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FILOSOFIA Y SINCERIDAD

1. — Hay en, la vida del espiritu una profunda tendencia a la unidad.
Por su inteligencia el espiritu tiende a develar y aprehender el ser o verdad
tal cual es, la verdad de las cosas y, mds todavia, del propio ser y del Ser
Divino, fuente y razon suprema de todo ser. Por su voluntad el espiritu
tiende a posesionarse del ser o bien aprehendido por la inteligencia, a incor-
porar a su ser el ser o perfeccion que le falta o, en términos éticos, a conver-
tir en ser propio el deber-ser o exigencia ontologica impuesta por el ser o bien
trascendente y, en definitiva, por el Ser o Bien Divino, en cuya posesién
contemplativa el espiritu se actualiza o perfecciona plenamente en su vida
y ser inmanente. La actividad espiritual no se detiene en la aprehensién de
la verdad del ser; bajo su luz vuelve sobre la realidad y sobre si misma pa-
ra realizarla como perfeccion o actualizacién ontoldgica.

Y viceversa, cuando la voluntad libre no actda bajo las exigencias de
la verdad —que es lo mismo que decir del bien— de la inteligencia, sinad
de las pasiones interiores, tiende luego a someter a la inteligencia para ha-
cerla justificar sus extravios, segun aquel aforismo de que “‘cuando se vive
de otra manera de lo que se piensa, se acaba pensando como se vive”’. Mas
todavia: inteligencia y voluntad no son sino facultades o capacidades de
actuacién de la misma alma y. por eso. estdn intimamente interpenetradas
La voluntad no puede actualizar su vida sino bajo la direccién y estruc-
turada en su propio acto por un acto de la inteligencia que le da forma;
todo acto de voluntad es a la vez y se expresa como un juicio prdctico. A
su vez la inteligencia es actualizada continuamente por la voluntad, que
la dirige a la consideracién de su propio objeto. Baste recordar la fuerza
de concentracidn y penetracion en su objeto de que es capaz la inteligen-
cta bajo la influencia de la voluntad enamorada de ese mismo objeto.

2. — La filosofia, busqueda de las supremas causas o conocimiento
altimo de las cosas, es en si misma obra exclusiva de inteligencia. La vo-
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luntad s6lo puede y debe intervenir para mantenerla en su esfuerzo inte-
lectivo propio y para que no se deje deteeminar por otro motivo de asen-
timiento que no sea el de la verdad objetiva. Por eso mismo, a fin de que
la tarea filoséfica sea realizada con toda pureza y perfeccibn, es menester
que esté determinada en todas sus partes y estructurada en su unidad or-
gdnica exclusivamente por la verdad del ser trascendente a ella, y qué na-
da se haya introducido en su acto por otro camino que no sea el de la in-
teiigibilidad objetiva, de tal modo que ningin otro motivo se haya inter-
puesto entre ésta y su actividad.

Por otra parte, la evidencia o manifestacion inmediata del ser y de
sus principios a la inteligencia sélo es alcanzada en ‘los puntos fundamen-
tales: en las experiencias inmediatas y en los conceptos primeros. Para
avanzar en la aprehensién de la verdad ontoldgica, la inteligencia necesita
de-velar las facetas del ser ocultas a primera vista, conquistarlas palmo a
palmo, llevando hasta ellas la luz de la inteligibilidad del ser y de los pri-
meros principios por el raciocinio y nuevas experiencias. Por este camino
de la experiencia y del raciocinio la inteligencia lleva la verdad inmediata-
mente evidente a las no evidentes en si mismas, penetrando e iluminando
los meandros, cada vez mds profundos, del ser.

De aqui que, a medida que se aleja de las primeras verdades inmedia-
tamente dadas a la inteligencia, la inteligibilidad del ser se va haciendo
cada vez mds débil y, correlativamente, mds dificil su des-cubrimiento
por la inteligencia. Cada vez ésta ve menos claro y mds arduo resulta el
avance de la aprehension del ser. En muchos casos, a la evidencia o ma-
nifestacién radiante del ser objetivo —al menos bajo algunas de sus fa-
cetas— y que engendra la certeza o seguridad de la inteligencia en su
aprehensidn, sin miedo de equivocarse, sigue después la luz tenue que ma-
nifiesta la verdad del ser, pero no plena y claramente sino depdndola en
parte encubierta o en penumbras, hasta tal punto que, si bien mueve a
la mente a asentir a esa verdad como probable, no excluye del iodo la in-
sequridad o miedo de equivocarse y de que, por eso mismo, la verdad pue-
da estar en su contradictoria.

3. — En tal situacién la inteligencia fdcilmente puede ser interferida
y desviada en su camino y conducida a la formulacién de juicios no im-
puestos por la verdad evidente del ser, sino exigidos por otros motivos
de la voluntad. Porque a diferencia de la inteligencia, que frente a la
presencia evidente de su objeto necesariamente lo aprehende, la voluntad,
por el contrario, frente a los bienes concretos en pos de los cuales se mue-
ve, es libre, y puede elegir un bien que no sea precisamente el bien honesto,
el bien que le conviene al hombre como tal, por su espiritu o ser-racional,
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sino un bien subalterno, objeto de sus pasiones desorbitadas y contrario a
aquél. ‘

Abhora bien, ya dijimos que, cuando la voluntad se encuentra desvia-
da de su bien propio, en pos de tales bienes inferiores, procura someter a
la inteligencia para que ella confiera justificacion de iure a sus desvios de
facto. El hombre descarriado en su vida moral, rio se detiene generalmente
en el pecado; si no se arrepiente, pretende superarlo cubtiéndolo con la apa-
riencia de accidn honesta. Y para ello necesita prostituir la inteligencia:
apartarla o cegarla para no ver su objeto, la verdad —que es lo mismo que
el bien —y conducirla asi a la afirmacién del error— que en el orden
prdctico-moral es el mal— como verdad. Porque por la tendencia del es-
piritu a la unidad, cuando ésta no logra realizarse de acuerdo a las exi-
gencias absolutas de la verdad trascendente y, en ultima instancia, de la
Verdad divina, que desde la inteligencia ordena a la actividad libre de la
voluntad de acuerdo a sus exigencias ontoldgicas o normativas, se logra
de modo inverso: el desorden de la voluntad influye y acaba apartando
a la inteligencia de su objeto para hacerla afirmar como verdad el error
que se avenga y dé credenciales de bien, al menos en apariencia, a su des-
viacion moral, hasta someterla totalmente a sus exigencias. La unidad del
espiritu en el ser de la verdad y del bien, es sustituida asi por .una unidad
en el no-ser del error y del mal.

Es tal_esta influencia de la voluntad —buena o mala— en la inteli-
gencia, que segin esté aquélla bajo el influjo de una pasién o hdbito
—_Virtuoso o vicioso—, ésta no puede no juzgar bueno o malo el bien
correspondiente a esa pasién o hdbito. Tal el juicio prdctico o eficaz de
la accidén, que tanto el santo, dominado por la virtud, como el pecador,
dominado por la pasidn o el vicio, realizan, como dice Sto. Tomds, “por
connaturalidad afectiva”’. Para superar tal juicio prdctico, que es el juicio
que informa y con que se realiza la misma eleccién libre, buena o mala, y po-
der determinarse libremente bajo otro juicio prdctico diferente, la volun-
tad ha de remover previamente la influencia de la pasion o del hdbito,
mediante la intervencién de la misma inteligencia, que, a través 'de la
imaginacion, la substituye cambiando los objetos que especificamente los
determinan.

Como el desvio del bien de la voluntad se inicia por las faltas mds
pequefias, también el descarrio de la inteligencia de la verdad, comienza
por las verdades menos evidentes, pero va avanzando hasta negar o po-
ner en duda las verdades mds evidentes y deformar con un estado de pseu-
dojustificacién —bajo su direccidn—- toda la vida del espiritu.

4. — Y es aqui donde llegamos a tocar y ver la importancia de la
sinceridad en filosofia y las funestas consecuencias que se siguen cuando
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ella claudica. La sinceridad es una disposicién espititual de pureza en los
motivos de la conducta de nuestra libertad. Ser sincero significa no iguiarse
en la vida por mds motivo que los de la verdad y 'del bien —que, por lo
demds son lo niismo, porque verdad y bien se identifican en el ser—. La
sinceridad falta cuando otros motivos, que no son los del ser objetivo y
de la \norma absoluta moral consiguiente, han interferido la accion de la'
verdad y del bien en el espiritu y han torcido la actividad libre y, me-
diante ésta, la actividad de la misma inteligencia.

Cuando solo la verdad actualiza y dirige a la inteligencia en todos
sus pasos, tenemos la pureza de la vida intelectiva: la sinceridad del sabio
y del filésofo en nuestro caso.

Cuando esa verdad o ser aprehendido por la inteligencia con su deber
ser o exigencias ontoldgicas normativas para la actividad libre y la conducta
humana, dependiente de ésta, es aceptada por la voluntad, y realizada co-
mo bien, tenemos la pureza moral: la sinceridad de los santos. Solo en
los santos y en la medida de su santidad, la vida del espiritu logra su
unidad y pureza o sinceridad total: el ser —y, en definitiva, el Ser— con
su verdad nutre y organiza la inteligencia, y desde ésta dirige y actuaAd
liza el bien o perfeccion de la voluntad libre y, desde ésta, toda la con-
ducta humana: un espiritu totalmente uno, lucidamente iluminado y ac-
tualizado en sus exigencias mds profundas por el ser y bondad trascenden-
tes y absolutas.

Inversamente, cuando el error determina y guia la inteligencia, tene-
mos la impureza de la vida intelectiva, la inautenticidad o insinceridad del
necio. Tal insinceridad conduce [Sgicamente a la desviacién moral, al menos
material.

Cuando la voluntad se insubordina contra las exigencias de la verdad
de la inteligencia, estamos frente a la dualidad del espiritu, que no obra de
acuerdo a la norma moral: la insinceridad moral del pecador.

Pero cuando partiendo de ésta insinceridad moral de ia voluntad, des-
viada del bien o de las exigencias de la verdad por la soberbia, la sensuali-
dad, la ambicion u otra pasidn o motivo inferior cualquiera, el hombre tiende
a reconstruir la unidad perdida de su espiritu, y desde ese momento el des-
orden moral asciende e invade la misma actividad intelectiva, para sojuz-
garla a sus exigencias descarriadas y obligarla a afirmar y fundar como
verdad el error y como bien el mal; tenemos la insinceridad total del espiritu.

Tal es la insinceridad mds grave y que gravita en la conciencia de mu-
chos hombres y filésofos contempordneos; y que los conduce a una posicion
inauténtica y falsa en filosofia: a una filosofia elaborada no bajo la luz y
las exigencias de la verdad, sino desde la obscuridad y bajo la imposicién de
motivos trracionales y, a las veces, inconfesables. No es una filosofia para
contemplar la verdad o ser como es, sino una filosofia para justificar una
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Aposisién —individual o social— de vida como se quiere que sea, tomada
previamente por el propio filésofo o por una clase, grupo, etc.. Es una acti-
tud de prostitucién de la inteligencia y de vilipendio de la Sabiduria, de vil
sometimiento a otros motivos que el de la verdad.

Ya por mala formacién, ya por prejuicios heredados de sistemas (-
los6ficos anteriores, agravado todo esto en muchos casos por la soberbia
—pasion que fdcilmente anida en el corazén del fildsofo, precisamiente
por la superioridad de su mision— u otras pasiones, en muchos filéso-
fos de nuestro tiempo se echa de menos aquella sinceridad moral, previa y ne-
cesaria a toda investigacién filoséfica, y que los conduce a la desviacién in-
telectual y a la cohsiguiente inautenticidad de su labor filoséfica, a una filo-
sofia destituida y aun organizada contra la verdad, cuando no a una filo-
sofia que abiertamente desespera de alcanzarla. ;Y qué sentido de sinceri-
dad puede tener una filosofia que se declara incapaz de alcanzar la verdad,
es decir, de ser filosofia? Cuando inos encontramos frente a fildsofos de
indiscutible talento, que no obstante desconocen o menosprecian las verda-
des mds evidentes y elementales del espiritu y que se dejan apresar en las
contradicciones mds palmarias, tal claudicacidn de la vida intelectiva de su
mismio objeto que es la verdad, tal insinceridad intelectual sélo es explica-
ble como el fruto connatural de una insinceridad moral mds profunda, ya
material o inculpable, determinada por una mala formacién rectbida, ya
formal o culpable, que tiene su origen en una voluntad deformada por las
pasiones y el desorden moral. Bajo la influencia de una voluntad que ha
elegido el camino del mal, la busqueda de la verdad, con exclusidn de todo
otro motivo, resulta moralmente tmposible. La influencia nefasta de la vo-
luntad se hace sentir con todo su peso en una obra filoséfica, que, por eso
mismo, resulta insincera, no determinada y organizada exclusivamente por
las exigencias de una verdad absoluta.

Pero por mds que se esfuerce y pretenda la voluntad desviada, nunca
el ecror puede ser plenamente aceptado y afirmado por la inteligencia como
verdadero, y el raciocinio recto sustituido sin mids por el sofisma falaz. Lo
que en tales casos sucede es que la inteligehcia elabora el sofisma y sostiene,
si, el error, pero insinceramente, con conciencia sino expresa del error, si
al menos de no estar sequra de la verdad: sabe ella que su afirmacién no
obedece a la exclusiva evidencia del objeto y que su acto ha sido violentado
contra s« propia naturaleza para sostener una determinada posicién. Nunca
sobre el mal y el error se puede lograr' la unidad que el espiritu alcanzd so-
bre la verdad y el bien.

Y desde entonces la filosofia resulta insincera e inauténtica, sin vigor
convincente para ser aceptada como verdadera por la inteligencia —ni si-
quiera del propio filésofo— y sin fuerza moral para ser acatada como nor-
ma de vida por la voluntad. Aquella filosofia o Sabiduria de los antiguos,
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como saber supremo unitario de inteligencia y de vida, estructurado por la
verdad absoluta, es sustituida por una pseudosabiduria, sin fuerza ni vigen-
cia para la organizacién del criterio y de la conducta, por una filosofia de
citedra y de salén, en que la vida toda del fildsofo estd lejos de sentirse com-
prometida, porque ni siquiera él cree plenamente en ella. El filésofo es su-
plantado por el sofista, el hombre por el oportunista, quien, repitiendo el
episodio de los sofistas griegos, hace de la tarea filoséfica un medio de ganar-
se la vida o de ingenio o malabarismo intelectual. De ahi también arranca la
pérdida de vigencia y el desprestigio de la filosofia en el mundo y el hom-
bre contempordneos. No es la filosofia sino la pseudofilosofia, los filéso-
fos carentes de sinceridad quienes han contribuido al descrédito y menospre-
cio de la Sabiduria.

5. — De ahi que, si bien es cierto que la filosofia, como dijimos al
comienzo, es y debe ser en si misma obra puramente intelectiva, realizada
por la inteligencia bajo la accidn exclusiva de la evidencia de la verdad
ontolégica; sin embargo y precisamente para que asi sea, para que sea rea-
lizada con absoluta pureza o sinceridad intelectiva, es menester asegurar
primero la rectitud o sinceridad moral de la libertad. Porque si la voluntad
no estd totalmente sometida a la norma moral, que le viene desde la verdad
trascendente, y no es duefia de si frente a todas las pasiones y solicitaciones
del mal, la obra de de-velacion y aprehensién de la verdad por parte de la
inteligencia estard siémipre amenazada de ser interceptada y malograda por
motivos subalternos; los cuales, no proviniendo de la verdad, introducirdn
de este modo la impureza o deformacién intelectual y conducirdn a una ac-
titud insincera en filosofia. Y ello es tanto mds fdcil que asi' ocurra, cuan-
to que, en saliendo de las verdades ptimeras de experiencia e inteligencia, y
en la miedida del alejamiento de éstas, segun dijimos antes, la evidencia
objetiva se obscurece y a las veces ain se pierde del todo, y la visidn o des-
cubrimiento de la verdad oculta del ser se hace cada vez mds ardua y se al-
canza a lo sumo, con probabilidad. En tal situacién, sélo una voluntad
recta puede asegurar la obra de una inteligencia verdadera; sélo la sinceridad
moral' puede asegurar la sinceridad intelectual de la obra filosdfica.

6. — De ahi que en un mundo entenebrecido por el terror y despedazado
por el mal y las pasiones que lo engendran, una filosofia que quiera ser
auténtica y poseer vigencia para esclarecerlo con la verdad trascendente, para
desde ella influir en su ordenacién con normas absolutas y eficaces de con-
ducta, haya de comenzar por exigir la voluntad recta, la sinceridad moral,
o brevemente la sinceridad. como prerrequisito indispensable de la eficacia de
aquella labor intelectiva, que solo asi paradojalmente se realizarg en toda su
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pureza intelectiva o filoséfica, sin desvios, determinada unicamente por la
verdad.

Mas en la Economia actual de la Providencia del hombre caido son tan-
tas las dificultades para ver claro con la inteligencia y para obrar con rectitud
con la voluntad, que tnicamente con la ayuda sobrenatural de la Revelacion,
y de la Gracia puede de hecho llegar a ordenar su vida moral, puramente na-
tural, y a ver con claridad el conjunto de verdades necesarias para esclarecer
y ordenar la vida humana, que en si misma no trascienden el poder o alcan-
ce absoluto de la inteligencia. Es decir, que por el pecado original la natu-
raleza humana se encuentra de hecho en una imposibilidad moral de ver y
obrar bien, atn en su propio dmbito natural, sin la ayuda sobrenatural de
la Revelacion y de la Gracia sanante y, consiguientemente, de realizar una
obra filosdfica cabal, que comprenda todas las verdades fundamentales para
organizar un recta vision del mundo y una auténtica moral.

Pero cuando la rectitud moral ha sido alcanzada con la sobreabun-
dancia de la vida sobrenatural cristiana, cuando el alma ha alcanzado el
dominio de sus pasiones no por una via puramente ascética o de inhibicidn,
stno por una vida mistica o de generosidad filial con Dios, entonces esta
unidad y sinceridad del almu amorosamente entregada y adherida a la Ver-
dad Divina, no sélo ciega —jy con qué fuerzal— la fuente irracional de
desvio de la inteligencia, sino que la empuja y sostiene vigorosamente en su
obra de dilucidacién de la verdad y se trasunta en ella. La tarea filoséfica es
obra de la inteligéncia, pero estd sostenida e informada por el amor de la
verdad; el alma estd presente y empefiada con toda la fuerza del amor en
esta obra de develacién y conquista de la verdad, precisamente pocrque co-
nociendo y gustando la verdad, de que estd sobrenaturalmente llena “‘por
connaturalidad afectiva”, quiere dilucidarla y aprehenderla también en sus
destellos naturales. La filosofia deja de ser el descubrimuento frio de la
verdad para convertirse en una amorosa y anhelante ansia, en una busqueda
con toda el alma de la verdad. Y en tal empresa la inteligencia, lejos de
perder en lo mds minimo su sinceridad, la pureza del motivo de su actividad,
que es la verdad, estd mds fuertemente adherida a su bdsqueda y anhelante
por su hallazgo, precisamente porque bajo el dlito del amor, la verdad se
presenta y atrae como la Verdad personal del Amado o de sus divinos men-
sajeros.

Esta es la razén porque sélo dentro del cristianismo —y mds clara-
mente aun, dentro de la Iglesia Catélica— paradojalmente la filosofia pueda
ser realizada con plena sinceridad y vigencia, como obra que compromete
totalmente la persona del filésofo. Lo cual no dispensa del esfuerzo filosé-
fico, al contrario, solamente le da las posibilidades de ser realizado con toda
fuerza y pureza o sinceridad y a la vez con todo amor. Si el esfuerzo filo-
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sofico no llega siempre a buen resultado en el filésofo cristiano, no es por
su vida cristiana, sino por sus deficiencias personales de fil6sofo.

Y esta es la razén también porque cuando el filésofo o simplemente
el hombre o la sociedad se aparta de la Iglesta y renuncia a su benéfico
influjo sobrenatural, doctrinal y moral, pierda no sélo el amor por la
Verdad divina y con él ese maravilloso impuiso hacia la busqueda de la
verdad, sino aun la misma sinceridad de la voluntad, y con ella la verdad
de su inteligencia, y elabore una filosofia destituida de verdad, y, por eso
mismo, inauténtica e insincera, sin fuerza para organizar la vida humana
y condenada de antemano al fracaso.

LA DIRECCION



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

La posicién de Heidegger en sus dltimos escritos no modifica substancial-
mente su posicién inicial.

1. — EI sentido del ser (Sein) de lo existente concreto (des Sein-
des) ha sido, desde Sein und Zeit hasta sus ultimos escritos, el tema de
las investigaciones de Heidegger. Si bien la finalidad de tal investigacion,
desde el primer momento y mas en la actualidad, se dirige al tema central
de 1a Metafisica: qué es el ser, la verdad es que Heidegger no ha trascen-
dido la propedéutica a esta Ontologia general, que es la Ontologia Funda-
mental, limitindose hasta ahora al anilisis fenomenolégico del ser (Sein)
de la existencia humana concreta de aqui y ahora (Dasein) y del ser de los
demads entes en relacidn con ¢l y en cuanto son o se hacen presentes o, en
otros términos, en cuanto de-velan su ser en ella.

Lo que ha hecho en sus tltimos escritos es poner mis en relieve su
primera intencidn metafisica y el caricter propedéutico de su analisis fe-
nomelégico existencial, y sobre todo las relaciones entre el ser (Sein) y la
existencia concreta (Dasein). S6lo y por el ser de la existencia humana
tiene sentido la pregunta del ser y se realiza la presencia del mismo. Ad-
virtamos de paso que si la verdad no es sino el des-cubrimiento del ser,
la presencia o de-velacién del ser del ente o cosa, llegamos a la conclusién
de que ser, verdad y presencia en Heidegger expresan lo mismo. Ahora
bien, este ser —verdad o presencia— no se manifiesta sino en la existen-
cia (Dasein). La existencia, en efecto, dice Heidegger en sus Gltimos es-
critos, es la “‘casa’”’ donde habita el ser, el “pastor’” o “custodio” que guar-
da el ser. Vale decir, que al ser (Sein) no lo podemos encontrar sino en la
propia existencia de cada uno; el ser sélo se nos de-vela como ex-sistencia
o trascendencia finita, vale decir, no se nos revela .en una pureza ontolé-
gica sino relativizado en finitud, en temporalidad —y espacialidad— e his-

(*) Este trabajo acaba de ser publicado en la Revista “Angelicum’” de Roma. Dado el in-
terés del mismo, se reproduce aqui para facilitar su lectyra al pilflico americano. (Lg Redaccion).
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toricidad del Dasein. En otros términos, sélo en el ser de la ex-sistencia con-
creta del Dasein —en nuestra conciencia— el ente alcanza presencia, se ma-
nifiesta o de-vela como ser; y esen este ser de la existencia donde se revela
también el ser de los demds entes; los cuales pueden manifestarse como pre-
sentes. es decir, de-velar su ser en la presencia —conciencia— que, sin iden-
tificarse, s6lo es en el ser ex-sistencial, que lo funda y relativiza con su pro-
pio ser existencial. En lo cual se ve que Heidegger no ha modificado subs-
tancialmente la posicién inicial de su Ontologia Fundamental de Sein und
Zeit.

Sin embargo —es lo que subraya Heidegger en la actualidad— esta
condicién humana de encuentro del ser Unicamente en la existencia, no im-
porta una adecuacion o identificacién entre el ser y la ex-sistencia. El ser no
se da o de-vela, no se presenta sino en la ex-sistencia; pero esta de-velacion,
esta presencia o ser no se identifica con el ser de [a ex-sistencia, vale decir, con
el ser de la conciencia. En esto Heidegger precisa v tal vez modifica en algo’la
Ontologia Fundamental de Sein und Zeit.

Con lo cual se ve que el Filésofo de Friburgo no se quiere cerrar la
puerta a la trascendencia ontoldgica absoluta, y apunta a una posible
aprehensién del ser en si, del que la existencia seria una determinada par-
ticipacién o realizacién tan sélo o, en otros términos, a una posible On-
tologia general de la que la Ontologla Fundamental Gnicamente seria un
capitulo inicial, pero no exclusivo.

Sin embargo, la verdad es que Heidegger se cuida de afirmar tal po-
sibilidad y mads adn la realidad del ser fuera de lo existente y de la con-
siguiente Ontologia General. Se limita simplemente 2 la afirmacién de que
el ser, aunque no se nos manifiesta sino en el existente finito concreto —en
este ser para la muerte que es el Dasein— sin embargo no se agota nece-
sariamente en él. Con mds precision y brevedad: el ser no se nos revela, no
se hace presente sino en el ser de la existencia concreta y como existencia
concreta —cuyo analisis pertenece a la Ontologia Fundamental— pero
no coincide necesariamente con él.

El miétodo empirico-existencial anti-intelectualista de Heidegger inmodifi-
cado hasta ahora.

2. — Heidegger se esfuerza por no dejarse encerrar en la Ontologia
Fundamental, por dejar la posibilidad de abrirse a una auténtica trascen-
dencia y, por eso, no quiere ser llamado ateo. Su posicién pareciera querer
ser la del que, en un esfuerzo ininterrumpido, simplemente atn no ha
llegado a la meta, sin excluir la posibilidad de alcanzarla; y en modo al-
guno la del que desespera de poder llegar mis adelante, encerrado en la
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propia inmanencia existencial, y mucho menos la del que, negindola, la
suprime.

Pero éste es precisamente el problema que suscita la posicidn actual de
Heidegger: ;podemos llegar a aprchender el ser en si fuera de la existencia?
¢Podremos alglin dia llegar a saber o a sospechar siquiera de la realidad o
de la posibilidad del ser en si absoluto o de otros seres trascendentes, es
decir, colocados mds alld del dmbito de nuestra existencia, como ser en el
mundo y ser con nosotros? Mas precisamente, partiendo del planteo y mé-
todo fenomenoldgico antiintelectualista —empirico-irracional— del ana-
lisis del ser de la ex-sistencia humana, tal como lo practica Heidegger en
la Ontologia Fundamental, ;se puede evadir en verdad los limites de esta
ex-sistencia finita para alcanzar el dmbito ilimitado del ser en si absoluto,
de. un ser fuera y no relativizado por aquella ex-sistencia o temporalidad
finita? ;Se puede realmente ubicarse en el plano de una Ontologia gene-
ral a partir de la Ontologia Fundamental?

Sean cuales fueren los reales propésitos y esperanzas del propio Hei-
degger, lo que realmente interesa a la Filosofia es saber si, légicamente a
su posicidén inicial, puede ¢l evadir la inmanencia existencial finita, en la
cual hasta ahora ha permanecido; mds atin, si desde el planteo y solucién
de su Ontologia Fundamental, desde la ex-sistencia irracionalmente reve-
landose a si misma como pura temporalidad finita, abandonada a si, en
que se revela o se hace presente el ser del propio ente y de los demis entes
del mundo, es posible llegar y aun conservar sentido el ser en si absoluto
y la posibilidad de su realidad y de su revelacidén fuera de aquella existen-
cia, y mis todavia, si tiene sentido la misma referencia a una posibilidad
del ser realizado o realizable fuera de la existencia concreta, sin que este
ser y posibilidad de acceso y revelacidn no estén afectados y comprome-
tidos desde su raiz por esta inmanencia y relativizacién finita y temporal,
en que se fundan y son. Desde el anilisis fenomenoldgico ex-sistencial, en
que se sitia Heidegger, creemos que no sélo es imposible el acceso a un
ser en si, trascendente y mis alld de la propia existencia, con realidad
independiente de ésta, sino que aun el mismo planteo de tal hipdtesis es
imposible y hasta informulable, impregnado como esti por el ser de la
misma eX-sistencia, en que se apoya y se funda.

Ahora bien, en sus ultimos escritos Heidegger se ha limitado a pre-
cisar o poner en relieve algunos puntos de su Ontologia Fundamental;
y, contra lo que algunos prematuramente creyeron o esperaron, en lo
substancial no ha modificado su posicién primera, como él mismp lo
acaba de afirmar (). Por lo cual, nosotros seguimos pensando y soste-

(1) M. HEIDEGGER, Einfiithrung in die Metaphysik, Niemeyer, Tubingen, 1953. Reproduccién
del Curso hecho en 1935 con algunos cambios. Véase también el articulo de DE WAELHENS sobre
este libro, en Revue Philbsophique de L in, Febrero 1954, pig., 110 y sgs.
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niendo que Heidegger no puede evadir légicamente la inmanencia exis-
tencial, agrillado como e§ti con las cadenas de su método fenomenoldgico
existencial, empirico-irracionalista; que el ser no puede de-velarse o presen-
tarse fuera del ser de la ex-sistencia, de la conciencia propia y, como tal,
fuera de su relativizacién temporal finita. Si con el mencionado método
no puede alcanzar el auténtico ser de la exsistencia humana concreta (n. 5),
mucho menos podrid desde él alcanzar el ser trascendente, el ser en si y
absoluto, del que aquél es sélo participacién finita y contingente. Uni-
camente modificando su punto de partida, sus praesupposita deforman-
tes e impedientes ¢ priori de toda Metafisica y ain de la misma Onto-
logia Fundamental en su méis hondo sentido, podria evadir la inmanencia
existencial fenoménica o del aparecer o verdad existencial y alcanzar el
plano rigurosamente metafisico del ser en el pleno significado de su nocién.
Conclusidn que esperamos se entenderd mejor, una vez que hayamos ex-
puesto el sentido de la investigacidn ontoldgica de Heidegger y la hayamos
contrapuesto a Santo Tomiis.

