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EN EL QUINTO ANIVERSARIO DE SAPIENTIA

UN LUSTRO AL SERVICIO DE LA VERDAD

1. — Con el presente niamero SAPIENTIA cumple cinco afios de exis-
tencia. Durante ese tiempo ha dado puntualmente sus veinte entregas. Tales
circunstancias, que en otrds épocas no hubiesen tenido nada de extraordina-
rio, en la actualidad revisten una significacion no coman, dadas las multiples
dificultades por que atraviesan las publicaciones del cardcter de nuestra re-
vista. Mientras otras revistas similares dejan de aparecer por falta de recur-
sos, SAPIENTIA, que no cuenta mas que con los ingresos de su propia dis-
tribucion y de sus anuncios, superando dificultades econdmicas y materiales
de todo género, ha podido subsistir hasta hoy. jLoado sea Dios!

" Mayor dificultad aiin es la de la elaboracién regular y amplia difusion de
su nutrido y variado contenido espiritual, que ha tocado los temas principales
de la Filosofia. Desde el comienzo SAPIENTIA logré reunir un material de
primera calidad, tanto por los autores como por el valor intrinseco de sus tra-
bajos y la actualidad de sus temas. Lds mejores tomistas de Europa, de
América y de nuestra Patria han aportado generosamente el [ruto de sus
propias meditaciones filoséficas o la exposicion critica de otros sistemas,
siempre de la mds seria elaboracion cientifica y, en algunos casos, de extraor-
dinario valor filoséfico o critico histdrico de la Filosofia. .

Objeto de especial cuidado ha sido para esta Direccion la variedad y so-
bre todo la calidad y seleccion del material publicado. La revista, por eso, no
ha editado un solo trabajo que no haya sido pedido y enviado por su propio
autor. No menos atencién ha prestade a la bibliografia, procurando salir de
la consabida nota laudatoria sin mayor analisis del libro y ofrecer juicios cri-
ticos objetivos y, cuando la importancia de la obra lo exigia, amplios comen-
tarios en forma de articulos.

En sus paginas han sido tratados los temas mas diversos y actuales de la
Filosofia, muchas veces por verdaderos especialistas y maestros de la misma.
Entre otros, el Existencialismo en sus diversas direcciones y autores, ha si-
do expuesto y criticamente discernido en sus multiples facetas y consecuen-~
cias. La coleccion de las veinte entregas de SAPIENTIA encierra un verda-
dero arsenal de doctrina. En ella el lector podra encontrar los principales te-
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mas permanentes y actuales de la Filosofia abordados con hondura y diluci-
dados siempre a la luz de la verdad de la Filosofia tomista.

Intimamente vinculado al anterior, otro de los grandes bienes alcanzados
por SAPIENTIA es haber unido en sus paginas a los grandes maéstros eu-
ropeos del Tomismo con la mayor parte de los tomistas argentinos, algunos
de ellos jovenes todavia y que en ella han hecho sus primeras armas.

2.—Sin apartarse de sus principios, perennes como la verdad ontoldgica
de que sernutren, fiel al espiritu y al ejemplo del mismo Santo Tomés, SA-
PIENTIA ha procurado estar siempre al dia en los problemas tratadds, aten-
ta a los movimientos o inquietudes del alma contemporénea y de la Filosofia
de hoy, sin descuidar por eso los temas eternos de actualidad permanente de
la reflexidn filoséfica. Preocupacion especial suya ha sido hacer incidir los
principios perennes en los senos obscuros de los problemas mas complejos de
la realidad, que acucian la conciencia del filésofo de nuestros dids para es-
clarecerlos en la:luz de su verdad.

SAPIENTIA ha cumplido asi honrada y desinteresadamente su misién
de servir a la verdad lo mejor que ha podido. Si no ha alcanzado siempre co-
locarse en la linea ideal que se trazara en su comienzo'y que le sirve constan-~
temente de lema y de guia, no es por claudicacion o desviacién de aquellos
propdsitos tan puros, sino simplemente por falta de recursos materiales y
también de fuerzas y tiempo en los que la dirigen y elaboran con tanta abne-
gacion y sacrificio, para realizarlos plenamente.

3. — A este propdsito debemos confesar que las criticas que nos hacen
liegar algunos amigos y lectores con el fin de mejorar o crear esta o aquella
seccion, de esclarecer este o aquel tema o de abordar el sistema de un deter-
minado autor, generalmente nosotros mismos nos las hemos formulado antes.
Somos los primeros en ver las deficiencias de nuestra publicacién, sobre todo
sus deficiencias de omision: un conjunto de temas o secciones que desariamos
tener y que nos faltan. Si nolas remediamos, al menos total y perfectamente,
no es porque no las reconozcamos y deseemos remediar, sino simplemente por-
que atin carecemos de medios y colaboradores suficientes para poder supe-
rarlas. !

Otras criticas tienen su origen en la falta de comprension de la finalidad
de nuestra revista, que no quiere ser de divulgacidn sino de especializacion
[ilosdfica. Estos criticos se empefian en querer hacernos dar lo que no hemos
prometido ni queremos dar. Son los que querrian una revista mas asequible,
escrita con estilo mends técnico, de fécil y agradable lectura. De las otras cri-
ticas, provenientes de la ignorancia o de la pasion, no tenemos porqué ocu-
parnos.

Precisamente por eso, porque SAPIENTIA tiene clara conciencia de su
misién y sabe muy 'bien addnde va y qué es lo que quiere hacer, y ella misma
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sabe lo que atin le falta, mas que criticas y consejos necesita'y pide a sus ami-
gos colaboracién material y espiritual. Cuando SAPIENTIA cuente con un
equipo permanente de colaboradores y un namero mucho mas grande de sus-
criptores, podra atender a las justas demandas y anhelos, que son también y
ante todo los nuestros. Y esperamos que tal suceda paulatinamente.

4. — Algan' dia se escribirdsla historia de SAPIENTIA y se vera cémo
el trabajo inteligente 'y tenaz, desinteresadamente puesto al servicio de la
verdad, de un grupo pequefio pero decidido ha podido poner en marcha, rea-
lizar y mantener tan alto una obra materialmente tan costosa y espiritualmen-
te tan dificil. Unicamente el vigor espiritual ha hecho nacer, vivir iy desarro-
llarse a SAPIENTIA: es ella eminentemente hija del espiritu.

Es preciso llegar hasta alli, hasta las causas espirituales mds profundas
de quienes la idearon y dieron realidad, si se quiere comprender cémo una re-
vista de Filosofia, con un'cuerpo de recursos materiales tan exiguo, haya po-
dido superar tantas dificultades y alcanzar una vida y desarrollo espiritual
tan vigoroso.

Sélo el amor a la verdad —que en nosotros es adhesion y amor a una
Verdad total, tal cual Dios sobrenaturalmente nos la ha revelado— y el de-
seo de servirla ha podido mantener unidos a redactores y colaboradores en
su espiritual, pero a las veces ingrata y siempre ruda faena.

A ellos y a los colaboradore's toca en verdad el mérito y el honor de esta
noble empresa tan vigorosa y generosamente realizada; y muy particular-
mente a nuestro inteligente e incansable Secretario de Redaccién, que ejem-
plarmente comparte conmigo el pondus et aestus de SAPIENTIA, el Padre
Blanco, mi colega también en la Catedra del Seminario Mayor y de la Uni-
versidad Nacional de La Plata.

T'ampoco podriamos olvidar aqui a nuestro colaborador y amigo de toda
hora, el Dr. Arturo Enrique Sampay, también colega nuestro en la céatedra
universitaria de La Plata. Su nombre esta intimamente vinculado a SAPIEN-
TIA. Su'solicita y decisiva intervencién nos aseguré los medios indispensa~
bles para los dificiles comienzos;: al par que su espiritu ferviente 'y generdso
ha estado con nosotros, especialmente en las horas de dificultad.

Vaya también un especial recuerdo para nuestrds desinteresados traduc-
tores y para nuestros humildes colaboradores, que se ocupan de hacer cono-
cer y difundir nuestra revista y nos ayudan en los multiples quehaceres de la
misma.

Finalmente queremos dejar constancia de nuestro reconocimiento para
con nuestros suscriptores, tan intimamente vinculados a nuestra obra. Ellos
nos acompafian —muchos desde la primera hora— y nos alientan no sélo
con su contribucion material, sino con sus palabras llenas de estimulo y devo-
cion, que frecuentemente nos hacen llegar con sus donaciones espontaneds.
Son los amigos de SAPIENTIA. Es este uno de los frutos mas dulces para
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cuantos tenemos la responsabilidad de la direccién y elaboracién de la revis-
ta y que compensan con creces el arduo trabajo y las amarguras aparejadas
a nuestro cargo.

Es este conjunto de organizadores, redactores y colaboradores, de ami-
gos y subscriptores, intimamente unidos en lo que podriamos llamar la gran
familia de SAPIENTIA, lo que ha permitido la realizacion y afianzamiento
de esta noble y espiritual empresa.

5. — Pero tales causas no hubiesen sido suficientes para explicar el éxi-
to de SAPIENTIA. Ella ha sobrevivido, porque ha respondido a una exigen-
cia espiritual del alma de nuestro tiempo. Su mensaje de verdad ha encontra-
do eco dentro y mas alla de los confines de la Patria. Porque lo que sostiene
y anima a SAPIENTIA es el espiritu de los que la dirigen y realizan y de
los amigos y lectores, que no es otro que el amor sincero a la verdad| a la
verdad total. Y la verdad, como principio de rectificacién de la vida, es lo
que con angustia busca el mundo de hoy, de vuelta ya de una Filosofia que
lo ha conducido al caos, porque ha perdido y prostituido la verdad: la verdad
sobrenatural 'y ‘teoldgica, primero, y la verdad natural y filoséfica, después.

Esa es la mision rectora, que con humildad pero a la vez con conciencia
clara y decidida se ha propuesto cumplic SAPIENTIA desde su nacimiento:
y esa es también la causa de porqué ha encontrado tan generosa acogida en
tantas almas desde su comienzo: ha constituido la respuesta deseada y bus-
cada por los espiritus que anhelan la verdad, toda la verdad, también la
filoséfica.

Y como quiera que es en los jévenes donde con més fuerza vive esa an~
sia de verdad, son ellos los mas numerosos y fervientes lectores de SAPIEN-
TIA. Con verdadero sacrificio muchos de ellos se han hecho un deber subs-
cribirse a SAPIENTIA para formarse en la verdad y para sostener una re-
vista, cuyo lema es servir a la verdad. Esta nueva generacién comprende con
toda clarividencia que tinicamente edificando sobre el fundamento de la ver-
dad —de la verdad total, natural y sobrenatural, de la Sabiduria cristiana—
se podré rehacer un mundo nuevo, donde el hombre pueda vivir plenamente
su vida espiritual, en oposicién a un mundo deshecho, que coepit aedifica-
re supra arenam, sin el basamento de la verdad.

6. — Y precisamente porque nuestro Pais, y en general Hispano-Améri-
ca, ha sido engendrado a la vida de la civilizacién y de la cultura en la ver-
dad, configurada por. Espafia en la verdad integral de la Revelacion cristia-
nay de la Philosophia Perennis, estructurada sobre la verdad. ontolégica; un
retorno a esa verdad, como la que defiende y proclama SAPIENTIA, encar-
na también un retorno al alma mas auténticamente argentina, una recupera-
cién de los valores mas puros y genuinds de nuestro espiritu nacional. La am-
plia y generosa acogida dispensada a nuestra revista en todos los &mbitos
de la Patria y América rdsponde también a ese anhelo de reconquista de los
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valores mas auténticos de nuestra estirpe latino-hispana, cuyo fundamento
primero es la verdad integral, que modesta pero denodadamente sustenta
SAPIENTIA.

7.— Conscientq de la trascendental y dificil misiom que le compete y
del beneficio que su realizacion, siquiera imperfecta, durante wun lustro im-
porta, SAPIENTIA eleva al Sefior de toda Verdad su mas férvida accién
de gracias e implora sus luces para continuar, cada dia con mas perfeccién,
su cometido, a la vez que hace llegar a sus redactores, colaboradores, amigos
y subscriptores la expresion de su gratitud por la parte que a ellos toca en
esta primera etapa de su labor cumplida, que es esperanza fundada y prome-
sa de otra mucho mas larga y fecunda en frutos de verdad que la Providen-
cia le tiene reservada,

OCTAVIO NICOLAS DERISI,
Director de ‘“Sapientia”.



INTRODUCCION AL IUSNATURALISMO MODERNO (%)

1. — El ambiente ideolégico donde han de cobrar vida y energia las
doctrinas modernas del derecho natural, se perfila, fundamentalmente, por
una serie de notas cuyo estudio se hace necesario para una mas cabal inteli-
gencia de las teorias que nos ocupan.

En primer lugar, el desconocimiento de la filosofia de la naturaleza en
el sentido tradicional, que ya hemos sefialado (1).

En segundo término, la irrupcién y posterior consolidacién del nomina-~
lismo.

Después, el reemplazo de las auténticas entidades ontolégicas por otros
principios incompatibles con una verdadera imagen de la realidad.

Luego, siempre en cadena con los errores anteriores, el rechazo del ins-
trumento gnoseolégico correcto para capturar las intimidades inteligibles del
ser en sus distintas instancias y su sustitucién por un tramite cognoscitivo
falto de idoneidad.

Por fin, el olvido y falseamiento, en el caso del comportamiento huma-
no, de su real estructura, ya que la situacién existencial del hombre se esca-
pa por prescindir en su compulsa de su condicién de creatura caida y redi-
mida, omisién qua por sobre todo se debe a la, ruptura del ordenamiento que
entre el saber sobrenatural y el natural descubrié la escolastica.

Insistimos en el necesario examen de estos aspectos previos a las doc-
trinas iusnaturalistas, pues de su planteo y resolucién derivan vitalmente.

2. — En su sobrio y, vigoroso libro sobre la filosofia idealista, (2) —que
ya hemos tenido oportunidad de citar— Regis Jolivet ha demostrado el nexo
profundo que une a esta posicién con el empirismo, y, consecuentemente, el
reconocimiento de una comin paternidad: el nominalismo.

Para quienes de antemano declaran perimida e inoperante toda la espe-

(*) EI presente artfculo forma parte de un trabajo més amplio dedicado a la teorfa mo-~
derna de] Estado.

(1) Este punto es materia de estudio en un capitulo anterior.

(2) Las fuentes del ldealismo, Desclée de Brouwer, Buenos Aires, 1945.
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culacién filoséfica medieval, claro estad que la afirmaciéon parecerd desmedi-
da y el empefio en acreditarla estéril e inconducente.

Pero, felizmente, desde hace ya tiempo soné la hora de la rehabilita-
cién del pensamiento escolastico, y no es menester la adhesién a sus princi-
pios, siendo suficiente una informada noticia histérica sobre su aporte cul-
tural, para dar por necesaria e ineludible la compulsa del planteo medieval
en orden a una adecuada y légica visién del desarrollo interno de la filosofia.

No sélo pretende —]Jolivet— mantener lo que seria absurdo negar y pe-
rogrullesco demostrar, esto es: que toda posicién filoséfica de uno u otro
modo, ya combatiendo o defendiendo, gira contra el haber capitalizado del
anterior pensamiento. Lo que busca, y en nuestra opinién logra cumplida-
mente, es puntualizar el empalme real, el auténtico encadenamiento que se
muestra entre el nominalismo y la moderna concepcién filoséfica, hasta el
punto de descubrir, en los que de este modo vienen a ser los precursores del
idealismo, sino su pleno desarrollo, al menos su esbozo, su bosquejo, ya en-
cauzado a las soluciones definitivas, como no podria dejar de ocurrir siendo
que un mismo planteo les es comin.

Por otra parte tal entronque, si bien encuentra detallado examen y pal-
maria prueba en la obra aludida, es generalmente aceptado en la contempo-
rénea historia de la filosofia.

Julian Marias afirma que no puede entenderse la metafisica idealista
del siglo XVII, sin el aporté de los fisicos de los siglos XV y XVI que
“piensan la idea moderna de la naturaleza, fundada en el nominalismo me-
dieval” (3).

“El nominalismo de esta época (siglo XIV) —afirma Brehier— es al-
go muy distinto de una solucién particular al problema especial de los uni-
versales; es un espiritu nuevo que declara ficticia todas esas realidades me-
tafisicas que creian haber descubierto los peripatéticos y los platonicos, que
se mantiene también lo mas préximo posible a la experiencia y relega al do-
minio de la fe pura, inaccesible a toda comunicacién con la razén las afirma-
ciones de la religion” " (*). Y es ese espiritu —continita— particularmente el
que inspira la obra de Guillermo De Occam— el que ha anunciado, ain
cuando en forma implicita, la casi totalidad de las doctrinas que corporiza el
renacimiento (5).

Ernesto Cassirer en las notables paginas dedicadas a Maquiavelo como
fundador de la Ciencia moderna del Estado, al describir las notas funda-
mentales de la construccién politica del florentino y su filosofia subyacente,
comparandola con las que presidieron la especulacién medieval, marca cla-
ramente, en lo que hace a las vinculaciones entre la teologia y la razén na-

(3) Historia de la Filosofia, p. 209, Revista de Occidente, Buenos Aires, 1946.

(4) EMILIO BREHIER, Historia de la Filosofia, T. 1, p. 649, Sudamericana, Buenos Ai-
res, 1942,

(5) BREHIER, op. cit.,, t. 1, p. 669.
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tural y en lo que se relaciona con los principios fundantes de las respectivas
imagenes del mundo, la huella facilmente comprobable de la actitud nomi-
nalista en el transito a las nuevas ideologias, aiin cuando no haga mencién
expresa de aquella posicion (9).

Etienne Gilson refiriéndose principalmente a Guillermo de Occam y su
escuela escribe: “Un hecho, pues, cuya capital importancia no debe pasar
desapercibida para el historiador de la filosofia, se produce en este mismo
momento: ya se anuncian los primeros descubrimientos de la ciencia moder-
na que encuentran sus primeras férmulas en los mismos ambientes en que se
efectta la disociacién de la razén y la fe (obra sobre todo del nominalismo).
;Cémo no ver desde entonces, que esta evolucién de la filosofia medieval lle-
va en si su razén necesaria, y que en el siglo XIV que parece meramente
negativo y destructor cuando se lo considera desde el punto de vista tomis-
ta, es eminentemente positivo y constructivo, cuando, por el contrario, se lo
considera desde el punto de vista de la filosofia moderna? Por la progresién
y continua critica a la que se somete, halla la especulacién medieval un sen-
tido definido para las dos ideas de ciencia y de filosofia pura; los pensadores
que abriran la era moderna, sélo tendran que posesionarse de éstas’ (7).

’3,— Si bien como apuntamos mas arriba, citando a Brehier, el nomina-
lismo de Guillermo de Occam y sus secuaces es mucho més que una solucién
terminista del problema; de los universales, —;o sera que el problema de los
universales, en cierto modo, es el de la filosofia?— no puede caber duda que
su palabra encierra sobre este punto lo primordial de su planteo que, volve-
mos a repetir, es por sobre todo y ante todo de caracter ontolégico.

“La primera oposicién de Occam se manifiesta en el propio terreno de
la metafisica y la ontologia y luego, como consecuencia logica, se afirma en
el dominio del conocimiento. Occam saca o pretende sacar de Aristételes el
principio de su critica contra todas las formas del conceptualismo. Este prin-
cipio no es sino el axioma segtn el cual “non sunt multiplicanda entia sine
necessitate’: “‘los seres (o entidades metafisicas) no deben multiplicarse sin
necesidad”, o también: ““frustra fit per plura, quod potest fieri per pauciora”.
Ahora bien, si, como lo reconoce el aristotelismo, lo real verdadero es el in-
dividuo ;a qué reunir, entre los seres de la naturaleza, todas esas entidades
miltiples en que se complace una filosofia de la abstraccién? En realidad, lo
universal no puede existir sino en el pensamiento de aquel universal directo,
que Santo Tomas sefialaba como el objeto propio de la inteligencia humana
y no es, al fin de cuentas, sino una simple palabra que oculta la imagen va-
ga e indeterminada de una especie sin realidad objetiva” (8).

(6) ERNESTO CASSIRER, El mito del Estado. Fondo de Cultura Econémica, México,
1947, especialmente, pdgs. 154-156.

(7) ETIENNE GILSON, La Filosofia en la Edad Media, p. 234, Sol y Luna, Buenos Ai-
res, 1940.

(8) JOLIVET, op. clit,, p. 19.
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Partiendo de una falsa interpretacién del pensamiento tomista Occam
afirma que ninguna conexion vincula a los universales con la realidad extra-
mental y los reduce, en consecuencia, a la condicién de meros signos con los
Jue “destruye pura y simplemente el conocimiento intelectual y hace de la
ciencia una ficcién” (?).

Negada la validez de las esencias inteligibles obvio es que todo conoci-
miento abstracto carece de garantia de veracidad ya que ésta solo puede ser-
le asignada por las evidencias intuitivas, Unicas aptas para apresar las exis-
tencias individuales, exclusivas constituyentes de la realidad.

“Opuestamente al conocimiento intuitivo —sostiene Occam— el cono-
cimiento abstracto no nos permite saber si una cosa que existe, existe; o si
una cosa que no existe, no existe. El conocimiento intuitivo es aquél por el
cual sabemos que una cosa es cuando es, y que no es, cuando no es” (10).

Facil resulta ya apuntar uno de los primeros y mas fecundos postilados
del terminismo: el aniquilamiento, o por lo menos el debilitamiento, de la fi~
losofia del ser en sus dos fundamentales grados de abstraccién: el ser en
cuanto ser; y el ser en cuanto mévil y sensible.

Si las instancias inteligibles son privadas de autenticidad, relegadas al
estado de puras significaciones mas o menos arbitrarias, pero ciertamente
irreales, la consistencia dé las ciencias en ellas fundada se desvanece.

Los distintos niveles ontolégicos son contradichos y poco trecho es ne-
cesario recorrer para que Nicolas de Autrecourt recuse el mismo principio
de causalidad.

Esta actitud repercute intensamente en toda la especulacién de la época
y aparece, a pocd que se busque, en las expresiones del pensamiento moder-
no, como no podia dejar de ser, ya que se trata nada menos que del esque-
ma de la postura espiritual que sucede y suplanta a lo tradicional.

4. — En primer término, la armoniosa jerarquizacién entre el saber re-
velado y el saber natural resulta quebrantada.

El equilibrio logrado por Santoa Tomas al superar las soluciones polémi-
cas que le habian precedido, se fundaba en la adecuada estimacién del al-
cance de la razén humana, que, no por limitada, dejaba de poseer legitimo
sefiorio sobre el mundo del ser, tan sélo demarcado por la justa medida de
la extensién y profundidad de su poder de apoderamiento de las dimensio-
nes inteligibles de la realidad.

Negada la posibilidad de esos acercamientos al ser, las verdades meta-
fisicas vitalmente exigidas por el espiritu religioso de la época (existencia de
Dios, substancialidad e inmortalidad del alma, etc.) son transferidas al ex-
clusivo dominio de la teologia y declaradas incognoscibles con certeza por

(9) J. MARITAIN, Introduction générale a la philosophle, p, 113, Tequi, Paris, 1930.
(10) GILSON, Op. cit,, p. 240.
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la razén natural, ya que a ésta se le habia constrefiido a ejercitarse solo
sobre lo individual y lo contingente.

El problema de las relaciones entre la teologia y la filosofia desapare-
ce, pues, por supresidn de uno de sus términos.

A primera vista pareciera que se opera un retroceso hacia la situacién
del siglo XII, cuando dialécticos y tedlogos disputaban sobre la preeminen-
cia de la razén o de la fe, pero, mirando con mayor atencién el asunto, la
analogia resulta insostenible.

Por una parte, entre los dos momentos histéricos median las grandes
obras de conciliacién: la de San Anselmo de Cantorbery, y sobre todo, la
que llevé a cabo Santo Tomas, quien, aportando nuevos puntos de vista, al
ser negado y substituido embarcaron a sus contradictores por nuevos rumbos.

Por otro lado, en la especulacién nominalista de Occam y su escuela
trabaja, de modo sostenido y eficaz, siguiendo la linea de “los hombres de
Oxford” la idea de una naciente y poderosa ciencia empirica que ha de en-
trar como cufia en el cuadro ya dislocado de los vinculos de la teologia y la
filosofia, para convertirse en un nuevo punto de atraccién para el conoci-
miento, en tal forma que el pensamiento ha de moverse entre los extremos
incomunicables dd la verdad revelada y de la verdad concreta y contingente.

Las consecuencias de esta postura resultan de incalculable importancia
para la interpretaciéon del discurrir moderno, ya que lleva en sus entrafias
todos los puntos de partida para la formulacién de una filosofia negadora
de la metafisica del ser implicada en la ciencia positiva, y mantenedora de la
irracionalidad de la creencia religiosa.

5.— En segundo lugar, el mundo de la naturaleza cae en plena anar-
quia resolviéndose en una pura consideracién atomistica, ya que consistiendo
su, Ginica realidad en la multitud de individualidades, no le alcanza la posibi-
lidad de una vision unitaria y congruente.

Ya hemos de ver como por caminos afines con esta actitud ha, de bus-
carse la reconstruccién de esa unidad perdida. Bastenos por ahora indicar
claramente el hecho que Jolivet acota con su precisién: “El ocamismo sefia-
la en filosofia el advenimiento del cosismo, y desde este punto de vista su
limite sera el realismo mas intempestivo. Por curiosa consecuencia, este es-
fuerzo del terminismo ocamista para asegurar la unidad del ser concreto,
conduce, por el contrario, a hacer de esta unidad un problema insoluble y a
comprometerlo definitivamente. En las criaturas, escribe Occam, no puede
haber distincién alguna concedida por la inteligencia sino cuando le corres-~
ponde una real distincién en las cosas, esto es, cuando se trata de cosas real-
mente distintas. Asi es como la negacién de lo metafisico lleva a no dejar
subsistir ante el espiritu sino una polvareda de realidades absolutas, cuyo
lazo permanece ininteligible (11).

(11) JOLIVET, Op. cit., p. 22.
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6. — En tercer lugar y por fin, para no abundar sin6 en los rasgos mas
sobresalientes, el nominalismo trae como secuela una actitud ametafisica de
la ética, con el consiguiente primado de la voluntad.

La afirmacion se sigue claramente de los principios basicos del terminis-
mo. Si la metafisica es negada o se torna imposible, obvio es que la ética
quede liberada de todo fundamento en; el ser inteligible. La nocién de bien o
de fin ya no es convertible en el ser como uno de sus trascendentales, sino
que radica exclusivamente en la voluntad, en la pura accién, cuyas operacio-
nes dejan de ser primordialmente racionales por cuanto no hay medida ob-
jetiva de entidad permanente a la cual pueda aplicarse la inteligencia para
confrontar la rectitud de la conducta. La mas absoluta arbitrariedad reina
en la moral y el derecho. Consecuente Occam con las primeras semillas sem-
bradas por Scoto “dice que Dios, que es infinitamente libre, habria podido
mandarnos que le odiaramos” (12).

