguiendo la tesis de Wallon afirma la validez ldégica del pensamiento in-
fantil basada en los primeros principios del entendimiento humano; ¢) fi-
nalidad: -el nifio se da como un todo teleoidgico regido por una fuerza ope-
rante interna que preside su desarrollo y que desde una finalidad hérmica
evoluciona hacia una finalidad consciente; d) libertad: el querer y el obrar
infantil se rigen autonomamente por principios internos; e) originalidad:
el comportamiento fisico y psiquico del nifio lleva el sello de su propia
individualidad.

Como consecuencia la nueva pedagogia no sélo es funcional sino fun-
damentalmente diferencial.

5) Colectiva: Individualizada se opone a individual no a colectiva. La
ensefianza tradicional era individual porque se centraba en la labor desco-
nectada del alumno respecto del grupo: la comunidad escolar no implicaba
el trabajo estructurado sino sumativo de los alumnos. Pese a todo la indi-
vidualidad era desconocida —en todo caso sélo intuida— porgue la en-
sefianza estaba dirigida al alumno-entidad. Las nuevas corrientes educati-
vas propugnarn las comunidades de labor, agrupando a los alumnos por sus
individualidades. La escuela debe estar en perfecta simbiosis con la comuni-
dad porque la vida humana es esencialmente un hecho colectivo. Debe fo-
mentar el trabajo cooperativo como una manera de adecuar la infancia al
espiritu de la sociedad contemporanea y a fin de que adquiera disciplina so-
cial y habitos de pensamiento y accién acordes con un ciudadano inteligen-
temente dedicado a la comunidad.

El nuevo enfoque planteado precedentemente impone una reconside-
racidon del valor y significado de los elementos que conjugan el quehacer
educativo. Asi pues establece:

a) En cuanto al maestro: El axioma basico de su labor pedagdgica
serd el principio de libertad vigilada o de no intervencidn, que algunos
traducen como la conduccién indirecta del alumno a la cooperacién volun-
taria y permanente en la obra escolar (Ferriére, Decroly, etc.) y otros
como un “‘laisser faire, laisser passet’”” (Montessori). Impone ademas el es-
tudio de la individualidad del maestro: no todos pueden ensefiar de todo;
es menester seleccionar los mds aptos en cuanto a plasticidad pedagdgica y
penetracion psicoldgica, v, dentro de éstos, determinar qué tipo especial de
metodologia conviene a sus condiciones personales y qué reacciones provo-

(9) Lo Individualidad del Nifip en la Educacién, Editorial Kapeluz, Bs. As., 1951.
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card en sus alumnos de acuerdo a la indole de su temperamento y caricter.

b) En cuanto a la organizacién escolar y de los esiudios: la escuela
debe estar en intimo contacto con la naturaleza y en ficil comunicacién
con la ciudad; tendra el caricter de semi-internado y serd un centro de co-
munidad que agrupe a alumnos, maestros y padres; practicard la coeduca-
cién de sexos; dard especial importancia a las vinculaciones individuales y
sociales de los estudios.

¢) En cuanto al programa de estudios: debe reducirse a una estructura
de conocimientos minimos organizados en torno a los intereses objetivos
del nifio. Dispuestos concéntricamente, deben suprimir disciplinas tabica-
das y ser lo suficientemente flexibles como para conservar el caricter de vi-
va y alegre improvisacion,

d) En cuanto a la educacién intelectual: mis que adquisicién de co-
nocimientos (instruccién) interesa el acrecentamiento del poder espiritual
del nino (cultura). Se dard al alumno un margen de eleccidn respecto de
los conocimientos no basicos; se apelard a la actividad personal mediante
el recurso a los intereses espontineos; la ensefianza se fundard en la obser-
vacion y la experimentacion.

e) En cuanto a la actividad manual: no tendrid caricter instrumen-
tal ni pragmitico sino educativo. Se le asigna especial importancia a los
trabajos de taller, al cultivo de la tierra y a la cria de animales por su in-
fluencia formativa, informativa y de pre-aprendizaje.

f) En cuanto a la educacion fisica: seglin la fase de los intereses, cul-
tivar juegos, deportes y gimnasia, evitando competencias desmedidas.

g) En cuanto a la educacién artistica: debe ser un medio de belleza,
desde el orden y la regularidad hasta la formacién del sentido estético. El
nino debe ser factor de embellecimiento del ambiente. Canto y misica co-
lectivos. .

h) En cuanto a la educacién social, civica y moral: favorecer la ini-
ciativa y la espontaneidad como condicién del trabajo libre colectivo; au-
todisciplina, autoemulacion; desarrollar el sentimiento de solidaridad a sus
semejantes y despertar el sentimiento civico de pertenencia a la humhbnidad;
educar moralmente por el ejercicio gradual de la libertad y el sentido cri-
tico. Observar una actitud religiosa ‘‘sin sectarismos’’.

Esta exposicién esquemdtica no implica sino el comin denominador
de las corrientes neopedagégicas, registrando cada tendencia posiciones mas
o menos divergentes con respecto a algunos puntos, v. gt., acentuacion del
manualismo, del nacionalismo, etc. En general, se ha seguido el ideario
formulado por la Ligue Internationale de I'Education Nouvelle, en 1921.
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Consideracidn critica de la pedagogia nueva.

Sus defectos son los propios de la mentalidad de la época y derivan
de su unilateral cientificismo, de su propension -al liberalismo, al natura-
lismo, al racionalismo, al positivismo, posiciones todas que en cierta ma-
nera se implican unas en otras.

De la consideracién del planteo que la pedagogia nueva hace del pro-
blema educativo surge una evidente confusién entre ¢l quehacer y la fina-
lidad, que ya hemos sefialado. Si la escuela tradicional, por una elabora-
cidén aprioristica, descuidé el conocimiento psicolégico del nifio —cono-
cimiento que por otra parte no estaba en condiciones cientificas de po-
seer—, la nueva escuela ha caido en un exceso igualmente pernicioso: urn
pauperismo finalista junto a una robusta documentacian paidoldgica.

En rigor de verdad, la nueva escuela ha hecho importantes contri-
buciones a la técnica pedagdgica y al esclarecimiento de los problemas
cientificos que entrafia la educacién, pero no ha traspuesto una formula-
cién meramente pre-educacional. La educacién no comienza con el cémo
metodolodgico sino con el para qué finalistico. Es a la luz de una especula-
cién acerca de lcs fines de la educacién que se legitiman y adquieren su
justo valor las aportaciones de la técnica.

Admitido que la Pedagogia es una ciencia, el error consiste en que-
rer asimilarla a las ciencias naturales o a las psicolégicas sin una determi-
nacién de las caracteristicas que necesariamente emergen de la considera-
cién del objetc formal que le es propio. La pedagogia es ciencia porque
aspita a un conocimiento por causas, no porque determine la aplicacién
de tales o cuales técnicas. Una pedagogia entendida sdlo como ciencia por
sitiva es una aspiracidn de hecho irrealizable, aunque haya pretendido te-
ner vigencia de derecho, porque siempre habrd instancias de orden supe-
rior a la mera técnica que determinardn la conveniencia o inconveniencia
al hombre total de los procedimientos que aconseje.

La Pedagogia, en cuanto conocimiento del hecho educativo por las
condiciones que lo determinan, es primdriamente especulativa. Sélo que co-
mo su fin es una determinada mtanera de obrar, no centra el término de la
especulacion en si misma sino en un hacer al que regula y justifica a partir
de sus principios. Y entonces, la Pedagogia es ademas un arte.

De 1la adecuacidn de la normatividad educativa a las limitaciones que
la realidad impone, surge recién la pedagcgia como técnica, pero presupone
la existencia previa de la teleologia educativa. A determinar los limites de
la educacidn, las caracteristicas del sujeto de la educacidon, etc., concurren
todas las ciencias auxiliares y a la técnica pedagédgica corresponde elaborar-
los, aquilatarlos y, en profunda conexién con la pedagogia teérica, pro-
pender al justo equilibrio entre los términos de la ecuacidén educacional.
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El error de la escuela nueva consiste precisamente en el desequilibrio
de esos términos; los datos de la psicologia, de la biologia, de la sociolo-
gia, etc., nos dicen de las determinaciones y limitaciones reales de los tér-
minos que intervienen en el proceso educativo, nos proporcionan el esque-
ma ontoldgico que condiciona la aplicacion de los principios que el inte-
lecto prictico erige en normas del quehacer educativo; pero de la determi-
nacion de las condiciones a su ereccién como fines hay un' salto mortal.
Como dice René Hubert: ‘‘Las ciencias proporcionan el conocimiento de
la materia sobre la cual debe obrarse y ¢l de los medios que deben poner en
practica. Pero toda educacién estd sujeta a fines, que no son ya del mismo
orden y que las ciencias no definen” (10).

Estamos sin duda ante una crisis de la fundamentacién tedrica de la
pedagogia por un excesivo apego al dato cientifico. Para ser mas exactos,
hay un trinsito ilicito entre el orden psicolégico y el moral por una con-
cepcién naturalista de ambas disciplinas.

Todas las corrientes de la nueva pedagogia han puesto especial cuida-
do en resaltar la importancia de la dimensién moral de la educacién pero
han errado al querer darle una justificacién meramente psicoldgica o socio-
légica.

La Pedagogia, ciencia prictica en tanto que conjunto de acciones
humanas regladas por la recta razén y encaminada al logro de determi-
nados bienes, estd subordinada a la Etica, ciencia de las acciones humanas
en general consideradas bajo la razdén de bien. Es pues a la Etica a quien
corresponde condicionar la estructura moral propia del acto educativo en
su relacién con el bien y no a las disciplinas cientificas auxiliares.

Las criticas que dirige a la moral basada en el puro respeto al deber
tienen en cuenta el espiritu formalista de la ética kantiana. Pero asi como
Kant opone al yo empirico, sometido al determinismo natural, el yo puro,
regido por las leyes de la libertad, 1a nueva educacién supera este dualismo
y refunde los dos mundos kantianos en uno solo. Determinismo natural y
libertad no son ahora sino dos aspectos de una misma realidad que hay
que respetar, que va a centrar todo el proceso educativo y que denominan
espontaneidad. La espontaneidad va a ser entendida como el apetito natural
que se regla por el interés o la necesidad (1),

Del kantismo conserva su gusto por la autonomia pero en vez de una
moral del deber-ser, se torna una moral del ser, en este caso, del ente con-
creto: ¢l hombre. Para Kant la libertad sdlo puede darse en el dmbito de

(10) HUBERT R. Op. cit. pig. 329.
(11) Sobre este punto y otros de la nueva educacién, el P. Alberto Garcfa Vieyra, ha publi-
cado unos interesantes Ensayoe gobre educacidn, Editorial Desclée, Cap. II y III,
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la moral; para la nueva educacién la moral deberd darse en el dmbito de la-
espontaneidad.

La moral, nos dicen, es un crecimiento” de adentro hacia afuera en
direccidon de las tendencias e intereses instintivos. Una educacién repre-
siva que los fuerce con preceptos impuestos desde fuera es, por consiguien-
te, inmoral; luego, una educacién auténoma no debe imponer al nifio otra
disciplina que la que surge de la finalidad de su propia naturaleza: la educa-
c16n moral debe ser entendida como una cultura de los instintos (Ferriére).
El nifio no es una substancia amorfa que el educador deba modelar sino que
se da desde el primer momento como una estructura esbozada, a la que es
posible ayudar a desarrollarse, pero no formar. Luego, unz moral de la in-
terioridad debe reconocer esta faz individual del nifio en lo que respecta a su
sensibilidad para los valores morales y no imponerle una regla estatica del
deber. ‘

Pero 1a tendencia, dicen, no es mas que una virtualidad y si bien es una
inmoralidad coaccionaria, se debe sin embargo tratar de elevarla en el sentido
de los valores espirituales proporcionindofe en la escuela el medio apropiado
de ejercer la accidn moral, teniendo en cuenta que toda leccidén, segin ia
regla del interés, debe ser una respuesta y que, por consiguiente, la norma
ética debe suceder a la experiencia.

Por otra parte, es necesaria una axiologia de las tendencias para sa-
ber cudles reforzar y cudles reprimir; las tendencias inferiores son aquéllas
que miran a la satisfaccidn de necesidades fisicas o que corresponden a re-
acciones de defensa, las superiores son las propias del hombre y se refieren
a la vida del espiritu.

iCoémo operar esta cultura de los instintos? La escuela tradicional re-
primia los instintos inferiores indiscriminadamente: los psicoanalistas dan
testimonio de las consecuencias aberrantes de este mgétodo; las nuevas co-
rrientes quieren fortalecer las tendencias supericres como un modo de su-
blimar las inferiores.

Todo acto moral implica conflicto de teridencias: la voluntad es el
medio de zanjar esa bipolaridad tendencial; en si misma la voluntad no es
ni buena ni mala, sélo las tendencias son susceptibles de calificacién por su
tensién a un valor o un desvalor.

Luego, una persona esti moralmente educada cuando se ha desvolun-
tarizado, es decir, cuando sin conflicto la tendencia apunta al valor positivo
sin intervencién de la voluntad.

Lo que primordialmente interesa a la neo-educacién es la formacién
moral: espiritualizacidon’y socializacién del nifio, y no determinada ensefian-
za moral; ésta es secundaria porque la moral no es precepto, es vida. De
aqui que la educacién moral deba estar libre de “‘sectarismos” y a su alre-
dedor tanto puede organizarse “‘una concepcion religiosa o una concepcidn
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* humanista de la vida moral” (12); hasta es posible impartir algunos prin-
capios de religion no confesional, porque se tiene ‘‘la conviccién de que
mas alli de los simbolos de las diversas religiones... existe una unica
realidad fundamental” (13).

Es indudable que la revolucién copernicana se ha producido. Sélo
que cabria preguntarse si lo que se entiende aqui por educacién es real-
mente tal. Porque todos estamos acordes en que la misién de la escuela
debe ser formar y en buena hora si los adelantos de la ciencia permiten
hacerlo de la manera mis adecuada a la naturaleza infantil, pero se nos
ocurre que preocuparse por su intangibilidad natural, absteniéndose de-
liberadamente de abrir juicio sobre los principios éticos que entren a con-
jugar en la moralizacidn, equivale a adoptar la actitud de un licorero que
diese mis importancia a la botella que al contenido.

Se nos dice: hay que dejar hacer al nifio segin la evolucién normial de
sus tendencias, por cuanto ellas marchan por si solas a su perfeccidn; si
tratan de emerger las inferiores robustezca las superiores. Cuando la vo-
luntad no tenga que terciar en conflictos, ya estd la formacién moral aca-
bada. Una vez la educacién moral en su punto, puede fundamentirsela
con la moral que guste. En suma, la educacién moral es necesaria; ademds,
cabe enseflar una doctrina moral cualquiera. El inconveniente est, en nues-
tro parecer, precisamente en que ese ademds encierra todo el problema mo-
ral y por ende el problema educativo entero.

Es un hecho indiscutible que el arte pedagogico debe seguir a la na-
turaleza del nifio, mas el problema educativo estriba precisamente en lle-
var a feliz término el desarrolio de una personalidad recién esbozada. Pe-
ro llevar significa dos cosas: en primer lugar, ir hacia una meta y en se-
gundo término, conducir, no ser conducido.

- 8i no es moral la deformacién que una escuela ignorante de su reali-
dad imponga a un nifio, tampoco lo es y quizd mucho menos, pretender
formarlo en la total indiferencia de su propio destino.

Aceptariamos de buen grado a las nuevas corrientes educativas y se
harian tributarias del agradecimiento de la humanidad si hubiesen preten-
dido no ser nada mais que una honesta investigacién acerca de los atribu-
tos infantiles para una mejor adecuacién de la ensefianza a su idiosincra-
sia; si hubiesen centrado sus esfuerzos para constituir una metodologia
cientifica, valida para todo los pueblos, cualesquiera sean sus ideas y sus
creencias, a la manera como hay una medicina o una ingenieria vilida para
catélicos y mahometanos. Pero ha trascendido la modestia de sus limites
y ha pretendido extraer del dato cientifico una teleologia educacional.

(12) BLOCH M. A. Op. cit., pag. 106.
(13) FERREERE A. Op. cit. pig. 40.
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Educacién y plenitud humana.

No se ha dado pedagogo que, por el hecho de ser tal, no haya abra-
zado, consciente o no de ello, una concepcién del hombre. En este terreno,
en tanto la educacién toca tan hondamente a la filosofia, no querer tomar
partido es estar ya embarcado y, lo que es peor, con el navio a punto de
zozobrar. S6lo vegetalizindose, como decia AristOteles de los escépticos, es
posible eludir una autodefinicién. De aqui lo absurdo de una pedagogia
que quiera ser meramente cientifica, empirica y experimental, y pretenda
al mismo tiempo poseer una opinién definida sobre la esencia del hombre.
o pretenda no tenerla y obrar como si pudiese prescindir de ella, que en
dltima instancia es lo mismo.