Cuando Heidegger se plantea el problema metafisico del ser. afiade
que es menester comenzar por analizar el ser de este ente existente —-Da-
sein— en el cual finicamente se nos revela el ser y tiene sentido la misma
pregunta sobre el ser. Es decir, puesto que sdlo la existencia humana con-
creta es capaz de preguntar sobre él y, por eso mismo, sélo en ella se nos
manifiesta el ser, toda investigacién sobre el ser —Cntologia— debera co-
menzar por el andlisis existencial de este ser de la existencia, en quien es
el ser para nosotros, es decir, deberd comenzar con la Ontologia Funda-
mental o del ser de la ex-sistencia concreta humana —Dasein— combp pre-
via a aquella Ontologia general.

Y bien, jcudl es el sentido de esta investigacién heideggeriana? ;Qué
es este ser del “‘ser ahi” o ex-sistencia del que Heidegger pretende quitar el
velo? Tomada superficialmente las afirmaciones de Heidegger podrian in-
ducirnos a creer de hallarnos ante una verdadera inquisicién metafisica,
en la que se trata de descubrir el ser o esencia constitutiva e inteligible de
la realidad existente concreta humana.

Nada mis ajeno, sin embargo, a la intencién de Heidegger. Si nos
aplicamos con mas cuidado a penetrar en el sentido de esta investigacidén
de la Ontologia Fundamental y del método adoptado para realizarla, ile-
garemos a la conclusién de que su autor no alcanza a traspasar el plano
estrictamente empirico de lo inmediatamente dado al primer contacto con
Ia realidad existente concreta, para ubicarse en el plano rigurosamente
ontolégico de la Metafisica; y que, en todo caso y cualesquiera sean sus
reales intenciones, en el plano en que coloca su indagacidén es imposible la
organizacién de la Metafisica y que la pretendida nueva fundamentacién
existencial de la misma es impracticable.
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En efecto, Heidegger comienza por adoptar un método fenomenols-
gico antiintelectualista. El ser de la existencia debe ser captado en uma
suerte de intuicién anterior a la intervencién de la inteligencia, gque esca-
motea y oculta el ser originario de la existencia en el objeto, deformando y
escondiendo la realidad primera del ser de la existencia en la dualidad de
sujeto y objeto y creando asi el consiguiente pseudoproblema de la apre-
hensién del ser trascendente, con las posiciones antagbnicas consiguientes
del realismo e idealismo, ambas sin salida por estar fundadas en este pro-
blema inexistente, ficticiamente creado por la inteligencia.

Precisamente porque Heidegger cree, como todos los existencialistas,
que la inteligencia no penetra en el ser, sino que se coloca frente a él y lo
desnaturaliza en su realidad originaria, sin de-velarlo, por eso intenta
ilegar a éste por una coincidencia intuitiva. Se trata de una aprehensién
inmediata de lo singular existente concreto: de mi existencia de aqui y
ahora.

Semejante intuicién irracionalista, previa a la intervencidén intelectiva,
consiste en la misma realidad singular existencial develindose a si misma.
La existencia no se capta desde un acto fuera de ella, como acaece en el
conocimiento intelectivo propio de las ciencias, que nos colocan siempre
frente a un objeto; su captacidén es ella misma una nota existencial, un
modo de existir 0 de ser lIa misma existencia. Para comprender mejor tal
afirmacion, recuérdese que una vez suprimida la intervencién intelectiva,
queda suprimida correlativamente también la esencia como objeto suyo
propio; y desde entonces el hombre concreto estudiado no es una esencia
permanente, una substancia que ha alcanzado el acto de existir; su exis-
tencia no es algo en si mismo fuera del acto o actividad o nota existencial
en que hic et nunc se revela y es como un haber sido y una posibilidad de
ex-sistir, vale decir, como acto o proyeccidn actual hacia el mundo y el
futuro desde la nada o, en otros términos, como pura temporalidad finita.
Y bien, esta revelacidn intuitiva de su modo de ser es también una nota
o modo de realizarse la existencia no distinta de ella misma.

La existencia, pues, que se da porque si, sin razén de ser —ya Jue
con la inteligencia no se la puede descubrir, puesto que no pertenece a un
orden esencial o inteligible— es algo bruto o existente concreto, que se
encuentra ahi y ahora sola y abandonada y sin minguna vinculacién con
otro ser posible, con otro ser que la justifique; es lo dntico que llama Hei-
degger. Pero cuando esa existencia se realiza como de-velacién de si ante si,
cuando se efectia como des-cubrimiento de si, de su ser o modo de ser en la
mencionada intuicidén, lo dntico se trueca en ontoldgico. Tal el sentido de
la verdad (%) en Heidegger: la existencia se quita el velo con que Ontica-

(2) M. HEIDEGGER, De L’Essemce de la Verité, traduction et introduction de A. De Waelhens
y W. Biemel, Nauwelaerts, Louvain, 1948,
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mente se cubre habitualmente y llega a ser ontologica, a de-velarse ante si, el
ente de-vela su ser oculto, se hace presente. La verdad, pues, en la filosofia
existencial de Heidegger no es sino este paso de lo dntico a lo ontoldgico,
este descubrimiento del ser de la existencia por el método fenomenoldgico
existencial, intuitivo y previo a la inteligencia e indistinto de la misma exis-
tencia.

No pretende este trabajo seguir a Heidegger en la investigacién del
ser de la existencia realizada por este camino; sino simplemente determinat
el alcance del mismo, los resultados con él obtenidos y sus consecuencias
filos6ficas. Por lo demas, de tales andlisis e investigaciones precisas nos
hemos ocupado en nuestro libro: Tratado de Existencialismo y Tomis-
mo (8). Baste decir para nuestro intento que dos son los momentos prin-
cipales de esta investigacién: uno fenomenoldgico, puramente descriptivo
de las notas en que se revela la existencia, tales como “estar-en-el-mundo”,
“cuidado’’, ““proyecto’’, etc.; y otro, en que, sin abandonar el método fe-
rnomenoldgico, se procura penetrar en la trama intima de este ser de la
existencia, que se des-cubre o se hace presente en la angustia como “‘ser-
para-la-muerte” y, més hondo ain, como pura temporalidad e historicidad.

Ausencia de intuicidon espiritual, que dé acceso inmediato y directo al ser,
contra la pretensién del método existencial de Heidegger.

3. — Ahora bien, en el orden espiritual natural el hombre no posee
otro miedio de aprehensidn consciente del ser ajeno o propio que el de la
inteligencia. Y ésta, segiin diremos luego, no es intuitiva sino abstractiva,
no directamente aprehensiva de lo singular sino de lo universal (n. 11).
La afirmacién de una intuicién espiritual de tipo racional o irracional ha
sido propugnada frecuentemente en Filosofia y de- diversos modos; pero la
verdad es que nunca ha podido ser probada o puesta en evidencia, y menos
aun la de tipo irracional, que no podria serlo sino inmediatamente por si
misma, y la verdad es que no tenemos conciencia de ella.

Hay conocimientos o aprehensiones inmediatas, como la del ser y
primeros principios; pero son apréhensiones intelectivas y no rigurosamente
intuitivas, realizadas con un acto realmente distinto del objeto aprehendidc
y supuesta la abstraccién de los primeros conceptos. Es verdad que en todo
acto de conocimiento intelectivo, éste es aprehendido por si mismo, sin nuevo
acto, junto con el propio sujeto (4); pero fuera de que tal aprebensién no
se da sino en un acto conceptual o judicativo del propio entendimjento, no

(3) Ed. Emecé, Buenos Alires, 1955.
(4) S. THOMAS, De Veri., 10, 8.
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es directa y expresa, sino indirecta e implicita, y que para luego explicitarla
es menester objetivarla o aprehenderla como objeto de un nuevo acto con-
ceptual. '

Es verdad también que el deseo, el temor y otros sentimfientos analogos,
y sobre todo el amor y el odio, ayudan a ver de un modo inmediato las cuali-
dades o defectos, necesidades, etc., en la persona amada u odiada, pero si lo
analizamos mas detenidamente, encontraremos que tales sentimientos, en
si mismos son ciegos y no nos descubren nada; pero que nos aplican con
fuerza e impelen y aguzan la inteligencia a aprehenderlos.

Mucho menos se ve la posibilidad de una intuicién del propio ser
revelandose a si mismo por su propio acto de ser existencial, indistinto
de si. El hombre nunca aprehende nada sino por un acto distinto de la
realidad aprebendida. Es un hecho de conciencia que se podria fundamen-
tar metafisicamente en el modo de ser del propio hombre: en no ser él una
substancia espiritual completa y menos un Acto puro. Tal intuicién, en
efecto, de un ser develindose a si mismo en y por su propio acto de ser
es solo posible en un ser enteramente determinado como objeto y sujeto, es
decir, totalmente espiritual, libre de toda indeterminacién de potencia esen-
c1al o materia; y una tal intuicién por su propio acto de ser o existir, sin
distincién de sujeto y objeto, sélo es posible en la actuacién infinita del
ser, sin potentia o determinacién alguna, en el Acto Puro de Dios (5).
Pero ‘el hombre no sélo no es su Acto de existir y, consiguientemente,
existe finita y contingentemente, por lo cual, como todo ser creado, nece-
sita actuarse o perfeccionarse con una actividad distinta de su acto subs-
tancial (®); sino que ni siquiera es plenamente su acto esencial, sumergida
como estd su forma en la potencia de la materia. Por no ser su acto de
existencia —como todo ser que no es Dios— es una esencia que tiene
finita y contingentemente existencia y a fortiori no es su acto de aprehen-
derse sino que ha de llegar a realizarlo con una actividad distinta de su
acto de ser substancial (7); y por no ser puro acto esencial, pura forma
—como las substancias enteramente espirituales finitas: los angeles— no
estd en acto de aprehenderse directa e inmediatamente a si mjismo, sino que
ha de actualizarse primero como cognoscente del ser de las cosas materiales
exteriores, inmediatamente dado a su conocimiento de compuesto substan-
cial de alma y de cuerpo, a su intuicién sensible (3), por donde comiénza
por conocer las cosas materiales o exteriores por sus sentidos.

Pero aun dejando toda esta fundamentacidn metafisica, es un hecho

() S. THOMAS., S. Theol,y 1, 54, 2.

(6) S. THOMAS, S. Theol., 1, 54, 1.

(7) Ibid. -

(8) OCTAVIO NICOLAS DERISI, La Doctrina de la Intdigencia de Aristételes a Santo Tomds,
C. IV, Cursos de Cultura Catélica, Buenos Aires, 1945.
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de experiencia la ausencia de esta autorevelacién ontoldgica de lc dntico
existencial, indistinta del propio acto de existir, pretendida por el método
fenomenoldgico existencial de Heidegger.

Incapacidad de la intuicién empirica para penetrar hasta el ser, oculto a
su vision.

4. — La intuicién que de hecho posee el hombre es la emtpirico-sen-
sible, exterior del mundo e interior de la propia reaiidad. Se trata de una
verdadera intuicién, pues los sentidos nos entregan inmediatamente la rea-
lidad existencial concreta de las cosas y la nuestra.

Pero se trata a la vez de una intuicién que no aprehende sino el ser
concreto material: “‘esto coloreado”, “‘esto sonoro’, “‘esta existencia con-
creta mia”’, sin aprehender formalmente el ser como tal. En tal intuicién
es aprehendido el ser de las cosas, pero s6lo materialmente como velado u
oculto, no formal o expresamente como ser. La razdn metafisica de cilo,
la sefiala Santo Tomds en el impedimento que la materia ofrece a tal com-
prehension; de la cual el sujeto cognoscente no puede abstraer a causa de
su propia materialidad. Si el ser es como tal inmaterial, no podrd ser en-
contrado por una intuicién material, que incide y aprehende, en cuanto
tal, el ser material concreto, en el que el ser formalmente estd inmerso y
oculto en el no-ser de la materia y que, consiguientemente, en lo que él
es como ser, es aprehensible en potencia y no en acto.

Precisamente por esta imperfeccion de la intuicién sensible de no po-
der des-cubrir el ser formalmente —Ila esencia y alin la misma existencia
como tales, que en si mismas son inmateriales, aunque estén materialmente
realizadas-— es ella incapaz de captar el objeto y sujeto en su formalidad
propia y en su dualidad real. La intuicién empirica de los sentidos exte-
riores capta. si, la realidad objetiva y simultineamente la realidad subje-
tiva concretas, como términos de una tensién intencional; pero, al no pe-
netrar hasta el ser esencial de ambos, no puede aprehender las notas con-
cretas descubiertas de sus cualidades accidentales en el ser objetivo como
distinto del ser subjetivo; ni aprehender, por ende, formal o expresamente
Ia dualidad de objeto y sujeto. Aprehendiendo ambas realidades concreta-
mente, la intuicién sensible no aprehende formalmente la dualidad ontold-
gica, porque no llega al ser, velado a sus ojos materiales; ni, consiguiente-
mente, plantear se puede siquiera el problema del conocimiento: de si la
realidad objetiva es realmente distinta o trascendente a la realidad subje-
tiva, ya que tampoco a ésta llega a captar formalmente tal. Como el ser
mismo, que es objeto del conocimiento inteiectivo, también este problema
gnoseolégico —con los consiguientes metafisico y moral-— que se plantea
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en un plano enteramente inmaterial u ontoldgico, queda oculto a sus ojos,
totalmente insospechado, mas alld de sus posibilidades materiales fenomé-
nico-concretas. Tal el caso de la vida consciente de los animales o de la
sensible del mismo hombre, si bien en éste es mis dificil aprehenderla des-
vinculada de la vida intelectiva, es decir, del conocimiento espiritual.

La posicion neo-empirista de Heidegger, causa de la pérdida de la vision
del auténtico ser y, con ella, de la dualidad real de la existencia pro-
pia y del mundo, de la pérdida del ser real trascendente del mundo
e inmanente del sujeto.

5. — Ahora bien, si nos atenemos al analisis de la Ontologia Fun-
damental, Heidegger no parece superar el plano de la- intuicién empirica.
En efecto, la intuicién fenomenolSgica heideggeriana no alcanza a descu-
brir el ser o esencia del mundo y de la propia existencia.

Por esa razén, por una parte, el mundo pierde consistencia ontolo-
gica, reducido a fendmeno o ser que no es sino por el ser del existente que
lo percibe o, mejor, reducido a mgro término o soporte inmanente de la
praxis o quehacer ex-sistencial. De aqui que el mundo, tal cual se revela en
esta intuicién empirica infra-intelectiva, no pueda concebirse siquiera co-
mo algo en si, realmente distinto de la existencia, ni ésta pueda darse en
el mundo. Existencia y mundo son los dos términos de una tnica realidad
existencial dada en intencionalidad o trascendencia o, lo que es lo mismo,
dada como mundanidad o espacialidad. Heidegger opina que esta intuicidén
nos da la realidad existencial en su unidad originaria, superando la duali-
dad de objeto —mundo— y sujeto —eXistencia—, Qque posteriormente
introduce la inteligencia escindiendo aquella realidad unitaria primera. Pe-
ro la verdad es que, lejos de tratarse de una unidad, que supera la dualidad
mwroducida por la inteligencia, se trata inversamente de una intuicién im-
perfecta que no alcanza a ver o de-velar una dualidad existente, precisa-
mente porque ella no logra ubicarse en un plano ontoldgico o del ser for-
malmente tal, oculto a sus ojos materiales, y que sélo los ojos espirituales
del intelecto son capaces de descubrir. Sucede con la intuicién sensible —en
que parece quedarse Heidegger— como con una visién en la obscuridad: la
multiplicidad objetiva desaparece v se amalgama en una aparente unidad
confusa, que luego una vision maés penetrante. realizada en plena luz, llega
a deshacer descubriendo uno por uno los objetos multiples desaparecidos
en su individualidad en las tinieblas. El intento de Heidegger, y en general
del trracionalismo vitalista, de superar el planteo gnoseolégico de sujeto y
objeto. en que se debaten realismo e idealismo, llevindolo a una realidad
integradora de ambos, no es sino el fruto de la imperfeccidon de la intuicién
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empirica, determinada por el origen material que impide llegar al ser, que,
como tal, es inmaterial. Cuando desaparece el no-ser o limitacién de la ma-
teria en el conocimiento espiritual de la inteligencia, ésta logra llegar hasta
la 1ealidad del mundo vy, correlativamente, del sujeto ccgnoscente, como
a dos realidades distintas, precisamente porque han sido de-veladas en su
ser, por el que se constituyen realmente distintas.

Que Heidegger no supere la posicién empirista, se deduce también del
hecho gue suprime la esencia o substancia permanente humana —o la des-
conoce totalmente—— y la substituye por su actualidad o ‘‘notas existencia-
les”, como puro devenir o quehacer, pura praxis, en que aquélla se ma-
nifiesta.

Lu inmediatamente dado en la intuicién empirica interior es la activi-
dad concreta, que implica, si, en su unidad ia presencia del sujeto o subs-
tancia que la causa o sustenta, pero que ella no alcanza a des-cubrir for-
malmente. A la inteligencia estd reservado el penetrar en el acto existente
concreto para distinguir entre la actividad accidental transitoria y el sujeto
permanente, que la causa y sustenta y que es perfeccionado por ella. .

Lo dicho antes de la experiencia sensible exterior, que no alcanza a
de-velar la dualidad real de sujeto y objeto porque 1.0 penetra hasta el ser
y no llega a distinguir entre el ser real subjetivo y sus modificaciones acci-
dentales, y el ser real objetivo con sus correspondientes accidentes, quedan-
dose en una unidad fenoménica de sujeto-objeto, destituida de ser, se aplica
ahora al orden interno: la aprehensién dc la dualidad real de substancia y
actos accidentales estd reservada al conocimiento espiritual de ia inteligencia,
que, penetrando hasta la esencia del acto concreto o nota existencial, descubrz
y distingue el sujeto permanente de su actividad transitoria accidental con
que aquél se perfecciona o actualiza.

La reduccién del ser del hombre a sus “‘notas existenciales” —estar
en el mundo’, “quehacer”, “cuidado”, “proyecto’’, “decisién’’, “‘ser para la
muerte”’ - “temporalidad’” e “historicidad finita’”— en una palabra, a pura ac-
tividad desde, por y para la nada, destituida de sujeto real o de esencia y
de causa eficiente y final —también revelables sélo a la inteligencia— es
otro indicio muy sugerente de que Heidegger no trasciende el plano de la
intuicién. empirica ni llega al de la metafisica.

Pero ya el objeto mismo de la investigacién de Heidegger, el ser exis-
tente concreto v el modo de alcanzarlo: por una autodevelacién o intuicion
inmediata indistinta del acto mismo de existir concreto material, no es directa
e inmediatamente revelable mis que a la intuicién sensible, que no lo alcanza
como ser, por esas mismas condiciones materiales tanto suyas como del opje-
to. La dinica aprehensién del ser formalmente tal es espiritual, es de la inteli-
gencia. Pero la inteligencia humana no es capaz de tal aprehensién intuitiva
de lo singular concreto: aprehende el ser por abstraccidon conceptual y sélo
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indirectamente capta el ser individual concreto, segiin expondremos en la
Segunda Parte de este trabajo. Para lograrse una intuicién de lo existente
concreto fuera menester un ser enteramente inmaterial o espiritual en actc
de aprehender —sujeto— y de ser aprehendido —objeto—; y para que
adeinds se lograse par una intuicién identificada con el propio ser apre-
hendido fuera menester un Acto Puro, en quien inteligilidad e inteligen-
cia, ser y pensar, fuesen idénticos. Perc en un sujeto que es también ma-
terial, como el hombre, no cabe otra intuicién para aprehenderlo inme-
Giatamente que no sea ella también material. y no tenemos mas intuicidn
material que la empirico-sensible. Por eso, decimos que ya el intento mis-
mo de la aprehensién inmediata del ser existente concreto, pretendido por
Heidegger, lleva o, por mejor decir, implica légica y necesariamente una
posicion empirista de tipo sensista.

Diferencia entre la imperfeccién de la experiencia y la falsedad contradic-
toria del empirismo. en general, y en especial, del neo-empirismo
existencialista.

6. — Ahora bien, conviene advertir, sin embargo, que la intuicién
empirica se detiene en lo fenoménico-concreto sin penetrar en la esencia
constitutiva del ser —y en su correlativa y verdadera existencia— ni en
su consiguiente dualidad de mundo u objetos mundanales y de yo o su-
jeto cognoscente, y de substancia y accidente. Sélo en la luz del ser real
—actual o posible— se puede descubrir la auténtica realidad trascendente
e inmanente y la intima estructura del sujeto y objeto, compuestos de
existencia y esencia y de substancias y accidentes. La intuicién empirica
simplemente no llega a des-cubrir ni a ver el mundo metafisico o del ser
como tal. Pero tampoco lo niega ni podria negarlo, pues para ello nece-
sitaria aprehenderlo y de alguna manera ubicarse en el plano inmaterial
inteligible del ser y dejaria de ser ipso facto aprehensién empirica para

.convertirse en espiritual, intelectual.

En cambio, el empirismo es una posicién filoséfica y, como tal, de
la inteligencia, que se aferra a no admitir mas que los datos o fendmenos
manifestados por la experiencia, negando un objeto propio de la inteli-
gencia. Con lo cual ya no se detiene simplemente en los datos empiricos,
como la experiencia, sin afirmar y negar el ser, objeto de la inteligencia
y de la Metafisica, que la trasciende; sino que con la inteligencia niegh
precisamente la existencia del ser, del mundo inmaterial ontolégico, pre-
tendiendo encerrar todo el ser en su aparecer fenoménico.

Mas si la experiencia es un conocimiento imperfecto, por detenerse en

Jlos fendmenos concretos sin llegar al plano estrictamente mletafisico del
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ser, el empirismo, en cambio, es una posicion filosofica falsa, que con la
misma inteligencia niega el objeto de la inteligencia: el mundo de las
esencias reales, trascendentes o mdas alld de los fendmenos empiricos. Lo
cual implica no sélo una extralimitacién de los datos empiricos —que no
pueden afirmar pero tampoco negar la realidad esencial— sino una evi-
dente contradiccion: la de negar todo objeto trascendente a la experiencia,
negaciéon que no puede hacerse sin apoyarse y sin afirmar ese ser tras-
cendente negado, que, como objeto trascendente da consistencia y sentido
a la negacién; o, lo que es equivalente, la de negar el valor propio de la
inteligencia con la mismga inteligencia.

Imposibilidad de la aprehensién del ser auténtico y de su trascendencia y
de la ubicacién en un plano estrictamente metafisico, en Heidegger,
determinada por su posictén metodoldgica neo-empirista irracionalista,

7. — Ahora bien, Heidegger reincide en que esta actitud empirista,
cuando no se atiene puramente a la intuicién empirica de “estar en el
mundo” y demas “‘notas existenciales”, sino que, en actitud intelectual,
se coloca mas alld de la pura experiencia —con sola la cual. por lo demas,
no habria filosofia, que es obra esencialmente de la inteligencia— y quiere
reducir a ella el ser del mundo y de la existencia concreta, negando toda
ésencia —objetiva y subjetiva— trascendente a ellos. Vale decir, que
Heidegger no sblo se detiene en los datos de la experiencia sin llegar al
planc de la esencia constitutiva ——en lo cual no habria error, bien que
serfa imposible todo juicio y filosofia— sino que en actitud empirista
quiere encontrar en esos mismos datos y sin salir de su plano rigurosa-
mente empirico el ser de la existencia humana y, en él, el ser del mundo.

La diferencia entre el neo-empirismo de Heidegger y el empirismo
clasico —y en pos de las huellas de éste, el positivismo del siglo pasado—
estd en que éstos simplemente negaban o juzgaban inaccesibles el mundo
del ser en si, de las esencias reales —en acto o en potencia— y, con ello,
declaraban imposible la Metafisica —agnosticismo—; mientras que la filo-
sofia de la existencia de Heidegger y, en general, el existencialismo estan
conformes con ¢l en no admitir este mundo de esencias y set en si —revelable
sélo por via intelectiva— y la consiguiente Metafisica u Ontologia tradicional,
de tipo intelectivo y de esencias objetivas, y en reducir el ser y verdad a su
aparecer o presencia en la conciencia; pero se diferencian de ellos, en querer en-
contrar el ser del mundo y de la existencia en este plano de fa intuicidén empi-
rica, en la propia conciencia. El ser de la existencia —en la que es o se hace
presente el ser del mundo y en la que, afiade ahora, es el ser o presencia por
que es el ser de la propia existencia y del mundo— dird Heidegger y, en pos
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de él los existencialistas, no estd ni por encima ni por debajo, ni antes ni
después, sino sdlo en el mismo ex-sistic como auto-eleccidon o creacidén libre,
como pura actividad o devenir, que se agota en su propio aparecer. Es decit
que la filosofia de Heidegger y del existencialismo —a diferencia del empi-
rismo clasico— no abomina de la Metafisica sino del tipo intelectualista de la
Metafisica y pretende llegar al ser y hacer una Metafisica emipirica o intuitiva,
en la que el ser se agota en su presencia (Heidegger) o en su aparecer (Sattre).
Bajo este aspecto Heidegger y el existencialismo son tributarios mas que del
empirismo sensista, del vitalismo, cuyo representante maximo y més inteli-
gente —pese a su antiintelectualismo— ha sido Henri Bergson (9).

Precisando ain maés esta compleja posicidn, podriamos decit que en
virtud del objeto y método de su investigacién, queddndose de hecho en los
datos de la intuicidén empirica y negando todo el orden esencial del ser en si
que los trasciende, sblo revelable a la inteligencia, comio lo hemos visto a
través de sus propios analisis, sin superar esos datos —hasta aqui con el
empirismo clasico— Heidegger y el existencialismo pretenden de-velar el ser
oculto en ellos por una intuicién indistinta del propio ser de la existencia y
construir asi una Metafisica u Ontologia existencial empirica irracionalista
—una Ontologia fundamental-— en que lo dntico o ser concreto existencial
se convierte en ontolégico por su descubrimiento de si ante si en la conciencia
pot un acto no distinto de la misma ex-sistencia concreta, por un acto no de
contemplacidn, sino de facticidad o libertad; siguiendo en esto las huellas del
vitalismo, especialmente de Bergson, bien que con una direccidon marcadamente
materialista en pos de Nietzche.

Ahora bien, ya hemos notado que la afirmacidn de tal intuicidén no sélo
esta contradicha por nuestra experiencia, sino rechazada por los principios de
la Metafisica. Fuera de que tal posicidén encierra la confusién del orden de la
realizacién del ser como deber-ser o deber llegar a ser —actividad prdctico-li-
bre— con el de su aprehension —actividad contemplativa del ser como es
en si—.

Y si no existe tal intuicidén espiritual del set, desde que excluye ademas
la inteligencia, Heidegger se queda de hecho en el emypirismo, y el ser por él
buscado y afirmado en su Ontologia Fundamental no supera el orden pura-
mente fenoménico, no llega al ser real, al ser formalmente tal, ni, por ende,
logra ubicarse en una posicién estrictamente metafisica. Claramente lo afirma
Sartre, apurando las consecuencias de este empirismo radical que también esta
en Heidegger, cuando niega que haya un fendmeno o apariencia de un ser,
en si oculto y mas alla de ella, sino que no hay mas ser que el ser de su fend-

(9) Cf. NIMIO DE ANQUIN. El Bergsonismo, anagegia de la experiencia, Sol. y Luna N9 6, p.
13 y sgs., Buenos Aires, 1941.
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meno: el ser consiste y se agota en su aparecer, la realidad es puramente feno-
menica. Otra vez el retorno al esse est percipi del empirismo clasico.

Los ultimos escritos de Heidegger, lejos de modificar, confirman esta
posicién suya, empirista desde un comienzo. El ser y la verdad se identifican
con la presencia en el ser de la existencia, en la conciencia del Dasein. Los entes
del mundo v el ente de la propia existencia o Dusein no llegan a ser sino en
cuanto se hacen presentes, en cuanto penetran en la presencia del Dasein. La
diferencia de los entes del mundo y de la propia existencia en favor de ésta,
del Dasein, estd en que la presencia o ser de la conciencia, por el que son o
llegan a ser los demas entes, se realiza siempre en el Dasein, aunque no se iden-

_tifiquen o coincidan con él; mientras que los entes del mundo carecen de tal
privilegio y no llegan a ser sino en cuanto penetran en el ser o presencia, que
s6lo se da en el ser o conciencia de la existencia o Dasein (19).

