SAPIENITIA

Orqano s L [Acaltad 2 filosofia

&

EDITORIAL
OctAvio N. DErist: Imposibilidad de la Teologia sin la Filo-
sofia .............. T 83
ARTICULOS
ApoLFo MuRoz ALONsO: Santo Tomds de Aquino y nuestra situacion
intelectual ........ .. ... ... . ... .. 89
J. E. BoLzAn: Dindmica de la integracion material .. ... 97
GUSTAVO A. PIEMONTE: Notas sobre la creatio de nihilo en Juan
Escoto Eriigena (conclusién) ......... 115

} NOTAS Y COMENTARIOS

CESAREO LOPEZ SALGADO: Pruebas tradicionales de la existencia de
| Dios e impotencia metafisica .......... 133
BIBLIOGRAFIA

Maurice BrLoNDEL, Exigencias filosoficas del cristianismo (Omar Argera-

i mi), p. 148; Juan E. BorLzAN, Qué es la Filosofia de la Naturaleza (Gustavo
E. Ponferrada), p. 149; HeNry Siewick, The methods of ethics (Guido Soaje
1 Ramos), p. 151; IRENE LrzINE - OpETTE BRUNET, Desarrollo psicoldgico de la
primera infancia (Elsa S. de Navarro), p. 151; J. E. vaN LaErr, Elementos

de psiquiatria (Elsa S. de Navarro), p. 152; BeLisario TELwo, El mito de

Leviathan (S. M. Popescu), p. 153; K. M. Savrg, 4 Study in the Philosophy

of Recognition (Abelardo Pithod), p. 153; VArios AUTOREs, Situacidn y revi-

! sion contempordnea del marxismo (César H. Belatinde), p. 154; AcusriN
! Basave FERNANDEZ DEL VALLE, Visidon de Andalucia (Octavio N. Derisi), p. 155.

NOTICIAS DE LIBROS ... ... iiiiia i ... 156

Afo XXHII 1968 '~ Ness

(Abril - Junio)



Drrectores

OCTAVIO N. DERISI — GUILLERMO P. BLANCO

Secretario de Redaccion

J. E. BOLZAN

Comité de Redaccion

MANUEL GONZALO CASAS (Tucumdn)
ALBERTO CATURELLI (Cdrdoba)
ALBERTO ]J. MORENO (Buenos Aires)

GUSTAVO ELOY PONFERRADA (La Plata)
ABELARDO F. ROSSI (Buenos Aires)

Dirigir toda correspondencia relativa a manuscritos, suscripciones y libros para
recension a:
REVISTA SAPIENTIA
Calle 24 entre 65 y 66
LA PLATA - REPUBLICA ARGENTINA



IMPOSIBILIDAD DE LA TEOLOGIA SIN LA FILOSOFIA

1. — La Historia de la Filosofia avanza con un movimiento pen-
dular, que va del Racionalismo o exaltacion de la razon al Irraciona-
lismo o negacion del poder de aquélla, para de-velar el misterio de
la realidad, y viceversa. Entre ambos extremos, se ubica la posicion
cabal de la inteligencia con el Intelectualismo. Este confiere al en-
tendimiento la primacia y decision definitiva para el logro de la so-
lucion de los supremos problemas que se plantean al hombre, pero
sin descuidar la necesaria intervencion que los sentidos —e incluso
los sentimientos y la voluntad— desempefian en el conocimiento
humano.

Es indudable que nuestra época estd dominada en gran manera
por el Irracionalismo vitalista y existencialista, no sdlo en el plano
filoséfico sino en todos los planos de la cultura, principalmente en
los distintos sectores del arte, como la pintura, la escultura, la misica
y la literatura. Cifiéndonos al plano filosofico, que informa a todos
los demds, el Irracionalismo niega a la inteligencia el valor para pe-
netrar en el ser de las cosas, y solo le confiere poder para organizar
cientificamente y manejar la realidad fenoménica. La inteligencia,
segun la frase de uno de sus mds sobresalientes representantes, H.
Bergson, pertenece no al homo sapiens sino al homo faber, no es una
facultad para aprehender el ser como él realmente es, sino para mane-
jarlo. Por la via intelectiva el ser es inaccesible al hombre —agnosti-
cismo—, sélo puede llegar a €l por un camino intuitivo y no intelec-
tual —Irracionalismo propiamente tal—.

Lo grave es que tales posiciones filosoficas, presionan e inciden
sobre todas las manifestaciones de la cultura: el derecho, la economia,
el arte y, bajo alguna manera también, la misma religion. No podia
suceder de otro modo, dado que las actividades estrictamente huma-
nas proceden de una misma raiz espiritual: la inteligencia. Desde
ésta brota la actividad volitiva y, mediante ésta informada por aquélla,
emanan las diferentes actividades del obrar moral, con el derecho y
la economia, y del hacer técnico-artistico, con todas las actividades
que modifican la realidad material para convertirla en 1til o bella.
De ahi la importancia y la gravitacion que la organizacion suprema del
saber de la inteligencia, que es la Filosofia, ejerce sobre todos los demds

sectores de la cultura. 4
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2. — De ahi el cuidado con que la Iglesia ha vigilado siempre,
como es ldgico, sobre su Doctrina revelada, el dogma propiamente
tal, del cual es ella depositaria infalible por disposicion divina; pero
también sobre la Filosofia que se imparte a sus hijos, especialmente
en sus Seminarios y Universidades, y el celo de los ultimos Pontifices
—desde Leon XIII a Paulo VI— y del Concilio Vaticano II para que
en sus centros de estudios superiores se cultive seriamente la Filoso-
fia tomista, previamente al estudio de las Sagradas Escrituras. La Iglesia
tiene conciencia que la Filosofia del Aquinate estd organizada toda
ella sobre el ser trascendente y constituida a la luz de sus exigencias
inteligibles, que posee los principios y método mds adecuados para
alcanzar la verdad del orden natural, acerca del mundo, del hombre
y de Dios; para asi poder erigir sobre esta solida estructura de la
verdad del orden natural la obra estrictamente teologica de la ver-
dad sobrenatural. Porque asi como la sobrenaturaleza o realidad
sobrenatural supone y se apoya sobre la realidad natural, también
la organizacidon cientifica de las verdades reveladas, la obra propia de
la Teologia, supone y se apoya en la organizacion cientifica de las
verdades del orden natural, que es la Filosoffa.

En estos momentos el Irracionalismo filoséfico —desde el vita-
lismo, el activismo y sobre todo el existencialismo— presiona y hace
impacto en no pocos tedlogos, los cuales, desconociendo y olvidando
el cardcter mismo de su obra y los fundamentos naturales en que se
fundan quieren realizar su tarea con prescindencia total de la Filo-
sofia —a la que despectivamente llaman logicismo— y sostienen que
tampoco es necesario el estudio de la misma para investigar o tras-
mitir la verdad propia de su quehacer teoldgico. Lo grave es que
tales ideas e intentos, en parte por el menor esfuerzo que implican,
estin cundiendo entre estudiantes de no pocas casas de formacion
eclesidstica o catdlicas por lo menos, que se han hecho a la idea de
que para estudiar y saber Teologia no es necesaria la Filosofia que,
a lo mds, se la puede estudiar sumariamente con la misma Teologia.

La infiltracion irracionalista y el desconocimiento consiguiente
de la indole propia de la obra teoldgica que intentan realizar, es dema-
stado evidente.

3. — Para darnos cuenta y tomar conciencia del grave error que
tal posicion implica, basten las siguientes notas.

En primer lugar, todo el contenido dogmdtico, es decir, todas las
verdades reveladas por Dios, no pueden ser recibidas por el hombre
sino mediante su actividad intelectiva. Sin la intervencion de la
vida de la inteligencia no es posible la fe. Esta, en efecto, es la acep-
tacion segura de las verdades reveladas, aceptacion que supone la ac-
tividad intelectiva que aprehende y adhiere a una verdad determinada,
cuyo sentido entiende, aunque pueda no comprenderla cuando se tra-
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ta de misterios. Por la Revelacion Dios nos comunica su Ciencia divina
y nos habla de su Ser y de su Vida y de su Plan providencial en nues-
tro lenguaje humano, que es la expresion de un lenguaje interior o
intelectivo, sin el cual pierde aquél todo sentido.

La verdad revelada es expresada asi por conceptos y juicios de
la inteligencia humana y luego, confrontada y fecundada con otras
verdades sobrenaturales y naturales, es sometida al raciocinio y con-
ducida a nuevas conclusiones. La verdad sobrenatural se organiza
y desarrolla a la luz de otras verdades reveladas y naturales. Ahora
bien, toda esta obra, para que esté ajustada a la verdad, implica que
dos juicios empleados deben ser verdaderos y los raciocinios correctos.
porque de otra suerte el error del plano natural contaminaria la ver-
dad del plano sobrenatural. No se puede realizar obra teoldgica con
una actividad intelectiva inficcionada de error o desviada en su razo-
namiento. (Pio XII, Humani Generis) .

Pero para asegurar el alcance preciso de los conceptos, la verdad
de los juicios y la correcién légica de los raciocinios, se requiere una
tarea critico-filosofica rigurosamente realizada sobre los mismos. Por-
que si bien en muchos casos la Revelacion se expresa en conceptos y
juicios verdaderos del sentido comin, en muchos otros utiliza concep-
tos y juicios arduos que deben ser entendidos con rigor en el preciso
alcance intentado por Dios, a fin de que la verdad revelada no sufra
detrimento en su formulacion intelectual-humana. Cuando se habla
de naturaleza y persona en la Trinidad y en Jesucristo, por ejemplo,
tales conceptos no pueden ser tomados en su acepcion vulgar, casi
Stempre imprecisa cuando no erronea y ciertamente lejos de su entera
significacion, sino en su justo alcance que solo puede asegurarle una
Filosofia ajustada a las exigencias de la verdad. Tomese otro ejem-
plo la presencia real de Jesucristo en la Eucaristia. Partiendo de las
mismas palabras de la institucion de la Eucaristia, tomadas del Evan-
gelio, algunos protestantes las interpretan en el sentido de una pre-
sencia puramente moral de Jesus en el pan y en el vino durante el
tiempo de la celebracion, mientras que el catdlico cree en una “Tran-
substanciacién” o cambio total de la sustancia del pan y del vino en
el Cuerpo y Sangre de N.S. Jesucristo, quien permanece bajo las
especies de pan y vino mientras duran éstas. Tal sentido preciso de
la fe catdlica en la Eucaristia se apoya, desde luego, en el Magisterio
infalible de la Iglesia, pero supone también un conocimiento cabal
de las nociones empleadas —substancia, accidente, cambio total, canti-
dad, etc— que sélo el rigor filosdfico puede acufiar. Sin la precision
que la filosofia otorga a estas nociones, la presencia real del Sefior en
la Eucaristia, podria ser aprehendida en un sentido contrario a la mis-
‘ma fe catdlica, o por lo menos en un sentido ambiguo.

El problema se agrava si se tiene en cuenta que, con los actuales
medios de difusion, no pocas concepciones filosdficas erromeas van
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penetrando y consubstancializindose en la conciencia popular. Con-
ceptos equivocados y juicios erroneos son aceptados de este modo,
inconscientemente, a fuerza de verlos u oirlos a través de los medios
de difusion. De lo cual resulta que en no pocas personas no se ajus-
ten a la verdad o, por lo menos, se presenten como ambiguas, nocio-
nes tan fundamentales como las referentes al alcance de la inteli-
gencia respecto al ser y con las normas de la conducta moral.

Ahora bien, cuando se echa mano del conocimiento humano,
desnaturalizado asi por el uso corriente, para expresar las verdades
reveladas por Dios, salta a la vista el grave peligro de que ellas sean
desfiguradas o no entendidas en el preciso sentido que les da la Igle-
sia. Sin duda muchos errores o ambigiiedades con que se expresan
actualmente algunos dogmas de nuestra fe, y que tanto preocupan a
S.S. Paulo VI, tienen su origen en esta falta de una buena forma-
cion filosdfica. A la luz de teorias filosdficas errdneas, comin e in-
conscientemente admitidas, el contenido de la verdad sobrenatural
fdcilmente se deforma o ‘“naturaliza”, perdiendo su preciso sentido
sobrenatural. Con razén se ha dicho que no hay peor Filosofia que
la hecha inconscientemente, porque no se la puede controlar criti-
camente.

De ahi que si el empleo de conceptos y principios vulgar e irre-
flexivamente aceptados por la gente siempre ha revestido un pe-
ligro cuando se los emplea como recipientes o expresion de la verdad
revelada, tal peligro se ha acrecentado inmensamente en la actualidad,
a causa de la divulgacion de ideologias que deforman los conceptos,
juicios y principios de muchas personas, aun en temas fundamentales.
Se aceptan y usan nociones falsas o deformadas, tales como las pro-
venientes del Marxismo, Freudismo, y Existencialismo —baste recor-
dar como todo el mundo habla de “dialéctica”, “‘complejos”, etc.—,
que penetran, sin que ellas se den cuentan, hasta en personas que se
dicen estdn contra las mismas. Esto ocurre también y principalmente
en lo concerniente a normas y prdcticas morales, que el pueblo sen-
cillo —del cual no excluimos a “intelectuales” profesionales— va acep-
tando paulatinamente sin darse cuenta, hasta perder y pervertir su
propio criterio moral en no pocas cosas. En un plano estrictamente
filosdfico, nociones tan claras como la de objetividad, por ejemplo,
pierden su verdadero sentido a través de influencias ideoldgicas en
boga, tales como la empirista, kantiana, racionalista, etcétera.

De lo cual resulta que si siempre fue necesaria la reflexion filo-
sdfica para el empleo exacto de los conceptos y juicios adoptados co-
mo expresion de las verdades reveladas, tal intervencion hoy resulte
absolutamente indispensable para preservar a la doctrina sobrenatu-
ral de toda inficion de error o imprecision, provenientes de aqué-
llos. Sin ella el logro aun de la sola expresion cabal y comprehension
intelectual exacta de las verdades reveladas es imposible.
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4. — Mas si ya la sola recepcion y comprension de las verdades
reveladas implica un ajuste filosdfico de los conceptos y juicios en
que se expresan, mucho mds necesario aun serd el empleo de la Filo-
sofia para la constitucion de la Teologia propiamente dicha, es decir,
para la organizacién cientifica de las verdades reveladas.

En efecto, la Teologia es una ciencia que toma sus principios de
las verdades reveladas por Dios, aceptadas por la fe, que se funda en
la autoridad divina, en la Ciencia y Veracidad de Dios. De esos
principios extrae las conclusiones en ellos implicadas, al contacto fe-
cundante de otras verdades reveladas o del orden natural. De este
modo las verdades recibidas por la fe desarrollan todo su contenido
implicito y proyectan todo su alcance sobre instituciones y situaciones
nuevas provocadas por el cardcter historico del hombre, y se organi-
zan en unidad orgdnica entre si y con las verdades del orden natural.

Ahora bien, tal obra sobrenatural en sus principios, es tarea
realizada por el esfuerzo de la humana inteligencia, el cual, para que sea
ajustado a la verdad y a sus exigencias, ha de emplear conceptos y
principios que sdlo una labor filosdfica previa puede asegurar que
sean verdaderos, para luego con ellos poder fecundar las verdades
aceptadas por la fe, mediante un raciocinio correcto, que también
tinicamente una labor légica puede asegurar.

5. — Sin Filosofia o labor cientifica que asegure el sentido cabal
y verdadero de las nociones y afirmaciones empleadas en la expre-
sion misma de las verdades de la fe y que establezca después un
cuerpo orgdnico de verdades critica y cientifica o sapiencialmente ela-
boradas en la luz de la evidencia del ser, para, finalmente, con ellas y
las verdades reveladas, mediante un raciocinio correcto, desarrollar el
contenido de la Revelacion y organizar estas verdades sobrenaturales
entre si y con aquéllas en un cuerpo armonico, la Teologia estricta-
tamente tal o como obra cientifico-sapiencial resulta irrealizable.

En sintesis, sin Filosofia, expresion conceptual vy judicativa de
las verdades sobrenaturalmente recibidas por la fe, éstas corren el
riesgo de perder el sentido genuino que poseen y de dar lugar a
comprehensiones diversas inexactas y hasta heréticas o negadoras de
la verdad misma comunicada por Dios; y la obra estrictamente teo-
logica o de organizacidn cientifica del dogma, resulta enteraments
imposible. ;Qué sentido tendria la Creacién o la Encarnacién para
un fildsofo idealista o trascendentalista? Evidentemente un sentido
puramente inmanente y trascendental —tal como Hegel ha interpre-
tado los dogmas cristianos—, enteramente opuesto al realista de la ge-
nuina Revelacion cristiana.

Lo que una inteligencia filoséficamente no cultivada podria reali-
zar es muy poco y expuesto continuamente al error y a la imprecision
en cuanto al contenido de esas expresiones, y a la incorreccién del
raciocinio que intenta desarrollar dicho contenido. Peligro que se
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acrecienta si se tiene en cuenta que en esa inteligencia es fdcil existan
pre-juicios, inconscientemente aceptados, que puedan conducir mucho
mds lejos en el camino del error.

6. — En esta necesidad del buen uso de la razon para la aprehension
de la verdad sobrenatural y natural y en el raciocinio correcto para
conducirla a nuevas conclusiones y a un desarrollo orgdnico de aqué-
llas entre si y con éstas en busca de la formacion de un cuerpo doc-
trinal cientificamente organizado, finca la insistencia con que la
Iglesia —sobre todo los ultimos Papas y el Concilio Vaticano II— ha
exaltado y recomendado con palabras apremiantes la Teologia y la
Filosofia de Santo Tomas. El Angélico Doctor parte de las verdades
reveladas, adecuadamente expresadas y esclarecidas, para luego or-
ganizarlas y articularlas cientificamente en una obra estrictamente
teoldgica, gracias a la ayuda —ancilla— de una Filosofia ajustada a la
verdad natural y a sus exigencias y alcanzada en la luz de la evidencia
de la inteligibilidad misma del ser. Con la aceptacion sincera y la
comprehension cabal del sentido de las verdades reveladas, lograda
con la ayuda de una auténtica Filosofia —expresion intelectual vy,
mds precisamente todavia, aprehensiéon misma de la verdad del ser—
Santo Tomds ha logrado realizar la sintesis magnifica y coherente de
su Teologia, como una tarea estrictamente cientifico-sapiencial, y una
sintesis aiin mds amplia de la Filosofia y de la Teologia organicamente
articuladas en la Sabiduria cristiana.

Semejante sintesis tomista, perenne e inmutable en los princi-
pios o verdades sobrenaturales y naturales en que se funda y que la
configuran en sus lineas esenciales inconfundibles, permanece, sin
embargo, siempre abierta a nuevos aportes y aun a una nueva com-
prehension, mds honda y mds clara, de verdades ya conocidas, y que
el esfuerzo de tedlogos y fildsofos ha de realizar y que las nuevas co-
yunturas historicas exigen y favorecen.

Pero como ubicacion de la fe y de la inteligencia en las verdades
sobrenaturales y naturales, ya definitivamente adquiridas, y que cons-
tituyen el cuerpo de la Sabiduria Cristiana, —hecha de Filosofia y Teo-
logia arménicamente articuladas— constituido en sus lineas esenciales,
el Tomismo es perenne e inmutable, como que la verdad natural y so-
brenatural no pueden cambiar y porque como lo expresara S.S.
Leon XIII en la Enciclica Aeterni Patris: “Distinguiendo, como era
justo, la razén de la fe, aunque uniéndolas entre si con vinculos de
reciproca amistad, mantuvo sus respectivos derechos y atendié a su
dignidad de tal manera que ni la razén elevada en alas del Doctor
Angélico hasta la cumbre del humano saber, apenas puede elevarse ya
a mds sublime altura, ni a la fe le es dado tener mds eficaces y nu-
merosos auxilios, que los que obtuvo gracias a Santo Tomas™.