No podra evitar la infiltraciéon de la metafisica y ésta, siempre que
entra subrepticiamente, es mala metafisica como que sélo consiste en la ge-
neralizacién que desborda el dato experimental.

Si la Critica de !a Razén prictica de Kant pudo dar origen a la fi-
losofia del “como si”’, la posicidon liberal del pensamiento ha dado origen
a la filosofia del ““como si no”’. Y de esta filosofia participa la corriente
educativa que tratamos: pretende formar pero procede como si no existiese
otra instancia que la naturaleza, como st no importase mis moral que la
simple convivencia, como si no existiesen mas que verdades relativas, etc.,
etc. Solo que 1a relativizacidn que extiende a todas las cosas, no la aplica a
su propio sistema, en cuya verdad cree sin ninguna duda.

Los neopedagogos, en su afin de reconquistar al nifio y salvar a la
humanidad, perdieron de vista al hombre pleno: se quedaron en el ciuda-
dano vy, claro estd, no pasaron de su corteza.

Tuvieron razén al proclamar como motor de la teforma la adecuacién
entre una escuela intelectualista y las exigencias perentorias del hombre con-
temporaneo, inevitablemente signado a vivir el presente; pero no traspasaron
el fundamento histérico-cultural de toda pedagogia temporal ni se percataron
que las reales dimensiones del hombre pleno hablan de una pedagogia peren-
ne, por lo mismo que la ciencia no puede decirles que hay un hombre in-
mortal.

Atenerse al tiempo como unica justificacion de la finalidad pedagé-
gica relativiza la misma razén de ser del hombre, porque su existencia
historico-cultural podri proporcionarie a 1a Pedagogia los datos para trans-
formarle en un hombre de su tiempo, pero no podrd con ese solo aporte
plasmar en ¢l un ser en toda su pleaitud humana.

Y es que la educacién nueva, reflejo del espiritu hodierno, ha sosla-
yado la dimensién clave del hombre: su ordenamiento esencial al fin Glti-
mo trascendente. Al suprimir del hombre su filiacién divina y sumergirio
en una existencia sin mas justificacién que si misma, cercena el impetu te-
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leoldgico que lo lanza como un dardo a través de la vida con una direcciéon
definitiva y trascendente. La mioral natural, privada del conocimiento de
la moral sobrenatural y del concurso divino de la Gracia Santificante, cae
en la interna contradiccién de las morales laicas que levantan dioses con
barro; la libertad pierde toda su trigica dimensién de fiel que marca el si
o el no al Bien infinito, Dios, de acuerdo a los dictados del apetito racio-
.nal, para tornarse un juego del capricho de las inclinaciones naturales. Al
querer, en fin, preparar al hombre en y para la vida negando su dimensidén
esencialmente religiosa y, por ende, ia finica fuerza que puede dar sentido
arquitectural a la existencia humana, frustra su misma aspiracién formati-
va y fracasa como educacién plena.

Hoy que el optimismo inicial y la ciega confianza en la Ciencia re-
vierte a la amargura del hombre caido, ha Ilegado el momento de preguntar
a la educacién sin Dios si tan siquiera ha cumplido los minimos proyec-
tos que se propuso. ;Podemos creer, en medio de esta atmodsfera belicista,
que el desarrolic de las tendencias vaya a conducir a una convivencia pa-
cifica? ;Podemos esperar que una moral de los instintos, teniendo como
unica apelacién a la cultura, ponga remedio al hedonismo creciente de los
pueblos? ;jPuede esperarse la resignacién de la humanidad ante las adver-
sidades inspirada por la fe en un Dios “no confesional”’, denominador
comin de todas las creencias? Podriamos continuar cuestionando a quie-
nes prometieron una nueva aurora del mundo mediante una concepcién
educativa ‘‘antidogmdtica”, que no responderian afirmativamente nues-
tras preguntas.

El humanismo laico ha fracasado. Recién cuando el hombre ha ca-
lado hondo en su destino y ha puesto los ojos en su fin ultimo trascen-
dente adquiere significaciéon su vida y su obra: sdlo en este sentido es con-
cebible un auténtico humanismo, en que la cultura, entendida como iti-
nerario del ser al Ser, tenga como leit motiv a Dios y a su Verbo encar-
nado. “De ahi que no pueda haber verdadero humanismo que no sea cris-
tiano, mas aun, catdlico” (14).

Sélo el hombre salvard al hombre, si, pero el hombre sanado y
regenerado por la vida de Dios en Cristo-Redentor.

JORGE HUMBERTO MORENO

(14) DERISI O. N,, La Persona. Su vida, su esencia, su mundo, Instituto de Filosofia de la
Universidad Nacional de La Plata, 1950, pag. 370,



NOTAS Y COMENTARIOS

HISTORIA Y METAFISICA CLASICA SEGUN
UMBERTO PADOVANI

Hasta nuestro siglo la Metafisica clisica no se habja ocupado del pro-
blema de la Historia enraizada primero en la pura empeiria aristotélica, pun-
to de partida de la ciencia y, cuando mads, era un tractatus brevis; creemos
que, o se rompen ciertos marcos rigidos o la Historia seguirid siendo ese
tractatus brevis. El intento de Padovani es notable por la precisién y la cla-
ridad, aunque al final de su obra sobre Filosofia § Teologia de la Histo-
ria (1) resulta evidente que los marcos no han sido rotos. Empero, los
escritos reunidos en el libro que comentamos tienen un doble valor: pri-
mero, porque el autor nos propotciona, levemente cambiado, un tratado
suyo publicado en 1931 que tuvo verdadera influencia en los medios fi-
loséficos cristianos, entonces titulado La Ciudad de Dios de San Agustin,
Teologia y no Filosofia de la Historia (2). En segundo lugar, porque el fi-
16sofo italiano intenta una fundamentacidn metafisica, con los principios
del tomismo, de la Teologia agustiniana de la Historia. Segin Padovani,
la Teologia agustiniana de la Historia. “‘no representa la solucion inte-
gral” (p. 10) del problema. Como se verd al final, no podemos acompa-
fiar al autor en esta tesis. Empero son sumamente interesantes sus consi-
deraciones sobre Historia integral e Histcria empirica desarrolladas en su
trabajo El concepto de objetividad en la Historia, Historia empirica e His-
toria integral. El conjunto de ensayos que constituyen el libro, data de muy
diversa época, pero todos tienen la unidad que les confiete una idéntica pre-
ocupacion.

Filosofia de la Historia

Si bien el problema de la Historia es, como reconoce ¢l autor, un pro-
blema esencialmente moderno, la metafisica cldsica proporciona las premi-

(1) Filozoffa e Teologta della Storia, 113 pégs., f. 24x16, Morcelliana, Brescia, 1963.

(2) La Cittd di Dio di S. Agostino. Teologia e non Fiosofia delln Storia de]l ntmero extraor-
dinario de la Rivista de Fid. Neo-scolastica en el XV centenario de su muerte, ed. Vita e Pensiero,
Milano, 1931. .
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sas de orden gnoseoldgico, metafisico y ético que condicionan a la Histo-
ria misma. Desde el punto de vista gnoseolégico. podemos distinguir tres
grados en el conocimiento humano: filosofia, ciencia e historia; ya porque
el misterio trasciende la capacidad del entendimiento humano, ya porque
el arte v la opinidén vulgar carecen del caracter reflejo de la filosofia, nin-
guna constituye ciencia (p. 14). Siempre de acuerdo a los principios del
aristotelismo, la filosofia ““constituye la ciencia en sentido propio, riguroso,
en cuanto saber necesario: o sea. estructuradc de juicios analiticos’’; en
este sentido, el pensamiento clisico ‘‘parece tener un concepto mds preciso
de la estructura légica de'la Historia”’, a la que niega explicitamente el ca-
ricter de ciencia en cuanto conocimiento de lo necesario y de lo universal,
“siendo su objeto propio lo contingente vy lo particular’” (p. 15); por eso,
los juicios de la Historia estructuran a ésta como sintesis a posteriori, como
acontece en la ciencia; pero con la diferencia que el autor sefiala: ‘el sujeto
del juicio cientifico es universal —o general— de donde, se pueden tener
leyes cientificas pero no leyes histdricas; y con otra diferencia, que la ciencia
se funda normalmente sobre la experiencia directa (observacién), mientras
que la historia normalmente se funda sobre la experiencia indirecta (tes-
. timonio)’" (p. 16); de ahi que la historia no sea ni filosofia ni ciencia na-
tural, en cuanto conocimiento de¢l contingente y del particular: la ciencia
investiga el ser de las cosas mientras que la historia el devenir de las mismas,
de tal modo que ‘‘el objeto de la ciencia son leyes constitutivas de la‘esencia
de las cosas; y el objeto de la historia son los estados sucesivos de la existen-
cia de las cosas”. De ahi se sigue el caricter de universalidad del conocimien-
to cientifico y de particularidad del conocimiento histérico (p. 17).

Desde el punto de vista de l1a metafisica. puede decitse que la historia
es conocimiento de un aspecto particular del ser y entonces hay una metafi-
sica de la historia “‘como fundantento ontoldgico de una gnoseologia de la
historia”’; presupuestos los temas conocidos de la metafisica clasica, en la
substancia va incluido un principio inteligible, la formia, elemento univer-
sal, objeto de la ciencia; y un principic ininteligible, a-racional, la materia,
elemento particular, que es objeto de la historia. Este ser contingente y
particular, en cuanto objeto de la historia, no puede ser comprobado mas
que a posteriori, lo cual se agrava porque “‘en el caso de la contingencia
dependiente de la materia falta la necesidad racional, pero no la mecinica.
En el caso de la contingencia dependiente de la voluntad aiin ésta falta. y
la accién libre no tiene de ningtin modo condicidn necesitante” (p. 19).
Aunque la libertad misma reconoce ciertas condiciones abstractas en cuan-
to la voluntad no puede actuar, por ejemplo, contra el principio de iden-
tidad, y otras condiciones que dependen de la concreta situacién histdrica;
a esto debe agregarse que el particular-contingente es contingente afin pa-
ra Dios, quien como tal lo ha puesto entre los seres creados, aunque ‘‘sélo
Dios conoce adecuadamente 2l contingente y el particular que escapa a
nuestro intelecto, limitado 2 lo necesario y a lo universal, en su trascendente
conocimiento creador” (p. 20); conoce intimamente la accién libre de todos
los hombres en cuanto las pre-ve y en cuanto las hace tales.

Veamos ahora lo que Padovani llama ‘“‘Etica de la historia”. Como
la ciencia empirica, “la historia propiamente dicha no debe transponer los
limites de la experiencia, dar juicios de valor” (p. 21), lo cual pertenece a
la metafisica. Lo que el autor guiere demostrar es claro desde el principio:
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la historia empirica deja irresuelto el problema mismo de la historia, el
cual lo es verdaderamente en el seno de la historia integral, formada pot
la filosofia v la teologia. Aunque mis adelante volveremos a enfrentarnos
con la historia integral, aqui sefidlanse los principales problemas de una
Historia integral; o sea, el problema del mal y el problema moral que re-
claman en udltimo término el recurso a la Revelacidn; esto lleva al autor
a la conclusién siguiente: ‘“Tendremos entonces como historia integral no
una filosofia de la historia, o sea una historia-filosofia, que es un absur-
do.. ., sino una teologia de la historia, una sintesis teolégica de hechos
histéricos. . . Tal teologia de la historia estd condicionada a la Revela-
ciéon y ha sido la gran obra de Agustin en La Ciudad de¢ Dios” (p. 22).
En efecto, porque La Ciudad de Dios es 1a doctrina de la historia del Cris-
tianismo, esbozada anteriormente por el hebraismo; Dios, no Cristo, apa-
rece como el centro sobrenatural de la historia, cuyo reino estd represen-
tado en Israel primero v en la Iglesia después, contra el cual lucha la ciudad
terrena o reino mundano. El progreso de la historia debe admitirse, pues, co-
mo progreso hacia Cristo. Segun el autor, antes de Cristo existié una division
politica entre las dos ciudades, que cesa con el advenimiento del Verbo a la
carne y que vuelven a mezclarse como en los primeros tiempos de la huma-
lidad, definitivamente separadas al fin del tiemipo después de la muerte y del
Juicio. El primer gran problema de la historia integral es el problema del
mal, racionalmente insoluble; la razén puede mostrarnos la armonia que ella
exigiria en el hombre, pero la experiencia y la historia nos muestran el des-
equilibrio que tiene su origen inmediato en el mal moral, mal fisico, so-
cial y religioso y, para resolver el problema (presentado como insoluble a
la filosofia) el Cristianismo explica el ingreso del mal en el mundo, de la
Redenciéon por Cristo y ‘“‘afirma ciertos dogmas y todo el sistema de sus
dogmas como divinamente revelado. Se pasa asi de la filosofia a la religidon
con un argumento dizléctico, en cuanto es exigido el Cristianismo (no lo
sobrenatural) para la solucion integral del problema de la vida —-agusti-
niana y pascalianamente” (p. 24). Al hombre se abre la posibilidad de ex-
piar la culpa con la pena, ' que sin Redencién no hubiera podido ser ex-
piada’”. Asi el cristiano practica una ascética frente al mundo, juzgada por
el mundo como escindalo y estupidez. De acuerdo a lo dicho. si el fin del
hombre es sobrenatural, “‘la historia de la humanidad serd al mismo tiem-
PO progreso V regreso, porque hay un principio y un fin, un nacimiento y
una muerte”’, es decir, que “‘una dialéctica debe gobernar al mundo de los
individuos” (p. 26). El progreso debe ser religioso; pero este progreso no
puede ser sino antitesis debido a la caida original: ‘‘antitesis particularmen-
te entre religiébn y civilizacidn mundana, Ciudad de Dios y Ciudad del
mundo, las cuales representan los extremos valores humanos” (p. 27).

Teologia de la Historia. San Agustin

La unificacién de la historia a la luz de la Revelacién ha sido hecha
por San Agustin y asi nos ha dado no una filosofia, sino una teologia
de la historia; por eso el autor nos dice categéricamente que “‘Agustin no
es el fundador de la filosofia sino de la teologia” (p. 29). La historio-
grafia anterior a San Agustin estaba limitada al dualismo comin a los
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griegos, en el que no cabia progreso, sino eterno retorno; y si bien era ra-
cional el mundo de las esencias. no lo era en absoluto el de los individuos
a caupsa de la materia; la cual, no siendo comprendida como creada ex
nihilo “no participa de aquella racionalidad de la cual necesariamente par-
ticipan mas o menos todas las obras del Logos de Dios” (p. 30). En efec-
to, por la creacién sabemos que una ldgica arcana y trascendente gobierna
la historia; en realidad. el “‘concepto de creacion” ha hecho posible la ra-
cionalizacién del individuo y por él, el Cristianismo ha revelado el plano
providencial de Dios en la historia, que es el plano sobrenatural. Esta con-
cepcidn de la Historia era central en el Antiguo Testamento y fué desarro-
Ilada por el Cristianismo gracias al misterio de la Redencidn. De ahi que
el Nuevo Testamento sea esencialmente histdrico.

La Ciudad de Dios de San Agustin, dice Padovani, “‘es una doctri-
na de la historia” (p. 32), lo cual es una verdad irrecusable: y lo subra-
yamos porque algunos insisten quizd demasiado en sefialar que es obra
apologética; sin duda lo es, pero ante todo es teologia de la historia uni-
versal. San Agustin explica la historia profana de la Unica manera que es
posible explicarla: por la historia sacra, lo cual es comin a todo cristiano.
Los diez primeros libros de De Civitate Dei tienen una intencién polémica
frente al estado del Imperio romano. En los doce libros restantes se distri-
buyen los grandes temas de la teologia de la historia. En lineas generales
(prescindiendo de muchos problemas colaterales), se trata primero del pro-
blema de los origenes de la humanidad, de la “‘impronta’” de la Trinidad
en lo creado v se sefialan ya las lineas generales del problema del mal. Re-
cién en el libro XII entra de lleno Agustin al tema del mal en la historia
cuya solucién integral depende de la Revelacién, aunque primero es nece-
sario determinar filosSficamente la naturaleza metafisica del mal, en cuan-
to carece de toda subsistencia o entidad; pero luego del analisis metafisico
del mal, el problema queda irresuelto: ‘““queda un surcréit de irracional en el
mundo —en el humano— el cual no puede ser racionalmente explicado”
(p. 39) . La solucién sobrenatural reposa en el dogma de la caida original y en
el “pasaje dialéctico de la naturaleza a la Gracia, de la razén a la Revelacidn,
de la filosofia a la teologia, y por tanto de la historia a la teologia de la his-
toria: pasaje dialéctico que naturalmente no puede consistir en la ab-
surda afirmacién de una exigencia de la naturaleza a lo sobrenatural, si-
no en la comprobacién que la natuzaleza resulta de hecho como vulne-
rada y que la medicina pata tal herida es proporcionada (sobteabundan-
temente) por el orden sobrenatural mismo” (p. 40). Con el Cristianis-
mo se establece un orden nuevo, en el cual el mal sirve al incremento del
bien, los réprobos a los elegidos, la ciudad del mundo a la de Dios “‘en
una trascendente divina dialéctica de Jos opuestos”’ (p. 41); pero toda-
via sirve el mal para un fin mas alto que es expiar el pecado del que es
efecto, hasta el mismo martirio, el mas grande testimonio de caridad del
hombre a Dios, asi como la muerte de Cristo fué el mas grande testimo-
nio de amor de Dios al hombre. Padovani hace luego una referencia al
pecado del hombre y a la libertad y a la anterior caida de los dngeles, en
los cuales se encuentra el primer principio de las dos ciudades; aunque di-
verso por su gravedad, es igual por naturaleza, el pecado del hombre y de
los dngeles; vy por este camino ya nos eacontramos en la doctrina de los
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dos amores; el amor de si que gener6 la ciudad terrena y el amor de Dios
que generd la Ciudad de Dios.