Occam somete como Duns Scoto, pero mas absolutamente atin todas las
leyes morales a la pura y simple voluntad de Dios. La restriccién mantenida
por éste en, favor de los dos primeros preceptos del decalogo no detiene a
Occam, y excepto él y sus discipulos, apenas se puede citar otro, fuera de
Descartes, que haya defendido que, si Dios lo hubiera querido, hubiera po-~
dido ser un acto meritorio el odiar. “El odio a Dios, el hurto y el adulterio
son malos por razén del precepto que los prohibe, pero hubieran podido ser
actos meritorios si la ley de Dios nos lo hubiera prescripto. .. Podriamos se-
guir a Occam mas lejos atin y demostrar con él que Dios hubiera podido
tanto hacerse asno como hombre o tomar la naturaleza de la madera o de la
piedra. Desde este momento quedan radicalmente suprimidas las esencias y
los arquetipos universales; ya no queda barrera alguna que pueda contener
la arbitrariedad del poder divino™” (13).

La razén de validez, el fundamento propio de la ética y el derecho que
la filosofia tomista ponia en su fin: el bien o lo justo, y que otorgaba al pre-
cepto su intrinseca moralidad o justicia es suprimido de raiz, para ser su-
plantado por la simple orden, por el puro imperativo de la voluntad. La ley
natural, como punto de discernimiento sobre la rectitud de la norma positiva,
es terminantemente cancelada, o mejor dicho confundida con el orden juri-
dico positivo, al reconocer un comtin denominador: la voluntad del legisla~
dor, causa justificante de las leyes. De esto, a resolver la norma‘juridica en
la sola coactividad, no hay sin6 un paso. En la linea que ha tendido Occam
y en que se ubicara la jusfilosofia moderna, la sancién sera cada vez mas el
rasgo sobresaliente, cuando no exclusivo, de la legalidad. Un trecho mas y

(12) R. GARRIGOU-LAGRANGE, La sintesis tomista, p. 336, Desclée, de Brouwer, Bue-~
nos Aires, 1947.
(13) GILSON, Op. cit., pgs. 253-254.
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la misma idea del derecho natural sera clausurada y el derecho positivo se
constituira en la tnica realidad juridica (11).

7.— La especulacién filoséfica moderna comienza a trabajar sobre
campo despejado, por el nominalismo, de las esencias y realidades inteligi-
bles con que tan cuidadosamente formulé su pensamiento el siglo XIII y de
modo muy especial Santo Tomas.

Despejo y limpieza —desde el punto de vista del nuevo pensamiento—
que pretendiendo devolver a la tierra de la realidad su primitiva virginidad,
Ja convirtieron en una polvareda de fenémenos, un universo discontinuo de
cosas yuxtapuestas, cuyas agrupaciones ofrecidas en la experiencia perma-
necen en un misterio para la mente” (1%),

El problema de la unidad, de la totalidad del mundo no ha sido resuel-
to. Se ha logrado apartar una solucién: la tradicional, considerada como fal-
sa. Urge, pues, al espiritu moderno crear una nueva imagen del mundo.

Para tal empresa se cuenta con un elemento de reciente aparicién, ain
cuando no tan inédito como para haber pasado desapercibido al empirismo
de la escuela de Oxford! la interpretacion matematica de la naturaleza.

La irrupcion de este hecho es claramente descripta por Julian Marias,
lo que excusa la trascripcién de su parrafo: “Partiendo de la metafisica no-
minalista, en los siglos XVI y XVII se constituye una ciencia natural que
difiere esencialmente de la aristotélica y medieval en los dos puntos decisi-
vos: La idea de la naturaleza y el método fisico... Aristoteles entendia por
naturaleza el principio del movimiento; un ente es natural cuando tiene en si
mismo el principio de sus movimientos, y por tanto sus propias posibilidades
ontolégicas; el concepto de naturaleza esta muy enlazado con la idea de
substancia. .. Desde el ocamismo se empieza a pensar que el conocimiento
no es conocimiento de cosas sind de simbolos. Esto nos lleva al pensar mate-
matico y Galileo dira taxativamente que el gran libro de la naturaleza esta
escrito en caracteres matematicos. El movimiento aristotélico era un llegar a
ser o dejar de ser; se entendia, pues, de un modo ontolégico, desde el punto
de vista del ser de las cosas; desde Galileo se va a considerar el movimiento
de fenémenos: algo cuantitativo, capaz de medirse y expresarse matematica-
mente. La fisica no va a ser ciencia de causa de cosas, sino de variaciones de
fenémenos. Frente al movimiento la fisica aristotélica y medieval tenia su
principio, por tanto, una afirmacion real sobre las cosas; la fisica moderna
renuncia a los principios y pide solo su ley, la norma de la variaciéon. Las
afirmaciones de la fisica no son afirmaciones de las cosas, sino sobre los fe-

(14) Esta conversién en, derecho positivo del derecho natural que se asienta no en la
Razén, sino en la Voluntad de Dios ha sido agudamente anotada por Kelsen en “La idea del
derecho natural”.

(15) JOLIVET, Op. cit., p. 25.
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némenos. La naturaleza es ahora, para la fisica, una ley de fenémenos, de-
terminada matematicamente (16).

La aparicién de esta nueva especie epistemolégica, combinada con la
tarea destructora del nominalismo que la prepard, provoca la desaparicion
de la filosofia de la naturaleza escolastica y su reemplazo por la interpreta-~
cién matematica de la realidad sensible y mavil.

En efecto, Occam y su escuela habian arrasado con todos los supuestos
inteligibles aptos para otorgar una explicacién ontolégica de la naturaleza.
Habian colocado a la realidad en una particular condicién de indigencia ex-
plicativa, negando la autenticidad de los principios que, subyacentes en las
cosas, cobraban actualidad en la inteligencia.

Ante esta situacién de desamparo ontolégico, el nuevo instrumento con-
ceptual que aparece con toda la fuerza y vitalidad de lo recién descubierto,
se adueifia, sin oposicién digna de mencionarse, de la regién asolada, donde
comienza a campear con exclusivo sefiorio.

Pero este dislocamiento, o mejor dicho, confusién de dominios y perte-
nencias, ha de ser la causa de deformaciones, que Maritain describe asi:
*...Asi como una interpretacién, una lectura matematica de lo sensible, no
puede hacerse sino mediante las nociones fundamentales de las matematicas,
esto es, de las entidades geométricas, del niimero y también necesariamente
del movimiento, desde el momento en que se tome el conocimiento fisico-
matematico de la naturaleza por una filosofia de la naturaleza y se le exija
una explicacién ontolégica de lo real sensible, se tendera inevitablemente a
una filosofia mecanicista, se pretendera explicarlo todo —en el sentido filo-
sofico de la palabra explicar—, se querra dar razén de la realidad ontolégi-
ca mediante la extensién y el movimiento” (17).

A la par de la constitucién del mecanicismo se produce la apariciéon de
un principio que ha de jugar papel fundamental en el pensamiento moderno
y que preside toda la especulacién idealista: el principio de la inmanencia.
El apriorismo, baluarte donde ha de enclaustrarse la nueva filosofia, ya in-
sinuado y exigido por el rominalismo, priva en el mundo del conocimiento
y va bosquejando analogamente a las construcciones mentales, a las hipéte-
sis matematicas, los esquemas subjetivos puramente ideales de lo cognocible,
que se tendran como (nica interpretacién posible de la realidad.

En el desarrollo de esta actitud se acredita, una vez mas, la interna ne-~
cesidad que vincula al empirismo nominalista con el idealismo.

De la conversién ocamista de los universales en simples signos incomu-
nicables con la realidad individual de las cosas, a la afirmacién cartesiana
que el universo se unifica y se torna congruente en y por el pensamiento,

(16) MARIAS, Op. cit., p: 215 y sgts.
(17) J. MARITAIN, Filosofia de la Naturaleza, pgs. 55-56, Club de Lectores, Buenos Ai-
res, 1945.
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que la verdad tiene como criterio no ya la adecuacién de la inteligencia con
las cosas, sino la claridad de las ideas; entre ambas concepciones repetimos,
no hay diferencia mas que de grado. Un mismo proceso en que no resulta
dificil instalar la posicién kantiana, es el que va transcurriendo a través de
todas las manifestaciones modernas (18),

La conjugaciéon de estos factores: interpretacion matematico-mecanicis-
ta de la naturaleza y principio de la inmanencia, informara toda la visién
moderna del mundo, incluidas las realidades morales y juridicas, inspirando
en un determinado momento de su desarrollo las escuelas iusnaturalistas,
que, de este modo, adquieren una substancia especifica, que las separa’ radi~
calmente de la doctrina tradicional.

8. — Este operar sobre campo arrasado, libre de principios trascenden-~
tes e inteligibles, encuentra acabado ejemplo en uno de los pensadores poli~
ticos mas originales, y sin duda, el mas egregio de su época: el fundador de
la ciencia moderna del Estado, Nicolas Maquiavelo.

El mundo politico, sobre el que piensa el florentino, habia ya, en cierta
medida, roto con la filosofia politica medieval y nuevas realidades estatales
nacian a la vida, independizadas de las formas tradicionales. Son los nuevos
principados italianos, que de algiin modo prefiguran los Estados nacionales
modernos. :

En estas comunidades politicas toda consideracién sobre la legitimidad
o justicia de la autoridad y de las leyes, es cancelada, rebelandose finicamen-
te el hecho bruto y desnudo de la fuerza.

El terreno es propicio para la especulacién moderna, que con Maquia-~
velo formula una teoria politica desembarazada de principios, que, como la
justicia o legitimidad, deben jugar en la filosofia del Estado, la misma fun-
cién que las instancias ontoldgicas en la de la naturaleza.

Los dos postulados anotados mas arriba (mecanicismo e inmanencia)
pronto se muestran. El problema politico por excelencia, el del poder, se
resuelve en un aspecto casi fisico: el de la fuerza, y, consiguientemente, la
clave ha de ser o una solucién de equilibrio o una solucién de tirania, esto
es, fundadas ambas en el calculo y medida de las energias politicas en juego.

El principio de la inmanencia se patentiza en todo momento. Unas ve-
ces sera la repulsa de toda norma o instancia objetiva: el bien comdn con-
vertido en bien de los gobernantes; otras veces, en la eliminacién de toda
entidad tradicional o de consistencia histérica; pero siempre el esquema sub-
jetivo: la ley es el deseo o voluntad de quién o quienes mandan.

9. — La conquista de la naturaleza por el pensamiento matematico-me-
canicista, no llega a alcanzarse en toda su envergadura, si una vez sefialada
la desinterpretacion ontoldgica en que incurrié, no paramos la atencién en el

(18) JOLIVET, Op. cit., pgs. 24-28 vy 75-85.
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tramite gnoseoldégico del que hizo empleo para tratar la materia de su espe-
culacién,

La riqueza del mundo inteligible con el que trabajé la filosofia tradicio-~
nal exigia el manejo de un delicado instrumento de conocimiento llamado
por la escuela “abstractio formalis” y que contemporaneamente Maritain ha
designado “abstraccién intensiva o tipolégica”.

Este adecuado medio de inquirir sobre las esencias de las cosas se opo-
ne, con oposicién de conocimiento cientifico, a conocimiento vulgar o pre-
cientifico, a la “abstractio totalis” o “abstraccién extensiva”.

“Para entender mejor lo expuesto nétese que, asi como existe una doble
composicién, a saber de la forma con la materia y del todo con sus partes,
asi también la abstraccién es doble: la una por la cual se abstrae lo formal
de lo material, la otra por la cual todo universal es abstraido de las partes
subjetivas. En virtud de la primera, la cantidad es abstraida de la materia
sensible; en fuerza de la segunda, el animal es abstraido del buey y del
leén” (19),

Una primera y basica diferencia se establece entre ambos procedimien-
tos. El concepto logrado por la abstraccién total resulta empobrecido a me-
dida que asciende en el proceso l6gico, mientras que en el obtenido por la

formal se opera la consecuencia inversa: cuanto mas abstracto es mas perfec-
to (20),

La abstraccién total —podriamos decir— sélo toca la realidad, sin mi-
rar la profundidad del contacto; Lo que le interesa es la simplificacién en un
esquema comiin. Mas que el esquema en si, mas que la esencia del cuadro,
le importa el que sea “comin”, es decir, extraer aquella totalidad en que las
partes coinciden. Logrado el punto de referencia los integrantes desapare-
cen. En cierto modo es un.procedimiento ““formal” en su acepcién moderna.
De ahi su penuria intrinseca, que por lo deméas no le interesa, ya que su bis-
queda se dirige a la nota capaz de “extenderse” a las unidades que trata de
superar. Por ello es llamada abstraccién o visualizacion ‘‘extensiva’’.

La abstracciéon formal —por el contrario— se lanza directamente tras
esencias inteligibles. No se detiene en la externa coincidencia de las cosas
sino que mira sus necesidades inteligibles, “‘séla separa lo actual y formal de
lo potencial y material, o sea, de las condiciones de potencialidad o materia-
lidad; y asi cuanto es mas abstracta es mas perfecta; es este, en verdad, un
proceso opuesto al de la abstraccion total; y en la formal no se considera la
razén de universalidad o particularidad, ni si es univoca y analoga, ni tan s6-

(19) CAYETANO, Comentario a De Ente et Essentia, conclusién. Texto incluido en J.
MARITAIN, Siete lecciones sobre el ser, p. 77, Desclée de Brouwer, Buenos Aires, 1944.

(20) JUAN DE SANTO TOMAS, Cur. Theol.,, Disp. V, art. I, nim, 13-14. Texto en J.
MARITAIN. Siete lecciones, p. 68.
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lo si la razén que abstrae reviste las condiciones de acto y potencia o despre-
cia las condiciones de potencia y materia” (2!).

El ejemplo que trae Maritain ilustra estos conceptos: ‘. ..cuando digo
“hombre”, “animal racional”, estas palabras valen simultaneamente —aqui
es donde hay que tener cuidado, pues seria posible una confusién—; para la
abstractio totalis, que es precientifica, y para la abstractio formalis; sola-
mente hay una diferencia esencial en la manera de pensar. Empleo las mis-
mas palabras pero el acto de pensamiento que ejecuto es diferente en uno y
otro caso. En el primero, en el caso de la abstractio totalis o visualizacién
extensiva, simple abstraccién del todo universal con respecto a las partes,
en lugar de animal racional bien podria decir “bipedo implume” o “mono
metafisico”; si descubro exactamente la esencia, tanto mejor para mi, pero
no es precisamente la esencia como tal lo que contemplo expresamente en
esta clase de abstraccién, sino que trato simplemente de reunir los trozos co-
munes, de constituir un simple cuadro nocional comin a tales o cuales indi-
viduos, Pedro, Pablo o Juan. En el segundo caso, al contrario (abstractio
formalis o visualizacién tipolégica) cuando digo “animal racional”’, estas
mismas palabras responden a un acto de pensamiento completamente distin-
to; se trata en este caso para mi, de alcanzar expresamente la naturaleza, la
esencia, el tipo de ser, el lugar de las necesidades inteligibles, en una pala-
bra, el objeto de ciencia susceptible de manifestarse en esos mismos indivi-

duos, Pedro, Pablo o Juan” (22).

10. — Claro esta que ignorada por el quehacer filoséfico toda posibilidad
de descubrir en la realidad sus instancias inteligibles, sus grados de profun-
didad ontolégica; y, por otra parte, enderezado el pensamiento moderno a
una concepcién mecanicista de la naturaleza, que reduce las substancias de
las cosas a series fenoménicas reguladas por constantes o signos mentales
s6lo alcanzados por el niamero o la cantidad, con exclusiéon de las esencias
capaces de fundar la diversa calidad de sus linajes; claro estda —repetimos—
que siendo ésta la situacién, la abstractio formalis desaparece.

Con la cancelacién del ser inteligible carece de materia donde aplicarse;
la pura coexistencia y sucesién de fenémenos, resulta objeto harto grosero
para su sutil consistencia. Por falta de profundidad queda encallada.

Pero, la economia misma del pensamiento que tiende indefectiblemente
a una imagen unitaria y profunda de la realidad, que aspira a moverse en el
plano de lo universal, rehusa el confinamiento en lo particular y tratando de
escalar los sectores de una mas alta y honda comprensién recurre a la gene-
ralizacién, pobre sucedaneo de la abstractio formalis, fundada en las simpies
conexiones no esenciales de las cosas.

(21) JUAN DE SANTO TOMAS, lug. cit.
(22) J. MARITAIN, Fllosofia de la naturaleza, p. 31.
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Este proceso de desviacién de la visualizacién tipolégica a la extensiva
se patentiza en el empirismo de Locke.

Resuelto el contenido del conocimiento en una suerte de “atomismo
mental”’, su reconstruccién se lleva a cabo en' base a operaciones mecénicas
de agrupamientos.

La idea simple, unidad irreductible en el mundo gnoseolégico, carece de
profundidad, su dnica consistencia esta dada por la estructura en su origen
experimental, su simplicidad sirve de gdrantia a la total desnudez empirica.

“La simplicidad de la idea —escribe Brehier— no se refiere a ningiin
caracter interior a ésta; son simples las ideas que no pueden sernos comuni-~
cadas si no las tenemos en la experiencia, tales como las del frio, de lo amar-
go, etc.; y la imposibilidad absoluta de engendrar en nosotros ninguna idea
simple (mientras que formamos ideas compuestas), sefiala los limites de
nuestro conocimiento’ (23).

Puestos, ante las unidades primitivas, en las que se hace imposible de
inocuo el requerimiento de sus esencias en vista de su inexpugnable empiris-~
mo, la re-edificacion de la realidad se buscara moviéndose la inteligencia en
extension, en desplazamiento de superficie, sin esperanza de vincular intimi-
dades. Se tratara de agrupar y asociar, no de estructurar e instituir. Se abs-
traera el “todo universal de las partes subjetivas”, es decir, lo comiin en la
conexion de las partes conectadas, Pero esa comunidad, ese punto de coin-~
cidencia, que no proviene de dentro siné de lo periférico, que persigue lo ex-~
tenso y no lo intenso, carece de temple ontolégico ya que no se funda en
ninguna dimensién del ser inteligible, sino en la endeblez de la pura aparien-
cia fenoménica.

Con claridad Francisco Romero describe el proceso: ‘Una categoria
suprema rige toda esta concepcién, la categoria que podriamos llamar “até-
mica”, la categoria de individualidad: atomo en fisica y quimica, elemento
psiquico en la psicologia, individuo en el derecho natural, palabra en la gra-
matica. .. Conocer es, ante todo, llegar intelectualmente a estos individuos,
construir idealmente las distintas instancias reales por la sucesiva agrupaciéon
de ellas. Claro que como todo complejo posee sus peculiaridades, sus propie-
dades dnicas e intransferibles, algo que ninguna légica es capaz de deducir
de los componentes, era imposible dejar de advertir, de vez en cuando, que
el dardo légico o se quiebra en la superficie de la realidad ‘‘real”’, que lo
esencial en cada instancia escapa a la reduccién causal y a la reduccién ana-~
litica..."” (2%).

~ El tramite examinado es el que sigue Locke en la reconstruccién en la
imagen del mundo donde las ideas compuestas juegan el papel capital.

Esta categoria de‘ideas no es otra cosa que el resultado de asociaciones

(23) BREHIER, Op. cit t. 2, p. 247.

(24) Dos concepciones de la realidad, en Filosofia contemporinea, p. 68, Losada, Buenos
Aires, 1941.



100 JULIO M. OJEA QUINTANA

de las ideas simples. Combinaciones que se operan de dos diferentes modos:
o bien asociandose en la idea una cosa tnica (idea de oro o de hombre), o
bien, manteniendo la representacién de cosas distintas, atn cuando unidas
(ideas de relacién) (25),

Con este arsenal cognoscitivo Locke trata de atrapar las nociones inteli-
gibles con que trabajé la filosofia tradicional, y, claro esta, el fracaso se pro-
duce. La tentativa es la de quien pretende cazar liebres con anzuelo.

Si la idea compuesta no es otra cosa que pura combinacién o asociacién
de ideas simples, obvio es que nada ha de agregar a la suma de sus partes,
y por consiguiente, si se gana en extension nada se adelanta en profundidad.
Siendo, entonces, la idea simple el dato primario y extrictamente empirico
—y como tal desembarazado de esencia y sélo rico en aportes fenoménicos—
la idea compuesta por el solo hecho de constituirse en tal, no alcanza diver-
so ni superior linaje, permaneciendo en el mismo nivel factico que su ante-
cedente.

Por ello es que Locke “afirma que de tal substancia no tenemos idea
alguna; explicar la causa del enlace de las ideas simples es cosa que excede
nuestro entendimiento, que no puede afiadir a esas ideas nada que vaya mas
alla de lo que en ellas descubrimos por la sensacién y la reflexion’ (26).

Asi junto con la substancia todas las demas realidades inteligibles van
desapareciendo de la especulacién empirista, o deformandose en el pensar
idealista, que, desconectandose del mundo extramental, trata de reponerlo
desde la inmanencia del espiritu.

En uno y otro casq la abstractio formalis desaparece, sea por detenerse
en la corteza de las cosas, sea —en el caso del idealismo— por dar las es-
paldas a esas mismas cosas.

11. — En el bosquejo de la actitud moderna nos resta considerar el dis-
{ocamiento operado en las relaciones entre la teologia y el saber natural, co-
mo punto previo para la ulterior determinacién del tipo de conocimiento éti-
co~juridico de la nueva iusfilosofia.

Como en los problemas ya sefialados —por razones de solidaridad en el
planteo y de continuidad histérica del pensamiento—- el de los vinculos entre
la Fe y la razén no permanece inédito hasta la época moderna.

En el medievo el asunto es tratado vigorosa y ardientemente. La
confluencia del cristianismo, sélidamente organizado en sus dogmas; y de la
especulacion filosofica que por via griega venia ya en plena posesién de sus
medios de trabajo y con firme conviccién de sus posibilidades, produce nece-
sariamente la polémica que en el siglo XIII ha de encontrar, con Santo To-
mas, adecuada solucién.

Los grandes sistemas pretomistas, las construcciones de Escoto Erige-

(25) BREHIER, Op. cit,, t. 2, pgs. 248-249.
(26) BREHIER, Op. cit., t. 2, p. 251.
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na (siglo IX), San Anselmo de Cantorbery (siglo XI), San Buenaventura
(siglo XIII); las querellas entre dialécticos y tedlogos (Berenguer de Tours,
Anselmo el Peripatético, por un lado; y Gerardo, Obispo de Czaead, Otlon
de Saint-Emmeram, por el otro); el academismo de la escuela de Chartres;
ias doctrinas de Roscelin y Abelardo; en fin, todo el fecundo trabajo ideolé-
gico de esos siglos se impregna de los esfuerzos de la teologia y la razén
natural por mantener sus fueros.

“Desde el siglo IX hasta el siglo XIII, la historia de la filosofia medie-
val se reduce a la historia del problema de las relaciones entre la razén y la
Fe. Esos dos temas con los que se construira toda esta historia los hallamos
desde el comienzo y podemos reconocerlos facilmente en los escritos de to-
dos los filésofos que existieron desde Escoto Erigena hasta Santo To-
mas" (27),

La reduccién histérica que Gilson hace de la filosofia medieval, en for-
ma alguna puede ni debe interpretarse como una muestra de limitacién de
sus horizontes. Todo lo contrario. En el planteo, discusién y solucién del
asunto esta implicada toda una concepcién del universo. Asi como el signo
de lo moderno fué el problema de las relaciones entre la razén y la ciencia; y
el de lo contemporaneo es el de los vinculos de la razén y la vida; asi tam-
bién la edad media condensa todas sus energias en los temas de la teologia
y el saber puramente humano, pues ve con claridad en ellos la tinica respues-
ta al misterio del hombre auténtico, del hombre caido y redimido.

Con la adecuacién aristotélica al dogma catélico, Santo Tomas logra
acabada respuesta a este fundamental interrogante, que se revuelve en la
autonomia y jerarquizacién de los 6rdenes del saber y, congruentemente, en
la imposibilidad de contradicciones entre los mismos. En el siglo XIV se re-
nueva la discusién —aunque anticipada ya por Duns Escoto, que cabalga
entre el siglo XIII y la centuria préxima— pero en base a nuevos aportes,
que han de dar forma definitiva al problema en lo que hace a su aprovecha-
miento por lo moderno.

El dato que emerge trastornando la sintesis albertino-tomista es el em-~
pirismo nominalista que acttia eficazmente por medio de la escuela de Ox-
ford.

Mas arriba hemos apuntado las notas particulares de este movimiento,
razén por la cual nos limitaremos a sefialar su influencia en la discusién que
nos ocupa.

12. — La autonomia, aunque subordinada, que Santo Tomas asignaba
a la filosofia, esta fundada en el ser inteligible y en los primeros principios
que radican en el mismo. Vale decir, que proclama la posibilidad —y nece-
sidad— del entendimiento para capturar en la realidad sensible un orden

(27) GILSON. Op. cit.,, p. 290.
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esencial que la trascienda. Apoyandose en esas dimensiones reales —aunque
como universales sélo existentes en la mente— es factible la edificacién au~
ténoma de toda una metafisica especificamente distinta, tanto del conoci~
miento empirico, cuanto del saber teolégico, cuya certeza provienen de fuen-~
tes suprarracionales.

La contestacién negativa que el nominalismo da al problema de la reali-
dad de los universales conduce necesariamente, sino a una rotunda cancela-
cién de los principios metafisicos en si, al menos a su destitucién en cuanto
metafisicos, es decir, en la medida en que su autenticidad se afirma en es-
tructuras ontoldgicas alcanzables por el entendimiento.

Como la desaparicién de tales nociones era imposible dentro de las exi-
gencias de la época, ya que la unidad de Dios, la inmortalidad del alma, etc.,
eran ineludibles en la concepcién medieval, el nominalismo busca salvarla
alojandolas en la teologia, esto es, cambiando mediante un habil escamoteo
sus soportes racionales.

Occam “consiente en que se den todas las proposiciones que se quiera,
como objeto de fe, por estar fundadas en la revelacién, pero no puede sufrir
que se pretenda transformar en verdades demostrables lo que no es sino
un dato de la revelacién™ (28),

Producida asi la ruptura entre la razén y la teologia, entre el sector de
la Fe y el de las realidades naturalmente conocidas, especialmente su primer
y tercer grado de abstraccién, el nominalismo logra plenamente su cometido
que no es otro —segiin ya dijimos— que desbrozar el campo preparandolo
para la siembra modernista.

El conocimiento es solicitado por dos polos que exigen un lenguaje no
solo distinto, sino incomunicable. Por un lado las verdades reveladas, ence-
rradas en su propia peculiaridad; y por otro los datos empiricos, huérfanos
de interpretaciones que los trasciendan y liberados de toda connotacién con
los 6rdenes superiores del saber.

13. — Siendo ésta la situacién y ante el florecimiento casi milagroso de
la ciencia positiva dos consecuencias basicas es licito anotar.

En primer lugar, las circunstancias que ya hemos puntualizado: la apari-
cién del tipo de conocimiento matematico-mecanicista con pretenciéon de va-
lidar gnoseolégicamente toda la realidad natural, o lo que se tenia por la
misma: el mundo de los fenémenos.