Octavio NicorAs DErist



SANTO TOMAS DE AQUINO Y NUESTRA
SITUACION INTELECTUAL

¢Qué tiene que hacer Tomds de Aquino en nuestra situacién
intelectual, en una situacién intelectual como la nuestra? ¢Qué po-
demos hacer de él y con él, en el supuesto —claro esti— de que la
pregunta tenga algun sentido?

En primer lugar nos asiste el pleno derecho de reivindicar su
personalidad auténtica. Quiero decir que en una situacién intelectual
como la nuestra, a Tomds de Aquino no le ha prescrito el derecho
al nombre y a la obra. No es preciso motejar nuestro escudo con el
lema de laudatores temporis acti, para que se nos autorice su voz y
su presencia. Cabe que a Tomas de Aquino se le quiera enclaustrar
en los confines del orden medieval, pero el decreto de confinamiento
cronolégico no puede ser dictado por una situacién que se considere
intelectual. Habria que acudir al odium auctoris. Mis diré; a una
situacién, por muy radical que supongamos su caricter situacional,
no le estd permitido, s1 es intelectual e histérica, desentenderse del
pasado. El presente connota una cierta memoria del porvenir, pero
implica una verificacién del pasado. El presente no se basta a si mis-
mo jamids. Un presente autosuficiente sélo puede ser aceptado por
quienes se resignen a un situacionismo episédico no intelectual. El
pasado, por muy confortante o por muy trigica que fuera nuestra
situacién actual, no es un parafso perdido para siempre.

Lo que sucede es que el hombre percibe en el presente, con
mads ilusionada claridad, el nacimiento del porvenir que el epitafio
del pasado. Vive su gozo en la sonrisa incipiente del hijo en el que
se prolonga, y su pesadumbre en la decrepitud del padre en quien
él también se va muriendo. Por una tendencia ingobernable, el
hombre se cree mas actual si defiende el presente alanceando el pasa-
do con el acero de las armas que tiene mas a mano. Pero ¢no sera
que los hombres se suicidan intelectualmente cuando se alejan de la
luz que se enciende en las raices? Nuestra situacién intelectual —Ia
nuestra— es la que nos permite conocer donde estamos. Sefiala tam-
bién el repertorio de nuestras posibilidades antropoldgicas y sociales.
Pues bien, parece que se puede afirmar que nuestra situacién inte-
lectual se encuentra “estromatizada” en la ciencia. Nuestra situacién
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intelectual serfa, si se acepta el diagndstico, una situacién imputada
sociolégicamente por la ciencia. La ciencia no es sélo un elemento
de nuestra situacion intelectual, sino que constituye el ingrediente de
mds clara vigencia y de mas probada efectividad. No estoy en con-
diciones de enumerar hoy, aqui y ahora, los paises en que la ciencia
opera como un ingrediente situacional de participacién, y en qué
otros paises, Espana, por ejemplo, como incidencia, pero estimo que
el rasgo mds caracteristico de nuestra situacién es la impronta cien-
tifica. El mas caracteristico, y el de mas honda significacién. Xavier
Zubiri en un ensayo de 1942, al que no han erosionado cinco lustros
de aceleracién incontinente, escribié que la ciencia moderna, sélo
ella, puede equipararse en grandeza a los tres productos mas gigan-
tescos del espiritu humano: la metafisica griega, el derecho romano
y la religién de Israel. El cristianismo les habria absorbido después
en una unidad radical y trascendente.

Para saber dénde estamos, qué somos y cudles son nuestras posi-
bilidades, nos vemos, pues, forzados a contar con la ciencia. Esta
forzosidad revela una condicién de nuestro tiempo y nos coloca en
una situacién un tanto paradédjica y desde luego problemdtica. Porque
no se trata sélo de que la ciencia conforme nuestra existencia y nos
acomode o desajuste en ella, sino de que la ciencia se presenta alar-
deando ostentosamente de ser la configuradora de nuestra vida per-
sonal, social, politica y religiosa. La ciencia adopta pretensiones posi-
tivizadoras de cualquier género de realidad. Pretende que ninguna
realidad le sea ajena, desplazando los quicios antropocéntricos o hu-
manistas de la cultura clasica. Cuando se escribe que la ciencia es el
nuevo humanismo, no se acomete tan sélo la empresa de entronizar
un humanismo —el de la ciencia— abatiendo cualquier otro huma-
nismo. Lo que se sugiere es invalidar cualquier humanismo que no
sea el de la ciencia. Lo que se empieza a hacer bajo el pabellén del
humanismo cientifico es algo muy parecido a lo que se permitié
insinuar Ortega con referencia a la filosofia actual: no es un nuevo
humanismo, sino algo cuya calificacién como humanismo es sobre-
manera cuestionable, es decir, algo nuevo y diferente frente a todo
humanismo.

Alcanzado este punto, algo se nos presenta como inequivoco.
Una situacién de este porte no debe nada a Tomds de Aquino. Me
explico. Nuestra situacién intelectual, al resignarse a esta manumi-
sién, presenta los sintomas de una alarmante intoxicacién cientifica,
sin que la ciencia, de suyo y por si, sea la causa. Nuestro mundo ha
entrado en un proceso cientifico-técnico de subdesarrollo intelectual.
Este proceso no seria peligroso si se hubiese incoado como conse-
cuencia de una integracién superadora del pasado, o hubiera surgido
por una descompensacién intelectual al quedarnos sin las reservas



S10. TOMAs DE AQUINO Y NUESTRA SITUAGION INTELECTUAL 9%

alienadoras de una metafisica abstracta. Sin entrar en la etiologia del
fenémeno, lo que si resulta desconcertante es que el subdesarrollo
intelectual de nuestra situacién cientifico-técnica obnubila las posibi-
lidades —tenidas hasta ahora por humanas— del hombre, y su futu-
ricién humana. Como quiera que Tomis de Aquino significa la sin-
tesis viva y cdlida de la situacién de su tiempo, a niveles de rigor in-
telectual, parece licito que nos preguntemos si no es acaso por esta
ausencia de rigor intelectual por lo que en nuestra situacién apenas
si se le concede a Tomds de Aquino alguna audiencia publica.

Por de pronto, las hipoétesis cientificas aceptadas en su tiempo
por Tomds de Aquino para su sintesis intelectual son hoy voceadas
como material de desecho. Pero ¢es que Tomds de Aquino modeld
su sistema tomando este material como basamento? Resueltamente,
no. Tomds de Aquino recibe este material, lo reelabora, lo pesa y
mide, y edifica el sistema con tal habilidad arquitecténica, que el
sistema no queda expuesto al desgaste del material utilizado. Tomaés
de Aquino se comporta con més prudencia y con mas agudo sentido
critico que muchos de nuestros filésofos actuales, quienes, con de-
masiada frecuencia, vinculan a los materiales de segunda mano que
les venden algunos manuales cientificos escolares, la precariedad del
sistema, la teoria antropoldgica y la interpretacién del cosmos. Reela-
boran la ciencia de nuestro tiempo en los laboratorios clandestinos.
de una criptometafisica, con razonable escandalo de los cientificos,
que no acaban de entender las manipulaciones de estos intermedia-
rios. Hoy los filésofos obran con frecuencia como trabajadores no
cualificados, en contraste con la metodologia escrupulosa con que
operan los cientificos en sus investigaciones.

La leccién de Tomids de Aquino en el curso de sus operaciones
intelectuales sigue siendo ejemplar. No comprometié el porvenir de
la inteligencia y decliné su responsabilidad como filésofo en las hipé-
tesis cientificas, sin canonizar ni sus métodos ni sus resultados. Des-
echar el sistema de Tomas de Aquino porque la ciencia de su tiempo
no sea homologable con la ciencia del nuestro, delata un anacronismo
superficial y una incoherencia intelectual; en la que caerian también,
a sensu contrario, quienes, por emotividad novicia, se prestaran a
retener como tesis crénicas del Santo de Aquino las hipétesis endé-
micas de la ciencia del siglo XIIIL

Tomds de Aquino es un medieval muy poco representativo de
su época. Hasta me atreveria a decir que mas parece un revolucio-
nario activista, siempre que se admita que su 6rgano de penetracién
fue la inteligencia reflexiva. El escandalo adquiri6, como se sabe,
caracteres alarmantes, en vida y después de muerto. Porque no sélo-
no se responsabilizé intelectualmente de la ciencia de su tiempo, sino
que tampoco asumi6é como tesis algunas de las idealidades religiosas.
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tespetadas como depdsito clerical en su tiempo. Tomas de Aquino
fue un metafisico del ser, latente en el entendimiento tan pronto
<omo se pone en actividad, y patente a la reflexién como resolucién
intelectual suprema de las realidades todas. Nuestra situacion inte-
lectual no acusa un progreso sobre esta afirmacién metafisica, sino
una banalizacién de la reduccidn ontolégica del conocimiento humano.

Tomis de Aquino percibié “los signos de los tiempos”, y se
esforzé por descifrarlos. En ese esfuerzo reside su pervivencia, y no
‘resulta licito argumentar que un cambio en los signos exige utilizar
una clave distinta u opuesta. Si bien se mira, nuestra situacién inte-
lectual es astrologica, al abjurar de la metafisica por motivaciones
cientificas o sociopoliticas. La situacién intelectual dinamizada por
Tomds de Aquino, presenta caracteres mds originarios que origina-
les, sin que se vea mediatizada unilateralmente por Aristételes. Algu-
nos criticos olvidan que la predileccién por las ideas aristotélicas no
denuncia en él un espiritu antiplaténico, sino un condicionamiento
histdrico, ya que en los siglos XII y XIII el platonismo viajaba su-
plantado en la personalidad de su autor y en sus ideas por intérpre-
tes neoplaténicos de muy dudosa ascendencia magistral.

Nuestra situacién intelectual vive sumergida en el inmanentismo
subjetivista. Sin que me sienta por ello enredado en paradojas ver-
bales me atrevo a decir que el inmanentismo subjetivista ha degene-
rado en naturalismos, en pérdida de la intimidad y en hastfo intelec-
tual. El primer intento serio y consciente de inmanentismo lo realizé
un hombre que buscaba la insularidad de su yo pensante, en su afin
de defenderse de los tenticulos insuprimibles de la realidad mate-
rial. La ciencia, reductora de la materia y ovuladora de su seno, ha
seducido a los filésofos dejando en orfandad a la inteligencia. Que
s cabalmente la situacién opuesta a la proyectada por Tomas de
Aquino.

Muchas biograffas intelectuales de Tomds de Aquino parecen
-escritas por présbitas. Y ésta es una razén importante de la infrava-
loracién de su pensamiento y de su inactualidad. El recurso a la Au-
toridad pontificia, sobreestimando la prescripcién eclesidstica para
adoptar su sistema, sirvié en afios pasados para profesionalizar al
tomismo, pero ha sido catastrofico para la actualizacién de Tomds
de Aquino. Hoy lo apreciamos con claridad y con amargura. Porque
el sistema filoséfico de Tomas de Aquino no es aceptable por ser una
cémoda arquitecténica para el cristianismo catélico, sino que su va-
lidez y su verificabilidad intelectual no son extrinsecas al sistema.
A lo que convendria afiadir que el Cristianismo no es una filosofia,
sino una doctrina de vida y una vida, filoséficamente antepredica-
tivas. El cristianismo resulta inexpugnable ante cualquier formacién
filoséfica, aunque algunas direcciones filosdficas resulten funerarias
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para la concepcién cristiana de la vida. Suenan a metal abollado
algunas voces de fildsofos cristianos queriendo sellar el sepulcro de
Tomas de Aquino. Pero acaso no sea del todo inoportuno repensar
la actualizacién posible de la filosofia de Tomas de Aquino, poniendo
buen cuidado en no desconocer ni desfigurar los rasgos de la situa-
cién que nos es dada. Los neotomismos, por ejemplo, cuando olvidan
la originalidad de la situacién actual, se esforzarin en vano por es-
clarecerla, al partir de unos presupuestos socioldgicos incoherentes |
con nuestra situacién, y contentarse con una lectura histdrica de
Tomas de Aquino demasiado precipitada.

La filosoffa discurre en algunos postrimeros del neotomismo
entre desazones mortales. Acudir a Tomds de Aquino, como a un
alquimista de la inteligencia, no resulta saludable, entre otras muchas
razones, que la patologia filoséfica podria poner en claro, por una
sencillisima: porque un filésofo no ejerce nunca esa funcién con las
almas. Fl filésofo —como la madre de Sécrates— ayuda a la natura-
leza, es deferente con la ciencia, pero su misién se concreta prefe-
rentemente en proyectar luz en el dmbito saneado de la libertad de
pensamiento. Lo que si cabe —y Cornelio Fabro ha sabido exponerlo
con agudeza y profundidad— es reducir los focos de luz que emanan
de la doctrina de Tomas de Aquino, y orientarlos hacia las zonas
doloridas o exultantes de nuestra situacion actual, por si el drea ba-
rrida con ellos cobra una significacién distinta. Nosotros estamos
entre los que columbran una melancdlica esperanza de sosiego y de
progreso filoséficos, de transcendencias y de vida intelectual, en una
situacién que no se resista a esa iluminacién, sin que por ello haya
que rechazar la originalidad estremecedora de la situacién actual.
Nuestra situacién actual ha invalidado la pedagogia de acrecentar lo
viejo con materiales nuevos, y reclama una instauracion de lo nuevo
en un principio teorético que trascienda de cualquier situacién, sin
anular las distancias.

Tomads de Aquino, ayer, como Heidegger, hoy, por sélo citar un
nombre actual, parte de un anilisis de ser-en-el-mundo, respetando
la situacién en que se encuentra. La inteligencia obra como la con-
ciencia de la realidad: palpitante en la singularidad personal, abierta
esencialmente al mundo, inteligible en el ambito de cualquier ex-
periencia. La inteleccién actiia por esencia como un transforma-
dor de la realidad, elevindola a una categorfa mds sublime y mas
amplia que la pretendida por Carlos Marx en su glosa a Feuerbach.
Y en esta transformacién Dios permanece a la expectativa; no en lon-
tananza, sino en el timén de la nave, con presencia invisible, silen-
cioso e insinuante, extrafio y entrafiable, es decir, a lo divino, favo-
reciendo el proceso humano de la recreacién del mundo. Lo que sf
queda claro es que la ciencia, exponente de la virtud recreadora del
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hombre, no tiene limites previsibles en su desarrollo, ni en su pro-
longaci6n técnica, pero no puede arrogarse el titulo de dispensadora
de las finalidades antropolégicas. Siempre —claro estdi— que el fil6-
sofo reconozca que también la inteligencia se despierta con nuevas
energias y se configura histéricamente, formalizdndose al ritmo de su
evolucién y del desarrollo cientifico-técnico.

La ciencia, esa original criatura de la cultura occidental, al
sentirse a solas con la realidad, anhela el cobijo o solicita el techo
de una “fe filosofica”, para decirlo con frase de Jaspers. Pero la “fe
filosofica”, al actuar desde la inteligencia y no sélo desde la ciencia,
se abre a una fe integral, en un proceso entrevisto por Blondel, y que
Tomids de Aquino anticip6 y, a su modo y en su tiempo, sistematizéd
con genialidad innegable. Ya sé que nuestra situacién intelectual
es resistente a la fe y reticente para con los filésofos que, como Tomds
de Aquino, escribieron, pensaron y vivieron desde la fe. Pero ¢en
verdad nuestros contempordneos saben lo que niegan cuando des-
encuadernan la fe del libro de sus obras completas o la disuelven
en el matraz de sus experimentos? Porque Santo Tomas de Aquino
se afinca en la inteligencia y no permite la abdicacién de su prima-
cia. A lo mas a que puede llegar la inteligencia en asuntos que la
transcienden es a desvelar el contenido, pero sin que sea la inteli-
gencia la creadora de ese mundo de misterio sobrenatural. Mas aun,
el acto intelectual con el que creemos con fe teologal, es tan libérri-
mo que no hay razén humana que pueda determinar el asentimiento
formal. Es, para decirlo en expresion moderna, una atencién, un
acto de elegancia, un obsequio intelectual. Para este género de dona-
ciones la inteligencia no se basta a si misma, necesita la ayuda de la
humildad, de la pureza, del dolor, del soliloquio o de la voz amiga.
Pero siempre quedard en el hondén del alma el secreto de la deci-
sién y la generosidad de la respuesta, de cuya sinceridad no todas las
manifestaciones exteriores son fieles testimonios. Tomas de Aquino
no mezcla lo divino con lo humano nunca, sino que enquicia al
hombre en la inteligencia, y en la inteligencia radica a la libertad.
Por eso, la libertad no queda entorpecida, frustrada o comprometida
en la fe. La fe sigue siendo un asunto reservado al pudor de la ca-
mara nupcial.

Hemos asegurado que nuestra situacién intelectual estd “estro-
matizada” en la ciencia. Pero el desarrollo de la ciencia es hoy un
fendmeno condicionado —a veces también determinado— por la poli-
tica. Nuestra situacién intelectual, caracterizada por la ciencia, no
estarfa, pues, del todo entendida, si no se presta alguna atencién al
fenémeno politico. En este dmbito Tomds de Aquino no sélo tiene
voz. Si se le priva de derecho al voto, ese ingrediente de nuestra
situacidn actual que es la politica, se degrada a sf misma y humillard
al hombre y a la ciencia.
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El hombre no es un individuo singular y ademds un ser social.
La socialidad es un constitutivo ontoldgico de su personalidad. A esto
se debe el hecho de que no haya socialidad verdaderamente humana
donde la socialidad no reafirme a la persona humana en su radicalidad
primaria de conciencia en libertad. En Tomis de Aquino el Estado
es una exigencia de orden moral. La politicidad del derecho y del
Estado no sélo no subordinan a la persona humana, reduciéndola a
simple condicién de medio para la actividad del Estado, sino que el
Estado es el que ha de favorecer que actiie con valor y categoria de
fin. En Tomis de Aquino el Estado es un representante —no un
sustituto— de la racionalidad y de la eticidad de la persona humana,
pero un representante con pleno derecho racional-y ético, —el juridico
se le supone—, para integrar y coordinar la actuacién de todos los
ciudadanos a niveles de comunidad pacifica. La politicidad del hom-
bre es una dimensién de su esencia, y no una gratuidad ni del Estado
ni siquiera de la comunidad sustantivizada. El derecho politico es
la expresién comunitaria del derecho simpliciter, por lo que un dere-
cho politico antitético al derecho natural resulta antijuridico, y un
derecho natural racionalizado en la individualidad del hombre es
una abstraccién inoperante. En verdad que Tomas de Aquino tiene
reservado un puesto de honor en los Estamentos politicos del mundo
contemporaneo.

Nuestra situacion actual en el campo juridico y politico es am-
bivalente. Esta ambivalencia es una realidad fictica que se agiganta
y se endurece, viéndose favorecidas las tensiones de la polaridad por
los negadores de la evidencia. En la doctrina politica de Tomads de
Aquino el reconocimiento de la ambivalencia no implica una caida
-en la ambigiiedad axiolégica. La politicidad no es sélo un hecho sino
también un valor, y sus condicionamientos y progresos histéricos no
-deponen en contra de un fundamento supremo absoluto y univoco,
que es el que justifica la actividad del Estado y de la Autoridad.