A lo dicho ya debe agregarse que ‘‘si la caida original explica Ia
existencia del mal (humano) en la historia, no explica el puesto, el sig-
nificado, la funcién del mal en la historia misma”; mas la ‘‘solucién
del enigma es Cristo; el reparador, el Redentor esperado por todas las
gentes, pero explicita y trascendentemente profetizado en Israel; el crea-
dor de un orden nuevo de los tiempos vy de las cosas” (ps. 43-44); de
io que se s1gue que s6lo la Reveiacion puede darnos el sentido de la his-
toria que ni es regreso ni circulo, sino progreso, no mundano, sino espi-
ritual, sobrenatural, moral y religioso: ‘“‘hacia Cristo en la plenitud de
los tiempos y el reino de Cristo al fin de los tiempos” (p. 45).

San Agustin, segin interpreta Padovani, distingue en la historia an-
terior a Cristo tres grandes secciones: la primera considera la historia de
las dos ciudades desde que eran un confuso caos humano hasta Abraham,
donde tiene principio la separaciéon (p. 48-50); la segunda es la historia
de la Ciudad de Dios, confinada y configurada en Israel, desde Abraham
hasta Cristo (p. 50-53); y la tercera “‘reemprende la narracién desde el
punto donde tiene principio la historia de la Ciudad separada, para tra-
tar paralelamente de la separada ciudad del mundo. que culminaba en el
impetio romano’” (p. 53-55): después de Cristo, ‘‘cesa la divisién poli-
tica entre las dos ciudades, las cuales se refunden como en los primeros
tiempos de la humanidad: con la doble diferencia empero, que no es uni-
dad cadtica, sino configurada en la unidad de la Iglesia y que ésta no
¢sta limitada por ninguna divisién politica, pues a todas las supera en
la unidad de los hombres y de los hombres con Dios””. Asi, “la divisién
definitiva, eterna, absoluta, justisima, se tendrd en el fin de los tiempos,
después de la muerte, después del Juicio, en el Paraiso y en el Infierno”
(p. 47). Al exponer la historia de la ciudad terrena desde Abrabam a
Cristo, tiene el autor acertadas afirmaciones; entre ellas, la observacién
critica a San Agustin, quien formuia una cronologia inaceptable, lo mis-
mo que ““la sincronologia entre las dos ciudades, en la que ¢l pone tanto
cuidado. Ademas, la historia universal (profana) para Agustin se reduce,
se puede decir. al Occidente y al inmediato Oriente. .. ignorando. .. el
extremo Oriente, China y la India” (p. 55). Pero lo que es muy intere:
sante en San Agustin es su esfuerzo por encontrar aun en la historia pro-
fana un sentido interior a ella misma ‘‘como una sombra de lo sobrena-
tural, una oscura profecia de Cristo” (p. 56). Téngase en cuenta que no
excluye —como hace notar justamente Padovani— la posibilidad de la
profecia fuera de Israel ni tampoco la gracia de pertenecer espiritualmente
a la Ciudad de Dios, como en el caso de Job (p. 57). Por dltimo, cuando
el tiempo estd maduru, Cristo viene a cumplir su obra y como con EI cesa
la divisién politica, el demonioc suscita en el seno de la Iglesia la herejia:
con Cristo y el Cristianismo primitivo, “Agustin termina propiamente su
historia de las dos ciudades ~—y se ha visto por qué no fué o no pudo ir
més lejos: la historia*de la Iglesia era atn casi totalmente futura, y del fu-
turo no existe naturalmente historia, sino por revelacién divina” (p. 59).
En cuanto al dltimo problema de la historia, que es el fin de los tiempos,
primero San Agustin considera “la trascendencia del fin de la 'vida humana
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con argumentos filoséficos” (p. 60), para concluir, como es sabido, en el
libro XIX, que el fin supremo no se ecncuentra agui sino en la vida eter-
na. Efectivamente, no pudiendo conseguir aqui el fin dltimo del hombre,
se hace necesaria una vida trascendente y eterna donde sea restablecida la
justicia. De ahi se sigue que el juicio moral, infalible e inmutable de las ac-
ciones libres del hombre al fin de los tiempos sea exclusivo de Dios y de
cuyo fallo se seguird 1a eterna pena para los réprobos que no puede ser sino
eterna, dada la libre voluntad perversa del pecador que libremente se aparta
del Ser Abscluto; o la eterna beatitud de ios santos. Ademds del Juicio, es
sabido que San Agustin estudia el Infierno y alli rechaza la opinién que
impugna la existencia dei fuego fisico como asimismo la que sostiene la no
eternidad de las penas; considera el Purgatorio v el Cielo, este Gltimo en
casi todo el libro XXII y dltimo de la obra; el Paraiso, dice San Agustin
v expone Padovani, serd “la eterna fruicién de todo bien, sin ninguna
mezcla de mal” (p. 67). entre los cuales bienes ‘el maximo serd la vision
beatifica, la intuicion de Dios”. :

Padovani agrega unas paginas sobre Bossuet v Vico; al primero lo
considera continuador de la obra de San Agustin e incluso fe atribuye al-
gunas precisiones sobre todo el haber atemperado ‘el crudo predestinacio-
nismo (dualismo) agustiniano’” (p. 70). Perc no nos dice lo mismo res-
pecto de Vico, quien no puede ser considerado —sostiene el autor con
justicia— como continuador de Agustin, pues no solamente excluye Vi-
co la unidad de la historia, sino que la historia misma seria elevada 2
ciencia suprema, es decir, metafisica. pero s6lo después de haber sostenido
primero una concepcién inmanentista de la realidad (ef universal con-
creto), radicalmente opuesto 2l pensamiento cristiano (p. 71).

Al final de este trabajo, el autor trata de engarzar en la filosofia
de Santo Tomas de Aquino la concepcidén histdrica de Agustin, sefialan-
do las diferencias entre ambos doctores: ‘el aristotelismo positivo y ra-
cional de Tomas, frente al platonismo mistico y estético de Agustin” (p.
73), aunque, por otra parte, reconoce el autor que ‘‘la indole sensible y
delicada de Agustin, miejor que la de Tomds, era hecha para sentir y escru-
tar el hecho concreto, la vida, la historia, el mal...” (p. 74).

Historia empirica e historia integral

Considerada en sentido estricto, la historia es ‘“‘la disciplina que tie-
ne por objeto lo concreto de la realidad empirica” (p. 77); no es por tan-
to una concepcién general como La Ciudad de Dios de San Agustin. Pa-
dovani intenta ademds una distincién detallada entre ciencia e historia.
muy necesaria y, sobre todo muy util para aclarar conceptos en este te:
ma. En efecto, la historia tiene por objeto lo particular, contingente, en
el orden de la existencia, lo inefable en el orden de la esencia; la filoso-
fia, lo universal v necesario: la ciencia empirica moderna, “‘un universal lo-
gicamente determinable pero que no se convierte con lo necesario” (p. 78).
Volviendo a la historia, ésta se nos presenta de dos maneras: ‘‘una historia
verdadera y propia, pura y mera historia, o sea, descripcién del sin-
gular en el espacio y en el tiempo”” (p. 79). y tal historia, si bien es ver-
dadera, no es integral ‘‘porque deja irresueltos ‘'muchos problemas de la
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historia misma’’; también hay una historia filoséfica que explica lo que
aquella deja en la penumbra y que légicamente depende de toda una con-
cepcion de la realidad. Sélo esta dltima puede realizar la historia objetiva,
pues la filosofia es objetiva en alto grado “‘y quien quisiera y pudiese agre-
gar a la objetividad de la historia la de ia filosofia y <ar asi una historia in-
tegrai, tanto mejor; pero entonces tendria y deberia justificar aparte con
medios propios de la filosofia esta filosofia misma, para demostrar la
objetividad que, en cuanto tal, se armonizarid necesariamente con la ob-
jetividad de la historia” (p. 81).

Presupuesta la teologia y la metafisica de la historia, ya descriptas,
v que el autor vuelve a detallar en el capitulo cuarto, analiza el pensa-
miento de Schopenhauer sobre la historia, que coincidiria en sus lineas
generales con la concepcidén cldsica propugnada por Padovani. El filésofo
aleman observa que el objeto de la filosofia es 1a cosa en si, inmutable, al-
canzada a través del conocimiento intuitivo e interior, conocimiento del
noumeno, universal; la historia tiene por objeto el fenémeno, mutable, par-
ticular, alcanzado a través del conocimiento exterior. No entraremos en
otros detalles interesantes que el autor destaca; baste sefialar esta evidente
analogia gnoseoldgica con el pensamiento ¢lasico, que no existe en la meta-
fisica de la historia. Casi todos los temas hasta aqui tratados sumariamente,
son como reelaborados y reexpuestos por Padovani en el trabajo La historia
como problema filosdfico y que le abre el camino hacia la enunciacién de-
finitiva de su propia posicién filoséfica frente al problema de la historia.

Posicién personal de Padovani en ¢l tema de la historia

Para cualquier lector resulta evidente cuil es la posicién de Padovani
en este tema. Pero lo que nos interesa poner de manifiesto es la caracteris-
tica personal de su posicién, aunque sea comtn a todos los que sostienen
Ia vigencia de la filosofia aristotélico-tomista, Se trata pues de .afirmar cri-
ticamente la solucién propuesta antes. Segun el fildsofo italiano, ‘‘por me-
tafisica clasica se entiende aquel desenvolvimiento histérico dialéctico, cu-
yos momentos esenciales estin constituidos por Platon, AristSteles, Agus-
tin y Tomds: donde Aristételes representa el platonismo integral como
Tomas el integral agustinismo’’; el autor agrega mas adelante algo que
queremos subrayar: “naturalmente, el auténtico tomismo no es el tomismo
empirico, despotencializado de muchos, sino metafisico, y adn platonizan-
te y agustimzante” (p. 100). Esta metafisica otorga las condiciones necesa-
rias para la solucién del problema de la Historia, no la solucidn integral;
porque el plano de la historia es sobrenatural, en cuanto resulta del mal que
encuentra explicacién sélo en la Revelacién: la cual es, ella misma, un he-
cho histérico. De ahi que la tesis central del autor sea la siguiente: que una
explicacién de la historia como explicacién dltinza de la misma, debe ser pre-
viamente fundada en la filosofia; “‘teologia de la historia que no es ciencia
proprie dicta no teniendo por objeto lo necesario y lo universal; pero es la
unica explicacidén integral de la historia, la que estd constituida de contin-
gentes particulares, y por tanto la teologia de la historia serd sintesis de aqué-
lios” (p. 101); de manera que conjuntamente, la metafisica clasica y la
teologia cristiana nos han proporcionado una concepcidn filoséfica-religiosa
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de la historia. “Pero la cultura clasico-cristiana no ha elaborado adecuada-
mente una historia empirica’”’, debido a su escaso y casi nulo interés por el
singular. En realidad, es lo que acontece con el pensamiento medieval. Sin
embargo, el pensamiento cristiano, debido a su conocimiento de la creacién
que racionaliza el singular, termind por interesarse en lo concreto, aungue
sélo en vistas al Absoluto. Si bien para AristSteles la historia es 1a pura
empeiria no elaborada alin de la cual surge la ciencia; ‘para el pensamiento
cristiano “‘la aplicacién de la concepcidn clsico-cristiana de la historia a la
historia (empirica) de los modernos, de donde resulta una historia integral,
serd exigencia del pensamiento cristiano moderno...”” (p. 102-103). Es-
peramos ser fieles al pensamiento de Padcvani si lo resumimos asi: la historia
tiene por objeto el ser singular, contingente, inefable; en cuanto es una des-
cripcidn del individual es historia empirica. Pero la historia por si misma no
puede resolver los problenias planteados en su seno y ha de apelarse para ello
a la Revelacién; de la confluencia de historia empirica y Revelacién surge
la historia integral. En realidad, la primera teociogia de la historia es la de
San Agustin, pero aln ésta, con ser teologia de la historia, necesita una
previa fundamentacién metafisica que ha de buscarse en la filosofia aris-
totélico-tomista.

Algunas observaciones sobre el tema de la Historia

A propésito del libro que hemos comentado, para el hombre cristiano
que antes que nada vive de los misterios, la Historia se presenta como una
totalidad dotada de unidad petfecta, que desde el principio de la misma,
es decir, desde la creacién, reconoce un movimiento de progreso hacia Cristo,
va que todo ha sido creado por el Verbo; y este movimiento de progreso
histérico hacia Cristo es anterior y posterior a la Encarnacién del Verbo.
De modo que para el cristiano, ia historia estid cargada de sentido, pero de
un sentido gue 21 ha extraido integramente de las fuentes de la Revelacion.
Juntamente con la creacién, simultdneamente con ella, comienza el tiempo
histérico que se mueve hacia el Verbo y en cuya Encarnacién alcanza su
plenitud o madurez. Después de la plenitud del tiempo histérico, la histo-
ria es para el cristiano expectacion del fin, porque el tiempo es para él esca-
tolégico de suyo. En efecto, la historia no representa una caida fuera de la
eternidad, desde el momento que los instantes del tiempo histérico no son
mas, en definitiva, que momentos de la eternidad misma. El tiempo hists-
rico se despliega deniro de la eternidad y en el Gltimo instante que es el.
fin de la historia, el tiempo histdrico serd ‘‘absorbido” por la eternidad;
ya no habrd mais tiempo. De modo que el tiempo, ahora, se desarrolla todo
¢l en el dmbito de la eternidad; el pasado y el futuro son, pues, momentos
de aquella eternidad, de la que podemos poseer un fugacisimo vislumbre
por medio del presente inespacial. Estas reflexiones nos hacen en cierto
modo inaceptable la definicidn aristotélica del tiempo en lo que tiene de
sabor cosmooldgico: el tiempo es algo mas que el numperus motus de Aris-
toteles, porque el pasado no muere totalmente como acontece en el aristotelis-
mo, ni el futuro es absoluto no-ser en cuanto ambos son, como hemos dicho,
momentos de la eternidad, momentos de una absoluta presencia; tal es el
sentido de las palabras de Agustin: “‘presente de las cosas pasadas, presente
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de las cosas presentes y presente de las futuras’’, en cuanto los otros momen-
tos no-presentes existen en mi presente (Cenf., XI, 20, 26).

Aqui entra en juego el conocimiento de la creacién y del fin absoluto
de la humanidad; pero precisamente por eso, el tiempo histérico supera
en mucho el concepto aristotélico de tiempo. Pues bien: este sentido pro-
fundo de la historia es extraido por el hombre cristiano, como dijimos,
de las fuentes de la Revelacién. Por lo tanto, la Revelacién pone en sus
manos el panorama integral de la historia; de tal manera, que si soste-
nemos, como sostiene bien Padovani, que no hay filosofia sino teologia
de la historia, para estructurar una ‘‘historia integral”’ bastan las fuentes
directas de la Revelacién y no es absolutamiente necesaria una fundamen-
tacién de orden metafisico. Es lo que hizo San Agustin en La Ciudad de
Dios. Por lo tanto, no creemos que la obra maestra de Agustin necesite,
en cuanto concepcién cristiana de la historia, una fundamentacién filoséfi-
ca. La Ciudad de Dios es la visidn de la historia a la luz de la Revelacién,
simplemente. Una posterior fundamentacién metafisica se nos antoja supet-
flua y proveniente de un amor excesivo por las distinciones conceptuales. Por
otra parte, cuando hablamos de una gncseologia de la historia, de una meta-
fisica de la historia, en realidad no son tales, sino gnoseologia y metafisica del
ser histérico. lo cual es bien distinto. Se trata de una gnoseologia y de una me-
tafisica del ser contingente, que es lo que propiamente existe, aunque no -esté
sistematizada, en Santo Tomds. La ‘‘racionalizacién’ del singular contin-
gente, por otra patte, si dependia del conocimiento de la creacidén, ya exis-
tia y plenamente en San Agustin; y para citar solamente uno de sus tex-
tos, en el libro V cap. 11, de De Civitate Dei dice: ‘““de quien (Dios) pro-
viene todo lo que naturalmente tiene ser de cualquier género”, es decir, tanto
el ser necesario como el contingente. En virtud de esta doctrina le fué posi-
ble a San Agustin contemplar las grandes lineas de la historia, pues para él
la contingencia no es un escindalo como para los griegos. De modo que la
“racionalizacién’ del contingente no es patrimonio de una escuela, ni siquie-
ra de Agustin, sino del pensamiento cristiano. De donde se sigue que bastd
para la estructuracién de una historia integral. Es lo que hizo San Agustin.