En segundo lugar, la subestimacién de la teclogia —paraddgicamente
disfrazada con su hipervaloracion— en vista de su enclaustramiento y su
consiguiente inoperancia como regla, aunque fuera negativa, de la verdad.

Esta actitud prescindente con respecto a la teologia se patentiza, entre

(28) GILSON, Op. cit., p. 249.
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otros, en dos hombres tipicamente representativos de la modernidad, aunque
preocupados por distintos menesteres: Maquiavelo y Descartes.

Refiriéndose el florentino a las comunidades politicas, cuyas autorida-
des se pretendian legitimadas teolégicamente, escribia: ““Pero, siendo promo-
vidos y sostenidos por Dios (los dichos principados), cuyos dictados reba-~
san la comprensién humana, seria propio de hombres presuntuosos y temera-
rios discurrir sobre ello por lo cual renunciaré a hacerlo™ (#).

Descartes repite los mismos conceptos: “Yo reverenciaba nuestra teolo-~
gia y pretendia tanto como otro cualquiera ganar el cielo; pero habiendo
aprendido, como cosa muy segura que su camino no esta menos abierto a los
mas ignorantes y a los mas doctos y que las verdades reveladas que condu-
ten a él estan por encima de nuestra inteligencia, no hubiera osado someter-
fas a la flaqueza de mis razonamientos, y pensaba que para intentar exami-~
narlas y acertar, era menester tener alguna extraordinaria asistencia del cie~
lo y ser mas que hombre” (30).

Apartamiento cortés, prescindencia reverente, aislamjento respetuoso de
Ia teologia; pero tras la humilde pleitesia, la tenaz y decidida voluntad de su
exclusién en todo lo que se considere como atributo propio de la razén hu-
mana.

Del Dios creador y providente, principio, fin y mantenedor del orden
del mundo; del Dios que vincula los hombres a El con la relacién de Padre a
hijos; del Dios encarnado que redime la naturaleza caida recreandola en el
orden de la Gracia; nada queda, o si permanece es recluido en unicielo que
de tan distante se torna ineficaz para las realidades naturales.

La imagen del mundo que aporta el hombre moderno sélo cuenta con
un Dios casi desconocido, inescrutable, racionalmente incomunicable con la
creacion, de cuyo conocimiento es sélo fiador y mero garante (3%).

El orden del mundo es laicizado. Dios es sélo su creador, su “constitu-~
yente” y nada mas. Creadas sus leyes, no es menester su mantenimiento ni
conservacion. Dios es asi el moderno rey constitucional: reina, pero no go-
bierna.

Caracterizando esta actitud, en contraste con otras opuestas, decia Do-
noso Cortés: “Es catélico el que reconoce en Dios la soberania constituyen-
te y actual; es deista el que le niega la actual y reconoce en él la constituyen-
te; es ateo el que niega de él toda soberania porque le niega existencia” (32).

La organica jerarquizacién del mundo fundada en el ser y en sus gra-
dos de analogia es totalmente desquiciada. El movimiento de continuidad
en el ser, aun cuando diverso el medio de conocimiento (razén, en el ser me-~

(29) EI Principe.

(30) Discurso del método, primera parte. i

(31) MARITAIN J., Probiemas espirituales y temporales de una nueva cristlandad. p. 39.

(32) Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo; ¥ el soclallsmo, Libro II, Cap. 13, en
Obras completas, II, p. 445, La KEditorial Catoélica, Madrid, 1946.
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tafisico; Fe en el ser revelado), es bruscamente interrumpido. La férmula es
ahora discontinuidad en el conocimiento y en el ser (32). La congruencia de
la concepcién del mundo desaparece al quebrarse la posibilidad de una ar-
monia entre el orden natural y el sobrenatural. La edad media se cierra ba-
jo el signo de la contradiccién, El ensimismamiento de las distintas esferas
del conocer les hace recorrer sus respectivas érbitas con serio peligro de en-
contronazo. En cierto modo ha triunfado Averroes. El orden de las esencias
que preanunciaba el de las existencias cae en forzosa liquidacién y la reali-
dad cognoscible se convierte en verdadera torre de Babel.

De este desorden, fecundo para la filosofia que le sigue, ha de hacerse
cargo el hombre moderno y tratar de resolverlo en una nueva sintesis que,
consecuente con su punto de partida, se fundara en una metafisica sin ser o
de un ser falsificado, y en una ética sin metafisica que concluye —necesaria-
mente— en una nocién de Dios casi o totalmente ininteligible.

La contradiccién que sellaba el pensamiento nominalista termina con el
extraflamiento en el quehacer filosdfico de uno de los términos y consiguien-~
temente los cimientos del saber dejaran de ser racionales. El formalismo fun-
da su dinastia y gobernaré con el logicismo y el idealismo la metafisica y con
el voluntarismo la ética.

14. — Descripto a grandes rasgos e! ambiente ideolégico moderno, t6~
canos dar un paso masen la aproximacién al iusnaturalismo y abordar la
determinacién del tipo de conocimiento ético-juridico que privé en los nue-~
vos tiempos.

La ciencia de la naturaleza y la metafisica —segtin se ha expuesto—
son interpretadas en funcién de una realidad vista con ojos matematicos. La
misma exigencia se traslada al orden moral y politico. Para Grocio no es una
ilusién dar con una “matematica de la politica’.

Muestra tipica de tal procedimiento son las frases de Tomas Hobbes en
las que describe el método politico y juridico: “Los escritores de politica su~
man pactos, uno con otro, para establecer deberes humanos y los juristas, le-
yes y hechos, para determinar lo que es justo e injusto en las acciones de
los individuos™ (3%).

Las aspiraciones del espiritu moderno chocan sin embargo con la reali-
dad misma que tratan de someter al tramite racio-matematico. Pero a pesar
de la negativa que la materia misma de la disciplina oponia a su pretensién,
el hombre moderno no se arredra ni desiste en su propésito de fundar una
ética congruente y solidaria con los principics aplicados en la filosofia teoré-
tica. La tarea que asomaba era, en verdad, de enorme envergadura y exigioé
la presencia de los grandes espiritus que la tomaron a su cargo.

Segtn hemos dicho repetidas veces la labor del siglo XIV, desde el pun-

(33) BREHIER, Op. cit,, t,. 1, p. 642.
(34) Leviatan, p. 32. Fondo de cultura econémica, México, 1940.
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to de vista moderno, fué de despejo y preparacién. Claro esta que el resulta-
do de este esfuerzo no fué el llevar las cosas a fojas uno. Una concepcion del
mundo y de la vida no se declara perimida como quién arroja un traje viejo
y lo substituye por uno nuevo. Las consecuencias de tal tarea se resuelven
necesariamente en una crisis; crisis por caducidad de unos principios hasta
entonces vigentes y luego privados de vitalidad histérica, y crisis que exige
perentoriamente el descubrimiento de otros apoyos donde hacer pie para
continuar y estabilizar la marcha. Una coyuntura asi es la que se da en los
siglos que tratamos.

Con el desplazamiento de la teologia el hombre se encuentra en una
emergencia de la que no tenia noticias desde los tiempos precristianos. Se ha-
lla en el trance de encontrar adecuada explicacién y fundamento a toda la
vida ética.

No significa esto que las bases religiosas positivas fueran negadas, ya
que la circunstancia historica imponia la creencia cristiana, sino que la nue-
va actitud requeria otra explicacién, aparte e independientemente de la reli-
giosa. Se mantenia todavia de hecho el dualismo a que el siglo XIV. habia
llegado, aun cuando de derecho, en el plano riguroso de los principios, la eli-
minacién del factor religioso como integrante de la concepcién del mundo se
habia producido. La dltima consecuencia, dentro del planteo racionalista, la
sacaria posteriormente Kant cuando escribi6 en la “Fundamentacién de la
metafisica de las costumbres”: “El mismo Santo Evangelio tiene que ser
comparado con nuestro ideal de perfeccién moral antes que le reconozcamos
como lo que es”.

En campo, pues, libre de imposiciones religiosas, como asimismo eman-~
cipado de las instancias axiolégicas jerarquizadas en el ser real e inteligible,
comienza a actuar la mente moderna.

Cierto es que ya obra en su poder el instrumento gnoseolégico de que
ha de valerse en la empresa, pero aun la falta para no accionar en el vacio,
encontrar la unidad irreductible, el dltimo elemento de su analisis que le ha
de permitir mediante combinaciones racionales levantar el nuevo edificio de
la ética y el derecho. !

El hallazgo se produce en, el individuo. No es que las‘épocas anteriores
prescindieran del sujeto humano en sus sistemas. Antes por el contrario en
muchas de ellas y particularmente en la medieval el hombre encuentra su
justa y exacta ubicacién.

En los tiempos modernos las cosas se dan de otro modo. El individuo
es lo radical en la concepcién de la vida; todo el orden ético en él comienza
yen é] concluye.

Pero no es solo el individualismo en cuanto a tal la nota especifica de
la nueva edad. Todo el clima cultural entonces prevalente hacia juzgar a los
hechos de la naturaleza segiin el criterio puramente mecanico, declinando to-
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da interpretacién organica del mundo. El cartesianismo, por un lado, y el
émpirismo sajén por el otro, dominaban sin restricciones y echaban las ba-
ses de una ideologia, en la que la cantidad desplazaba a la calidad.

Esta vision del mundo de las cosas fisicas se proyecta en la de los valo-
tes y relaciones éticas y sociales. La reduccién que lleva a cabo el modernis-
mo no es s6lo individualista, sino también cuantitativa,

“...entonces aparece por primera vez el individualismo cuantitativo,
para el cual el individuo constituye el elemento de que se compone todo gru-
po humano y toda colectividad. Y, asi, el antiguo derecho natural que siem-
pre habia trabajado con Dios, con la totalidad dada por la naturaleza, se
transforma en la teoria contractual del Estado. Y de tal suerte el Estado,
es concebido entonces racionalistamente, como algo, qeu se ha formado con
sus elementos, es decir, con los individuos aislados. Esto constituye pues,
una nueva trasposicién de las formas de concepcién del universo al campo
de lo ideal” (35),

Esta abierta renuncia a la cualidad implica el divorcio con lo mas autén-
tico del individuo, con su intimidad mas entrafiable. Sus relaciones, tanto
con Dios, como con sus semejantes, no seran ya provocadas naturalmente,
por su peculiar condicién humana, sino que retornando por la via analitica
estaran re-establecidas por exigencias artificiales, seran re-construidas. Con-
sistirdn en vinculos no impuestos por su propia esencia, siné aceptados por
razones extrinsecas, en cierto modo éticamente indiferentes: garantia, segu-
ridad.

El mundo objetivo y trascendente se viene abajo irremediablemente, ya
que su verdad no se funda en existencias propias, siné sblo y exclusivamen-
te en la aceptacién que de ¢l hara o no hara el individuo.

15. — Pero no es sé6lo la despiadada aplicacién del tipo de conocimien-
to matematico la que conduce a esta radicalizacién individualista. Otro he-
cho, de tanto o mayor importancia, concurre en el resultado: la Reforma.

El aporte que el protestantismo realiza puede apreciarse en dos de sus
tipicas actitudes.

Por un lado, la rebelién contra la autoridad religiosa y la consiguiente
proclamacién del libre examen.

“La Reforma trae consigo la destruccién del concepto de autoridad que
representaba la Iglesia Romana a través de sus diversos érganos jurisdiccio-
nales. Claro que, en lo esencial, el concepto de autoridad no fué realmente
destruido sino tan sélo transformado, toda vez que se le condujo del exterior
al interior del sujeto: ahora es el “yo” el que se encuentra capacitado para
legislar el mundo y no a la inversa” (36).

mFRED,O WEBER, Historia de la cultura, p. 375, Fondo de cultura econémica, Mé&-
xico, 1941.

(36) JOSE FUENTES MARES, Kant y la evolucién de la conclencia socio-politica mo-
derna, p. 48, Stylo, México, 1946.
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De este modo la revolucién protestante echaba los cimientos de la aspi-
racién moderna, que mas de dos siglos después resumia asi Kant: “La Ilus-
tracién es la liberacién del hombre de su culpable incapacidad. La incapaci-
dad significa la imposibilidad de servirse de su inteligencia sin la guia de
otro. Esta incapacidad es culpable porque su causa no reside en la falta de
inteligencia sind de decisién y valor para servirse por si misma de ella sin
tutela de otro. Sapere Aude!. Ten el valor de servirte de tu propia razén: he
aqui el tema de la Ilustracién’ '(37).

Pero no es ésta, con ser mucha, toda la contribucién que la Reforma
trae al individualismo. Su doctrina de la “fe sin obras” trabaja poderosa-
mente en igual sentido.

Al declarar indiferente para la moral la actividad practica, suprime]| to-
da posibilidad de justificacién ética para la conducta, tanto individual como
social. La nocién de “mérito’ resulta cancelada y con ella el derecho de asig-
nar una intrinseca razén de justicia al comportamiento humano (38).

Los vinculos sociales, las relaciones de derecho, estan privadas de dig-
nidad ética; no constituyen categorias propias del hombre en su dimensién
mas egregia ni significan hechos con sentido axiolégico.

Por estas dos vertientes: el libre examen y la doctrina de la justifica~
¢ién, el protestantismo colabora de modo decisivo en el quehacer moderno.
A un tremendo y aberrante individualismo religioso, une la desconeccién del
hombre con su conducta, que asi se emancipa de toda consideracién estima-~
tiva y queda librada a la pura circunstancia externa (39).

16. — Otro factor de indudable importancia es el renacimiento del es-
toicismo, que, a la vez que influye en la formacién del nuevo tipo de conoci~
miento ético-juridico, nos descubre, por el mismo hecho de su reaparicién,
las exigencias vitales de la filosofia moral que comenzaba a apuntar.

Cassirer, en su ya mencionado libro “El mito del Estado”, estudia, con
su reconocida lucidez, este problema del resurgimiento de la Stoa.

“Lo que importa —escribe— no es tanto el contenido de la doctrina es-
toica cuanto la funcién que esta teoria tuvd que desempefiar en los conflic-
tos éticos y politicos del mundo moderno (%9).

La crisis sufrida por la Iglesia y la consiguiente desmembracién de la
Cristiandad, sumada a las graves querellas surgidas atin dentro mismo del
catolicismo, como es el caso del jansenismo, privaba a los modernos del iini-
co y tltimo fundamento apto para satisfacer la necesidad de un sistema uni-
versal de ética y religién.

Para lograr esta aspiracién se hacia menester una doctrina fundada “so-
bre unos principios que pudieran ser admitidos por cada nacién, cada credo

(37) Cit. por FUENTES MARES, Op. cit., ps. 46-47.
(38) Suma Teolégica, I-11, 21, 3.
(39) CASSIRER, Op. cit.,, p. 200.
(40) CASSIRER, Op. cit., p. 201.
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y cada secta. Solamente el estoicismo parecia reunir esas condiciones. Y asi
se convirti6 en el fundamento de una religién natural y de un sistema de de-
recho natural” (#1).

Pero no es sélo la funcién desempefiada por el estoicismo la que expli-
ca su éxito —segun afirma Cassirer— sino que —agregamos nosotros— su
mismo contenido ideolégico presenta analogias y conexiones evidentes con
la forma y estructura del pensamiento moderno, que justifican sobradamen-
te su reapariciéon y su aporte al proceso de reducciéon individualista que se
estaba desarrollando.

“El marcado caracter intencional de la ética estoica parece convertirla en
la tnica légica predecesora de la ética kantiana interesandose ambas ante to-
do, por la situacién interior, por la personal actitud espiritual frente a toda
encrucijada moral sin que ninguna de ellas tomase mayor cuidado en lo to-
cante a los resultados y practicas consecuencias que de las actitudes internas
pudiesen derivarse. En el campo moral, la tésis estoica corresponde no sola-
mente a un voluntarismo, sino que se trata de una completa filosofia de la
voluntad que llega a situar en ésta todo lo fundamentalmente valioso de la
accién moral”’ (%2).

El estoicismo se convierte asi en uno de los méas sélidos pilares del for-
malismo ético y juridico ya que suprime ¢ disminuye la importancia de las
instancias objetivas en el comportamiento humano y se incorpora a las in~
fluencias que tratan de construir una ética y un derecho sin fundamentacién
metafisica.

17. — La concurrencia de los factores que hemos descripto a lo largo
de este capitulo explica las notas esenciales del nuevo jusnaturalismo:

1) Incorrecta version de lo que ha de entenderse por “naturaleza’”, ya que
substituye la nocién dinamica, finalista y ontoldgica, por una imagen esta-
tica, mecanica y empirica; y en consecuencia provoca la aparicién de un ti-
90 de conocimiento ético-juridico, que se aparta, de mas en mas, de la cien-
tia practica tradicional con la consiguiente deformacién de la realidad mo-
tal y social.

2) Radicalizacién individualista del orden social de tal modo que toda la
teoria del derecho y del Estado se formula bajo el signo de la incompatibili-
dad entre individuo y comunidad y se resuelve en tentativa por superarla.
Se inicia asi la biisqueda del “puente” entre ambos términos mediante un
“método” de constitucion del Estado. Todo el conflicto creado por el idea-
lismo en el problema del conocimiento es trasladado al mundo de la teoria
politica.

3) Por fin, institucién del formalismo juridico al convertir la ley en pura
garantia de la libertad —del individuo o del Estado— ya que su dignidad
radica mas que en el fin objetivo y transcendente, en el aseguramiento de la
libre expresion de la voluntad.

(41) FUENTES MARES, Op. cit.,, p. 38
JULIO M. OJEA QUINTANA.



ES ATEO EL EXISTENCIALISMO?

1. — El Existencialismo contemporaneo tiende a acompafiarse con una
declaracién de ateismo. Esto es un hecho. J. P. Sartre lo declaraba hace po-
co, reconociendo al mismo tiempo que no era tal vez necesario que el Exis-
tencialismo negara a Dios, aunque esta negacién lo hiciera mas coherente (*).
Se quisiera indicar por qué, en razén de su posicién misma, todo Existencia-~
lismo consciente de sus principios parece no poder evitar el ateismo.

“El primer paso del Existencialismo consiste en poner al hombre todo
en posesion de lo que es y en hacer caer sobre él la responsabilidad total de
su existencia” (2). “Arrojandose en el mundo, sufriendo y luchando en él,
el hombre se define poco a poco” (3), lo cual significa que “‘el hombre exis-
te primero, es decir, que el hombre es primero lo que se arroja hacia un por-
venir y lo que tiene conciencia de proyectarse en el porvenir” (*). El Exis-
tencialismo sostiene como verdad primera, en efecto, que “‘en el hombre, y
s6lo en el hombre, la existencia precede a la esencia’. (5).

Antes de ir mas lejos, nos es necesario hacer un poco de metafisica. Ca-~
da existente, en nuestro mundo, hace la confidencia de un secreto idéntico a
todo aquel que se ha ocupado de su misterio: todos existen, todos estan en
posesién de la existencia, todos representan el mismo acto: el de ser. Pero en
el instante mismo en que cobro conciencia, en todos esos existentes, de la
identidad de su existencia como acfo de ser, tengo conciencia de que cada
uno realiza la existencia, representa el acto de'ser, de una manera que le es
propia y propiamente incomunicable: cada realidad-existente tiene su exis-
tencia particular, la que no es en ningiin caso la de otro. Es la suya, que no
se parece a ninguna otra.

(1) SARTRE, “Exlstentiallsme est un humanisme?”, p. 21.

(2) 1d., p. 24.

(3) SARTRE, “Action”, 29 de Diciembre de 1944, Mise au point,
(4) Exist. est'un Human,, p. 24.

(5) “Actlon”, 29 de Diciembre de 1944.
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Lo existente puede pues, representar el acto de ser sin ser ese acto que
representa, sin confundirse con él. Es decir que no cesa de situarse con re-
lacién a él, y que su papel de existente en el acto de ser se manifiesta a mo-
do de un vinculo de dependencia con respecto al acto que representa, (°).
Este vinculo, sin el cual el papel de existente perderia todo significado para
hundirse en el absurdo, y que puede sélo aparecer como relaciéon de trascen-
dencia al Existir puro confiere un valor y un sentido a la existencia: una in-
significancia de sentido (le drdle de petit sens) (7) que se liga a las cosas
y las sobrepasé para ponerlas en relacién con “otro” distinto de ellas. Indi-
ca asi lo existente, desde el punto de vista de la existencia, una relacién de
estructura con el acto mismo de Ser. Es decir, que todas las realidades-exis-~
tentes representan el mismo acto y que este acto es tnico, idéntico para to-
das: el acto de ser, de existir; pero esto es reconocer también que cada una
lo representa a su manera, que cada una tiene su papel, correspondiente en el
acto representado por todas, y que ese papel, inteligible en razén de su re~
ferencia al acto, es irreemplazable para cada una. '

Henos aqui posibilitados para revelar la caracteristica fundamental del
Existencialismo contemporaneo. Es una forma de pensamiento filosofante
que, habiendo rechazado en principio el aspecto idéntico (acto de ser) y
pleno (en si) de la existencia, para emancipar la realidad-existente de todo
vinculo de dependencia, reniega de la “insignificancia de sentido”, manifes-
tado sin embargo por las cosas, para no ligarse sino a la existencia como
fenémeno de ser y de contingencia, ininteligible, absurdo y sin razém: “la
obscena y repugnante existencia que se da para nada” (8), en la que la cues-
tién de saber si tendria senfido no tiene sentido. Notemos en consecuencia
que el Existencialismo comporta asi, en la base, con el rechazo arbitrario de
la “insignificancia de sentido” (relacién de estructura al Acto de ser) impli-
cado en todo existente desde el punto de vista de la existencia, un a priori
temible que marca toda su construccién con el cufio de la endeblez.

2.— Un rasgo, casi una constante del existencialismo contemporaneo,
consiste en interesarse sblo por la naturaleza humana. Es cierto que esta
descripcién “‘fenomenolégica” de la realidad-humana puede no ser mas que
un método para resolver la cuestion primordial planteada al espiritu filos6-
fico: ;Qué es el ser? Lo que preocupa a Martin Heidegger, es menos la
existencia del hombre que la existencia “‘del ser en su conjunto en tanto que
tal” (?). Pero “el camino mas seguro para captar la existencia en tanto que
existencia en su caracter existencial, consiste en tomar como punto de parti-

(6) H. PAISSAC, Voc:t'on du Métaphysicien, en Etre et Penser, Cahier 1.
(7) J. P. SARTRE,La Nausée, p. 172,

(8) J. P. SARTRE hes Mouches, p. 136.

(9) Carta a Juan Wahl, 1937,
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da la existencia humana” (1°). El anélisis fenomenolégico que hasta enton-
ces sélo habia sido, con Husserl, una descripcién pura de las “esencias™ —
es cierto que encaradas como ‘‘universales-concretos” — y en particular, de
la esencia de la conciencia humana, del ich, se encuentra, con Heidegger,
aplicada a un nuevo dominio, el de la existencia-como-tal, es decir, como
estar-arrojado-en-el-mundo-para-nada. La fenomenologia existencialista de-
be, para ser fiel al “primer” existencialismo, no ser otra cosa que una onto-
logia descriptiva de la existencia como puro “‘dasein”’, como: estar alli.

Y si Karl Jaspers, mas fiel a Kierkegaard, mantiene, al igual que la his-
* toricidad o vinculo de la existencia humana con el mundo, una apelacién de
trascendencia a la presencia de un Dios iinico, hallado en lo mas profundo
del yo que soy, para dar cuenta de la posibilidad que tiene el hombre de es-
cogerse como persona libre; el existencialismo a la manera de Jean Paul Sar-
tre, fiel a su a priori de rechazo de “la insignificancia de sentido”, se intere-
sa por la realidad-humana sélo como un arrojado-alli, un dasein sin ninguna
significacién o derecho diferentes de aquellos que se da a si misma por pro-
yecto libre y fundamental de si misma. De donde proviene el tema de la
libertad que ocupa un lugar tan importante en la literatura sartreana. Si el
Existencialismo, tal como lo concibe Sartre, no es “nada absolutamente mas
que una cierta manera de encarar las cuestiones humanas negandose a dar
al hombre una naturaleza fija para siempre” (11), es porque el hombre de
Sartre sélo tiene la significacién del conjunto de sus conductas, lo que quie-
re decir que debe crearse, por medio de sus actos, su propia esencia. El hom-
bre carece de una esencia determinada que, desde fuera, venga a hacer in-
teligible su existencia, confiriéndole un “‘sentido’ segiin las lineas de un plan
preconcebido. La existencia del hombre, es decir, su “presencia efectiva en
el mundo”, precede siempre “al conjunto constante de propiedades” (12)
que constituyen su esencia. Ello quiere decir que el hombre “no existe mas
que en la medida en que se realiza, y no es ofra cosa que el conjunto de sus
actos, ni otra cosa que su vida... una serie de empresas. .. la suma, la or-
ganizacion, el conjunto de las relaciones que constituyen esas empresas’. (13).
Un cobarde, es alguien que “se ha construido como cobarde por sus actos”
(1*), y por eso todo hombre es culpable de ser lo que es, porque “lo que ha-
ce la cobardia es el acto de renunciar o de ceder. .. el cobarde se define a
partir del acto que ha hecho”. (15). Asi, por sus actos, el hombre se define
poco a poco. Pero “la definicion queda siempre abierta; no se puede decir lo

(10) HEIDEGGER, Sein und Zeit, pp. 24 v 41.
(11) “Action”, 29 de Diciembre de 1944.

(12) 14.

(13) Exlist, est un Human. pp. 55 - 58.

(14) I14., p. 60.

(15) Exlst. est un Human,, p. 60.
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que es este hombre antes de su muerte, ni la humanidad antes que haya
desaparecido” (1¢). El hombre se vive como para si, vacio y nada, puro suje-
to, perpetuo proyecto de exceso que se ensefia a si mismo su libertad por sus
actos. (17).

Si es cierto que en el hombre — y sélo en el hombre — la existencia
precede a la esencia; si el hombre, por su existencia, tiene que hacerse su
propia esencia, es que no hay nadie que pueda responder del hombre, fuera
del hombre mismo, nadie para darle 6rdenes, nadie para “pensarlo” en la
existencia. La condicién humana es, para la “realidad-humana”, estar ente-
ramente abandonada, es decir puesta en sus propias manos, en medio del
mundo y en la angustia de su responsabilidad de tener que hacer existir “un”
mundo haciéndose existir ella misma. La verdadera grandeza del hombre
consiste en aceptar esta “situacién” friamente, sin disimular nada de ella; en
asumir su conducta de hombre libre y abandonado, solo, responsable ante
todos, llevando al mundo sobre sus hombros, exilado y “del otro lado de la
desesperacién” (18). “Extrafio a mi mismo... Fuera de la naturaleza, con~
tra la naturaleza, sin excusas, sin ningiin recurso fuera de mi... Condenado
a no tener otra ley que la mia... No quiero seguir otro camino que el mio.
Porque soy un hombre, y cada hombre debe inventar su camino” (9).