Si no temiera desconsagrar vocablos canénicos diria que Tom4s
-de Aquino es el fildsofo de la encarnacién de las ideas y de la ideali-
-dad objetiva en cualquier regién de la realidad y en todos y en cada
uno de los instantes de la historia. El concret6 este esfuerzo en el
siglo XIII. Alguien tendrd que lograrlo en el siglo XX, si no quere-
remos que el hombre quede reducido a ese “presentes sucesiones de
difunto” con que clausuré Quevedo uno de sus estremecedores so-
netos. Y conste que al poner de nuevo en escena, hoy, con vestuario
del siglo XX, a un autor como Tomas de Aquino, no hacemos teatro
retrospectivo sino que adoptamos una actitud prospectiva. Nuestra
situacién es actual en el grado en que actualiza la presencia humana
-de los hombres en el porvenir.
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Nuestra situacién actual se revela como una situacién especta-
cular y tragica, no s6lo de lo que los hombres son hoy en verdad, sino
también de lo que pueden llegar a ser. Esta revelacién es azorante,
porque el proceso de aceleracién ha sobrepasado la barrera del sonido
y estd a punto de tecnificar las fuentes naturales de la vida. Pero yo
me pregunto si la dedicacién cientifica al estudio y aceleracién de
lo que el hombre pueda llegar a ser, es en verdad una ocupacién
humanamente satisfactoria, o si por el contrario es un juego demasiado
inconsciente e irresponsable de antropomorfismo de la materia.

En Tomas de Aquino se aprende lo que el hombre y la realidad
del siglo XIII ofrecian a la meditacién reflexiva en analisis de pro-
fundidad. Su sistema filos6fico no es un cédigo para el siglo XX, pero
en su doctrina se adquiere la evidencia de que lo que el hombre y
la realidad pueden eventualmente ser, no es lo que la realidad y el
hombre deben esencialmente llegar a ser. A veces nos acomete la
tremenda duda de si nuestra situacion intelectual no se caracteriza
por las sumisiones a la integracién legal de los fenémenos provoca-
dos por la ciencia, con descuido del compromiso moral que el hombre
tiene, en cualquier situacién, de salvar a la humanidad del fatalismo
positivista.

La inteligencia tiene, entre sus virtudes, la de transformar lo
que mira —la mirada crea, anticipé Eugenio D’Ors—, a la manera
como el dngel de luz viste de claridad esperanzada el aire y el men-
saje. En un mundo en que la inteligencia no sea la que dicte la fina-
lidad a la ciencia y no sefiale a la investigacién las preferencias
morales, es natural que la humanidad viva en desasosiego, y que
aparezcamos como unos realquilados de la historia. Quizds esa falta
de sentido que se advierte cada dfa con mdis agobio en nuestra situa--
cién actual, se deba a que hemos desalojado de nuestro mundo a
hombres como Tomas de Aquino, sin antes haberles oido con testi-
monio de presencia. El tiempo puede que sea, como queria Kant,
un transcendental aprioristico, pero hay hombres que, por la gracia
y la genialidad de su pensamiento, adquieren la categoria de un
transcendental histérico.

El pasado no vuelve, cierto, pero los hombres no transcienden ese
pasado irrepetible, si no reconocen en la filosofia de su instante a
los que, como dirfa San Agustin, no se dejaron cabalgar por las ideas.
de su tiempo, sino que se ensefiorearon de ellas descifrando el sen-
tido de la historia, que no es, para decirlo con el poeta, un rayo vul-
nerado sino manantial que no cesa.

AporLro MuRoz ArLonso

Departamento de Historia de la Filosofia
Universidad de Madrid
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“Subo a tan altos secretos,
que de verdad yo contase
por locura mis concetos

st la causa mo mirase
cuando miro los efetos™.

(J. BoscAN, Obras) .

Habiéndonos ocupado en un trabajo anterior de la continuidad
de la materia?, insistiendo muy especialmente en el esencial sentido
dindmico que ha de otorgarse a los términos, hasta acabar concibiendo
la substancia material in actu exercito como un en-si-para-otro y, con-
siguientemente, gracias-a-otro segun una ineluctable acciénpasién, pre-
tendemos ahora continuar ampliando nuestro pensamiento.

Toda substancia corpdrea es el resultado de una combinacién
de elementos virtualmente subsistentes en ella, en tanto que la adicién
de substancias da lugar a los complejos multisubstanciales, cuales son
los que en definitiva hallamos en el mundo inanimado, pues aun
de las substancias quimicamente puras —tanto las “pro analysi” cuanto
las mds actuales ultrapuras de la electrénica— ha de predicarse un
limite de impurezas: el “Pb” o el “KCl” son una abstraccién a partir
de una realidad (“este trozo de plomo” o “de cloruro de potasio”)
que puede ser indefinidamente aproximada a aquéllos, pero seguin
una asintota separada del limite por el mds o menos inherente a
toda medicién de una cantidad continua. Es decir que al nivel de lo
inanimado no hallamos nunca substancias quimicamente —inico modo
experimental de definirlas asi— puras; y si efectivamente ocurriera
encontrarlas, no podriamos saberlo. Lo cual equivale a aceptar que
podamos estar manejando, efectivamente, substancias puras. jTal la
gloriosa indigencia del saber humano!

Pero dejando de lado estas dificultades experimentales, conven-
gamos en que existen substancias o bien agregados de substancias

1 Cf. “Continuidad de la materia” SAPIENTIA, 1968, XXIII, 13 ss.

SAPIENTIA, 1968, Vol. XXIIL
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(cuerpos multisubstanciales) y s6lo una experiencia partitiva podrd
decirnos del o de los componentes substanciales del agregado e, in
extremis, de la substancia Gltima, ya irreductible por elemental; la
cual no podri ser jamds alcanzada, pues en tanto se trata de un
proceso inalienable de la cantidad —por cuanto todo extenso es indefi-
nidamente divisible— siempre habrd de tenerse una ‘“cantidad de
substancia”, que aparecera como puerta abierta a la tentacién y posi-
bilidad de resolucion partitiva y per accidens de tal supuesta irreduc-
tible substancia. Posibilidad que no ha de perderse de vista en cuanto
afectante de todo criterio experimental respecto de las “‘particulas
elementales”, las cuales aparecerdn siempre como concepto teérico
mds bien que como realidad factica, debido a la inseguridad conco-
mitante a su extensién.

Mas si la extensién, tras traernos la existencia acarrea las dudas,
es también quien nos permite saber “de qué estan hechas” las cosas al
acceder, precisamente, a la particién de la substancia y su descom-
posicién en unidades mas simples; en primer lugar, alcanzando el
minimo natural en su orden, minimo éste cuya resolucién partitiva
nos conduce a otras substancias mas simples, puesto que al nivel del
minimo natural la substancia depende especificamente de la cantidad
en cuanto a su existencia. Via ampliamente explotada por la fisico-
quimica y siguiendo la cual se ha podido arribar a sutilezas que
maravillan tocante a la estructura de la materia, habiéndose logrado
determinar efectivamente no sdlo los criterios experimentales adecua-
dos con respecto a los minimos naturales (dtomos y moléculas) sino
también a estudiarlos individualmente y aun a separarlos en “parti-
culas elementales”’, en base a muy depuradas técnicas tedrico-experi-
mentales. Y no queremos ahora insistir en el punto de mdxima
sutileza y maravilla, que constituye el timbre de honor de la ciencia
de la materia: la estructura del atomo, con su racional distribucion
electrénica segin oOrbitas y subdrbitas, bajo la regencia de los nimeros
cudnticos, capaces de marcar no sélo didmetros circulares sino aun
elipticos, aceptando la espacialidad de dichas 6rbitas y obligando
todavia a admitir un sentido de giro a cada electrén respecto de su
propio eje (“spin”): etc., hasta penetrar en la intimidad del otrora
impoluto nucleo. Tema que hemos referido en el trabajo anterior
y que no nos importa directamente ahora.

Lo que si nos es de monta aqui es seflalar que esta via analitica
o de separacién presenta en la ciencia de la materia, una peculia-
ridad: pronto se olvida el punto de partida —la substancia o cuerpo
substancial dado— para asignar una decidida prioridad a las partes
de él obtenidas; se trata de una via analitica vergonzante, frustrada



DINAMICA DE LA INTEGRACION MATERIAL 99

por exceso de ese como juego de abalorios en que parecen convertirse

a veces moléculas, 4tomos, protones, electrones, etc. Bajo esta pers-
pectiva, el cientifico tiende a imponerse a la naturaleza a través de la
intensiva explotacién de algunos de los resultados logrados, mds bien
que acatarla. Para recuperar, en consecuencia, la posicién perdida,

se hacia necesaria una urgente recurrencia a una via sintética que,

componiendo ahora, tuviera buena cuenta de la prioridad de su tér-
mino de llegada (prioridad de la causa final), del todo sobre las partes
y de lo estructural sobre lo material.

En este sentido, y paraddjicamente, aparece bajo este particular

‘modo de darse la via sintética en la ciencia experimental, como la

formalmente importante, puesto que acaba por reconocer “de vuelta”
lo preterido “a la ida”: el complejo material dado, el cuerpo o trozo
de substancia naturalmente existente y dato de partida ineludible.

Mérito también éste de la fisico-quimica contemporanea. Los denomi-

nados “estados de la materia”, estudiados siempre muy empiricamente
hasta aparecer casi desconectados de la estructura atémica, han pasado
a ocupar un lugar preferencial que les corresponde dada la realidad
palpable, sensible directamente, de los cuerpos. Existe hoy la posibi-
lidad de recorrer con cierta satisfaccién cientifica el camino que va
desde las “particulas elementales” hasta un trozo concreto de subs-
tancia que se hace comprensible en funcién de su estructura y de las
estructuras de sus estructurantes estructurados, mas un plus que viene
indicado ya por el hecho mismo de la nueva estructura de orden
superior que comporta el “estado” del trozo de materia.

Una primera sistematizacién acerca de esta continuidad de los
estados gaseoso, liquido y solido, la dio la teoria cinético-molecular,
con su admisiéon de una estructura “a bulto” de la materia segin
pequeiias esferas rigidas y sin estructura ellas mismas (4tomos, molé-
culas) y cuya interrelacién energética explicaria el estado de la por-
cién de materia considerada. Asi, el estado gaseoso se caracteriza por
presentar una minima atraccién (fuerzas de van der Waals en el caso
de moléculas no polares) entre sus componentes; atraccién que
aumenta muy ridpidamente pasando por los estados liquido y sélido.
Estas simplificadas suposiciones permitian dar cuenta ya cualitativa-
mente del comportamiento de la materia en esos estados: mayor difusi-
bilidad de los gases respecto de los liquidos y de los sélidos; ausencia
de limites naturales en los primeros —necesidad de alguan tipo de reci-
piente coercitivo— mientras que la viscosidad de los liquidos era capaz
de mantenerlos dentro de ciertos limites, limites muchfsimo mejor
definidos para el caso de los sélidos; compresibilidad ripidamente
decreciente desde el gas al liquido y al sdlido; etc. Todo ello explicado
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en base a la relacién energéticamente mas o menos débil segin
el caso, entre las particulas constituyentes y que conduce a asignar
un orden entre ellas: orden mdximo para el sélido y minimo (casi
cero) para el gas. Los procesos de fusién (paso de sélido a liquido)
y de volatilizacién (paso de liquido a gas) se explican en términos
de la energia térmica entregada en el proceso a la materia, y que se
transforma en energia cinética de las particulas componentes, haciendo
que éstas venzan més o menos las fuerzas que las mantienen unidas,
pasando hacia aquellos estados de mayor desorden.

En resumen, que las ciencias de la materia nos dan un mara-
villante detalle en cuanto a estructura y comportamiento dentro de
la zona o 4mbito experimental que va desde las “particulas elemen-
tales” hasta los trozos de substancias especificas con que efectiva-
mente nos hallamos como punto de partida de andlisis y arribo de la
sintesis. Nos proponemos ahora demostrar no sélo que es posible
asimilar coherentemente ambas vias cientificas en una correcta visién
filos6fico-natural, sino que aun es viable extender el dmbito del
cosmos real tanto “mds acd” de las “particulas elementales”, cuanto
“mds alld” del trozo de substancia, y segin una visién arménica
integral.

Cuanto al més acd, la situacién es conocida y no insistiremos
en ello, pues que se trata simplemente de alcanzar los principios
ultimos (o primeros), irreductibles, del ser material: materia prima
y forma substancial. Principios reales de una real realidad, mas no
experimentables directamente sino sélo en sus consecuencias; lo cual
nos permite alcanzar el dmbito puramente inteligible del ser natural,
“mas aca” del 4mbito experimental propiamente dicho. Tal lo pre-
tende indicar el esquema que sigue, y al cual nos referiremos cons-
tantemente segun avance nuestra exposicion.

La primera concrecién existencial de aquellos principios ocurre
en las “particulas elementales”’, camino que sefialamos con una flecha
de trazos por cuanto no experimentable él tampoco. Con la aparicion
de estas ‘‘particulas elementales” surge el dmbito experimental en
sentido estricto, por cuanto estas “particulas elementales” ya cons-
tituyen cuerpos, esto es, substancias corpdreas, extensas, materiales.
La elementalidad de estas particulas ha de ser juzgada en funcién
de su simplicidad estructural, segin la cual las tales son susceptibles
de resolucién en reales individuos especificamente diferentes; lo cual
comporta, si bien se mira, un ideal, puesto que experimentalmente
nada podrd segurarse al respecto ya que imposible es definir un
“comportamiento minimo” como expresién de la simplicidad estruc-
tural; y atn ha de agregarse la dificultad y duda que establece la
cantidad, segin dijimos. De aqui que siempre nos refiramos a las
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tales particulas y su elementalidad poniendo la expresién entre
comillas, y que no comprometamos el juicio con ninguna de las
definidas por la ciencia 2.

Ahora bien: ¢Particula o particulas “‘elementales’”? En otras pala-
bras dicho: ¢Seria posible una reduccién extrema a una primera espe-
cie de particulas elementales, progenitora del resto por alguna via
plausible? No lo creemos posible si se entiende estrictamente su ele-
mentalidad, tal como esperamos lo hard claro nuestro siguiente paso,
ahora en funcién del dinamismo de las tales particulas. Para lo cual
debemos definir previamente los procesos que estimamos pueden
sufrir aquéllas y, en general, todo los posteriores minimos substan-
ciales o naturales. Tales procesos son:

a) Adicién, entendiendo por tal la simple yuxtaposicién de indi-
viduos, sin mds consecuencia que la de dar lugar a la aparicién de
multiplos o simples agrupamientos; y donde la interaccién —que
siempre existe, pues que se trata de seres esencialmente dindmicos—
se reduce a una relacién dindmica de infimo orden, debida sélo a la
ubicacién accidental de los individuos. Entrarian aqui fundamental-
mente las fuerzas de gravitaciéon de la fisica, las acciones de masas.
Proceso extremo sumamente dificil de definir, contra lo que pare-
ciera a primera consideracién, y de verificar, dada la imposibilidad
de aislar sistemas de toda otra accién que no sea la simple atraccién
universal.

b) Integracion, proceso que a través de yuxtaposiciéon de mini-
mos naturales de una misma especie —como condicién necesaria—
conduce a la aparicién de integros, esto es, de trozos de substancias
o cuerpos macroscépicamente perceptibles y que siendo substancial-
cialmente iguales a los minimos integrantes, significan, sin embargo,
la aparicién de ciertas propiedades inexistentes —o imperceptibles,
quede esto asi por ahora— en aquellos minimos substanciales. La
interaccién es aqui de orden superior al caso de la simple adicién,
surgiendo propiedades tales cuales las agrupa la fisico-quimica bajo
su epigrafico “‘estados de la materia”; y donde el trozo de substancia
no puede reducirse a la simple suma de sus minimos naturales cons-
tituyentes (un alambre de cobre es “algo mis” que la adicién de n
dtomos de cobre).

c) Combinacion, donde supuesta también como condicionante
una previa yuxtaposicién de minimos naturales, pero ahora de espe-
cies diversas, el resultado comporta la aparicién de propiedades muy

2 Se parece este caso al de las substancias “quimicamente puras” a que aludimos mas
arriba; y bien podemos traer al caso y como ejemplo que llame a prudencia la probable hete-
rogeneidad estructural del otrora elemental protén.



DINAMICA DE LA INTEGRACION MATERIAL 103

notablemente diferentes de las de los minimos naturales reaccio-
nantes. El comportamiento del producto pide admitir que se trata de
una substancia diferente, como resultado de una interaccién de orden
superior entre los minimos naturales de partida. No se trata aqui
de “algo mas” sino de algo fundamentalmente “otro”: de un cambio
substancial, en fin, y al cual se refiere la fisico-quimica hablando de
una substancia (quimica) nueva como resultado de un proceso de
combinacién.

Hemos introducido y definido asi un tercer proceso, el de inte-
gracidn, junto a, y complementdndolos, aquellos dos bien conocidos
y ampliamente utilizados: los de adicién y combinacién. La justifica-
cion de nuestro proceder resultara —lo esperamos— de las aplicaciones
que de él sigan.

- Pero también serd conveniente definir ahora, y segin una ter-
minologia que emplearemos mds adelante, los resultados de tal pro-
ceso de integracién, que denominaremos, con nomenclatura un tanto
precaria, individuo-especie parcial e individuo-especie total (en ade-
lante I-E P e I-E T, para acentuar de paso el nuevo contexto en que
deben entenderse tales individuos). El I-EP es el resultado de un
real proceso de integracién (no de simple adicién); significa un trozo
concreto, el “hoc aliquid” que logra existencia fisica; es “este frag-
mento de cobre” o “de nitrato de potasio”, macroscépicamente cap-
table, sujeto inmediato de toda experiencia directa; el cual I-EP
presenta propiedades que no posee el dtomo o la molécula separa-
damente. Asi, un dtomo de cobre no es gaseoso, liquido o sélido; no
posee color ni temperatura, etc. Mas un trozo del mismo metal es
s6lido a temperatura ambiente, tiene color “rojo cobre”, etc. A todo
lo cual podrian sumarse las propiedades fisicas y quimicas especificas
del fragmento mas no del itomo; tales: resistencia a la traccién, con-
ductividades térmica y eléctrica, solubilidades, punto de fusi6én, ebu-
llicién, etcétera.

El I-ET es el individuo resultante de la integracién acabada
de todos los I-E P de una misma especie; en el cual I.ET quedaria
agotada cuantitativamente toda una especie actualmente existente
o existible; sobre lo cual volveremos cuando justifiquemos mds am-
pliamente la realidad de este I-E'T. Con las aclaraciones pertinentes
andlogas, podriamos hablar también de substancia-corpdrea parcial
y. substancia-corpdrea total, respectivamente; pero esto tal vez resulte
un tanto mas despistante.

Volvamos por ahora, y con estas tres posibles vias de interaccién,
a nuestro esquema anterior (pag. 101) a fin de hallar respuesta a
nuestra pretendida génesis substancial. :
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Caso de las “particulas elementales”

Dejando de lado segtin dijimos, la estructuracién hilemérfica,
partiremos directamente del plano de las “particulas elementales”.
Estas podran sufrir:

a) Adicion simple, dando lugar a meros multiplos;

b) integracion; mas este proceso no pareciera conducir a nada
concreto diferente de la adicién: recuérdese que se trata de “particu-
las elementales” de la misma especie; y aun la fisica se preguntaria
si los tales procesos de adiciéon tienen algun sentido como diversos de
la combinacidn, especialmente en el caso de la adicién de particulas
de especies diversas. Lo cual no carece de sentido filoséfico-natural,
pues es concebible que a menor actividad especifica (a menor na-
tura) menor especificidad de condiciones de reaccién, menor variedad
de vias dindmicas: las “particulas elementales” sufriran asi muy pocas
—hasta una tinica— via de interaccién que conduciria a sola

c) combinacion, para dar lugar a ciertos complejos mis o menos
estables, substancialmente diferentes: los 4tomos, como primera y
tal vez unica concrecién no elemental. Y toda combinacién sélo puede
darse si los combinantes poseen cierta contrariedad dentro del género,
como bien lo sefialara Aristételes ®, pues sélo asi se explica puedan
sufrir accién y reaccién *. Nada alteraria a nada si todo fuera espe-
cificamente lo mismo. Recuérdese que toda estructura, aun la mas
elemental, se explica a través de particulas “contrarias”’, especial-
mente —por no decir exclusivamente— con respecto al signo de la
carga eléctrica, como en el caso de los atomos de hidrégenos (p*, €),
muonio (', e) y positronio (e*, €) y hasta la intimidad del otrora
elemental protén parece introducirse la complejidad estructural °.