Vale decir, que el ser de los entes —tanto del mundo como de la propia
ex-sistencia— no se da sino en la presencia o patencia en su penetrar o aparecer
en la ex-sistencia, en cuanto ésta es el inico ente en que esa presencia o de-
velacion del ser es posible, o sea, el unico ente consciente. La develacién del ser
de la propia existencia se da siempre; no asi la de los otros entes cuyo arribo
a dicha develacién ontoldgica es un punto que permanece inexplicado en Hei-
degger (11).

Con lo cual se esta afirmando la realidad o ser de los entes sblo en cuanto
estan en la conciencia existencial y se los estd minimizando a su estar presente,
a su aparecer. Es verdad que Heidegger no niega su ser real, en si, trascendente
y mas all4 de su aparecer; pero tampoco lo afirma ni parece interesarle siquiera.
Mais atin, es un problema que rebasa las posibilidades mismas de su método
de analisis fenomenoldgico existencial y que, por eso, ni siquiera sentido puede
conservar y mucho menos recibir solucidén, que no sea la de la inmanencia
existencial. Si los entes no se develan por el ser, y el ser o presencia no es
sino en el ser de la ex-sistencia. de cuyo ser o presencia participan y por el cual
son los demis entes, no se ve qué sentido pueda tener la busqueda de un posible
ser trascendente, que solo podria ser y estar fundado en el ser de la ex-sistencia.
Todo ser queda comprometido y aprisionado y fundado en ¢l ser de la propia
ex-sistencia, que a su vez y en definitiva, no es sino temporalidad e histori-
cidad.

Por debajo de todo ese planteo y solucién estd, determinindolos, el
empirismo antiintelectualista, que impide la aprehensién del ser en su realidad
absoluta, en si, trascendente e inmanente, que impide llegar a la esencia o
substancia y que se detiene en el aparecer fenoménico; el cual, destituido de

(10) A. DE WAELHENS, Chemins et Impasses de UOntologie Heideggerionme, phg. 89 y sgs.,
Nauwelaerts, Louvain, 1953,
(11) Ibid,
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aquel verdadero ser esencial o substancial —en el cual logra sustentacién y sen-
tido aun el ser accidental— estd privado de toda consistencia o realidad en si
y no puede ser sino en el ser o presencia del que lo capta —otra vez: esse est
percipi—; ser inmanente a su vez también des-esencializado y que no es sino
por la nada y, en definitiva, é] mismo nada.

De aqui que en esta posicién empirista, el ser alcanzado no sea el ser
auténtico, el ser de la Metafisica: aquello que da realidad al hombre y a las
cosas, constituyéndolos en si mismos y en lo que verdaderamente son. El ser
esta reducido a su presencia o aparecer —apariencia o fenémeno— en la ex-
sistencia concreta, cuyo ser a su vez no es sino pura temporalidad o devenir
des-esencializado — ‘anonadado’— finito. El ser no es sino en esta relativi-
zacién total que. en definitiva. es nada. Es la nada. por eso. quien funda y da
sentido al ser de la ex-sistencia, en quien a su vez se funda y sostiene todo
otro ser, que no es sino por él. Ex nihilo fit ens, dice Heidegger.

Esta posicion empirista de tipo irracionalista es quien impide alcanzar el
ser auténtico —no s6lo la esencia sino también la existencia genuina, constitu-
tivas de la realidad— que trasciende el orden de los fenémenos inmediatamente
- dados en la experiencia; y lo sustituye por su aparecer o presencia fenoménica.
Todo el anélisis existencial y 1a bisqueda de su fundamento no trasciende en
Heidegger el plano rigurosamente empirico. Y una vez que la realidad exte-
rior e interior, de mundo y de yo, ha sido privada de ser, s6lo gqueda un puro
aparecer destituido de toda trascendencia —y también de toda inmanencia—
posible, se retorna al solipsismo idealista, pero no por absorcién de'la realidad
trascendente en un Ser Absoluto y divino, sino inversamente por disolucién de
toda realidad en la nada: por nihilismo.

Semejante tesis empirista se agrava atin mas en Heidegger y en el existen-
cialismo, en general, por su irracionalismo, que pervierte y trastrueca también
el orden puramente fenoménico objetivo en un desorden de fendmenos cadti-
cos y sin sentido, puramente fdctico o creador. El esse ya ni siquiera es el per-
cipt, una aprehensién puramente subjetiva del fendmeno objetivo, pero que
se impone al sujeto, sino que el esse est fieri, un puro autocrearse desde la
nada. por la nada y para la nada, destituido de todo auténtico ser: ex nihilo
fit ens.

Y llegamos asi a la substitucidn de la verdad por la libertad, como pu-
ra y total autoeleccidn del ser de la existencia. El ser de la existencia nc es
-algo que es en si y que aprehendemos como verdad; es un llegar o, mejor, un
querer llegar a ser, una pura autolibertad creadora de si misma. Y asi se
llega a la confusién del orden de la contemiplacidn del ser dado, cual es en
si, con el de la prictica o accién modificadora del mismo: a la sustitu-
cidén y absorciéon de la verdad por la libertad.

En ultima instancia, lo que en Santo Tomis es el Ser o Acto Puro,
por cuya participacién parcial eficiente, final y ejemplar los demds seres
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son en su esencia y llegan a tener existencia, es la nada para Heidegger
y el existencialismo.

De aqui que, pese a sus pretensiones ontolégicas, Heidegger no al-
cance el ser estrictamente tal ni logre ubicarse en un plano rigurcsamente
metafisico, y que el objeto de sus investigaciones resulte un hibrido: un
objeto fenoménico de la intuicién empirica tratado como si fuese el ser de
la Metafisica, y reducido ademas a practicidad o facticidad pura. Con lo
cual sus investigaciones resultan también una Pseudo-ontologia, una Pseu-
do-metafisica, una inquisicidn acerca del ser, del ser de la existencia huma-
na, realizada en un plano empirico material, donde tal ser —en si siempre
inmaterial— no se manifiesta ni puede manifestarse y, consiguientemente,
es sustituido por su presencia o aparecer fenoménico, vaciado de su autén-
tica realidad, un aparecer, en una palabra, tratado como si fuese un verda-
dero ser.

La inquisicién heideggeriana, en ultima instancia, constituye una in-
vestigacion de intencidén inicial metafisica por descifrar el sentido del ser,
comenzando por el ser de la existencia humana; pero a la vez un esfuerzo
metafisico frustrado, a causa de no haberse colocado en un terreno entera-
mente inmaterial —nico en que se de-vela y manifiesta el ser, comenzando
por el ser de los entes materiales, dado, bien que de una manera oculta, en
la intuicién empirica— por no haberse colocado a su vez en el inico camino
capaz de alcanzarlo y que no es otro que el de la aprehensidén totalmente
inmaterial o espiritual del conocimiento conceptual y judicativo del en-
tendimiento.

Por eso, tras la apariencia de una semejanza entre el objeto de la
investigacién metafisica en el Tomismo y en el Existencialismo, hay una
radical diferencia: el intelectualismo tontista busca el ser o esencia inteli-
gible, inmaterial, de las realidades concretas, fenoménicamente aprehendi-
das en la experiencia; en cambio, la inquisicidon de Heidegger, aunque di-
rigida también a descubrir el ser de la realidad existente, sin embargo,
por las razones del método irracionalista apuntadas, semejante busque-
da del ser no puede trascender el plano de la empiria material, donde el
ser en verdad permanece formalmente oculto, y es sustituido por un pseu-
do-ser: la “presencia’”’ (Heidegger) o “el ser del fenomeno” (Sartre), va-
cio de esencia y de auténtico ser real, y la Ontologia o Metafisica es susti-
tuida por una pseudo ontologia, que, destituida de su verdadero objeto,
en vano forcejea por encontrarlo y s6lo logra sustituirlo con sus apariencias.

Tal falta de visidn del ser, estd determinada por el empirisnio, en que
se ubica Heidegger v el existencialismo; el cual, en ultima instancia, no tras-
ciende la intuicién empirica y su objeto y es incapaz de captar un objeto en
si mismo inmaterial, como es el ser.

Desde esta misma raiz empirista del existencialismo de Heidegger se
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comprende por qué las mismas notas existencialcs de temporalidad o his-
toricidad, en que se de-vela el ser de la existencia concreta humana, no sean
sino en su aparecer actual el pasado y el futuro con la misma muerte —que
clausura y da finitud al ser de la existencia— constitutivos del ser de la exis-
tencia, no son sino en su aparecer actual en la conciencia. El ser de la exis-
tencia no es sin pasado ni futuro, pero pasado y futuro con la misma muer-
te no son sino por y en la presencia del presente.

De esta raiz del neo-empirismo irracionalista surgen también las demas
notas del existencialismo heideggeriano: a) un larvado materialismo —que
en Sartre arroja la miscara—, que no supera las notas existenciales o apare-
cer dado en la intuicién, de facto empirico-sensible, segiin lo ya expues-
to; b) un psicologismo —asi llamé Husserl a la filosofia de Heidegger—
que reduce o funda todo el ser en el ser de Dasein, y a éste a su vez lo re-
duce a devenir existencial o temporalidad ¢ historicidad; y ¢) un agnosti-
cismo metafisico, que hace imposible la aprebension de todo ser inma-
nente y trascendente al puro aparecer.

Conclusion: consecuencias nihilistas en el plano metafisico y moral del neo-
empirismo irracionalista antimetafisico de Heidegger.

8. — Este neo-empirismo itracionalista va a desembocar ain mas
lejos, si cabe: al nihilismo, al ateismo, al tnhumanismo y al amoralismo
mis radical. En efecto, un ser des-esencializado, que no llega a ser y se que-
da en su puro aparecer o presencia, en rigor, es un ser absurdo, que se des-
hace en la nada. Consecuencia que Heidegger y Sartre admiten en el sen-
tido de que el ser de la existencia, comec pura ex-sistencia o facticidad o
temporalidad des-esencializada, no es sino desde, por y para la nada. La
afirmacién de la supremacia de la nada sobre el ser constituye el nicleo de
esta pseudo-ontologia —tal como puede verse en Was ist MetaphysikR—-
que se devora a si mismo por la contradiccién.

Y si con una intuicién empirico- irracional no se puede llegar has-
ta el auténtico ser, constitutivo del ser existente, hasta su esencia inteli-
gible, y sélo se aprehende su suceddneo, este ser absurdo o aparecer de la
ex-sistencia, desde el cual es imposible alcanzar el ser real — en acto o
en potencia, inmanente o trascendente— se ve que mucho menos se lo pue-
de trascender para alcanzar su causa: su Causa eficiente primera y su Causa
final dltima, sobre todo; y que esta inquisicion hibrida de intuicién em-
pirica, tratada compo intuicidn metafisica, no puede salir de la inmanencia
existencial, y que es imposible en tal filosofia referirse siquiera a un Ser en
si, ann como posible, que trascendiera y del que, como Fuente y Causa ori-
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ginaria, participara el ser de la existencia concreta. Una visién del ser del
hombre dentro de una visién del ser total, una integracién de la Ontologia
fundamental en la Ontologia generai o Metafisica légicamente esta exclui-
da de la investigacién de la filosofia existencial de Heidegger, cualesquiera
sean sus reales intenciones en sus dltimos escritos, en los que podria aparecer
un conato por romper los vinculos del ser existencial concreto para alcan-
zar el ser en si, del que aquél seria sélo una participacién o realizacidn,
cuando afirma que, si bien el ser o presencia no se realiza sino en el ser o
presencia de la existencia —conciencia— no se identifica sin embargo con él.

Igualmente, perdido el auténtico ser trascendente e inmanente, sin esen-
cia humana y sin Fin o Bien trascendente a ella, se pierden los dos puntos on-
toldgicos necesarios, de partida y de llegada, del perfeccionamiento humano
y, consiguientemente, se hace imposible una auténtica Moral individual y so-
cial, y pierde todo sentido el verdadero humanismo y cultura, como obra de
desarrollo especificamente espiritual del hombre; se sigue el amoralismo mis
radical y el hundimiento de todo lo humano en el caos de la vida inferior ins-
tintiva y material sin control del espiritu. Y es por aqui, por donde el exis-
tencialismo tiene sus conexiones con el materialismo marxista y con el ma-
terialismo freudiano.

En sintesis, que la intencién metafisica primera de Heidegger es malo-
grada por su posicién metodoldgica anti-intelectualista, que, desde el comien-
zo de su obra, le priva del Gnico camino de acceso a su verdadero objeto, el
ser inmalerial, el cual, en cuanto tal, es inteligible o aprehensible por la inte-
ligencia, y por su intento, intrinsecamente vinculado a su método anti-inte-
lectualista, de alcanzar de un modo directo e inmediato la realidad concreta,
la existencia propia, por una:intuicidn, que, precisamente por quedarse en lo
individual —que lo es.tal por su materia (Cfr. P. II de este trabajo)-—
no puede trascender log fenémenos empiricos v dejar de ser ella también
material o sensitiva,. con la consiguiente imposibilidad de acceso al ser,
oculto en su inmaterialidad esencial a esta visidn material, y con el logico
trastrueque y deformacidon de la realidad y del objeto de la Metafisica,
que toma como objeto suyo, como ser, lo que es Unicamente su presencia
o aparecer fenoménico dado en la experiencia; trastrueque agravado por el
irracionalismo, que aun a tales fenémenos los convierte en un aparecer
fdctico, sin sentido y absurdo, y que culmina en un inmanentismo abso-
luto puramente existencial y contradictorio.
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LA HISTORIA UNIVERSAL

NATURALEZA DE LA HISTORIA
El hecho historico

Generalmente llamamos histérico a un hecho pasado; pero también
lo es un hecho presente, aunque deja de setlo en el instante mismo que le
sigue al de su presencia actual; pero no podemos llamar histérico a un heche
futuro; de ahi que, en primer lugar, situemos lo histérico en un presente
que casi no es y en un pasado mas o menos alejado de nosotros. Sin em-
bargo, lo que hace que la historia esté siempre cargada de sugestién es el
futuro; el futuro histérico posee una atraccidn sumia precisamente por
su oscuridad radical. Esta oscuridad del futuro, contemplado desde nuestro
punto de vista humano, tiene su raiz en la naturaleza misma de lo histd-
rico que impide toda previsién y hace que el hombre, ante lo futuro, tenga
conciencia plena de hallarse frente a lo imprevisible. Todo lo que acontece
ahora, todo cuanto ocurrird en el futuro y todo lo ocurrido en el pasado,
es, serd y ha sido en cuanto es, serd y fué posible; luego el hecho histdrico
es un ser posible ya se llame posible a lo que ¢s o a lo que puede ser; en
efecto, todo lo que es, es porque es posible; de lo contrario nada seria en
este momento ni hubiera sido jamas ni serd en el futuro; en el ser nada
hay de mas que en lo posible ya que cuanto es es posible, de tal manera
que hasta puede decirse que en lo posible se hace el ser; Boutroux tiene una
explicacién aguda cuando dice que el ser reducido a lo posible permanece
puramente ideal y que para obtener el ser real, es necesario admitir un ele-
mento nuevo; pues si lo posible quedara librado a si mismo, todo flotaria
eternamente entre el ser y el no-ser, o sea, nada pasaria de la potencia al
acto (1). La afirmacién de Boutroux conserva todo su valor antidetermi-

(1) EMILE BOUTROUX, La contingence des lois de la mature. 7 éd., p. 16, Alcan, Paris 1908.
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nista, fin al que orientaba su obra; dn efecto, si admitiéramos que acerca
de lo histérico podemos formular una afirmacidon o una negacién absolutas,
afirmariamos implicitamente que nada deviene y que todo hecho, todo
acontecimiento, surge de una necesidad absoluta que no postula indeter-
minacién alguna. Cierto grado de indeterminacién en los hechos es abso-
lutamente necesario para que lo histérico tenga vigencia; de lo contrario
toda la historia seria evidente y el futuro previsible, comjo puedo prever
efectivamente que mafiana, debido a determinada causa, el sol aparecera
por el mismo lugar; pero referida a lo histérico, esta afirmacidén estaria en
pugna con la experiencia. De lo dicho se sigue la necesidad de rechazar
todo determinismo para que sea posible hablar de lo histérico, salvo que
se identifique lo histdrico con la necesidad misma, como en el materialismo
dialéctico por ejemplo. En lo histérico entra siempre cierto grado de in-
determinacidén que es de la realidad misma. AristOteles observd contra la
escuela miegariense, tributaria de los eleatas, los absurdos que se seguirian
de admitir que, ante tal hecho, de toda afirmacidén o negacién sobre el
mismo, necesariamente una de las proposiciones opuestas es verdadera y la
otra falsa no dejando lugar a ninguna indeterminacidén en el acontecer de
las cosas (2) ; de esto se sigue que toda cosa o es o no es absolutamente y si
lo referimos a las cosas futuras no puede haber indeterminacién entre dos
proposiciones, una que afirme que una revoluci¢n tendrd lugar y otra,
que no tendrd lugar; por lo tanto, ese hecho histérico necesariamente serd
O necesariamente no serd, cosa que nosotros actualmente, no sabemos. Acep-
tado el determinismo, no queda lugar ni para el azar ni para lo posible o
contingente; ningin hecho puede ya ser o no ser; todo hecho es o no es
sin término medio alguno; volviendo a Aristdteles, es evidente que asi
todos los hechos futuros se producirian necesariamente (3). Si, por otro
lado, se sostuviera que acerca de un acontecimiento no se puede afirmar
que acontecerd ni que no acontecerd, estamos en lo mismo pues esto equi-
vale igualmente a hacer desaparecer toda indeterminacién. Luego, los hechos
tienen cierto grado de indeterminacidon, por lo cual son completamente
imprevisibles. Debemos ahondar este aspecto. Aristoteles cuando estudia
las proposiciones modales nos propotciona los principios aptos para ilumi-
nar el problema que nos ocupa; naturalmente, no es posible seguirle ser-
vilmente y no tenemos por qué hacerlo; pero su doctrina sobre la contin-
gencia es un hecho de trascendental importancia. Como hemos dicho ya,
lo que es, es posible; de lo contrario, no tendria ser alguno; si afirmo que
yo estoy escribiendo, este simple hecho no podria existir, no tendria razén
de ser, si no fuese posible que yo escriba. De modo que un hecho histérico

(2) Perierm., 1, 9, 8 b. Es recomendable el texto siguiente: Cetegoriae et liber de Interp., Re~
cognovit brevique adnotatione critica instruxit L. Minnic PALLUELO, Oxonii, 1949.
(R) Pererm., loc. cit. ...
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cualquiera, para ser, ya sea que haya sido, sea, o vaya a ser en el futuro,
debe haber sido posible; y es posible, lo que puede’ocurrir; pero esto posi-
ble no implica necesariamente que realmente ocurra; un hecho posible puede
no llegar a ser jaméas; luego, lo histérico es siempre posible y como tal
guarda en si una indeterminacidén respecto de la existencia actual. Lo dicho
implica una consecuencia importante: que en la indetermjinacion del hecho
hay lugar para la libre determinacién de la voluntad. En este primer acer-
camiento, podemos concluir que ¢/ hecho histérico es un contingente o un
posible que por ser tal estd cargado de indeterminacion. Dejamos para mas
adelante una consideracién mas profunda sobre lo cqntingente como tal.

Veamos ahora cuiles son las especies de lo posible (). Respecto de
los hechos pasados no hay verdadero problema desde el punto de vista de
lo posible pues todo lo que acontecid, acontecié porque era posible; es
decir, si la batalla de Salamina hubiera sido anunciada un siglo antes por
un sujeto y negada por otro, de estas dos proposiciofies ninguna hubiese
sido absolutamente verdadera, y quedaban indeterminadas, pues la reali-
zacién de la batalla de Salamina dependia de causas libres; si una de las
dos proposiciones debid realizarse necesariamente, hubiera - sido conocida
dicha batalla un siglo antes; de donde se comprende cuidnta razdén encierra
la afirmacién de que no es por haber sido negado o afirmado un hecho
por lo que este hecho se haya o no realizado. Dejamos pues de lado lo
pretérito que, como veremos, tiene cierta presencia todavia, ya que si asi
no fuera dejaria de ser histdrico; pero queda atin pendiente determinar si
el pasado es histérico realmente v si lo es, cémo 1o es.

Los hechos presentes son todos igualmente posibles va se trate de lo
que simplemente es o de aquello que necesariamente es. Pero resulta equi-
voco emplear el término posible atribuyéndolo también a lo necesario, pues
cuando se afirma que lo necesario es posible y que de lo contrario lo ne-
cesario no seria, se utiliza el término posible en una acepcién impropia.
El término posible debe aplicarse a los hechos histéricos, como ya dijimos,
Unicamente en su acepcién propia que significa por todo lo que puede ocu-
trir pero que puede no llegar a ser, o lo que es lo mismo, lo que puede ser
o no set, que es la definicién de lo contingente. Basta que un hecho no
entrafie imposibilidad alguna para llegar al acto respecto del cual estd en
potencia, para que sea posible aunque no es necesario que siempre llegue al
acto. Por tanto, en primer lugar, el problema se circunscribe a lo presente
y a lo futuro acerca de los cuales es posible hacer utilisimas distinciones

(4) Sobre el tema, ademis de las fuentes, cf. de ANTONIN RONDELET, Théorie logique des
propositions modales. Durand-Ladrange, Paris, 1861; también estd la obra fundamental de M.
MAIER, Syllogistik des Aristoteles 3 vols., Tiibingen, 1896-1900 y el vol. de la Geschichte der Lo-
gik in Abendlande, de K. PRANTL, Leipzig, 1855. (las tres obras de la bibliot. del Dr. N. de
de Anquin).
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respecto de lo histérico. Si un hecho futuro es necesario, es posible, como
s1 afirmdramos que el hombre de mafiana serd capaz de reir; pero con esto
volvemos a la significacién impropia de lo posible; lo verdaderamente po-
sible se refiere a un acontecimiento que permanece incierto (5); es lo que

Aristételes 1lama oy ey buevoy, lo contingente, que no hay incon -
veniente en identificarlo en sentido lato con lo posible propio que deno-
mina Suvartdy a pesar de las diferencias que establecen Bonitz y

Waitz (¢); ambos términos significan aquello que puede ser y no ser; y
lo verdaderamente contingente en nuestro problema es aquello que perma-
nece incierto, que es indeterminado respecto de lo que sera, o sea, que no
es mas esto que aquello; desde el punto de vista natural nada mas es po-
sible agregar; si referimos esto a lo histdrico, veremos que en cierto sentido
es lo histérico mismo y en otro sentido nc lo es. Lo histdrico es un contin-
gente o posible en cuanto nace de una voluntad libre; pero también lo
contingente puede tener su origen en el azar y entonces no es lo propia-
mente histérico. Seria un error sostener que lo posible estd incluido en los
actos de la libertad; lo posible escapa en algo a ella; es mas extenso que el
iibre albedrio dejando un margen apreciable para los actos de causas no
necesarias y no inteligentes que son las que generan el azar, ya se trate del
azar en general o de una especie del mismo que son los “efectos de la for-
tuna’ aristotélicos (7). Asi es idénticamente probable afirmar que una
paloma volara en tal o en cual direccién. Rechazado el azar, lo histérico
se sit@ia en la indeterminacién de lo contingente producido por una volun-
tad libre. Esto e¢s valido para cualquier hecho presente o futuro y también
pasado; pero respecto de lo pasado es necesario hacer algunas aclaracionmes;
si bien, como hemos dicho, a un hecho pasado también le corresponde la
indeterminacién de lo posible aunque anteriormente al instante en que fué,
para que un hecho pasado sea histérico es preciso que, aunque ya no tenga
existencia actual, en cierta manera exista. Es decir, que, aunque sea ahora
un no-ser, en cierta manera aun subsiste en el presente, de tal manera que
tiene gravitacién en lo que es ahora por sus consecuencias e influjo a lo
largo del acontecer histérico. De modo que para que un hecho pasado sea
histérico se requiere esa gravitacion actual aunque de existencia actual s6lo
haya tenido un instante. Pero todo lo dicho acerca de la contingencialidad
de 1o histérico se cumple en lo que es pasado como lo indicamos més arriba.

S$i nos referimos ahora con mayor detencién al futuro histérico, pre-
ciso es reconocer que fas cosas futuras tienen su principio en la deliberacidn
y en la accién (®) y como las cosas que no son eternas llevan consigo la

(5) ANTONIN RONDELET, Op. cit., 20 ¥ ss.

(6) OCTAVE HAMELIN, Le syst. d'Aristote, p. 193-194, Alcan, Paris, 1931

(7) Phys, 11, 5, 197 a, 5 y OCTAVE HAMELIN, Op. cit., 278, Cf. también, Metaphy.; A ;30.
(8) Perierm., 1, 9, 19 a.
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potencialidad para existir o no existir indiferentemente, se sigue que los
hechos histéricos futuros pueden acontecer o no acontecer; si referimos el
hecho futuro al libre albedrio del cual dependen, encontramps una razén
mas de su contingencia pues su causa también lo es; la causa libre no puede
producir efectos necesarios sino contingentes como ella y por eso podemos
afirmar que el hombre con su libertad lleva en si el principio indetermi-
nado del desarrollo de la historia futura. Por tanto, no todas las cosas
devienen necesariamente; la contingencia rompe la rigidez de la necesidad
y abre el ambito propio de lo histérico. También debemos referirnos, aun-
que solo para excluirlo, a cierto contingente que si bien permanece incierto
si serd o no serd, una de las dos alternativas parece tener mis probabilida-
des de realizarse siempre porque, en efecto, se realiza mas frecuentemente;
por ejemplo, es contingente que yo tenga canas en el futuro, pero lo mds
probable es que las tenga. Este tipo de contingencia sigue paso a paso el
orden de la naturaleza y nunca se aparta de ella.

Creemos llegado el momédnto de determinar el valor exacto de lo con-
tingente y de lo posible, sobre todo porque hasta aqui hemos empleado
ambos términos como sinénimos sin que lo sean rigurosamente. Sin con-
siderar valiosas exposiciones como las de Maier y muchos otros, el ya ci-
tado Rondelet es muy claro al respecto; dice: ‘lo posible depende de la
forma de la proposicién y lo contingente de su materia’”’ (°); tanto este
expositor como el mismo Estagirita, estudian las proposiciones modales
y de esta doctrina extraemos nosotros el concepto de lo contingente y de
lo posible; si el lazo formal que nuestro espiritu pone entre los términos
A vy B no se nos presenta como necesario sino solo como capaz de realizarse
luego, la afirmacién recibird el nombre de posible y esto depende del verbo
cépula, como cuando digo ‘‘mafiana estard nublado”, y en tal caso no se
tiene en cuenta la materia; pero si me pregunto si el término A puede ser
atribuido a A y si in rerum natura se encuentra efectivamente realizado A,
entonces se tiene en cuenta la materia y esto debe llamarse contingente.
Pero si, como en el problema que nos ocupa, se trata siempre de este Gltimo
caso, lo posible es contingente y lo contingente posible; de ahi que, in
rerum natura, podamos emplear estos términos como équivalentes; lo que
no seria quiza totalmente legitimo en el orden ldgico; la consideracién
nuestra se desarrolla en el orden ontolégico y aunque en ese orden sea lo
mis correcto hablar de lo contingente, es vilido también decir que lo po-
sible recibe el nombre de contingente. Pues bien: los hechos que dependen
de una voluntad libre son posibles o contingentes; de ahi que podamos
concluir que, desde nuestro punto de vista relativo, toda la historia es
contingente.

(9) Op. cit., 72,
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Al referirse Aristételes en el De Interpretatione a las proposiciones de
futuro contingente, formula el aspecto esencial de lo que venimos desarro-
llando: Sostiene que afirmar que aquello que es sea cuando es y que
aquello que no es no sea cuando no es, es lo verdaderamente necesario;
lo cual no quiere decir que todo lo que es deba existir necesariamente y
que todo que no es deba necesariamente no existit; pues no es lo mismo
decir que todo ser cuanto es, es necesariamente, que decir de manera abso-
luta que es necesariamente (1°). De ahi podemos concluir acerca de lo
histérico su caricter cuasi paraddjico y diriames escurridizo: pues que
haya o no haya dentro de algunos afios guerra entre Estados Unidos y
Rusia es necesario; pero sélo es lo necesario afirmar a la vez que habra o
no habra; el resto es indeterminacién pura; si volvemos a Aristoteles, ep
el lugar citado, pone un ejemplo semejante: necesariamente habri mafiana
una batalla naval o no la habri; pero no es necesarioc que haya mafnana
una batalla naval y tampoco es necesario que no lo haya. Luego, en nues-
tro ejemplo, afirmar que habrd guerra es completamente equivalente, tiere
el mismo e idéntico grado de posibilidad, que afirmar que no la habrd. Por
lo tanto, en los hechos histéricos, lo inico necesario es su posibilidad o
no posibilidad de que se produzcan y entonces el juicio emitido no es
por ahora ni verdadero ni falso. De esto se sigue que acerca del futuro
historico, por ser futuro contingente, sélo cabe la conjetura o la opinién
situadas a gran distancia de la certeza. Sin embargo, como ya dijimos, esto
pone de manifiesto una aparente contradiccidn: lo histérico establece una
paraddjica necesidad de la contingencia.