El ilustre autor, cuya obra comentamos, nos ha suscitado otras refle-
xiones sobre el gran tema de las dos ciudades. Al seguir el desarrollo que ha-
ce San Agustin desde Abraham hasta Cristo, quizé se insiste sobre una dis-
tincién un tanto fuerte en la divisidn de las dos ciudades a partir a2 Abra-
bham; de antemano reconocemos lo delicado del tema y seremos cautelosos.
No podemos ‘‘identificar”” sin més a la Ciudad de Dios anterior a Cristo, con
Israel; con evidente acierto, Padovani hace notar que esta divisién de las dos
ciudades es politica y que en Israel estd representada la Ciudad santa; pero
aun diriamos mas; toda posible identificacién de Ciudad de Dios e Israel se-
ria errénea y afin peligrosa, porque, como hace notar San Agustin a lo largo
de su obra, los ciudadanos de la Ciudad de Dios son los predestinados a la
Ciudad celeste; y en modo alguno podemos saber si lo fueron los hebreos to-
dos y menos si no hubo paganos miembros de 1a Ciudad de Dios. Lo mismo
se diga de la Iglesia y la Ciudad de Dios, pues tampoco pueden identificarse
desde el momento que no todo miembro del Cuerpo mistico es predestinado
y dentro mismo de la Iglesia algunos de sus miembros son asumidos por el
amor mundi, contradictorio del amor Dei, que es constitutivo de la Ciu-
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dad de Dios; mientras que fuera de la Iglesia hay predestinados como
es el caso de Edith Stein, por ejemplo, anteriormente a su conversién.
Nosotros creemos que entre ambas ciudades. indiscerniblemente mezcla-
das, hay una ‘“‘tensién’’ situada en el ambito del misterio v el desarrollo
de la historia universal es esa ‘“‘tensién’’ misma, que concluird con la ex-
tincién del tiempo histérico. No habrd mis momentos del tiempo. Sélo
habra pura presencia. No habri, por lo tanto, historia. El tiempo de la
historia, es pues, un progreso hacia la eternidad.

ALBERTO CATURELLI
de la Universidad de Cérdoba.

POSDATA

Si se nos permitiese terciar en este agudo diilogo sobre tema tan de-
licado entre los dos ilustres profesores, Padovani y Caturelli, a las refle-
xiones criticas de este ultimo acotaria yo en favor de Padovani: que es ver-
dad —vy en esto estdn de acuerdo los dos— que en el orden de la exis-
tencia real y concreta, en que se ubica y desarrolla la historia, la solucidén
integral es teolégica: pero gue sin embargo tal solucién integral no exclu-
ye, antes bien lleva embebida consigo una solucién filoséfica no sélo acerca
del sujeto de la historia, el ser singular contingente —como admite Ca-
turelli— sino de la historia misma, como quiere Padovani cuando alude
a esta ausencia en la visidn teoldgica de San Agustin. En efecto, el orden
sobrenatural no suprime, sino que eleva el orden natural. La naturaleza ha
sido vulnerada, pero no corrompida por el pecado original; v, por eso, sub-
siste y actila-— a las veces cicatrizada por la gracia sanante— en la historia,
como proyeccién del devenir existencial humano. Aun siendo ante todo so-
brenatural este carcter natural no deja de permanecer subyacente en todo
el devenir histérico asi como el hombre en la actual economia providencial
de ser caido y redimido y constituido en hijo de Dios no deja de ser hom-
bre con todas las prerrogativas de su naturaleza. Es decir, que estamos de
acuerdo en que la explicacién integral de la historia es teoldgica, que sin la
teologia se deja inexplicada y hasta se deformia la realidad histérica, asi
como una explicacién puramente natural del hombre resuita incompleta y
de heche deforma su misma realidad integral; pero que ello no obstante,
asi como la naturaleza humana, lejos de desaparecer, subsiste, condiciona y
sustenta la gracia con su vida propia, asi también el desarrollo histérico na-
tural, lejos de desaparecer, esti impuesto e informado por el sobrenatural.

En cambio, hay otro punto en Padovani. que Caturelli simplemente
expone, que creemos necesitaria ser precisado atn mas. Es verdad que la
historia, referida al acaecer existencial del hombre se mueve y organiza so-
brenaturalmente. Pero lo sabemos por la fe y la Revelacidn por un saber
teoldgice. Y es cierto también que supuesta la fe y la teologia, la historia,
especialmente la existencia del mal, encuentra una explicacién méas adecuada
y comprensible. Pero enfocado el problema desde la historia misma es muy
dificil llegar desde este punto de partida al orden sobrenatural como expli-
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cacion suprema y definitiva de la historia, sin exponerse a naturalizar un
tanto el caracter sobrenatural de la Revelacién y de la gracia, que estin por
encima de toda exigencia natural. En verdad Padovani trata con cuidado
de salvaguardar el caricter gratuito del orden sobrenatural; pero la expli-
cacién sobrenaturalista y teoldgica de la historia, tal como él la expone
—mas en la linea vital de Blondel que'en la de las esencias del Tomismo—
de un devenir concreto humano, sino reclamando, esperando y casi pidiendo
una explicacidn sobrenatural, que la trasciende en sus propios problemas,
exigiria por lo menos ser tratada con mas detencién y precisidon para evi-
tar toda confusiéon del orden de ia maturaleza y de la gracia, intimamente
unidos e interpenetrados en la realidad humana e histérica, pero no suprimi-
dos y vigentes en su seno.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

EL. PSICOANALISIS, HOY (*)

Frente al problema del psicoanalisis no podemos desinteresarnos, si quien
nos propone un examen critico es un maestro de la talla de Gemelli, médico,
psiquiatra y psicologo mundialmente conocido por sus trabajos de laborato-
rio y por sus escritos, discipulo de Kraepelin y Kiilpe.

Las dimensiones de una conferencia imponen necesariamente una selec-
cién de temas, y una conferencia de tipo especializado. debe dar por supuesto
un cdmulo de nociones. Tal acontece con esta conferencia de Gemelli, que,
junto con un comentario sobre las ensefianzas de Pio XII acerca de la psico-
terapia, constituye el librito que resehamos. Por otra parte, los limites del g¢-
nero traen consigo una exigencia de claridad vy precisién en la critica, con lo
que se ha ganado no poco.

Desechando un método histdrico de estudio del desarrollo de la doctri-
na psicoanalitica, Gemelli se propone examinar la doctrina freudiana en su
construccidn interior, teniendo en cuenta, para formar un juicio de valor, las
corrientes de la Psicologia individual, de la Daseinanalyse y de la Logotera-
pia. Y esto desde el punto de vista de la Psicologia y de la Psiquiatria, evi-
tando todo recurso a concepciones religiosas y morales (pag. 5). (A una va-
loracién del psicoanalisis desde el punto de vista catolico, responde el Apén-
dice, comentario al discurso de Pio XII).

Gemelli juzga necesario advertir, afirmaciéon que retoma dos o tres ve-
ces, que, por importante que sea el capitulo de la neurosis, es sclamente un
capitulo de las enfermedades mentales; que muchas formas juzgadas neuro-
sis por analistas no médicos, mostraron ser posteriormente verdaderas psice-
sis; y que no se debe descuidar en la neurosis, la bisqueda de la espina bio-
l6gica, su dimensién organica. Como 16gica conclusién de este primer capi-
tulo, estima Gemelli que no puede ejercer la psicoterapia quien no sea médico.

Es necesario, ante todo, ponerse de acuerdo en lo que se entiende por

(*) LA PSICOANALISI, OGGI, por Fr. Agostino Gemelli O. F. M, Vita e Pensiero, Milan, 1953,
99 pags. )
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psicoanalisis. Gemelli, siguiendo en esto a Anna Freud, juzga que es nece-
sario desechar la opinién comin que hace del psicoandlisis una exploracién
de lo inconciente. En rigor, el psicoanalisis concibe fo inconciente en el con-
junto de la personalidad y de su dinamismo: estructura intrinseca, desarro-
llo, conflictos, etc. En tal caracterizacidn del psicoanalisis Gemelli ve. con to-
da exactitud, el camino por donde éste se entronca con la Psicologia, cuyo
objeto lo constituye el estudio del comportamiento del ser viviente (pag. 10).

Un primer mérito de Freud lo constituye precisamente el haber orientado
la psicologia, del analisis de los procesos psiquicos al estudio de la personalidad
concreta, en su unidad organico-psiquica y en situacién social.

Sin dejar de sefialar las influencias de pensamiento que hicieron posible
la genial idea de Freud: buscar la razdén de la situacidn psiquica actual del
enfermo en la historia del individuo —nombres: Charcot, Breuer, Ribot, Ja-
net; con todo, anota Gemelli siguiendo a Bonaventura, la originalidad de una
doctrina no estd en la invencién de un concepto sino en el valor que se le otor-
ga dentro de la funcién explicativa.

Tres de estos aportes fundamentales de Freud sefiala Gemelli:

1) la idea del dinamismo de lo inconciente (legalidad propia, causa-
lidad. . .);

2) la censura o inhibicién psiquica, “hecho experimentalmente com-
probado” (pag. 17);

3) aportes nuevos sobre las pulsiones sexuales del hombre —sin que ello
implique aceptacidén de la doctrina de los instintos. A propdsito de la acu-
sacién de pansexualismo, generosamente aduce Gemelli la cldsica declaracidn
en la que Freud admite la existencia de fuerzas instintivas no sexuales, aun-
que reconoce que en este dominio es dificil precisar el auténtico pensamiento
de Freud.

No se puede prescindir del examen del sentido freudiano de la libido.
Gemelli admite, siguiendo a Musati, que para Freud libido significd una
energia especifica sexual y no la total energia psiquica (sentido que le did
Jung, “cientificamente inutilizable’’ a juicio de Gemelli, pdg. 20). En rigor:
*“libido es la energia motriz del instinto sexual, entendido en sentido lato, sin
la correlacién de libidinoso” (pag. 20). Gemelli critica la vaguedad del ter-
mino y juzga que este capitulo de la psicologia no estd cerrado y que “‘se debe
reconocer la existencia de muchos instintos de contenido sexual, cualitativa-
mente diversos e irreductibles y sin embargo unidos en la vida psiquica del
hombre” (pag. 21).

Sobre el delicado tema de la sexualidad infantil opina Gemelli que no se
puede decir que el nifio sea asexual; que el nifio —anatémica y fisioldgica-
mente inmaduro— tiene impresiones y quiza pulsiones que parecen ser de
contenido sexual; que los trabajos de Gessell, Volta v suyos propios van en
contra de la existencia de recuerdos infantiles de contenido sexual. Se impone
pues el rechazo de la doctrina freudiana de la sexualidad infantil, si se quie-
re mantener el sentido univoco de los términos y, en especial, desde el punto
de vista mietodoldgico de la psicologia normal, se impone el rechazo de la sub-
divisiéon de las tases de evolucién de dicha sexualidad.

Gemelli ubica el origen de este error de Freud en una observacién limi-
tada y deficiente, en la expresidén simbdlica y mitica y en la preocupacién por
una inmediata sistematizacién logica, cosas que son contrarias a los hibitos
cientificos de observacién y reconocimiento de la variedad.
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En el capitulo dedicado al suefio como instrumento de diagndstico, sin
dejar de reconocer el mérito de Freud al sefialar la importancia del suefio co-
mo medio de exploracidon, Gemelli juzga inaceptable la tesis del finalismo del
suefio: su funcidn catirtica y utilidad protectora del reposo nocturno.

iCual es el valor de la psicoterapia freudiana? El estudio del tratamiento
exige que se comience por examinar la doctrina freudiana de la psicogénesis de
la neurosis. Gemelli trae una cita de Freud. En ella el maestro de Viena afirma
que la doctrina psicoanalitica no es una teoria completa de la personalidad
psiquica, pero que la psicologia general debe tener en cuenta las investigacio-
nes del psicoanalisis; el psicoanélisis no es toda la psicologia ni puede substi-
tuirla. Otra cosa que no hay que olvidar es que Freud no descartaba la impor-
tancia de la constitucién y la herencia en la neurosis. Quede claro, de cual-
quier modo que la auténtica doctrina freudiana sostiene la monogénesis causal
de la neurosis, cosa no demostrada, a juicio de Gemelli, si bien es facil encon-
trar en todo neurdtico anomalias de la vida sexual. dada la imporiancia de lo
sexual en el hombre sano o enfermo. Sin predisposicidn constitucional, ensefia
Gemelli, no se deviene neurdtico, aunque uno haya tenido una mala educacion
a base de castigos o haya asistido a acciones sexuales de adultos (pag. 32).
Con Adler admite Gemelli la posibilidad de otras causas, que enumera y que
justifican la conclusién: ““‘Si variada es la fenomenologia de la neurosis, va-
riada es también su etiologia” (pag. 34).

Desde el punto de vista cientifico de la positividad de la investigacién,
piensa Gemelli: 1) que es necesario que los psicoanalistas renuncien al lenguaje
miticc y simbdlico (Edipo, Narciso. ..); 2) que la construccién tripar-
tita del Es, Ego y Superego carece de base; 3) que a pesar de la declara-
cién de Freud, en el sentido de no negar la existencia de nobles aspira-
ciones humanas ni disminuir su valor, el hecho de haberlas omitido en
la explicacién de la estructura humana constituye una falla fundamental.

El tratamiento de la neurosis reposa en el transfert. Expuesto brevemente
el proceso de introyeccion o identificacidén que da origen al superego, Gemelli
examina criticamente el sentido del transfert, Podemos resumir el examen en
las siguientes proposiciones:

1) En el tranfert el enfermo es llevado a perder el sentido de la pro-
pia responsabilidad. Es ‘el dafio mas grave producido por el psicoanalisis”
(pag. 45), que conduce a una privacién o disminucién de la libertad como
autodeterminacién.

2) El analista busca liberar al neurdtico del peso del sentido de la
culpa, suprimiendo toda cuestién moral y liquidando toda responsabilidad.

3) Supongamos que el analista haya tenido éxito: ;cdmo hace nacer en
el analizado 1a responsabilidad frente a los imperativos morales? “‘El hombre
que ha sido invitado a romper toda solidaridad con su pasado es invitado a
romper también toda solidaridad con el presente; a sentirse inocente de toda
culpa también ahora; porque el psiccanalisis ha confundido burdamente
el sentido patoldgico de culpa con el conocimiento de un deber violado, no
cumplido; el hombre pierde la paternidad de sus actos y se destruye en él
lo caracteristico de su personalidad: su responsabilidad moral. Este es el
fruto de confundir . un modo morboso de manifestarse de un neurdtico, un
sentimiento de culpa, con el juicio que el hombre debe dar de sus propias
acciones” (pag. 47). Por eso, concluye Gemelli que el psicoanalisis es, ade-
més, un insttumento de deshumanizacién del hombre,
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Gemelli estima que el porqué de la eficacia curativa del transfert nos es
todavia desconocida en parte por nuestro desconocimiento de la vida afec-
tiva. En la eficacia del contacto afectivo se encuentra la razén del éxito de
todo tratamiento psicoterapéutico. De agqui también que haya que juzgar
errénea la concepcidn del autoandlisis sostenida por K. Horney.

Muchos, concluye Gemelli, buscan en el psicoanalisis un poco de quie-
tud para su atormentada vida interior. Corren el peligro de perder su liber-
tad. El psicoterapeuta debe ensefiar al enfermo a hacer uno de su libertad y
responsabilidad: dos cosas en las que, en rigor, Freud no crefa.

El mérito de la escuela austriaca —Daim, Niedermeyer, Caruso
Frankl— radica precisamente en haber tenido en cuenta los estratos supe-
riores de la personalidad. Funcién del psiquiatra es, en frase de Frankl,
“ayudar al hombre a reconquistar el sentido de la vida mediante la justa
estima de los supremos valores de la vida™ (pag. 57).

El dltimo de los capitulos se ocupa del médico y del sacerdote en el
ejercicio de la psicoterapia. Después de censurar a los eclesiasticos que incau-
tamente han aceptado las conclusiones del psicoandlisis y han aplicado a sus
penitentes o se han hecho aplicar a si mismos tratamientos psicoanaliticos,
Gemielli da las siguientes normas:

1) Ei ejcrcicio de la psicoterapia pertenece al médico especializado, no
al sacerdote. La cultura que tenga el sacerdote, en esta materia, le debe en-
sefiar precisamente en qué casos se debe indicar el recurso al médico.

2) Solamente en algunos casos un sacerdote especialmente preparado
puede colaborar con el médico.