De aqui que sostengamos la necesaria multiplicidad especifica
de substancias, al menos en el plano de las “particulas elementales”
estrictamente entendidas, es decir, aquellas que no poseen ninguna
heterogeneidad interna que pueda manifestarse como multiplicidad
dindmica capaz de permitirles cierta variacién en sus interacciones
mis alla del mero choque. Tales “particulas elementales” propiamente
dichas s6lo deben poseer un tnico y minimo modo de acciénpasién;
de aqui que muy probablemente hayan de permanecer siempre en
el terreno de la hipétesis segtin la via experimental, como ya hemos
apuntado, pues serfa su misma precariedad existencial la que impe-
dirfa una adecuada aislacién; explicindose asi, concomitantemente,

3 ARISTOTELES, De Gen. Corr., 3283 b 29.
4 AriSTOTELES, De Gen. Corr., 328a 32.
5 Cf. nuestro trabajo citado, p. 20, nota 10.
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la dificultad de la ciencia a admitir nuestros procesos de adicién a

integracién, los cuales presuponen una suficiente individualidad o
estabilidad.

Caso de los dtomos

Los atomos significan, pues, las primeras substancias complejas
y donde podran admitirse como posibles procesos de:

a) Adicion, dando lugar a multiples homogéneos (dtomos de la
misma especie) o heterogéneos (itomos de especies diversas), tal
cual lo muestra la existencia de gases elementales monoatémicos;
para ser mds precisos en el ejemplo, deberiamos referirnos a los gases
que mds se aproximan al “gas ideal” (cumplimiento de la relacién
pv=nRT) y en condiciones de presién relativamente bajas para
evitar la indecisién que sobrelleva la continuidad de estados;

b) integracion, surgiendo asi lo que denominaremos —a falta de
otro término més adecuado— pseudomoléculas, reservando el término
“molécula” para el resultado de la combinacién entre dtomos de es-
pecie diversa, como veremos mads abajo.

Echando mano nuevamente de nuestro criterio dindmico, es
plausible admitir en este caso del dtomo, la probabilidad de esos dos
procesos, puesto que siendo los dtomos las resultantes de una combi-
nacién de “particulas elementales” que no pueden haber desaparecido
totalmente a favor de la nueva estructura, que deben hallarse en
ésta en estado virtual, es plenamente admisible la existencia de cierta
heterogeneidad interna y virtual dentro del dtomo; la cual, bajo
ciertas circunstancias, se pone efectivamente de manifiesto segin
cierta contrariedad entre dtomos de la misma especie como para con-
ducir a procesos de integracién. Tal seria, por via de ejemplo, el
<aso del hidrégeno, cuya integracién es la correspondiente pseudomo-
lécula biatémica se explica recurriendo al diferente sentido de giro
del electrén periférico en ambos dtomos constituyentes.

Esta cierta heterogeneidad interna sélo es capaz de producir
integros —en nuestro sentido definido— los cuales, consiguientemen-
te, no difieren especificamente de los dtomos originales, mas que ya
hacen surgir algunas propiedades nuevas debidas al estado de inte-
gracién poliatémica; estado que denominaremos I-E P, pues que se
trata en todo caso y plausiblemente de un determinado trozo o canti-
dad de substancia especificamente una.

Tan importante aparece este tipo de proceso de integracién que
volveremos no s6lo a encontrarlo inmediatamente, sino que, poste-
Tiormente, nos referiremos a él en apartado especial.
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Caso de las moléculas

Volvamos ahora a nuestros atomos, pues nos falta la referencia
al proceso

) de combinacidn, segun el cual dtomos de especies diversas
dan lugar al surgimiento de nuevas substancias, las moléculas sim-
ples, en primer término. Las cuales, a su vez, sufriendo los tres con-
sabidos procesos motivardn la aparicién de simples multiplos (por
adicidn); de moléculas complejas (por combinacidn); y, a través de
éstas o directamente, segliin sea el caso, a la correspondiente subs-
tancia corpérea parcial (simple o compuesta) o I-E P, al cual han
de aplicarse, mutatis mutandis, las precedentes consideraciones y las
prometidas finales. Se trata de un trozo de substancia quimicamente
compuesta, molecular, como podria ser el nitrato de potasio (molé-
cula “simple”) o la glucosa (considerada como producto de 6 CH:O;
o bien cualesquiera de los innumerables “productos de condensa-
cién” de la quimica orgénica), distincién que carece de importancia.

EL ORDEN CORPORAL

Hemos arribado asi, por via sintética, a hacernos con los cuerpos,
con aquellos fragmentos de substancias que constituyen, al fin y al
cabo, el punto de partida de toda experiencia y de toda pregunta por
la estructura de la materia. Mas ahora, a esta misma substancia cor-
pérea parcial (simple o compuesta) habra de aplicirsele los tres
mentados procesos; conduciendo:

a) el de adicion, a simples multiplos o unidades accidentales,
tal como podria ocurrir con un corriente montén de cristales de:
nuestro nitrato de potasio;

b) el de combinacion, a substancias corpdéreas mas complejas o
complejos substanciales (caso andlogo al de las moléculas complejas):

c) el de integracion, al cual denominaremos ahora de integracion
total, acabard por culminar en la substancia corpérea total o I-E T;;
con la cual denominacién sefialamos —creemos conveniente recor-
darlo— ese hipotético tnico individuo que, logrado por integracién,
corresponderia a toda la cantidad de una especie existente en un
instante dado (esta restriccién temporal es necesaria aceptado el
dinamismo cdsmico). Este I'E T, que escapa como tal al ambito ex-
perimental, representa nuestro prometido “mds allda” en nuestra via
integrativa; €l extremo absolutamente final del proceso que comen-
zara con los principios del ser mévil o, al menos, con las “particulas:
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elementales”; y resulta tan hipotético como éstas, pues si por via
experimental-partitiva —unico carril de acceso— se cae siempre en
una solucién provisoria y de facto al menos en cuanto a la elementa-
lidad de las dichas ‘“‘particulas”, por via experimental-integrativa
nunca podri asegurarse la unificacién (integrativa) de todos los I-E P
de la especie. Pero ello no obsta —y procuraremos demostrarlo mas
adelante— a la aceptacién de aquel I-E T como constituyendo, teéri-
camente al menos, la perfeccién final de la substancia corpdrea, el
estado segin el cual la substancia se expresaria cabalmente segun
toda su actividad, todo su acto de ser.

Mas en orden a la perfeccién y ornato del universo, la substan-
cia vuelve a manifestarse como en-si-para-otro: tal orden pide multi-
plicidad de individuos de las diversas especies porque al multiplicarse
la posibilidad de contacto entre substancias diversas, se multiplican
las posibilidades de acciénpasién, especialmente en el orden subs-
tancial ® y, por consiguiente, surge mas esplendentemente la realidad
del cambio que “es como la vida del cosmos”, al decir del Estagirita.
Y sobre esto, la aparicién de nuevas substancias que van completando
asi la obra de ornato de la creacién : “Universi partes ad invicem
ordinatae sunt, inquantum una alteram juvat ad consecutionem sui
finis et etiam ad ultimum bonum quod est finis totius universi” .

Con todo, siempre sera cierto que es preferible una multiplicidad
de especies a una de individuos, pues aquella es esencial a la variedad,
mientras que ésta es accidental y segin el modo concreto de darse la
armonia césmica. En palabras de S. Tomas, “pertinet etiam magis
ad perfectionem universi multiplicatio specierum, cum sit formalis,
quam multiplicatio individuorum, quae est materialis” ®. Lo cual,
dicho sea de paso, nos reafirma en la posicién privilegiada que hemos
asignado al I-E T.

En suma y dejando para una elaboracién posterior mas amplia
justificacién, nuestro cosmos inanimado resulta un todo complejo y
dindmico de substancias corpéreas, interactivas (de aqui la linea
continua de ENERGIA que recorre nuestro diagrama todo), donde
la substancia corpérea, reconociendo una genérica composicién cap-
tada en el dmbito puramente inteligible, brota en el sensible como
consecuencia de una combinacion de elementos corpéreos, los cuales,

ey

6 Expresion césmica ésta de aquello que bien sabe todo quimico principiante, quien
procede a pulverizar sus reactivos sélidos a fin de acelerar las reacciones; lo cual ya sabia
ARISTOTELES, De Gen. Corr., 328 a 23-33.

7 Desde esta perspectiva, el quimico que va obteniendo nuevas substancias, inexistentes
en la naturaleza, estd contribuyendo en el mismo sentido teolégico con su ciencia.

8 S. ToMaAs, II Sent., D. 9, q. 1, a. 6, c.

-9 8. ToMaAs, In ]I De Caelo, lect. 16, n® 9.
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subsistiendo virtualmente en aquélla, dan lugar, en primer término,
al minimo substancial de cada especie atémica o molecular; la inte-
gracion de tales minimos substanciales acaba posteriormente en el
trozo de substancia o I-E P, cuerpo substancial que constituye el ob-
jeto inmediato y directo de toda experiencia, tanto vulgar cuanto
cientifica. Por donde las propiedades de la substancia resultan aque-
llas captadas en el cuerpo substancial: aqui es donde se expresa mas
cabalmente el modo de obrar, la natura, de una substancia dada.
Y es precisamente continuando en esta linea de natura que hallamos
la substancia corpérea total o I-E T, como remate final y perfecto
de toda integracién.

Los minimos naturales habran de concebirse ahora como limites
tedricos secundum naturam, estableciéndose sus propiedades por ex-
trapolacién simplificante (no se hallan en el dtomo de cobre todas
las propiedades del cobre). Parece, no obstante, que podria sostenerse
como alternativa que la verdadera substancia es el minimo natural,
y que el “cuerpo” sélo difiere de aquél en cuanto presenta, ademas,
ciertas propiedades que surgen de determinados estados de agrega-
cién; siendo tan substancia el minimo natural cuanto el cuerpo, agre-
gando éste sobre aquél las propledades que aparecen por la inter-
accion peculiar entre los minimos de la misma especie. Perspectiva
que pareciera ser la atrayente desde el punto de vista de una ciencia
de la materia que hasta no hace mucho intentaba explicar el todo
como la suma de las partes minimas en su orden, alcanzadas segun
un proceso partitivo conducente a una cantidad minima de substancia
que todavia —pero no mads alld— representaba la substancia de partida.

Empero esta imagen resulta hoy simplificante en demasia, y re-
cordando lo dicho al caso del 4tomo, también los cuerpos parecen
mas bien descomponerse en minimos naturales (dtomos, moléculas)
que componerse de ellos: un cuerpo se puede descomponer en sus
4dtomos, pero uno cualquiera de éstos no representa acabadamente
€l cuerpo de partida, resultando un algo mucho mas pobre y huidizo,
un sujeto de atribucién mas precario, alcanzado el cual desaparecen
casi explosivamente ciertas caracteristicas o propiedades antonomadsti-
camente materiales: color, temperatura, estado, etcétera.

Nos hallamos asi como fluctuando entre la validez de un minimo
substancial cuya realidad se impone exigentemente al pensamiento,
vy la prioridad substancial de un cuerpo cuya riqueza cualitativa
—cualicuantitativa, mejor— parece reclamar su privanza. En otros
términos: que urge lograr una reconciliacién entre las propiedades
del minimo substancial y las del cuerpo substancial. ¢Cémo es posible
que el cuerpo substancial posea propiedades que no tienen los mi-
nimos naturales? ¢Cudles son las propiedades reales de la especie:
las del minimo correspondiente, o las del cuerpo o trozo de substancia?
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Los tres géneros del accidente

Un sano realismo pide admitir que la especie es una abstraccién
sin existencia real mds alld de los individuos que concretamente la
expresan a su modo; que pertenecen a la misma especie y que, por
ello mismo, permiten abstraer la nocién de especie.

Ahora bien, para conformar la nocién de especie s6lo se requiere
agregar a la esencia determinable que es el género, la diferencia es-
pecifica (plano metafisico) la cual, a su vez, se expresa y capta por
medio del o de los accidentes propios (plano fisico): si al género:
“animal” se agrega la diferencia especifica “‘racional”, surge la espe-
cie “hombre” completamente definida en cuanto especie abstracta;
pero todo ello es insuficiente con respecto a la real existencia y dis-
tincién de los individuos de una misma especie, y atin de uno cuales-
quiera de ellos. E1 hombre no es reconocido como tal animal racional
por una intuicion directa del género y la diferencia especifica sino
por su modo de comportarse, por un dinamismo que nos lleva a
predicar de €l tanto la animalidad cuanto la racionalidad y, como
contrapartida, a distinguir en él al menos dos tipos de accidentes:
aquellos que necesariamente se han de dar, por cuanto exigidos ya
por la especie; y aquellos que, reales como son, no hacen esencial-
mente al modo de ser especifico. Denominaremos a los primeros,.
accidentes propios o esenciales, necesariamente existentes en el indi-
viduo de la especie, como que son las cualidades minimas fundamen-
tales segtin las cuales decimos estar en presencia de tal individuo es-
pecifico; tales propios surgen de los principios mismos de la especie
y por ello la expresan quoad nos. La especie seria ininteligible sin
estos propios.

Los demds accidentes no aparecen como necesarios a la inteligi-
bilidad de la especie como tal, y son los accidentes accidentales, sélo
necesarios considerando la coartacién de la especie por el individuo
realmente existente. Hallamos aqui una subdivisién de estos acciden-
tes accidentales, pues en orden al individuo los tales seran separables
e tnseparables, segiin que en el individuo sujeto de predicacién se
pueda prescindir o no de ellos respecto de su inteleccion. Asi, en
orden a la inteleccién y definicién de la especie “hombre”, nada
importa se trate de varéon o mujer el individuo realmente existente;
mientras que necesariamente tal individuo humano ha de ser de
uno de ambos sexos; ha de ser piel roja o carapalida, etc. (accidentes
accidentales inseparables). Pero el estar durmiendo o en vigilia, sen-
tado o marchando, es cosa que puede hacer indistintamente “el hom-
bre (mujer), piel roja (carapilida)”, este hombre en concreto (acci-
dente accidental separable).

Como bien lo resume S. Tomds: *“...tria sunt genera acciden-
tium: quaedam enim causantur ex principiis speciei, et dicuntur

I3
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propria, sicut risibile homini; quaedam vero causantur ex principiis
individui. Et hoc dicitur quia, vel habent causam permanentem in
subiecto, et haec sunt accidentia inseparabilia, sicut masculinum et
femininum et alia huiusmodi; quaedam vero habent causam non
permanentem in subiecto, et haec sunt accidentia separabilia, ut
sedere et ambulare. Est autem commune omni accidenti quod non
sit de essentia rei, et ita non cadit in definitione rei. Unde de re in-
telligimus quod quid est, absque hoc quod intelligamus aliquid

accidentium eius. Sed species non potest intelligi sine accidentibus
‘quae consequuntur principium speciei. Potest tamen intelligi sine acci-
dentibus individui etiam inseparabilibus; sine separabilibus vero esse
potest non solum species, sed et individuum™ *°.

Es decir que la inteleccién de la especie exige sélo aquellos ac-
cidentes causados “‘ex principiis speciei”’, y sean ellos cualen fueren
—tarea harto dificil respecto del ser inanimado— siempre continuari

cierto que serdn los minimos en numero de entre todos aquellos que

presente un individuo concreto de la especie, el cual poseerd nece-
sariamente accidentes de todas las tres clases. Es decir que todo indi-
viduo concreto y desde el cual se parte para alcanzar reductivamente
la especie, no sélo significa un cuerpo o cantidad de substancia sobre
la cual se labora analiticamente, sino que como expresién de la es-
pecie significa un ser mucho mds variado y matizado, mucho mis
Tico cualicuantamente que lo exigido por su ser especifico, del cual
la expresién material mds préxima estara representada por el minimo
natural, que es un minimo cualicuantitativo, un minimo segin la
<cantidad y la cualidad, el individuo limite, expresante sélo de las
exigencias mds fundamentales, mds elementales, de la especie. La

'via partitiva, que no puede ser sino de reduccién cualicuantitativa,

nos acaba por dejar entre las manos la minima riqueza de accidentes
ccausados “‘ex principiis individui”; el ser en acto mds préximo a los
Tequisitos elementales de la especie a la cual pertenece y donde la
razén de individuo se diluye en gracia a su pobreza cualicudntica que
lo sitdia en un limite existencial inmediato, al cual no le aguarda sino

€] no ser de tal especie.

Aparece asi el minimo substancial o minimo natural como la
aproximacién existencial més intima a la esencia especifica; como la
verdadera unidad substancial, por multiplicidad integrativa de la cual
surgen los cuerpos substanciales —integracién también ella cualicudn-
tica— que substrae a los minimos naturales de aquella su peligrosa
posicién limite, concretando mejor la individualidad dentro de la

-especie y permitiendo una mayor expresividad de ésta (incremento
-cualicuantitativo de accidentes provocados “‘ex principiis individui”).

10 §. TomAs Q. Disp. De Anima, q. Unica, a. 12, 7um.
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Mas como una cosa es definir qué sea una especie y muy otra
reconocerla in actu exercito y aun distinguirla de otras especies del
mismo género, no sera nada féicil ejemplificar lo anterior en funcién
de nuestro cosmos inanimado el cual, por su parte, representa consi-
derado como un todo —como reino mineral— el estadio ontolégica-
mente menos rico, menos matizado —formalmente mas pobre— de toda
la creacién y, por consiguiente, de mayor uniformidad entre especies
e individuos. Aqui es de esperar que aparezcan los ragos mas claros
sOlo entre ciertos casos mds 0 menos extremos, sea entre especies, sea
entre individuos dentro de una especie.

Concretdindonos a nuestra inquisitoria original y retomando el
ejemplo del cobre, estimamos licito decir ahora que el minimo natu-
ral de cobre —el dtomo de cobre— representa la minima expresion
substancial de la especie cobre, exhibiendo dindmicamente la elemen-
tal (fundamental) accidentalidad surgente “ex principiis speciei”;
minimo natural que sélo es alcanzado violentamente, segin una ex-
tremada via partitiva en gran parte de hipotética meta, existencial-
mente hablando. Mas experimentalmente, las “propiedades especi-
ficas” o “constantes fisico-quimicas” de la especie se definen operando
no sobre el dtomo de cobre sino sobre un trozo de dicho metal, sobre
un individuo macroscépico (I-E P) apareciente recién cuando se po-
sibilita la interaccién integrativa de un cierto nimero de minimos
naturales de la especie; individuo al cual le pertenecen tanto los
accidentes propios cuanto inseparables, todos ellos inseparables para
el cientifico, por cuanto ambas especies definen no sélo al individuo
de que se trate —esto, de por si, careceria de importancia cientifica-
mente hablando— sino y muy especialmente porque esa definicién
individual se hace en el contexto de la participacion del individuo a
la especie: no hay ciencia sino de lo universal.