Tal es el segundo rasgo del Existencialismo; la gratuidad de la realidad-
humana, porque, en ella, la existencia no cesa de preceder a la esencia. Ten-
go que determinarme, por libre eleccién pro-yectada de mi mismo, a ser es-
to o aquello. Como consecuencia de ello, ante los “otros” y para mi mismo,
me confiero una “esencia”. Pero no se la podra definir, decir lo que soy,
sino en el instante en que mi muerte haga que yo cese de serlo. En efecto;
la posibilidad permanente de ruptura aniquilante con el mundo y conmigo
mismo que es mi libertad, hace que yo pueda siempre cambiar de direcciéon
y cesar de pronto de escogerme en la existencia tal como me habia querido
un instante antes, para proyectarme desde entonces en el porvenir de mane-
ra distinta que en el pasado. Puesto que la existencia no tiene “sentido”, no-
temos de paso que toda Moral objetiva diferente a la de la obligacién abso-
luta en que me veo de hacerme mi propia esencia, es decir, de escogerme en
la existencia de una manera o de otra, carece por completo de significacién.
Si es cierto que la realidad-humana, que puede “escogerse segiin lo entien-
de... no puede dejar de escogerse’’ (20), no es menos cierto que nadie tie-
ne “‘derechos’: todo es gratuito, “de mas” y ninguno es justificable de su

(16) ““Action”, 29 de Diciembre de 1944,

(17) Cfr. Exist. est un Human., p. 22-23.

(18) SARTRE, Les Mouches, p. 136.

(19) 1d., p. 135.

(20) J. P. SARTRE, Etre et Néant, p. 558-559.
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propia existencia sino ante si mismo, en la linea del proyecto fundamental
que ¢l ha decidido hacer libremente.

3. — El papel desempefiado en el acto de ser por lo existente, en el
plano de su contingente existencia y privado de la relacién con el acto que
le otorgaba valor y significacién, se halla, como consecuencia, deprovisto
del senfido que le conferia esta orientacién misma. Mi ser no es mas que la
incomprensible e inconsistente expresiéon de un estar arrojado alli por azar,
pero que no puede dejar de escogerse en la existencia, y cuya eleccién, per-
fectamente absurda porque nadie podia obligarme a ella y nadie me la im~
ponia en lugar de otra, queda injustificada fuera del acto que la plantea, in-
justificada a mis ojos lo mismo que para los ojos ajenos. (2!),

Sin embargo, lo existente que, en estas perspectivas, ‘nace sin razén, se
prolonga por debilidad y muere por casualidad” (22), lo existente que no
tiene el derecho de existir porque es enteramente gratuito, no deja por ello
de existir y continta existiendo. Esto es un hecho. Esta pues “de mas”, co-
mo todo el resto, y la marea incoercible de la existencia, creciendo siempre,
invasora y pringosa como la pez, no puede sino repugnar: “todo es gratui-
to... Cuando sucede que uno se da cuenta, se le revuelve el estémago y to-
do comienza a flotar... he ahi la Nausea” (23). Es necesario pues que yo
no cese de “aniquilar” esta existencia que estd brotando perpetuamente,
porque estd “por todas partes, hasta el infinito, de mas, siempre y por todas
partes; la existencia que no estd jamas limitada sino por la existencia mis-
ma..."  (2¢). No es necesario, sobre todo, que tenga ‘“sentido’, porque yo,
que me sumerjo en esta “‘suciedad” y que estoy condenado a existir, me es~
caparia enseguida a mi mismo para pertenecer a “otro”, término de referen-
cia de donde provendria a la existencia la inteligibilidad fundamental que
seria la ruina de mi libertad. Obligado a existir en la linea de orientacién
general de la existencia, de conformidad con el sentido original que le con-
feriria esa relacion de dependencia esencial, no podria proyectarme ya a mi
gusto en el porvenir, ni hacerme por mis actos segin el libre proyecto que
me hubiera hecho de mi mismo. Mis conductas dejarian de provenir de mi,
para ir a inscribirse, quiéralo o no, en términos de “bien” y de “mal”, en el
seno de este proyecto fundamental de la existencia, cuya autenticidad y a
titulo de existente, yo no tendria la libertad de recusar.

Es necesario, pues, en resguardo de la libertad que soy, que yo “ani~

(21) Cf. PRUCHE, L'Homme de Sartre, Arthaud, 1949 (Collection Structures de notre
temps II).

(22) SARTRE, La Nausée, p. 170.

(23) La Nausée, p. 167.

(24) 1Id., p. 169.
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quile” lo mas pronto posible, si se manifiesta, toda relacién de trascenden-
cia implicada en “la insignificancia de sentido™ de lo existente-concreto. Es
necesario que libere la realidad-existente de todo vinculo de dependencia,
de toda “relacién’ ajena a si misma. Es necesario que yo rechace, en su
origen, el “valor”, el sentido inteligible de la existencia que aparece, es de-
cir, la esencia. Porque la esencia, como “‘conjunto de recetas y de cualida-
des que permiten producir o definir” (%) o, mas simplemente, como “con-
junto constante de las propiedades” de un existente (26), surge de un con-~
cepto de orden universal existente en el cerebro de un artesano que se refie-
re o se ha referido a ese concepto para producir o fabricar el existente en
cuestion, por lo que la existencia de éste adquiere el sentido de realizacién
de un plan concebido con anticipacién.

Es necesario, pues, ser coherente en el rechazo del aspecto esencial de
la existencia: si el hombre no tiene primero una esencia y luego una existen~
cia orientada por esta esencia, como “los guisantes crecen y se redondean

.conforme a la idea de guisante y los pepinillos son pepinillos porque parti-

cipan de la idea de pepinillo” (27), es porque no hay esencia establecida,
“comiin a todos los hombres”, como “el siglo dieciocho entero lo ha pensa-
do” (?7), y que vendria, desde fuera, a hacer inteligible su existencia con-
firiéndole un sentido. Si el hombre, por su existencia, debe crearse su pro-
pia esencia, porque en el hombre, por lo menos, “la existencia precede a la
esencia” (?7), es que no se trata de un ser construido, como un libro o un
cortapapel, segtin el concepto universal y previo de un artesano, sino que
debe construirse a si mismo y sera plenamente responsable ante si, de su
propia construccién, de su propia esencia, de lo que se haya hecho por sus
actos. Si no hay esencia humana establecida, es porque no hay concepto uni-
versal de la realidad-humana y en consecuencia, tampoco hay cerebro en
el que radique ese concepto como término de referencia de un acto creador;
es que no hay nadie que responda del hombre, si no es el hombre mismo. Si
“el hombre es primero y enseguida sélo esto o aquello” (27), es necesario
rehusar a cualquiera, distinto de él, el derecho de “pensar” al hombre en su
existencia: no hay necesidad de Dios, no hay atin Dios. O si existe, “ta
eres el rey de.los Dioses. .. el rey de las piedras y de las estrellas, el rey
de las olas del mar. Pero no eres el rey de los hombres” (28).

El escandalo de Jean-Paul Sartre, aqui, consiste en ver a filésofos co-

(25) Exist. est un Human,, p. 18.

(26) ‘““Actlon’, Mise au point, 29 de Diciembre de 1944.
(27) Idem. ’

(28) Les Mouches, p. 132.
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mo Diderot, Voltaire, Kant, ateos sin embargo, cosa que él tacha de “inco-
herencia”, manteniendo un concepto de ‘“‘naturaleza humana” como expli-
cativo de la realidad-humana, después de su negacién de Dios y no obstan-
te ella. “El existencialismo ateo, que yo represento, es mas coherente. De-
clara que si Dios no existe, hay por lo menos un ser en el que la existencia
precede a la esencia, un ser que existe antes de poder ser definido por con~
cepto alguno, y que este ser es el hombre, 0, como dice Heidegger, la reali-
dad-humana” (#). Se ve el pensamiento: para que la existencia sea un pu-
ro “dasein” sin rima ni razon, para que no tenga ningin sentido, y para que
pueda asi, en el hombre, preceder a la esencia, es decir para que el hombre
pueda hacerse a si mismo por sus actos, para que la realidad-humana sea
libre, no es necesario que haya “‘naturaleza humana” ni cerebro que la pien-
se, ni hace falta que Dios exista, Sartre es “coherente”. Su existencialismo,
comprometido en un rechazo consciente de todo “sentido” de la existencia,
es deliberadamente ateo. El rechazo de la inteligibilidad del dasein, necesa-
rio para que el hombre sea lo que ha proyectado libremente ser, comporta
para ser perfectamente “‘coherente”, la negacién del término absoluto de re-
ferencia de donde le podria venir un “sentido”’: Dios. Rechazar la esencia
es, aqui, rechazar a Dios.

He aqui, pues, la nota fundamental del Existencialismo contemporéaneo.
Tiende a “ir acompafiado por una declaracién de ateismo” (3°). Es cierto
que Sartre agrega enseguida que ‘“ello no es absolutamente necesario’.
Se puede pensar que si. Desde que se ‘“‘aniquila”, no digo la esencia —
porque la concepcién sartreana de la creacién y del Dios creador de los
cristianos es s6lo una lastimosa caricatura——, sino la relacién de estructura
que lo existente contingente connota desde el punto de vista de la existen-
cia, por mediacién de la esencia que se define en la existencia por sus actos,
en el acto~-de-ser que representa (relacién de trascendencia al Acto~-de-Ser-
Puro, manifestado, en el plano de la contingencia, por la “insuficiencia de
sentido” de Sartre), es necesario, para ser ‘‘coherente”, rechazar tarde o
temprano lo Absoluto-trascendente que, terminandolo, le confiere valor y
significacién.

Por rechazo de esa “insignificancia de sentido”, el Existencialismo sar-~
treano ha escogido el renegar del aspecto idéntico y pleno de lo existente.
No se interesa por la existencia sino en el plano en que, siendo sélo pura
contingencia, se manifiesta como absurda y sin razén.

El Existencialismo ha tenido sélo en cuenta la existencia y se ha des~

(29) Exist. egst un Human,, p. 21.
(30) “Action”, 29 de Diciembre de 1944,
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viado del acfo-de-ser por aniquilamiento deliberado de la relacién de tras-
cendencia y negacion del término trascendente de esa relacion, manifestado
por lo existente. Y sin embargo, “era este el verdadero secreto de la exis-~
tencia. Estaba alli, en la espera” (3!), El Existencialismo ha rechazado a

Dios (32).
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(31) La Nausée, p. 172.
(32) H. PAISSAC, Le Dieu de Sartre, Arthaud, 1950 (Collection Structures de notre
temps III).



PRIMERA DETERMINACION DEL CONCEPTO DE
BIEN COMUN EN EL PENSAMIENTO POLITICO
DE SANTO TOMAS

Determinar con precisién lo que sea el bien comin, es cosa de la mayor
importancia para la Ciencia Politica, ya que como lo hemos sostenido en
otras oportunidades, aquel bien funciona como primer principio del orden
politico y es la medida segtin la cual se regla y mide la que hemos denomi-
nado politicidad de las acciones de la comunidad politica, objeto formal de
la Ciencia Politica, ya que esa calidad de los actos consiste en su conformi-~
dad o disconformidad con aquella medida; y es el bien comtin en cuanto pri~
mer principio, la razén formal bajo la cual la Ciencia considera su propio
objeto formal y, por tanto, hace que las acciones sean cognoscibles como
acciones politicas, proporcionandolas y ajustandolas a la Ciencia y permi-
tiendo a ésta constituirse en Ciencia Politica.

Asi, pues, un error en el primer principio viciard a toda la Ciencia y
conducira, ya que de ciencia practica se trata, a las mayores aberraciones de
la conducta politica. Necesario es, por consiguiente, elaborar cuidadosamen-
te el concepto de bien comin, siguiendo de cerca, paso a paso, el pensa-
miento aristotélico-tomista, que como ningin otro lo ha expresado y puesto
en claridad.

Ante todo, debemos dejar establecido que la expresion bien comiin de-
signa propiamente no sélo el primer principio del orden politico, sino tam-
bién el primer principio del orden del universo, y el del orden de la familia,
llaméandose, sin embargo, bien comiin principalmente al bien comin de lo po-
litico, por ser el mas excelente y divino entre las cosas humanas, pues su
realizacién atafie mas a la semejanza divina, altima causa de todos los bie-
nes (1).

Asimismo, como todo bien comiin resulta un principio primero ‘de un or-~
den, de su propio orden, se sigue que se suele denominar también de esa
manera al orden mismo ya realizado conformemente a tal principio. En este
caso tenemos lo que se denomina el bien comin intrinseco al orden de que
se trate, o mejor, a los seres que entran dentro de esa ordenacién. De tal

(1) Véase el texto 1. Eth., lec. 2. nos.: 30-31.
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modo, el bien del orden del universo, por ejemplo, que Dios ha realizado, es
el bien comin intrinseco del universo, asi como Dios mismo, es su bien co-
mun extrinseco, por ser su fin comin o Creador.

Mas como todo bien comiin, en cuanto primer principio de un orden da-
do, se halla en alguna inteligencia, ya que sélo ésta es capaz de ordenar, se
sigue que debemos considerar a todo bien comtin en tanto primer principio
como la razén (ratio), modelo o ejemplar, de la atribucion a cada ser a orde-
narse de su propio lugar dentro del orden, puesto que éste no es otra cosa,
al decir de San Agustin, que la disposicién de lo igual y de lo desigual atri-
buyendo a cada cosa su lugar propio (2).

La existencia de un bien comtin del universo, realizado por el mismo
Dios, de acuerdo a leyes inviolables, ha de ser particularmente ilustrativo
para el bien comiin humano, pues el universo es como la leccién de orden
que el Sefior ha puesto al hombre, para que por imitacién de las obras imite
al Autor de ellas, y venga a copiar en si la perfeccién que debe alcanzar.

Muy provechoso sera, pues, que empecemos con una consideracién del
bien comiin intrinseco del universo, al que Santo Toméas y Aristoteles llaman
“el bien del orden del universo”, el cual “participa méas perfectamente de la
divina bondad y la representa mejor, que cualquiera otra creatura’” (3).

Este bien del orden de todo el universo, es lo que en las cosas creadas
se encuentra mas prdxima, y mucho, a la bondad, divina, la cual es el fin 1l-
timo de la divina voluntad, siendo, por lo tanto, lo que principalmente cuida
Dios en la creacién y es lo principalmente querido e intentado por El (¢). De
aqui que este bien comiin sea el mas divino de todos, participando los demas
de este caracter en la medida en que, por semejanza, realizan la bondad de
Dios, primer ejemplar, o sea, principio primero de todo bien comiin.

De aqui se desprende que este 'bien comin, el mejor de todos ellos, lo
es, primordialmente, porque es comiin, porque realiza en la armonia del or-
den de todas las cosas, armonias esenciales y armonias de operacién, el dis-
curso que nos habla de la divina bondad, discurso que no podria existir en
la sola palabra del bien de uno solo, por mas excelente que fuese, sino en
las muchas de un universo abierto a la comunicacion de las esencias. El bien
comiin es'universal o comunicable y su comunicabilidad es su distintivo pro-
pio; quitarle este caracter es destruirlo como bien comiin, y con ello destruir
el orden del universo, y.el universo mismo. Las creaturas, por mas excelen-
tes que fueren, encerradas en si mismas, en su bien propio, no tendrian sen-
tido, ni razén de ser y, por tanto, no existirian, porque Dios no obra sin sen-
tido, ni razon de ser, ni por otra razén de ser que su gloria por medio de la
imitacién de Si mismo, Ser Supremo, Verdad, Bondad y Unidad absolutas.

(2) Véase lo que decimos mds adelante al final dd este trabajo.

(3) I, 47, 1. Véase I-II, 91, 1,
(4) Contra Gentes, III, 64.
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El universo goza de unidad de orden, ese caracter que también posee, |
como sabemos, la comunidad politica, porque en el cosmos unas creaturas
se encuentran ordenadas a otras (°), ordenacién que se obtiene por la dis-
tincién y la desigualdad de las cosas creadas: ‘‘Produjo Dios todas las co-
sas en su ser para comunicar a las creaturas su bondad y representarla por
medio de aquéllas. Y como por una sola creatura no puede ser representada
suficientemente, prodijolas muchas y diversas, para que lo que falta a una
en la representacion de la divina bondad, sea suplido por otra, pues la bon-
dad, que en Dios existe y uniformemente, en las creaturas lo es de muchas
maneras y separadamente’, (¢). “Como la sabiduria de Dios es causa de la
distincion de las cosas, asi también lo es de su desigualdad. Evidénciase és-
to asi: es doble, en efecto, la distincion que se halla en las cosas: una formal,
en las que difieren en la especie, y otra material, en las que difieren sélo en
el nimero. Mas como la materia sea en razén de la forma, la distincién ma-
terial es en razén de la formal. De ahi vemos que en las cosas incorruptibles,
no hay sino un solo individuo de una sola especie, porque ésta se conserva
bastantemente en uno solo. Pero en las generales y corruptibles, existen mu-
chos individuos de una sola especie, para la conservacién de la misma. De
esto resulta evidente que la distincién formal es mas principal que la mate-
rial. Mas la distincion formal requiere siempre la desigualdad, porque como
dice Aristételes, las formas de las cosas son como los niimeros, en los cua-
les las especies varian por adicién o substraccién de la unidad. De donde re-
sulta que en las cosas naturales se ve que las especies estan gradualmente
ordenadas. Asi los mixtos son mas perfectos que sus elementos, y las plan-
tas que los cuerpos minerales, y los animales que las plantas, y los hombres
que los demas animales, y en cada una de esas cosas encontramos que una
especie es mas perfecta que otra. Por lo tanto, asi como la divina Sabiduria
es la causa de la distincién de las cosas, en razén de la perfeccion del uni-
verso, asi también lo es de la desigualdad, pues el universo no seria perfec-
to, si en las cosas se encontrara un solo grado de bondad” (7).

Por esta exposicion vemos que la forma, principio substancial de los se-
res, es el modo y principio como se construye el orden del universo, y la
bondad en las formas, el del orden dentro de la especie, el que para‘'ser tal,
se comprende facilmente, ha de hallarse subordinado al orden del todo (8).
Asi, pues, todos los seres han recibido su primera perfeccién que consiste en
su forma, en razén del bien del orden del universo, es decir, del bien comtin
del universo, siendo esa forma principio intrinseco de cada ser, la mejor ga~
rantia del orden pero siempre primero para ese orden, el cual ha sido instau-

(5) 1, 41, 3.

(6) I, 47, 1.

(7) 1, 47, 2.

(8) Véase lo que decimog en ‘La Justicia’, comentarios de Sto. Tomés al libro V de la
Etica nicomaquea, nota proemial, pag. 11.
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rado, mediante participacion en la bondad de Dios, para representar esa
misma bondad, y en dltima instancia para la gloria de Dios.

Pero la forma es principio capitalmente activo, por lo que la segunda
perfeccién de los seres, recibenla éstos a modo de operacién. Esta segun-
da perfeccion es la que pone de manifiesto a la primera, mediante el movi-
miento del apetito del ser, el cual evidencia el bien del ser, y particularmen-
te el bien comin a que ese ser esta sometido para su conservacién y pleni~
tud: “Como el bien es propiamente el motivo del apetito, el bien se dibuja
por el movimiento del apetito, como suele manifestarse la fuerza motora por
medio del movimiento’” (°). “En las cosas naturales, cada una de ellas, que
por su naturaleza esto mismo que es, es de;otro, inclinase principalmente y
mas hacia aquello cuyo es que hacia si mismo. Y esta inclinacién natural se
demuestra por las cosas que se hacen naturalmente, porque, como dice Aris-
toteles, “como obra naturalmente cada cosa, asi posee aptitud natural para
ser movida” (unumquodque sicut agitur naturaliter, sic aptum natum est
agi). Vemos, en efecto, que naturalmente la parte se expene para la conser~
vacién del todo, como la mano se expone al golpe sin deliberacién para la
conservacion de todo el cuerpo. Y como la razén imita a la naturaleza tal
imitacion la encontramos en las virtudes politicas, puesto que es de ciudada-
no virtuoso que se exponga al peligro de la muerte por la conservacion de to-
da la repablica. Y si el hombre fuese parte natural de esa ciudad, esta incli-
nacién le seria natural. Por consiguiente, como el bien universal es el mismo
Dios, y bajo este bien se contiene también el angel, y el hombre y toda crea-
tura, porque toda creatura naturalmente segin lo que es, es de Dios, se sigue
que con amor natural también el angel y el hombre ama a Dios mas y princi-
palmente, que a si mismo. De otro modo, si amara naturalmente més a si
mismo que a Dios, se seguiria que el amor natural seria perverso, y que no
se perfeccionaria por la calidad, sino que se destruiria por ella” (1°). “La
naturaleza se inclina hacia si misma, no solamente en cuanto a lo que le es
singular, sino mucho mas en cuanto a lo comiin. En efecto, inclinase cada co-~
sa a la conservacién no sélo de su individualidad, sino también de su espe-~
cie. Y mucho md's tiene cada cosa inclinacién natural hacia aquello que es su
bien universal absolutamente” (11),

De todo esto se desprende que si la forma, principio substancial de los
seres, es por el bien comtn y para él, en la operacién que manifiesta propia-~
mente esa forma, la operacion propia del ser, es donde debemos hallar el mo-
do y manera de cumplir el bien comiin, asi como nos da a entender qué sea
ese bien, en qué consiste, tanto para el universo como para cada especie. Co-~
mo veremos mas adelante, Aristoteles y Santo Tomas no siguen otro camino

(9 1. Eth. lec. I. n. 9.
(10) 1, g0, 5.
(11) 1. 60, 5 ad 3m.
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para descubrir la excelencia del que denominan bien mas divino. Es decir,
1o siguen otro camino que el que corresponde a la naturaleza de la ciencia
Politica, ciencia teleolégica o de las acciones de la comunidad humana. En
ningin momento confunden o mezclan indebidamente Metafisica y Politica.

De la comunicabilidad del bien comftin, su primera cualidad, y de todo
lo que llevamos'dicho, se desgajan las demas propiedades de tal bien. En
primer lugar, su primacia o preeminencia sobre el bien propio de los seres
comprendidos dentro de la comunidad de bien, es decir, sobre el fin que co-
rresponde a cada ser en cuanto es una persona o un individuo. En efecto, re~
pugnaria a la recta razén que el bien de uno solo fuera mejor que el bien co-
min (12), pues el bien de uno solo se ordena al bien de la multitud (3). Si
no fuera asi, se quebrantaria el orden de la comunidad, en que consiste, rea-~
lizado, en bien comtn, y el orden en la comunidad representa el bien mas
excelente de los seres porque es el modo necesario por el que ellos se ende-
rezan a su primer principio, que es Dios.

En segundo lugar, el bien. comiin participa mas de la bondad de Dios y
la representa mejor que cualquiera de los seres sometidos a ¢él ya sean indi-
viduos o personas. De aqui que el bien comtin sabreabunda sobre el bien
propio, y es inconmensurable con éste, pues no tiene una medida comtn con
él: el bien comiin es méas divino, su medida es una mayor semejanza a Dios,
causa tltima de todos los bienes (1),

En realidad, todas estas propiedades del bien comiin, se derivan en ul-
timo término, de la razén de ser de la Creacién: la gloria de Dios mediante
la imitacion, en lo creado, de la bondad suprema del Artifice Soberano. Por
ello, todo atentado contra el bien comiin es atentado contra la semejanza de
Dios en los hombres y contra la gloria de Dios; y por ello, también, el bien
comtn del universo es el modelo y ejemplar de los otros, porque estd mas
proximo y mucho, dice Santo Tomas, a la divina bondad. Mas atn, el bien
comtin del universo, comprende bajo si a todos los demas bienes comunes,
los que son parte de aquél (15).

El bien comtn politico, es, pues, parte del bien comitin universal y tien~
de a realizar para el hombre ese orden del cosmos, a llevar a la vida humana
en las condiciones humanas, esa mayor semejanza a Dios.

(12) II-II, 47, 10.

(13) Ibid, art. 11. ad 3m. II-II, 47, 11 ad 3m.

(14) Véase sobre toda esta materia: CHARLES DE KONINCIK: “Primauté du bien com-
mun’’,

(15) ““La providencia con que Dios gobierna el mundo se asimila o asemeja a la provi-
dencia econémica, con la que se gobierna a la familia, o a la politica mediante la caul se
gobierna la ciudad o el reino, por la cuak alguien ordena los actos de los demés al fin’’ (De
Veritate, q. 5, art. 2); “en todos estos gobiernos (del mundo, de la familia, de la ciudad o
reino) hay ésto de comiin: que el bien comin es mas eminente que el bien singuiar... de
donde se sigue que cualquier gobernante (provisor) atiende méas a lo que convierte a la co-
munidad, si gobierna sabiamente, que a lo que conviene solamente a uno solo’” (Ibid, art. 3).
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i Pero que es el bien comiin politico? Lo que llevamos dicho ayudara a
alcanzar la explicacién de la manera como Santo Tomas lo indica en su
esencia, en los siguientes lugares:

Habla de que toda ley, se ordena siempre al bien comtn y dice: “Como
acabamos de decir, la ley pertenece a lo que es principio de los actos huma-
nos;(la razén), porque es regla y medida. Mas como la razén es principio
de los actos humanos, asi también en la misma razén existe algo que es prin-
cipio respecto de todo lo demas; de aqui que es necesario que a esto perte-
nezca la ley principal y maximamente. Pero el primer principio en el obrar,
sobre el cual versa la razén practica es el fin altimo. Mas el altimo fin de la
vida humana es la [elicidad o beatitud, como se ha demostrado mas arriba
(q. 1, arts. 6 v, 7, y q. 2, art. 5 y 7). De donde resulta necesario que la ley
mire principalmente al orden que se halla en la beatitud. Asimismo, como to-~
da parte se ordena al todo, como lo imperfecto a lo perfecto (y un hombre
es parte de la comunidad perfecta), es necesario que la ley mire propiamente
el orden a la felicidad comin. De aqui que también el Filosofo habiendo pues-
to con anterioridad la definicién de lo legal, hace mencién de la felicidad y
de la comunién politica, pues dice, en efecto, que “las cosas justas legales
llamamoslas hacedoras y conservadoras de la felicidad y de las particulares
de la misma, en la sociedad politica”. Es que la ciudad es comunidad perfec-
ta, como dice Aristételes. Mas en cualquier género, lo que se dice principal
(maxime), es el principio de lo demas, y lo demas se dice segin el orden al
mismo, como el fuego que es lo maximamente calido, es la causa del calor
en los cuerpos mixtos, los que se llaman calidos en la medida en que partici-
pan del fuego. De donde es necesario que como la ley se diga principalmen-
te por su orden al bien comin, cualquier otro precepto sobre una obra parti-
cular no tenga razén de ley, sino por su orden al bien comtn. Y por eso, to-
da ley se ordena al bien comun” (16).

Nitido resulta, pues, que el bien comiin politico —que en adelante lla-
maremos simplemente bien comin— consiste en el orden que nace del fin
iltimo de la vida humana, la felicidad, o sencillamente en la felicidad de la
vida humana, fin altimo de la misma, ya que dada esa felicidad el orden na-
ce necesariamente de ella. Es esto, como hemos dicho, fundamental para la
Ciencia Politica, y explica ya todo cuanto puede expresarse sobre las rela-
ciones que ella guarda con la Etica, con la Teologia y el orden sobrenatu-
ral y con la Prudencia.