3) La psiquiatria, como ciencia natural, no puede dar una concepcién
del hombre y de 1a vida; por eso el médico, frente al enfermo cristiano, debe
remitirlo al sacerdote. ““Con el trabajo del sacerdote es rosible integrar, per-
feccionar la tarea que tenemos para con los enfermos de neurosis. Médicc
cristiano y sacerdote pueden otorgar en el porvenir la posibilidad de aceptar
el sufrimiento de la vida por el fin suptemo dz la humana humana’ (pi-
gina 63).

Tal el contenido del librito de Gemelli. A cincuenta anios de Una Teo-
ria Sexual, la obra de Freud, que ha dado un formidable empuje a la psi-
quitria v a la psicologia, ha hecho posible también una actitud de pen-
samiento que reflexivamente saque a luz, retenga o deseche materiales, te-
niendo los ojos puestos, ante todo, en el progreso del saber.

G. BLANCO
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LA PENSEE RELIGIEUSE DU JEUNE HEGEL. LIBERTE ET ALIE-
NATION por Paul Asveld, Bibliothéque Phil. de Iouvain, 1953,
244 paginas.

La Bibliothéque Philosophique de Louvain se enriquece ahora con es-
ta valiosa e interesante monografia del Dr. P. Asveld sobre un tema que in-
cide notablemente en la comprensidon de las ideas del Hegel de la madurez,
contribuye a situar al fildsofo en la historia de la filosofia idealista alemana vy,
por Gltimo, encierra un gran interés para la historia del pensamiento reli-
gioso. .

En unas enjundiosas paginas introductorias el A. establece el estado
de la cuestién pasando revista a los principales estudios consagrados a la
juventud de H. (Dilthey, J. Wahl, 'Th. Hiring, J. Hyppolite. Th. Stein-
biichel, Glockner, H. Niel, G. Lucaks); por su parte se propone ofrecer al
lector de lengua francesa un buen estudio sobre el tema y a la vez aportar
algo al progreso de los estudios hegelianos en general. Mientras que las.
preocupaciones de la mayoria de los investigadores al abordar la obra
juvenil de H. han sido de orden principalmente filoséfico, el 'A. lo hace
desde un 4ngulo religioso, con una mentalidad de tedlogo en sentido lato,
pretendiendo colocarse asi en el punto de vista que hasta 1800 fué el de
Hegel mismo. Ademas, su objetivo no es el de juzgar el pensamiento re:
ligioso del joven H. sino unicamente el de hacerlo comprender. El subti-
tulo de la monografia alude a esa pareja de 1deas hegelianas que el A.
tiene por los ‘‘temas’” més caracteristicos del joven H., que en dominios
diversos y bajo variadas expresiones retornan incesantemente.

La obra consta de tres capitulos que estudian respectivamente: Los
afios de formacién escolar: “‘Stuttgart y Tubinga —1770-1793"— (p.
12-43); “El periodo de Berna —1793-1796""— (p. 44-118); “El pe-
riodo de Francfort —1797-1800"— (p. 118-212).

I. En el primer capitulo merece destacarse la descripcién del clima
religioso de la época: el antropocentrismo humanista y optimista de la
Aufklirung y su trabajo progresivo de eliminacién de lo sobrenatural; la
influencia del iluminismo sobre la teologia luterana; el fendmeno del Pie-
tismo; la critica de Lessing al ctristianismo en tanto que religién histérica;
la obra de Kant, quien al mismo tiempo que rebasa la Aufklirung pues no
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comparte el racionalismo ni el optimismo de ésta, la contindia en un cierto
sentido, sobre todo en su actitud frente a lo sobrenatural.

Del pensamiento religioso de H. en Stuttgart el A. ofrece la siguiente
imagen: “H. ha crecido en un medio cristiano fuertemente tefiido por el
espiritu de la Aufklirung; ha recibido, tanto en su familia como en el
gimnasio, un cristianismo muy lato en el que el acento estaba puesto so-
bre el lado racional y moral de la religién y en el que lo sobrenatural y el
misterio eran dejados en la sombra. El se ha interesado muy prontc por los
problemas religiosos y por la filosofia bajo su aspecto religioso. No es to-
davia muy personal”’ (p. 27-28). En el seminario de Tubinga donde pre-
valecia el sobrenaturalismo biblico de G. Christian Storr (1746-1805), H.
adquiere un contacto bastante prolongado con la teologia luterana, lo que
constituye un hecho importante para la historia de sus ideas religiosas, co-
mo quiera que si bien no adhirié nunca a la ortodoxia luterana, con todo,
ésta fué para él literalmente una obsesién: ‘““H. empled lo mejor de sus fuer-
zas hasta 1800 en desembarazarse de ella y en superarla” (p. 31).

Con el objeto de determinar el caracter de los escritos teoldgicos del
H. juvenil vy de precisar el clima en que han nacido, el A. advierte, en pri-
mer lugar, que el joven H. no es propiamente un espiritu religioso sino
esencialmente antropocéntrico y que, sin embargo, asigna a la religién un
valor educativo innegable, siendo éste el aspecto bajo el cual la examina.
Pero a diferencia de Kant el problema que se plantea es el de Ia religién del
pueblo, no el de la del individuc.

Ya en los fragmentos de Tubinga apunta una problemdtica (la cues-
tién de la positividad y la de las relaciones entre moral y religidén) ‘en cu-
ya elaboracién H. se distancia de la Aufklirung. En la parte final del Tu-
bingenfragment H. esboza un ideal de religién nacional inspirado por la
religién de las ciudades griegas (p. 41). Por dltimo, en la formacién reli-
giosa del joven H. cabe observar ¢dmo el dato cristiano ‘‘es eliminado en
nombre del hombre, de su valor, de su autonomia, de su exigencia de libre
expansién’ (p. 42).

II. El contenido de este capitulo intitulado ‘“‘El periodo de Berna”
se distribuye en cuatro articulos: Hegel reformador; Los tedlogos de Tu-
binga y la filosofia religiosa de Kant; La correspondencia Hegel-Schelling;
Los ultimos fragmentos teolégicos del periodo de Berna.

En los trabajos de este periodo aparece un elemento nuevo y de una
importancia capital: en su critica de 1a dogmaética cristiana y del papel que
en ésta desempeiia 1a petsona de Cristo, H. se ve conducido al problema de
los origenes cristianos y de las transformaciones del cristianismo; es en el
curso del estudio respectivo donde encontrard su manera de concebir el desa-
rrollo histérico en general; es también alli donde nacerd el tema hegeliano
de la alienacién.

Después de examinar algunos de los mas significativos fragmentos de
este periodo, el A. resume la exposicidon de H. en los siguientes términos:
“libertad, alienacién, reapropiacion religiosa’; con todo, no habria que asi-
milarlo a un libre pensador del siglo 19 o del 20. ““H. quiere hablar como
cristiano; vacia el cristianismo pero desde dentro. Pertenece a un grupo de
hombres a quienes podria llamarse los modernistas del protestantismo’
(p. 66).
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Como antecedente indispensable para comprender la corresponden-
cia Hegel-Shelling (1795) el doctor Asveld expone las relaciones entre
los tedlogos de Tubinga y la filosofia religiosa de Kant y la de Fichte (p.
67-75).

Al término del andlisis de la citada correspondencia el A. sostiene
que “lo esencial de la influencia de Schelling teside en una inversién bas-
tante radical del clima de pensamiento, en la supresion de la alienacién
metafisica v en la exaltacién metafisica de l1a libertad” (p. 98). Sin em-
bargo. oponiéndose a la tesis de Kojeve el A. reputa equivocado hacer de
H. un ateo. “Tanto como Schelling, el joven H. ve en Dios algo muy real
y aun, en esta época, algo plenamente desenvuelto. Pero... la atencién
se concentra exclusivamente sobre el hombre y sobre su desarrollo divino
...y asi la cuestién de la naturaleza precisa de este absoluto pierde una
buena parte de su interés practico. Nos encontramos con el pasaje. .. de la
religién entendida en su sentido habitual como diilogo del yo con una in-
teligencia superior, como Ich-Du-Beziehung, a la religion concebida co-
mo participacién personal activa en un acto que se ejerce en nosotros y
por nosotros’ (p. 98-99).

El punto de vista nuevo que aparece en la correspondencia con Sche-
lling se refleja en una serie de fragmentos teolégicos que pertenecen al fi-
nal del periodo de Berna y algunos de los cuales son analizados por el A.,
quien cierra el segundo capitulo con pertinentes precisiones sobre panteis-
mo, teismo. panenteismo y ateismo. vy con la traduccién de la poesia Eleu-
sis compuesta por H. en honor de Holderlin en agosto de 1796.

III El periodo de Francfort es, a juicio del A., el periodo mas im-
portante de la vida de H.; en él “‘se fijard su destino y nacerdn el estilo
de su pensamiento y una parte de los esquemas que constituyen su origi-
nalidad” (p. 118). En una introduccién al tema del capitulo el A. alude
primero a los trabajos politicos de H. a los que éste en 1797/8 estuvo pri-
meramente consagrado; luego, describe el clima filosofico y religioso en
este periodo que sefiala en la historia del pensamiento hegeliano una cri-
sis de crecimiento. En oportunidad de discriminar las influencias que se
ejercen sobre H. en la elaboracién de sus conceptos capitales en etapa tan
decisiva, el A. brinda preciosas indicaciones sobre el sentido y las fuentes
de los conceptos hegelianos de ‘“‘vida”, “‘amor” y ‘‘espiritu’’.

En Francfort H. desarrolla y sistematiza el tema de la alienacién me-
tafisica y lo vincula a un origen concreto: al pueblo judio y a las influen-
cias judias en el cristianismo. En su segundo articulo bajo el titulo de “El
amo y el esclavo’ el A. sefiala distintos aspectos del tema de la alienacién
expresado por H. de modos diversos y especialmente en la oposicién del
amo y del esclavo.

También el mismo tema de la alienacidn "aparece en la triada ascen-
dente ‘“Moral, amor y religiéon” (p. 152-183), en la que H. ha sistemati-
zado las etapas del ideal de vida que preconiza.

El problema de la positividad es abordado por el A. en un articulo
cuarto en el que’ensaya una interpelacién del fragmento ‘‘Glauben und
Sein’’. el mas dificil de los pertinentes a la juventud de H.; luego, pro-
cede a examinar la nueva introduccién al escrito de 1795 sobre el caracter
positivo de la religion cristiana, concluyendo que el principal interés de
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aquella consiste en el sentido de la relatividad de las doctrinas y de los
acentecimientes. “‘Bastard que este sentido de la historia se asocie al sen-
tido del Absoluto... para dar nacimiento a lo que caracteriza por sopte
todo la filosofia de H.. la concepcion del Absoluto como de una historia’”’
(p. 198). Por otra parte el tema de la positividad se relaciona con el fun-
damental de libertad y alienacién de la siguiente manera: para expresar
sus ideas sobre la positividad H. se sirve de la antinomia necesidad-con-
tingencia y para explicar esta Gltima recurre a la antinomia libertad-auto-
ridad (p. 196).

El capitulo concluye con un analisis de los fragmentos del primer
sistema y con una comparacién entre el ideal religioso de H. y el de
Fichte.

IV. Una conclusién general (p. 214-235) resume los resultados
de esta excelente monografia, principalmente los que influyen sobre la com-
prensién de las grandes obras sistematicas de H. y la del pensamiento ale-
man que ha recibido el influjo de aquéllas.

a) El A. estima que sobre muchos puntos su estudio ha confirmado
las conclusiones de Haring; sin embargo ha creido necesario separarse de
¢l en la determinacién del papel desempefiado por la idea de Dios en el
descubrimiento del esquema dialéctico.

Asweld sostiene que ‘‘el concepto de alienacién es el nudo de la idea
hegeliana de libertad y de la filosofia hegeliana...” (p. 227); confiesa
haberse dejado guiar en su estudio por los temas de la libertad y de la
alienacién, por la razén de que ellos se encuentran en el corazén de los
trabajos de juventud de H. y ademds vinculan a éstos con la problema-
tica de la Aufklirung, sin que ello, importe desconocer la coloracién par-
ticular que toman en el joven H.

Una conclusién gue puede resultar sorprendente es la que el A.
enuncia en estos términos: ‘‘éstos —Ilos caminos profundos en su actitud
religiosa y en su concepcién de ia libertad— no han impedido a nuestro
autor encontrarse colocado delanfe de la antinomia del Absoluto y de la
libertad y darle una solucién muy poco diferente del tipo de solucidn
propuesto por el teismo’” (p. 225). Otra conclusion importante concier-
ne a la filosofia hegeliana de la historia: “Repuesta en su marco, nos ha
parecido mucho mas natural y mucho menos original que lo que se ha in-
tentado creerla. El estudio del medio teoldgico se ha revelado aqui par-
ticularmente esclarecedor” (p. 227).

b) La monografia, cree su A., permite también comprender mejor ‘el
lugar considerable que el idealismo aleman concede a los valores religiosos’™
(p. 229). El estudio de la formacién del pensamiento hegeliano a la vez
que permite explicar el papel importante que los conceptos religiosos des-
empefian en la obra de la madurez, ayuda a determinar lo que ellos repre-
sentan exactamente.

Por otra parte, ‘'H. es después de Schleiermacher y de Ritsehl el autor
gue yva ha influido de manera mas sensible en la teologia del siglo 19. Los
escritos de juventud acaban asi de introducirnos en el corazén mismo
de la teologia protestante alemana’” (p. 230). Y el Dr. Asweld se ocu-
pa de situar a2 H. dentro de las lineas histdricas, que, partiendo del pro-
testantismo original, pasan a través de la Aufklirung, del romanticismo
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y del idealismo, hasta los movimientos contemporineos como v. gr. la
teologia de Bultmann.

La obra resefiada, bien pensada v bien escrita, constituye un testi-
monio elocuente de la meritisima actividad cientifica de Lovaina, cuvos
representantes manifiestan indudables condiciones de rigor y de talento
comprensivc para estudios eruditos como éste.

GUIDO SOAJE RAMOS

“L’ESTETICA DELL’'IDEALISMO TEDESCO” por Luigi Pareyson.
(Volume primo: Kant, Schiller, Fichte). Edizioni di ‘‘Filosofia”.
Torino, 1950, 405 pégs.

Luigi Pareyson, que tantos esfuerzos dedica a la meditacién y estu-
dio de los problemas estéticos, inicia con la presente publicacién una obra
de gran envergadura consagrada al estudio de los pensadores mas signi-
ficativos de las cuatro décadas de la estética del romanticismo, a la que el
autor caracteriza como estética del idealismo.

El primer volumen de esa obra estd consagrado a las concepciones
estéticas de Kant, Schiller y Fichte y, aunque_independientes en su pre-
sentacién, no revelan solucién de continuidad en su tratamiento, por cuanto
el estudio realizado por L. P es dindmico y evolutivo, permitiendo
apreciar la concatenacidén interna de las mencionadas concepciones estéti-
cas y las aportaciones de los autores tratados, lo que da unidad al trabajo.

L'. P. ha realizado un esfuerzo serio, recurtiendo al estudio de las
fuentes originarias con gran libertad de espiritu critico, lo que le permite
discrepar con solidez de argumentos en lo que respecta a conceptos teni-
dos por clasicos y comtnmente admitidos por los tratadistas del tema.

Es indudable que una teoria kantiana del arte debe adquirir una
importancia manifiesta en un trabajo como el que intenta L. P , por
cuanto de ella han de arrancar y tener justificacidn las restantes posiciones
de la estética idealista alemana, intimamente filiada a aquélla, y que el
autor agrupa en dos corrientes, de las cuales una, marcando el acento sobre
lo sublime, insiste en la interiorizacion de la contemplacién estética y en
su cardcter moral (Schiller y Fichte) y la otra, en conexién con el con-
cepto de belleza adherente, insiste sobre la naturaleza como objeto de la
contemplacién estética y las relaciones entre naturaleza y arte (Qoethe y
Schelling) .

La abundancia de obras que tratan sobre la estética de Kant y el hecho
de que L. P. la toma, mds que como sistema en si, comc punto de
partida de las corrientes mencionadas, determina el estudio detenido de
ciertos conceptos que, como los de belleza adhetente y sublime, son im-
portantes para el desarrollo posterior de la obra al mismo tiempo que para
su esclarecimiento, puesto que los estudios sobre el tema son oscura e
imperfectamente desarrollados. De aqui que el propio L. P. dé a su trabajo
el caricter de ‘‘discusién”. Este caricter polémico podria haber inducido
al autor a caer en la indigesta erudicién de confrontar opiniones y textos
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de otros estudiosos en el curso del desarrollo de sus conclusiones, lo gue
hubiera opacado y gravado la comprensién de las mismas. El haber optado
por la exposicién lisa y llana de sus opiniones, con la tnica referencia al
texto kantiano, relegandc a una “‘nota” final en cada capitulo la confron-
tacidn con otros tratadistas —método que adopta en sus restantes estudios
de Schiller y Fichte— ha dado a su obra la dificil conjugacién de serie-
dad, solidez y agilidad.

En su estudio de Kant intenta la reconstruccién de su estética en
unidad y armonia con los principios internos de su concepcién filosofica,
por un doble camino: las aseiciones del propio Kant y el espiritu de su
sistema por un lado, la confrontacién con las corrientes de pensamientos
inmediatas a que did origen, por otro.