Y aun han de estimarse debidamente los separables, al menos
cientificamente hablando, tales como temperatura actual, configu-
racién geométrica, etc., los cuales modifican, por ejemplo, el “estado
de la materia” al menos; y hasta pueden conducir a comportamientos
que introduzcan serias dudas con respecto a la especie, haciendo surgir
propiedades tan insélitas que no se las sepa atribuir claramente a
una u otra categoria de accidentes, con la consiguiente pérdida de la
claridad y distincidén especificas; tal ocurre, por ejemplo, con las “pro-
piedades” de ciertos elementos quimicos a temperaturas muy bajas
(caso del helio, etc.) o en condiciones energéticas de alto nivel (caso
del “plasma”, considerado a veces como un cuarto estado de la mate-
ria), o intencionalmente “impurificados” (caso de los semiconducto-
res). Es notable que tales dificultades experimentales hallan asidero
doctrinal ya en el mismo S. Tomds, al distinguir nuestro Doctor
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entre propiedades propias y menos propias dentro del género, ad-
mitiendo, como se verd en seguida, cierta flexibilidad entre los esla-
bones separantes (o unificantes) de las especies (analogia del ser).
En efecto, al comentar un paso de la Metafisica aristotélica, sefiala que
“contingit quod quaedam contrarietas facit differre specie et quaedam
non, quia quaedam contraria sunt propriae passiones generis, et quae-
dam sunt minus propriae. Quia enim genus a materia sumitur,
materia autem per se habet ordinem ad formam; illae propriae sunt
differentiae generis, quae sumuntur a diversis formis perficientibus
materiam. Sed quia forma speciei iterum multiplicatur in diversa
secundum materiam signatam, quae est subiecta individualibus pro-
prietatibus, contrarietas accidentium individualium minus proprie se
habet ad genus, quam contrarietas differentiarum formalium” . El
individuo se escapa de las redes rigidas del género y de la especie pre-
cisamente por sus propiedades individuales, las cuales, estrictamente,
son los accidentes separables, accidentes accidentalisimos en cuanto si
bien innecesarios para la constitucién y la inteleccién de la especie, son
necesarios de facto para la constitucién real de cada individuo; sin
pertenecer a género ni especie, propiamente hablando, pertenecen
los tales accidentes necesariamente a cada uno de los individuos es-
pecificamente “sabidos” e intuitivamente conocidos. De aqui, nueva-
mente, que el individuo como tal escape a la ciencia como tal por
el puente de plata del contingentismo a ultranza (innecesidad) que
marcan los accidentes separables.

Todo lo cual puede resumirse en la peculiaridad individual que
significa el “esse”, mds alld de una real pero parcializante abstraccién
metafisica. Lo que en otro lugar hemos dicho acerca del més y del
menos de la substancia aparece anidlogamente aqui con relacién a la
especie: y asi habra de entenderse el “species sunt sicut numeri”,
s6lo como poniendo una ldgica barrera infranqueable segin conti-
nuidad entre especie y especie, asi como existe una barrera absoluta-
mente infranqueable entre nimero y nlimero; pero —y continuando
con la analogia— asi como es posible una indefinidamente prolon-
gada aproximacién entre dos ntimeros consecutivos, asi puede ocurrir
entre individuo e individuo de una misma especie —o de especies
préoximas— hasta provocar confusién experimental. Estos accidentes
separables constituyen lo irracional en la naturaleza cientificamente
captada; y la abstraccién no es sino el proceso intelectual de catarsis
gnoseoldgica, que eleva al individuo al plano de lo racional.

Tenemos entonces como resultado que el minimo natural apare-
ceria como un limite alcanzable doblemente: como concrecién exis-
tencial de la nocién filoséfica de substancia o especie substancial, y

11§, Tomas, In X Met., lect. 11, n® 2131.
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como dilucién experimental de la definicién operacional de subs-
tancia quimica. Limite de coincidencia y distincién de dos modos
(métodos) de alcanzar la substancia: deductivo uno y sefialindola por
exigencias intrinsecas al deber ser de la substancia; inductivo el otro
y por conclusién hipotético-necesaria de una experimentacién anali-
zante y definiente.

Claro es que también la filosofia de la naturaleza, cuando haya
menester seflalar como diferentes dos o mds substancias (caso del
cambio substancial) habrd de acudir a una definicién operacional,
distinguiendo por comportamientos realmente diversos y aceptando
implicita o explicitamente que “operatio sequitur esse”’, que la subs-
tancia se muestra en la operacién y que ésta mide de algiin modo
la substancialidad a través de los accidentes propios cuanto insepara-
bles del individuo —del cuerpo— en el cual se encarna la substancia
especifica 2.

La naturaleza toda aparecera asi como ordenada convivencia de
substancias corpéreas indefectiblemente relacionadas segun un esen-
cial dinamismo, en cuyo equilibrio reside, precisamente, la unidad y
el orden césmico. Dinamismo éste que es el modo inmediato y l6gico
de entrar en contacto el hombre con las cosas, de captarlas y anali-
zarlas. Captacién y anilisis que supone bien claramente, segtn el
método de las ciencias empiriométricas, un poner en contacto inten-
cional y dirigido a esos seres o substancias corpdreas, unas que juga-
rdn el papel de objeto-incégnita, y otras consideradas ya conocidas
en su modo de ser (obrar, actividad): éstas son las que denominamos
substancias-aparatos o unidades accidentales pero orientadas inteli-
gente y finalisticamente por el cientifico como resultado cada vez mas
complejo de mds profundos y mejores conocimientos de la inter-
accién constante entre cuerpos substanciales (o compuestos acciden-
tales de cuerpos substanciales). Lo cual viene a decir que toda expe-
riencia cientifica comporta poner en contacto dindmico naturas que
actien espontineamente —caso de la interaccién substancial pura—
o artificialmente, como resultado a su vez de una interna interaccién
substancial (natura en sentido lato: el aparato o instrumento es un
unum per accidens y su comportamiento unitario frente a los fené-
menos a captar y medir se justifica, en ultima instancia, por los cuer-
pos substanciales que lo componen). El orden en que se han de
concertar los cuerpos substanciales a fin de constituir un “instrumen-
to” lo dard, cabalmente, el conocimiento previo del modo natural
de ser de las “partes”, ellas a su vez cuerpos substanciales o composi-
- 12 ““Quod ratio enim nostra facit circa substantiam, accidens est, et non substantia”,
como dice S. ToMas, De natura generis, c. 4, fin. Los textos del Santo referentes a la captacién

de las formas via accidentes son muy numerosos y bien conocidos; df., por ejemplo, De spir.
creat., a. 3, 3um; In I Gen. Corr., lect. 8, n® 62; etc.
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ciones de cuerpos substanciales, mas siempre de orden substancial,
en ultimo analisis.

Ahora bien, en esta perspectiva de captacién dindmica y donde
la substancia queda en un trasfondo inacesible para el instrumento
—pues €l mismo estd metido dentro del orden substancial, y sélo ha
de ser considerado en cuanto activopasivo— y por cuanto la subs-
tancia se expresa mas no se muestra, es légico pensar que la ciencia
empiriométrica pueda acabar concediendo prioridad a la interaccion
sobre la concrecién substancial; que es lo que propiamente ocurre
con la fisica relativista, donde los “campos” que expresan zonas de
interaccién —el nuevo éter— se manifiestan como la matriz funda-
mental del ser fisico que se concreta como densificacién particular
de aquellos campos *®, brotando ahora la substancia como una suerte
de substancializaciéon de la accién; lo cual, si bien se repara, no es
tan descabellado como pudiera parecer a primera vista y conside-
racion, pues que ésta debe ser precisamente la via de acceso a la
substancia —al cuerpo substancial, mds bien— segtin el método pro-
pio de una ciencia de la interaccién, concebida y analizada en el
plano definitivamente sensible. M4s atn: tal vez deba ser todo ello
considerado con asombro como un mérito de aquella ciencia, la cual
arriba asi y con lujo de detalles a los umbrales mismos —que no
podra sobrepasar en modo alguno— de la nocién de substancia stricto
sensu, a través de un adecuado detalle de los varios aspectos que
comporta toda substancia corpérea realmente existente (captacién
a su modo del “esse”).

Asi, la aceptada equivalencia entre masa y energia, segin la
célebre ecuacién de Einstein (E = m c?), aparece dinamizando pre-
cisamente aquella cualidad que parecerfa dar la maxima concretez
y ponderosidad a los cuerpos, permitiendo establecer el criterio de
materialidad mas inmediato y espontdneamente aceptado en el con-
texto no solo de la experiencia vulgar sino también de una fisico-
matemdtica con mas de esto que de aquello. La fisica relativista, cla-
ramente consciente del respeto debido a una realidad desbordante
de marcos mis o menos sobreimpuestos, ha comprendido también
aquf la importancia de la interaccién (naturas) frente a una supuesta
existencia aislada o aislable.

J. E. BoLzAN
Pontificia Universidad Catdlica
“Santa Maria de los Buenos Aires”

13 “FEl campo es la realidad primaria y es el que crea y modela el espacio y el tiempo,
dindoles un contenido fisico”, L. bE BrOGLIE, Continuidad y discontinuidad en fisica modemna,
Madrid, 1957, p. 8.



NOTAS SOBRE LA CREATIO DE NIHILO
EN JUAN ESCOTO ERIUGENA *

I1
JUAN ESCOTO Y LA TRADICION GNOSTICA EN EL JUDAISMO

Hemos visto en un punto concreto cémo Eritigena se aparta de
las ideas habituales en su medio. Tal aislamiento, del que tiene plena
conciencia, Jes signo de originalidad? ;O bien las concepciones que
lo distinguen de la tradicién occidental derivan, no de su reflexién
independiente, sino de otras corrientes de pensamiento, desconocidas
para sus coetdaneos, a las cuales sirvié de transmisor? La afirmacién
de Gilson sobre el efecto deslumbrador de la teologia griega en Escoto
se funda no sé6lo en su obra de traductor y comentarista, sino en las
abundantes referencias y citas que en el Peri physeon provienen ex
praeclarissimis Graecorum fontibus. Ningan juicio sélido puede ser
formulado sobre el origen de determinados temas eriugenianos, sin
un estudio exhaustivo de las influencias que el mismo filésofo invoca.
Mas el propésito de los parrafos que siguen no es insinuar una vincu-
lacién genética, sino md4s bien mostrar someramente las posibilidades
que para una mejor comprensién del pensador irlandés puede ofrecer
la comparacién con los tipos de pensamiento que llamamos, de modo
general, “gnédsticos”. Si existe una influencia de éstos sobre él, ha
de ser quizds indirecta %; por lo demas, las formas particulares de
gnosticismo que han sido relacionadas con Eritigena en los traba-
jos que nos servirdn de base, florecieron en tiempos posteriores al
siglo 1X. Sea como fuere, hay en ambas partes no pocas expresiones
1dénticas o muy cercanas, que pueden indicar visiones afines ®.

* La primera parte de este trabajo ha aparecido en SaPIENTIA, XXITI (1968), pp. 37-58.

68 Ya hemos visto un posible contacto del Pseudo Dionisio con la gnosis; cf. sobre el tema
H. LEsecANG, La gnose, Paris, 1951, pp. 147-148. En cuanto a San Gregorio de Nisa, v. OrsE,
op. cit., p. 37. DE WULF sefiala que las teorias de la caida y la redencién son interpretadas por
Eritigena al modo del simbolismo gnéstico: op. cit., p. 130. Téngase presente que expresiones
y tesis que en los autores eclesidsticos utilizados por Juan Escoto se presentaban neutralizadas
o compensadas, parecen a weces recobrar en él toda su virulencia. As{ ocurre, segun E. voN
IVANkA, con las imigenes emanatistas del Areopagita (cf. “Zum Problem des christlichen
Neuplatonismus. II. Inwieweit ist Pseudo-Dionysius Areopagita Neuplatoniker?”, Scholastik,
XXXI [1956], 384-403: pp. 402-8. Cp. con KocH, art. cit. supra [n. 24] p. 133).

69 R. Orro, a propdsito de Sankara y Eckhart, observa que las teorfas fundamentales de
cada uno pueden ser dispuestas de tal modo que parezcan una mera traduccién de las del otro,

SAPIENTIA, 1968, Vol. XXIII
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La creacion segun Erivgena y la tradicion hebrea

Gershom G. Scholem, profesor de la Universidad de Jerusalén,
a quien se debe la completa renovacién de los estudios sobre la tra-
dici6n esotérica judia, que han alcanzado gracias a él un nivel cien-
tifico poco acostumbrado en tal materia *°, sefialaba, hace ya unos
lustros, semejanzas entre Eritgena y algunos escritos hebreos . Re-
cientemente, en una obra que sintetiza mds de cuarenta afios de labor
sobre los origenes de la “sabiduria oculta” en Israel, la Qabbala ™,
ha retomado y desarrollado el tema. No es necesario insistir sobre el
interés que presentan estos posibles ecos, hasta ahora poco explora-
dos, de las ensefianzas de Eriugena; interés que se acrecienta, en
nuestro caso, por cuanto uno de los principales puntos comunes con-
siste, al parecer, en la doctrina de la creacién.

En el libro Yesira, 11, 6, se decia que Dios “hizo de lo que no
es lo que es”. Esta frase, que se referfa al origen del mundo a partir
de la nada en sentido literal —tomada, ya sea como total ausencia de
ser, o como la materia indeterminada al modo de Platén— fue inter-
pretada por Azriel de Gerona ™, aprovechando la estructura de la
frase hebrea (‘asa eno yeshno), de este modo: “hizo de su nada su ser”.

y subraya que ello no es casual: en la semejanza o igualdad de estructuras y términos se refleja
la igualdad o semejanza de las realidades mismas que aquéllos expresan. “Oestliche und West-
liche Mystik”, en Logos, 13 (1924), p. 2.

70 Son expresiones de Georges Vajda, de la Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris.

71 Les grands courants de la mystique juive, Paris, Payot, 1960, c. L. n. 24, p. 370;
p. 123. Apuntaba ya, de paso, la analogia J. BRUCKER, Historia critica philosophiae, Leipzig,
1766 (apud DaL Pra, op. cit., p. 244); C. BAEUMKER, La filosofia europea del Medioevo, Milano
1945 (primera ed. alemana, Berlin, 1909), p. 19, sefiala afinidad en el tema de la esencia divina
representada como ‘“nada”. Pero Scholem no nos presenta afirmaciones genéricas, sino compa-
raciones concretas y extensamente documentadas, pues su dominio del tema le permite utilizar
textos poco conocidos y numerosos inéditos, Sefialemos que la edicién original de Les grands
courants es: Major Trends in Jewish Mpysticism, Jerusalem, 1941.

T2 Les origines de la Kabbale, Paris, Aubier-Montaigne, 1966 (original alemdn: Ursprung
und Anfinge der Kabbala, Berlin, W. de Gruyter, 1962). Qabbala significa en hebreo “tradi-
¢ién”; el término se aplico primero a toda doctrina transmitida oralmente, mas a partir del
siglo xu adquiri¢ el sentido técnico de “tradicion esotérica”. (Preferimos utilizar la grafia
original para evitar el matiz peyorativo del castellano “cibala”; nuestras transcripciones del
hebreo son por lo demis aproximadas, debido a razones tipogrdficas).

El Prof. Scholem ha mencionado también, con notable énfasis, la probable influencia de
Juan Escoto sobre el esoterismo judio, en la conferencia que pronuncié como parte de la
18. Medidvistentagung de Colonia el 15 de octubre de 1963, publicada bajo el titulo “Jiidische
Mystik in Westeuropa im 2. und 13. Jahrhundert” en Judentum im Mittelalter. Beitrige
zZum christlich-jiidischen Gesprich. Hrsg. von Paul Wilpert unter Mitarbeit von W. P. Eckert.
Berlin, W. de Gruyter, 1966 (Miscellanea Mediaevalia, 4), 37-54; cf. sobre todo pp. 52-54.

78 A la escuela de Gerona (primera mitad del siglo xmi) pertenecieron igualmente Ezra
ben Salomén, Jacob ben Sheshet y otros, entre los cuales el mas ilustre es Moisés ben Nahman
(Nahmdnides, hacia 1194-1270). Antes del surgimiento de la Qabbala propiamente dicha,
existfan ya entre los judios doctrinas esotéricas que eran clasificadas en dos grupos: 1) las
relativas a la Merkaba (el “carro” de la visibn de Ezequiel, cap. 1), que seguin las investiga-
ciones recientes se remontan hasta el siglo 11 o 1 de la era cristiana, y pueden ser consideradas
una versién judia de la gnosis; 2) las referentes a la creaci6n, Bereshit (“En el principio”,
las primeras palabras de Gén., I, 1); con éstas se vincula el libro Yesira, de fecha incierta
(a mas tardar del siglo vi). El documento cabalistico mds antiguo es el Bahir, redactado en
Provenza en la segunda mitad del siglo x11, pero cuyos materiales provienen de Oriente, y son
de origen muy anterior; no hay dudas sobre su cardcter esencial gndstico. También en el
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Le néant est non pas LE néant, indépendant de Dieu, mais soN néant. La
transformation du néant en étre est un événement qui se place en Dien lui-
méme; c'est, comme l'entend Azriel, Pacte par lequel la sagesse divine se mani-
feste. Et les deux, le néant et I'étre, ne sont que des aspects du “sur-€tre”’ un
et indifférencié 74.

Si bien la reinterpretacién de la doctrina tradicional aparece
también en Isaac Israeli, el neoplaténico judio de los siglos 1x-x —asi
como, en el Islam shiita, entre los ismaelitas ">— el Prof. Scholem se

sur de Francia aparecen las primeras figuras de cabalistas histéricamente conocidas: Abrahdn:
ben Isaac de Narbona, Abrahdn ben David, y sobre todo el hijo de éste, Isaac el ciego (hacia
1165-1235). Del Languedoc, la Qabbala pasé a Espafia, donde a fines del siglo xun fue redactada.
su obra clasica, el Zohar. )

74 Les origines, p. 448 (Corregir la errata: différenci€). La obra donde Azriel expone su
concepcién del acto creador es El camino de la fe y el camino de la herejia, editada parcial-
mente por Scholem a partir del ms. Halberstam 444 (Ibid., p. 394; cita en p. 447). Esta expli-
cacién de la creacién ex nihilo no es personal de Azriel, sino doctrina comun de la Qabbala.
Scholem le ha consagrado un estudio especial: “Schopfung aus Nichts und Selbstverschrin-
kung Gottes”, en Eranos-Jahrbuch, XXV (1956, aparecido en 1957), 87-119; las conclusiones
de este trabajo son utilizadas, en ocasiones literalmente, para los pasajes correspondientes de
Les origines. Cf. pp. 107-8: “Die wirkliche Schépfung aus Nichts betrifft den Ubergang aus.
diesem Nichts Gottes in das urbildliche Sein seiner Weisheit, und diese Definition ist in der
kabbalistischen Literatur unermiidlich wiederholt und variiert worden” (V. también p. 113
y Les origines, p. 447). G. VAJpa considera la procesion del ser a partir de la Nada divina
como un tema central de la especulacién cabalistica; of. sus Recherches sur la Philosophie et
la Kabbale dans la pensée juive du Moyen Age, Paris-La Haya, 1962, p. 102, y ya la
Introduction & la pensée juive du Moyen Age, Paris, 1947, p. 205. En lo sucesivo indicaremos
los titulos de las obras citadas de manera abreviada, y omitiremos el nombre del autor s
ello no produce confusién.

T Sin duda el mds antiguo representante de esta excgesis ha de ser Basilides de Alejan-
dria, el gnéstico del siglo n. Véase la exposicién de su doctrina segiin HriréLITO, Ref., VII,
20, 2-21, 4: Hubo un tiempo cuando nada era, es decir absolutamente ninguno de los entes
gue son nombrados o percibidos por los sentidos o la inteligencia; y asf Dios, al que los
basilidianos denominaban “El que no es” y caracterizaban en términos que muy bien podemos.
llamar de teologia negativa, es inefable y ‘‘mds que inefable”, e hizo el mundo “de lo que
no es”. Cf. ROBERT M. GRANT, La Gnose et les origines chrétiennes, Paris, 1964, pp. 114-117;
LEsEGANG, op. cit., pp. 146 y sig. Mas la doctrina basilidiana no parece haber sido des-
arrollada sistemiticamente, o haber obtenido continuadores inmediatos. (Asi ScwoLEm, “Schép-
fung aus Nichts”, pp. 100:101.)