Santo Tomas confirma nuevamente lo que acabamos de afirmar, en este
segundo lugar: “Asi como nada consta con firmeza por la razén especulati-
va, sino mediante su resolucién a los primeros principios indemostrables, asi
también, nada consta firmemente por la razén practica, sino por su ordena-

(16) I-II, 90, 2.
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cién al altimo fin que es el bien comin. Mas lo que consta por este modo
por la razén, posee razén de ley 7 (17).

Nada de extrafio tiene este modo de hablar si recordamos todo lo dicho
acerca del objeto de la Ciencia Politica y de su dignidad: “la Ciencia Politica
considera la ordenacién de los hombres™” (18), la cual, como se comprendera
en el decurso de lo que expondremos, no puede ser sino tomando como prin-
cipio ordenador el fin altimo de la vida humana; “a la Ciencia Politica, co-
mo a la principalisima, pertenece considerar el fin Gltimo de la vida huma-
na” (¥%); “a la Politica atafie la consideracion del altimo fin de la vida hu-
mana, del que, sin embargo, trata en este libro (Aristoteles en la Etica a Ni-
comaco), porque la doctrina del mismo contiene los primeros elementos de
la Ciencia Politica” (2°); “e} mejor de los bienes humanos, vale decir, la fe-
licidad, es el fin de la Politica, cuyo fin manifiéstamente es la operacion se-
gun la virtud, porque la Politica presta a ello un sefialado cuidado estatu-
yendo leyes y premios, y aplicando penas, para hacer buenos a los ciudada-
nos y obradores del bien. Lo cual es obrar segin la virtud” (2!). Si el fin de
toda ley es siempre el bien comtin, y la ley tiende principalmente a instaurar
la vida virtuosa de los ciudadanos, se sigue que ésta es el bien comiin, y que
éste es el fin altimo de la vida humana, porque “la felicidad es la operacién
propia del hombre segtn la virtud en la vida perfecta” (22).

La Ciencia Politica tiene por,sujeto a las acciones de la comunidad po-
litica; mas toda accién se realiza en virtud de un fin o bien, y asi, las accio-
nes de la comunidad son, siempre ejecutadas por un bien (23). Pero la Cien-
cia Politica es ciencia practica y por ello para ser tal ha de instituir su obje-
to, realizarlo, el cual no puede ser otro que el bien a que tiende ese objeto,
la comunidad. Ahora bien: la comunidad, dice Santo Tomas, *siembra o pro-~
duce el principalisimo bien entre todos los bienes humanos, ya que tiende al
bien comiin, que es mejor y mas divino que el bien de uno solo como se dice
en el principio de la Etica” (2¢)! Pero el fin de la Politica, dice asi mismo en
los lugares transcriptos mas arriba, es el fin dltimo de la vida humana. Lue-
go, el bien comin, consiste en el fin @ltimo de la vida humana, o felicidad o
beatitud.

Mas como intrinseco g la comunidad, es “el orden que nace de la beati-
tud”, como dice el Aquinatense, orden que produce inmediatamente la uni-
dad, la solidaridad y la jerarquia del cuerpo social; en otros términos, el
mismo ser social, ya que éste consiste en una unidad de orden.

(A7) I-IL, 90, 2 ad 3m.

(18) Prélogo de la Politica.

(19) L. Eth, lect. 2, n°, 30 y anteriores.
(20) Ibid, no. 21.

(21) Ibid, lect. 14, no. 174.

(22) Ibid, lect. 10, no. 130.

(23) 1 Pol, lect. 1, no, 1.

(24) Ibid., no, 2.
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Esta doctrina esta expresamente confirmada en numerosos lugares de
los “Comentarios” a La Politica: el bien comin es el orden que nace de la
felicidad o fin altimo de la vida humana, que consiste, como veremos, en la
vida virtuosa ordenada toda ella a la vida contemplativa.

Toda la comunicacién o trato politico, vale decir, toda la comunidad po-
litica se ordena al fin de la vida humana, dice en el ntimero 115 (2). El oz~
den de la virtud es el fin de toda ley, dice en el nimero 179 (%), y ya sabe-
mos que el fin de toda ley es el bien comiin. “La vida buena es el primordial
fin de la ciudad o republica, desarrollada esa vida en el vivir comiin en lo
que atafie a todos, y también en lo particular por lo que hace referencia a
cada cual”, expresa en el niimero 248 (27). Las repiiblicas cuyos gobernantes
procuran la coman utilidad son rectas segtin la absoluta justicia, mientras
que aquéllas en las que se atiende a la sola utilidad de los gobernantes son
viciosas y corrompidas, ya que en ellas no existe lo justo absoluto, sino lo
justo relativo, es decir, no se busca el bien de naturaleza del hombre que es
la virtud, sino algtin otro bien secundario, como las riquezas o la libertad
viene a afirmar en el nimero 251 (28). La ciudad, o sea la comunidad politi-
ca ha sido instituida con el fin de alcanzar la vida misma dichosa, dice en el
ntmero 265 (#'), concepto que repite en el niimero 273 (20), en estas termi-~
nantes palabras: “El fin de la ciudad, por razén del cual ésta fué instituida,
es la vida buena. La ciudad y las cosas queg a ella se ordenan, son por razén
del fin de la ciudad. En efecto, la ciudad es la participacion en la vida buena,
compuesta con las diversas gentes, y a causa de una vida perfecta y por si
suficiente. Y ésto es vivir felizmente; mas vivir bien o felizmente en las cosas
politicas es obrar segiirt la Sptima virtud en el orden practico (31). Y por es~
{a razén es evidente que la participacion politica (communicatio politica) con-
siste en la participacion de las buenas acciones, y consiste en el vivir bueno
absolutamente. Por lo tanto, es manifiesto que el fin por el cual ha sido ins-~
tituida la ciudad bien ordenada, es el vivir u obrar segun la virtud perfecta,
y no la vida comin misma”.

La razén profunda de este modo de concebir el bien comiin, el tnico le-
gitimo de hacerlo, es que la causa formal, como dice Santo Tomas, de la co-
munidad politica es la comunidn en la vida buena (32). Y se comprende que
asi sea, pues la comunidad es una congregacion humana, un reunirse los

(25) 11 Pol., lect. 1.

(26) 1l Pal., lect. 13.

(27) 1} Pol,, lect. 5.

(28) 11 Paol., lect. 5.

(29) 11 Pol., lect. 17.

(30) 11 Pol.. lect. 17.

(31) Es decir, segln la prudencia, que es virtud intelectual, porque del intelecto saca su
fuerza, y virtud moral, porque requiere la rectitud del apetito, con lo que viene a decirse que
requiere las demés virtudes morales, que son las que salvan su principio al salvar la recta
estimacién del fin 1dltimo, principia de la prudencia.

(32) 11 Pol., lect, 17, no. 272.
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hombres para algo esencial; mas como la comunidad es natural al hombre
(*3), es evidente que esa congregacién, que es segiin todo lo que el hombre
tiene y posee (3¢), ha de ser segin lo mas natural, en el hombre, vale decir,
segn su inteligencia y el bien de ésta: la virtud. Pero como la comunidad,
porque es un ser compuesto, es miiltiple, en multiplicidad de hombres y fami-
lias, la razén segin la cual se congregan ha de ser comtn, y de especie di-
ferente y superior a lo propio, y preeminente, y universal y superabundante.
Mas la razén de los actos humanos es siempre un bien; por lo tanto, la ra-
z6n de la congregacion humana es un bien comin, que por serlo, es mejor y
superior a todo lo singular, preeminente, universal y superabundante. Luego,
el bien comin consiste en el orden que resulta da la vida virtuosa de la mul-
titud.

Repetimos que esto es cosa de la mayor importancia. No comprender
con exactitud lo que significa el bien comiin en la vida humana, es llegar, tar-
de o temprano a graves errores, que se reducen en el fondo, a un solo tipo:
la eleccion y preferencia de un bien singular: del hombre o del Estado. Con
lo que venimos a parar a la preferencia de un bien relativo sobre el bien ab-
soluto del hombre, que es el bien de la virtud: por ejemplo, la libertad o las
riquezas que no son bienes absolutos, como dice Santo Tomas, porque no lo
son del hombre en cuanto hombre (35).

En cuanto al modo como la vida contemplativa, esencia de la felicidad,
entra en el bien comin, hemos de tratarlo mas adelante,

En esta materia del bien comiin nada hay mas provechoso y seguro que
seguir paso a paso el razonamiento del Angélico Doctor, inspirado aqui co-
mo en tantas otras principales cuestiones de la Filosofia Moral, por el pen-
samiento luminoso del Estagirita. Asi procederemos; mayormente habiéndo-
nos propuesto dar la primera determinacién del concepto de bien comtn en
el pensamiento del Aquinatense.

“Después de haber estudiado el Filésofo, las opiniones de los demas
acerca de la felicidad, trata aqui (3¢), de ella segiin su propia opinién...
Dice pues primeramente que tratando lo atingente a la opinién de los otros,
es menester tornar de nuevo al bien acerca del cual recae nuestra investiga-~
cién, vale decir, & la felicidad, para que inquiramos qué es. Sobre esta mate-
ria ha de considerarse en primer lugar, que las diversas operaciones y ar-
tes se estima ser diverso el bien intentado. Asi, en el arte de la medicina el
bien intentado es la salud, y en el arte militar la victoria, y en los deméas ar-~
tes algtn otro bien. Y si se busca qué es el bien intentado en cada arte o en
cada negocio, ha de saberse qué es aquello por cuya causa se hacen las de-

(33) I Pol., lect. 1, no, 18.
(34) -1, 96, 4.

(35) Ibid. neo. 261; V Pol,, lect. 1,
(36) Se refiere al capitulo 5 del libro I de la Etica a Nicémaco.
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mds cosas. En la medicina, en efecto, todo se hace en razén de la salud; en
el arte militar, todo por la victoria, y en el arte de la edificacién todas las
cosas por la casa que ha de construirse. Y, de igual modo, en cualquier otro
negocio es diverso el bien intentado, por cuya causa se hace todo lo demas.
Pero este bien intentado en cada operacidn o eleccién se llama fin, porque el
fin no es otra cosa que aquello por cuya causa se hace lo demas (cuius gra-
tia alia fiunt). Por lo tanto, si existe algiin fin permanente al que se ordenen
todas las cosas que obran todas las artes y las acciones humanas, tal fin se-
ré un bien obrado en absoluto, esto es, que se intenta con todas las obras
humanas. Mas si a éste ocurren muchos bienes a los que se ordenan los di-
versos fines de las diversas artes, ser4 preciso que la investigacién de nues-
tra razén trascienda estos muchos bienes, hasta que llegue a aquel mismo,
vale decir, a otro uno solo. En efecto, es necesario que uno solo sea el tltimo
fin del hombre en cuanto es hombre, en razén de la unidad de la naturaleza
humana, como uno solo es el fin del médico en cuanto es médico por razén
de la unidad del arte de la medicina. Y este altimo fin del hombre, se llama
bien humano, el cual es la felicidad”. (37).

Después de determinado lo que es el fin y la existencia de un fin dltimo
del hombre en cuanto hombre, establece las condiciones de este wltimo fin,
empezando por caracterizarlo como el término diltimo del movimiento del de-
seo natural. Tiene esto particular luz dado lo que Santo Tomas establece so-
bre el movimiento natural de los seres (38): “Las dos condiciones que pone
Aristoteles del altimo fin son que sea perfecto y que sea suficiente por si. En
efecto, el altimo fin es el término altimo del movimiento del deseo natural.
Mas para que algo sea el dltimo término del movimiento natural, se requie-
ren dos cosas: la primera que sea algo que tiene especie, y no en vias de te-
nerla. Asi, la generacion del fuego no se termina en la disposicion de la for~
ma, sino en la forma misma. Pero lo que tiene forma es perfecto. Y lo que
esta dispuesto a la forma, es alga imperfecto. Por eso, es preciso que el bien
que es el dltimo fin, sea bien perfecto. La sequnda cosa que se requiere para
que algo sea el dltimo fin, es-que sea integra, porque la naturaleza no falla
en lo necesario. De ahi que el fin de la generacién humana no es el hombre
disminuido en algiin miembro, sino el hombre integro. Y, de igual manera, el
fin Gltimo, que es el término del deseo, necesariamente ha de ser suficinte
por si, como si dijéramos bien integro. Acerca de la perfeccion del bien final
ha de considerarse que como el agente se mueve hacia el fin, asi el fin mueve
el deseo del agente. De aqui resulta que el grado de los fines ha de propor-~
cionarse a los grados del agente. Mas existen tres agentes: uno imperfectisi-
mo, que no obra mediante su propia forma, sino sélo es movido por otro, co~
mo el martillo obra al cuchillo, De aqui que el efecto segin la forma alcanza,

(37) | Eth,, lect. 9, nos.: 103~106.
(38) Recuérdese la dicho més arriba: | Eth.. lect. 1, no, 9; I, 60, 5.
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no se asimila a este agente, sino a aquél que lo mueve, Otro es agente per-
fecto, que obra, por cierto, segin su forma, por lo cual se le asimila el efecto,
como el fuego caliente, pero, sin embargo, necesita ser movido por algtan
principal y anterior agente, y en cuanto a ésto tiene algo de imperfeccién,
como participando de la calidad del instrumento. Mas el tercero es agente
perfectisimo, que obra segiin su forma propia, y no es movido por otro”.

"Y de igual modo sucede en los fines, pues hay algo que se apetece, no
por alguna bondad formal existente en el mismo, sino tinicamente en cuan~
to es atil para algo, como la medicina amarga. Hay algo que es apetecible
por alguna cosa que en si posee, y sint embargo, se apetece por otro, como la
medicina calida y gustosa. Este es un bien mas perfecto. Mas el bien perfec-
tisimo es el que se apetece de tal manera por si, que nunca se apetece por
otro. Por o tanto, el Filésofo distingue en este lugar estos tres grados de
bienes, y dice que lo que acaba de expresar acerca del altimo fin, es preciso
sea desarrollado atn mas, inquiriendo las condiciones’que para él se requie-
ren. Vése, pues, que hay muchos grados en los fines, algunos de los cuales
elegimos por otro solo, como las riquezas que no se apetecen sino en cuanto
son ttiles a la vida del hombre, y las flautas, con las cuales se canta, y uni-
versalmente todos los instrumentos, que no se buscan sino en razén de su
uso. De aqui resulta evidente que todos estos fines son imperfectos. El'6pti-
mo fin, que es el dltimo, es necesario sea perfecto, de donde se sigue que si
uno solo es tal, menester es que éste sea el altimo fin que buscamos. Mas si
hay muchos fines perfectos, es necesario que el mas perfecto de ellos sea el
6ptimo y el dltimo. Es cosa manifiesta que como lo que es apetecible por si,
es mas perfecto que aquéllo que es apetecible por otro, asi también lo que
nunca se apetece por otro es mas perfecto que aquéllo que, aunque se apetez-
ca por si, sin embargo, se apetece también por otro. Y asi, lo absolutamente
perfecto es aquello que es siempre elegible por si y nunca por otro. Mas tal
se considera es la felicidad, a la que de ninguna manera elegimos por otro,
sino siempre por si misma. Es verdad que al honor y a los placeres y a la
inteligencia y a la virtud elegimoslos por si mismos, puesto que los elegiria-
mos o los apeteceriamos ain si ninguna otra cosa nos proviniera de ellos; y
sin embargo, los elegimos en razén de la felicidad, en la medida en que juz-
gamos nos haremos felices por su medio. Pero la felicidad nadie la elige por
ésto o por alguna otra cosa. De aqui se sigue que la felicidad es el mas per-
fecto de los bienes, y por consecuencia, el altimo y 6ptimo fin”" (39).

En seguida expone la otra condicién que debe poseer el término altimo
del deseo natural: la que llama la suficiencia por si o la integridad del bien
altimo:

“Se sigue de la suficiencia por si, lo mismo que de la perfeccién: a saber,
que la felicidad es el 6ptimo y dltimo fin, pues estas dos cosas, perfeccién y

(39) 1 Eth,, lect. 9, nos. 107-111.
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suficiencia, se acompafian mutuamente (se consequuntur), ya que el bien
perfecto se considera ser suficiente por'si. En efecto, si en alguna cosa no
bastara, ya no aquietaria perfectamente el deseo, y, asi, no seria el bien per-
fecto. Mas se dice de un bien que es suficiente por si, no porque sea bas-
tante a un solo hombre que vive una vida solitaria, sino también a sus pa-
dres, hijos, mujer, y amigos y ciudadanos, vale decir, que baste a ellos en el
orden temporal para proveer los auxilios necesarios sirviéndolos y en el or-
den espiritual instruyéndolos o aconsejandolos. Y esto es asi porque el hom-
bre, naturalmente, es un animal civil; y por ello, no basta a su deseo que pro-
vea para si, sino también que pueda proveer para los demas. Pero esto es
necesario entenderlo hasta un cierto término, puesto que si alguien quiere
extenderlo no sélo a los consanguineos y amigos propios, sino también a los
amigos de los amigos, iria hacia el infinito, y asi, a nadie le podria suceder
la suficiencia, y nadie podria ser feliz, si la felicidad requiriera esta infinita
suficiencia. Es que el Filésofo habla en este libro de la felicidad como se
puede poseer en esta vida, pues la felicidad de la otra, excede toda investi-
gacion de la razén. La calidad del término necesario a la suficiencia de la
felicidad, ha de investigarse de nuevo en otro lugar, es decir, en la Econé-
mica o en la Politica. Y habiendo expuesto para quién debe ser suficiente el
bien perfecto, que se llama felicidad, a saber, no solamente para un solo
hombre, sino para si y para todos aquellos cuyo cuidado le toca, a continua-
cion expone qué es lo que se denomina suficiente por si. Y dice que se llama
de este modo aquéllo que, aun si se poseyera solo hace a la vida elegible, no
necesitando ésta de ninguna cosa exterior. Y esto principalmente conviene a
la felicidad; de otra manera no terminaria el movimiento del deseo, si queda-
ra fuera de la misma algo que el hombre necesitara; puesto que todo el que
necesita desea alcanzar eso que necesita. De aqui resulta evidente que la fe-
licidad es el bien suficiente por si”.

“Mas se llama algo suficiente por si, en razén de que tomado indepen-
dientemente de los demas, es bastante. Lo cual puede acontecer de dos mo-
dos: de un modo, cuando aquel bien perfecto que se dice suficiente por si, no
puede recibir aumento de bondad de otro bien afiadido. Esta es la condicién
de quien es el total bien, vale decir, de Dios. En efecto, asi como lo que se
ha hecho ingresar como parte no es algo mayor que el todo, porque la mis-
ma parte se incluye en el todo, asi también cualquier bien considerado en
Dios, no realiza ningtin aumento de bondad, porque no hay bien sino por-
que participa de la bondad divina (*). Y algo se llama suficiente, atin solita-

(40) De aqui, igualmente, que lo que participa mis de la bondad de Dios, como el bien
comtn, segin vimos, tiene mayor razén de bien que lo que participa menos, como el bien
propio, ¥y es mejor que él. Esta es la razén fundamental por ta que la comunidad politica es
mejor que la llamada ‘‘persona humana’, y superior a ella, porque indudablemente es me-
jor lo que naturalmente tiene por fin lo mejor, y la comunidad posee como fin natural la
instauracion del bien comun, semejanza y participacién mayor de la bondad divina entre
los hombres naturalmente destinados a vivir en sociedad.
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rio o no contado con ningtin otro, en cuanto contiene todo lo que precisa el
hombre por su necesidad. Y asi, la felicidad de que hablamos ahora, posee
por si suficiencia, porque abarca en si todo lo que en si es necesario, pero
no todo lo que puede llegar al hombre, De aqui se sigue que puede tornarse
mejor, afladiéndole alguna otra cosa. Sin embargo, no queda el deseo del
hombre inquieto, ya que el deseo regulado por la razén, como es menester
sea el del hombre feliz, no se inquieta por aquellas cosas que no son necesa-
rias, aunque sea posible alcanzarlas. Esto es, pues, lo que dice Aristételes
conviene principalmente entre todas las cosas a la felicidad: que ain cuando
no se cuente entre las demas, es elegible. Sin embargo, si se hace ingresar
alguna otra cosa con el minimo de los bienes, es evidente que sera mas elegi-~
ble. Cuya razén esta en que por la aposicién se hace la sobreabundancia o el
aumento del bien. Cuanto es algo mas bien, tanto es mas elegible” (%!).

Demostrado que la felicidad es el tltimo fin de la vida humana, y sefia-
ladas las condiciones que reviste, esto es, su perfeccién y su integridad o su-
ficiencia por si, contintia la exposicién, buscando la definicion de aquélla:

“Puédese poner de manifiesto lo que es la felicidad si se toma la opera-
cién del hombre. En efecto, el bier' de cualquier cosa que posee una opera-
cidn propia, es ésta, y lo que le es bueno estriba en su operacion. Asi, el bien
del flautista consiste en su operacién, y de igual manera, el del que hace la
estatua, y el de cualquier artesano. La razén de esto esta en que el bien final
de cualquier cosa es su iltima perfeccion. La forma es la perfeccién primera,
pero la operacion es la perfeccion segunda. Y si alguna cosa exterior se dice
es un fin, ésto nd sera sino mediante la operacién, por medio de la cual el
hombre llegue a esa cosa, ya sea haciéndola, como el edificador la casa, o
bien porque usa o goza de ella. 'Y asi resulta que el bien final de cualquier
cosa, ha de buscarse en su operacién. Por consiguiente, si existe alguna ope-
racién propia del hombre, es necesario que en esa operacién propia consista
el bien final del mismo, que es la felicidad. Y asi, la felicidad es la operacidn
propia del hombre. Si se dice que la felicidad consiste en alguna otra cosa,
o bien sera algo por lo que el hombre se hace idénea para aquella operacién,
o bien ha de ser alga que por su operacién alcanza, como Dios dicese es la
beatitud del hombre”.

“Aristoteles demuestra por dos caminos que existe una operacién pro-
pia del hombre: el primero es por las cosas que acaecen al hombre. En efec-
to, sucede al hombre que sea tejedor, o zapatero, o gramético, o miisico o al-

Pero nétese que el grado de bondad se determina asi en el orden_ teleolégico, propio de
lo politico, pues es el mejor fin el que induce la superioridad. No corresponde introducir en
esta cuestién aspectos metafisicos, vale decir, si la comunidad es ontolégicamente inferior

a la persona o no, para deducir ilegitimamente consecuencias de orden ético. Nunca se re-
petird lo suficiente que el primer principio de este orden, es el fin Gitimo.

(41) | Eth., lect. 9, nos.: 112-116.
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guna otra cosa por el estilo. Mas ninguno de éstos existe que no tenga su
propia operacion. De otro modo, se seguiria que tales cosas acaecen ociosa
y vanamente al hombre. Pero mucho mas absurdo es que sea ocioso y vano
lo que es por naturaleza, que esta ordenado por.la razén divina, que lo que
esta ordenado por la razén humana. Por consigujente, como el nombre es
algo que existe por naturaleza, es imposible que sea naturalmente ocioso,
como quien no posee una operacién propia. Por lo tanto, hay una operacioén
propia del hombre, asi como de esas cosas que le acontecen. Cuya causa es-
ta en que cada cosa, natural o artificial, existe mediante alguna forma, la
cual es principio de alguna, operacién. De aqui resulta que asi como cada co-
sa posee su propio ser mediante su forma, asi también tiene su propia opera-
cién. El segundo camino es por las partes del hombre: en efecto, es necesa~
rio juzguemos es la misma la operacién en el todo y en las partes, porque co-
mo el alma es el acta de todo el cuerpo, asi ciertas partes del alma son los
actos de ciertas partes del cuerpo, como la visién del ojo. Mas cualquier par~
te del hombre tiene su operacién propia, como la operacién del ojo es ver,
la de la mano palpar, la de los piés andar, y asi de las demas partes. Resul-
ta, por lo tanto, que existe alguna operacién propia de todo el hombre”.
“iCual es esta propia operacién del hombre? Es cosa manifiesta que la
operacion propia de cada cosa es la que leé compete por su forma. Mas la
forma del hombre es el alma, cuyo acto se llama vivir, no por cierto, en el
sentido en que vivir se toma como el ser del viviente, sino en la acepcién que
tiene vivir de alguna obra de vida, por ejemplo, entender, sentir. De donde
es evidente que la felicidad del hombre consiste en alguna obra de vida.
Mas no puede decirse que segtin cualquier vivir se considera la felicidad del
hombre, porque vivir le es comtin con las plantas y la felicidad se investiga
como cierto bien propio del hombre, pues se llama bien humano. Por igual
razon la especie de vida que se denomina nutritiva o aumentativa, ha de
apartarse de la felicidad, porque también ella es comiin con las plantas. Y
de esto puede colegirse que la felicidad no consiste ni en la salud, nien la
belleza, ni en la fortaleza, ni en la estatura del cuerpo, pues todas estas co-
sas se adquieren mediante las operaciones de esta vida. La vida sensitiva
tampoco es propia del hombre, sino que conviene al caballoy al buey y a
cualquier animal, por donde se saca que tampoco en esta vida consiste la
felicidad. Y de aqui puede colegirse que la felicidad humana no consiste en
ningtn conocimiento sensible o placer. Después, no queda otra vida que la
que es operativa por la razén, la cual es para el hombre su vida propia, pues
su especie le proviene de que es racional. Pero lo racional es de dos modos:
uno participativamente, vale decir, en cuanto es persuadido y regulado por
la razén; otro, en cambio, es racional esencialmente, esto es, que posee por
si mismo el razonar y el inteligir. Esta parte se denomina racional principal-~
mente, porque lo que es por si siempre es mas principal que lo que es por
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otro. Por consiguiente, como la felicidad es el principal de los bienes huma-
nos, se sigue que consiste mas bien en lo que es racional esencialmente que
en lo que es racional por participacién, De lo cual puede sacarse que la fe-
licidad consiste mas principalmente en la vida contemplativa que en la vida
activa, y en el acto de la razén o intelecto que en el acto del apetito regula-
do por la razén".

“De todo esto resulta que la obra propia del hombre es la operacién del
alma, la cual ed segiin la misma razén, o sea no sint la razén. Lo cual se dice
por la operacién del apetito regulado por la razén. Pero en todas las cosas
cominmente se halla que la obra de alguna cosa tomada en general es la
misma que la obra de esa cosa si es buena, a no ser que sea preciso agregar
de parte de la operacién lo atingente a la virtud. Asi, la obra del citarista es
tocar la citara, mas la obra del buen citarista es tocar bien la citara. Y lo
mismo sucede en todo lo demas. Por consiguiente, si la obra del hombre con-
siste en cierta vida, a saber, a proporcién que el hombre obra segtin la razén,
se sigue. que la del hombre bueno es obrar bien segtin la razén, y la del me-
jor hombre, esto es, la del hombre feliz el hacer esto de modo éptimo. Pero
pertenece a la razén de virtud que el que posee la virtud obre bien segin
ella: asi, la virtud del caballo es aquélla segtn la cual corre bien. Por lo tan-
to, si la operacién del mejor hombre, esto es, del hombre feliz, es que obra
bien y éptimamente segiin la razén, se sigue que el bien humano, vale decir,
la felicidad es la operacién segtin la virtud: a saber de manera tal, que si
existe unicamente una sola virtud del hombre, la operacion que es segiin esa
virtud, sera la felicidad. Mas si hay muchas virtudes del hombre, la felici-
dad ha de ser la operacién que es segfin la mejor de ellas. Porque la felici-
dad no sélo es un bien del hombre, sino que es el mejor”.