Sucintamente las conclusiones de L. P. en su nutrido estudio son
las siguientes:

1°) Para Kant la contemplacidén estética, apractica y ateorética, inclu-
ye la practicidad y la teoricidad purificada y transportadas a una esfera esté-
tica.

2°) Pese a su distincién explicita entre belleza libre y adherente, no
hay contradiccién ni alternativa entre ellas: es libre en cuanto resultado
de una purificacién estética; adherente en cuanto radica en el complejo de
la espiritualidad humana.

3°) En la contemplacién de lo sublime, la practicidad y la moralidad
se dan estetizadas como sentimiento mioral, transfigurando lo sensible en
manifestacién de lo suprasensible. Por su caricter expresivo se hace pro-
duccién y creacidn en el genio como facultad de las ideas estéticas.

4°) La teoreticidad y el conocimiento se incluyen en la belleza, como
interpretacién de la naturaleza, en la contemplacién de la belleza adhe-
rente. “‘Por esta penetracién que es identificacién con la naturaleza, la con-
templacién de la belleza adherente denota un tornarse naturaleza que se
prolonga en la espontaneidad natural del genio como facultad de 1a pro-
duccién artistica, es decir, aquello por lo cual la naturaleza da la regla al
arte. Se logra asi la unidad de naturaleza'y razén en la coincidencia de
naturaleza y arte en una comin coesencialidad de contingencia e intencio-
nalidad” (pag. 158).

5°) Se salva asi la abstracta distincién de las facultades separadas que
conduce a una concepcién abstracta de la belleza y carente de contenido
espiritual, refiida con la intencién y expresas exigencias de Kant.

A sus estudios sobre las estéticas de Schiller y Fitchte, L. P. les
asigna caracter de sistematizacién y de reconstruccidn, respectivamente, en-
tendiendo que los tratados sobre la doctrina del arte schilleriana se circuns-
criben a los aspectos mids notorios de la misma sin intentar una organizacién
de su pensamiento y una integracién en la corriente de la estética del idea-
lismo aleman, y que, en lo que respecta a la estética fichtiana, su tarea es
pricticamente realizar un trabajo no hecho.

L. P. muestra la dual naturaleza poética y filoséfica del espiritu
schilleriano y cémo ambas posiciones se daban conjuntamente en Schiller
configurando su peculiar posicién estética.

El autor sefiala que las tres ideas centrales del pensamiento schille-
riano: 1) el concepto de un ideal de perfecta humanidad, 2) el principio
de la educacidn estética y 3) la concepcidén de un desarrollo histérico de



BIBLIOGRAF{A 225

la bumanidad, podrian referirse a tres obras, que son respectivamente: 1)
su ensayo sobre Gracia y dignidad, 2) las Cartas sobre la educacion esté-
tica del hombre y 3) el ensayo Sobre poesia ingenua y sentimental, a través
de las cuales sus ideas contactan, sucesivamente, 1) con Kant, en quien su
ideal de perfectibilidad tiene filiacién, 2) con Fichte, a quien se opone
polémicamente a partir de un principio comin y 3) con Hegel, a quien
anticipa su doctrina de la totalidad y la conciliacién.

Muy interesante es el estudio que L. P. realiza de la estética de Fich-
te, pensador al que comfinmente se ie asigna una fuerte entonacién mora-
lista y religiosa. Al respecto dice el autor que asi como Fichte figura en-
tre los clasicos de la Pedagogia sin haber dedicado a Ia educacién una
obra especial, por el solo hecho de la funcién que le asigna a la Filosofia
en la formacién del hombre, del mismo modo, aunque falta en la opera
omnia fichtiana un tratado especialmente destinado a la estética, “‘se puede
decir que toda su filosofia. .. tiene un cardcter estético”” (pag. 323).

Mientras Schiller niega el poder formativo de la filosofia asigndndo-
selo sélo al arte, para Fichte tanto arte como filosofia coinciden al requerir
la totalidad del hombre y no unilateralmente una sola de sus facultades.
La imaginacién no es privativa del arte. La filosofia requiere inventividad
y figuratividad como el arte y como él depende del genic y del espiritu.
Filosofia y arte difieren en el ejercicio del genio y en las distintas relacio-
nes en que entra a jugar el espiritu en ellas. v

L. P. estudia la importancia del impulso estético en Fichte como
objeto v como condicién de la filosofia, su autonomia y su funcién
educativa, y la posicién intermedia de la estética como operante del pasa-
je desde el punto de vista comtn al trascendental, liberando al hombre del
influjo del mundo sensible e introduciéndolo en el mundo unitario del
espiritu humano, es decir, posibilitando como condicién a la filosofia.

Al entrar a considerar la llamada segunda fase del pensamiento fich-
tiano sefiala la importancia que su primera posicién estética ejerce sobre
sus preocupaciones religiosas.

Hace L. P. una detenida consideracién de la importancia que asume
en esta fase de su pensamiento el ‘‘genio moral’’: el hombre, para pasar
del estado de naturaleza al estado espiritual necesita de un estimulo ex-
terno, la educacién. Pero es necesario que un primer hombre, el Maestro,
haya pasado de un estado a otro por un estimulo que no sea la educacién;
este hombre es el genio y este pasaje se ha -operado por la accién de un
principio exterior eminente: Dios.

Los caracteres de la genialidad son primordialmente: sobrenaturali-
dad, en tanto es un don divino; motralidad, en tanto es la condicién misma
de la moralidad; disciplina, en tanto excluye la arbitrariedad; consciencia-
lidad, en cuanto posee la conciencia més alta posible, 1a de la idea divina;
originalidad, en su propia personalidad y en la novedad e irrepetibilidad
de sus creaciones; ejemplaridad, por su modelo ideal y por la accién edu-
cativa que ejerce sobre la humanidad. En sentido estrecho. la genialidad es
el origen y la condicién de la espiritualidad; en sentido lato, es la espiri-
tualidad misma.

Una de las especificaciones de la genialidad es el arte. L. P. hace
un detenido analisis de las distintas perspectivas que el arte asume en los
trabajos de Fichte para concluir mostrando que, de manera general, apa-
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rece la vida espiritual superior conteniendo necesariamente un aspecto es-
tético: Dios es el origen de la verdadera belleza y la més alta contempla-
cién estética es el conocimiento de la idea divina. En este punto esteticidad
y religiosidad se tocan. Por otra parte, el genio es esencialmente un artista,
puesto que modela el mundo sensible a imagen del suprasensible. Es el
instrumento de Dios en su creacién ininterrumpida y, por lo tanto, su co-
participe.

Sin embargo, L. P. advierte sobre una interpretacién unilateralmente
estética de las ideas fichtianas: ‘“‘De modo que no hay en Fichte una pre-
valencia del aspecto estético sobre el moral y el religioso, asi comio no se
puede verdaderamente decir que haya una prevalencia del aspecto moral y
religioso sobre el estético: esteticidad, moralidad, religiosidad se hallan con
iguales titulos en la culminacién de la vida espiritual”’. Su intencién al
subrayar el aspecto estético es ‘‘evitar que se pensase que en Fichte una
filosofia religiosa llevase a excluir la posibilidad de una estética” (pag.
404).

La obra de Pareyson es una importante contribucién al tema y estd
destinada a figurar por propia gravitacién en la bibliografia de todo estu-
dio serio que vuelva sobre la estética del idealismo aleman.

JORGE H. MORENO

RAISON PHILOSOPHIQUE ET RELIGION REVELEE, por André
Marc §. J., Desclée de Brouwer. Paris, 1955. 292 pags.

El P. A. Marc, quien ha honrado con sus colaboraciones nuestra re-
vista SAPIENTIA, es uno de los filésofos catélicos mas auténticos y vi-
gorosos de nuestro tiempc. Conocedor profundo del pensamiento tradicio-
nal y del pensamiento moderno, en un trato directo con sus mismas fuen-
tes, y partiendo —en pos del P. J. Marechal— del hecho inmediato de
nuestra actividad consciente —concretamente, de nuestro acto de entender
y de querer— mediante el método reflexivo —tal como lo propiciara Ha-
melin, sin sus limitaciones idealistas— ha llegado a fundamentar las con-
clusiones clasicas del realismo intelectualista, en una conceptualizacién y
lenguaje enteramente asequibles al filésofo contemporaneo. Tal la empresa
verdaderamiente titdnica de su trilogia: Psychologie Réflexive, 2 ts. (Des-
clée de Brouwer, Paris, 1949); Dialectique de I’ Affirmation (Desclée de
Brouwer, Paris, 1952); Dialectique de I’Agir (Vitte, Lyon-Paris, 1954).

Mediante un anilisis reflexivo sobte el acto humano y desarrollando
sus implicancias, en Psychologie Réflexive llega a desentrafiar el ser mismo
del hombre en toda su comjplejidad, elaborando una Antropologia meta-
fisica.

Partiendo del mismo acto —en que sujeto inmanente y objeto tras-
cendente estin presentes y contrapuestos en la unidad intencional del acto
intelectivo-— desarrolla las exigencias objetivas, necesarias para dar razén
del mismo, llegando asi a la afirmacidn del ser trascendente, para acabar
organizando desde él toda la Metafisica originariamente implicada en el
acto de inteleccidn y, mas precisamente, en la afirmacién del juicio. Tal el
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sentido de su segunda obra, sefialado en su mismo titulo: Dialectique de
I’ Afirmation.

Finalmente, desenvolviendo las exigencias ontoldgicas del acto hu-
mano, principalmente del dinamismo ontoldgico de la actividad volitiva,
en Dialectique de I’ Agir, descubre cémo el hombre no estd sélo frente al
mundo sino sobre todo frente a Dios, como frente a su Causa primera y
fin dltimo, desde el cual toma sentido la actividad humana, su libertad prin-
cipalmente, y su obra de rectificacién o perfeccionamiento moral. Orga-
niza y fundamenta asi la Etica.

Tras estos finos andlisis con todas las exigencias en ellos descubiertas,
el hombre aparece destinado para Dios, como para su Fin o Bien supremo.
y sélo en el encuentro definitivo de este Ser o Bien infinito trascendente
puede aquél encontrar su propia plenitud espiritual inmanente. Toda la
vida humana se explica como un ansia y busqueda de ese encuentro: y cuan-
do el hombre llega a tomar conciencia de ello surge en él ¢l deseo de ver a
Dios, desec que sdlo puede ser cumplide por pura dignacidn por parte de
Dios, ya que tal visién sobrepasa todas las exigencias de la naturaleza hu-
mana y la capacidad de todo su esfuerzo.

Hasta aqui habia llegado Marc en sus obras anteriores. En la presente
se ubica en ese punto crucial supremo de la razén, en que ella, impotente
por si misma para llegar a ver a Dios, ansia y mira para ver si Dios le sale
al encuentro. a fin de salvar este hicrus de impotencia y levantarla con su
ayuda, por encima de sus fuerzas natutales, a esa visidn o intuicidn de su
propio Ser divino.

La revelacién y la elevacién al orden sobrenatural o participacién de
la misma vida de Dios, que filoséficamiente se presenta como una hipdtesis,
que, por encima de todo ser o exigencia natural, sélo Dios puede realizar,
histéricamente ha sido realizada por misericordia de Dios mediante la Reve-
lacién y la instauracién del Orden cristiano y de la Iglesia, por el Verbo
Encarnado.

Lo que Marc quiere y logra poner en claro, mediante sus prolijos v
profundos analisis, es cémo la Filosofia y la Revelacién, lzjos de oponerse,
se integran, y ¢dmo el filésofo, lejos de enajenar o ver disminuida su obra
rigurosamente intelectual humana, logra afianzar y extender el dmbito de
su visién y de su ciencia con la participacién de la Sabiduria misma de Dios,
que se comunica por la Revelacién a nuestra fe.

Tal el abundante contenido de los dos primeros y principales capitulos
de la obra, de donde ella toma su nombre, originariamente publicados en
las revistas Gregorianum y Nouvelle Revue Théologique, respectivamente.

Los restantes capitulos, escritos en diversas revistas y épocas, desde 1939
a nuestros dias, se refieren con mayor o menor proximidad a este tema cen-
tral al que amplian y profundizan bajo alguno de sus aspectos o lo aplican
a-determinadas circunstancias y situaciones.

Tema tantas veces tratado a través de la historia, ha sido tocado y
desarrollado por Marc con profundidad y rigor doctrinarios, a la vez que
con adaptacidén a las preocupaciones e inquietudes del hombre contemporaneo.

El libro formia parte de la coleccidon Textes et Etudes Philosophiques,
editada por Desclée de Brouwer de Paris-Bruges.

OCTAVIO NICOLAS DERISI
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EL PROCESO INTELECTUAL DE SAN AGUSTIN, por Adolfo Mu-
fioz Alonso, O Crece o Muere, Madrid, 1955, 35 pags.

El autor de este trabajo quiere conducirnos hasta el corazén mismo del
pensamiento agustiniano: a la participacién de la verdad por parte del alma.
No s6lo por la iluminacién de las ideas. sino aun en si misma. en su ldcida
espiritualidad, el alma no es sino como participacién de la Verdad Divina.
De ahi que volviéndose sobre si misma el alma encuentre en lo mas profundo
de si esta Verdad, por participacidon de la cual ella es y vive. La verdad es
descubierta por San Agustin por un proceso de interiorizaciéon en la propia
alma, no por via de inmanencia panteista —a la manera neoplaténica ©
idealista— sino descubriendo en lo mas profundo y en las raices mismas
de la inmanencia a la trascendencia del Ser divino, por el cual el alma se
aprehende a si misma y se posesiona de las ideas o verdades eternas.

Desde este punto crucial del pensamiento agustiniano, M. A. hace ver
con fuerza cémo, tras faciles y superficiales semejanzas de expresidn, el pen-
samiento agustiniano es muy otro y hasta enteramente opuesto al de Des-
cartes v al de la Filosofia mioderna; pues mientras ésta busca la realidad al-
tima —divina y panteista, en definitiva— en la propia inmanencia, el Obis-
po de Hipona centra su pensamiento en la trascendencia de Dios, la cual,
por un proceso de interiorizacién —de superacién del conocimiento sensible
y del razonamiento— por intuicién en la inmanencia de la propia alma, se
de-vela mas alld de ésta como Verdad o Luz creadora y participadora, por
la cual es v vive el propio espiritu humano.

Mérito del autor es haber sefialado esta tesis central agustiniana —bien
que bhubiesen sido necesarios algunos esclarecimientos y precisiones en tema
tan arduo— no con el frio analisis textual o con el rigor del razonamiento
demostrativo, sino con un pensamiento dictil y vivo, en el gue es mis lo que
se sugiere que lo que se expresa —en una actitud de verdadera compenetra-
cién y sim-patia con el de San Agustin— en la prosa fluida, tan caracteris-
tica de Mufioz Alonso.

OCTAVIO NICOLAS DERIS]

LAS RELACIONES CULTURALES Y MORALES ENTRE EL VIEJO
Y EL NUEVO CONTINENTE, por Atilio Dell'Oro Maini, Institu-
cién Cultural Espafiola, Buenos Aires, 1955, 123 pags.

La UNESCO se dirigié el pasado afio al Presidente de la ‘“‘Fundacién
Vitoria y Suérez’’, Dr. Atilio Dell'Oro Maini, para pedirle una respuesta
a un cuestionario sobre las relaciones culturales y morales entre Europa y
América, sobre el cual habian sido consultadas también distintas personalida-
des de otros paises.

La “Fundacién Victoria y Sudrez”’ juzgd que el medio mas adecuado
para alcanzar una respuesta amplia y comprehensiva del complejo problema
en sus miltiples aspectos, tal cual lo habia propuesto la UNESCO, era pedir
su opinién por escrito a los estudiosos del pais, para que, de acuerdo a su
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especialidad, respondieran a los diversos temas propuestos. Cincuenta y cinco
comunicaciones dieron amplia respuesta a los temas presentados.

Sobre la base de estas respuestas, pero con entera libertad y con un
" enfoque personal, D. M. elaboré para la encuesta de la UNESCO una
respuesta comprehensiva del problema, tanto en su faz cientifica como prac-
tica, destinada a buscar los medios para una real solidaridad cultural y mo-
ral entre Europa y América. Esta respuesta es la que se ofrece ahora en la
presente publicacién.

Para realizar este doble trabajo de penetracién analitica en la compleja
realidad cultural y moral de Europa y Ameérica, a fin de proyectar luego
sobre ella las normas de mutua comprehensién en busca del afianzamiento
de su unidad fundamental cultural-cristiana, pocos hombres estaban prepa-
rados como D. M., precisamente porque pocos como él unian en su inteli-
gencia estas dos cualidades: la aguda hondura y dominio de los principios
tedricos en si mismos, y su aplicacién justa a las complejas realidades prac-
tico-humanas para penetrarlas e iluminarlas con ellos a fin de buscarles ade-
cuada solucién. que tenga en cuenta a la vez las exigencias de los principios
y la realidad histérica concreta a que se aplican.