Sobre Israeli cf. HaRrY A, WioLFsoN, “The Meaning of ex nihilo in Isaac Israeli”, Jewisk
Quarterly Review, L  (19509), l-12, que examina todos los textos del filésofo y discute la
interpretacién de Altmann, segin la cual Israeli habria ensefiado que la materia y la forma
constitutivas del intelecto, primer creado, fueron hechas de la nada (entendida literalmente,
como ausencia de ser) (Ver A. ALTMANN -S. M. STERN, Isaac Israeli, Oxford University Press,
1958, en particular pp. 171 y sig.). Wolfson muestra que junto a la creacién ex nihilo encon-
tramos en Isaac la afirmacién de que lo asi creado fue hecho “del” (min) poder y la voluntad
de Dios, en expresién que parece significar “out of God himself’, y no meramente “by God”.
Es decir que existe en ¢l “a concept of creation described both in terms of ex nikilo and
in terms of emanation, which unmistakably points to an identification of ex nihilo with
emanation” (art. cit,, p. 10; veferencia a Eritigena, ibid.). No carece de interés una dificultad
sefialada por Wolfson: mientras el Libro de los elementos —conservado sélo en versién hebrea
y latina— pone como equivalentes ex nihilo (me-ayin) y ex privatione (me ha-he‘der), el
Libro de las definiciones, al explicar la correspondiente a la creacién (“Hacer existir los
entes a partir del no ser”), refuta a quienes entiendan el “no ser” (lays en 4rabe) como una
“privacién” (‘adem). Para conciliar ambos textos, Wolfson conjetura que el término 4rabe
‘adam corresponde en el primero al griego me on, en el sentido de meden, “nada”, y en el
segundo a steresis en su acepcién técnica aristotélica (art. cit., pp. 3-4). Por nuestra parte
nos permitimos llamar la atencién sobre la similitud que en la tesis y el argumento empleado
para demostrarla presenta el Liber de definicionibus con De div. nat., I, 22, 686 A Yy sig.
(cf. supra, p. 55 y n. 56): “De his autem, qui de eo nihilo, quod totius essentiae negationem
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inclina a pensar en la influencia de Eriugena, de cuyo vocabulario
launo parecen ser versiones mas o menos habiles muchos términos
hebreos de los cabalistas. Asi, el yeter min ha-kol de Azriel da la
impresién de un calco de superesse ™, y el giro, bastante duro en
hebreo, ma she’en ha-mahashaba masseget semeja una reproduccién
de incomprehensibilis . Y de hecho, esta nociéon (“lo que no puede
ser captado con el pensamiento”) corresponde en Jacob ben Sheshet
y otros autores a la primera sefira '®, que segun la opinién comun de
la Qabbala es la “nada” de donde proviene Hokma, la sabiduria di-
vina, comienzo y arquetipo de todo lo que es ™. La sefira suprema es
concebida en general como no emanada, y resulta muy dificil diferen-
ciarla del Infinito mismo (’En-sof) *. Compdrese con el sentido de
nihilum segun la sancta Theologia, en De div. nat., III, 19, 680 D

significat vel habitudinis eius privationem, mundum factum fuisse arbitrantur, quid dicam,
ignoro. Non enim video, quare non considerant oppositorum naturam. Siquidem privatio non
potest esse, ubi non est habitus essentiae. Privatio namque habitudinis est privatio; ac per
hoc, ubi non praecedit habitus, non sequitur privatio”. En la version latina de Gerardo de
Cremona, dice por su parte Israeli: “Et forsitan aliquis existimat quod non esse est privacio.
Nos autem faciemus ipsum scire illius destructionem propterea quod privacio non est nisi
post invencionem sicut res quae invenitur postea privatur et dicitur: privatum est hoc et
hoc...” (ed. J. T. MUCKLE, en Archives d’hist. doctr. et littér. du Moyen Age, 12-13 [1937-
1988], 299-328; cita en p. 326; cf. en la versién abreviada, 329-340, p. 340). Cotejar con la
traduccién inglesa de ALTMANN-STERN, § 43, p. 67, v la de 'WoLFsON, art. cit., p. 3: invencio
responde al é4rabe wujud, que ellos vierten existence (cp. Eritgena: habitus). En Escoto
al rechazo de la consideracién de la nada como ausencia o privacién de ser corresponde su
identificacién con la superesencialidad divina. Israeli, en cambio, se limita, al menos en los
textos que nos han llegado, a sostener simultineamente la procesion de las creaturas ex
nihilo y ex virtute Dei; en ello se acerca mas a Ibn Gabirol (cf. WoLFsoN, art. cit., pp.
9 y 11; ScHoLem, “Schépfung aus Nichts”, pp. 92-8). La teologia negativa estd casi com-
pletamente ausente de su obra; sin embargo, aparece en uno de sus discipulos inmediatos
(ALTMANN-STERN, op. cit., pp. 157-8). ;Responde la refutacién del Libro de las definiciones
a una ecuacién positiva no expresada similar a la eriugeniana? ;Representa entonces el
Libro de los elementos la doctrina tradicional, segun queria Neumark?

76 Les origines, p. 446 y n. 1; “Schopfung aus Nichts”, p. 111 (yitron). Quizis es mdis
literal aun la coincidencia de yeter min ha-kol con expresiones como ultra omnia en IH,
19, 681 C (cit. supra, p. 54). Gf. también super omnia y plus quam esse, en el texto aducido
infra, n. 94, y muchos otros.

77 Ibid., p .286; cf. p. 397. Del mismo modo, hawwaya “esencia” y haskel “entender” pa-
recen copia de essentia e intelligere (p. 297), y hashlama, :le perfectio (n. 161, p. 464).

En la novedad que significd la Qabbala dentro del judaismo, cuyo aspecto doctrinal
modificé radicalmente (Vajpa, Recherches, p. 7) cabe distinguir, pues, dos momentos: 1) la
reelaboracién gndstica de la tradicién rabinica; 2) la irrupcién neoplaténica. El primero
de estos procesos comienza en Oriente, el segundo es peculiar de Provenza (Les origines,
pp. 384-5). Ahora bien, la forma especifica que la corriente neoplaténica adopta en los pri-
meros cabalistas, a fines del siglo x11, no puede ser suficientemente explicada por influencia
de filésofos judios o 4rabes, y por el contrario su estilo y contenido evoca las obras cristianas
ingpiradas en el Areopagita, nominalmente a Eridgena (“Jiidische Mystik in Westeuropa”,
pp. 50 y sig.).

Hay que distinguir esta cuestion de la suscitada por la notable proximidad que en la
interpretacién del acto creador muestra Escoto con pensadores que le son aproximadamente
contemporaneos, como Israeli y algunos ismaelitas. ¢Se trata de mna mera semejanza estruc-
tural, o hay también aquf dependencia histérica, y en tal caso en qué direccién y por qué
vias? (Cf. “Schopfung aus Nichts”, pp. 98-99). A titulo de mera informacién y sin insinuar
hipétesis alguna recordemos que San Agoburdo, obispo de Lyon, en sus opusculos polémicos
del afio 829, revela conocer algunas doctrinas judfas esovéricas (cf. P.L. 104, especialmente
86 C y sig.).

78 Ibid., p. 288.

™ Ibid., pp. 274, 447, 450.

80 Ibid., pp 456 y sig., pp. 467-468; “Schopfung aus Nichts”, p. 108.
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que ya hemos citado: la inefable e incomprensible claridad o gloria
de la divina bondad: bonitas, es, como se sabe, la primera en todas
las listas de las causae primordiales®, y junto con ello, en este pasaje
designa la superesencialidad de Dios anterior a toda creacién. Conse-
cuentemente con las dos interpretaciones de ‘ayin, “nada”, también
bara’, el verbo de Gén., I, 1, que se aplicaba corrientemente a la
creacién a partir de la nada tomada como ausencia de ser, asume un
sentido esotérico: “hacer emanar” *2. Quizd esto pueda ayudar a en-
tender como en Eritigena se borran los limites entre creare y generare
{en Dios), hasta llegar a la paradéjica tesis del Verbo creatum ®.

¢Qué queda entonces de la doctrina teolégica del rabinismo so-
bre la creacién?

Rien de cela n’est conservé dans la Kabbale, sauf la formule elle-méme,
dépouillé mais portée publiquement en banniére, alors que son contenu réel
est au contraire détruit ... Comme on pouvait le conclure des remarques faites
plus haut ... il n’y a plus de place dans ce monde [de las sefirot] pour un
néant, dans le sens de la conception théologique 84,

Para los cabalistas, “‘el hecho fundamental de la creacién tiene lu-
gar en Dios”. Es un movimiento del 'En-sof oculto, que sale de su reposo
y pasa ¢l mismo de la nada al ser ®, y ese movimiento, création et auto-
révélation tout ensemble. .. constitue le grand mystére de la théo-
sophie **. De ahi que no lo expongan siempre abiertamente; Nahm4-
nides, p. ej., ha velado de tal modo su pensamiento, mezclando lo
exotérico y lo esotérico, que muchos autores han creido que sostenia
en este punto una opinién contraria a la de los demds cabalistas, en
tanto que cualquiera de ellos “habria ofrecido al no iniciado exacta-
mente la misma versién tradicional de la teorfa de la creacién a par-
tir de la nada”, utilizando el lenguaje ordinario sin definir el sentido

81 II, 36, 616 C; III, 1, 622 B-C. Cf. 1a justificaciéon de III, 2.

82 Op. cit, pp. 233 y 450.

83 III, 21, 685 G- 686 A. Cf. supra, pp. 54-55. Ocioso serfa destacar que Eritigena no
ignora el credo de Nicea. No hay en él un retorno al arrianismo, sino la tendencia inversa
a representarse el origen del mundo segin el modo de las procesiones intratrinitarias, comiin
a tantos autores de la misma inspiracién (Cf. CLAUDE TRESMONTANT, La métaphysiqgue du
<christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, Paris 1961, pp. 197 y sig.; 208-9).
Mas ello constituye un retroceso en otro aspecto, pues justamente la polémica antiarriana
habfa permitido precisar, junto con la nocién de generacién y por oposicién a ella, 1a de
cTeacién, en cuanto ésta excluye la proveniencia de lo creado no sélo de una materia preexis-
tente, sino también de la esencia divina. Por eso, aun cuando la creacién ex nihilo no sea
-exclusiva del Cristianismo, queda en é1 mds nftidamente contrastada que en las otras religio-
nes monoteistas. Cf. “Schépfung aus Nichts”, pp. 90-91.

84 G. G. ScuoLem, La Kabbale et sa symbolique, Paxis, 1960, p. 120. Subrayado nuestro.
Tampoco hay creatio ex nihilo en sentido literal por debajo del mundo sefirético. Cf. Les
grands courants, p. 239, y Les origines, p. 476. Desde el “punto original” de la Sabidurfa
hasta la dltima realidad material se extiende una cadena ininterrumpida. “Nirgends tritt da
in echtes Nichts, die Kontinuitit der Kette unterbrechend, auf’ (“Schépfung aus Nichts”,
p. 12).

86 Con esto se vincula el jeu de mots entre ‘ayin y ’ani, que se refiere a la transformacién
‘progresiva de la “nada” en el “yo” de Dios (Les grands courants, pp. 233-234; cf. también
pp. 235-238).

88 Les grands courants, p. 283.
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nuevo de los términos *. Pues bien: Eriugena, segin hemos visto en
detalle, presenta tesis enteramente analogas®, y su exposicion de la
cuestién, tan confusa por momentos, puede obedecer en parte a una
actitud de reserva como la que hallamos en estos autores hebreos.

En el Sefer Ha-Rimmon de Moisés de Leén (1278) leemos:

La véritable essence de Dieu est au-dessus aussi bien qu'en dessous, dans
les cieux et sur la terre, et rien n’existz en dehors de Lui 8°.

La misma férmula habia sido ya empleada por Azriel de Gerona
en una de sus explicaciones del nombre “Uno”, ’ehad, aplicado a
Dios . Pues bien, se trata de una expresion corriente en Eritigena;
cf. por ejemplo I, 72, 517 A:

Aliud praeter eum et extra eum: esse non crediderim %1

87 Les origines, pp. 448-9. Scholem subraya en varias oportunidades (La Kabbale et sa
symbolique, pp. 114-5; Les origines, pp. 214, 222 vy sig., 389, etc) la actitud cautelosa de los
cabalistas, que se justificaba por la situacién ambigua de la Qabbala frente a la ortodoxia
rabinica: ya cuando su primera difusién en el sur de Francia fue acusada de herejia (Les
origines, pp. 51 y sig). Paradéjicamente, el brote gnéstico no se produce en grupos margi-
nales de la sociedad judifa, sino en las familias principales prestigiadas con el estudio de la
Tora (“Jiidische Mystik in Westeuropa”, pp. 39-40), y éstas lograron al fin hacerlo aceptar
oficialmente, como el verdadero contenido del edificio doctrinario tradicional, conservado inte-
gro, pero convertido en un corpus symbolicum cargado con una significacién nueva (ibid.,
pp. 44 y sig.). Notese que a diferencia de la Iglesia «Catdlica, el Judafsmo carecia de um
magisterio con autoridad definitoria. Asi, aunque la creacién ex nihilo (en sentido literal)
habia sido defendida por te6logos de prestigio como Saadia y Maiméuides, negarla no erz
considerado heterodoxo por uno de los mais importantes dogmaiticos rabinicos, Jos¢ Albo
(“Schopfung aus Nichts”, p. 98). Ya en la literatura talmiidica circula una explicacién de
Gen., 1, 3, que segun Altmann constituye “a somewhat veiled but unmistakable form of
the doctrine of emanation” (A. ALTMANN, “A Note on the Rabbinic Doctrine of Creation”
Journal of Jewish Studies, VII [1956], 195-206; p. 202). Dicho midrash, reproducido en
Pirqe de Rabbi Eliezer, cap. IIl, preparé e. terreno para las teorias emanatistas mas elabo-
radas que por influencia neoplaténica surgieron siglos mas tarde con la Qabbala (ibid.,
pp. 197, 203-6). De ahi que la osada Umdeutung que transformé la creacion de la nada en
un simbolo precisamente de aquella unidad de Dios y el mundo que la ortodoxia querfa
excluir con dicha doctrina, resultase comparativamente menos riesgosa para los teésofos hebreos.

88 Recordar especialmente ITI, cap. 19 y 20. El puesto central de la nocién de no ser
concebido como un mis alld del ser y del pensamiento en la teologia de Juan Escoto, ha
sido destacado recientemente por RENE RoqQuEs, “Remarques sur la signification de Jean Scot
Erigéne”, en Miscellanea André Combes, 1, Roma-Paris, 1967 (= Divinitas, A. XI, Fasc. I,
Apr. 1967), pp. 245-329; p. 253 y n. 34. Scholem observa que ese punto de su doctrina, que
ofrece un “asombroso paralelo” con la Qabtala, se continué pese a la condenacién de Escoto
en muchos misticos cristianos. (“Schopfung aus Nichts”, pp. 104-106). Quizd habria lugar de
distinguir entre aquellos que se limitan a llamar “nada” al “desierto de la deidad”, y los
que vinculan explicitamente el tema con 1z creacién ex nihilo. Entre los ultimos sobresale
sin duda Jakob Béhme; si se considera que las relaciones de Bohme con el idealismo alemdn
son cosa segura (asi C. FaBro, Partecipaziore e causalitd, Torino, 1960, p. 592, n. 1) puede
conjeturarse el posible alcance de ensefianzas aparentemente confinadas a cendculos esotéricos.
Ha estudiado la continuidad de la tradici5n gnéstica en la filosoffa occidental Cl. Tres-
MONTANT, particularmente en el apéndice a su obra mencionada supra, n. 83, y el excursus II
de Estudios de metafisica biblica, Madrid, 1961. Sobre el pensador de Gérlitz ¢f. W. A. SCHULZE,
“Jakob Bohme und die Kabbala”, Zeitschrift fiir philosophische Forschung, 9 (1955), 447-460,
en especial p. 448.

89 Ms, British Museum 759, f. 47 b, en Les grands courants, p. 239 y n. 64, p. 407.

80 Les origines, n. 155, p. 462; cf. p. 465. Otra férmula andloga en José Chicatella: “El
llena todo ser, y es cada ser” (Les grands courants, p. 238). Ya en el apécrifo Hechos de Pedro
(de origen siriopalestino, fines del siglo m): “Tu eres el Todo, y el Todo estd en ti, y ti eres.
Y no existe ninguna otra cosa que sea, excepto tu solo” (cap. 39; en: ]. Doresse, L’Evangile
selon Thomas, Paris, 1959, p. 189).

81 Cf. también III, 4, 633 A (“Extra eam [sc. divinam naturam} nihil est, sed intra se
habet omnia. Ambit enim omnia..."”); I, 17, 675 C; V, 27, 925 B; etc.
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A pesar de estas afirmaciones decididas de la omnicomprensi-
vidad divina, no es facil determinar el sentido panteista o no de las
doctrinas de muchos cabalistas. En efecto, toda creatura posee una
especie de realidad en si que la hace aparecer separada de las demds
y de Dios. Sin embargo, estc es consecuencia de la caida original; uno
de los rasgos de la era mesidnica sera la restauracién en todos los hom-
bres del conocimiento superior, que al presente es patrimonio sélo de
los misticos, a quienes les permite ver la Gloria de Dios como la vida
oculta que late en todas las cosas °®>. Ideas de una semejanza extra-
ordinaria aparecen en De div. nat., I11, 20, 683 B - 684 A:

Et hoc manifestissime docet omnium reditus in causam, ex qua processerunt,
quando omnia revertentur in Deum, sicut aer in lucem, quando erit Deus omnia
in omnibus; non quod etiam nunc non sit Deus omnia in omnibus, sed quod
post praevaricationem humanae naturae, et expulsionem de sede paradisi. . .
nemo nisi divina gratia illuminatus, et in divinorum mysteriorum altitudinem
cum Paulo raptus, quomodo Deus omnia in omnibus est, verae intelligentiae
contuitu potest percipere... Non enim credendum est de caelestibus essentiis,
quae nunquam aeternae beatitudinis statum deseruere, aliud aliquid in universa
creatura praeter ipsum Deum cognoscere. .. Ad quam visionem humanam natu-
ram reducere Dei Verbum incarnatum descendit... seipsum in omnibus his,
qui digni sunt tali visione, manifestans.

Para ilustrar la relacién del Creador con la multiplicidad pro-
cedente de él, utilizan algunos de los primeros representantes de la
Qabbala la nocién de hashwa’a, que significa el estado indiferenciado-
de los contrarios, en el seno del ’En-sof, o de la voluntad primordial,
y carece de antecedentes en la tradicion filoséfica hebraica. Ya Reu-
chlin (De arte cabbalistica, 1517) hacia notar el paralelo que con ella
presenta la coincidentia oppositorum de Nicolds de Cusa; y Scholem
agrega que mas alla de ambos habria que buscar la fuente comtn

92 Les grands courants, pp. 237-240; estas concepciones aparecen en el Zohar, y no son
puestas por Scholem en paralelo explicito con Eridgena; sin embargo, sobre el proceso que:
“hace retornar todas las cosas a sus esencias” (hashabat kol ha-debarim le-hawwayatam) observa
que parece modelarse sobre la frase latina: restitutio omnium rerum ad integrum (Les origines,
p. 317 y n. 179), y en Les grands courants subraya su correspondencia con la apokatastasis de:
los autores cristianos (n. 65, p. 407).