Todc los histérico: sea pasado, presente o futuro queda afectado desde
su raiz por la contingencia: imposible escapar a ella. Pero esto mismo nos
descubre otro caricter fundamental del hecho histérico: su temporalidad;
todo lo contingente es, por definicidn, susceptible de ser o no ser y todo lo
posible es contingente; esto equivale a sostener que lo contingente esti em-
papado de potencialidad y por eso mismo, que esti en movimiento. En otras
palabras, lo histérico en cuanto hecho individual contingente, estd cargado
de potencia y la historia universal se nos presenta en consecuencia como un
continuo de hechos irreversibles pues lo que ha sido ya no es mis; y lo que
es, deja de ser inmediatamente después del instante en que es; en ningln
continuo mejor que en la historia se pone de manifiesto con mayor claridad
la numeralidad del movimiento por nuestra inteligencia. Luego, lo histérico
es, en su raiz misma, tenporal y por eso es irreversible. De esto se sigue que
la temporalidad de lo histérico nos impide, desde un punto de vista natural,
precisar el sentido de la historia, pues nosotros mismos formamos parte del
continuo-temporal; estamos inmersos en el tiempo que como un rio cauda-

(10) Perierm., loc. cit.
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loso no nos permite jamis mirar el torrente desde la orilla y percibir su
verdadera direccidén. Los hechos histdricos se suceden unos a otros y en
realidad todc es sucesivo, continuo, en una palabra, temporal; para que
pudiéramos precisar el sentido de la historia, seria necesario trascender el
tiempo, dar un salto por encima de é! y contemplar desde fuera del tiempo,
el devenir histérico de la humanidad.

En efecto, los hechos que constituyen la materia de la historia estin
como fundidos en ¢l movimiento; se deslizan, escapan no bien son presentes.

< Pero ;existe verdaderamente un hecho pasado o un hecho futuro? El tran-

sito es imprescindible para que exista el tiempo pero no bien se produce un
hecho, ya no es, y antes que se produzca todavia no es; luego, parece que
s6lo existe el tiempo presente que se reduce al paso del continuo en este
instante; el pretérito ‘‘empuja’’ al presente y éste presiona sobre el futuro;
por otra parte, si el presente permaneciese ya no hablariamos ni de pasado
nt de futuro sino de eternidad; el hecho histérico es, pues, un ‘no-ser antes
de producirse y una vez producido vuelve a hundirse en el no-ser del pasado;
lo histérico es asi, un serd, es, fué; o sea que lo Unico real es el es actual.
Pero este mismo es se evapora no bien es pues ni un instante se detiene. Sin
embargo, no nos resignamos a negar toda existencia al pasado histérico pues
en cierta manera aln existe; es evidente que los hechos histéricos ya no son,
pero aln existen en la memoria y como ya dijimos, existen en la memoria
por la graviracion que tienen sobre el presente; de lo contrario se hundirian
definitivamente en la oquedad de la nada. Pero asignamos precisamente a un
hecho el caricter de histérico por su gravitacién actual aunque no exista en
la realidad sino sélo en la memeria. Siendo el hecho presente lo que en este
instante se produce y deja de ser, nos toca referirnos ahora a lo futuro; hemos
probado la absoluta imprevisibilidad de lo futuro por ser contingente; lo
futuro, por lo tanto, es un no-ser-alin y sin embargo no nos resignamos a
negarle absolutamente todo tipo de existencia; lo futuro en cierto modo existe
en el pasado y en el presente; para emplear un término agustiniano, el futuro
estd presente por cierta expectacion del mismo; aunque sea imprevisible para
nosotros, el futuro tiene sus causas en el pasado y en el presente; luego tiene
cierta existencia potenciul en el presente; y precisamente por ser potencial,
no-es-atin y nada podemos decir de él. Luego, en el ser historico se pone de
manifiesto mas que en ningin otro su temporalidad; la cual es por sobre
todo inberente a su contingencia radical. A esto debe agregarse: para que uh
hecho sea histérico y por lo tanto sea susceptible de ser narrado en una crénica
—impropiamente llamada historia— no ha de ser absolutamente individual,
sino un acontecimiénto individual que gravite en el decurso de la humanidad.
Por lo tanto, podemos ya formular nuestra conclusién general: hecho histérico
es un acontecimiento producido en el tiempo que gravita en el desarrollo de la
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humanidad y que por depender de la voluntad iibre es radicalmiente contin-
gente.

Cognoscibilidad del hecho histérico.

Como queda demostrado, los hechos que en la realidad son y no son
estin sumergidos en el tiempo. Pero si tenemos en cuenta que la inteligencia
hace abstraccién del tiempo cuando conoce asi como no considera las condi-
ciones de la materia, resulta que Ios hechos histdricos parecen escapar a la
aprehension del intelecto. El hecho histdrico, como queda dicho, es contin -
gente e individual, pero como la razén de la contingencia es la materia y
como ella misma es el principio de la individualidad, se sigue que el hecho
histérico en si mismo es casi inaprehensible. Si tenemos en cuenta no el con- .
cepto clasico de ciencia, conocimiento por las causas, sino el mis moderno
que considera cientifico un conocimiento que versa sobre cierta legalidad
fenoménica, veremos cdmo el hecho histdrico fluye y escapa a esa legalidad
precisamente debido a su radical contingencia; para que pudiera hablarse de
una legalidad histérica, los hechos, por ejemplo, las invasiones inglesas, la
Revolucién de Mayo, el Primer Triunvirato, deberian guardar entre elios
lIa legalidad propia de aquellas cosas que son siempre y de modo necesario
o par lo menos la legalidad de lo que acontece frecuentemente; pero tales
hechos ni son siempre ni frecuentemente porque en elios anida la indetermi-
nacién que pone la libertad humana. Los hechos histdricos escapan pues a
toda legalidad de nuestra inteligencia. Por eso Aristételes postulaba la
irracionalidad del contingente puesto que es individual y como tal situado
fuera de la necesidad 16gica (1!). Respecto del hecho futuro las posibilidades
son menores atn como dijimos antes pues lo futuro atin no es y como todo
conocimiento se realiza sobre algo verdadero y que por tanto es, no es posible
conocer lo futuro; sobre la cognoscibilidad del futuro volveremos mas ade-
lante; respecto del hecho pasado sélo la memoria puede rctener cierta pre-
sencialidad suya que ya no es tampoco; sin embargo un hecho histérico
pasado es ya necesario aunque no tenga existencia actual pues es imposible
que no haya sido; en cuanto a los hechos presentes, si es que admitimos para
ellos un tiempo presente, el conocimiento ino escapa a las lineas generales
de las doctrinas tradicionales. Los hechos individuales —no hay nada uni-
versal en acto fuera de mi— son cognoscibles directamente por los sentidos,
es decir, se tiene de ellos, ante todo, un conocimiento experimental; sin em-

(11) Cf. JACQUES CHEVALIER, La notion du nécéssaire chez Aristotc et chez ses prédéces-
geurs particulierment chez Platon, p. 176 y ss., Alcan, Paris, 1915. Ademas de los textos citados por
Chevalier en su clasica obra; véase Metaphy.. K, 8 y E, 2,1027T a y A, 6-8.
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bargo ,es posible obtener un conocimiento del hecho por la inteligencia?
Este es posible pero dentro de ciertas condiciones. Ningtin hecho individual
puede escapar a la envoltura de la materia; sin la materia, lo individual se
volatilizaria y entonces ya ningun conocimiento seria posible puesto que
no seria un hecho; pero la materia misma opone su opacidad a la inteligencia
que no puede penetrar el hecho individual; todos los hechos histéricos ~—no
sélo los acontecimientos politicos sino los mismos hechos culturales comb
por ejemplo la creacién poética de Dante en cugnto hecho histérico— estan
“rodeados” de materia y ésta se opone al conocimiento directo. En realidad,
se dice con razdn, nuestra inteligencia sélo puede conocer directamente lo
universal, perc téngase en cuenta que no por esto puede ignorar a lo indi-
vidual por completo; la inteligencia aprehende lo universalizable del ser
que es una minima porcién de realidad y debe abandonar el resto; los con-
ceptos sblo nos dan una parte, v el resto, lo que hay maés alld de lo concep-
tualizable es mucho mayor, mis hondo y situado en la penumbra; luego,
lo mas rico de la realidad escapa a la inteligencia y al tirdnico y estrecho
ambito del concepto; hay pues una totalidad que escapard siempre al concepto;
muestra algo, pero sélo cede a la inteligencia una mezquina parte: la abstraible
de él; la realidad nos llama y se oculta tan pronto como queremos penetrarla.
Preciso es pues aceptar lo que se nos da. Un hecho individual cualquiera es en
si mismo y directamente enigmatico y a é] s6lo podemos acercarnos indirecta-
mente después de la elaboracidn del universal. En realidad, el universal jamas
pierde contacto con el singular y por lo tanto, la inteligencia misma. Lo
tragico reside en que la inteligencia sdlo puede aprehender lo no-contingente,
lo no-individual! y por eso debe resignarse a rechazar lo mas rico de la realidad
circundante y guardar para si algo vivo y real, si, pero minimo comparado
con lo que debe abandonar. Si aplicamos esta doctrina a un hecho histérico
veamos qué resulta de ello: si se produce ahora una revolucién en determinado
pais, debo hacer la distincién siguiente: la inteligencia puede conocer lo uni-
versalizable del individual y una vez obtenido el universal referido a las cosas;
pero ante todo y directamente estd lo universal; asi puedo yo hablar cienti-
ficarmente de la revolucidn en Politica; pero el caso de la historia es diverso;
aqui interesa no ya el universal revolucién predicable de toda revolucién, sino
este hecho concreto que es esta revolucidén determinada a la cual la Historia
pretende penetrar; nos situamos entonces fuera del alcance de la inteligencia
mocional, pues esta revolucidn se da en determinadas condiciones materiales
que impiden un conocimiento exhaustivo de la misma; el dinico camino que
queda es volver hacia el origen del universal, las imagenes sensibles, y con-
templar indirectamente el hecho singular. Pero el hecho mismo en toda su
trama intima y compleja no tiene fondo y por mis que adicionemos sobre
él multiplicidad de datos, escapard siempre a una aprehensidon completa.
Pero hay mas: la inteligencia tiene conocimiento cientifico de un hecho cuan-
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do puede determinar con certeza absoluta las causas que condicionan una
determinada legalidad; esto requiere que esas causas sean necesarias v que de
ellas dependa el hecho con absoluta necesidad; pero en el caso del hecho his-
torico —la revolucion del ejemplo— las causas que lo producen son contin-
gentes, libres, y entonces pueden y no pueden intervenir, pudieron o no causar.
Si todos los hechos fueran necesarios, la inteligencia podria predecir ¢l futuro:
es preciso concluir por tanto que no es la historia conocimiento cientifico.
Sin embargo, no debemos descansar placidamente en esta afirmacién; no
significa esto una imperfeccién completa del conocimiento histérico, sino una
riqueza sobreabundante de parte del hecho; la inteligencia bucea en él y éste
le hurta lo més intimo.

EI hecho histérico, no bien se ha producido, deja de ser y se hunde en ¢l
pasado. Ahora se trata de establecer qué tipo de conocimiento es posible res-
pecto de los hechos pretéritos; ya hemos insinuado antes su preséncia actual
en la memoriasiempre que tenga alguna gravitacién sobre el presente. La
ciencia que trabaja con universales no considera al tiempo y asi es conoci-
miento “inmodvil” de cosas mdviles; pero en el caso del hecho histérico
pasado, lo Unico real ya no es y lo que fué s6lo es factible de ser recordado; si
lo histérico no-es en el pasado, debe concluirse que en el pasado no-hay his-
toria; lo histérico, el hecho mismo, es presente y nada mas que presente; aqui
y ahora se hace la historia y cuando ésta deja de ser, revive en la memoria
por la gravitacién que sigue ejerciendo én el presente; en este sentido puede
decirse con Croce que la historia es contemporanea. Perc si el hecho desaparece,
lo dnico que queda al investigador es, como decia el filésofo italiano, el
residuo de la historia: documentos, tradiciones, etc., lo histérico mismo ya no
existe mas y no volverd jamis a producirse; y es entonces cuando a partir de
la presencia del hecho histérico en la miemoria por su gravitacidn en el
presente, se constituye la crdnica que sigue no siempre con fidelidad los pascs
de 1a historia.

El tema de la cognoscibilidad del hecho histdrico debe extenderse tam-
bién a lo futuro. Pero de entrada nos percatamos de la imposibilidad de cono-
cerlo en si mismo mo sélo por ser individual sino porque no existe ahora; se-
ria necesario salir del tiempo e intuir todas las cosas presencialmente: esto
es sOlo posible a una inteligencia extratemporal y eterna. Por otra parte,
como hemos explicado antes, de lo futuro puede tenerse alguna noticia en
sus causas; aqui utilizamos una magistral meditaciéon de Santo Tomas,
quien tiene en cuenta para ello la doctrina que San Agustin expone en Su-
per Genesis ad litt., que después estudiaremos; los hechos futuros pueden
ser conocidos en sus causas ya sea sélo en su potencia o posibilidad en
cuanto pueden ser o no ser (contingencia propiamente dicha); también
pueden ser conocidos hechos futuros contenidos necesariamente en sus cau-
sas y por ultimo son conocidos hechos del porvenir en cuanto son lo que
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acontece mas frecuentemente (!2); a lo histérico corresponde el primer ca-
so y por lo tanto de un hecho futuro no podemos decir ni que serd ni que
no serd aunque si podemos presentirlo por cierta expectacién. Sélo una
inteligencia extra-temporal puede conocerlos pero en tal caso ya no son
futuros sino presentes a esa inteligencia: es irreemplazable en esto la doc-
trina de San Agustin quien expresa: ““‘Asi, pues, de cualquier modo que
se halle este arcano presentimiento de los futuros, lo cierto es que no se
puede ver sino lo que es. Mas lo que es ya, no es futuro, sino presente.
‘Luego, cuando se dice que se ven las cosas futuras, no se ven éstas mis-
mas, que todavia no son, esto es, las cosas que son futuras, sino a lo mis
sus causas o signos que eXiten ya, y por consiguiente ya no son futuras,
sino presentes a los que las ven, y por medio de ellos, concebidos en el
alma, son predichos los futuros. Los cuales conceptos existen ya a su
vez, y los intuyen presentes en si quienes predicen aquéllos” (13). El
segundo caso del conocimiento de los futuros, es decir, de aquéllos que
se producen mas frecuentemente, cuanto mis se puede formular sobre ellos
cierto grado de conjetura; pero respecto de los hechos absolutamente con-
tingentes que son la mayoria, sélo cabe la expectacidn.

Intentemos una conclusién general acerca de la cognoscibilidad del
‘hecho histérico: Los hechos presentes son contingentes: los futuros contin-
gentes no-son-atin y los pasados ya-no-son; por tanto, los hechos pasados
son muy imperfectamente cognoscibles por su supervivencia ya en la me-
moria ya en sus rastros, y de ahi la CRONICA; los presentes por una fu-
gaz REFLEXION INDIRECTA y los futuros en sus causas contingentes que
s6lo permiten la CONJETURA o una modesta EXPECTACION,

II
NECESIDAD DEL SALTO A LA META-HISTORIA

Es imposible seguir adelante en la determinacién de lo histdrico si no
nos apartamos de lo histérico mismo; una superacién de la historia para
comprender la historia es ya necesaria; si nos mantenemos indefinidamente
en el orden del tiempo, jamas lograremos conocer el sentido de la historia.
Es preciso introducir en el orden histérico la nocién de un Dios creador y
providente que es lo que falté a los griegos: la creacidén transmutd todos los
valores de la antigiiedad; la singularidad de los hechos carecié para los grie-
gos de verdadero valor porque falté la nocién de un comienzo absoluto por

(12) De Malo, 16, 7 y parall.
(13) Comf., XI, 18, 24; ed. Vega, 821.
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un lado y de la nocién de libertad moral por otro; como observa Cheva-
lier, 1a libertad entre los antiguos paganos es una nocién politica, no moral
(M) ; la causalidad tiende siempre a ser circular, no creadora, y por tanto, en
el universo griego es inconcebible 1a creacién; de esto se sigue que la contin-
gencia de los hechos humanos se vuelve incomprensible ya que es infitil bus-
car una causa de lo contingente y libre; sin un Dios creador y providente, la
contingencia aparece como un escindalo en la realidad sin explicacién posible;
era necesario que la Revelacién proporcionara la nocién exacta de un Dios
Creador y volviera inteligible la contingencia para que los hechos indivi-
duales tuvierann un lugar en la explicactén del universo; como dice el mis-
mo Chevalier, el Dios cristiano aparece como de infinita potencia mientras
que el Acto puro de Aristoteles, por ejemplo, excluye lo infinito porque éste
lleva a la nocién de simple posibilidad (15); de la simple posibilidad a la
creacién no hay mas que un paso. Pues bien: si lo contingente no admite ex-
plicacién sin un Dios creador y providente y si la nocién de creacién es
un hecho judeo-cristiano, sélo en el Cristianismo es posible conocer el
sentido de los hechos histdricos; para explicar el devenir-temjporal-histé-
rico es imprescindible un salto fuera de ese orden histérico y esto es sélo
posible si ponemos por encima de tal orden a un Dios creador, eterno, in-
finito y providente. No eterno en el sentido griego siempre ligado a la ne-
cesaria circularidad césmica; no infinito ¢n el sentido de infinitud poten-
cial y fisica; no providente como un jefe que ordena sus soldados, sino
eterno por la posesién simultinea de toda la perfeccidn de ser, infinito en
cuanto negacién de toda limitacién y por tanto todopoderoso y creador,
providente no sélo en cuanto al gobierno universal de todo sino también
de cada singular. Estas nociones son cristianas todas derivadas de la crea-
cién. Por lo tanto, dnicamente en un umwerso cristiano es posible vislum.
brar el sentido de la historia.

Hemos de investigar entonces cémo lo meta-histérico vuelve inteligi-
ble a lo histérico mismo, o sea, cdmo adquiere sentido la contingencia de
los hechos. Pero si reducimos la contingencia en orden a la providencia
divina, nada puede evadirse de ella puesto que su efecto propio es el ser;
como dice San Agustin, es de Dios creador ‘“de quien proviene todo lo que
naturalmente tiene ser de cualquier género” (18); reducido al orden de la
providencia, debemos considerar que el querer y el entender divinos son el
mismo ser de Dios y por lo tanto su virtud alcanza a todo lo que es de cual-
quier manera, sea libre o necesario, en cuanto todo lo que es, es por partici-

-

(14) Op. cit., 185,

(15) Op. cit.. 187-188, NIMIO DE ANQUIN ha escrito en Génesis interna de las tres Esco-
ldsticas un desarrollo muy exacto y profundo acerca del principio de la simple posibilidad; p. 15,
Instituto de Metafisica, B-IV, Cérdoba, 1953.

(16) De Civ. Dei, V, 11, ML. t. 41, col. 1563-164: “a quo est mensura, numerus, pondus: 8
quo est quidquid paturaliter est, ciuscumgque generis est.,.,”,
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pacién de El (7). Si los hechos contingentes, repetimos, son reducidos a la
causa divina, desaparece la misma contingencia no para nosotros pero si pa-
ra Dios, pues su causalidad se extiende a todo lo que es; la materia no puede
impedir por su indisposicidén la causalidad divina, pues la materia misma es-
capa a la nocion del supremo agente que la ha creado; tampoco es presupues-
ta al ser por la misma razén; por tanto nada hay meramente fortuito en el
mundo porque todo se reduce a la providencia divina (1®). Si nos pregunta-
mos de qué modo la providencia no quita la contingencia reduciéndolo todo
a la necesidad, es preciso responder que los efectos provienen no de necesidad
sino contingentemente dejando lugar ya sea para la indeterminacién de la
materia o para la libre eleccién de la voluntad humana; y la causa pro-
funda no es otra que la ya insinuada: Dios es la Causa del ser en cuanto
ser; y asi como de la providencia depende el ser mismo, asi de ella de
penden ‘“‘todos los accidentes del ser en cuanto ser, entre los cuales es-
tan lo necesario y lo contingente. Pues a la divina providencia compete
no s6lo hacer este ser, sino dar a él la contingencia y la necesidad (19);
Dios pone la contingencia o la necesidad y por lo tanto pone las causas
intermedias o segundas, unas necesarias y, otras de naturaleza contin-
gente; pero, cualquier efecto, en cuanto estd bajo el orden de la divina
providencia es necesario. ‘De la misma voluntad divina se originan la ne-
cesidad y la contingencia en las cosas y la distincién de una y otra segin
la razén de las causas proximas: pues para los efectos a los que quiso que
fueran necesarios dispuso causas necesarias; pero para los efectos a los que
quiso contingentes, ordend causas contingentemente agentes, que pueden
fallar. Y segiin la condicién de aquellas causas, los efectos se llaman ne-
cesarios o contingentes, aunque todos dependan de la voluntad divina co-
mo de su primera causa, la cual trasciende el orden de la necesidad y de
la contingencia’” (2°). Luego lo necesario y lo contingente dependen de
una causa mis elevada que es la causa del ser en tanto que ser de la que
proviene toda necesidad y toda contingencia. En los hechos histdricos, es la
libertad humana la que irrumpe y abre una brecha en la necesidad puesto
que la voluntad de los que contribuyen a producir el hecho histérico se
inclina a Ia eleccién pero no necesariamente; por esoc EL LIBRE ALBEDR{O
ES LA RAfZ DE LA CONTINGENCIA; pero en el hecho histérico, los hombres
aplican las leyes de la contingencia que no han creado; tdnicamente son
causa de que tal efecto sea pero en realidad no son causa de que sea con-
tingente; sélo la Causa del ser lo es de la contingencia miisma: Dios es
el autor de la contingencia, pues determina a algo contingentemente.

(17) 8. Th., in Peri Herm., lect. 14-16.

(18) 8. Th., in Metaphy., VI, lect. 3 N? 1216 de la ed. Cathala, Turin-Roma, 1950.

(19) S. Th., in Metaphy., VI, lect. 3, N°¢ 1220,

(20) 8. Th., in Peri Herm., lect. 14, 22, Cf. también De Substantits separatis, cap. 15,y in Mo~
taphy., VI, lect. 8, N¢ 1222, '
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Dejemos por ahora de lado la contingencia de los actos de la vo-
luntad que tienden a producir el hecho histérico. Volveremos sobre ellos.
Pero es necesario antes hacer notar con mayor eficacia la necesidad del
salto a la meta-historia para determinar el sentido de la historia, y en
vistas a ello habiamos concluido que Gnicamente en un universo cristia-
no regido por Dios-Providencia era posible vislumbrar el sentido del acon-
tecer histérico. También hemos pretendido demostrar que nos es imposi-
ble conocer exhaustivamente los hechos que acaecen en el orden del tiempo
ya sea lo presente (reflexién indirecta), el pasado (crénica-memoria), o el
futuro (conjetura-expectacion). Pero Dios que es autor de lo contingente
y del orden del tiempo, esti fuera del orden del tiempo, pues su existencia
es absolutamente simultdnea y asi sélo El tiene la intuicién total de todo
en eterno presente; Dios ve eternamente, absolutamiente, todos los hechos
que ocurren en el tiempo, pues como dice San Agustin, Dios tiene ciencia
de todo, no precisamente pre-ciencia, porque ya las cosas no son futuras ni
pasadas, sino presentes; y en verdad, se habla de preciencia teniendo en
cuenta el orden del tiempo respecto de lo futuro aunque esto no debe apli-
carse a Dios propiamente (2!). Dios tiene la visidn actual de toda la his-
toria. Trataremos de ejemplificar lo dicho valiéndonos de una figura de
Santo Tomiés: ‘‘Si muchos hombres caminan por un mjismo sendero recto,
cualquiera de ellos tiene conocimiento del que le precede y del que le sigue
y asi podemos decir lo mismo de cada uno respecto del que le precede y
del que le sigue; pero le es imposible ver a todos los que le preceden co-
mo a todos los que le siguen. Pero si alguno estuviese fuera del orden
establecido por esa fila y pudiera ver al todo, veria simultineamente a
todos los que siguen el camino no en razén de lo que antecede o de lo que
sigue, sino simultdneamente a todo y del mismo modo como uno prece-
de o sigue a otro” (22). Porque nuestro conocimiento cae en el orden del
tiempo asi también todas las cosas que la inteligencia conoce es preciso
que las conozca en cuanto futuras, presentes o pasadas. De ahi que la
historia sea contemplada en razén del presente, futuro y pasado quoad
nos unicamente. Si hemos dicho que el hecho histérico es, para nosotros,
indirectamente conocido en el presente, por cierta expectacién respecto del
futuro y por la memoria respecto del pasado, en Dios, el hecho no es co-
nocido de ninguno de estos tres modos, sub ordine temporis, sino en si
mismo, puesto que siendo causa de las cosas por ciencia de visién, su cau-
salidad se extiende a todo lo que alcanza su ciencia, es decir, también a la
materia que individua las cosas; y por tanto Dios conoce los hechos sin-
gulares en si mismo y es el Unico que asi los canoce totalmente. Lo dicho

(21) De diversis ¢ t. ad Simplicianum, II, 2; 2,
(22) In Peri Herm., lect. 14, 19. Cf. Comp. Theo}, 133-134.
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es cosa sabida pero no por eso menos necesario al fin de este trabajo.

Pero como la accién del primer agente se extiende a todo lo que es,
se extiende también a la accidn contingente de la voluntad humana a la
cual mueve a la volicién actual, aunque la mueve segin la propia natu-
raleza libre de la voluntad; luego, si la libertad humana es autora de los
hechos histéricos en los cuales introduce su contingdncia, Dios no lo es
menos y entonces podemos afirmar que LA HISTORIA ES EL RESULTADO
DE LA ACCION CONJUNTA DE LA VOLUNTAD DE DIOS Y LA LIBERTAD
HUMANA; o como dice Nimio de Anquin, la historid la hace nuestra li-
bertad buscando ‘el punto de congruencia de su movimiento con el del
Creador” y por lo tanto, la historia es “‘el progreso de la conciencia de li-
bertad en la ley divina” (23).

Si contemplamos con esta perspectiva a la historia de la humanidad,
ésta adquiere ya cierto sentido, pues entra en el centro del plan de la Pro-
videncia; pero los hechos mismos de la historia, siempre permaneceran
inagotables aunque conozcamos su séntido; mas precisamente, investigar
este sentido es interrogarse por lo que somos y principalmente por la fina-
lidad de nuestra existencia; la metafisica, hasta donde hemos llegado por
via natural, sélo logra determinar las grandes lineas, lo universal, y, si se
quiere, el todo de la historia, pero no alcanza a satisfacer el deseo de co-
nocer exhaustivamente el origen y la finalidad de la historia y por lo tan-
to su total sentido; la Historia se presenta en el orden natural como un
enigma inagotable. Pero como se trata de un enigma absoluto, pues el hom-
bre no podri posesionarse jamas del hecho histdrico singular en el cual en-
tra en juego el plan de la economia universal divina que le sobrepasa infi-
nitamente, en lo sobrenatural es un MISTERIO acerca del cual no es posible
que estemos ciertos sino creyendo en la Revelacién que determina su sentido
exacto; bien podemos detenernos aqui si no queremos aceptar lo revelado,
y quedarnos dentro de los Imites escrechisimos de una Filosofia de la His-
toria. Pero entonces tendremos que conformarnos con una mera aproxima-
. ¢ién al hecho histérico como queda dicho mas arriba, y renunciar a cono-
cer el sentido fundamental de la Historia. Aceptada la Revelacidn, la Histo-
ria se carga de sentido. Si rechazamos la Revelacidn, la Historia permanece
un puro enigma.

III
LA TEOLOGIA CRISTIANA DE LA HISTORIA

La Teologia catdlica de la Historia parte de lo revelado. Nada maés
que eso. Tal es lo que acontece con La Ciudad de Dios de San Agustin,
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La Revelacién permite determinar no que el hombre ha sido simplemente
creado, sino que lo fué en tal momento preciso del tiempo; determina la
causa ultima eficiente de la Historia que es Dios actuando en el mundo,
mundo creado en tal momento preciso. Permite explicar la presencia del
mal en el mundo y le asigna su sentido y la funcién que tiene en la His-
toria universal; con la Encarnacién del Verbo, sefiala el hecho central de
la Historia y determina el todo a la Parusia y Juicio Final. El tiempo y la
Historia se cargan asi de significacién y entonces se adquiere conciencia de
la importancia de los hechos histéricos singulares; la contingencia de és-
tos ya no es obsticulo para determinar con certeza el sentido de la His-
toria.