Decir que tales cualidades de D. M. —que ya conociamos de obras
anteriores— se han puesto una vez mis de manifiesto en el presente trabajo.
es el mejor elogio y recomendacién que podemos hacer del mismo. Por eso,
de él no se podrd prescindir en adelante, como base general, para nuevos
estudios que quieran ahondar ¢ avanzar en el’ mismo tema o en alguno de
sus aspectos.

Hermosamente impresa, la obra sale bajo el sello de la Institucion Cul-
tural Espafiola de Buenos Aires.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

CRITICA, por J. De Vries S. J., 2a. ed., Herder, Friburgo - Barcelona,
1954, 210 pags.

Conocido es el autor de esta obra —escrita en latin para uso de Centros
eclesidsticos de Filosofia— por sus trabajos de Gnoseologia o Critica del
conocimiento.

El libro comprende tres Partes: 1) E! fundamento del conocimiento
humano; 2) EI conocimiento del mundo espacial y temporal; y 3) El valor
del conocimiento metafisico.

La obra se abre con la exposicién de nociones generales sobre el cono-
cimiento y sobre la posicién, objeto y método del problema critico.

El autor comienza por determinar cuil haya de ser el punto de partida
de este problema: ni afirmacién ni negacidn o duda positiva del valor de la
inteligencia para conocer el ser, sino duda puramente negativa o simple
abstencion del valor de 1a misma. En este punto, la posicién de D. V coincide
substancialmente con la de Mercier. Por nuestra parte, juzgamos que desde
tal posicién la fundamentacién del valor de la inteligencia resulta muy
dificil, sino imposible del todo. Una vez puesto en suspenso el valor de la
inteligencia, no se lo puede alcanzar ya mdas sin una evidente peticién de
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principio, ya que este valor no puede ser descubierto sino por la misma
inteligencia —nico instrumento para solucionar el problema critico—
cuyo valor ha sido colocado previamente en suspensc o duda negativa. El
principio de la critica —si no queremos entregar sin critica el valor real del
conocimiento— no puede ser otro que el anélisis critico del conocimiento
tal cual es, sin poner en duda las certezas naturales previas, que luego re-
sultarin cientificamente fundadas por esta reflexién. Acaso la posicién de
D. V. no esté tan distante de ésta nuestra; pero en todo caso seria preciso,
por lo menos, precisar con mds rigor este punto de partida de la Criticas
el alcance de esta suspension del valor de la inteligencia

A continuacién el autor se aboca a la solucién positiva del problema.
Busca el fundamento tltimo del valor real y cierto del conocimiento humano
en los juicios o conciencia de la propia actividad. En la reflexiéon de la
conciencia sobre su propia actividad —Ia conciencia refleja sobre la con-
ciencia directa— la inteligencia (sujeto) des-cubre directa e inmediatamente
el ser real (objeto) de su propia actividad; bajo la luz de la conciencia ve
la conformidad de los términos del entendimiento y del ser. del sujeto y
objeto, en que consiste la verdad. La abertura inmediata al ser objetivo y
trascendente del acto intelectivo debe buscarse, pues, en la propia actividad
de la conciencia, sin salir de la propia interioridad intelectiva, vale decir,
que independientemente del valor del objeto de nuestros conceptos y juicios,
el ser es dado y des-cubierto por la reflexidn critica en la actividad misma
subjetiva de la inteligencia.

En pos del més genuino sentir de Santo Tomas, creemos legitima la
tesis del autor en lo que ella afirma: que este camino de acceso al ser por
via de la conciencia, es viable; pero no en lo quz ella niega o pone 2n duda:
que esta abertura, esencial al ser real del acto intelectivo, no se podria fun-
damentar con evidencia en una reflexidén directa sobre el acto y su objeto.
El valor ontoldgico trascendente es esencial a la inteleccidn: no es ni se puede
concebir siquiera un acto intelectivo que no sea un acto de aprehensién de un
ob-jectum, de un ser trascendente real —en acto o en potencia— distinto del
propio acto. En la misma inmanencia del acto intelectivo —concretamente
en el juicio, en el cual formalmente se conoce— la reflexion critica descubre,
a méas del propio acto, el objeto o ser trascendente por el que el acto es tal
acto, y con ello la esencial referencia que él encierra hacia el ob-jectunz o ser
trascendente, sin el cual aquél pierde todo sentido y resulta hasta impensable.
Quiere decir, que ante la reflexidn critica no s6lo aparecen conformados el
sujeto y el objeto trascendente en la unidad del acto intelectivo. sino que
ademds en tal conformidad se de-vela la naturaleza misma de éste, como
iluminado, especificado y determinado en lo que es por el objeto o ser tras-
cendente o, para decirlo con Santo Tomds, “in cuius natura est ut rebus
conformetur’’.

En la actividad consciente D. V. pone de manifiesto cdmo se des-cubre
también el yo como sujeto de la misma; y fundamenta y determina ademas
el valor de los conceptos universales y de los primieros principios.

La Primera Parte se cierra con la refutacidn:del escepticismo y el relati-
vismo —que se reduce a aquél-— y del idealismo, que es un escepticismo
parcial.

Del conocimiento del mundo material existente en espacio y tiempo
trata la Segunda Parte. También en pos del ilacionismo de Mercier, en este
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punto el autor sostiene la veracidad de nuestro conocimientc del mundo sélo
con evidencia mediata: la existencia del mundo no nos es dada en una
aprehensidn intuitiva y, como tal, inmediata, sind sblo en la impresién sen-
sitiva que él deja en nosotros, desde 1a cual, como desde su efecto, argiiimos
su existencia, como su causa. Quiere asi D. V. librarse de ciertas dificultades
que presenta la defensa del caricter intuitivo de las sensaciones externas.
Pero 1a verdad es que si el mundo no es aprehendido intuitiva e inmediata-
mente, sind sélo desde una imagen subjetiva, ya no podemos salir de la
inmanencia de esta imagen para saber si ella se conforma o no con él ni
siquiera si estd determinada en verdad por el miundo real trascendente o
si sdlo desde la inmanencia subjetiva.

Esta posicién lleva embebida y se funda en una concepcién del conoci-
miento sensible, segun la cual éste no es una inmediata e intuitiva aprehen-
sién del objeto transubjetivo, sino sélo una imagen inmanente causada pot
aquél. Tal concepcidén conduce [dgicamente al autor a poner en duda la exis-
tencia real de las cualidades sensibles, tales cuales las percibimos (el color,
el calor, etc.). porque en tal posicién basta que haya una causa objetiva de
tal aprehensidn, pero no es necesario que exista el objeto tal cual se ma-
nifiesta en ella. De este modo D. V. cree salvar el valor objetivo del cono-
cimiento sensible salvando las dificultades que provienen del orden psicoldgico
y cientifico. Pero la verdad es que una cosa es la explicacidn cientifica de
las cualidades sensibles y otra la filosofica de las mismas y la del valor on-
tolégico del conocimiento. Porque admitido que las cualidades sensibles
realmente no existan tales cuales son dadas en la intuicién sensible, se admite
un principio peligrosisimo en direccidn al agnosticismo: el de que el cono-
cimiento no aprehende el objeto tal cual es en si mismo, siquiera bajo alguno
de sus aspecto, siné inicamente un efecto suyo tal cual es en el sujero. No se
debe consentir que se despoje o se deje de lado tan ficilmente el caricter
intuitivo de la sensacidn exterior, si se quiere asegurar a la inteligencia con-
ceptual —que no llega al ser sino a través de los datos de la experiencia
sensitiva— la aprehensién inmediata de 1a realidad del mundo exteriot.

El conocimiento del mundo exterior, inmediatamente dado a la expe-
riencia, es ampliado més alld de ésta por la induccidn y el testimonio histdrico,
que D. V. fundamenta a la vez con versacién cientifica y con rigor critico.

La ultima parte de la obra trata del conocimiento Metafisico, en dos
pattes: el conocimiento de la Metafisica (Ontologia, Teodicea y Metafisica
del bien, como fundamento de la Etica), y Metafisica del conocimiento. A
propésito de la posicién de J. Marechal, el autor esti porque no se puede
fundamentar el valor del conocimiento por un anilisis metafisico de su
naturaleza. Tal cual el autor entiende la naturaleza del conocimiento, tiene
razén. Pero un anélisis metafisico del conocimiento, tal cual lo ha entendido
y realizado Santo Tomas, puede fundamentar el valor ontoldgico del conoci-
miento. De hecho es asi como lo ha fundamentado el Angélico Doctor: no
pot el camino directo e inmediato de la Gnoseologia, sino por el camino mas
largo y mediato de la Metafisica, en la cual ha estudiado también el ser del
conocimiento. Es la esencia misma del conocimiento intelectivo, su tensidn
intencional —en cuya raiz estd la inmaterialidad— quien reclama el objeto
trascendente, cin el cual aquélla resulta absurda y se diluye en lo impensable.

Tal es la sintesis de esta enjundiosa obra, cuya segunda edicién sale
retocada y perfeccionada en muchos puntos.
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El libro del P. D. V., asi como su obra similar en alemin Denken und
Sein —traducida al castellano bajo el titulo Pensar y Ser— asi como sus
numerosos trabajos monogrificos sobre el tema, publicados principalmente
en la revista Scolastik, constituyen uno de los esfuerzos mas notables de
de Escolastica contemporinea para dar una solucién integral al problema
critico fundamental. El trabajo es un todo macizo, bien trabado y organico,
en el que la tesis del autor se desarrolla con orden, y se esclarece y fundamenta
paso a paso.

Mérito también de D. V. es conocer a fondo la Filosofia critica moderna
y tenerla en cuenta en un didlogo vivo constante, que confiere actual interés
a la perennidad de su solucién.

El autor estd al tanto de la amplia bibliografia al respecto, no sélo
europea sino también americana y argentina, que cita cuidadosamente en su
misma fuente. Hemos tenido, al respecto, la honrosa satisfaccién de ver
citadas nuestras obras y trabajos referentes al tema.

Si hemos querido subrayar més los puntos de divergencia que los de
concordancia con la posicién fundamental del P. D. V. y detenernos en la
discusion critica de los mismos, ha sido mas bien para contraponer la tesis del
autor con la tesis tomista, en un didlogo que creemos siempre util para
nuestros lectores. Precisamente por tratarse de una obra de tan auténtico valor
con ninguna otra como con ella el didlogo y la contraposicién de ambas
tesis realistas escolisticas nos han parecido fecundos e instructivos.

Con toda pulcritud edité Herder de Friburgo y Barcelona.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

L’'INTENTION PHILOSOPHIQUE, por Joseph Vialatoux, Collection
“Initiation Philosophique’’, P. U. de F., Paris, 1952.

T'res capitulos: La idea de Sabiduria, Distincién de Ciencia y Filosofia,
El método filoséfico; una conclusidén: el coraje filoséfico; y un apéndice
sobre Albert Camus forman este hermoso librito, fruto de una rica madu-
rez de pensamiento y de ese amor que estd en la raiz misma del término
filosofia. No sélo por su claridad expresiva, sino, y sobre todo, por el con-
tenido de! pensamiento el A. se ubica en la linea francesa de La philosophie
de I'esprit. Asi, claro, se trata ante todo de una iniciacién en una filosofia.
(iPodria ser de otro modo? ;Se puede iniciar en la filosofia sin iniciar en
una filosofia?). Por ello suscitard reservas la caracterizacién de la ciencia y
de la filosofia en términos de objeto-mundo y sujeto-yo, de método cons-
tructivo vy método reflexivo. Esto no obstante, debemps reconocer que en
ninglin otro autor hemos encontrado tan claramente expuesto e ilustrado
el método reflexivo, y debemos reconocer también que el libro cumple ade-
cuadamente con su funcidén de iniciacién filosédfica.

G. BLANGCO
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CARACTERE ET PERSONALITE, por Gaston Berger, Collection
“Initiation Philosophique”’, P. U. de F., Paris. 1954.

El estudio del carcter y la personalidad lo enfoca G. Berger en el plano
de una psicologia concreta, que es decir, no como un capitulo de psicologia
general, sino como ‘‘una particular manera de hacer psicologia” (pig. 3).
De mas esti decir que tal modo de concebir 1a tarea psicoldgica reactualiza
el método aristotélico que Santo Tomas llama per modum abstractionis et
concretionis, tal como fielmente ha sido expuesto en nuestros dias por De
Koninck (Cf. Introduction a I’étude de I'dme, en Précis de Psychologie
Thomiste de S. Cantin, Québec, 1948).

G. Berger, en claros anilisis, distingue cuatro capas de la personalidad:
situacién, personaje, caricter, aptitud. (La historia personal aparece englo-
bada en el estudio de la situacién).

En el estudio del caricter (cap. II, pigs. 9-49) Berger distingue los
rasgos, las conductas, los factores y los tipos. Sigue los trabajos de Heymans
y Wiersma, completados por Le Senne. Berger admite tres factores principa-
les: emotividad, actividad y secundariedad. A estos tres factores afiade, por
su parte, como modo de mayor acercamiento a lo concreto, seis factores
complementarios, estadisticamente comprobados: amplitud del campo d2
conciencia, polaridad, avidez, intereses sensoriales, ternura y pasién intelec-
tual. La rica referencia a personalidades de la historia. especialmente de la
pintura, ilustra’adecuadamente el estudio de los factores complementarios.

El capitulo sobre Las aptitudes (cap. III, pigs. 50-64), después de
ocuparse muy breve y demasiado superficialmente de las aptitudes, toca el
problema del temperamento. No serd ficil a quien no participe de los su-
puestos de Berger, suscribir estas proposiciones: ‘‘La caracterologia, atin la
mas objetiva, no tiene sentido sino por relaciéon a la interioridad vivida. ..
Un estudio de la personalidad puede asi dejar fuera de su campo directo de
investigacidn el temperamento’” (pag. 63).

En el capitulo cuarto: EI personaje (pigs. 65-75) se estudian les tipos
sociales. A juicio de Berger cuatro elementos principales se hallan en el ori-
gen de la mdscara: convenciones, hiabitos, opiniones recibidas y ciertas ca-
pacidades desarrolladas en sentidos definidos. En el niimero 12 de este
mismo capitulo Berger rehusa admitir la tesis de Linton y Kardiner, por
cuanto conceden al medio social una influencia preponderante, exclusiva a
veces.

El estudio de las situaciones es objeto del extenso e interesantisimo
capitulo V (pigs. 77-102). En él se estudian la historia personal, las si-
tuaciones funcionales, la situacién humana fundamental v las situaciones in-
tersubjetivas. Berger juzga interesante el aporte, en este dominio, de la Mi-
crosociologia de Gurvitch y de la Sociometria de Moreno pero estima que
esta Ultima no puede dar razén adecuada de las relaciones personales,

El libro se cierra con un capitulo muy breve (pigs. 103-108) sobre
Sujeto trascendente y persona, paso a una consideracién metafisica y ética
en el que se toca el problema del yo, de la conciencia, y del td, del otro.
atribuyéndose la captacién de este ultimo a un a priori ligado al amor.

En este bien pensado y escrito libro de iniciacién creemos que lo mejor
logrado son los capitulos sobre el caricter y sobre las situaciones.

@, BLANCO
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ILO NATURAL Y LO SOBRENATURAL (Estudio histérico desde San-
to Tomas hasta Cayetano), por Juan Alfaro S. J., Consejo Superior
de Investigaciones Cientificas, Madrid, 1952.

El contenido de este encomiable trabajo de investigacién histérica, tie-
ne como base una tesis doctoral presentada en la Pontificia Universidad
Gregoriana. '

El problema de lo ““sobrenatural’’, o mejor dicho, de sus relaciones con
la naturaleza, es el gran problema basico de la teologia y el presupuesto
comin de toda concepcién cristiana del mundo.

De una mala solucién del problema nacen todas las grandes abe-
rraciones surgidas en el pensamiento cristiano acerca de la posicién del hombre
frente al misterio sobrenatural. De una diversa solucién, dentro de las po-
siciones que no contradicen abiertamente los datos de la fe, arrancan las
maés significativas escuelas del pensamiento teoldgico catblico. De ahi el in-
terés permanente del tema. A esto se afiade la efervescencia producida en estos
ultimos aflos por la aparicidn de nuevos ensayos, v muy sefialadamente el
libro ““Surnaturel’’ del agudo v erudito P. de Lubac S. J.

En un momento de agitacién polémica que hace mdis inextricable la
dilucidacién especulativa, se impone como labor previa destinada a calmar los
enconos de escuela, aclarando el campo y dilucidando muchos presupuestos,
un trabajo de investigacidén positiva. La obra del R. P. Alfaro que comen-
tamos, constituye un notable aporte en este sentido.

Muy cabalmente la investigacidn estd centrada sobre el apetito natural
de la visidn de Dios v sobre la posibilidad de la naturaleza pura.