Agreguemos que segin Nahmanides ese tetorno es al mismo tiempo una vuelta a la
“nada” (BL) identificada con la Voluntad divina, que es también “corazén” de la creacién
(LB); cf. infra, p. 130; Les origines, p. 473 y n. 184) Azriel de Gerona, por su parte, ensefia
que la debequt, 1a “adhesién” del que ora a Dios, es unién con la “nada” (Ibid., pp. 438-9).
Ambos temas encuentran correspondencia en De div. nat. V, 21, donde se explica que tanto-
€l redire in causas suas, y a través de ellas in Deum, de todas las cosas al fin del mundo,
como al hacerse unum cum Deo virtute contemplationis, son en cierto modo un morir
(interire, perire) porque Dios es la nada superesencial (837 D y sig.). Esto a su vez recuerda
la reinterpretacién por Ezra de la famosa tradicién talmudica segun la cual el “muy bueno™
de Gen., I, 31 aludia a la muerte. Ezra encuentra la justificacién de dicha exégesis en la
identificacién bueno = nada, y agrega que la nada es “causa de la venida al ser de las gene-
raciones” (Véase la trad. del texto respectivo del Perush Shir ha-Shirim en Vajpa, Recher-
ches, pp. 317-8). Scholem comenta que la explicacién de Ezra no es comprensible sino supuesto:
el nuevo contenido esotérico del término ‘ayin (Les origines, pp. 444-5; referencia a Eritgena,.
p. 446). Observemos que el mismo versiculo del Génesis aparece en De div. nat., 111, 2, 628 A,
como confirmacién de que el Creador “per suam bonitatem omnia de nihilo, ut essent,
derivavit”. (627 D).
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en De div. nat., I, 72 (517 B-C) **. Por nuestra parte, nos ha llamado
la atencién un pasaje de las Expositiones super Ierarchiam caelestem
donde pueden verse, en un contexto andlogo al de los autores judios
—la explicacién esotérica de la creacién— los conceptos de ente y no
ente, conciliados en el de sobreser, o nihil per infinitatem **. Toda-
via otros probables puntos de contacto son objeto de la atencién del
profesor de la Universidad Hebrea, tales como el puesto asignado a
la materia y los cuatro elementos, la doctrina de las categorias, etc.®.

¢Qué significado atribuye Scholem a estas coincidencias? Los
autores por él estudiados en Les origines de la Kabbale se agrupan
hacia fines del siglo XII y comienzos del XIII®, es decir en una
época cuando la influencia de Eritdgena habia alcanzado su punto
culminante®”. La utilizacién del Peri physeon por los cdtaros, atesti-
guada ya por Alberico de Trois-Fontaines, ha sido confirmada ulti-
mamente por los estudios de Frances Yates °; ahora bien, la Qabbala

93 Les origines, pp. 462-464. Es tabida la influencia que ejercié Eritgena sobre el Cusano,
-que contaba el De div. nat. entre las obras que no deben ser mostradas a aquellos cuya
vista espiritual es débil (dpologia Doctae ignorantiae, ed. R. Klibansky, pp. 29-30; en CApruYNS,
op. cit.,, p. 251).

94 “Non... aliunde Deus accepit materiem operationis sue, qui nullius indigens est et
ocum quo nichil ei coeternum uel sibi coessentiale creditur esse, nisi a se ipso; ab uniuersali
itaque sua bonitate et ab ineffabilibus sapientie sue thesauris essentias omnium que sunt
produxit. Quid est ergo quod de eo predicatur? Credimus enim ipsum de nichilo omnia
fecisse; nisi forte illud nichil ipse est qui, quoniam super omnia superessentialis extollitur et
super omne quod dicitur et intelligitur glorificatur, non irrationabiliter per excellentiam
nichil esse dicitur, quoniam in numero omnium que sunt nullo modo collocatur. Si enim ipse
est simul omnia que sunt et que non sunt, quis dixerit aliquid eum esse uel non ese, dum
omnium sit esse et plus quam esse? Aut, si aliquid non est per excellentiam, non priuationem,
conficitur nichil esse per infinitatem” (Expos. super Ier. cael., cap. 1V; ms. Douai 202,
{. 87 r.- 37 v.; ed. Dondaine, n. 3, p. 262; respetamos la ortografia).

% Cf. Les origines, pp. 331-332, 336, 363, n. 135 en p. 452, n. 147 en p. 459, pp. 470-471.
En “Jiidische Mystik in Westeuropa”, p. 53, habla de “...eine lange Liste von Uberein-
stimmungen iiberraschender Natur”.

96 Hemos desarrollado lo expuesto por Scholem, agregando referencias a autores un poco
posteriores, pero que continlan las mismas ideas.

97 Chenu habla de la “séduction erigéniste des années 1200” (La théologie au douziéme
siécle, 2. ed., Paris, 1966, p. 819). Las causas del resurgimiento de Juan Escoto en el curso
del s. XII nos escapan en parte. 8in duda contribuyé a ello la Clavis Physicae de Honorio
Augustodunensis, especie de extensa defloratio del De div. nat., atin inédita, que ha sido
estudiada por M.-TH. D’ALVERNY, “Le Cosmos symbolique du XII°® siecle, Archives d’hist.
doctr. et littér. du Moyen Age, 28 (1953) 81-81; of. “Judische Mystik in Westeuropa”, p.
52. Por otro lado, la investigacién sobre las conexiones de los varios autores y movimientos
heterodoxos de comienzos del s. xmui, entre si y con las ideas eriugenianas, puede tal vez
brindar aun resultados interesantes. No estin aclarados todos los detalles sobre las censu-
ras de que fue objeto la obra de Juan Escoto en Paris, antes de la condenacién pontificia,
en circunstancias de extrema efervescencia doctrinal. Cf. M. TH. D’ALVERNY, “Un fragment
du procés des Amauriciens”, Archives d’hist. doctr. et littér. du Moyen Age, 2526 (1950-
1951), 325-336, sobre todo p. 335 y n. 3; y acerca de los acontecimientos de 1210 y 1215 en
general, F. VAN STEENBERGHEN, La Philosophie au XIII° siécle, Louvain-Paris, 1966, pp.
88 y sig.

98 Puede verse un comentario sobre su trabajo Ramon Lull and Johannes Scotus Erigena,
London, 1960, en R. D. F. PriNG-MILL, “Ramén Llull y la «De divisione naturae»”, Estudios
Lulianos, VII (1968), pp. 167-180. Sobre la vinculacién de Escoto y Lulio hace algunas
observaciones Scholem, op. cit.,, n. 58, p. 452, que explica por alli las analogfas entre Lulio
y la Qabbala. En cambio admite posibilidad de contacto directo J. M. MILLAs-VALLICROSA,
“Las relaciones entre la doctrina Luliana y la Cabala”, en L’homme et son destin d'aprés les
Jpenseurs du Moyen Age, Louvain-Paris, 1960, pp. 635-642.
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se cristaliza en las mismas tierras del Languedoc que convulsionaba
en ese entonces la herejia albigense, y no son de excluir contactos
entre ambos movimientos **. Nada tiene de inverosimil, pues, que
los cabalistas hayan leido al irlandés; ¢no observa el autor del Sefer
‘Iyyun —obra pseudoepigrafica de origen provenzal—, después de
exponer opiniones sobre la materia que corresponden bien con las
de Escoto: Y asi han escrito los grandes sabios de la naturaleza
(hakmey ha-teba’), los fildsofos al tanto de la metafisica (hokmat ha-
mehqar)’, con expresiéon que da a Scholem “la impresién de una
parifrasis del titulo y del contenido metafisico de la obra de Eriu-
gena” '"? El entusiasmo por nuestro fildsofo parece haber sobre-
pasado, pues, el circulo de los claustrales y viri scholastici donde encon-
traba Honorio III a quienes se ocupaban asiduamente del Peri physeon;
por lo demads, la querella suscitada por los adversarios de estos novi-
tatum amatores, y que terminaria en la condenacion de 1225, debid
tener ecos en el campo judio.

Il est méme fort possible que l'attaque dirigée contre I'auteur ait donné

plus facilement accés a ses idées dans certains milieux juifs. Quoi qu'il en soit,
il est permis de dire que le grand probléme du réle joué la par ce penseur, de
son influence sur la Kabbale spéculative n’a pas encore trouvé sa solution 101.

En algunos casos, como el de Azriel de Gerona, las analogias supe-
ran de lejos los puntos de detalle, que podrian ser explicados por tipos
afines de exégesis aplicados al texto comun de la Biblia **. Observa
finalmente el Prof. Scholem:

Si 'on pouvait élever ces coincidences du rang de I'hypothése a celui d'une
certitude, ce serait un gran pas de fait dans les recherches sur la Kabbale 193,

Mas quiza el interés de la tarea comparativa no se agote con ello.
Los desarrollos paralelos de un mismo tema pueden ser ttiles para
comprender el sentido que posee en cada uno de los autores que lo

99 Sobre posibles relaciones entre cabalistas y cdtaros, cf. Les origines, pp. 22-24, etc. Es
notable que una de las primeras huellas de influencia eriugeniana, ya a fines del siglo 1X, se
encuentre precisamente en Albi y Narbona; cf. A. WILMART, “La lettre philosophique d’Almanne
et son contexte littéraire”, en Archives d’hist. doctr. et littér. du Moyen Age, 3 (1928),
pp. 285-319.

100 Les origines, p. 386. Sobre la expresion hakmey ha-mehqar (literalmente “sabios de
la exploracién”) v. VaypA, Recherches, pp. 376 y 393. Generalmente se entiende bajo esa
denominacién fuentes neoplaténicas (Les origines, n. 218, p. 334; cof. en p. 465 un texto
donde se les atribuye la defensa de la teologia negativa).

101 Ibid., p. 397.

102 “La concordance d’idées et de concepts importants entre Azriel et Erigéne parait si frap-
pante, si puissante que I’hypothése déja plusieurs fois envisagée ici d’'un lien historique entre
ces deux hommes devra étre prise sérieusement en considération. II doit s’étre naturellement
produit, en cours de route, des atténuations, des adoucissements, des déchristianisations et peut-
étre méme, des malentendus; néanmoins ce néo-platonicien chrétien reste pour Azriel a tel
point 'exemple le plus voisin et le mieux concevable, et cela sur tant de détails que nous ne
pouvons guere invoquer ici le hasard” (Ibid., n. 161, p. 464).

108 Ibid., p. 465.
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consideran. Ciertamente que no todas las afirmaciones de una de las
partes pueden ser extendidas a las demds; pero justamente, las ausen-
cias o contrastes resultan a veces tan iluminadoras como las seme-
janzas. Nos atrevemos por eso a tratar brevemente algunos otros puntos,
s6lo a titulo de conjetura, o aun de mero interrogante **.

Otras similitudes entre Eriugena y la Qabbala

a) A las causae primordiales de Escoto parecen corresponder con
bastante aproximacion las sefirot del esoterismo hebreo.'®. La teorfa
de estas entidades emanadas del ’En-sof —la divinidad infinita e inde-
terminada— se formoé a partir de las consideraciones sobre los atributos
de Dios (middot) que ya en la antigua Aggada asumieron figura de
hipoéstasis o “potencias’’; a este Gltimo término, en griego dynameis (cf.
Filén) equivale quizd virtutes en II, 36, 616 C, etc. Se las identificé
igualmente con las diez palabras (ma’amarot) con las cuales Dios cred

104 Para los autores hebreos nos basamos en los datos y citas que ofrecen las obras ya
mencionadas de G. Scholem. Respecto de los temas de los apartados a), b) y d), la comparacién
con Eritigena se encuentra en algunos aspectos indicada alli, pero no desarrollada.

Convendria comparar a Eriugena con los cabalistas también desde el punto de vista del
método, sobre todo en lo que respecta a razén y autoridad. El medio principal de que se
valié la Qabbala para renovar el universo espiritual judaico fue la exégesis biblica, dirigida
por un principio de suma importancia: el de la infinitud de sentido de la Escritura. Prictica
sistematica y teorfa de la exégesis simbdlica surgen hacia 1200 (“Jidische Mystik in Westeu-
ropa”, pp. 45-6). En cuanto a Juan Escoto, dice R. Roques, art. cit, p.- 270: “On n'a pas
assez souligné ou, du moins, on n’a pas assez pris au sérieux le fait que le systtme d’Erigéne
est 2 la fois le fruit d’'une exégese et le résultat d’une réflexion. L'exégése, pour la qualifier
d’un mot qui n’est sans doute pas tout & fait exact, est une exégése de type ‘alexandrin’, une
exégeése en tout cas trés ‘allégorisante’”. Y en III, 24, 690 B leemos: “Infinitus conditor
sacrae Scripturae in mentibus prophetarum, Spiritus sanctus, infinitos in ea constituit intel-
lectus ...”; asi justifica Eritigena sus interpretaciones personales que se apartan de los
Santos Padres, y resultan a veces, por decir lo menos, desconcertantes. Asi p.ej. la explicacién
que nos brinda de Gén., III, 22, que segin él “reditum hominis in paradisum sub quadam
dubitativa locutionis forma interrogativaque promittit. Ait enim: Ne forte manum suam
mittat, et sumat de ligno vitae, et comedat, et vivat in aeternum. Tamguam diceret: Non
adeo de interitu hominis dolendum lapsuque ipsius de paradiso lugendum; non enim spes
redeundi ab illo penitus ablata est. Forte ne mittat manum suam, hoc est, suae bonae actionis
in virtutibus studium extendat, quo possit de fructibus ligni vitae sumere, hoc est, Dei Verbi
spiritualibus donis, et comedat escam purae contemplationis, cuius virtute vivet in aeternum
numquam ad egestatem temporalium rerum, quae omnino cum mundo peribunt, rever-
surus...” (V, 2, 862 C-863 A). Esta extrafia alteracién del sentido corrientemente atribuido
al “Ne forte” (que es el originario: en hebreo pen, “conjunction of rejection” segin el
Lexicon de KOEHLER-BAUMGARTNER, p. 765) concuerda con la interpretacién del “Nunc ergo”
inicial del versiculo, y la del querubin puesto para custodiar el camino del 4rbol de la vida,
“hoc est, ne viam ligni vitae oblivioni tradamus” () (862 B-C y 865 A). Pues bien, resu-
miendo palabras de Jacob ben Sheshet dice Vajypa, Recherches, pp. 110-111: “Un commen-
tateur a cherché 2 interpréter Gen. 111, 22 en un sens favorable a2 I'homme. Celui-ci est
certes déchu puisqu’il a mangé de l'arbre de la science, autrement dit, il s'est adonné aux
choses corporelles. 1 lui reste cependant un recours: peut-étre mangera-t-il du fruit de 'arbre
de vie et il vivra alors éternellement aprés la mort du corps” (subrayado del autor). Y
observa VAjpa: “Ce commentateur reste a identifier. Il est sans doute le méme que celui dont
au siécle suivant Juda ben Nissim ibn Malka s’inspirera dans Dexplication philosophique
du verset en cause...” (p. 110, n. 3). Sobre el 4rbol de la ciencia of. De div. nat. IV, 22.

105 F1 término sefira es un neologismo del libro Yesira, que significa “numero”, pero no
en el sentido habitual (como mispar), sino en cuanto los numeros son concebidos como prin-
cipios de la creacién (cf. Les origines, pp. 35 y sig). Compdirese con la doctrina eriugeniana
de los numeri intellectuales, en III, 11-12, a que aludfamos m4s arriba.
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el mundo, segun la Mishna; para Eritgena, los mandatos divinos de
Gén., I son el origen de las causas primordiales 1. Las sefirot son los
distintos nombres de Dios 7, que forman un Nombre unico, los varios
Tostros que son otros tantos aspectos de una sola Faz oculta: de igual
modo las primordiales causae son en el Verbo una misma realidad
indivisa (III, 1, 624 A-B; cf. III, 9, 642 A-D) ¢; la misma doctrina
se aplica a los eones de la gnosis antigua . Y, en efecto, las “fuerzas
de Dios” de la Qabbala pueden ser miradas con todo derecho como
eones en el pléroma . Es verdad que en el judaismo el numero
de sefirot muy pronto se fija en diez, mientras que Escoto enumera en
ITI, 1 quince causas primordiales, y advierte expresamente que lo
hace sé6lo a titulo de ejemplo, pues en realidad son infinitas (623 D);
sin embargo, en el Bahir aparecen junto a las sefirot los arquetipos
del mundo visible, demuyot, en nimero no determinado'*. La
correspondencia entre los nombres dados a tales entes en los autores
judios y en Eritgena no es sino parcial; pero el esquema canénico
de las sefirot no se cristaliz6 desde el primer momento, y se encuen-
tran numerosas variantes de terminologia y orden hasta el siglo XII,
Y aun mds tardiamente.

b) En todos los cabalistas, las tres primeras sefirot forman un
grupo aparte. La segunda, Hokma “sabiduria”, es el “principio”
en que Dios cred segin Gén., I, 1; la tesis analoga de Escoto sobre el
Verbo (II, 15, 546 A-B, etc.) no puede sorprendernos, ya que es bien
comun de la Patristica como lo serd después de la Escolastica. Sin
embargo, es interesante destacar que los primeros autores cristianos
recibieron esta exégesis de fuentes judias, y en definitiva del Targum

108 “Generaliter autem in omnibus sex primorum dierum operibus intelligendum est, ubi-
cunque Scriptura commemorat: Dixit Deus: Fiat lux, fiat firmamentum, et cetera in reliquis
diebus, primordialium causarum specialem conditionem significari, quarum universaliter creatio
nomine caeli et terrae praemissa est” (III, 27, 696 D - 697 A). Cf. también V, 16, 887 C, donde
las “palabras que no pasardn” de Mt., 24, 35 son asi interpretadas: “Non alia dixerim...
verba Verbi... nisi causas praefatas et substantias, hoc est incommutabiles rerum rationes in
sapientia Dei factas, secundum quas visibilia et invisibilia condita sunt, et in quas caelum
-t terra transibunt”,

107 Cf. Les grands courants, pp. 230-231. En Escoto, una identificacion andloga estd al
menos implicita, ya que su concepciébn de las causas primordiales se inspira en el De divinis
nominibus del Pseudo Dionisio. Cf. III, 1, 622 B; prefacio de la Versio Dionysii, 1034 C.

108 Puede verse en Les origines, p. 468, un texto que subraya fuertemente la unidad de
las sefirot, en términos muy préximos de Erilgena; por lo demds, la influencia de éste en dicho
punto es admitida por Scholem, op. cit., p. 332.

109 La “multitud e6nica del Pléroma valentiniano” no es mds que la expresién de dis-
tintas virtualidades del Unigénito. Cf. ORBE, op. cit., n. 22, p. 29, y la nota anterior, pp. 28-29,
-donde se cita Evang. Veritatis, 19, 31, que habla de los “aspectos del Rostro del Padre”.

110 Les origines, pp. 91-92, etc.

111 Op. cit,, p. 152. Cf. sobre el “abismo” de Gén., 1, 2 en Eridgena (II, 17, 550 C-551 A)
'y Azriel, “Schépfung aus Nichts”, pp. 112-3, y Les origines, n. 135, p. 452 “...In der Lehre
des Erigena von den causae primordiales ... die grosste Affinitit zu der Lehre von den
gottlichen Sephiroth wvorliegt, die wir in der spekulativen Tradition des Abendlandes ent-
«decken kénnen” (“Jidische Mystik in Westeuropa”, p. 58).
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palestino, es decir el mismo texto invocado por los cabalistas a partir
de Isaac el ciego'?. Seguin Scholem, las indicaciones de Eritgena
sobre el Hijo coinciden “de la manera mias sorprendente” con las
que los mas antiguos representantes de la Qabbala consagran a la
Hokma 3. El nombre de la tercera sefira, Bina, significa literal-
mente “inteligencia”, y quiere decir también que es ella la que dife-
rencia las cosas que existian indistintas en la Sophia; algunos autores
al menos la identifican con el Yoser Bereshit, la emanacién de Dios que
desempefia el papel de demiurgo, y da origen al mundo exterior ¢,
Compirese lo dicho con la funcién del Espiritu Santo en Escoto: divide
y distribuye lo que el Padre creé6 en el Verbo uniformiter unitimque ac
simpliciter, y hace asi proceder los efectos visibles e invisibles de las cau-
sas primordiales (II, 22, especialmente 563 C-D. 566 A-B, etc.)"*®. Por lo
que respecta a la sefira mas elevada, si su nombre Keter, “corona”,
dice poco, ya en el libro Bahir aparece otro, mas ilustrativo: Maha-
shaba, “pensamiento”. Este término se aplica al mismo tiempo a lo
ilimitado en Dios y al movimiento supremo del alma humana, que
es la ascensién hacia ese ilimitado situado mas alld de todos los atri-
butos o sefirot. Si en su aspecto divino recuerda la Ennoia, ebn
supremo de algunos sistemas gnoésticos, en el humano es comparada
por Scholem con la wverniinfticheit de Eckhart, el “fondo del al-
ma”. 1'%, De ahi que no creamos aventurado relacionar este “pensa-
miento puro”’ de la Qabbala con el nous, intellectus, animus o mens
de II, 23-24, que es imagen de la primera persona de la Trinidad. EI
intellectus constituye la principalis pars animae (574 B; cf. 570 A),
y es el summus motus (570 B), por el cual el alma

112 Cf. J. Danttrou, Théologie du Judéo-Christianisme, Tournai, Desclée, 1958, pp. 219
Y sig.; ScHOLEM, Les origines, p. 292.