La fuente de la Revelacién es la Biblia, o sea, el testimonio de las
obras de Dios en la Historia. De ahi que una Teologia de la Historia no
sea otra cosa que la consideracidn de la accién conjunta de la voluntad de
Dios por un lado que actda sobre la humanidad, la dirige y la ordena al
fin, y por otro la voluntad humana que si bien puede resistirse a la accién
divina como Cain, siempre se ordena al fin absoluto de la Historia uni-
versal pre-visto por Dios. Por lo tanto, proponemos la siguiente defini-
cién todavia provisoria de la Teologia de l1a Historia: Es el ESTUDIO DE
LA ACCION CONJUNTA DE LA VOLUNTAD DE DIOs Y LA VOLUNTAD LI-
BRE DEL HOMBRE, A LA LUZ DE LA REVELACION., Como nos propone-
mos demostrarlo luego in extenso, la luz de la Revelacién permite conside-
rar y asignarle sentido a ciertos acontecimientos que no estin dichos en las
Escrituras; es el método seguido por San Agustin quien escribié la obra que
més aguda y claramente penetrd en lo histérico, no en lo que se refiere a
este hecho singular en si mismo, pues todavia permanece inalcanzable, si-
no en lo que se refiere al séntido profundo de este hecho singular, sentido
que puede descubrir gracias a la Revelacién. Veamos cémo. El punto de
partida de la Teologia de la Historia es la Creacién ex-nihilo; San Agus-
tin coloca este hecho, capital para la formacién del pensamiento occidental,
en el principio de la Historia; no se trata ahora de sostener que sea demos-
trable naturalmente que el mundo ha sido creado, sino de creer en la pala-
bra que revela que In principio Deus creavit caelum et terram (2); en tal
caso no cted Dios el mundo después del tiempo ni tampoco puede decirse
que antes, sino que hizo el mundo y simultdnéamente el tiempo (2%), pues
antes del mundo, como dice San Agustin a su Sefior, ‘“‘ni t tenias algo en
las manos de donde hicieses el cielo y la tierra” (28). A partir de la Creacidn,

(28) Gen., 1, 1, Cf. De Civ. Dei, XI, 4. Las citas de la Sagrada Escritura por la ed. A. Gram-
matica, ed. Polyglottis Vaticanis, 1918 (hay ed. argentina facsimilar, Bonis Auris, 1943); las citas
del texto griego del Nuevo Testamento por la ed. de J. M. Bover, S. 1., Novi Testamenti Biblia grae-
ca et latina, Matriti, 1950,

(24) De Civ. Dei, XI, 6.

(26) Conf. XI, B, 7, in fine y De Genesi ad lit., I, 2; t. 84. col. 221,
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la Teologia de la Historia considera no sblo el desarrollo del tiempo y de
los hechos en el tiempo, sino la caida del demonio y luego el pecado origi-
nal del hombre; este desarrollo se extiende hasta la Encarnacién del Verbo:
porque toda la Historia estd en funcién del Verbo ya que todas las cosas son
creadas por El: omnia per ipsum et in ipso creata sunt (2%); pero toda la
Historia y todo lo creado estd ordenado no al Verbo simplemente, sino
al Verbo hecho Carne, al Hombre-Dios en quien habita la plenitud de la
Divinidad y es la cabeza- de la Iglesia, primer nacido de entre los muer-
tos (27). La Encarnacién “corta’ el tiempo y se constituye en el mddulo
universal. El mal es aqui vencido aunque conserve cierto poder hasta la
Parusia; pero es necesario destacar que este hecho méiximo de la Historia
universal, no se produce principalmente para destruir el pecado; esto es
secundario, o si se quiere, ocasién o fin subordinado porque si fuera el
motivo principal Dios se veria asi obligado a encarnarse como por cier-
ta necesidad suya (28); la Encarnacidon se ordena principalisimamente a
la glorificacidon de Dios mrismo y resulta asi mas valioso para nosotros
que nos dé a Cristo no por nosotros, inicamente sino por amor a Cristo ¢n
quten nos ama; no nos da a Cristo solamente por amor a nosotros porque
primero Dios se ama a Si mismo y en Si mismo al hombre. La Encarnacién
es pues el hecho central de la Historia en cuanto es la mas perfecta glorifica-
cién posible de Dios infinito primeramente, y en cuanto nos redimié del pe-
cado secundariamente. De inmediato se ve que sin el pecado esta magna glo-
rificacién de Dios y redencién del hombre no hubiese tenido lugar y sobre
todo se ve el papel fundamental del pecado en la economia divina del univer-
so. Toda la humanidad y todo lo creado quedan asi ordenados al Verbo en-
carnado como a su Supremo Rey (2°). El es el centro, el punto de congruen-
cia en el que todo adquiere su sentido porque Jesucristo es no sélo el centro
sino el efectivo fin altimo de todo el universo; toda la Historia, de golpe se
llena de sentimiento, por la sencilla razén que toda la Historia se mueve ha-
cia Cristo. Y esto es verdadero no sélo después de la Encarnacidén sino antes
de ella, pues todo fué creado por el Verbo. Por lo tanto, recién ahora ad-
quieren verdadera importancia los acontecimientos en cuanto cada uno se
inserta dentro del movimiento de la Historia hacia Cristo. El lo atrae todo
hacia S{ mismo y nada puede escapar a ese sentido fundamental.

La Historia coloca, en consecuencia, su origen, simultineamente con
el comienzo del tiempo; se desarrolla en-el-tiempo y tiene su término mas
alla del tiempo. El cristiano no puede por lo tanto sentirse ciudadano de-
finitivo del mundo temporal; estd orientado hacia lo supratemporal como

(29) M. J. SCHEEBEN, Op. cit., 453.

(26) Ad Coloss., 1, 16.

(27) JOSEPH BONSIRVEN, S. 1., L’Evangie de Pgul, p. 86, Aubier, Paris, 1948,

(28) M. J. SCHEEBEN, Los mist. del Crist.,, trad. Sancho, 445, Herder, Barcelona, 1950.
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la Historia misma. Como observa el Padre Daniélou, la Encarnacién de
Cristo significa que toma posesion de todo el porvenir; por la Encarna-
cién la obra de Dios ha llegado a su término pues la realidad final esta
ya presente en la persona del Verbo encarnado, méas alli del cual nada
hay porque no puede haber nada (3°). Sin embargo, de la Encarnacidén
para acd y respecto de nosotros, sigue el desarrollo de la Historia en cuyo
devenir van mezclados el bien y el mal aunque siempre referidos al fin ab-
soluto. En la Encarnacién misma estd presente la Escatologia, pues la unién
de las dos naturalezas en Cristo es verdaderamente escatoldgica porque
la persona de Cristo es el término absoluto de la Historia. En realidad,
la Historia presente es una espera por la hora de la Parusia y en el Jui-
cio que le sigue encuentra su término; perc por eso mismo el Verbo En-
carnado es el principio, el centro y el fin de la Historia; por El tuvo co-
mienzo, El es su centro de gravedad y El es su término absoluto; en
consecuencia es ya evidente que la Encarnacién del Verbo es el hecho ma-
ximo y el unico que confiere sentido a la Historia Universal. Dejamos
para el final de este ensayo una exposicion mas detallada no sélo de la
Encarnacién sino también de la creacién del tiempo, de la Parusia y el
Juicio; pero por ahora, baste llamar la atencidén sobre el hecho funda-
mental; la Encarnacién del Verbo en la cual se contienen la creacién por
un lado y la Parusia por el otro. Luego, las accicnes de los homibres y
los hechos histéricos pueden ser valorados desde la Teologia por su re-
ferencia a la Encarnacidn. Si la historia es el resultado de la accién con-
junta de la voluntad de Dios y la libertad del hombre. la Encarnacién
lejos de anular la voluntad humana, le asigna su punto de partida, su
centro ¥ su fin absoluto; con estos tres términos ya es posible hablar de
un verdadero sentido de la Historia. Por tanto, y ahora de modo defi-
nitivo, seria exacto definir la Teologia Cristiana de la Historia como el
ESTUDIO DE LA ACCION CONJUNTA DE LA VOLUNTAD DE DIos Y LA
VOLUNTAD LIBRE DEL HOMBRE REFERIDA A JESUCRISTO Y COMPREN-
DIDA ENTRE LA CREACION Y LA PARUSIA.

Con las rectificaciones obvias, Hegel dice bien cuando sostiene que
en la base de la evolucidn histdrica hay cierta determinacién interior —aun-
que no suprima la contingencia: Se trata del Espiritu que tiene la Historia
Universal por teatro y campo de realizacién (31). Esto y todo lo dicho an-
teriormente nos ha llevado a formular una concepcién personal de la Histo-
ria profunda que esperamos ofrecer al lector en el curso de este afio; adelan-
temos solamente que la Historia, en su aspecto esencial y mds profundo se
realiza por detrds y por debajo de todas las divisiones posteriores de la bu-

(30) JEAN DANIELOU, 8. L, Essad sur le Mystdre de U'Histoire, 189, éd. du Seuil, Paris, 1953.
(81) Legons sur la Philosophie de UHistoire, 57, trad. Gibelin, Vrin, Paris, 1946.
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manidad en pueblos, razas, naciones, etc.; la Historia verdadera, palpitante
de vida, es un acontecer misterioso y subterrineo desde cuyo fondo emergen
las determinaciones posteriores de la Historia sobre las que suele detenerse
la cronica. Estas tiltimas se comportan como emersiones de un proceso mis-
terioso configurado en el punto de contacto entre la libertad y la omnipo-
tencia de Dios; éste punto de contacto es anterior a toda otra cosa y se com-
porta comio la raiz Gltima de los hechos; la realidad histdrica se nos presen-
ta como una trama o malla inextricable en donde se mezclan el bien y el
mal, supremio problema de La Ciudad de Dios de San Agustin; pero esta
malla sélo nos pone ante una realidad inmediata por detras de la cual se
desarrolla el tragico misterio de la Historia universal. Por eso decimos que
la Historia, quoad nos, la Historia inmediata, es una emersién del subsuelo
profundo de la Historia untversal. -

Si dejamos pendiente lo que hemos insinuado y retomamos el desarro-
llo anterior, y si tenemos en cuenta por un lado la actividad divina y por
otro la actividad humana, es ya posible establecer el plan de una Teologia
de la Historia. El desarrollo de un plan semejante no puede ser otra cosa
que el Tratado de la Historia. Pero si nos referimos al tiempo actual, cree-
mos absolutamente posible la aplicacién a él de esta doctrina; la historia
del mundo contemporianeo puede ser iluminada a partir de los principios
de la Teologia de la Historia y veremos cémo encuentra su lugar propio
dentro del plan providencial en que se desarrolla la Historia. Si tenemos
en cuenta que San Agustin, cuando escribié su obra, a la luz de estos
principios asigné un sentido precisc al Imperio Romano -en cuanto ve-
hiculo para la expansidon del Cristianismo, asi como él ilumind la histo-
ria del mundo contemporaneo a él, asi también, armados de la idea direc-
triz de la Teologia de la Historia, nos es posible percibir la significacién
profunda de la historia del mundo contemporineo a nosotros. Lo hemos
intentado en un trabajo de préxima publicaciéon (82). Serd ahora impres-
cindible considerar a la luz de la Revelacidn, este encaminamiento y espera
de la humanidad hacia su término. Mientras tanto, el desarrollo de la
Historia, para el hombre nuevo, es expectacién de aquel Fin que hace
exclamar a San Juan: Zyou Kipe "Tnoos  (33).

ALBERTO CATURELLI
de la Universidad de Cérdoba

(82) La Teologia de la Historia y el mundo actual, en Arkhé, TII, 3, Cérdoba, 1954.
(38) Apoc., 22, 20.
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NOTAS Y COMENTARIOS

DOS NOTAS DE FILOSOFIA

~Juan Adolfo Vizquez, de la Universidad Nacional de Tucuman, ha
publicado en el N° 7 de La Torre, revista de 1a Universidad de Puerto Rico,
un ensayo con el titulo: La crisis del hombre y la filosofia actual,

Segiin la tesis del trabajo, el hombre contemporineo estd en crisis y se
trata de saber si la filosofia puede dar una respuesta y una salida a la situacion
desesperada que la crisis implica. Y frente a Ia pos1b111dad de que la filosofia
afronte esa tarea, Vizquez dice: “‘Sélo el marxismo, el existencialismo y el
tomismo, constituyen sistemas explicativos del hombre y del universo con doc-
trinas aceptadas por amplios sectores representativos de la sociedad occidental”.
Esto es, que para Vizquez, sélo esas actitudes 1mp11can una vigencia social
y concreta de la filosofia sobre el hombre. Son las Ginicas que, en nombre de
la filosofia, podrian ayudarle en su encrucijada.

Después de bosquejar rapidamente los principios y consecuencias del mat-
xismo y del existencialismo, Vizquez concluye que ambos, por razones diver-
sas implican la negacién de los valores connaturales a la’ tradicién filosdfica y
al espiritu del hombre; es decir, niegan el vinculo del hombre con ciertos ni-
cleos o elementos de eternidad visibles en la gran tradicion de la filosofia. Y
agrega: “‘El tomismo —en cambio— tiene a su favor no sélo la inteligencia
y la erudicién de Sto. Tomds, sino también el hecho de ser la sintesis de una
tradicién viva del pensamiento griego y judeocristiano. Si Platén y Aristote-
les, Plotino y S. Agustin, Pseudo Dionisio y Anselmo, Avicenna y Averroes,
fueron dignos filésofos, Sto. Tomas esta sin dudas en la buena linea heredera
del gran pensamiento clasico. No importa que Tomads haya dado mas peso a
Aristételes que a Platén, o que las circunstancias culturales hayan condicio-
nado en cierto modo sus expresiones. No hay filésofo perfecto en cuanto a sus
férmulas; lo que importa es saber si la orientacién general de su pensamiento
es. correcta, si su aguja se inclina segiin las lineas magnéticas que indican el
sentido del universo’’. Para concluir con toda la fuerza de una posicién tan
ldcidamente recuperada: “Desde ese punto de vista el tomismo parece ser la
Unica filosofia actual, dominante en grandes circulos occidentales, que no
rompe amarra con el pasadc en lo que este tiene de valor perenne y por tanto
de presente vivo: la gran tradicion universal de sabiduria que se reitera en di-
versos lugares y tiempos”.

Frente a tales textos debemos decir que nos ha conmovido la claridad y
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precisién con que Vazquez se ha planteado el problema de la filosofia en
relacién con la vida espiritual y con el destino del hombre. Su palabra ayudara
a los americanos y se sumara a la corriente de filosofia que si bien desea com-
prender las urgencias del tiempo, sabe que todos los problemas de la tempora-
lidad sélo pueden resolverse, para el hombre, sub specie aeternitatis.

Por eso queriamos referirnos a su ensayo. Es cierto que no estamos de
acuerdo con todas las cosas que Vazquez sostiene. No podemos aceptar, por
ejemplo, la afirmacién de que los tomistas, por razones de ortodoxia escolds-
tica, hayan impedido que las verdades esenciales del tomismo se transformen en
valores comunes para toda filosofia. Tampoco podemos pensar en esa especie
de eclecticismo que parece recomendarse e inclusive sefialarse como actitud de
Santo Tomas. El tomismo es, fundamentalmente, una cuestién de principios y
de verdad. No podrian violentarse tales principios segin las exigencias de
sistemas que los niegan. Si asi se hiciera entonces el tomismo perderia el valor
que Vazquez le reconoce y proclama. Cuando hiciéramos un tomismo spino-
ziano, queremos decir, el autor no reconoceria su rostro; no reconoceria esa
grandeza de una filosofia “‘cuya aguja se inclinu segun las lineas magnéticas
que indican el sentido del universo™ .

A pesar de tales objeciones, sin embargo, hay que destacar este trabajo con
todo su valor y con toda su posible trascendencia. Vazquez ha dicho cosas
muy esenciales en ¢l, y no sélo las ha dicho. Sabemos qué rigores, qué expe-
riencias intelectuales le han conducido por esa senda, y qué amor por la verdad
viene haciendo que la Verdad empiece a vislumbrarse en todos sus escritos.

II

Ya sabemos que, con Heidegger, el ser es el tiempo, y que por tal iden-
tificacién, se alcanza la que nos parece una de las mds auténticas y secretas
aspiraciones de la filosofia moderna: la identificacion de ser y tiempo, preci-
samente.

Las cosas nos parece que se comienzan a perfilar en Kant. Para Kant,
el tiempo no es ni una caregoria en sentido aristotélico —el sexto predica-
mento—, ni aun una categoria en sentido kantiano. Es una intuicidn
pura y a priori que ademas de posibilitar todos los fenémenos exteriores,
como el espacio, también hace posible los interiores. Es decir, que el tiempo
es la condicidn trascendental en que vienen a inscribirse todos los fendmenos.

Pero si nos fijamos bien, el tiempc sigue perteneciendo, aqui, al orden
de los accidentes. El tiempo no es el ser, pues el verdadero ser, el ser nou-
menal, queda trds y por debajo del tiempo. Por lo demas, el tiempo es pen-
sado con las categorias de la espacialidad. Recuérdese que, segtin Kant, el
tiempo puede representarse como una linea de puntos que se siguieran stce-
sivamente.

Sin embargo Kant ha querido acercar la nocién de tiempo a la de ser,
soslayando la accidentalidad de aquél. Y este esfuerzo proseguird su camino
ejemplarmente en Bergson. Bergson ird més alld que Kant para sostener que
el ser es durée, tiempo; que el ser auténtico, el ser ontoldgico, es fluencia y
devenir, mrentras la realidad cosificada o esencializada no es sino la expresién
““del tiempo que se rinde’’, como diria Bochenski.

{Por qué ha podido Bergson ir mds alld que Kant en este camino? —Por-



i30 MANUEL GONZALO CASAS

que sostener que, en la durée, el presente es una acumulacién y capitalizacidén
del pasado, Bergson empieza a superar el tiempo puntual y a pensarlo en
un plexo ontoldgico que impide ei proceso de derrame temporal, la distincidén
entre pasado, presente y futuro, verdadera cruz del tiempo en su relacidn con
el ser.

Pero Bergson no pudo llevar a buen término las cosas. Y no pudo
llevarlas a buen término porque, para salvar la libertad, nc quiso pensat
el futuro también como incluido en el presente, segin habia hecho con el
pasado. La libertad, entonces, que ya empieza a identificarse con el tiempo,
en cuanto implica no pensar el ser como algo hecho sino como proceso.
tiene que ponerse adelante. Lo que rrueba que, a pesar de sus propdsitos
también Bergson piensa el ser como una categoria accidental, pues antes, hacia
atrds hay ser, y luego, hacia adelante hay tiempo, es decir libertad.

:Podra Heidegger concluir este impulso que parece recorrer todo el pensa-
miento contemporaneo, conceptualizando la idea de tiempo de modo que
permita su identificacién con el de ser?

En principio se dice que si. La idea de tiempo, en Heidegger, parece
desligarse de todas sus implicaciones categoriales, en sentido aristotélico. El
tiempo no es un accidente, 1a medida del movimiento seglin el antes v el des-
pués, sino que se refiere a la raiz misma de la existencia: a su fundamental
estructura ontoldgica, la intencionalidad. Tiempo significa estar abierto a,
referirse a; tiempo es la simple nocién extatica de la abertura en la que existir
consiste.

Por eso. se tealiza aqui lo que no se realizaba en Bergson: el pasado, el
presente y el futuro no son sino los términos intencionales, extaticos, del estar
abierto a, y asi como siempre, en el proceso de la apertura, los tres éxata-
sis estdn fuera de si —en sentido temporal agustiniano, potr ejemplo—
pues hay en el existente una referencia actual al pasado, uvn estado de op-
cién en el presente y un pro-yecto en el futuro, también estdn dentro de si
capitalizados en una unidad, 1a unidad del existente mismo como realidad
abierta a la patencia del ser.

Por eso la libertad deja de ser problema y puede ponerse atrds, no ade-
lante. Si el ser ex-statico es tiempo, el ser es libertad en su fundamento. Mas
aun: la libertad es el fundamento sin fundamento. Es decir que antes no se
pone el ser y luego el tiempo, como un accidente, sino que antes, siempre,
hay tiempo subsistentz o entificado, y por eso hay libertad. EI ser es, fi-
naimente, igual al tiempo: libertad.

Ahora, si se piensan bien las cosas, hay que ver lo siguiente: Heideg-
ger pone el tiempo, pensado como trascendental del ser, en la raiz misma
del existir, pero ese tiempo ya no seria el tiempo predicamental. Por eso
cuando se refuta a Heidegger, en el problema del tiempo, desde las categorias
se marra el blanco. Primero habria que averiguar qué quiere decir Heidegger
cuando habla del tiempo y luego abrir la discusién. En esté sentido nosotros
creemos que sélo nociones como la de potencia y acto y, maés abajo atin, co-
mo la de esencia y existencia permitirian conceptualizar con rigor este in-’
tento de la filosofia contemporinea que parece desembocar en Heidegger.

Sin embargo, nos queda una duda y miuchas sombras: es cierto que
si preguntamos a la filosofia existencial qué es el ser, se nos puede contes-
tar que es tiempo (libertad); pero si preguntamos, a su vez, cual es el ser
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del tiempo y de la libertad, nos encontramos con nada. ;Cémo con nada?
Si, se nos contesta, inclusive, que el ser es la nada. Es decir, se nos dice que
el ser es nada porque el tiempo es el fundamento del ser y el trempo es nada.

Es que aqui estd, sélo que funcionando al revés, 1a nocidn clasica del
tiempo. La filosofia existencial, para nosotros, sigue pensando el tiempo
como ens entis, como categoria accidental. ;Qué pasa cuando a un acciden-
te lo separamos de su soporte, la substancia, y le queremos otorgar sub-
sistencia propia? Pues que es nada. El ser del accidente es ser del ser. Cuan:
do, debajo, no tiene el ser, su consistencia se deshace como arena entre las
manos.

Hay. pues, que pasar mas alld del existencialismo; hay que pasar de la
nada al ser del tiempo. Entonces se verd que es lo mismo el camino hacta
abajo que el camino hacia arriba y que, abajo o arriba, siempre, es el ser
nuestro problema.

MANUEL GONZALO CASAS
de la Universidad de Tucumén

LA INTRODUCCION A LA FILOSOFIA
DE MANUEL GONZALO CASAS

La Introduccién a la Filosofia que acabamos de leer es el resultado de
la labor docente de Manuel Gonzalo Casas y conserva todas las caracteris-
ticas de conjunto de lecciones (1) ; parece que el autor ha querido expresa-
mente dejar intacta en la obra la intencién docente que se comprueba en las
expresiones, modos comunes y algunos muy personales de exposicién, pro-
pios del profesor que ensefia. Es bien conocida la personalidad del autor,
actual profesor de Introduccién a la Filosofia en la Universidad de Tucu-
mén y de quien conocemos no solamente numerosos ensayos, sino la in-
tensa labor filoséfica y cultural que cumple en aquella ciudad nortefia.

Si no fuera porque hemos encontrado en este libro algo mas que el con-
tenido obligado y manido de toda Introduccidén, no nos seria posible ocu-
parnos de ¢l con la detencién con que lo hacemos. En efecto, la obra tiene
mucho de cosa personal; en las piginas que acabamos de leer estd Gonzalo
Casas. Como verd el lector, en algunos pasajes del libro, apunta el pensa-
miento del autor a través de la intencién puramente introductoria del tra-
bajo. Esta intencién es a menudo sobrepasada ep mucho. Si bien se ve, una
Introduccion a la Filosofia es un mirar reflejo de la Filosofia sobre si mis-
ma y por tanto el autor puede hacer de ella una cosa viva siempre que ten-
ga conciencia de este hecho. Analizaremos primero la obra con alguna minu-
ciosidad y luego intentaremos un juicio critico sobre su contenido.

(1) Introduccién a la Filosofia, Inst. de Filosofia, Univ. N. de Tucumin, Serie didictica,
b, for. 24x 16, 356 paginas, Tucuman, 1954.
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Los dos primeras lecciones estin dedicadas al estudio de la voz Filo-
sofia y en ellas se evidencia la intencién del autor de penetrar en la filoso-
fia “filosofando”’; en esta época de ‘‘introducciones” la tarea no- deja de
tener sus dificultades. Planteada la cuestién de la significacién. la filosofia
es conocida desde un principio ‘‘como una especie de conocimiento limite”
(p. 9) en el cual el filésofo se encuentra entre la ignorancia y la sabidu-
ria aunque no sea un ignorante pues ya desea la sabiduria y aunque sea
ignorante pues no la posee (p. 10); asi, el fildsofo que vive de ese amor
se arroja a la esperanza ‘‘de un saber total” y asi ‘el amor mismo serd fi-
losofia™ (p. 11). Pero, ademas de esta primera significacion, para los grie-
gos tiende a ser ‘el conocimiento de la realidad” y en esta perspectiva el au-
tor seflala principalmente el sentido de la voz filosofia en Platén, Aristételes,
neoplatdnicos y los romanos; particularmente en los neoplaténicos la filo-
sofia sigue teniendo ‘‘un sentido total” (p. 16); pero lo que no puede ne-
garse es que al final, para todos, ‘‘la filosofia es un conocimiento decisivo;
digamos un conocimiento altimo’” (p. 17). La aparicién del Cristianismc
torna mas graves las cosas. Al Cristianismo, ‘‘lo asombra la existencia de
la realidad” (p. 19) de ahi que el autor llame a la filosofia cristiana, filo-
sofia “existencial”’; por la aparicién de la contingencia de la existencia del
mundo, la filosofia no puede ser ya una explicacién del mismo, sino “‘un
saber de Dios”’, también “‘un conocimiento del hombre” y el todo ‘‘se vin-
cula con una religién sobrenatural”. La filosofia se vuelve no sélo una ex-
plicacién sino también una actitud de amor. Luego de una referencia a San
Agustin (p. 20) la exposicidén avanza en la consideracién de Santo To-
mas, Bacén, Suirez y los primeros modernos, en los cuales, ‘‘la filosofia
se enrarece, se minimaliza” (p. 24) y luego en toda la filosofia moderna,
la apelacién al yo estd siempre presente correspondiendo esta actitud a la
actitud de Lutero en el campo sobrenatural. La exposicién se despliega des-
pues en autores como Hegel y de alli el positivismo y el materialismo, las
filosofias de la vida y dentro de estas particularmente Dilthey hasta Hus-
ser]l y Heidegger. A pesar de las diferencias, preciso es concluir “‘que enten-
dida la filosofia como saber especulativo y desinteresado en Aristdteles;
como saber unitivo con Dios en Plotino; como ciencia de la realidad 1l-
tima accesible a la inteligencia en Santo Tomis, o como critica y auto-
conciencia del espiritu en Kant y Hegel, ella conserva siempre un rasgo
comin: el ser un conocimiento limite”’ (p. 27).