Aunqgue el titulo no lo dice expresamgnte, el autor se encarga de in-
dicarnos en una admonicidén previa, que su estudio ‘‘se centra en el pensa-
miento mismo de Cayetano”. Al mismo tiempo estudia la posicién tomada
por los tedlogos anteriores en orden 2 determinar las fuentes, o al menos la
originalidad de la concepcién de Cayetano. De aqui surgen las dos partes fun-
damentales de este estudio.

No vamos a detenernos en analizar el contenide v desarrollo del trabajo,
que bien lo mrerece por otra parte, ya que esto corresponde a revistas de
especialidad teoldgica. Queremos solamente destacar el valor y las conclusiones
de esta obra, que sin pretender sea la dltima palabra en la materia, podemos
ciertamente calificar de muy sélida en la investigacién propuesta y digna de
encomio desde todo punto de vista.

Ella deja claramente demostrada la originalidad de Cavetano en cuanto a
la dilucidacién de varios elementos y sistematizacién de una doctrina ya sus-
tancialmente ensefiada por sus predecesores desde Santo Tomas, quien sirve de
punto de partida para el presente estudio.

De este modo queda liberado Cayetano de 1a acusacién de haber innovado
o corrompido la doctrina tradicional, pero mas que esto, la obra del P. Alfaro
contribuye a confirmarnos en la certidumbre de que la posibilidad del estado
.de naturaleza pura con su bienaventuranza natural fuera del orden de la visién
beatifica, es la verdad que responde a 1a mas auténtica tradicidén escolistica.

JERONIMO PODESTA



BIBLIOGRAFIA 235

NOTICIAS DE LIBROS

EL REALISMO INTUITIVO, por Benjamin Aybar, Facultad de Fi-
losofia y Letras de la Universidad N. de Twucumin, 1954.

En este opusculo recientemente publicado, Benjamin Aybar trata un
tema de su predileccidén, sobre el quc ha vuelto en diversas oportunidades.
La tesis central de A. es que el hombre estd en posesién de una intuicién de
su propio ser concreto por un acto indistinto de este mismo ser. Tal apre-
hensién pre-intelectiva del ser es el fundamento del realismo critico, tal co-
mo lo propugna el autor, ¥ que, seglin él, es el unico que lo pone a res-
guardo de todas las objeciones de cualquier tipo de inmanentismo; las
cuales, como conceptuales que son, podrian valer contra un realismo con-
ceptual, pero en modo alguro contra una intuicién inmediata del set
propio, anterior a todo acto de inteligencia, y por la cual el ser inmanente
estid presente a si mismo por el acte de su mismlo ser.

La tesis se acerca mucho a la sostenida por Picard en Archives de
Philosophie (t. 1, pdg. 93 y sgs. y t. XIII, pag. 1 y sgs.).

Fuera de la aprehensiéon de nuestra actividad intelectiva —en la que
estd presente de un modo concreto, bien que no formal, nuestro propic
ser substancial— concomitante a todo juicio, y que para ser captada for-
malmente necesita ser tomada como objeto de un nuevo acto, creemos
carecer de conciencia de tal intuicién propugnada por A. y que, por ra-
zones metafisicas, tal intuicién sélo es posible en acto segundo o formal
en el Acto Puro, y en acto primero o virtual en los espiritus puros —Ilos
angeles—, pero en modo alguno en un ser compuesto de espiritu y mate-
ria, como es el hombre.

La obra estd escrita con penetracién y claridad didactica.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

VALORES FILOSOFICOS DEL CATOLICISMO, por Adolfo Mufioz
Alonso, Coleccién Remanso, Juan Flores, Barcelona, 1954.

En los veintitin trabajos reunidos en este librito, tan bellamente pre-
sentado, el autor pone en relieve la contribucién del dogma cristiano en la
elaboracién, precisién y defensa de ciertas verdades fundamentales de la Fi-
losofia. El tema predominante es el de la verdad en sus diversos aspectos.

Los trabajos, breves casi siempre, estin pensades con esa penetracidn
y finura y escritos con ese primor tan caracteristicos de M. A. Estos traba-
jos se ubican en esa zona intermedia de la filosofia y de las letras, que es
el ensayo —en el que M. A. es maestro— como verdaderas joyas de pre-
cisién y hondura intelectual y primor literario, tan al gusto del hombre ac-
tual; quien carece de tiempo y hasta de fuerza para los tratados fuertes y
macizos de filosofia. Bajo la fina inteligencia y la galanura literaria de
M. A. las verdades mais trascendentales, aportadas por el Catolicismo a
la Filosofia, serdn aprehendidas no sélo con provecho sino con facilidad
y placer.

0. N. D,
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OS PROLEGOMENOS DA METAFISICA, por Artidoro Aniceto de
Lima, Separata de Letras, Curitiba, 1954.

Encierra este opusculo la conferencia inaugural del afio lectivo de
1954, en la Facultad de Filosofia de Parand (Brasil), sita en Curitiba.
A través de los diversos grados de abstraccién, el Padre Artidoro A. de
Limga, Catedritico de Filosofia de la mencionada Facultad, busca precisar
el objeto y el método de la Metafisica para alcanzar y justificar la defi-
nicién clasica de la misma, dentro de las posiciones histdéricas extremas y
opuestas entre si. Sin ser un trabajo de investigacién original, la mono-
grafia encierra una exposicién didactica del tema.

PLATAO, Aspectos de su filosofia, por Antonio Freire, S. J. Facultad
de Filosofia de Braga, l.ivraria Cruz, Braga, 1954.

Durante varios afios el autor ha venido dedicando sus estudios al
pensamiento griego y especialmente al de Platdn. Publicado por la Facul-
tad Catdlica de Filosofia de Braga como homenaje a Platén en el XXIII
centenario de su muerte, el presente volumen esti formado por varios ar-
ticulos publicados en la Revista Portuguesa de Filosofia, complementados
con nuevos capitulos sobre diversos aspectos de la Filosofia platdnica.

Sin pretender ser un estudio de profundizacién en el pensarniento
platénico o de dilucidaciéon critica sobre el alcance de algunos puntos dis-
cutibles en su sistema, la obra de F. ofrece las lineas fundamentales del
sistema platénico, y ese es indudablemente el mérito principal del libro.

Este origen de la obra explica el que aspectos fundamentales del pen-
samiento platdnico, tales como el de la existencia y naturaleza de las ideas,
la participacién, la sensacién y otros, no havan sido tratados o anenas to-
cados.

La obra se cierra con una Bibliografia en que se enumeran las obras
de Platén y de sus principales comentaristas y expositores.

LA FILOSOFIA EN EL PERU, Panorama histérico, por Augusto Sa-
lazar Bondy, Coleccidn Pensamiento de América, Unién Paname-
ricana, Wishington, sin fecha.

En una edicién bilingiie,. castellana e inglesa, esta exposicién, si bien
muy sumaria, ofrece al lector una visién de la filosofia del Pert, tanto en
su época colonial, como en la moderna y actual. Presenta el trabajo Ani-
bal Sanchez Reulet.
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SEMANAS ESPANOLAS DE FILOSOFIA, Instituto “Luis Vives” de
Filosofia, C. S. I. C., Madrid, 1955.

El Institute Luis Vives de Filosofia ha reunido en un volumen el con-
tenido de dos Semanas Espafiolas de Filosofia, tenidas en Noviembre de 1951
y en Abril de 1953, Temas de estas semanas fueron respectivamente: La
persona humana desde su aspecto psicoldgico, sociolégico, moral, juridico,
pedagdgico y metafisico y El problema del mal. La apertura de ambas semanas
estuvo a cargo del Excmo. Sr. Don Juan Zaragiieta, quien en la primera se
ocupd de Cosa y Persona y en la segunda de El problema del mal y sus pers-
pectivas. Las doscientas quince primeras paginas del volumen contienen las
ponencias y comunicaciones presentadas en la Primera Semana. Se cierra
con la crénica, que firma el Rdo. P. J. Todoli O. P. En la Segunda Semana
(pag. 220-584) se distingue entre ponencias, conferencias y comunicaciones.
Las comunicaciones, resumidas, aparecen agrupadas seglin subtemas referentes
al problema del mal. No sabemos por qué no se ha respetada esta divisién en
el indice de la Primera Semana. No podemos presentar aqui a los lectores
el contenido de los trabajos incluidos, pero podemos asegurar el innegable
valor de la mayor parte de ellos. Esperamos, en unién con el prologuista del
volumen, que en adelante las actas se publiquen inmediatamente después de
la realizacién de cada Semana.

G. BLANCO

LA MISSION DE L'UNIVERSITE, Centre D’Etudes Laennec, P. Lethie-
lleux, Paris, 1953.

Bajo este titulo se contienen las Conferencias y Resoluciones de las
Comisiones del XXII Congreso miundial de PAX ROMANA, habido en
Canadi en 1952. Un prélogo del Asesor Eclesidstico de PAX ROMANA,
Fray Juan de la Cruz Kaelin O. P., una carta autdgrafa de S. S. Pio XII y
el discurso de Hugh Taylor, Presidente de PAX ROMANA inician este
volumen. A continuacién se da el texto de seis conferencias: Origenes y evo-
lucidén histérica de la Universidad, por G. Phelan; Idea de 1a Universidad,
por O. Lacombe; La Universidad y la Sociedad, por H. Hatzfeld; la Uni-
versidad y el Estado, por J. Désy; La Universidad y 1a Comunidad Interna-
cional, por A. A. Lima; La Universidad y la Iglesia, por A. M. Parent. Nos
permitimos sefialar de un -modo especial la primera de estas conferencias.
Las resoluciones sintetizan de una manera bien clara las conclusiones de las
comisiones de estudio sobre diez temas muy concretos. '

Creemos que no cedemos a ningin lugar comin al cerrar esta noticia
recomendando vivamente esta publicacion del Centre ID’Etudes Laennec a
quienes se deben interesar por el dificil problema de la mision de la Uni-
versidad.
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LA CAUSALIDAD INSTRUMENTAL DE LA MATERNIDAD DI-
VINA SEGUN SAAVEDRA por Lucas Donnelly O. de M., Publi-
caciones de la Revista Estudios, Madrid, 1953.

' El autor hace una exposicién clara, precisa v ordenada de la doctrina

desarrollada por el Padre Maestro Fr. Silvestre de Saavedra en su libro
““Sacra Deipara’” acerca de la causalidad instrumental aplicada a la maternidad
Divina.

Desde el punto de vista de la Teologia, el trabajo resulta 1til e inte-
resante, no s6lo porque nos introduce en el conocimiento del insigne Maestro,
discipulo de Zumel y de su importante obra marioldgica, sino también por
la peculiar concepcion de la maternidad divina como forma intrinsecamente
santificante, cualidad o accidente fisico de orden sobrenatural e hipostatico,
a la cual atribuye una causalidad instrumental, no dispositiva, sino produc-
tiva del modo de la Unidén Hipostatica, y productiva también de la gracia
capital. Afirma ademas la posibilidad de atribuirle este mismo influjo ins-
trumental en la produccién de nuestra gracia personal.

Desde el punto de vista de la filosofia, interesa su concepcién particular
de la causa instrumental, que encuadrindose dentro de la linea general del
tomismo, presenta algunas peculiaridades que elabora el docto mercedario
para adaptarla a su personal concepcidén teoldgica.

Auguramos al joven autor la posibilidad de seguir investigando en
los senderos abiertos por el viejo Maestro de su Orden.

J. PODESTA



CRONICA

ARGENTINA

En la Facultad de Humanidades de
la Universidad Nacional de Eva Pe-
rén Mons. Dr. Octavio N. Derisi y
el Pbro. Dr. Juan R. Sepich han sido
separados de sus citedras de Gnoseo-
logia y Metafisica y Etica, respectiva-
mente. Ademias Mons. Derisi ha sido
separado de su cargo de Director del
Instituto de Filosofia, del que era
fundador.

— EI Instituto de Cultura de la
Lengua, que dirigen Sara de la Maza
y Perla Mestre Cordero, ha inaugura-
do este afio sus actividades con una
conferencia del profesor Nimio de
Anquin: El Humanismo espafiol en
la representacién del orden occidental.

— Merece sefialarse la publica-
cién por parte de la libreria Carlos
Lohlé, de un completo Catilogo de
Filosofia, Psicologia y Ciencias afi-
nes.

BELGICA

El Nro. 31 de la Revue Internatio-
nale de Philosophie, estd dedicado al
tema Le Beau. Colaboran: Carritt,
Pareyson, Munro, Souriau, Dufren-
ne, Weitz y De Bruyne.

~— EI Instituto de Sociologia Sol-
vay, de la Universidad Libre de Bru-
selas, anuncia la aparicién de La prag-
matologie de E. Dupréel, y de una
T héorie Générale de la Valeur.

BRASIL

El lro. de Abril se inauguré en
Petropolis la Facultad Catélica de
Filosofia, Ciencias y Letras.

CUBA

La Sociedad Cubana de Filosofia
ha organizado un coloquio sobre La
Federacidn Internacional de Socieda-
des de Filosofia, que ha de celebrarse
en la Habana, del 20 al 26 de Julio
de este afio.

E.EU.U.

~— En Nueva York, donde traba-
jaba desde hace tres afios, ha fallecido
el R. P. Teilhard de Chardin, S. J.,
famoso antropdlogo francés. Su nom-
bre esta ligado al descubrimiento del
Sinantropo, hominido de rasgos fuer-
temente simiescos que habitaba en la
China hace medio milléon de afios.
Espiritu intuitivo y amante de las
vastas sintesis de conjunto, el sabio
desaparecido deja, en sus numerosos
escritos cientificos, un gran nimero
de profundas y originales observacio-
nes filosoficas.

— Albert Einstein, genial fisico-
matematico, ha fallecido en Prince-
ton. Su figura extraordinaria llena
uno de los mds brillantes capitulos de
la historia de la ciencia. Sus interven-
ciones en el campo filoséfico, fre-
cuentes en sus ultimos afios, no fue-
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ron, por desgracia, muy felices, Iden-
tificaba la especulacion filosdfica con
la reflexién sobre el poder y los limi-
tes de la clencia; sus observaciones,
poco originales, tienen, sin embargo
el valor de un testimonio. Su filoso-
fia practica se resumia en un humani-
tarismo ingenuo.

ESPANA

)

El nimero 6 de la Revista Crists
estd dedicada al estudio del pensa-
miento filos6fico de Rosmini, con
ocasion de celebrarse este afio el cen-
tenario de su muerte. Firman los cin-
co estudio de este nimero de la re-
vista, Mufioz Alonso, Albendea, Bo-
nafede, Benvenuti y Garcia Martinez.

FRANCIA

La publicacion Mélanges de Science
Religieuse de las Facultades Catolicas
de Lille, ha publicado un cuaderno
suplementario, Repertorio de Me-
dioevalistas Europeos, al que se afiade
la némina de instituciones y colec-
ciones. Esta obra ha sido sugerida por
la aparicién del Boletin del Anuario
de Medioevalistas Americanos: Pro-
gress of Medieval an Renaissance Stu-
dies in the United States an Canada,
del prof. S. Thomson.

— El primer nliimero del corrien-
te afio de la revista Les Etudes Philo-
sophiques estd dedicado a Joseph Se-
gond. Se publican dos fragmeentos
inéditos del filésofo francés poco ha
desaparecido y trece estudios sobre
su personalidad y su obra.

INGLATERRA

En Londres se realizard del 12 af
23 de Julio de 1955, el XII Congre-
so Internacional de Psicotecnia.

— Deel 13 al 20 de Septiembre se
realizard en Oxford un Congreso de
Filosofia, Tema: Desarrollo de los
estudios filoséficos en las Universida-
des Inglesas.

ITALIA

El fasciculo lro. de este afio de la
revista Giornale di Metafisica, lo de-
dican a la memoria de Giovanni Gen-
tile sus- discipulos, como homenaje
de estima y afecto, con ocasién del
decenio de su tragica desaparicidn.
Colaboran en él, F. Battaglia, Carli-
ni, Chiavacci, Guzzo, Sciacca y
Stefanini. Vito A. Bellezza hace una
completisima resefia de los mas re-
cientes estudios gentilianos (p. 119-
174). La redaccién de la revista
anuncia que los restantes fasciculos de
este afio estardn dedicados al estudio
de la corriente del pensamiento es-
piritualista cristiano, en sus fuentes
(San Agustin, Rosmini, Gentile), en
corrientes afines (Le Senne, Lavelle y
Blondel) y en sus representantes ita-
lianos (Carlini, Guzzo, Sciacca. . . ).

PERU

Ha aparecido en Lima el fasciculo
primero de la Antologia Italiana, pu-
blicacién del Instituto Cultural Italo-
Peruano. Direccién: Giron Ica, Nro.
426, Lima, Perd.

PORTUGAL

El fasciculo 2 de la Revista Por-
tuguesa de Filosofia (Abril-Junio de
1955) aparece dedicado a San Agus-
tin. Contiene trabajos de L. Craveiro
Da Silva, M. F. Sciacca, J. Vaz de
Carvalho, J. Barbosa Pinto, M. Mar-
tins, Diam. Martins. La bibliografia
de este numero se ocupa totalmente
de estudios agustinianos.
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