“Se requiere también para la felicidad, la continuidad y la perpetuidad,
en cuanto es posible. En efecto, el apetito del que posee intelecto desea ésto
naturalmente, como que aprehende no sélo el ser concreto (u# nunc), como
el sentido, sino también el ser en absoluto. Pero puesto que el ser es apete-
cible por si mismo, se sigue que asi como el animal al aprehender mediante
el sentido el ser ut nunc (como es ahora), apetece ser ahora, asi también el
hombre, aprehendiendo mediante la inteligencia el ser en absoluto, apetece
ser absolutamente y siempre y no sélo como ahora. Por ello, la continuidad
y la perpetuidad son de la razén de la perfecta felicidad, la cual, sin em-
bargo, no sufre la presente vida. De donde en la vida presente no puede
existir una perfecta felicidad. No obstante, es necesario que la felicidad
como es posible exista en la vida presente, esté en la vida perfecta, vale
decir, por el espacio de la entera vida del hombre. Es que como una golon-
drina sola no demuestra que es verano, ni tampoco un sélo dia templado,
asi tampoco la sola realizacién de una sola operacién hace al hombre feliz,
sino cuando el hombre contintia la operacién buena por todo el decurso
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de su vida. De este modo es, pues, evidente que la felicidad es la operacion
propia del hombre segiin la virtud en la vida perfecta” (2).

Hallado el camino para definir convenientemente el fin dltimo de la
vida humana, y con ello, la esencia misma de la felicidad, que determina
del modo como se acaba de transcribir, se pregunta mas adelante, cual sea
la causa de la que proceda la felicidad: si acaso es divina, o humana, o
fortuita: :

“Una causa humana realiza en nosotros algo de tres modos: uno, apren-
diendo, como la ciencia; otro, acostumbrandose, como la virtud moral; y
un tercero, ejecutandose, como el arte militar, y los semejantes. Ahora
bien, la felicidad ;es algo que se puede aprender, como la ciencia, o algo
que de alguna manera se puede ejercitar, como la destreza de las opera-
ciones del arte? O bien, jexiste en nosotros la felicidad segin cierta par-
ticula divina, y segtn una participacién cualquiera de alguna de las cosas
divinas que hay por encima ‘del hombre? O ain, ;llega al hombre la feli-
cidad por la fortuna? Estas son las preguntas que se hace Aristételes, y al
resolverlas, dice, en primer lugar, que si alguna otra cosa se daba a los
hombre por el don de los dioses, vale decir, de las circunstancias que los
antiguos llamaban dioses, es razonable que la felicidad sea el don de Dios
Supremo, porque ella es lo mejor entre los bienes humanos. Es evidente,
en efecto, que a un fin mas alto se es conducido por una virtud mas alta:
a un fin mas alto conduce el arte militar que el de hacer frenos. De aqui
que es cosa razonable que el dltimo fin, vale decir, de Dios Sumo. Por lo
demas, resulta evidente que algo se da a los hombres por las substancias
separadas en razén de la misma congruencia de los hombres a las substan-
cias separadas segiin la virtud intelectual. En efecto, asi como los cuerpos
inferiores reciben sus perfecciones de los cuerpos superiores, asi también los
intelectos inferiores de los intelectos superiores. [...]. Luego sefiala que es
tolerable el decir que la felicidad proceda de causa humana, pues, aunque
venga principalmente de Dios, sin embargo, el hombre coopera algo a ello.
Y lo demuestra por dos caminos: primeramente, porque si proviene de una
causa humana, no se quita con ello lo que es propio de la felicidad, vale de-~
cir, que es algo optimo y divino. Y expresa que si la felicidad no sea algin
don divino y enviado inmediatamente por Dios, sino que llega al hombre por
la virtud, como algo que se puede adquirir por la costumbre, o por alguna
disciplina, como alga aprendible, o por algiin ejercicio, como algo que puede
ejercitarse, con todo la [elicidad se considera ser algo divinisimo, porque co-
mo es el premiq y fin de la virtud, se sigue que es algo ptimo y divino y
beato. Es que no se dice que algo es 'divino solamente porque proviene de
Dios, sino también porque nos asemeja a Dios en razén de la excelencia de
su bondad”.

(42) 1bid., nos.: 119-130.
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"En segundo lugar, demuestra lo mismo por medio del aspecto de que
conviene a la felicidad lo que atafie al fin de alguna naturaleza, es decir, que
sea algo comiin| & los que tienen aquella naturaleza, pues ésta no falla en lo
que pretende,'sino en algunos pocos casos. Y ‘asi, si la felicidad es el fin de
la naturaleza humana, es necesario que pueda ser comin a todos o a la ma-
yor parte de los que tienen la humana naturaleza. Y esto se salva si proviene
de causa humana, porque si llega mediante cierta disciplina y trabajo, podria
llegar a todos los que no tienén algtin impedimento para obrar las obras de
la virtud, ya sea por defecto de naturaleza, como los que son naturalmente
estipidos, o por mala costumbre que imita a la naturaleza. Por esto se evi-
dencia que la felicidad de que habla el Filésofo, no consiste en aquella con-
tinuidad con la inteligencia separada, por la que el hombre entienda todas
las cosas, como establecieron algunos, En efecto, esto no acaece a muchos,
antes bien a nadie en esta vida”.

“Después sefiala que es intolerable que la causa de la felicidad sea la
fortuna, y ésto por dos razones: primeramente, lo que es por naturaleza se
comporta de modo éptimo, como lo que le es naturalmente proporcionado. Y
lo mismo sucede también en todas las cosas que se hacen por el arte o por
cualquier causa; y principalmente segin la mejor causa de la que se conside-
ra depender la felicidad, como que es algo 6ptimo., La razén de esto estriba
en que el arte y todd causa agente obra en razén de un bien. De donde se
sigue que cada agente dispone del mejor modo lo que obra cuanto mejor
puede. Y esto principalmente jiuzgase de Dios, que es la causa de toda la
naturaleza. Y por eso, aquellas cosas que son seg(n naturaleza, vense com-
portar mejor cuanto mejor son naturalmente. Pero es mejor que la felicidad
provenga de alguna causa por si ya divina, ya' humana, que de la fortuna,
que es causa por accidente, porque lo que es por si es mejor, que lo que es
por accidente. Por lo tanto, la felicidad no proviene de la fortuna. En segun-
do lugar, la felicidad es el maximo de todos los bienes humanos, porque to-
dos los otros a ella se ordenan, como a su fin. Pero seria sumamente perni-
cioso si ésto dependiera de la fortuna, porque mucho mas aun, los demas
bienes humanos serian fortuitos, y asi, cesaria el humano cuidado para al-
canzar los bienes humanos, lo cual sera peligrosisimo. Asi, pues, la felicidad
no es fortuita’.

“Dice Aristételes que por la antes expresada definicién de la felicidad
se pone de manifiesto la verdad acerca de la causa de aquella, pues dijimos
que la, felicidad, es la operacién del alma racional segtn la virtud. Mas lo
que es segin la virtud, es segan la razén movida por alguna causa divina, y
lo que es segiin la fortuna es mas alla de la razén. Por consiguiente, la feli-
cidad no proviene de la fortuna, sino de alguna otra causa humana préxima,
y de una causa divina principal y primeramente (principaliter et primo). Pe-
ro concurren a la felicidad ciertos otros bienes, en los cuales la fortuna algo
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obra. Sin embargo, en ellos no consiste principalmente la felicidad. Pero al-
gunos de ellos son necesarios para cierto decoro de la felicidad. Otros coope-
ran instrumentalmente a la felicidad, como dijimos mas arriba (n°. 169). De
ahi resulta que por estos bienes secundarios, no conviene atribuir la felici-
dad a la fortuna”.

“La definicion dada de la felicidad, como la operacién segin la virtud,
estd de acuerdo con lo que dijimos en el proemio (Nos. 19-42), pues ahi es-
tablecimos que el mejor de los bienes humanos, vale decir, la [elicidad, es el
fin de la Politica, cuyo fin manifiestamente es la operacidn segin la virtud.
En efecto, la Politica presta a ella un sefialado cuidado estatuyendo leyes y
premios, 'y aplicando penas para hacer buenos a los ciudadanos y obradores
del bien. Lo cual es obrar segan la virtud” (43).

(Concluirs).

BENITO R. RAFFO - MAGNASCO,
Catedratico de la Un. Nac. de La Plata.

(43) Ibid., lect. 14, nos. 165-174.



NOTAS Y COMENTARIOS

CRISTIANISMO Y HUMANISMO

En su discurso de contestacién al homenaje del Congreso Internacional
de Estudios Humanisticos, celebrado en Espafia en septiembre del afio 1949,
y que acaba de publicar la revista Arbor en su ntimero 62, de Febrero del
corriente afio, mi amigo Raimundo Paniker sostiene que “El Cristianismo
no es un Humanismo”. Las dotes de penetracién. y erudicién de Paniker,
puestas de relieve en otros trabajos anteriores —algunos aparecidos en SA-~
PIENTIA— se ponen de manifiesto también en el presente estudio. Sus
amplios y sélidos conocimientos, que van desde la lingiiistica y las ciencias
hasta la Teologia pasando por la Filosofia, y la profundidad con que se in-
troduce en el objeto de sus analisis y sobre todo su claro y magnifico poder
de sintesis han logrado presentar su tesis en toda su fuerza y brillo.

La concepcién del Humanismo esta en funcién de la concepciéon que del
hombre se tenga, segin advierte con razén Paniker. Y habra tantas concep-
ciones del mismo, como sean las concepciones antropolégicas. Pero de un
modo general, afiade Paniker, el Humanismo puede definirse “como una ac-
titud antropocéntrica”. Tal es la definicién, por lo demas, que encontramos
histéricamente realizada en tres grandes momentos: en el apogeo de Grecia,
en el Cinquecento y en la Epoca moderna, que el autor analiza y desentra-
fia en toda su significacién filoséfica.

Con ese Humanismo asi definido e histéricamente realizado, sostiene
Paniker, el Cristianismo es esencialmente incompatible. La demostracién es
convincente: el Cristianismo es teocéntrico, mas aiin, teandrico; no es una
humanizacién del hombre, sino mas bien una divinizacién del mismo, una
elevacién a la participacion de la misma vida de Dios por su incorporacién
a Cristo Redentor, Hombre-Dios. Ej Cristianismo no es una exaltacién del
hombre y de sus valores puramente terrenos, sino al revés un renunciamien~
to a ellos y una incorporacién a la vida divina por el Hombre-Dios, nuestro
divino Redentor. El Cristianismo no es un humanismo, porque sea un ‘‘in-
frahumanismo”, sino, por el contrario, porque es un “suprahumanismo’’, un
“teandrismo’’.

Nada tendriamos que oponer a esta tesis, asi planteada; y estamos en-~
teramente de acuerdo con nuestro ilustre amigo: la concepcién cristiana del
hombre y de la vida no es un Humanismo antropocéntrico y es enteramente
incompatible con él, tal cual lo define Paniker y se ha realizado en Grecia,
en el Renacimiento y en la Filosofia y Cultura moderna,
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Pero el planteo del problema, ;se agota en esos dos términos asi enten-
didos? Y mas concretamente, ;el Humanismo es esencial y, por eso mismo,
necesariamente una actitud antropocéntrica? ;No se ncs ha dicho que caben
tantos humanismos cuantas sean las concepciones antropolégicas? Y si hay
una verdadera concepcion antropolégica, como la hay, ;es ella precisamente
antropocéntrica?

He aqui el punto en que disentimos con Paniker. El Humanismo deriva-
do de una concepciéon verdadera del hombre no es antropocéntrico, al con-
trario, es esencialmente teocéntrico y como tal compatible e integrable en el
Cristianismo; mas aiin, solamente realizable bajo el influjo y la inspiracién
cristiana. Distinguiendo entre el Humanismo tal cual hasta ahora histérica-
mente se ha realizado y el Humanismo ideal o, en otros términos, entre el
falseado Humanisma tal como de hecho ha sido y ordinariamente se lo con-
cibe y el esencial Humanismo tal cual debe ser de acuerdo a la naturaleza
humana y a sus exigencias ontolégicas, tan lejos estamos de aceptar que éste
es incompatible con el Cristianismo, que, aun estando concordes con Paniker
en que el Cristianismo no es formalmente un Humanismo, sostenemos que
tan sélo en el Cristianismo y bajo su égida e influjo es posible su realizacién.
El Cristianismo no es un Humanismo, pero es compatible con el verdadero
Humanismo, el esencial y el reclamado por nuestra naturaleza, y hasta lo
favorece e implica eminentemente en su misma obra de divinizacién o eleva-
cién sobrenatural del hombre.

Como se ve, el cardo quaestionis esta en determinar si el Humanismo es
esencialmente “una actitud antropocéntrica de la vida” y, como tal, incom-
patible con el Cristianismo; o, por el contrario, si el verdadero Humanismo
no es una “‘actitud teocéntrica de la vida” y que, precisamente por las cir-
cunstancias de la actual Economia sobrenatural de naturaleza caida y redi-
mida, sea no sélo compatible con el Cristianismo, sino también eminente y
tinicamente realizable en y por el Cristianismo.

Y esto es lo que cabalmente sostenemos y queremos poner en claro en
estas lineas. -

" Se trata desde luego*de un Humanismo, no como haya sido, sino como
deba y pueda ser realizado. Concedemos que hasta el presente, precisamen-
te por no haber nacido y crecido bajo el espiritu cristiano, tal Humanismo no
haya existido. El problema, tal como lo planteamos aqui, no es un problema
de realidades histdricas, Culturales, sino de realidades esenciales, bien que,
eso si, histéricamente realizables.

Considerado en un orden puramente natural, todos los planos jerarqui-
ca y organicamente unidos de la actividad y del ser del hombre se nos mani~
fiestan ordenados al plano superior especifico de la actividad y ser espiri-
tual. Pero a su vez esta vida espiritual intelectivo-volitiva superior —y por
ella el ser mismo del hombre— fenomenolégica y 6nticamente esta ordena-
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da, sometida y alimentada desde y por una trascendencia ontolégica, por el
ser como verdad y bien, y, a través del ser finito, en definitiva, por y desde
el Ser infinito —Verdad y Bien— de Dios.

De aqui que si la vida' y el ser del: hombre, por su finitud y contin-
gencia, no tienen razén de ser y existir sin Dios como Causa primera, tam-~
poco la tienen sin Dios como su altimo Fin o supremo Bien, en cuya pose-
sién alcanzan su suprema perfeccién humana.

El hombre no puede llegar a su plenitud ontolégica, a la actuacién de
su propio ser mediante la actuaciéon de su propia actividad especifica, sino
saliendo de si hacia la trascendencia en busca del Bien infinito de Dios: no
puede ser perfecto, sino huyendo y olvidandose de si, entregandose total-
mente a la Verdad y al Bien trascendentes del Ser infinito. Ni cabe objetar
que tal recurso a Dios es sélo para perfeccionar al hombre, que Dios entra
en escena sblo como elemento accidental de perfeccionamiento humano. Por-~
que es el caso que el hombre no: puede realizar su perfeccién sino entregan-
dose y sometiéndose totalmente a Dios, es decir, sin adoptar una actitud
esencialmente teocéntrica.

Por otra parte, dadas las dificultades que encuentra en el desarrollo de
su vida espiritual: las necesarias ocupaciones para su sustento, que lo absor-
ben, la debilidad de su inteligencia para aprehender con seguridad las ver~
dades necesarias que le den el sentido y las normas para ordenar su vida y
su voluntad solicitada por las pasiones exarcebadas; el hombre no puede
en la presente vida terrena alcanzar perfectamente la posesién de Dios, Ver-
dad y Bien, a la cual si puede y debe prepararse ordenandose a ella —tal
el objeto de las virtudes— para lograrla plenamente en la vida inmortal des-
pués de la muerte.

En sintesis, que el hombre no puede lograr su perfeccién, humanizarse
plenamente, si no sale de si por la entrega total a Dios en una actitud teo-
céntrica, y que tal entrega no puede realizarse totalmente sino en la vida ul-
traterrena mediante la preparacién a ella en la presente.

Es asi como buscando su perfeccién, el hombre busca la glorificacién
de Dios: conocerlo y amarlo; y no puede consagrarse a esa gloria, incoada
en la vida del tiempo y alcanzada en la vida inmortal, sin perfeccionarse en
esa misma medida.

Si, pues, definimos al Humanismo esencial o tal cual debe ser, como la
obra de perfeccionamiento integralmente humano, de todos los aspectos hu-
manos jerarquicamente subordinados al especifico o supremo del hombre,
habremos de concluir que el Humanismo es esencialmente una actitud teo-
céntrica.

Ahora bien, herida por el pecado original, obnubilada en su inteligen-
cia, debilitada en su voluntad, desgarrada por sus pasiones, la naturaleza
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humana, si bien permanece substancialmente incélume, con toda esta orde-
nacién mencionada hacia Dios, estd moralmente imposibilitada para realizar
con sus solas fuerzas este ideal de perfeccion humana, que es el Humanismo.
Tal la razén ltima de la dificultad de alcanzar un verdadero Humanismo,
corroborada por el hecho histérico de que siempre que el hombre se lo haya
propuesto con sus solos medios humanos, ha fracasado en su empresa, ha
realizado un Humanismo antropocéntrico, que, por demasiado humano, re~
sulta antihumano, porque lo separa de su verdadero centro trascendente y
divino de perfeccién.

A la gracia toca, no destruir ni substituir la naturaleza, sino curarla y
elevarla a un plano de vida sobrenatural o divino. El orden sobrenatural su-~
pone y se organiza sobre e] orden natural. Por eso sana y eleva la naturale-
za, sin negarla ni destruirla, antes, sanada previamente, la integra en un or-
den divino, que infinitamente la sobrepasa.

Ahora bien, si la gracia supone y sana la naturaleza para acabarla divi-
namente, es evidente que, sin ser especificamente un Humanismo, su obra lo
implica en su mas genuino sentido de una manera eminente, lo encierra co-
mo lo mas perfecto a lo menos perfecto.

Ya sabemos que no todos los llamados valores humanisticos —v. g. el
artistico— son necesarios para la curacién natural y ordenamiento divino de
la gracia; pero por de pronto ninguno de kllos, en su auténtico sentido, es
incompatible con ella, y los substanciales, los que perfeccionan a la natura-
leza humana en su ser especifico, los religiosos, morales y, en cierto grado
al menos, los del conocimiento, son indispensables o muy convenientes para
la obra de la gracia; y en todo caso ésta los realiza eminentemente al confe-
rir a la naturaleza humana una vida y coronamiento divino, que lleva embe-
bida la perfeccién humana en sus puntos esenciales.

Mas todavia. Tan lejos esta que el Cristianismo sea incompatible con
el verdadero Humanismo, que sdlo en él es posible su realizacién plena. Pre-
cisamente —acabamos de recordarlo— porque la naturaleza humana ha si-
do herida y dificultada en tal manera en el desarrollo de su vida espiritual,
que, abandonada a sus propias fuerzas, le es moralmente imposible alcanzar
su meta divina, atin en el orden puramente natural, sélo con el auxilio sobre-~
natural de la gracia sanante y bajo el influjo de la gracia elevante el hom-
bre es capaz de alcanzar su verdadero Humanismo. Sin ser ni intentar’ un
Humanismo, el Cristianismo, vivido en toda su fuerza, en su obra de per-
feccionamiento sobrenatural del hombre por la participacién de la vida de
Dios implica y realiza, por eso mismo, “por afiadidura”, el mas genuino Hu-
manismo. Porque es cierto que el Cristianismo no es formalmente un Huma-
nismo, y menos un puro Humanismo, como tampoco es una Filosofia o Mo-
ral natural; es infinitamente mas que eso: conduce al hombre a una vida 'y
perfeccionamiento divino, sobrenatural, a un teandrismo por participacién
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del teandrismo hipostatico de Cristo, por su incorporaciéon a El. Pero es
cierto también, y es lo que aqui queremos poner en claro, que esta tan lejos
de ser irreconciliable con El, que por el contrario, mas bien lo supone y pa-
ra suponerlo —ya que el hombre en la economia actual de naturaleza caida
no lo puede lograr por sus propias fuerzas— ¢l mismo lo hace posible con
su accion sanante, a la vez que lo sobrepasa infinitamente con su accion. ele~
vante.

El Cristianismo no nos impone la renuncia a ningtn bien auténticamen~
te humano antes bien los salva e integra a todos, tanto en el orden teorético
como practico, en un saber y vida sobrenatural. Omnia vestra: vos autem
Christi: Christus autem Dei, segiin la frase de San Pablo integradora de to-
do lo terreno en el hombre y de todo lo humano en el orden sobrenatural,
en Ciristo, y por Cristo en Dios. Todo cuanto de valioso hay en lo terreno y
en el hombre, el Cristianismo, lejos de negarlo o destruirlo, lo aquilata, lo
purifica y lo endereza a un orden divino o sobrenatural. Al contrario, preci~
samente porque solo El es capaz de purificarlo de sus errores teoréticos y
de sus desviaciones practicas y estimularlo hacia su pleno desarrollo dentro
de un ambito infinitamente mas grande, sélo bajo la influencia' de la doctri-
na y de la vida sobrenatural cristiana, la vida natural del hombre en todas
sus manifestaciones es capaz de ser conservada y jerarquicamente desarro-
llada con subordinacién a su vida espiritual especifica en orden a su plenitud.

El Cristianismo no tiene, pues, porqué renunciar a ningtn valor autén-
ticamente humano y mucho menos al Humanismo mismo; por el contrario,
puede y debe presentarse como el tnico capaz de salvarlo y desarrollarlo en
todas sus partes organicamente unidas y en todo su alcance, al purificarlo e
integrarlo en una érbita infinitamente superior y divina. No es ajeno al
Cristianismo el que los monjes de Occidente salvasen los restos de la cultu-
ra grecolatina, ni mucho menos el que Santo Tomas incorporase a la sinte-~
sis de la Sabiduria Cristiana el pensamiento aristotélico, en cuanto realiza-
cién de la verdadera Filosofia, purificada de sus errores y librada de sus
obscuridades en la luz de los propios principios verdaderos de la Filosofia
del Estagirita. Buscando el Doctor Angélico la realizacién de una obra pri-

- mordialmente teoldgica, elaboré la mas perfecta sintesis filoséfica, basada en

los principios aristotélicos, en cuanto ellos son la expresién de la verdad.
Todo el orden de la sabiduria humana quedé asi salvado, desarrollado e in-
tegrado en un saber teol6gico divino, Sin ser él un filésofo propiamente ni
pretender construir un sistema filos6fico —como el Cristianismo, que no in-
tenta ser un Humanismo, y sin embargo solo él es capaz de realizarlo emi-
nentemente—, lo llevé a cabo por “afadidura” y de la manera més acabada,
como nunca filésofo alguno de profesién lo alcanzara a efectuar. Otro tan-
to podriamos decir de otros valores y bienes humanos, como los del arte,
etc., integrados en el Cristianismo.
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El Cristianismo, pues, concluyamos, no siendo un Humanismo en su
obra de curacién y elevacién o perfeccionamiento divino del hombre, inclu-
ye eminentemente —como lo mas lo menos, como lo infinito lo finito— un
Humanismo, el tnico verdadero y auténtico Humanismo y, en cualquier ca-

so, no es incompatible con el Humanismo.

OCTAVIO NICOLAS DERISL

ACTAS DEL PRIMER CONGRESO NACIONAL DE FILOSOFIA

Los que hace dos afios asistimos al Primer Congreso Nacional de Fi-
losofia en Mendoza, pudimos apreciar la magnitud y vigor espiritual del
acontecimiento. Era la primera vez que se realizaba la experiencia en nues-
tro pais y debemos confesar que los resultados superaron las esperanzas
mas halagiiefias.

Tal impresién se afianza y agiganta ahora con la lectura de las Actas,
que en tres grandes y hermosos voliimenes acaba de publicar la Universidad
Nacional de Cuyo, que tuvo la iniciativa y direccion del Congreso. Este
reunié a un extraordinario niimero de miembros relatores y de miembros
adherentes activos, argentinos y extranjeros. Se puede decir que estuvo pre-
sente la mayor parte de los filésofos argentinos y que casi todos los paises
de Europa y América estuvieron ampliamente representados y, en no pocos
casos, por figuras de universal prestigio. Baste recordar que enviaron co-
municaciones M. Blondel, N. Hartmann, R, Garrigou-Lagrange, G. Marcel,
B. Croce, etc., y que intervinieron personalmente entre otros, J. F. Rintelen,
O. F. Bollnow, E. Fink, H. G. Gadamer, W. Szilasi; de Alemania; N.
Abbagnano, C. Fabro, U. Spirito, L. Pareyson, de Italia; R. Cefial, A. Gon-
zalez Alvarez, J. Corts, Grau y J. Todoli, de Espafia; D. Brinkmann, de
Suiza; Ch. de Koninck, de Canada, fuera de los principales filésofos de
América.

La falta de tiempo material para dar lectura a tan crecido nimero de
comunicaciones hizo necesario que las sesiones privadas —las mas intere-
santes y vivas, por las discusiones y dialogos siguientes— se desarrollaran
simultaneamente; lo cual privé a los congresistas de poder escuchar todos
los trabajos. La publicacién de las Aictas subsana ese necesario mal; aunque,
en cambio, no trae las discusiones y conversaciones subsiguientes a las lec-
turas de las comunicaciones, y que tan animadas e interesantes hizo a estas
sesiones privadas, muchas veces mas que las mismas publicas. Las Actas
reflejan bien la magnitud, la calidad y la orientacién del Congreso. Si bien
esos trabajos no poseen ahora la misma fuerza de la vida que los animé en
el Congreso, ofrecen en cambio la ventaja de poder ser meditados con mas
detencidn.
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Las comunicaciones, de desigual valor, en su mayer parte poseen serie-
dad cientifica y, en algunos casos, encierran verdaderos aportes filosoficos.

Las Actas expresan la direccién general espiritualista del Congreso y
sus principales tendencias. Puede decirse que el materialismo, el positivismo,
el empirismo y otras tendencias similares del siglo’ pasado apenas si se aso-
maron al Congreso. Poco eco tuvieron las escuelas kantiana, idealista y vi-
talista.

Desde el comienzo dos corrientes antagénicas cobraron fuerza y singu-~
lar relieve en el Congreso: el Existencialismo irracionalista y el Tomismo
intelectualista. El Existencialismo se presenté en sus diversas formas, des-
de el ateo hasta el catélico, pasando por los tonos intermedios. Los trabajos
mas finos y de mas valor de esta tendencia estuvieron representados por los
que se orientan en la linea de’ G. Marcel. La corriente atea del Existencia~
lismo, inspirada principalmente en Heidegger, se esforzd en presentarse co-
mo el dnico Existencialismo valedero.