Las dos lecciones siguientes, 3 y 4, estin dedicadas a los dos ma-
ximos filésofos griegos; Platdn y AristOteles expuestos muy didactica-
mente y, como es natural, sin pretension erudita. Plantéase después el
autor lo que él llama una ‘‘fenomenologia del conocimiento” (p. 45)
tomada en sentido recto pues se trata aqui de describir el conocimiento
como paso previo a una explicacién del mismo. En cualquier situacion
en que se encuentre el hombre, se encuentra en ‘“‘una estructura de rela-
cidén, oposicidén y dependencia’”’ pues en cuanto encarnado co-implica ““la
presencia del mundo como estricto y bisico correlato de mi ser’’, supone
“un trato con las cosas” (p. 46); de modo que no es optativo ocuparse
con ¢l mundo, pues no hay otra alternativa. Con esta perspectiva, lo pri-
mero serd conocer las cosas con vistas a la accidn prictica para la cual se
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comportan como instrumentos; en segundo lugar, existe un simple admi-
rarse que busca la razén de las cosas y entonces trasciende la linea de io
practico. Lo cierto es que ‘‘nos manejamos con la utilizacién de un primer
concepto intelectual muy confuso’” que es el de ser que de si da el princi-
pio de identidad (p. 50) y luego ‘‘en lugar de preguntar por el ser de los
objetos como si preguntara por su servicio, abstrae este momento 1til y
quiere saber, simplemente, lo que el objeto es” (p. 51); detenido asi el
ritmo utilitario, entonces es posible captar la verdad, “‘en el sentido grie-
go de alétheia. lc no-cubierto, lo no-escondido, lo no-velado. Las cosas es-
taban cubiertas y veladas por la relacién instrumental, por la estimacion
utilitaria; el preguntar por ellas en lo que son, implica y es ya des-cubri-
miento”’ (p. 52). Asi planteadas las cosas, es preciso pasar a la considera-
cién de “‘los supuestos de ese preguntar originario” (p. 53); la pregunta
prueba la existencia del ser e implica la existencia de la inteligencia ‘‘como
ser de quien pregunta y hacia quien debe orientarse la respuesta’’; lo ante-
rior implica también el hecho de que asi como en un acto se puede conocet
el objeto de la inteligencia, asi se conoce el acto mismo por el cual se conoce
y por él la inteligencia misma (p. 54) ; por Gltimo, ““dicha pregunta prueba
.. .que la filosofia nace del asombro en el cual se produce una ruptura con
el estado de familiaridad en que nos encontrdbamos con el mundo” (p. 55)
lo cual es acompafiado del sentimiento de naufragio pues la inteligencia se
percata que el mundo no se agota en su servicio; también es un extrafiarse
pues hay alejamiento y entonces “‘cuando se exila del mundo. .. puede ver-
lo como objectum —Ilo que esta al frente; Gegestand— lo que estd en con-
tra, y puede verse como sujeto”’ (p. 57); asi asciende a la regién de la espe-
culacién ““donde uno refleja y espeja la realidad””; hay pues un tenderse en
pro de un contacto ‘“de una adhesién con lo otro “‘en cuanto otro” y desde
aqui se lanza mas arriba, a la aventura de la religazén que a la postre es ‘re-
ligazén personal “‘con el ultimo principio, tanto del mundo como del hom-
bre”” (p. 58); y cuando la cosa dice a la inteligencia lo que es “‘entonces la
pregunta cierra su ciclo significativo” (p. 59) ; de acuerdo a esta triple consi-
deracién e] autor teniedo en cuenta la exposicién de Miiller, divide la reali-
dad en la capa del mundo amanual, la capa del mundo problemético y la
capa del mundo tedrico que es el mundo de la ciencia y, diriamos, de las
respuestas (p. 60); en esta relacién cognoscitiva, el objeto no es modifica-
do por el sujeto, sino el sujeto por el objeto y al mismo tiempo, supone
una trascendencia pues el sujeto sale de si y aprehende lo que objeto es y
supone inmanencia porque las notas del objeto permanecen en el sujeto,
intencionalmente; todo lo cual se invierte en la accién donde el objeto es
determinado por el sujeto (p. 62). Es necesario luego distinguir este co-
nocimiento de otros tipos de conocimiento, particularmente del cientifi-
co a lo que se ordena la leccidén 7 de la obra; este conocimiento se mantie-
ne en el plano fenoménico sin trascenderlo jamas, en tanto que la filosofia
se desarrolla més all3, en el “plan inteligible de la cosa: su ser” (p. 68);
pot lo demais, la filosofia es ciencia de las causas dltimas “‘en cuanto quie-
re comprender la pluralidad de los seres”” en nociones absolutamente uni-
versales (p. 69); es también “‘ciencia de la dltimz causa’ resolviéndose en
Teologia y ciencia universal “de lo que hace posible el conocimiento de esto
y aquelo; un conocimiento del conocimento” (p. 70) que es gnoseologia;
pot otra parte, en cuanto ‘‘reflexién sclre los conocimientos caracteristicos
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de cada ciencia’ es Epistemologia; al fin se plantea el problema del sentido
que no se plantean las ciencias. Luego considera 2l autor oportunamente la
relacién del sentido comun v la filosofia y a través de su exposicién es evi-
dente la afirmacién de la continuidad entre filosofia y sentido comuin que
puede concebirse como inchoatio scientige; en este sabet de sentido comun
existen los datos de los sentidos, la inteligencia que los recibe y elabora, los
primeros principios v las conclusiones; de ahi que existan ‘‘puntos de con-
tactos muy profundos con la filosofia” (p. 76) y que el autor enumera y
desarrolla: 1. Que debe destinguirse un ser de otro; 2. que debe distinguirse
el bien del mal: 3. que toda realidad exige una causa; 4. que la realidad im-
plica un mundo (p. 77-78). La idea de mundo es pues ‘‘sentidc unificador
de esa realidad y de la experiencia humana” en el cual las cosas son reducidas
a la unidad; pero este mundo no es el contorno de resistencias ni de es-
timulos, sino que deben ser incluidos en algo mas amplio; eso mds am-
plio es el ser. Por este camino es evidente que ‘‘el sentido comtn afirme una
serie de realidades que serdn los problemas mismos de la filosofia” (p-
79); aun mls: “hay mundo porque todo esti en ser, pero, como, para
cada caso y para cada esfera, la idea de ser es la idea de ser dependiente,
todas estas dependencias necesitan fundamentarse en la idea de un Ser Su-
premo’’; la idea de totalidad como dependencia, se vincula con el proble-
ma del sentido en la que el saber popular concluye el sentido religioso-es-
catoldgico, destino que se cumple como apropiacién personal en la libertad.

En la leccién 9 son estudiadas las relaciones entre Filosofia y Teo-
logia en la que distingue cuatro sabidurias; sabiduria de la razén, sabidu-
ria de la fe, sabiduria teolégica y sabiduria de los Dones donde hay un
conocimiento por connaturalidad (p. 85-95); de los cuatro géneros de
sabiduria sélo ‘el primero es un conocimiento estrictamente filoséfico”
(p. 96); aclarado este tema, considera lo que el autor denomina ‘‘los
temas de la Filosofia” de los que hace una interesante exposicién, pri-
mero puramente doctrinal y después histdrica; es evidente que “los filo-
sofos se han dirigido concientemente a ciertas grandes cuestiones... pa-
ra hacerlos objeto de su pregunta” (p. 97); estos temas son el mundo, el
hombre y su conducta, Dios, el conocimiento, la cultura y la existencia
humana como estructura (p. 98-101) y estos mismos temas son conside-
rados por el autor en lo que podriamos llamar su justificacién histérica,
aunque aclara oportunamente que ‘‘cuando nosotros decimos que, en deter-
minado momento de la historia, uno es el tema que da el tonoia la filo-
sofia, no queremos decir que los otros temas se encuentren ausentes’’; en
los antesocraticos ‘‘prevalece la. .. teoria del cosmos” (p. 102) y el te-
ma del hombre ‘“‘adviene propiamente con los sofistas y con Sécrates”
(p. 105) y aunque la idea de Dios ya estaba en Platén ‘“‘es con Aristo-
teles con quien el tema. .. dara el sentido a toda su filosofia” (p. 106).
la dialéctica histdrica reelaboré luego estos temas fundamentales y el del
mundo adquiere preeminencia en los estoicos y epiclireos y el de Dios en
los neoplatdnicos y especialmente en el pensamiento medieval. Para el Cris-
tianismo, Dios es el Sum del Exodo y en lo que se refiere al hombre se acen-
tha en los modernos, por un lado la subjetividad y por otro el ‘materialis-
mo. Y hoy estd en manos del existencialismo. Por nuestra parte creemos
que es delicado todo intento de dividir por temas, sobre todo en los grie-
gos ya que del Acto puro de AristSteles no tenemos una certeza indubita-
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ble de que sea Dios; y asi con otros. Determinados asi los grandes temas de
la filosofia, analiza el autor la preeminencia del cuarto, es decir, el conoci-
miento que ‘“‘alcanza el despliegue total de sus posibilidades en Kant” (p.
111) de cuyo pensamiento critico hace una exposicién didactica (p. 111-
121); es interesante el desarrollo del quinto tema, el de la cultura, al que
dedica la leccién 12 y en la que aprovecha bien las investigaciones de moder-
nos y contemporaneos; de acuerdo pues con ellos (Windelband, Rickert, Dil-
they) “hay un mundo natural al que pertenecen los entes que nos son da-
dos simplemente; un mundo cultural que es un mundo creado por la pro-
yeccién del hombre (p. 125) sobre la cubierta del mundo natural; v,
ante este mundo cabe s6lo, con Dilthey, la interpretacién del signo exte-
rior por el cual comprendemos “‘una interioridad depositada en el objeto
por el espiritu del hombre” (p. 127). Creemos muy oportuno en una
Introduccién el tratado del tema de la cultura.

La segunda parte de la obra se inicia con el tema del realismo y filo-
sofia (leccidon 13) centrado en el tomismo y. en general, en la filosofia
que el autor denomina clasica, pero expuesta con implicaciones del mo-
derno pensamiento filoséfico y, sin duda, de una manera viva y actual;
pasamos por alto algunas sugestiones interesantes para detenernos en la
tesis central; “El pensamiento de Santo Tomds se construye sobre la base
de una primerisima realidad: la aprehensién, por la inteligencia humana,
del ser inteligible, presente y envuelto en los datos de nuestros sentidos” (p.
138) ; desde el comienzo hay en el tomismo dos datos que son cuatro: ‘“‘yo
y el mundo” y ademds ‘“‘en mi la inteligencia’’ y en los objetos ‘el ser inte-
ligible entre estos dos polos se mueven los primeros principios (p. 139) de
los cuales enumera el de identidad dei! que sostiene la primacia sobre el
de no-contradiccién: ‘‘Se puede justificar o explicar su primacia al pensat
que, asi como hay un concepto primero, el de ser, hay también un juicio
primero en el que manifestamos lo que en primer lugar corresponde a
aquel concepto” (p. 141); el de no-contradiccidn del que sostiene lo si-
guiente: ‘‘creemos que es un principio 14gico, pues resulta una enuncia-
cién de nuestra inteligencia fundada en la evidencia del anterior” (p. 142);
le sigue la enumeracién de los demis y con tales elementos, la filosofia rea-
lista funda el edificio de las ciencias (p. 144): en la constitucién de la
ciencia, genéticamente, distingue los elementos: un acto de la inteligen-
cia, el proceso discursivo y la organizacién del saber (inteligencia, cien-
cia, sabiduria). Pero si intentamos introducitnos en el proceso mismo,
preciso serd hablar de la abstraccién dentro de la cual se sitda Casas en la
posicién cast universal de los tomistas que sostiene la existencia de los tres
grados de abstraccidén; pero, teniendo en cuenta a aquellos que actualmente
ensefian que mas alld de la abstraccidon matemética el ser no puede ser abs-
traido sino separado, el autor deja el asunto un poco en suspenso y, hasta ciet -
to punto, nos parece que identifica tercer grado de abstraccién con separatio
lo que ng seria propio, aunque debido al caricter introductorio del tra-
bajo, debe dejar el tema sin mayor discusién comio el mismo autor lo de-
clara (p. 153-154). Asi se determinan los tres horizontes especulativos
(ser mévil, ser cuanto, ser en cuanto ser) (p. 154) que se corresponden
con la distinta profundidad del proceso abstractivo que ve los seres en pro-
gresivos planos de inmaterialidad. Por este camino el autor demuestra que
el objeto del primer grado de abstraccién puede ser tratado a la vez por la
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Filosofia Natural y por las ciencias naturales (p. 160-161); el objeto del
segundo grado, por la Filosofia “‘en la que se atiende a los aspectos inteli-
gibles de la cantidad” y por las matemaéticas; el tercero, todo corresponde a
la Filosofia (Loégica, teoria del conocimiento, Ontologia y Teologia) (p.
165) ; por dltimo esta “‘separacién abstractiva’” de gue habla el autor, im-
plica: 1) “un conocimiento, en el fondo, por identificacién con las esen-
cias abstraidas. Si no existiera esta identificacién con lo real... la inte-
ligencia perderia la posibilidad de volver luego a la sintesis del juicio y de
resolver en los individuos; 2) .. .el valor de una abstracién cientifica se
mide por la posibilidad de esa posterior reduccién al mundo de los indivi-
duos, de los cuales fué obtenida” (p. 166). De ahi que los hombres de cien-
cia conozcan cierta comprehensién mutua ‘‘porque sus significaciones estin
vinculadas, a la larga o a la corta, con realidades abstraidas de un individuo”
(p. 167) ; “‘es en el individuo donde deben resolverse todos los juicios; es de-
cir, en el existente” (p. 168). Una vez determinado el proceso que dejamos
descripto, el autor se plantea el problema de la clasificacién de las ciencias que
responde en un todo al esquema ya esbozado (p. 169-171); en su divi-
sién de las ciencias filosOficas, desdobla la Ldgica material en Teoria del
conocimiento o critica y metodologia (p. 175): discutiremos este tema al
final. Desde esta leccién 16 a la 19 inclusive, desarolla los temas funda-
mentales de la Légica, Cosmologia, Psicologia, Metafisica, Filosofia Mo-
ral y Filosofia del Arte (p. 169-225).

Las tres penultimas lecciones estin dedicadas al la fenomenologia, a
Ia axiologia y a la filosofia existencial de Martin Heidegger (lecciones 20
a 23) lo cual da a la obra un auténtico sentido de modernidad. Si el po-
sitivismo queria ser una apelacion a los hechos mismos, en Husserl resulta
superado (p. 228); pero como lo que él queria era comprender el proble-
ma de los entes ideales, se enfrenta con el psicologismo positivista (p. 229)
y a través de su accién Husserl redescubre el valor de los principios por in-
fluencia de Bolzano: se trata, sobre todo, no de explicar los hechos, sino de
describirlos (como es sabido) en cuanto presencias inmediatas a la concien-
cia; de ahi que “la conciencia no es algo que se abre ante otra cosa, sino el he-
cho mismo de la abertura (p 231), siendo asi la fenomenologia la teoria de
lo que se descubre. . . en el campo puro de la conciencia y sus vivencias™; este
ver los entes ideales con la inteligencia o intuicidén de las esencias (Wesens-
chau) ya configura el pensamiento de Husserl pues ‘‘la fenomenologia se-
rd. .. la descripcién de los objetos descubiertos por la Wesenschau, como
contenidos de la conciencia, y de la conciencia misma, como centro de refe-
rencias de tales contenidos™” (p. 232); luego de una consideracién previa del
pensamiento de Descartes, muy oportuna debido al tema mismo que lo exige,
desarrolla el autor los temas fundamentales de ia fenomenologia de Husserl
en la que nos parece excesivo detenernos a pesar de nuestros deseos; pero no
queremos hacer exposicion de exposicién; baste agregar que respecto del fe-
cundo sistema del fildésofo alemin, sostiene que siempre es idealista a pesar de
todos los esfuerzos de Husserl por “‘romper la tela de acero de la inmanencia’
(p. 239-240). La fenomenologia de Husserl se desarrclla en varias direcciones
que, en cierta manera, corresponden a lo que el autor denomina con lenguaje
fenomenolégico, ‘‘ontologia regionales” y precisamente aqui Casas estudia la
Teoria de los objetos (Stumpf, Sanders Peirce, v. Meinong) en la cual los
mismos ‘‘se constituyen y clasifican segin sus categorias, pero éstas se en-
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tienden, de modo expreso, como formas de presentacién en nmii de tales ob-
jetos, no de existencia fuera de mi”’ (p. 245) ; presupuesta la fenomenologia
como descripcién pura de los objetos que se presentan en el campo de la con-
ciencia, estos objetos son clasificados (el autor se vale también de un cuadro
sindptico detallado) en reales, ideales, valores y objetos meafisicos; la
leccion siguiente que es la 22, estd dedicada totalmente a los vaiores y alli des-
arrolla el pensamiento de Max Scheler de un modo amplio y exacto; puede re-
sumirse el nervio y la intencién del autor por medio de sus propias palabras:
“La intencionalidad husserliana desembocard en Scheler; el tiempo mas la
intencionalidad, en Heidegger” (p. 258); precisamente Heidegger es el ob-
jeto de la leccién 23 a lo largo de la cual (quiz4 la mas extensa de todas)
muestra cdmo ‘‘se mantiene la idea de tiempo e intencionalidad, pero el
tiempo intencional no vincula un ego puro con sus cogitaciones, sino un
existente con su mundo” (p. 269); la exposicidn es rica y llena de impli-
caciones y sugerencias que prueban la sim-patia con que el autor trata 2
Heidegger; luego de su exposicién, dos conclusiones surgen finalmente;
primero, que es evidente que ‘‘Heidegger hace la analitica existencial, no
como objetivo final, sino como paso a la ontologia general. La cuestién
seria saber si, puestas las bases que Heidegger pone, es posible pasar a esa
ontologia general. De primera intencién parece que no, pues todo lo que
hay de ser, resultaria puesta por el existente como proyecto” (p. 290)
aunque en sus dltimos trabajos el fildsofo ‘‘insinda... que el proyecto,
no significa creacién de ser, sino des-cubrimiento’’ (p. 291); a lo que
agrega Casas con agudeza: *‘Si lz existencia no supone —a simultineo—
una esencia que la contrae y la limita, tendriamos esta alternativa; o el
ser se reduce a la nada irracional o, si se pone a Dios, la existencia es di-
vina. Seria el panteismo existencial. . .: Heidegger sostiene la finitud de la
existencia, pero las cosas empeoran. Tendriamos, entonces, lo divino en la
finitud; la finitud en lo absoluto” (p. 291); en segundo lugar, el encon-
trarse en ‘'es una simple violacién del principio de razén” pues la interpre-
tacion es siempre fundamentacién y fundamentar es buscar la razén de las
cosas; de ahi que el Dasein, “cuando procede con limtpieza, es llevado por
la interpretacién a poner un fundamento mis hondo que el simple encon-
trarse aqui. El fundamento mas hondo es Dios, inevitablemente. De ahi
que, en todo existencialismo auténtico, como el de Kierkegaard. .. Dios es
la casa donde el hombre habita” so pena de arrojarse en el absurdo (p
291-292).

La leccién 24 y ultima es un breve tratado histérico-panorimico
de la Filosofia en la Argentina, novedad que por primera vez se incluye
en una Introduccidon entre nosotros: luego de una referencia a todos los
centros de cultura filos6fica del pais. tanto oficiales como no-oficiales,
divide su exposicién en cuatro grandes corrientes o grupos: 1) el de fi-
losofia tomista y realista en general que hunde sus raices en el pasado
hispanico; su renacimiento actual se centra en dos mnombres: Martinez
Villalba en Cérdoba v Casares en Buenos Aites y en esta linea desfilan
en las paginas del autor, Nimio de Anquin, Mons. Octavio N. Derisi,
Juan R. Sepich, Castellani, Ismael Quiles, Pré, Meinvielle, y muchos
otros que NO vamos a nombrar en una recension. 2) el grupo que tiene
su origen en la Facultad de Filosofta de Buenos Aires que comprende los
positivistas ¥ luego el grupo antipositivista; asi Korn, Alberini, Guerrero
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y muchos otros y después y a partir de Alejandro Korn el movimiento
encabezado por Francisco Romero y seguido por Sinchez Reulet, Puccia-
relli, Frondizi, Vazquez, Estiu, Rafael Virasoro. 3) La filosofia existen-
cial de Astrada y posteriormente, Miguel A. Virasoro y otros nombres
Jovenes. 4) En este cuarto término, agrupa los autores que escapan a
una clasificacién facil como Taborda, Rougés, Martinez Villada, Covie-
llo, Vasallo, Fatone. Al final dedica unas lineas a la Filosofia del Dere-
cho donde figuran, entre otros, los nombres de Alsina, Cossio, Fragueiro
y también enumera los profesores extranjeros y las Revistas principales de
la Argentina. La obra termina con un cuestionario y una bibliografia en
la que tiene Unicamente en cuenta ‘‘las posibilidades del castellano” (p-
335). Tal el contenido de la Introduccién a la Filosofia de Manuel Gon-
zalo Casas.

111

Vamos a aventurar un juicio sobre esta obra que acabamos de ana-
lizar. Nada diremos de las afirmaciones del autor sobre la filosofia cris-
tiana como filosofia de la existencia, ni tampoco de la primacia del prin-
cipio de identidad sobre el de contradiccidn, pues ambos temas son pro-
blemas aldn en discusidon y no es éste el lugar apropiado para terciar en el
asunto. Si queremos ver el libro con ojo negativo —antes de hacer resal-
tar sus excelencias— nos ha llamado la atencién, en la divisién de la Fi-
losofia, la subdivision de la Légica Material en Teoria del conocimiento
o Critica y en Metodologia. No estamos de acuerdo con esta subdivision
por las siguientes razones: La Légica material en cuanto considera el conte-
nido o materia de las formas ldgicas estudiadas por la Légica formal, tiene
por objeto el ente de razdn, el universal y sus modos de predicacién, todo ot-
denado a la demostracién cientifica y a la ciencia misma, que es el fin de
la Logica para AristOteles quien no subdividié artificiosamente a la Idgica
porque la suya es primordialmente légica metafisica, mtaterial. Pero el
asunto se complica si incluimos la Critica dentro de la Lidgica material,
pues habria asi una confusién de los objetos formales de ambas cien-
cias ya que el ente en cuanto estd en el intelecto, es decir, la verdad 16gi-
ca, es el objeto de la Gnoseologia o Critica; por lo tanto, en virtud de su
objetc, que es el ser en cuanto ser pero en su eXistencia intencional, la
Critica debe situarse en la Metafisica. Y es lo que hacian los grandes es-
colasticos que llamaban a la Critica, Metafisica defensiva; diriamos gue
la Critica es la “‘apologética’’ de la Metafisica. Por lo tanto, la division
de la Metafisica seria la siguiente: 1. Critica, 2. Ontologia, 3. Teolo-
gia natural. Claro que muchos autores hacen la misma divisién que hace
Casas pero el error subsiste. En resumen, la Légica material estudia el
ente de razén, el universal y la demostracidn; la Critica, la relacién en-
tre sujeto y objeto, es decir, la verdad légica, la certeza y los problemas
que se siguen de ésta.

Pero no queremos empafiar los méritos de- esta obra que son muchos.
Hemos leido con intensa simpatia sus paginas llenas de vida y esa misma
actitud de sim-patia con que hemos tratado de penetrar en ellas, nos lle-
varon a hacer las observaciones que anteceden. Debemos llamar la atencidén
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sobre la importancia que tiene, en una Introduccién a la Filosofia, el estudio
de la fenomenologia y la filosofia de Heidegger expuestas con evidente co-
nocimiento de las mismas, sobre todo, con un conocimiento ya hecho carne
en el autor. La misma soltura de la exposicidén lo demuestra. Casas no logra
disimular, felizmente, su simpatia por ambas filosofias que le han dado
a él muchos motivos de inspiracidon y puntos de partida para sus propias
doctrinas que salpican todo el libro. Ademds, la actualidad de las tres pen-
ultimas lecciones es evidente y por eso mismo sumamente util para los
estudiantes. Hemos observado también sugerencias y aclarac1ones import-
tantes en su exposicion del existencialismo de Heidegger.

No queremos pasar por alto la leccién que dedica a la filosofia en la
Argentina, primera visidn panorimica que se publica. La oportunidad del
trabajo no puede disimularse como asi también la justicia que el mismo
implica para algunos de nuestros mas viejos fildsofos olvidados o ignora-
dos. La misma divisién de su exposicidn en cuanto grupos nos parece acer-
tada porque de esa manera también se ha hecho justicia al pensamiento cris-
tiano principalmente, excluido por sistema o mezquinamente tratado con
anterioridad. Creemos que el principal mérito de esta leccién estriba en mos-
trar las cosas como son. Quiza el autor debid citar entre los positivistas a
Miximo Victoria, comtiano puro que tuvo influencia y fué director de la
Escuela Normal de Parana, y tratar con mayor extensién a Arturo Enrique
Sampay . . . Pero sobre este tema y en tan pocas paginas no podemos pedirlo
todo; por el contrario, algunos fildsofos han sido considerados con generosa
simpatia como Romero y Vasallo sin contar algunos con los que el autor
tiene la comunidad de unos mismos principios.

La Introduccién que hemos estudiado no se parece mucho a ninguna
otra; lo que ya es un mérito grande; claro que si siguiéramos por la via de las
comparaciones encontrariamos cierta semejanza con el modo expositivo de las
Lecciones de Garcia Morente aunque esta analogia sea mas bien remota. Ade-
mas, si leemrfos el libro con atencidn, resulta evidente que el pensamiento per-
sonal del autor salta a cada paso y en muchos pasajes hemos encontrado re-
miniscencias de ensayos y trabajos anteriores. Por tltimo, queremos sefia-
lar la vitalidad de este libro dentro de las limitaciones de una Introduc-
ciéon. Es pues de lo mejor que en su género se ha publicado en nuestro
idioma y los estudiantes serdn, sin duda, los mds beneficiados. Manuel
Gonzalo Casas, se comporta siempre como maestro a lo largo del libro y
mientras lo leiamos nos parecia escuchar una clase; pero, sobre todo, se
comporta como maestro cristiano.

ALBERTO CATURELLI
De la Universidad de Cdrdoba
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140 OcTtavio N. DERISI
JUBILEO LITERARIO DE HUGO WAST

Con sus setenta afios de edad, Hugo Wast —Gustavo Martinez Zu-
viria— acaba de celebrar también su jubileo literario. Hace exactamente cin-
cuenta afios, en 1905, publicé Alegre, su primera novela y su primeta obra.
Luego, uno tras otro, siguieron sus grandes éxitos literarios, sus novelas
mas conocidas y difundidas, traducidas a todos los idiomas y cuyos ejem-
plares suman varios millones. Hugo Wast ha llegado a ser en Argentina el
escritor mas conocido y leido de nuestro tiempo.

Y al llegar hoy a los cincuenta afios de su primera novela, ha querido
cerrar ese inmenso circulo de su -obra literaria, con la publicacién de su il-
tima novela, en dos partes: Estrella de la tarde y jLe tiraria usted la pri-
mera piedra? Hugo Wast no ha perdido nada de la frescura de su juventud
espiritual, que no hace sino purificarse clisicamente con el tiempo. La na-
rracién y descripcién de los caracteres, costumbres y lugares argentinos, en
gue siempre fué maestro, lejos de perder su fuerza, se acrecientan con la
madurez de sus afios.

Pero por encima de sus méritos literarios y de sus consiguientes triun-
fos nacionales y mundiales, tanto en su vida —privada y publica— como
en su obra de escritor, Hugo Wast ha alcanzado los méritos mdis aquilata-
dos y valiosos: los de mantenerse fiel a su fe viva v a su ardiente amor a
la Iglesia y a la Patria, tan entrafiablemente unidos y consubstancializados
en nuestra cultura y vida argentinas.

Al Hegar a esta cima de su vida vy de su labor literaria, Hugo Wast
puede repetir, proporcionalmente, con San Pablo: “He compbatido en bue-
na lucha, he dado fin a mi carrera, he conservado la fe —en mi vida y en
mi obra—. Por eso tengo reservada la corona de la justicia que me dard el
justo juez, no s6lo a mi, sino a todos los que aman su dltimo advenimien-
to”. (Ep. ad Tim. IV, 7-8).

Con estas lineas SAPIENTIA quiere ofrendar este sincero homenaje al
gran escritor argentino y catdlico, que es Hugo Wast; quien, por camino di-
verso, el de las letras, se ha propuesto alcanzar la misma meta que nosotros
buscamos por el camino de la Filosofia: la de reconquistar los valores pe-
rennes de nuestra cultura latino-hispano-argentina, y que son los que
—por sobreabundancia de su vida sobrenatural divina orientada hacia la
eternidad— encarna y defiende en el tiempo el Cuerpo vivo de Cristo que
es la Iglesia.

OCTAVIO NICOLAS DERIS!
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ILA HORA DE CRISTO, Actitudes claras frente a compromisos equivo-
cos, por M. F. Sciacca, con Prélogo de Adolfo Mufioz Alonso, Luis
Miracle, Batcelona, 1954.

El hombre moderno ha querido reconquistarse plenamente para si con

prescindencia de Dios e instaurar una vida temporal en la tierra con sentido
en si misma con prescindencia de la vida eterna del cielo. Pero la verdad es
que el ser del hombre en si mismo y en su proyeccion sobre el mundo y so-
bre los deméis hombres, no tiene sentido sino por y desde la trascendencia
de Dios, su Bien o Fin supremo, asi como el desenvolvimiento histérico
no lo encuentra sino desde mas alld de la historia, desde la eternidad. La
inmanencia humana e histérica no son causas ni tienen sentido por si
mismas, sino desde el Absoluto, que las trasciende.
. En esta escisién entre aquella intencién y esta verdad filosofica,
fundada en la misma esencia humana, tiene su origen la tragedia del hom-
bre moderno, quien, buscando la realizacién de su plenitud, del humanis-
mo y la cultura, en y desde su propia inmanencia y encerrado en el dmbito
temporal de su devenir histérico, no sélo no ha alcanzado sino que incluso
ha dilapidado ei acervo cultural acumulado en los sigios de la Europa me-
dioeval cristiana y ha sido conducido a la més grave de las crisis con des-
orden cadtico en su inteligencia y en su vida individual y social, que ame-
naza acabar con su vida espiritual y hasta con su misma vida fisica sobre
la tierra.

Esclarecer y buscar solucién a esta coyuntura histérica del hombre ac-
tual: tal el fin que se propone Sciacca en los distintos trabajos reunidos en
esta obra, nutrida por la savia vigorosa de la filosofia e inclinada sobre la
realidad concreta del hombre de nuestro tiempo. Con la fuerza de los princi-
pios v el vigor de su ldcida inteligencia latina —que hemos podido apre-
ciar in vivo en su reciente y fecunda visita a la Argentina y en el Congre-
so Internacional de Filosofia de Sio Paulo— Sciacca se adentra en la com-
pleja realidad historica desde la esencia misma del hombre en su ser indi-
vidual y social; para hacer ver que la civilizacién y el humanismo sélo
pueden realizarse, afianzarse y acrecentarse bajo la égida y amparo de la
religiéon y de 1a fe y, concretamente, del Cristianismo. El laicismo moder-
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no, al escindir cultura y religién, hombre y Dios, vida temporal y vida
eterna, ha colocado el virus de la corrupcién en el seno de la cultura, del
humanismo y del hombre mismo, desde que éste no es ni puede perfeccio-
narse como hombre sin la aceptacidn de Dios trascendente a él, como su
Causa primera y su Fin dltimo. No se puede entender ni filosofar sobre el
hombre y la cultura desde el hombre encerrado en si mismo, porque su ser
finito y contingente nos arroja a Dios para su propia comprehensién en lo
que es y en Jo que debe ser. Paradojalmente ia actitud del laicismo y del
antropocentrismo inmanentista —que, iniciado en el Renacimiento, des-
arrolla en la actualidad sus altimas y mds nefastas consecuencias de diso-
lucién humana-—- implica una deformacién del hombre mismo en su ser
y en su deber ser en su vida individual y social en su multiple proyeccion
cultural, y lo ha conducido de hecho a la dilapidacién de todo ei sentido de
su ser y vida y al consiguiente cacs moral y religioso, econémico y politico,
a esta encrucijada sin salida en que se debate en la actualidad en todos los
Ordenes: individual, social, nacional e internaciomal. -

Colocado en esa falsa posicién de una vida humana encerrada en su
inmanencia y en el dmbito puramente temporal, con el consiguiente hun-
dimiento dz todos los valores o bienes absolutos —desde que nada hay
trascendentz y nada que no esté determinado y penetrado de la misma his-
toricidad del hombre— lo econdémico pasa a ocupar ldgicamente el primer
plano y el marxismo irrumpe y se presenta como la tGnica solucién viable
en un mundo que ha dejado de ser humano porque ha perdido el sentido
del espiritu, y ba perdido el sentido del espiritu porque ha deiado de ser
cristiano. _

Mas el libro de Sciacca no es un libro negativo. No se detiene en la
descripcidén y critica del mal y de sus causas mds profundas; con precision
senala el camino de salvacién. Esta Europa, despedazada por la escicién
de cultura y religion, introducida por el laicismo, es la heredera y depo-
sitaria del tesoro de la Religién de Cristo. El Cristianismo es e! finico ca-
paz de volver a salvar al hombre, su vida y su cultura sobre la tierra, pre-
cisamente porque sélo bajo su benéfica proteccién e influjo el hombre es
capaz de encontrar —aun en un plano puramente natural o filoséfico—
el recto sendero de su ser y de su vida con el reencuentro de Dios y de la
eternidad. Asi como la cultura greco-latina fué salvada mediante su inte-
gracién al Cristianismo, también el hombre actual unicamente podrd sal-
varse restableciendo la unidén de la cultura con la religién, de la filosofia
con la teologia, de la vida terrena con la vida del cielo.

Es por eso la nuestra la Hora de Cristo: la hora en que Cristo, su
Mensaje y su Cuerpo y Presencia viva de su Iglesia, se presentan al mun-
do contemporineo con toda su perenne fuerza y vigencia, no sélo para
la salvacién eterna de las almas —su fin esencial y primordial— sino “por
afadidura” para la salvacidén de la misma vida humana y de su proyec-
cidn cultural sobre la tierra y para restablecer el orden y armonia en-
tre las diversas clases sociales y entre los pueblos.

Pletérico de doctrina, comprehensivo de la realidad histérica de nues-
tro tiempo, claro en la exposicidn, vigoroso y dramitico en el desarrollo
de un tema que nos toca tan hondo, el libro de Sciacca no es una fria me-
dita¢idn filosdfica: adquiere el tono y la vibracién de un mensaje de sal-
vacidn cristiana y humana dirigido a todos los hombres de hoy.
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Por eso este libro, escrito con ‘‘claridad y caridad”’, como dice Mu-
fioz Alonso en su Prdélogo —-tan bien pensado y redactado— no sdlo se
lee con provecho, sino con pasién desde ei principio al fin. A poco de co-
menzarse su tono pone al lector en tension, en el “pathos” del propio autor
y lo mantiene en él hasta el fin.

Todo hombre que se interesa seriamente por el porvenir y el destino
de la vida humana y de la cultura, deberia leer detenidamente esta obra,
y especialmente aquéllos que se creen con vocacién de dirigentes y que con
sinceridad buscan la solucién a los graves problemas que inciden sobre el
hombre y su vida actual.

El libro estd cuidadosamente editado por Miracle, en la Biblioteca
Filoséfica, que dirige A. Mufioz Alonso.

OCTAVIO N. DERISI

PHILOSOPHY OF NATURE, por Andrew G. Van Melsen, Duquesne
University Press, Pittsburgh, Pa., 1953, 253 pigs.

Muy descaminado andaria quien viese en esta sintesis cosmoldgica
una nueva presentacidon de las doctrinas clasicas del tomismo sobre la es-
tructura del mundo fisico. Sin duda su autor (venido a la filosofia muy
recientemente, después de una proficua militancia en las filas de la fisica y
de la quimica) inspira su labor en los principios de Santo Tomas; sin du-
da los temas tratados y la disposicién misma de la obra recuerdan los tra-
tados de cosmologia tomista. Pero basta una lectura atenta para compren-
der cudnto dista este original estudio de las exposiciones corrientes.

Val Melsen, Profesor de Filosofia de 1a Naturaleza en la Universidad
de Nimega y Visiting Professor de la misma materia en la Universidad de
Duquesne (Pittsburgh), es Doctor en Ciencias Fisico-Quimicas por la Uni-
versidad de Utrech. Espiritu profundo, preocupado por descubrir las ra-
zones Ultimas de los fendmenos, se acercé a la Epistemologia primero v a la
Cosmologia después. Tuvo la fortuna (o la gracia) de hallar en su camino
al P. Hoenen, su eminente compatriota, quien lo introdujo en el tomismo.
Desde entonces su labor se ha desarrollado bajo el signo de Santo Tomais,
aunque conszrvando una gran originalidad en sus interpretaciones. Ya nues-
tra revista se ocupd de un interesante y valioso estudio suyo (cf. t. VIII
(1953), pag. 151-152), de indole histdrica, pero rico en implicaciones
doctrinales. Ahora nos brinda una obra enteramente especulativa, y de no
menor interés.

Una ‘“‘caracterizacién preliminar de la filosofia de la naturaleza” ini-
cia al lector en el concepto mismo dc esta rama de la filosofia, en el cual
los filosofos de distintas tendencias se muestran en franco desacuerdo. Pe-
ro establecido este concepto, el autor insiste: no basta la determinacién
tedrica de su nocién para dar carta de ciudadania filoséfica a la disciplina
por ella definida: es preciso probar la posibilidad y la existencia misma de
esta materia. La solucién dada por Van Melsen estid basada en el hecho de la
insuficiencia de la ciencia para dar razdén de todo: ella misma se basa en
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presupuestos, de los cuales algunos son bésicos y por ello cientificamente
indiscutibles, Otro saber, metacientifico, debe dar razén de ellos.

La existencia_de la filosofia de la naturaleza estd, por lo tanto postu-
lada por la naturaleza misma de nuestro conocimiento. Su objeto propio lo
constituye, dice Van Melsen, la estructura bisica de la materia y de todo
fendmeno material. Su punto de partida, como el e la ciencia, es la expe-
riencia comin, pero estudiada, a diferencia de aquella, en su aspecto mas
primario y fundamental. Entre ciencia y filosofia no existe confusién sim-
plemente porque ambas son mutuamente independientes. Nada debe esperar
la filosofia de la ciencia ni ésta de aquélla.. Con todo la reflexién filosofica
presta servicios capitales al hombre de ciencia —no a la ciencia misma—
al aclararle el sentido de las teorias cientificas, de los presupuestos de su
ciencia y del objeto de ésta.

La filosofia de la naturaleza, continfia Van Melsen, tiene una impor-
tancia capital para la epistemologia (que entiende no como filosofia de
las ciencias, sino en el sentido lovaniense de gnoseologia), pues ésta resul-
ta de la reflexién critica sobre los datos y resultados del conocer humano,
entre los cuales ocupa un lugar de privilegio el estudio del mundo circun-
dante. A su vez exige una concepcién realista: el autor se détiene a justifi-

car esta actitud frente a la del kantismo y positivismo.

La segunda seccién historia los grandes sistemas de filosofia de la na-
turaleza, centrando su estudio en la oposicién clasica entre las posiciones
tipicas, mecanismo e hileformismo. Esta amplia exposicién, llena de suges-
tiones interesantes, ocupa una buena parte de la obra. Pero sobre todo atrae
la atencidn el capitulo siguiente, dedicado a justificar criticamente la filo-
sofia de la naturaleza. Después de los capitulos precedentes, que prepara-
ban el caminc, este punto tiene un valor especial. Con singular acierto ex-
pone Van Melsen la concepcién moderna de la ciencia, sus méritos rele-
vantes y sus enfoques errdneos: se detiene en el estudio de la abstraccién y
de sus grados, clave de todo el problema. Encuadra, siguiendo a Sante
Tomis, cuyos textos analiza, a la ciencia en 2l primer grado de abstrac-
cién; a las matemdticas en el segundo, y a la filosofia en el tercero. St
basa en el comentario de Santo Tomas In Boethium De Trinitate, v no
podemos dejar de admirar la claridad de fa exposicién y hasta lo acertazo
de los ejemplos empleados, aunque no estemos del todo de acuerdo con
los resultados obtenidos. Vuelve asi a tratar otra vez las relaciones de la
filosofia con la ciencia, dando ahora la razén 1iltima de la imposibilidad
tedrica de conflicto entre ambas: pertenecen a distintos niveles de abstrac-
cién.

La cuarta seccion aborda el problema capital de todo el tratado: la
estructura ontolégica fundamental del ser corpdreo. El punto de partida
aristotélico, afirma Van Melsen —Ila consideracién de los cambios substan-
ciales— aunque puede vilidamente introducirnos en la cuestidén, no puede
proporcionar, sin embargo, un punto de apoyo sélide, pues se presta a
criticas justificadas, aun limitindola al cambio entre vivientes y no-vi-
vientes. Bl argumento decisivo es el de la multiplicidad numérica dentro de
1a unidad especifica: él nos descubre y prueba irrebatiblemente la estructura
materia-forma como fundamental del ser corpéreo. Este capitulo presenta
singular interés por las acertadas referencias a la fisica moderna y a las ac-
titudes filoséficas (mecanicistas) de los hombres de ciencia. Insiste espe-
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cialmente, a proposito del complejo materia-forma, en la nocién de subs-
tancia, sistemiticamente olvidada o rechazada por los cultores de la ciencia
moderna.

La cantidad es tratada en el capitulo siguiente, relacionando las ma-
tematicas con la ciencia y la filosofia, que también se ocupan, aunque desde
punto de vista diferente, de la cantidad. Entra en esta seccion el estudio del
espacio, concebido como un ser de razén fundado en la cantidad de los cuer-
pos; del lugar, como la relacidn real de la superficie de un cuerpo a otro; del
movimiento, como la actualizacién de un ser potencial (introduciendo a este
prop6sito, la nocién de finalidad) ; del tiempo, como el aspecto real y nu-
merable del ser en movimiento, respecto al antes y al después. Muy atinadas
las observaciones sobre la relatividad einsteniana en sus relaciones con las con-
clusiones de la filosofia.

El sexto capitulo trata de ios problemas planteados por la cualidad. Re-
salta la precisién con que Van Melsen determina la funcién de las cualidades
corpéreas, rechazadas por el mecanicismo, sus variaciones de intensidad, la
reducion de las cualidades y su relacion con el complejo materia-forma. No
estudia el clasico problema de la realidad de las cualidades, por no pertenecer
al campo de la cosmologia.

Por fin, el capitulo sexto tiene por objeto precisar las cuestiones re-
lativas a la actividad del ser material. Con notable profundidad se aboca
Van Melsen a la solucién de los grandes interrogantes planteados por la
fisica moderna en este campo crucial. El determinismo y la indetermina-
cién en el mundo material, la introduccién de la nocién de quantum de
accién y las confusiones provocadas por la inexacta inteleccidn de estos con-
ceptos —dindoles un contexto filosdfico erréneo—- son estudiados con cla-
ridad y decisién. Termina la obra mostrando cémo el espiritu humano tras-
ciende el determinismo del mundo material y ¢cdmo la admirable unidad del
universo no puede ser ser substancial. .

Hemos insistido en la claridad, precisién y originalidad de esta sinte-
sis, en la cual el tomismo entabla un sabroso didlogo con la ciencia contempo-
ranea. Anotamos de paso el interés de una multitud de referencias, confronta-
ciones y observaciones personales que llenan el libro y revelan el dominio de
la materia que posee su autor, conocedor profundo de los dos tipos de sa-
ber que continuamente compara. Permitasenos ahora expresar nuestra opi-
nién sobre algunos puntos flojos de esta notable sintesis.

Ante todo, notamos cierta inseguridad en la exposicién del tema que
mas parece preocupar a Van Melsen, las relaciones de la filosofia con la cien-
cia. Salta a la vista su concepcién fundamental: entre estas doc ramas del
saber no puede haber conflictos porque estin ubicadas en planos comple-
tamente distintos y mutuamente ajenos; pero no logra expresar con clari-
dad las relaciones entre ambas disciplinas, que no considera, en diversos pa-
rrafos, tan alejadas como supondria su solucién bésica. Por otra parte, su
interpretacién de los tres niveles de abstraccién, basada sélo en un comenta-
rio de juventud de Santo Tomdis, In Boethium De Trinitate (que por otra
parte dejé inconcluso), olvidando las obras de madurez, sobre todo la Sum-
ma T heologiae, nos parece infundado e inexacto. En fin, no vemos ¢émo
pueda rechazarse el caricter de “‘scientia media’” a la ciencia fisico-matemética,

ni creemos sélidas las razones para dejar de lado el argumento clasico de los.

cambios substanciales como prueba de la constitucién hilemérfica de los
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cuerpos. Hechas estas salvedades, no podemos dejar de expresar nuestra ad-
miracidén por la magnifica labor realizada por el eminente cosmologo holandés.

GUSTAVO ELOY PONFERRADA

SCIENCE IN SYNTHESIS, por William H. Kane, John D. Corcoran, Be-
nedict Ashley y Raymond J. Nogar, Albertus Magnus Lyceum for
Natural Science, College of St. Thomas Aquinas, River Forest, Illi-
nois, 1953, 290 pags.

Pocas veces en la historia del saber ha existido tanto desconcierto co-
mo en nuestros dias. Las ciencias se han desarrollado maravillosamen_te_ y
brindan al hombre poderes nunca sonados; pero esta expansiéon prodigio-
sa parece haber quitado equilibrio y orden ai saber. Al menos ha afectado
profundamente su unidad. Las investigaciones se superponen, las interfe-
rencias se multiplican, los vocabularios se mezcian. El bien mismo de la
ciencia exige una revision y un acuerdo. Por desgracia la situacion actual
no parece propicia. La especializacion excesiva impide la visién de con-
junto; y si bien los congresos y coloquios incitan al acuerde, tal como se
realizan hoy dia, no pueden ser el medio por el cual se realice esa labor
ardua y delicada.

Seria preciso reunir hombres de ciencia de todas las disciplinas, de-
seosos de trabajar por la unidad del saber, enemigos a la vez de todo con-
cordismo superficial como de toda intransigencia cerrada, concordantes en
un minimo de presupuestos fundamentales, y enconmendatles la discusién
franca de las cuestiones capitales de la ciencia moderna. Y sus conclusiones,
aunque no fuesen uninimes, deberian ser expuestas en lenguaje claro y pre-
ciso. Sin duda, no todos estarian dispuestos a aceptatlas, pero al menos se ha-
bria dado un paso seguro hacia la unidad del saber.

Este camino, que parece ser el unico realmente viable, ha sido el empren-
dido por el Albertus Magnus Lyceum: for Natural Science. Esta institucién re-
Gne 2 un cierto numero de hombres de ciencia, de distintcs paises, conoce-
dores avezados de los problemas planteados por sus propias disciplinas,
dispuestos a sacrificar en bien del saber una buena parte de su tiempo. Du-
rante las vacaciones de verano se trasladan a la sede del Lyceun, la cémo-
da residencia dominicana de River Forest, Illinois, y permanecen alli cinco
semanas dedicados a un intenso trabajo de sintesis. Cada dia realizan dos
sesiones, una a la mafiana, de 9 a 11.30 hs. y otra a la tarde, de 19.30
a 21 hs. El viernes es dia libre, y el sabado hay una sola reunién, de i0 a
12 hs., para resumir los estudios y discusiones de la semana. Las cuatro
primeras semanas se ocupan de problemas especificos de cuatro disciplinas
distintas; la quinta trata de lograr una sintesis total y enunciar conclu-
siones.

En el volumen que comentamos, se han reunido las resefias de las se-
siones realizadas en 1952. En ellas tomaron parte activa William H. Ka-
ne, bidlogo y filésofo de la ciencia; John D. Corcoran, psicélogo expe-
rimental; Benedict M. Ashley, historiador de la ciencia; Bertrand Maho-
ney. cosmologo y filésofo de la ciencia; Manuel Ubeda Purkiss, psicélo-
go y neurofisidlogo; Athanasius Weisheipl, metafisico; John T. Boone,
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matematico y logistico; Edwin K. Gora, fisico tedrico; Albert W. Over-
hauser, fisicc teérico; Edmund R. Killey, matematico; Antonio Moreno,
matematico; Thomas J. Donaovan, légico; James Denehy, quimico; Al-
bert Moraszewki, quimico; John Moretti, quimico; George T. Polk, gui-
mico; William Rich, bidlogo; Gregory White, bidlogo; Frank Murrin,
psiquiatra; Aldo Sanctorum, psicélogo.

No podemos bajar al detalle de las discusiones y soluciones propues-
tas, no siempre coincidentes. Baste enunciar el temario tratado para dar
una idea de la riqueza de esta obra.

I.a primera semana fué dedicada a ia fisica, tratando de ubicarla epis-
temoldgicamente. Este problema obligd a remontarse hasta QGalileo, intro-
ductor del método matematico en la fisica, analizar sus concepciones, com-
pararlas con las de sus predecesores y sucesores, establecer el concepto pre-
galineano y posgalileano de causa y de naturaleza. En este plan se pasd 16-
gicamente a tratar de determinar las caracteristicas del mecanicismo de New-
ton, que domind a la fisica por mas de tres siglos; esitudiar los progresos de
esta disciplina para captar los métodos de explicaciéon empleados; establecer
el significado de los trabajos de Einstein y de la actitud general de la fisica
contemporanea.

La segunda semana tuvo por tema la quinrnca. Las discusiones se cen-
traron en sus relaciones con la fisica, el método tipico de las demostracio-
nes quimicas, el problema de la existencia de las cualidades como especifi-
camente distintas de la cantidad, y hasta se realizé un excursus por los can-
pos de la logistica.

La tercera semana se dedicd a la biologia. Harvey fué considerado co-
mo punto de mira: a partir de él la biologia deja de ser una explicacion
causal (una ciencia en el sentido aristotélico de la palabra) para conver-
tirse en una d1sc1p11na primariamente descriptiva y experimental. Aparte
de estudiar la obra misma de Harvey, se trataron de establecer las relacio-
nes entre la biologia pre y post harveiana; la nocién de vida: la posibili-
dad de considerar teleoldgicamente los fendmenos bioldgicos; el vitalismo y
el mecanicismo como tendencias capitales; el problema de 1a evclucién; la in-
duccién de los principios bioldgicos.

En la cuarte semana, tras considerar el influjo de Descartes en la psi-
cologia, se analizé el aporte de la psicologia reflexoldgica y del behavioris-
mo; las teorias de Freud: los problemas clisicos de las facultades, objetos y
actos psiquicos, para terminar por la gran cuestiéon de la naturaleza del co-
nocimiento.

La quinta y iltima semana fué de sintesis. En ella se trabajé por pre-
cisar el sentido de la ciencia moderna y sobre todo su orientacién actual; las
posibilidades existentes para una unificacién del saber y las relaciones del
saber cientifico con una visidon comprehensiva de la realidad total.

El uso del método dialéctico evita 1a preocupaciéon de llegar a formula-
ciones definitivas, que habrian sido apresuradas y excesivamente ambiciosas,
en una tentativa como ésta. Se traté de avanzar con prudencia y seguridad,
prefiriendo una solucién probable o una aproximacién bien fundada a una
falsa evidencia. Los resultados han sido, a nuestro juicio, altamente satis-
factorios. La seriedad y altura de las discusiones, la franqueza de las obje-
ciones y el nivel conservado a través de todas las reuniones, evidencia la ca-
lidad de los hombres que han acometido tan dificil empresa.
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Iniciativas como la del Albertus Magnus Lyceum merecen admiracién
y respeto. Y cuando sus resultados son tan promisorios, como en el caso
presente, no cabe otra actitud que la del mis calido aplauso.

GUSTAVO ELOY PONFERRADA

LA INFLUENCIA DE LA EDUCACION EN LA VIDA SOBRENA-
TURAL, por Francisca Montilla, Madrid, 1953.

Conociamos a Francisca Montilla por alguna publicacién anterior (su
libro Inspeccion escolar y articulos aparecidos en la Revista Espafola de
Pedagogia) ; pero este trabajo que tratamos es el que mejor la define y
perfila.

Trata el asunto que se propone con precisidon y claridad, condiciones
harto dificiles de conseguir en temas tan aridos como cl presente y que tanto
se prestan a divagaciones declamatorias.

Es un libro sumamente didictico, que se nos ocurre pensado para
maestros y destinado a reforzar un aspecto de su quebacer educativo, con
frecuencia endeble, cual es la formacidn para la vida transcendente y que la
sefiorita Montilla habra urdido con las sorpresas y desazones de la inspec-
cion. de ensefianza.

Si hemos de hacer una justa valoracién de su libro cabe decir que quien
lo lee recoge una visién objetiva de la influencia de la educacién en la vida
sobrenatural, pero al mismo tiempo, pone los medios para que el lector
indiferente o incrédulo que recorra sus paginas abra su alma a las primeras
inquietudes por el problema y concluya reconfortado por la accién de la
gracia, inicidindose el itinerario inverso, es decir la influnecia de la vida so-
brenatural en al educacién.

Prologé el R. P. Francisco Javier Lucas S. J.

JORGE H. MORENO

LAS FRONTERAS DE LA FISICA Y DE LA FILOSOFIA. Tomo II1:
EL UNIVERSO, por Jaime Maria del Barrio, S. J., Universidad Pon-
tificia ““Comillas”, Santander, 1953.

Con este volumen, dedicado al estudio del universo, se completa esta
“Introduccion Fisico-Quimica a la Filosofia”, de cuyo volumen II, “La Mo-
lécula” nos hemos ocupado en esta misma revista (SAPIENTIA, afio 1950,
p. 154).

En el que hoy nos ocupa se explaya el autor con cierto detenimiento en
problemas tales como la composicién del universo, su prodigiosa actividad,
su origen y edad (anotemos que no menciona el modernisimo método de da-
tacién radiocarbénica), su duracién, etc., apuntando, cuando el caso lo re-
quiere, algunos problemas de caracter filoséfico (infinitud del universo, eter-
nidad de la materia), que si bien parecian en cierto modo ya finiquitados,
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han vuelto a plantearse a causa de recientes teorias cientificas (Einstein, De
Sitter, Eddington, von Weizsacker. . .).

Pero a pesar de estos excursus no se trata sino de una obra eminentemen-
te descriptiva; pasan ante los ojos del lector toda la actividad inmensa de
nuestro universo, las enormes distancias imperantes entre sus colosales com-
ponentes, las formidables energias puestas en juego dentro de la aparente
incorruptibilidad de los cuerpos celestes; pero se desaprovecha una can-
tidad de consecuencias filosdficas que surgen del examen mis profundo de
las actuales teorias cosmolégicas. Las nociones de espacio y tiempo, hijas
primerizas de la relatividad, los modelos de universo, la relatividad cinema-
tica de Milne, los formidables trabajos de Eddington (T he Relativity T heo-
ry of Protons and Electrons; Fundamental T heory), etc., son todos proble-
mas muchisimo mas importantes que los didmetros, masas y distancias que
poseen las nebulosas, por ejemplo. Todo es importante, es claro, pero en todo
caso debid haberse presentado esto sin omitir aquello, a fin de justificar el ti-
tulo general de la obra.

Estamos, por consiguiente, frente a una obra interesante en cuanto infor-
mativa pero de escaso interés filos6fico.

J. E. BOLZAN

LE MYTHE MARXISTE DES “CLASES” por René Bertrand - Serret,
Les Editions du Ceédre, Paris, 1955.

El libro que presentamos puede ser calificado como obra de salud pi-
blica destinada a impedir el avance de esa ola de intoxicacién intelectual de
corte marxista que azota a Europa y que desde hace tiempo viene tocindo-
nos de cerca. Obra que pretende y consigue develar el origen, propésito y
consecuencias practicas del mito marxista de la ““lucha de clases”’. Los des-
tinatarios de este trabajo son los conocidos ‘‘conformistas’”, los ‘‘de espiritu
amplio”, los “‘providencialistas’”’, que no ven o no quieren ver los alcances
de las consignas marxistas, que no quieren apreciar o prefieren no advertir
por comodidad o complicidad las diferencias existentes entre la tictica o
mascara marxista y sus principios, entre la realidad del mundo comunista
y la propaganda metddica y multiforme. Son los que piensan que todo se
resuelve bautizando herejias.

El mitp de la “lucha de clases” es uno de los dogmas fundamentales
del credo marxista. Sobre las conclusiones de Engels en su estudio de la
sociedad inglesa por los afios 1833 - 48, estudiadas a la luz del método
dialéctico, pudo Marx inventar su teoria: ‘‘La burguesia-tesis’, provoca
el nacimiento del “‘proletariado-antitesis’”, y de su lucha (oposicién de los
opuestos segin una de las tres leyes internas de la dialéctica) surge la so-
ciedad “‘sin clases-sintesis’’, paraiso terrenal estilo soviético que histdrica-
mente se dard bajo la dictadura de un Stalin, un Bulganin, un Malenkov,
un Tito.

Los marxistas han postulado su mito de esta manera: ‘“Para que una
clase sea por excelencia la de la liberacidén, es necesario que otra sea la de
la opresién notoria”. Es decir, es necesario distinguir tajantemente (para
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oponerlas en forma irreductible) dos clases sociales: la burguesia y el pro-
letariado. Asi se logra esta especie de maniqueismo social. donde el bien se
identifica con el proletariado y el mal con la burguesia, donde una es la
clase elegida y otra la clase maldita. Clases que necesariamente deben luchar
entre si hasta el exterminio de la burguesia y de todos los valores o 'bienes
que como la dignidad de la persona humana, la familia cristiana, el dere-
cho de propiedad y el estado son “‘prejuicios burgueses” para la mentalidad
marxista. Resulta de suyo evidente que tan tajante distincién de clases ca-
rece de fundamento real y que es sélo un postulado, un “mito” que el co-
munismo necesita. Porque esta diferenciacién en dos clases quiere ser, en
primer lugar, la justificacion ideoldgica del marxismo, ya que explota la
infelicidad y la miseria de las clases humildes, alentando el triunfo del pro-
letariado, y en segundo lugar, hace de la clase obrera el instrumento de
lucha, principio de la reivindicacién y de la accién. Y tan es artificial la
divisién de las clases que una de las principales preocupaciones de los mar-
xistas es la de “fomentar’” por todos los medios el odio y el resentimiento,
al extremo que cuenta que el propio ‘‘Engels notaba con satisfaccién
que la miseria aumentaba notoriamente en el proletariado”. Para lograr
una mayor fuerza de cobesidn rechazan cualquier acto de justicia o mejo-
ramiento de salarios que no provenga de su tnico esfuerzo, calificando
peyorativamente de ‘“‘paternalismo’” el acto de justicia del patrén hacia
sus obreros. Instrumento institucional adecuado a los manejos marxistas
son las grandes centrales sindicales que, adoptando un procedimiento de
afiliacién “horizontal””, es decir puramente obrero, excluyen la idea de
corporacidén y por consiguiente la posibilidad de didlogo entre patrones y
obreros.