Frente a eset Existencialismo ateo, fenomenolégico-irracionalista, que se
detiene en una pura existencia concreta y finita, desencializada, vaciada de
ser y reducida a pura temporalidad finita, desde, por y para la nada, dilu-
yendo todo ser y verdad absoluta en su radical historicidad; el Tomismo co-
menzé por sefialar la contradiccion interna que desgarra al Existencialismo
—como a todo irracionalismo— cuyas notas existenciales pierden todo sen-
tido ni pueden ser analizadas sino precisamente por la inteligencia, cuyo va-
lor se niega, y por eso mismo sélo aprehendidas desde su esencia con todas
las exigencias ontolégicas consiguiéntes del Ser divino, infinito y trascenden-
te, en el origen, en la constitucién y en el término de la existencia finita. Ya
en una actitud positiva y en una sintesis sélida y coherente fundamenté el
alcance trascendente de la actividad intelectiva y analiz6 los caracteres
fenomenolégicos del ser de la existencia y persona humana y sefial6 las ba-
ses ontolégicas que aquéllos exigen, que integré luego en una Filosofia ge-
neral del ser, cuyo basamento supremo no es otro que el Ser o Acto puro e
infinito, personal y distinto del mundo. El Tomismo tuvo ocasién de presen-
tar, frente al nihilismo y pesimismo del Existencialismo ateo, los principios
antropolégicos y ontolégicos que configuran un auténtico y sano humanis-
mo. Las derivaciones de esta sintesis organica pudieron oirse ——y hoy pue-
den también leerse en las Actas— en casi todos los puntos centrales de la
Filosofia: Metafisica, Psicologia, Gnoseologia, Sociologia, etc.

En cuanto a las Ponencias finales del Congreso, en su aspecto doctri~
nario dejan un saldo favorable, pues afirman con claridad y fuerza las si-
guientes verdades fundamentales de la Filosofia: 1) la existencia de una
verdad absoluta, que trasciende lo histdrico, bien que “ella también debe ser
conjugada con los problemas nacionales y las urgencias de la hora presen-
te’”; 2) la existencia del espiritu por encima de lo corporal; 3) la existencia
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de un Ser supremo, trascendente al hombre; y 4) la existencia de un orden
moral, que se realiza por la ordenacién libre a ese Ser divino y trascendente
al ser del hombre. (Ponencias II y III).

De otros aspectos del Congreso ya nos hemos ocupado en su oportu~
nidad, en el N°, 12 de SAPIENTIA, pag. 101 y sgs. y 169 y sgs. de abril-
julio de 1949, Aqui nos hemos referido a ¢l sélo en la medida del Comen-
tario de la presente obra escrita, que encierra de una manera completa su
labor espiritual y sus actos oficiales.

Las Actas comprenden todos los actos y trabajos presentados al Con-
greso, decretos sobre la organizaciéon del mismo, comisiones, comités, etc.,
miembros activos y adherentes activos, extranjeros y argentinos, los discur-
sos y mensajes de la sesién inaugural, las ponencias finales del Congreso, la
sesion de clausura con la conferencia del Excmo. Sr. Presidente de la Na-
cién, los discursos de’ la cena de despedida, que no pudieron ser pronuncia~
dos por apremio del tiempo, y luego los trabajos leidos en las sesiones pibli-
cas y privadas, que llenan la mayor parte de los tres volimenes. Estos traba-
jos estan publicados, con muy buen acuerdo, en su idioma original: castella-
no, francés, italiano, inglés y aleman. En cuanto a los publicados en estos
dos tltimos idiomas —menos asequibles en nuestro medio— al texto original
sigue la traduccién castellana en letra menor.

La edicién de las Actas ha sido llevada a cabo con todo esmero y ele-
gancia tanto por el formato de los tomos, como por el tipo de letra elegido,
el papel adoptado y la distribucién’ de la composicién., Ningiin pormenor se
ha descuidado a fin de hacer de esta obra la digna presentaciéon material del
estimable venero espiritual que encierra,

Si ya el hecho de la realizacién de un Congreso de Filosofia de las pro-
yecciones internacionales y del vigor espiritual del de Mendoza, era de por
si un timbre de gloria para ld Patria, esta magnifica edicién de sus trabajos
viene a afiadirle uno mas.

Bajo el cuidado del Secretario de Actas del Congreso, Luis J. Guerrero,
las Actas ven la luz con el signo editorial de la Universidad Nacional de
Cuyo.

OCTAVIO NICOLAS DERISI

EN TORNO A LA FILOSOFIA ARGENTINA ACTUAL

En el nimero de Enero-Marzo de 1950 de la Revista de la Universidad
de Buenos Aires, Luis Farré, profesor de la Universidad de Tucumaén, se ha
ocupado de Diez afios de Filosofia argentina.

Este trabajo constituye un loable esfuerzo de sintesis, con aspiraciones
de objetividad. Es lo méas serio que al respecto se ha publicado en la Argen-
tina, superior al que publicara en Inter American Intellectual Interchange,
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reproducido en el ntimero 2 de 1944 de la Revista Minerva, de Buenos Ai-
res, R. Frondizi, de cuya objetividad filoséfica’ baste decir que para él, la
Filosofia cristiana traida por Espafia a América “‘es un lastre para la cultu-
1a filoséfica, que América ha tenido que arrastrar durante siglos” (Revista
Realidad, namero 8, pag. 162).

Sin embargo, tampoco el trabajo de Farré llena su propésito de dar una
visién cabal de la Filosofia en la Argentina.

Y debemos confesar que la injusticia se ha hecho, sobre todo, a los fils-
sofos tomistas y catdlicos; lo cual nos extrafia tanto mas cuanto entendemos
que Farré se profesa catélico y se ha amamantado en la Filosofia Escolas-
tica. ;Sera el “respeto humano”, el miedo de que se lo tilde de escolastico,
lo que lo ha conducido al otro extremo?

Por de pronto han sido incluidos en este trabajo nombres de ningiin o
escaso valor, que no merecian estarlo, y que, naturalmente, por no ofender
a nadie, no mencionamos aqui. Ya es de por si sospechoso el solo hecho de
que gran parte de los filésofos incluidos o alabados estén o hayan estado
vinculados con la Universidad de Tucuméan, donde precisamente Farré es
profesor.

En cambio hay omisiones muy graves e inexplicables, como, para no
citar sino las principales, la de A. E. Sampay, el filésofo argentino de hon-
do calar en la ciencia y filosofia politica, autor de varios libros y trabajos de
bien merecida fama; la de B, Raffo Magnasco, un tomista a quien la Filo-
sofia argentina debe notables trabajos de filosofia juridica; la de H. A.
Llambias, penetrante critico de la dialéctica marxista y buen expositor de los
problemas légicos; la de C. Pico, versado conocedor de la Sociologia actual,
que ha escrito valiosas monografias filosoficas. Y esto sin referirnos nada mas
que a personas vinculadas a nuestra obra, por cuyo motivo hemos tomado su
defensa. De los autores escolasticos de tendencia suareciana, como Pita y
Quiles, Farré no hace ni una mencién siquiera.

Tampoco en los juicios ha estado siempre acertado Farré. Salta a la
vista el modo diverso con que se mide a‘los autores alistado en la Filoso-
fia moderna y a los tomistas. De aquéllos, solamente expone sus ideas y al-
gunas de sus obras, evitando, por lo general, dar un juicio adverso o, a lo
mas, insinudndolo apenas, asi su méritd haya counsistido en reeditar conoci~
das posiciones de sistemas actuales de Europa. De otros ha hecho elogios
evidentemente excesivos y de compromiso.

En cambio, y esto es lo que més motiva las presentes lineas de rectifica-
cion, Farré, bajo una aparente objetividad, ha pretendido disminuir el valor
de los mejores tomistas argentinos, que son a la vez figuras de reconocida
personalidad filos6fica en el pais y en el extranjero: Toméas D. Casares, Oc-
tavig N. Derisi y Juan R. Sepich. De Sepich, que es uno de los mas vigoro-
sos filésofos argentinos y de bien merecido renombre en nuestro pais, en
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América y Europa, se limita a exponer algunas de sus obras, sin ningtn jui-
cio, colocandolo asi a la misma altura, y aiin mas abajo, de tantos otros, en
los que ha encontrado motivos de elogio.

En cuanto a Tomas D. Casares apenas si le dedica unas pocas lineas,
para acabar diciendo de él que no es original, aprovechandose de la modes-
tia del propio filésofc quien asi ha calificado alguna vez su propia obra;
cuando en realidad Casares, pese a no haber escrito sino unos pocos libros
y trabajos, es una de las inteligencias mejor dotadas del pais, que con hon-
dura y originalidad ha sabido repensar los temas filoséficos mas dificiles.

Farré se ocupa largamente del P. Derisi. Permitaseme, atin hiriendo la
modestia de quien me cede estas paginas, me muestre defensor apasionado
de su obra. En este punto me ha chocado singularmente la falta de objetivi-
dad del critico. Sin duda que si de atacar al Tomismo se trataba, Farré ha
elegido bien, porque el P. Derisi es una relevante figura del tomismoi en His-
panoamérica, conocido y estimado en los circulos filoséficos de Europa y
Ameérica y una de las vocaciones filoséficas realizadas con mayor pureza
y ejemplaridad: una vida integramente dedicada a la Filosofia. Egresado bri-
llante de la Universidad Eclesiastica y de la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad N. de Buenos Aires, con tres doctorados, Premio Nacio-
nal de Filosofia, Profesor Universitario de reconocido prestigio, forjador de
discipulos, conferencista internacional, autor de numerosos libros, algunos de
ellos varias veces reeditados en el pais y en el extranjero, y alguno también
traducido, y de una multitud inmensa de trabajos filoséficos en casi todas
las revistas filoséficas del pais y en muchas de América y Europa, funda-
dor de una de las mejores revistas de filosofia del pais, SAPIENTIA: titu-
los suficientes para testimoniar la envergadura del filésofo cuya rigidez 16~
gica y adhesion decidida a un sistema, precisamente dan mas realce a su
originalidad de pensador. Bien que parezca mas facil la originalidad dentro
de sistemas que admiten cierta flexibilidad antiintelectual, nadie que no pe-
que de superficial negara el valor que hay en conservar un pensamiento ori-
ginal dentro de un sistema que se ha establecido como fin el sujetarse al ser
v a lo estrictamente verdadero. Y tal es el caso de Derisi. Desde luego que
en una obra tan vasta y maltiple, no todos los trabajos de Derisi tienen el
mismo valor, si bien todos poseen vigor y seriedad filoséfica. No dudamos
que a muchos seduce mas la originalidad de sistemas de brillo momentaneo,
pero exige cierta sagacidad critica el saber valorar un pensamiento sometido
a los grandes maestros, originalidad que tan facilmente les concede Farré a
otros sedicentes pensadores que sélo aclimatan doctrinas de filésofos euro~
peos. Pero tenemos derecho a exigir de quien se coloca en la posicién de cri-
tico filos6fico, no s6lo la objetividad sino también la penetracién y sagacidad
en discernir en su justo relieve lo que hay de original en una obra y lo que
hay de peremne sin creer ingénuamente lo uno excluye necesariamente a lo
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ctro. En cuanto a este presupuesto falso de Farré, el mismo Derisi acaba de
examinarlo en el editorial del nimero 19 de SAPIENTIA.

Quien lea a Farré no se podra forjar, pues, una idea exacta de la Filo-
sofia en Argentina. Y creemos que su lectura es tanto mas peligrosa, cuanto
que se presenta su trabajo con visos de objetividad. _

Como lo que aqui hemos querido reivindicar es el Tomismo y sus figuras
argentinas méas relevantes, queremos afiadir que, se lo reconozca o no, el
Tomismo ocupa la primera linea en la Reptublica Argentina, en la cantidad
y calidad de sus representantes. Que se recuenten y lean sino los trabajos
del Primer Congreso de Filosofia de Mendoza.

Es una pena que por segunda vez fracase este intento de ofrecer una
visién cabal de la Filosofia argentina, Y es tanto mas grave cuanto que la
Revista de la Universidad de Buenos Aires ha prestigiado con su nombre,
ha difundido ampliamente y ha dado autoridad a esta inexacta sintesis de la
Filosofia argentina.

{Sera que es imposible hacer la Historia, cuando atin viven sus actores?

Precisamente en el terreno de la Historia de la Filosofia se pune a prue-
ba el tinico apasionamiento que puede caber en quien la escribe, el apasiona-~
miento por la verdad, que abre los ojos a la comprehensién.

¢No retinen acaso esta imprescindible condicién quienes en virtud mis~
ma de su subjecion al ser que es la verdad, poseen un espiritu pronto a res-
ponder a esta exigencia de la realidad histérica? Hago mis votos para que el
P. Derisi tenga la oportunidad de contribuir justamente a la Historia de la
Filosofia argentina actual.

M. N. TORRES.
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PRAELECTIONES METAPHYSICAE IUXTA PRINCIPIA D. THO-
MAE. (1. De Ente in genere et eius transcendentalibus proprietatibus),
por Mariano Deandrea O. P., Universidad Pontificia ““Angelicum”, Ro-
ma, 1951.

Pese a que se trata de un manual ad usum privatum, queremos ocupar-
nos de este libro de Deandrea, precisamente porque sale der lo comiin en es-
te tipo de obra.

Su autor, Profesor de la materia en la Facultad de Filosofia de la Uni-~
versidad Pontificia “Angelicum” de Roma, era ya conocido por otros traba-~
jos anteriores y se perfila como un auténtico valor dentro de la Filosofia to-
mista actual,

El tomo publicado comprende una extensa Introduccion a la Metafisica
y la Primera Parte de la Ontologia: todo lo referente al ser y a sus propie-
dades. La obra se completara con la publicacién de los deméas tratados de la
Ontologia, incluyendo la Gnoseologia, y se cerrara con la Teodicea.

El tratado sobre el ente abarca todo lo relativo a la comprehensién y
extension de este arduo concepto y a sus propiedades trascendentales: uni-
dad, verdad y bondad; pero con una amplitud y profundidad no acostum-
bradas en obras de esta indole, entrando en una serie de discusiones y pre-~
cisiones sobre puntos comtinmente aceptados. Asi el autor excluye de las
propiedades trascendentales del ser el pulchrum (belleza) y el aliquid (al-
go): al primero, porque es una especie del bonum, y al segundo, porque o
coincide enteramente con el concepto de ens o se reduce al de unum. Proli~
jamente se detiene en la nocién de analogia y en sus diferentes acepciones,
sosteniendo en el ente, contra Cayetano, a mas de la analogia de proporcio-
palidad, también la de atribucién intrinseca, fundada en la relacién de cau-
sa a efecto; posiciéon que compartimos y creemos, con el autor, ser de Santo
Tomas. Lo mas original sobre el particular es precisamente el estudio que
D. lleva a cabo sobre el pensamiento del Aquinate, mediante un meticuloso
anélisis de sus textos, procurando determinar lo que ciertamente pertenece
al Santo Doctor y lo que es desarrollo o agregado de sus comentaristas.
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Pero indudablemente lo mas interesante y lo mas original de este libro
es su Introduccién a la Metafisica, sobre todo la cuestién fundamental refe-
rente al objeto y sujeto de esta disciplina, tema sobre el cual el autor habia
escrito anteriormente un agudo trabajo en la revista Angelicum (). D. ana-~
liza primeramente la nocién aristotélica de la Metafisica a la luz de sus tex-
tos originales. El Estagirita, si bien sefiala con precision, en un texto céle-
bre del Libro IIl de la Metafisica, el objeto formal y, con ¢él, la definicién, de
esta disciplina, definicién que ha llegado a ser clasica, como “la ciencia que
contempla el ser en cuanto ser”, sin embargo en otros pasajes pareceria indi-
car que la Metafisica versa sobre las primeras causas y, ante todo, sobre la
Primera Causa, Dios. Su pensamiento, anota D., queda un tanto oscilante
sobre el particular.

A Santo Tomas pertenece sin duda haber precisado el objeto y sujeto
y, con ellos, la naturaleza misma del saber metafisico. A la luz de numero-
sos textos del Angélico Doctor, nuestro autor se esfuerza por determinar
con precision el objeto y sujeto de la Metafisica, la érbita propia de la inte-
ligibilidad de esta disciplina. Para ello, entra en meticulosos analisis de las
nociones de ciencia, en sus diferentes acepciones, de abstraccion, de sujeto 'y
objeto, para luego aplicarlas a la solucién del problema planteado.

Lo que se echa de menos es una aproximacién entre las nociones de
subiectum y obiectum, formale, que a nuestro entender, hubiese simplificado
un tanto las cosas. Hugon en su Légica (1) dice que corrientemente se los
identifica, y otro tanto pareciera hacer D., aunque nunca lo diga expresa-
mente. Nosotros diriamos con mas precisién que todo subiectum es obiec-
tumy formale quod, pero no viceversa. El seqgundo es mas extenso que el pri-
mero.

El autor coloca la ratio formalis (obiectum formale quo) de la Metafisi~
ca en la inteligibilidad resultante de la inmaterialidad lograda mediante el
tercer grado de abstraccién. El subiectum esta constituido por el ens com-
mune o ens'in quantum ens. Con el ambito del sujetotcoincidiria, en el pen-
samiento del autor, también el del objeto formal de la Metafisica. Porque, a
juicio de D., Dios y las substancias separadas, que no entran formalmente
en el subiectum, tampoco pertenecen al objeto formal, sino al material de la
Metafisica: son alcanzados por ésta en sus conclusiones, pero sélo desde su
sujeto u objeto formal: en el ens in commune.

Esta tesis —que D. habia desarrollado ampliamente en su mencionado
trabajo: Soggetto e oggetto della metafisica secondo S. Tommaso —no nos
parece convincente ni tampoco conforme con el pensamiento del Angélico. Ya
en el Proemio del Comentario a la Metafisica —y en otros pasajes, traidos
por el propio D.— Santo Tomas afirma que “‘a una misma ciencia pertenece

(1) Soggetto e oggetto della metafisica secondo S. Tommaso, p. 165 y sgs.,, Roma, 1950.
(1) Logica, p. 440, Lethielleux, Parfs, 1927.
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el considerar las causas propias de un género y el mismo género’ y que, por
eso, si bien el género o subiectum de la Metafisica es el ens in commune,
Dios, como Causa de ese ser, entra dentro del objeto formal de aquélla. En
efecto, no puede ser intencién del Angélica hacer entrar a Dios tan sélo en
el objeto material de la Metafisica; porque en tal objeto entraria también la
realidad material alcanzada desde el ser en cuanto ser, a la cual sin embar-
go en ningtn lugar se ha referido el Aquinate. Si, pues, éste sostiene que
Dios, como Causa del ser, entra en el ambito propio y en el objeto de la
Metafisica, lo hace a titulo de objeto formal; aunque afirma no encontrarse
dentro del subiectum —ens in commune— sino como Causa suya. La razén
intrinseca, a nuestro parecer, se funda en lo siguiente: la ratio formalis
(obiectum formale sub quo) de la Metafisica es la inteligibilidad resultante
de la inmaterialidad. Psicoldgicamente esa inmaterialidad ha sido lograda
por abstraccién de otras formalidades o aspectos a.partir del ser material.
Pero la verdad es que gnoseolégicamenté el ser abstraido de toda nota ma-
terial, el ser en cuanto ser, ya no es un aspecto del ser material, sino que se
abre infinitamente y es capaz de significar —proprie o analogice— todo ser
inmaterial, “no sélo aquellos seres que nunca pueden estar en la materia, co-
mo Dios y las substancias intelectuales [los angeles], sino también aquellos
otros que pueden estar sin materia, como el ente comtn’ (Sto. Tomas en el
Proemio citado), es decir, el ser negativa y también positivamente inmate-
rial: el ser en cuanto ser y Dios y, en general, las substancias puramente es-
pirituales. Es verdad que Dios no es aprehendido en si mismo, como objeto
propio, sino en la luz o inteligibilidad del ser, inicialmente tomado del ser
material o, en otros términos, por analogiaj Pero el que sea objeto analogi-
camente alcanzado, no excluye el que entre —como Causa y Razén explica~
tiva del ser en cuanto ser— en el objeto formal de la Metafisica. Es decir,
que dentro de la amplitud del objeto formal de ésta, debemos distinguir dos
zonas: una alcanzada con concepto propio y otra con concepto analogo. Por-~
que este objeto formal de la Metafisica, que es el ser en cuanto ser o el ser
inmaterial, en cuanto a lo que (id quod) significa comprehende todo ser in-
material, también y sobre todo a Dios, que es el Ser positiva y perfectamen-
te inmaterial y actual; bien que en cuanto al modo conceptual {modus quo)
de significarlo, por su origen psicolégico significa con propiedad el ser ma-
terial de donde fué inicialmente tomado y Gnicamente por analogia el ser
positivamente inmaterial o espiritual y maés, si cabe, el Ser perfectamente in~
material de Dios. En sintesis, que si Dios no entra en el subiectum de la Me-
tafisica, en su medio de demostracién deductiva, por cuanto ese ser inmate-
rial es una formalidad del ser material, sin embargo entra en su objeto for-
mal como Causa de ese ser, analégicamente alcanzado en la luz inteligible
de éste.

Hemos querido detenernos en este punto, precisamente porque es él al
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que con mas agudeza y originalidad 'se ha dedicado el autor en esta obra y
porque constituye uno de los problemas mas vivamente debatidos actualmen-
te en Metafisica. El que en este punto no estemos enteramente de acuerdo
con el autor, eny nada disminuye la seriedad y el valor de su estudio, condu-
cido con gran penetracién analitica y erudicién de los textos de Sto. Tomas
en todos sus puntos a fin de lograr la visién coherente de su solucién.

El autor demuestra conocer bien toda la sintesis de Sto, Tomas en sus
mismas fuentes. Siempre a la luz de los textos del Aquinate, que maneja con
facilidad y destreza, ha sabido desentrafiar todo su significado para organi-~
zar la Metafisica, contenida en ellos y que el santo Doctor en ninguna obra
intenta realizar ex-professo. Incluso ha sabido contraponer y reivindicar con
solidez y claridad esta Metafisica tomista contra diversas concepciones mo-~
dernas y contemporaneas, que por lo demas conocé bien.

Por esta misma razén la obra posee un caracter eminentemente anahtl-
co. El autor divide, distingue y analiza prolijamente todas las cuestiones
para luego elaborar la solucién sintética. Tal caracter, en que se desenvuel-
ve su meditacién metafisica, lleva a veces al autor a detenerse con excesiva
prolijidad o a afiadir observaciones y notas, que perturban un tanto la vi-
si6n de conjunto e integral de las soluciones. Creemos que la obra ganaria
en claridad con un poca mas de sobriedad. Por lo demas, el hecho mismo de
tratarse de un'libro ad usum privatum puede explicar este detenimiento ana-
litico y cierto desalifio y mayor libertad, propias de la exposicién oral, a que
semejantes trabajos suelen aproximarse.

Y puesto que este libro de D. encierra una verdadera ventaja sobre los
manuales universitarios para el estudio de la Metafisica, deseamos vivamen-
te verlo pronto acabado, hecho de derecho piiblico y después también tradu-
cido del latin —en que se encuentra— para que pueda llegar mas alla de los
centros eclesiasticos.

OCTAVIO NICOLAS DERISIL

LA PERSONA: SU ESENCIA, SU VIDA, SU MUNDO, por O. N. De-
risi, Instituto de Filosofia de la Facultad de Humanidades y Ciencias de
la Educacién de la Universidad Nacional de La Plata, 1950.

Al siglo que escuché los Gltimos ditirambos entonados a la persona hu-
mana le fué dado contemplar, en medio de sanguinolentos despojos, los res-
tos de esa misma persona humana,_ fetiche de un “humanismo” antropocén-
trico que acabd por convertirla en una piltrafa, o a lo mas, en una inadvertida
pieza de maquinarias estatales.

Sarcasmo tragico de la idolatria humana, olvido de que “paradojalmen-
te el humanismo antropocentrista. . . termina siendo inhumano *'y que “en la
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medida en que el hombre se diviniza... asequra su desarrollo humano, se
humaniza”.

Contra un idealismo, positivismo, liberalismo y existencialismo destruc-
tores de la persona humana, pese a contrarias apariencias, Derisi presenta
en su Gltima obra una concepcién tomista, y por ello real, cristiana, y por
consiguiente plenamente humana, de la persona. Se trata de una colecciéon de
trabajos sobre el tema publicados en diversas oportunidades, salvo dos inédi-
tos (cap. VI 'y VII). Por ello, y aunque claramente aparezca que son “los
frutos de una meditacién tnica y continuada’”, el mismo autor declara que
resultan inevitables las repeticiones, las cuales si por un lado ayudan a re~
pensar los asuntos, por otro retardan y dificultan un tanto la lectura. Obra
filoséfica, no es para ser leida a la ligera; fruto de una meditacién, su subs-
tancia escapara al contacto superficial. Creemos ademas que al desconocedor
del tomismo le resultara de lectura bastante dificil y trabajosa, pero a los que
han respirado los aires tonificantes de la escolastica, el libro llegara a dar
mas de lo que su titulo promete: delante suyo pasaran en claras visiones de
conjunto, una serie de problemas tales como el del conocimiento y su obje-~
to, libertad, principio de individuacién, transcendencia de Dios... Es que
Derisi conoce a la perfeccién los substratos mas profundos de la doctrina del
Angélico y se desenvuelve alli con extraordinaria libertad de movimiento y
exacto discernimiento de aplicacion a los problemas nuevos del hombre' y del
mundo.

Una sana fenomenologia de la persona nos presenta la “unidad”, la
“permanencia”’, como primer caracter de la persona y de su vida; el sequndo
es la “intencionalidad’”, estar abierta al ser. Por ello se puede hablar de la
persona como de “una inmanencia conscientemente abierta y esencialmente
ordenada y arrojada a la transcendencia”, lo cual a su vez hace que la reali~
dad natural del ser se re-cree “en el seno inmanente del acto cognoscitivo” y
polarice la actividad de la persona en la “trina dimensién de la verdad, de
la bondad y de la belleza”. La persona, en soledad por su inmanencia, pero
en comunicacién exterior por su actividad intencional y el uso de su libertad,
acciona en el amplio campo que limitan aquellos tres transcendentales del ser
y constituyen su mundo propio y especifico: actividad contemplativa (ver-
dad), moral (bondad), técnico-artistica (belleza). Pero asi como el ser no
tiene sentido alguno si no es por el Ser, ninguno de esos tres transcendenta-
les existiria si no finalizase en la Verdad, en el Bien, en la Belleza, es decir,
en Dios, En El acaba la transcendencia de la persona creada y ‘“todos los
senderos especificos de su actividad intencional y la persona misma en su ser
propio... van a dar esencialmente a Dios”. Natural, entonces, que posea la
persona un caracter esencialmente religioso, puesto de relieve también por
Max Scheler, y que “la intencionalidad de la actividad —y por ella de todo
el ser— de la persona sea, en tltima instancia, una intencionalidad religiosa’.
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El mecanismo complejo de la actividad personal nos lleva como de la
mano hasta dar con la nota ontolégica fundamental de la persona: ser en si,
ser substancial, uno en la unién de los dos principios, materia y forma, cuer-
poy alma, Y es en razoén de esa forma espiritual que ese ser sustancial se
constituye en persona. Tanto la unidad como la intencionalidad (*conoci-
miento e inmaterialidad son nociones metafisicamente idénticas’') y la liber~
tad de la persona tienen su raiz en la espiritualidad, constitutivo, diferencia
especifica de la persona. Esta existe por la espiritualidad (en el apice de la
espiritualidad, Acto Puro, encontramos a la Persona divina) y por ella actia
dentro de las tres ya citadas dimensiones que esencialmente se amplian para
llegar hasta Dios, por lo cual constituyen a la persona “esencialmente teo-
céntrica” y la ponen en “relacién directa con lo absoluto, en la que sélo ella
puede alcanzar su plena suficiencia” (Maritain).