La lucha hasta el fin es pues la forma necesaria de la accién. El fin
inmediato: la dictadura ‘‘transitoria del proletariado’”, que a juzgar por
el ejemplo ruso soviético, es mas prolongado de lo que hacia suponer la
“sublime doctrina”. El fin altimo: el paraiso terrenal que se logra me-
diante la igualacién total, por lo bajo, de todos los hombres, sin distin-
ciones de raza, religién, sexo ni tamafio, bajo la “direccién” de unos pocos
elegidos que detentan las armas para ‘‘cutdar’”’ la igualdad.

Todos estos tdpicos: divisidn de clases, conciencia de clase, lucha,
dictadura del proletariado, revolucidn social, sociedad sin clases, son ne-
cesariamente exigidos por la dialéctica marxista y la adopcién de su plan-
teo conduce a la aceptacidon de las consecuencias, a pesar de los ‘‘distingos’
o “‘reservas mentales’”’ que se hagan para salvar escriipulos de conciencia.

El A. demuestra acabadamente la falsedad y artificiosidad del mito
y previene sober las criticas a la burguesia. Se cuida muy bien de distin-
guir el “‘espiritu burgués’’, que critica por mundano, pedestre y acomoda-
ticio, de la llamada “‘clase media’’, donde sobreviven, a pesar de todo, los
valores esenciales de nuestra civilizacién occidental y cristiana.

Sin embargo, el libro que comentamtos adolece a nuestro juicio de
un defecto: es demasiado complaciente con el mundo burgués. Entende-
mos que para que el anticomunismo no sea estéril es necesario aclarar
perfectamente el sentido y alcance de nuestra critica al marxismo. Y la
tinica manera de evitar equivocos es la critica dura al mundo capitalista y
al mundo comunista, por cuanto ambos estin inspirados en una comin
concepcidén materialista de la vida, donde se atenta contra los valores cris-
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tianos y espirituales o se los deja “‘subsistir en la medida en que no tras-
ciendan la esfera estrictamente individual. :

Por ello pensamos que no se debe invocar el peligro marxista como
un pretexto para seguir llevando una vida miserable, egoista, sin el menor
sentido de la caridad cristiana. La observacién de nuestra circunstancia y
la comprobacién del peligro marxista debe servirnos para afilar nuestra
espada y preparar nuestro espiritu para la batalla. Batalla que exigird ne-
cesariamente grandes reformas en nuestro modo cotidiano de vivir, supe-
rando los planteos faciles, abandonando las actitudes burguesas, manejin-
donos como cristianos que somos o pretendemos ser con nuestra propia
escala de valores y donde imperan, primero, los valores del espiritu. Asi,
con auténtica posicién cristiana, no tendrdn precio nuestros dirigentes, no
caerdn por denfender el confort, no vacilarin en renunciar a las posiciones
que ocupan pero no detentan, en fin, no serdn esclavos de la materia por
mas que ésta aparezca disfrazada.

Con esta intencién y ante la urgencia de nuestra hora presente, merece
leerse y meditarse el 3gil e interesante libro de M. Bertrand Serret.

HORACIO H. GODOY

A BATALHA DO DIVORCIO, por Mons. Arruda Cdmara, Ric de Ja-
neiro, 1952,

El tema del divorcio, es tratado magistralmente en el libro que co-
mentamos, de Mons. Arruda Cimara, representante del Estado de San
Pablo en la Cimara de Diputados del Brasil.

La publicacién de sus discursos parlamentarios es verdaderamente un
acierto porque en ellos se esgrimen con eficacia, agilidad y galanura los az-
gumentos teoldgicos, de derecho natural, y sociolgicos en contra de ese
“colera morbus” social que es el divorcio vincular.

El manejo de la estadistica y la confrontacién de opiniones de au-
tores no catdlicos sobre el tema, permite ponerlo a veces en planteo pura-
mente social y politico, lo que sitve para demostrar que los catélicos no se
oponen al divorcio sélo por motivos puramente religiosos, sino también
por razones morales, sociales y politicas.

Asi, por ejemplo, la sola enumeracién de las consecuencias del divor-
cio basta para que los espiritus sensatos opten o elijan la solucidn verda-
dera. Mons. A. Cdmara estudia las consecuencias sociales del divorcio ab-
soluto y, entre otras, se detiene particularmente en las siguientes:

1°. — El divorcio trae el divorcio; en efecto, en los paises donde se
adopté el divorcio absoluto, se advierte un gran aumento de divorcios en
el porcentaje anual. Esto se debe al efecto psicolégico que el divorcio
produce en el animo de los contrayentes, relajando el vinculo.

2. — Demuestra el autor que el tan remanido argumento de la “‘feli-
cidad”, socialmente considerado es falso, ya que donde se ha adoptado el
divorcio se halla un alto porcentaje de divorciades dentro de los casos de
locura, prostitucién y suicidio. Se ve que la “‘felicidad” de unoc trae la
infelicidad del otro y la de los hijos. .
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3. — Otra de las consecuencias nefastas del divorcio es la situacién
de desamparo moral y de desconcierto psicoldgico en que quedan los hijos.
“Huérfanos de padtes vivos”’, son llamados los hijos de padres divorcia-
dos. ,
49, — Pero el divorcio nc sblo produce el abandono de los hijos sino
que también elimina a la prole. I.a debilidad del vinculo y la irresponsa-
bilidad de los padres se traduce en perjuicio de lo que en estricta moral es
el fin primario del mattimonio: la procreacidn.

La denatalidad es un hecho comprobado estadisticamente, como asi-
mismo su relacién con la implantacién del divorcio absoluto.

5¢, — Otro efecto sobre los hijos es el de Ios menores delincuentes.
En EE.UU . el 53 % de los menores delincuentes son hijos de divorciados.
6°. — Por ultimo sefiala el autor las consecuencia del divorcio abso-

luto, sobre la mujer, a la que transforma en miquina de placer y maniqui
de vestidos.

Todas estas cuestiones son tratadas a la luz del derecho comparado y
de la doctrina de los juristas.

La simple enumeracién de las consecuencias desastrosas que la im-
plantacién del divorcio absoluto trae aparejadas nos hace comprender
que no es necesario Ser catdlico para oponerse al divorcio, sino que basta
con ser decente. A no ser que se admita que la Unica manera en que se puede
ser decente a carta cabal, es siendo catdlico a carta cabal.

Cabe sefialar, por dltimo, que en Brasil como en otros paises ameri-
canos, a partir del golpe laico de fin de siglo, que entre otras cosas impuso
la legislacién civil para matrimonio, no se han dejado de presentar pro-
yectos tendientes a implantar el divorcio. En Brasil se libré siempre una
verdadera batalla en la que los contendientes usaron de la mayor libertad
de expresion. El tema fué ampliamente debatido, a plena luz del dia y el
pueblo brasilefio, en su gran mayoria catdlico, como sucede en otros paises,
hizo oir su voz ‘“voz de Brasil” como dice el autor, que trond con un ro-
tundo “No” a la intentona divorcista. Y el divorcio absoluto no existe en
Brasil, ni en su ley civil, ni mucho menos en su Constitucién Nacional,
la que, ejemplarmente, declara: “la familia estd constituida por el casa-
miento de vinculo indisoluble”.

En sintesis, este interesantisimo libro es un magnifico arsenal, donde
encontrard sus armas el que quiera tomarlas para defender la familia como
institucidén natural, social y cristiana,

HORACIO H. GODOY
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NOTICIAS DE LIBROS
DOS COLECCIONES DE TEXTOS FILOSOFICOS

I. — TEXTUS PHILOSOPHICI FRIBURGENSES. — Bajo la direc-
cion de I. M. Bochenski O. P., Decano y catedritico de la Facultad de Fi-
losofia de la Universidad de Friburgo (Suiza), comenzé a salir en 1948
esta coleccidén de textos filosdficos, de alguno de cuyos volimenes se ocu-
pard SAPIENTIA en nota bibliografica especial. Ahora sélo queremos dar
cuenta de la coleccién en general.

Hasta la fecha se han publicado los siguientes textos: 1) Thomas von
Aquin, In Librum Boethii de Trinitate Quaestiones Quinta et Sexta, bajo la
direccion de Paul Wyser O. P.; 2) Saint Thomas Aquinas, De Principiis Na-
turae, bajo la direccién de John J. Pauson; 3) De Natura Materiae, atri-
buted to St. Thomas Aquinas, bajo la direccién de Joseph M. Wyss, M. A.;
4) y 5) (fasciculo doble) Sancti Thomae de Aquino, Super Librum de
Causis Expositio, bajo la direcciéon de H. D. Saffrey O. P.

Las ediciones estin realizadas con el criterio de la critica cientifica mas
rigurosa. Precede al texto una Introduccidon, en la cual el encargado de la
edicién, en su propio idioma (alemén, francés o inglés) nos da cuenta del
estado, variantes, autenticidad y sentido del texto dentro de la obra del
autor. E! texto esti establecido y presentado de acuerdo a las reglas interna-
cionales de numeracién lineal y con un aparato critico, verdaderamente ex-
haustivo, al pie de pigina, de las variantes segiin los cddices que se conservan,
y con la cita de los lugares paralelos en que el autor ha tratado del mismo
tema, asi como de lugares de otros autores clasicos, a los que el texto hace
referencia, y de los estudios monogrificos que se han ocupado de él.

Los textos elegidos hasta ahora son todos de Santo Tomis y de gran
importancia para la inteligencia de su pensamiento, pues en ellos se exponen
los puntos fundamentales de su sistema. Constituye un material de pri-
mera para trabajos de seminario, pues, a mas del texto criticamente veri-
ficado y de sus variantes y lugares paralelos en que el autor vuelve sobre
el tema, presenta una bibliografia completa concerniente al mismo y otros
datos sumamente interesantes para ubicar el pensamiento exvuesto en di-
cho fragmento.

I.a coleccidén esti respaldada por la solvencia filosOfica de quienes
han tomado a su cargo la edicidon de cada texto, y por la autoridad cien-
tifica, mundialmente reconocida, del P. Bochenski, director de la obra.

Los textos han sido cuidadosamente impresos y presentados en her-
mosos voliimenes de las prensas de Paulusverlag. y llevan el doble signo
editorial de la Fribourg Société Philosophique y de E. Nauwelaerts de
Louvain.

OCTAVIO N. DERISI

II. — CLASICOS POLITICOS. — El Instituto de Estudios Po-
liticos de Madrid, que ba difundido tantas obras de su especialidad junto
con su magnifica Revista, se ha propueste editar los grandes Cldsicos de I
Politica en ediciones bilingiies, realizadas con toda seriedad tanto en lo que
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concierne al texto original como a su traduccién castellana. Cada obra ha
sido encomendada a uno o varios especialistas.

Los tomios publicados hasta ahora son: 1) Platén, La Repablica (3
tomos) , edicién bilingile, con introduccidn, notas y traducciéon y estable-
cimiento critico del texto original segin los diversos cédices, por José Ma-
nuel Pabén y Manuel Ferndndez Galiano, catedraticos ambos, de latin y
griego respectivamente, de la Universidad de Madrid; 2) Platén, Gorgias;
edicion bilingiie, con el texto griego criticamente fundado de acuerdo a
los diversos codices, introduccidn, notas y traduccién de Julio Galonge Ruiz,
catedritico de griego; 3) La Repablica de los Atenienses, con introduccidon
de Manuel Cardenal de Iracheta, y texto griego criticamente establecido, tra-
duccién y notas de Manuel Ferndndez Galiano; 4) Aristételes, Politica, edi-
cion bilingiie, con traduccion de Julidn Marias y Maria Araujo, introduccién
y notas de Julidn Marias; 5) Aristoteles, Retdrica, edicidn bilingiie del texto
griego con aparato critico, con traduccién, prélogo y notas de Antonio To-
var, rector y catedratico de la Universidad de Salamanca; y 6) M. T. Cicerén,
De Legibus, edicidn bilingile, texto original latino criticamente establecido,
introduccién, traduccién y notas por Alvaro D’Ors.

La edicién de estos Cldsicos de la Politica ha side encomendada a
filélogos y filésofos de reconocida autoridad, y realizada con escrupulo-
sidad tanto en la transcripcién del texto original, generalmente con sus
variantes de acuerdo a los diversos cddices, como en su traduccién, enalte-
cida con valiosas introducciones y eruditas notas.

La Coleccién promete la publicacidén de los textos politicos de Hobbes,
Bodino y Suirez, a los que seguirdn los de otros maestros.

Esta Coleccién de Cldsicos de la Politica, tan auspiciosamente iniciada
con la publicacién de los mencionados volimenes, constituye un nuevo y
generoso aporte, con que el Institute de Estudios Politicos de Madrid, ba-
jo la direccién de Francisco Javier Conde, brinda las bases fundamentales
para la formacién politica a los cultores de tan elevada e importante disci-
plina filoséfica.

OCTAVIO N. DERISI

SUMA TEOLOGICA: TOMO IV y V, Biblioteca de Autores Cristia-
nos, Madrid, 1954.

Después de afios de espera se ha continuado la publicacién de la edi-
cién bilingiie de 1la Suma Teolégica de Santo Tomas. El tomo IV corres-
ponde a la I-Ilae, q. 1-48. El tratado de la bienaventuranza y de los ac-
tos humanos ha sido traducido y anotado por Fr. Teéfilo Urdanoz, O. P.;
la versién e introduccion del tratado de las pasiones son obra de Fr. Ma-
nuel Ubeda Purkis, O.P. y Fr. Fernando Soria, O. P. El tomo ,V contie-
ne las q. 48-89 de la I-Ilae. El tratado de los habitos y v1rtudes, en su
traduccién y anotacién, se debe a Fr. Teéfilo Urdanoz, O.P. El tratado
de los vicios y pecados ha sido traducido por Fr. Cindido Aniz, O.P. Las
introducciones y apéndices estin garantidos por la firma de Fr. Pedro Lum-
breras. O. P. Felicitamos cordialmente a las autoridades de la B. A. C. por
la continuacidn de obra tan importante como es esta edicién bilingiie de
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la Suma. Esperamos que tome el ritmo acelerado que han tenido otras
publicaciones de esa misma Biblioteca, y deseamos que pronto aparezca
la parte correspondiente al tompo III (p. I, q. 74-119) que parece haber
quedado a la vera.

G. BLANCO

FRANCISCO BRENTANO, por Miguel Cruz Herndndez, Acta Salman-
ticensia, Universidad de Salamanca, 1953, 254 paginas.

Es la primera y hasta hoy la tnica obra en espafiol, que se ocupa en
estudiar la personalidad y la totalidad de la doctrina del notable fildésofo que
fué F. Brentano.

Indudablemente en los veintiin capitulos de la obra, la mayor parte
corresponde al estudio de aquellos problemas en los que el tratamiento
de Brentano influye en el pensamiento filoséfico de nuestros dias: inten-
cionalidad, valor, juicio existencial, etc. Pero la obra de M. C. Hernin-
dez hace accesible también la concepcién de Brentano sobre el ser, la sus-
tancia, las categorias, la filosofia de la religién... La obra que nos ocu-
pa se cierra con una relacién cronoldgica de la obra escrita de Brentano
y una bibliografia de los escritos sobre el filésofo aleman.

G. B.

DERECHOS Y DEBERES DEL HOMBRE, por Venancio Diego Carro,
O. P., Academia de Ciencias Morales y Politicas, Madrid, 1954, 165

paginas.

La conocida versacién del P. Carro en problemas juridicos y politicos,
hace agradable y fructifera la lectura de este trabajo. Se estudian en él los
Derechos y Deberes del Hombre, en sus fundamentos. en su aspecto indivi-
dual, familiar, social nacional y social universal, y se afiade luego un apar-
tado sobre los derechos y deberes del Hombre catdlico. A continuacién se
hace una catalogacidn sistematica, en veinticinco articulos. de los deberes
y derechos del hombre segun los principios y doctrina de los tedlogos-ju-
ristas espafioles del siglo XVI, y a su luz se examinan las catalogaciones
modernas de los derechos del hombre: Declaracién de los derechos del Hom-
bre y del Ciudadano (Cortes Constituyentes Francesas, 1789), Fuero de
los Espanoles (1945) y Declaracién de los derechos del Hombre, de la
O.N.U. (1948). La obra se cierra con el discurso de contestacién tenido
por el Excmo. Sr. Jos¢ Maria Trias de Bes y un Apéndice en el que se
nos dan los textos de las ttes catalogaciones modernas arriba anunciadas.

Resulta tonificante encontrar quien se ocupe adn en aplicar los gran-
des principios del derecho natural a problemas como el de la intervencién
auctoritate totius orbis, del espacio vital, del ius docendi y discendi veritatem,
acompafiado de la autoridad de los grandes maestros de la escuela espafiola.

G, B,
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LA DOCTRINA AGUSTINIANA SOBRE EL MAESTRO Y SU DES-
ARROLLO EN Sto. TOMAS DE AQUINO, por Alberto Caturelli.
Instituto de Metafisica, Facultad de Filosofia de la Universidad de
Cérdoba, 1944, 67 piginas.

El tratamiento de la doctrina agustiniana sobre El Maestro supone
la gnoseologia del santo Doctor. A. Caturelli comienza por ahi su expo-
sicién (p 11-19). Seguidamente se ocupa de la problemitica tratada en
el De Magistro (p. 19-29). En un apartado (p. 29-34) sefiala el autor
la derivacién de la doctrina agustiniana en el sentido de la teologia mis-
tica de San Buenaventura. El resto de la obra versa sobre la doctrina de
Santo Tomas acerca del problema del maestro. La exposiciéon va siguien-
do el hilo de los cuatro articulos de la Quaestio disputata De Veritate XI,
dindose, naturalmente, particular importancia a los temas contenidos en el
articulos I y IV de la célebre Quaestio. A. Caturelli demuestra ser un in-
teligente conocedor y expositor del pensammientc de San Agustin y de Sto.
Tomas,

STUDI FILOSOFICI INTORNO ALL’“ESISTENZA”, AL MONDO.
AL TRASCENDENTE, Analecta Gregoriana, Roma, 1954, 351
paginas.

Este volumen de la Analecta Gregoriana retine las relaciones leidas en
la sesién de Filosofia del Congreso Internacional reunido en Roma (14-16
de octubtre de 1953) con ocasién del IV Centenario de la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana. Los 28 trabajos que forman este volumen se agrupan
cémodamente en tres partes: 1) Filosofia existencial y Filosofia del ser;
II) Problemas gnoseoldgicos de la Cosmologia; III) Saber del Ente tras-
cendente. Dada la importancia de los temas tratados y la calidad de los
autores que se han hecho cargo de ellos —Fabro, de Vos, Lotz, Marc,
Selvaggi, Hoenen, Raeymaeker, Arnou...—, no podemos menos de agra-
decer la publicacién de este volumen y recomendarlo a nuestros lectores.

R. L E.

LES TESTS MENTAUX, par Pierre Pichot, Collection “Que sais-je?”,
Presses Universitaires de France, Paris, 1954, 126 paginas.

Resumir en uno de los volimenes de la Coleccién “Que sais-je?’ el
ingente material que se cobija hoy bajo el titulo de tests es trabajo que ha
podido llevar a cabo una persona como P. Pichot, de cuya competencia en
la materia no cabe dudar: es colaborador de Piéron en el Tratado de Psi-
cologia Aplicada que éste dirige. La obra que comentamos se abre con die-
cisiete paginas de generalidades sobre los tests: cualidades, clasificacion, etc. .
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En estas piginas nos enteramos que desde 1936 los tests mentales han sido
prohibidos en Rusia en psicologia escolar y en orientacién y seleccién pro-
fesional como ‘‘pseudocientificos y antimarxistas” (p. 9). El resto de la
obra se destina al estudio de los tests de aptitudes y de conocimjentos (pri-
mera parte) y a los tests de personalidad( segunda parte).

S. E. B.

ACTAS DEL PRIMER CONGRESO ARGENTINO DE PSICOLOGIA;
VOL. I: ORGANIZACION. I) PROBLEMAS HISTORICOS Y
EPISTEMOLOGICOS DE LA PSICOLOGIA, Universidad Nacio-
nal de Tucuman, Ministerio de Educaciéon de la Nacién, 1955, 380 p.

Del 13 al 22 de marzo del afio 1954 se tuvo en Tucuman el Primer
Congreso Argentino de Psicologia. Este primer volumen aparecido contiene
en cuidadosa presentacién los documentos oficiales, las organizaciones, vi-
sitas, sesidn inaugural, y los trabajos de la primera Comisién, seccién A:
Problemas histéricos de la Psicologia, y seccién B: Problemas epistemol6-
gicos de la Psicologia. El Prof. Diego Pré fué ¢l relator de la seccién A en
la que se presentaron 8 trabajos; el Padre Leonardo Castellani fué el re-
lator de la seccién B en la que el niimero de los trabajos presentados ascen-
dié a 15. Esperamos la publicacién de las restantes diez comisiones.

E. M. B.

PHILOSOPHIA MORALIS, por Joannes B. Schuster, S. J., Herder, Fri-
burgo, 1950, 228 paginas.

Como lo advierte su autor en el Praefacio, en esta obra sq sigue la clasica
Ethica de Cathrein en la seleccién y la disposicién metddica de la materia. Y
esto seria lo primero que habria que someter a discusion: la estructura mis-
ma de la Filosofia Moral que, las mis de las veces, y ésta es una de ellas, apa-
rece en los manuales al uso, tan alejada del espiritu y del método de la Etica
nicomaquea. Este, como todos los libros de la mjisma orientacién, impre-
siona como una moral teoldgica sin teologia.

Nos encontramos en esta obra con el manual claro, ordenado, con la
bibliografia al dia (quiz4, germanica en exceso), con los argumentos redu-
cidos a esquemas para favorecer su retencién, con prenotandos esquemdticos,
con tesis esquemdticas. En el texto se han colado varias erratas, cosa a la
que nos tenfa desacostumbrados la Editorial Herder.

G. BLANCO
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THE EXISTENCE AND NATURE OF GOD. Proceedings of the Ame-
rican Catholic Philosophical Association, vol. 28, The Catholic Uni-
versity of America, Washington, 1954.

La vigésima octava reunién anual de la American Catholic Philoso-
phical Association tuvo por tema la existencia y naturaleza de Dios. En este
volumen se relinen las comunicaciones leidas en las sesiones generales y las
relaciones diversas “‘mesas redondas’ realizadas dutante la reunién. James
Collins, de la Universidad de Saint Louis, expone el concepto de Dios en los
modernos sistemas filoséficos, para los cuales “‘Dios es una funcién’’; Richard
McKeon, de la Uinversidad de Chicago, estudia el mismo problema en la
filosofia francesa contemporinea, presentando las ideas de Marcel, Le Sen-
ne, Lavelle, Sartre, Merleau-Ponty, Gilson, Dondeyne y Maydieu; Vernon
J. Burke, de Ia Universidad de Saint Louis, retoma en forma muy intere-
sante la clasica critica tomista de las pruebas invalidas de la existencia de
Dios, siendo a su vez criticado por Charles O'Neil, de la Universidad de
Marquette; Peter Nash, de Toronto se aboca al candente tema de las rela-
ciones entre el conocimiento ordinario y las pruebas filos6ficas de Dios,
tocado por Maritain en su dltima obra y discutido entre tedlogos, psicdlo-
gos y metafisicos, mereciendo a su vez la critica de Armand Maurer, del
Instituto de Estudios Medioevales de Toronto, Vincent Edward Smith, de
la Universidad de Notre Dame distingue con notable profundidad la con-
sideracion fisica y la consideracién metafisica del Primer Motor; Allan B.
Wolter, del Instituto St. Bonaventure de Nueva York, estudia la naturaleza
de Dios y las pruebas de su existencia en Duns Scoto.

Las “mesas redondas™ versaron sobre el ‘“‘Dios finito” de las filosofias
modernas, las pruebas morales de la existencia de Dios, la prueba agustinia-
na en su relacidén con la “cuarta via” tomista, la unidad trascendental, el
origen del silogismo. El volumen incluye el didlogo radiotelefénico transmi-
tido en cadena durante la reunién y diversas comunicaciones de orden inter-
no de la Asociacién.

GUSTAVO E. PONFERRADA,

DE ANALOGIA, por André Charles Gigon, Canisiana, Friburgo de Suiza,
1949, 20 paginas.

En forma breve y ordenada Gigon expone, para uso de sus estudiantes
de teologia dogmatica, las nociones clasicas sobre los diversos tipos de ana-
logia, ilustrandolas con numerosos ejemplos. Esto constituye punto mas in-
teresante (y tal vez la justificacion) de esta obrita, que en realidad no es si-
no un resumen bien hecho de los estudios de S. M. Ramirez aparecidos en
La Ciencia Tomista.

- G. E. P.



CRONICA

BELGICA

A iniciativa de sus colegas en el
Instituto Superior de Filosofia de la
Universidad de Lovaina, se ha for-
mado una comisién de homenaje al
Cgo. A. Mansiéon en sus cuarenta
afos de docencia filosdfica. La co-
misiéon que preside M. de Raeymae-
ker realizd el acto de homenaje el 28
de abril en la Cdtedra Cardenal Mer-
cter. En esa sesion se le ofrecié un vo-
lumen intitulado Autour d’Aristote,
Recueil d’érudes de philosophie an-
cienne et médiévale, que contiene
veintisiete trabajos originales referen-
tes a la obra de Aristdteles y a su
influencia en la edad media.

—1la Cdtedra Cardenal Mercier
del Instituto Superior de Filosofia de
la Universidad Catélica de Lovaina
ha organizado este afio sus jornadas
de estudio los dias 26, 27 y 28 de
abril. Tema de las jornadas fué: A-
ristoteles y Santo Tomds (Naturale-
za y limite de la influencia aristotéli-
ca en la obra de Santo Tomés). In-
tervinieron P, Moraux, S. Mansién,
D. Callus, L. Geiger, E. de Ivanka
y A. Thiry.

CHILE

Fallecié el filésofo Clarence Fin-
layson, nacido en 1913, v que pro-
fesé la filosofia en la Universidad
de Antioquia (Cclombia). De la
principal obra de Finlayson Dios y
la Filosofia se ocupd extensamente
SAPIENTIA (N° 1, p. 92-96). En
nuestra Revista publicéd el fildsofo
chileno un Mensaje a los escoldsticos
espanoles (N° 6, p. 351-357) en el
que respondia a ciertos criticos, a pro-
posito de su tesis sobre el constitu-
tivo formal de la divinidad.

—La Sociedad Interamericana de
Filosofia, que preside Jorge Millas,
ha convocado para el Congreso In-
ternacional de Filosofia que se ten-
drd en Santiago de Chile en enero de
1956. La organizaciéon del Congreso
corresponde a la Sociedad Chilena de
Filosofia que preside Pedro Ledn
Loyola. Los trabajos del Congreso
se dividiran en cinco Comisiones y
dos Sesiones plenarias para temas su-
plementarios.

Tema del Congreso: La filosofia
y el mundo contemporineo.

Comisiones:
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I) Problemas actuales de la Logi-
ca y de la Filosofia de las Cien-
cias.

II) Problemas actuales de la Antro-
pologia Filosofica.

III) Problemas actuales de la Filo-
sofia de la Historia y Filosofia
de la Cultura.

IV) Problemas actuales de la Etica,
Filosofia Juridica y Filosofia
Politica.

V) La Metafisica y el estado actual
del saber.

Sesiones plenarias:

1) sHa habido progreso de la Filo-
sofia en su Historia?

II) Significado de la Filosofia en
la Cultura de América.

FRANCIA

El 13 de octubre de 1954 fallecid
René Hubert, Rector de la Universi-
dad de Estrasburgo. En nuestro me-
dio se le conocia especialmente por su
Traité de Pédagogie y su Histoire de
la Pédogogie. La editorial Kapeluz
anuncia la publicacién en espafiol de
la principal obra de Hubert La croi-
ssanse mentale.

—FEl ntmero 4 de 1a Revista Les

Etudes Philosophiques, que dirige

G. Berger aparece dedicado al filéso-
fo Jacques Paliard, recientemente
desaparecido. Se publican dos frag-
mentos inéditos de Paliard sobre el
alma, y nueve estudios sobre el fil6-
sofo francés.

PORTUGAL

Del 9 al 13 de mayo del corriente
afio se tuvo en Braga el Primer Con-
greso Portugués de Filosofia como
homenaje a Francisco Sdnches y con
ocasidén del IV Centenario de los ori-
genes de la Filosofia Conimbricense
Los temas fueron: I) El saber filo-
s6fico: concepto, naturaleza y deter-
minacidén; II) Problemas de filoso-
fia portuguesa, con particular refe-
rencia a Francisco Sinches y a los
Conimbricenses.

—FEn el X aniversario de la Re-
-ista Portuguesa de Filosofia, se pu-
blicd un nt@mero especial (octubre-
diciembre 1954) con el titulo de
Perspectivas do curso Bracarense. Por
la misma publicacién nos enteramos
del fallecimiento de uno de sus direc-
tores, el R. P. Severiano Tabares,
S. J., profesor de Filosofia en la Pon~
tificia Universidad de Braga.
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