Tal en apretada sintesis el denso y rico contenido del primer capitulo,
“fenomenologia y ontologia de la persona”. Centro y eje de la obra, en torno
suyo giran los otros, que pueden considerarse —salvo el cap. VI— como su
ampliacién en extensién y profundidad. Asi el cap. II, sobre “metafisica del
conocimiento” y el cap. III sobre “el objeto formal de la voluntad y el origen
del problema moral”, con el estudio a fondo del dltimo fin, foco iluminador
de la ética tomista y que por ello es dable encontrarlo con mucha frecuencia
en los escritos “morales” de Derisi. El analisis de la voluntad y su objeto,
unido a la doctrina de la espiritualidad del alma y a la universalidad del jui-
cio de la inteligencia, nos conduce a la nocién de la libertad y nos enfrenta
asi con el problema moral, problema especificamente humano, del “homo
viator”,

La persona —estamos en el cap. IV— cuya espiritualidad (racionali-
dad) funda el conocimiento, tiene por ello su primera dimensién en la “con-
templacion o aprehension del ser propio y ajeno”, sin modificarlo. Esa uni-
versalidad del conocimiento engendra la libertad, raiz de las otras dos di-~
mensiones de la persona: moral la primera, que supone direccién a Dios; “ha-
cer’’ técnico-artistico la otra, auténoma pero no independiente de la anterior.
De tal manera, “en la prosecucién de la verdad, bondad y belleza se mueve
y desenvuelve la actividad de la persona”, y ese “recorrido en la triple direc-
cién mencionada. .. constituye la cultura, realizacién auténtica de la perso-
na”, que debe fundarse ante todo en una ‘‘genuina metafisica” que dé “vi-
sién cabal de la realidad del mundo, del hombre y de Dios”, en auténtica y
eficaz moral y en aprendizaje de arte y capacitacién técnica... Lo'dicho se-
ria el esquema del cap. sobre “las dimensiones de la persona y el dmbito de
la cultura”.

En los cap. V y VII se analizan méas finamente conceptos presentados
antes: comunicacién y transcendencia, inmanencia y soledad de la persona.
La actividad espiritual de la persona se determina en la captacion de la esen-
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cia (en la idea), de la existencia (en el juicio) y del Ser Divino. De ahi la
triple transcendencia: objetiva, mundana y divina. La dltima equivale a Dios,
razén de las dos anteriores, que como plenitud de Persona es el término de
cualquier otra persona, la cual mientras no llegue hasta Aquélla se mueve en
un ambiente de tragedia: en su libertad puede negarse a llegar, puede per-
derla y perderse.

Intencional, comunicable por ende, ‘“la persona es una realidad inmanen-
te, 6nticamente cerrada a los demas seres y personas finitas’, lo cual consti-
tuye a la persona en una soledad tal que “sélo puede ser directa e intuitiva-
mente develada por Dios” y por El trocada en “penetrante y gozosa presen-
cia”.

La primera parte del cap. VI estudia metafisicamente al hombre como
individuo, basada por supuesto en la doctrina fundamental de la materia co-
mo principio de individuacién; la segunda, basada en la espiritualidad que
supone la forma, contempla al hombre como persona. (Si Santo Tomas dis-
tinguié entre individuo y persona en el ser humano, ya se sabe: “sub iudice
lis est”"). El objeto de la tercera parte son las relaciones entre persona y so-
ciedad, tema de estudio y discusién entre los tomistas actuales. Derisi sinteti-
za asi: “En un orden absoluto e integrador... la persona constituye y. se so-
mete a la sociedad como miembro individual de la misma; pero para que... la
sociedad se le someta y la sirva con el bien comiin en orden a la consecucién
de su propio y definitivo bien personal...".

Sobre la base de los puntos doctrinales anteriores se delinean, en el l-
timo capitulo, los rasgos de un auténtico humanismo personalista— ‘‘desa-~
rrollo del hombre en orden a su perfeccién humana”—, humanismo que, en
el orden actual, debera ser catdlico si es que quiere ser real, ‘existencial”’ y
pleno. Todo humanismo antropocentrista, ‘‘porque quiere desvincular al hom-
bre de todo fin trascendente. .. termina siendo inhumano...".

La Persona del Verbo tomé naturaleza humana; por ello la persona hu-
mana pudo participar de la naturaleza divina por la gracia. Asi podria ex-
presarse la idea central del breve epilogo, que cierra esta nueva e interesan-
te obra de Derisi, la cual esclarece con la luz tomista las miltiples facetas del
problema de la persona, de tanta actualidad en la Filosofia y en la‘concien-
. cia contemporanea.

ANTONIO QUARRACINO.

LE TRANSFORMISME ET LA PENSEE CATHOLIQUE, por H. Te-
rrier, Les Editions du Ceédre, Paris 1950.

Aventura y tentacién fué para el Hombre contemporaneo —como en las
horas medioevales de Siger de Bravante— echar un tajo en la érbita indivi~
sible de la Verdad. Y desde ese plano bidimensional, entonces, amordazados
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sus escriipulos religiosos, jugar al creyente, profesando al mismo tiempo las
mas atrevidas teorias cientificas,

Ha poco tiempo (1950) la Humani generis vino a recordar a muchos que,
asi como es imposible una verdad filoséfica en pugna con la Revelacion,
igualmente no es dable pensar en una verdad cientifica opuesta a la divina
Palabra. De otra manera nos resolveriamos en una antilogia aplastante.

Brava razén esta, pues, para calificar de asaz oportuno el libro de T.
Maxime cuandai el objeto de su estudio lo constituye una de las ciencias me-
nos amuralladas, y abiertas por eso a todos los charlatanes del mundo cien-
tifico. Libro —podemos apuntar desde el comienzo— bien pensado y mejor
escrito, con tal claridad de pensamiento y lengua francesa que se hace leer
sin que se nos caiga de las manos un momento. Libro —debemos afiadir por
justicia— de recia cepa catélica. Como por el mismo titulo se advierte, el au-
tor busca la imparcialidad en lo parcial. Es decir adopta la tnica posicién
exenta de prejuicios doctrinarios: la de la Verdad. Por eso nos comunica sin
remilgos que su, enfoque sera desde el punto de vista catélico y religioso. Lo
cual no excluye como muchos piensan, profundos analisis ya cientificos ya
filosoficos, llevados de mano maestra.

Ante todo es un libro cientifico. Su autor —discipulo de Vialleton, el
gran maestro de Montpellier—: es un especialista en su ramo, y desde alli va
a buscar la verdad. Es también un sabio catélico, como ya deciamos, y
consecuente con sus principios desarrolla un estudio en el cual la fe se cons~
tituye en piedra de toque. Esto presente, resulta l6gica la divisién que esta-
blece entre Transformismo materialista y espiritualista, sefialando las dos
grandes parcelas de su investigacién,

Comienza con temas de indole general. Define luego al Transformismo
como el sistema segiin el cual todos los vivientes se han derivado a través
de los milenios geolégicos— de uno o mas seres monocelulares. No involu-
cra esta definicién ninguna forma determinada, ya sea materialista o espiri~
tualista. Las explicaciones mas tarde seran puestas en crisol.

Historicamente, puede decirse que el Transformismo empezé a lanzar rai-
ces, no bien naturalistas como Buffon afirmaron: “En la realidad no hay
especies; son fantasmagorias de nuestras cabezas pensantes. Desde el hom-
bre a la materia no va sino una escala de grados insensibles”. El concepto de
especie perdia estabilidad. El siglo XIX recogié las dudas y Lammark o
Darwin se encargaron de desarrollar casi completamente sus virtualidades.
El sesgo materialista de la Paleontologia y Antropologia de fines de siglo
rematé en Haeckel. Desde entonces para dar con los antepasados no necesi~
tamos mas que remontarnos por los Peces, Anfibios, etc., hasta llegar a los
Manmiferos, y por estos a los Primates. Alli nos hallaremos con el mono an-
tropoide.

A esta estructura del pensamiento han contribuido sobremanera tres
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nombres que imponen de inmediato su prestancia: Lammark, Darwin, Haec~
kel. Ellos con sendas teorias evolucionistas —la funcién hace al érgano, el
struggle for life, y la ley biogenética— representan el tipo del Evolucionis-
mo materialista depurado. También ellos han propuesto ~—casi en su forma
actual— los principales argumentos en que hace hincapié la pléyade de trans-
formistas actuales. T. los refuta con la soltura de quien se mueve por cami-
nos conocidos.

El primer argumento que llaman paleontolégico nos presenta un hecho:
en las capas geoldgicas la sucesion de las especies que aparecen es semejan-
te a la clasificaciéon natural zoologica: Peces, Anfibios, Reptiles, etc. ;No
prueba esto la evolucién progresiva?

—No, contesta T. El argumento predicho es neutro. Lo mismo probaria
un plan de creaciones sucesivas. Y sin necesidad de recurrir a la transforma-
cién. S

Un segundo argumento. Las series de formas. En los Equideos, por
ejemplo se puede hallar una serie de formas ascendentes que remata en el
caballo, término supremo. Lo mismo podria realizarse —contindan los evolu-
cionistas— en cada forma, y hallar asi la complicada genealogia del mundo
zoologico.

{Quién le asegura que es siempre real —con arraigo genealégico, se en-
tiende— una serie anatémicamente perfecta? ;No sabe, por via de ilustra-
cién, que Caustier asignaba al caballo dos series? Una europea, americana la
otra. La primera —segtin él— largaba del Palaeotherium y continuandose en
el Anchiterium e Hipparion llegaba al caballo actual.

iRazones? La evolucién de las patas hacia la forma monodactilica, que
constituye una prueba evidente del apotegma lammarkiano, la funcién hace
al é6rgano.

All right! Pero resulté —segin otras investigaciones— que todas las
pretendidas formas transitivas no eran sino paralelas en el desarrollo. La
serie americana no tuvo mejor suerte. Mr. Guyenot nos dice al respecto:
“Cada nuevo tipo representa un progreso en el sentido de la ortogénesis, pe-
ro en realidad no existen sino formas discontinuas’’. El parentesco es forzado.

¢Y los tipos intermedios? Se llaman asi varios tipos que en su contextu-
ra anatémica presentan caracteres hibridos, vale decir pertenecientes a dos
especies distintas y préximas. (Asi entre las Aves y Reptiles pondriase el
Archeoptérix. O los Dipneustes entre Peces y Anfibios).

El nuevo argumento no deja de impresionar. Si en realidad se dan es-
tos tipos fluctuantes,'y colocados en medio de dos formas definidas, la tesis
evolucionista cobraria valor. ;Pero se dan en realidad? No. No; porque la
organizacién esencial de tales tipos —se llamen Archeoptérix o Zeuglodon—
es netamente diversa de la que ostentan sus vecinos en el reino animal. ; Por-
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que un pajaro tenga dientes (el Archeoptérix), vamos a llamarlo parienté de
los reptiles?

Paginas interesantes escribe T. sobre un nuevo argumento basado en las
monstruosidades, érganos rudimentarios, etc., que aun aparecen en la espe-
cie humana.

Pero sus conocimientos anatémicos lucen en un capitulo destinado a es-
tudiar la ley biogenética fundamental. Aclaramos para ser breves. Esta ley
nos presenta el siguiente aserto: el desarrollo embriolégico de los mamiferos
superiores es una copia fiel de la Evolucién de la especie. Ontogenia y filo-
genia se proyectan entonces sobre una misma dimensién. T. —concorde con
Henssen que niega el valor de esta ley— toma el ojo humano como base de
su estudio y demuestra la vaciedad y absurdos que entrafia la teoria haecke-
liana. Asi el ojo humano de ninguna manera puede en ciertos momentos evo-
lutivos reproducir el ojo de una especie inferior. ;Cémo cumpliria con su
linalidad, si el ectodermo es opaco o la retina ocupa la parte exterior de la
vesicula 6ptica? Es clara aqui la debilidad de esta enfermiza ley.

Cientificamente pues, y con todo rigor, se han desvanecido los principa-
les puntos de apoyo para el Transformismo, Y es de notarse que no sélo pier-
den estabilidad las construcciones de Darwin y Haeckel, con perfiles del
mas crudo materialismo; sino también —Ilo cual interesa particularmente—
las teologias espiritualistas (Theilard de Chardin, Mons. Amand) que se
construyeron tiempo atrds con cimientos en la idea del Transformismo. jPor
algo la voz vaticana ha dicho que es una temeridad adoptar como tesis lo
que no pasa de simple hipotesis, que otros vientos podrian derribar!

;Y el hombre fésil? T. conoce a fondo las teorias y pruebas del evolu-
cionismo, segiin quien el hombre estd ligado genética y morfolégicamente
con los animales inferiores a través de los Primates. Pero las considera tan
enclenques como las anteriores. Quiza mas.

Es cierto que las excavaciones cada dia mas en aumento nos presentan
una serie al parecer inobjetable; Monos, Simios antropoides, Pithecantropo,
Sinantropo, Hombre Neanderthal, Homo Sapiens.

Pues bien, el hombre de Neanderthal ha llamado fulgurantemente la
atencién por su marcado prognatismo. jGrandes maxilas, y parentesco con
el mono! Sin embargo un antropélogo de la escuela —el Dr. Topinard—
asegura que en las clases merovingias se notaba un pronunciador prognatis-
mo, que luego fué decreciendo. Y nadie afirmaria que los aristécratas mero-
vingios eran un eslabén en la cadena que nos liga con los simios. Demas es-
ta decir que otros caracteres que se atribuyen al Hombre de Neanderthal
(actitud encorvada, cabeza hacia adelante, tibia plactinémica, etc.) no son
sino arbitrarios.

;Y la capacidad craneana? No hace sino confirmar la futilidad de la te-
sis transformista. Los neanderthalianos en efecto, registran una capacidad
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media de mil cuatrocientos centimetros ctibicos, mientras el hombre actual al~
canza en promedio los mil cuatrocientos cincuenta. (Y téngase presente que,
segtin datos consignados por Barbado O. P., el orador Gambetta apenas al-
canzaba los 1200 gr., y el cerebro de Anatole France, apenas 1100).

Todos estos datos no parecen sino decirnos: estamos en verdad en pre-~
sencia de un hombre.

Después, Java. Dubois halla en sus excavaciones restos fésiles.

1894. Publica una descripcién de sus hallazgos. Se trata de:

a) Una calota craneana.
b) Dos molares simiescos.
¢) Un fémur humanoide.

La calota alcanza a los 1000 cm3. Frente fuyente. Indice cefalico: 70.
Dolico-céfalo. Los molares se asemejan a los del orangutan. El fémur denun-
cia la actitud vertical. Dubois bautiza entonces su esqueleto con el pomposo
apellido de Pithecantropus erectus. Koenigswald descubre luego otros restos
esqueléticos que confirman el punto'de vista adoptado por el Dr. Dubois.

Pero, casi inmediatamente se llevan a cabo otros descubrimientos osteo-
16gicos que van a poner en tela de juicio tanto las teorias como la buena fe
del coleccionista de Java. En 1890 se descubren —es el mismo Dubois— dos
craneos de Homo Sapiens que son bautizados con el nombre de Homo Wad-
jakensis.

Y en 1937 -—al cabo de 30 afios— Dubois sale diciendo que en su co-
leccion traida de Java ha encontrado cinco fémurs fragmentarios. Segun él
pertenecen al Pithecantropus. Ademas ha descubierto un diente humano. Se
puede pues decir con los politécnicos Salet y Lafont que si Dubois hubiera
revelado esto tiempo atrds, quien quiera pensase detenidamente hubiese
atribuido los fémurs y dientes humanos al Homo Fadjakensis, y no al Pithe-
cantropus. (Porque téngase presente que el fémur humanoide de que hemos
hablado, clave de béveda en la arquitectura pithecantropiana, fué hallado a
unos 15 m. del lugar donde reposaba el craneo con el cual se lo relaciona).

Evidentemente que aqui Dubois reunié un craneo simiesco con un fémur
humano del pleistocenio y ya tuvo los elementos necesarios para entretener
al mundo. Concluyamos con la humoristica anotacién de Salet y Lafont:
“Supongamos, dicen, que una escuela pretenda que ha existido el Minotau-
ro. ; Qué diriamos si presentase como prueba el hallazgo efectuado en Creta
de un fémur humano y un craneo toruno distante 15 m? Esta es la verdade-
ra historia del Pithecantropus erectus’,

Lo dicho nos basta para sopesar el modus argumentandi que usan los
transformistas. T. se ha encargado de refutarlos con amplitud cientifica.
Nada mas. Pero nada menos.
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Pero el libro de T. es también un libro filos6fico. Este aspecto si bien el
menos aparente y extendido, no es el menos importante. Magiier el atalaje
cientifico de que hace gala su autor, hallaremos al primer desbroce un sélido
fondo filoséfico. Porque en dltimo término —ya lo hemos insinuado lineas
atrds— su argumentacién no tendria mayor importancia de no fincar en el
principio de finalidad. ;De qué serviria un desesperado quebrar lanzas con-
tra el Transformismo darwiniano, si todas nuestras objeciones se desvanecen
cuando, con la mejor frescura filosé6fica, H. de Vrieg nos responde que la
evolucion de las especies se ha realizado a grandes saltos? Y el Cosmos en
su heterogeneidad maravillosa que recorre la escala de los seres desde lo
inerte hasta lo vital e inteligente, no es sino un producto de fuerzas dirigi-
das por el azar... Y nosotros no queremos volver ya a un problema que
Santo Tomas en la I-II, 1, ha tratado con acierto y profundidad: sin un fin
la causa eficiente se anularia. El Fin es la primera de las causas.

Mas bien diremos con un eminente tranformista, Rostand: “El azar ja-
mas podra producir un o0jo”, pues esto supera lo que de él podria esperar
aun el mas optimista. Pero no continuaremos por sendas de digresion, ya
que de este tema ha escrito buenas paginas el sabio dominico R. Garrigou-~
Lagrange, en la parte especulativa. (Le Realisme de le Principe de Finalité).
Y en la parte aplicada nos basta leer el capitulo de T. intitulado: EIl Trans-
formismo y la Finalidad.

Nos basta también haber mostrado asi como en este libro de reducido
formato casan admirablemente la ciencia del paleontélogo, por momentos
abrumadora, con la solidez pensante del filésofo. Ademas de la fe intacta.
iCosa dificil de hallar por estos dias!

J. V. V.



CRONICA

ALEMANIA

En el congreso de Brémen fueron elegidos los miembros de la Alige-
meine Gesellschaft fiir Philosophie in Deutschland: Th. Litt, F. Rintelen, ].
Ebbinghaus, L. Landgrebe, H. Plessner, A. Wenzel, G. Schischkoff, G. Ja-
koby, Krueger.

Con la muerte de Nicolai Hartmann —octubre de 1950— la filosofia
alemana se ve privada de uno de sus mas grandes maestros. Entre las prin-
cipales publicaciones de Hartmann figuran: Grundziige einer Metaphysik
der Erkenntnis, Ethik, Zur Grundlegung der Ontologie.

En diciembre de 1950 falleci6 el conocido psicélogo aleman Ricardo
Miiller Freinfels. Ultimamente ocupaba el cargo de profesor de filosofia en
la Universidad de Berlin.

La editorial Herder acaba de publicar el segundo tomo de las obras
completas de Edith Stein. Lleva por titulo: Endliches und Ewiges Sein. La
pensadora judia, que habia sido archivista de Husserl, tomé en religién el
nombre de Teresia Benedicta a Cruce O. C. D.. Fallecié6 en un campo de
concentracion.

La Westkulturverlag Anton Hain de Meisenheim/Glan anuncia la apa-
ricién de las siguientes obras: Philosophie’ der Endlichkeit als Spiegel der
Genenwart, de F. ]. von Rintelen; Jean Sartre, de Hans Heinz Holz; Pflicht
und Naigung, de Hand Reiner; Axiomatik alles mdglichen Philosophierens,
de E. Rogge; Seinsordnung und Gehalt der Idealititen, de Otto Janssen;
Recht und Rechts Ordnung, de W. R. Beyer.

ARGENTINA

A partir del préximo nimero, el 5, la revista que ve la luz en Tucuman,
Notas y Estudios de Filosofia, y cuyo jefe de redaccién es Juan Adolfo
Vazquez, aparecera totalmente impresa, abandonando su anterior presenta-
cién mimeografica.

El Instituto de Filosofia, de La Plata, anuncia la aparicién del nimero
2 de su Revista de Filosofia. Dicho Instituto organiza también cursos de es-
pecializacién, a cargo de profesores de la Facultad de Humanidades. El pri-
mero de esos cursos, a cargo del director del Instituto, Canénigo Dr. Octa-~
vio N. Derisi, versa sobre Los Problemas de la Metafisica en la luz de los
textos de los grandes [ilésofos.
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En los Cursos de Cultura Catdlica de La Plata, dicta este afio filosofia
el Canénigo O. N. Derisi; su curso versa sobre El Problema de Dios. En el
mes de Mayo, el primer cursillo de filosofia correspondié al director de esa
institucién, Pbro. Guillermo Blanco. Tuvo como tema: La Filosofia de la
Vida.

En los Cursos de Cultura Catélica de Buenos Aires, que dirige el Ca-~
nénigo Luis Etcheverry Boneo, se ha establecido la Escuela Superior de Es-
tudios Econémicos; su direccién esta a cargo del Dr. Francisco Valsecchi. Se
anuncia también, para este afio, la grata noticia de la reapariciéon de la re-
vista Ortodoxia.

El ocho de Mayo se inauguré en Buenos Aires el Colegio de Estudios
Universitarios bajo la direccién del Pbro. Dr. Julio Meinvielle. En el acto de
inauguracién disert6 el Pbro. Dr. Juan Sepich sobre La Historicidad en el
Pensamiento Moral. Destacamos aqui, por ser de indole filoséfica, la confe-
rencia tenida el diez de Mayo por el P. Fourlong S. J.: El Pensamiento Fi-
loséfico en el Rio de la Plata a fines del siglo XVIII; y el cursillo del Dr.
Julio Ojea Quintana, desarrollando también en el mes de Mayo: Introduc-
cién a la Teoria del Estado Moderno.

E} Consejo Superior de Investigaciones Cientificas de Madrid acaba
de publicar la segunda edicién, corregida y notablemente aumentada, de los
Fundamentos Metafisicos del Orden Moral de Octavio N. Derisi, obra que
estaba agotada desde hacia tiempo. Es un magnifico volumen de casi seis-
cientas paginas.

BELGICA

Cimplese el veintiuno de Noviembre el 100° aniversario del nacimiento
del Cardenal Mercier. Con este motivo el Instituto Superior de Filosofia de
la Universidad Catolica de Lovaina, propone como homenaje a su fundador,
la creacion de una Cétedra Mercier. A este fin se ha constituido una comi-
siort ejecutiva integrada por Mgr. L. De Raeymaeker, A. Mansion, F. Re-
noirte, A. Raport, ]. Dopp, J. Jadot, H. L. Van Breda.

FRANCIA

En los dias 6, 7, 8 y 9 de Diciembre del afio pasado realizé6se en Paris
un Coloquio de Légica Matematica, cuyo tema era: Los Métodos Formales
en la Axiomatica. Sobre este coloquio informa detenidamente Dubarle en
Revue Philosophique de Louvain, nam. 21, 1951, pags. 120-130.

La conocida editorial Vrin ha publicado tres obras de gran importancia;
El Opus Posthumum de Kant, en traduccién francesa de Gibelin, obra im-
prescindible para el conocimiento de la doctrina del esquematismo kantiano;
Questions de Cosmologie et de Physique chez Aristote et Saint Thomas, de
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Joseph Tonquédec S. J.; Introduction & I'étude de Saint Thomas d Aquin,
del P. M. D. Chenu, O. P.

Han aparecido ya los niimeros 1, 2 y 3 del Bulletin Thomiste, que
abarca el estudio bibliografico de la literatura tomista aparecida en los afios
1943-1946.

La editorial Pierre Tequi acaba de publicar el libro de Maritain: Neuf
Legons sur les premieres notions de la Philosophie Morale.

ITALIA

El sexto Congreso de filésofos cristianos, reunidos en Gallarate, tuvo
como tema central Persona y Sociedad. Fueron relatores el P. Bozzetti y el
Profesor Guzzo. Secretario del Congreso fué el infatigable P. Giacon S. J.

El fasciculo primero de la Rivista di Filosofia Neo~Scolastica correspon-~
diente a Enero-Febrero de 1951 aparece totalmente dedicado a la Enciclica
Humani Generis. Su contenido es el siguiente: Fr. Agostino Gemelli: Pre-
sentazione; Fr. Agostino Gemelli: Il significato storico della “Humani Gene-
ris”; P. Reginald Garrigou-Lagrange O. P., L'Encyclique “'Humani Gene-~
ris” et la doctrine de S. Thomas; Francesco Olgiati, Rapporti tra storia, me-
tafisica e religione; C. Calvetti, Dai “Commenti” alla Enciclica “Humani
Generis”,

Ha aparecido la segunda edicién de la notable obra de Cornelio Fabro,
La Nozione Metafisica di participazione secondo S. Tomaso d’Aquino (S.
E. I. Torino).

En Agosto de 1950 falleci6 Mons. José Zamboni, que ocup6é durante
muchos afios la catedra de Gnoseologia en la Universidad Catélica de Mi-
lan. La magnifica revista Giornale di Metafisica —1951, pags. 57-70— le
dedica una extensa nota critica: Il metodo della gnoseologia pura nel pen-
siero di Mons. Giuseppe Zamboni.

PERU

En Lima se realizara este afio, en los dias que van del 16 al 26 de Julio,
un Congreso de Filosofia, organizado por la Universidad de S. Marcos, con
motivo del cuarto centenario de la fundacién de dicha Universidad.

SUIZA
El Rvdo. P. J. M. Bochenski, cuya obra Européische Philosophie der
Gegenwart ha aparecido en espafiol con el titulo de La Filosofia Actual (F.
C. E. México), ha sido nombrado decano de la Facultad de Filosofia de la
Universidad de Friburgo (Suiza). El P. Bochenski se destaca, en especial,
por sus estudios acerca de la logica griega y de la logica simbélica. SA-

PIENTIA préximamente incluird en sus paginas un importante trabajo del
P. Bochenski.
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