113 Op. cit., n. 161, p. 464.

114 Ibid., pp. 224-225; La Kabbale et sa symbolique, p. 123.

115 “Le passage du monde de la Sagesse et du Verbe 4 celui de I'Esprit correspond, chez
les kabbalistes de Gérome, A celui de la deuxiéme 2 la troisiéme sefira, passage vu d’une fagon
tout a fait similaire, si I'on fait abstraction de I'élément christologique” (Les origines, n. 161,
p. 464).

118 Les origines, pp. 1394142, 148-153, 285-292, etc.; la referencia a Eckhart en p. 142.
Sobre la nocién de verniinfticheit en el Sermén alemin 9 (Quasi stella matutina), cf. VLAD1-
MR Lossky, Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Eckhart, Paris, 1960,
en especial pp. 197 y sig. Por ella el alma despoja a Dios de los velos de la bondad y de
todo nombre, y lo alcanza en su “desnudez”, en su “soledad”. Alli Dios es superior al ser
{wesen), tal como en las Quaestiones parisienses estd por encima del esse y es puritas essendi.
Puede hablarse asi de nihilismo en Eckhart, pero no en el sentido de que Dios sea una
privacién de ser; se trata antes bien de un “nihilismo intelectual”: Dios no es esse sino
intelligere, el cual se opone al ser como el fundamento increado a lo que de ¢l deriva (Op.
cit, p. 219). Si por el otro lado “Solus Deus proprie est ens ... Ab ipso Deo solo omnia
sunt...” (Opus tripartitum Prologi, ed. H. Bascour, Leipzig, 1935, p. 32; of. la exposicién de
FaBrO, Partecipazione e causalitd, pp. 539-553), ello no implica necesariamente un cambio
de opinién; cp. con la antitesis eriugeniana a que aludiamos supra, pp. 38-39. No hemos
hecho sino rozar una temitica de enorme riqueza y complejidad, cuyos ecos de ningiin modo
se han apagado hasta nuestros mismos dias. 4
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circa Deum incognitum aeternaliter volvitur, ultra et suam et omnium rerum
naturam ipsum Deum omnino absolutum ab omnibus. .. intelligens 117,

La correspondencia de la primera sefira con el Padre se confirma
por la que presentan el segundo y tercer términos de la triada que
nos sirvié de elemento de enlace, no s6lo con el Verbo y el Espiritu
Santo, sino también con la segunda y tercera sefirot. En efecto, el
segundo es logos, ratio, que se dirige a las rationes formadoras de
todas las cosas; y, sobre todo, en tercer lugar, no tenemos como en la
trinidad agustiniana amor, sino dianoia, o sensus interior, cuya fun-
cién es discernir por sus diferencias propias lo que era uno en la
consideracion de la razén (cf. 577 C vy sig.).

c) La teologia talmudica encontraba enumerados en Ex., 34, 6-7
trece atributos de la Misericordia y el Gobierno divinos. Para conci-
liar esta doctrina de las trece middot con la de las diez sefirot, fueron
hechos varios intentos; el mas importante, por la notable influencia
que tuvo en el desarrollo posterior de la literatura cabalistica, hasta
el siglo XVI, es la consulta que un autor anénimo de Provenza,
hacia 1230, atribuye a Hay Gaon. Tras subrayar la dificultad de la
respuesta, €l texto enuncia el principio en que ésta se basa: las mid-
dot de que habla la Tora son “ramas y derivaciones” que nacen de
los diez grados llamados sefirot, los cuales son sus “raices”; las ramas
son trece, porque por encima de los diez grados hay aun otros tres

“ocultos, principios supremos”. El Pseudo Hay da los nombres de las
diez sefirot y prosigue:

A présent, je vous indiquerai les trois lumieres suprémes au-dessus des dix
sefirot, qui n'ont pas de commencement, car elles sont nom et substance de la
Racine des racines, et la pensée ne peut pas les saisir, car trop courtes sont pour
cela la comprehénsion et la connaissance de tout le créé. Au nom de nos saints
Anciens, nous avons recu leurs noms: la Lumiére primordiale intime ("Or penimi
gadmon), la Lumiére transparente ("Or mesuhsah) et la Lumiére claire ("Or sah),
et tout est lumiére et substance et racine infiniment cachées. .. 118

Ahora bien, comentando Sant. I, 17, que Dionisio cita al comien-
zo de la Jerarquia celeste (Omne datum optimum et omne donum
perfectum desursum est, descendens a Patre luminum)'*®, dice Juan
Escoto:

117 11, 23, 574 A. La triada animus-ratio-sensus proviene de MAXIMO EL CONFESOR,.
Ambigua, cap. 8 (P.G. 91, 1112 D - 116 D; versién de Eridgena: P.L. 122, 1219 B y sig).
Otros textos de la Qabbala que parecen presentar especulaciones de tipo trinitario, p.ej. en
Les origines, pp. 468-470; VAIpA, Recherches, pp. 396-8.

118 Op. cit,, pp. 367-375; la cita en pp. 370-371 (términos hebreos en p. 369). La version
de VAjDA, Recherches, p. 180, es algo diferente en la parte final, particularmente a partir
de “et tout est lumilre”: “toute enti¢re une seule lumiére, une seule essence fou ‘substance’?}
une seule racine occulte, a linfini”. Aclaremos que el verdadero gaon (jefe de la escuela
talmidica en Babilonia) Hay murié en 1038.

119 GiLsON, op. cit.,, p. 266, al comentar este pasaje de Erifigena, subraya la importancia

del texto de Santiago para el pensamiento medieval. V. también ROQUES, art. cit., n. 249,
pp- 317-8.
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Pater autem luminum est Pater caelestis, lumen primum atque intimum,
a quo lumen verum, Verbum suum... unigenitus Filius suus nascitur, a quo,
Patre dico, coessentiale sibi Verboque suo lumen procedit Spiritus Sanctus. . .
Et haec est trina lux, et trina bonitas, tres substantiae in una essentia... unus
Deus, una bonitas, unum lumen diffusum in omnia. .. splendens in omnibus. ..
supereminens omnia. .. 120,

La tradicidn dionisiana es abundante en metaforas tomadas de la
luz, y también la cabalistica; no obstante, la coincidencia notable de
adjetivos en el caso de la primera luz ***, el hecho de formar un grupo
de tres, e identificarse con la sustancia de la deidad por encima de
todo lo que es, que aproxima tan notablemente la concepcién judia
a la Trinidad cristiana'?* nos hacen pensar que no se trata de una
casualidad. Quiza EriGigena no sea el autor de la terminologia que
utiliza; de todos modos, si de alguien la tomé el Pseudo Hay, proba-
blemente lo hizo de é1 128,

d) Nahmadnides, en su comentario de la Tora, dice que Dios
cre6 de la nada absoluta un elemento o fundamento que asume las
formas y efectta la transicién hacia el ser actual. Es, agrega, la
materia primordial, que se llama hyle entre los griegos; de ella ha
salido todo el resto'?*. Comparemos De div. nat., 111, 6, 636 C-D:

De informi materia, quam Graect hylen vocant, nullus in sacra Scriptura
exercitatorum. . . ambigit, quod a conditore omnium et causaliter inter causales,
et inter causarum effectus secundum suas proportiones condita sit. Qui enim
fecit mundum de materia informi, ipse fecit materiam de omnino nihilo, siqui-
dem non alius est auctor mundi de informi materia facti, et alius ipsius materiae
de omnino nihilo, sed unus atque idem utriusque est conditor, quoniam ab uno
principio omnia quae sunt, sive informia, sive formata, procedunt.

120 Expos. super Ier. cael. cap. I, § 1, 128 B-C.

121 En todos los escritos del circulo ‘Iyyun, del cual proviene el texto citado, ¢l adjetivo
penimi comporta el matiz de “mistico”, “oculto”; cf. Les origines, n. 235, p. 343. Para los
calificativos de la segunda y tercera luz: “transparente”, o “mas que claro”, y “claro”, cp. la
imagen del rayo solar, que tiene claridad inefable en el eter, y se obscurece al bajar a las
materiae crassiores (Expos. super Ier. cael., cap. X111, § 3, 237). En I, 32, 608 B-C, a proposito
de la imagen trinitaria ignis-radium-splendor, parece decirse lo contrario, pero cf. III, 19, 681 B.

122 De hecho no faltaron quienes vincularan ambas concepciones, sea para ver en el dogma
de la Iglesia una deformacién de las ensefianzas cabalisticas —autores judios—, o por el con-
trario, para defenderlo apoydndose en la tradicién hebrea, “cabalistas cristianos”, a partir del
siglo xviL. Scholem insiste en el surgimiento accidental de esta triada en la Qabbala, y en su
caricter impersonal, que la aproxima mds al universo de Proco que al Cristianismo; sin
embargo, no excluye que haya sido concebida con conocimiento de la Trinidad cristiana
(Op. cit., pp. 374-375). El contexto en que aparecen las im#genes eriugenianas presuntamente
relacionadas, tiende a confirmar esta ultima idea, asi como el hecho de que las tres “luces
supremas” sean la fuente de las tres primeras sefirot, cuya analogia con las pcrsonas de Ia
Trinidad parece firme.

123 Influencia del simbolismo de la luz, del Areopagita y Escoto, es admitida por Scholem
(Op. cit, p. 331) para el Sefer ha-‘Iyyun, originario del mismo medio que la consulta del
Pseudo Hay.

124 Les origines, pp. 449-450.
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Ciertos detalles de la exposicion de Nahmdnides muestran que
se sitda en el plano exotérico, y que la misma terminologfa tiene un
segundo sentido, al que alude sin explicitarlo. Este sentido oculto,
que para Scholem es absolutamente indudable, hace corresponder,
a la nada absoluta, la nada entendida como una determinacién del
mismo Dios, la primera sefira, como ya hemos visto mas arriba; y a
la materia, la segunda sefira, la sabiduria que es principio primero
de todo lo que existe. El maestro de Nahmdnides, Judd ben Yaqar,
afirmaba abiertamente que la sabiduria es “como la materia sin for-
ma” (kemo golem beli sura). La identificacién de Hokma con la
materia aparece también en otros cabalistas!?®; con este tema entra
en conflicto el motivo de la sabiduria como dadora de formas, de
origen neoplaténico; ambas ideas parecen armonizarse en la repre-
sentacién de Hokma “‘que forma las formas de las substancias en
transformacién” (Azriel de Gerona), pero que por otra parte no tiene
esas formas que impone sino en estado indiferenciado: es “comienzo
de todas las esencias, hawayot” (Jacob ben Sheshet) *®. Ahora bien,
aunque las explicaciones de Escoto sobre la materia informe no pare-
cen del todo coherentes entre si, resulta claro de III, 9, 647 A que
incluye la doctrina de su creacién a partir de la nada — negacién
—de origen agustiniano— entre los puntos que el discipulo considera
infirmados por los argumentos de su maestro; mds tarde, en III,
17, 678 D y sig. la rechaza explicitamente. Finalmente en III, 19, 681
‘C-D, a continuacién del texto citado antes, en el cual explica que la
divina bondad, que es llamada nada, desciende de esa nada hacia algo,
ex informitate in formas innumerabiles et spectes, agrega:

Prima siquidem ipsius progressio in primordiales causas, in quibus fit,
veluti informis quaedam materia a Scriptura dicitur; materia quidem, quia
initium est essentiae rerum, informis vero, quia informitati divinae sapientiac
proxima est. Divina autem sapientia informis recte dicitur, quia ad nullam for-
mam superiorem se ad formationem suam convertitur; est entm omnium for-

marum infinitum exemplar; et dum descendit in diversas visibilium et invisibi-
lium formas, ad se ipsam veluti ad formationem suam respicit 127,

125 Ibid., pp. 450-451 y n. 134. Identificacion Hokma — materia primera explicita en Bar-
zilai, p. 452.

128 Ibid., pp. 453-454. Jacob ben Sheshet expone sus ideas en el curso de una controversia
con los que creen que el mundo ha sido creado de algo que estd eternamente al lado de Dios
(p. 451). Igual polémica, en el mismo contexto, en Eriugena, III, 5-6, 637 A-638 A; 14,
664 C-665 A. Véase la exposicién del Meshib debarim nekohim de ben Sheshet (inédito)
en VAJpA, Recherches, pp. 56 y sig.

127 Quizd cabrfa admitir tres momentos en la concepcién eriugeniana de la materia:
1) exposiciéon de la doctrina de S. Agustin: la materia creada de la nada en sentido literal
(p-ej. II, 15, 546 y sig.); 2) introduccién de la tesis de raiz estoica, leida en el Niseno, segin
la cual la materia visible surge de la combinacién de accidentes inteligibles (cf. I, 34). La
conjuncién de esta tesis con la de las causas primordiales (cf. ya II, 15, 547 C - 548 A),
conduce a la negacién de la nada en el origen del mundo corpdreo, segin vimos en nuestro
andlisis del libro I, supra, pp. 47 v sig.; 3) reinterpretacién de la doctrina tradicional: la
“materia informe” es, si, algo prope nikhil, y un trinsito ex non esse ad esse. Pero esa “nada”
10 es ya la carencia de ser, sino la superesencialidad divina.
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€) Uno de los escritos més antiguos de la mistica de la Merkaba,
forma judia de gnosis que precedié a la Qabbala, es el Shi‘ur Qoma,
literalmente ‘“Medida del cuerpo”, donde la “figura con apariencia
de hombre” de Ezeq., 1, 26 es considerada un simbolo de la divinidad,
cada uno de cuyos miembros es descripto sobre la base del Cantar de
los cantares, 5. Semejante antropomorfismo, tan chocante para la men-
talidad judia, no es posterior al siglo II de nuestra era. Para mante-
ner, a pesar de €, la invisibilidad divina, se interpreté que esta imagen
representaba, no la esencia misma de Dios, sino una proyeccién o ema-
nacién suya, la “gran Gloria”, o “gran Fuerza”, identificada con la
Shekina, es decir la “presencia” de Dios hipostasiada. La figura de
hombre sentada sobre el Trono fue considerada asi el “‘cuerpo de la
Shekina”, guf ha-Shekina ***. En el Bahir, otra imagen aparece que de
algun modo estd emparentada con aquélla: la Shekina es el “corazén”,
leb, del cosmos, de los mundos inferiores *2°.

Leamos a continuacién el comentario de Eritigena a un pasaje del
cap 15 del De caelesti ierarchia, donde Dionisio expone el simbolismo
de la efigie humana aplicado a los angeles, y en particular el del
corazén, que representa la ‘‘vida deiforme”:

Quo in loco notandum, quod omnes virtutes, quae per singula membra
humani corporis imaginantur, non solum ad caelestes essentias, verum etiam ad
causam omnium, X qua omnes procedunt virtutes, possunt referri. Ex qua etiam
veluti intimo corde vitalis motus in universitatem visibilis et invisibilis creaturae
tanquam in unum quoddam corpus distribuitur atque seminatur 39,

En un autor cristiano, tales ideas debian naturalmente evocar el
dogma de la encarnacién '*; y, en efecto, Escoto distingue dos modos
de encarnacién del Verbo: segun el primero, asumié la naturaleza
humana in unitatem substantiae (i. e. personae, en el lenguaje eriuge-
niano).

Alter est, qui ipsum Verbum quasi incarnatum, hoc est, incrassatum litteris
rerumque formis et ordinibus asserit 132,

128 Sobre el Shi‘ur Qoma, ver Les grands courants, pp. 76-80; Les origines, pp. 29-33; en
ambos libros se sefialan analogias con la gnosis antigua. En el Bahir las mismas ideas dan origen
a la correspondencia entre los miembros del hombre y las sefirot, el conjunto de las cuales
seria m3s tarde denominado Adam gadmon, el “hombre primordial”. La suposicion de con-
cepciones extrafias al judaismo como fuente de tales representaciones no puede ser descartada,
pero tampoco se debe excluir un desarrollo interno “mucho mds intenso de lo que suele
creerse” (Les origines, p. 30).

120 Les origines, p. 108: cf. pp. 88, 173. Las letras de leb tienen el valor numérico 32,
lo cual corresponde con los “treinta y dos caminos maravillosos de la Sabiduria” con los cuales
Dios cre6 el mundo segun el comienzo del Yesira.

130 Expos. super Ier. cael,, cap. XV, § 3, 261 C-D.
131 Cf, III, 17, 678 C-D (paralelismo creacién-encarnacion).

182 Comm. in Ioh., 307 B. Cf. entre los errores de los amalricianos condenados en 1210:
“Deus visibilibus erat indutus instrumentis, quibus videri poterat a creaturis et accidentibus:
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En De diwv nat., V, 38, 1005 B, se habla a propdsito de este segundo
modo de veluti quaedam corpulentia Christi. En el comentario al Evan-
gelio de San Juan, ya citado, se presenta otro tema en vinculacién
con el de la incrassatio: la creatura visible y la letra de la Sagrada
Escritura son los vestidos (habitus) del Verbo: la idea surge en rela-
cién con el calzado de Cristo de que hace mencién el Evangelio 1%,
lo que explica en parte su desarrollo:

Duo pedes Verbi sunt, quorum unus est naturalis ratio visibilis creaturae,
alter spiritualis intellectus divinae Scripturae. Unus tegitur sensibilis mundi
sensibilibus formis, alter divinarum apicum. hoc est, Scripturarum superficie 184,

Tenemos asi distinguidos netamente, en cada uno de los térmi-
nos, dos elementos: por un lado la realidad, idéntica al Verbo, por
el otro, los ropajes que la cubren, que son propios del actual estado
de caida de la naturaleza humana. Esto es verdad ante todo del
mundo sensible ***; el revestimiento corruptible formado por la mez-
cla de accidentes desaparecera por eso un dia, y las sustancias puri-
ficadas volveran a la simplicidad de su naturaleza (111, 15, 666 A, etc.);
el hombre recobrara transitoriamente el cuerpo celestial y espiritual
con el cual fue creado, ya que el que ahora posee es consecuencia del
pecado original **. Y en cuanto a la “‘vestimenta”’ de la Escritura,
tiene el mismo origen:

Non enim humanus animus propter divinam Scripturam factus est, cutus
nullo modo indigeret, si non peccaret; sed propter humanum animum sancta

corrumpi poterat extrinsecis. Hoc quidem errore decepti, Corpus Christi ante verborum pro-
lationem visibilibus panis accidentibus subesse conati sunt affirmare...” (DENIFLE-CHATELAIN,
Chartularium Universitatis Parisiensis, Bruxelles, Culture et Civilisation, 1964, t. I, p. 7).
Y el comentario del Contra Amaurianos, cap. XII, sobre el segundo error citado: “Hee
heresis ab illa descendit, qua dicunt, corpus domini esse ubique [cf. cap. XI]. Sicut enim
ipsum adorandum dicunt in pane simplici uel consecrato in altari, sic etiam ipsum ado-
randum dicunt ubique, quia dicunt ipsum esse ubique” (ed. BAEUMKER, Miinster, 1926, p
47 — Beitrige zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, Band XXIV, Heft 5-6). Sobre
el tema caro Christi ubique ver también De div. nat., II, 11, 539 B; V, 20, 894 C y 37,992
A, etc. La “corporalidad” de Dios aparece igualmente en J. Bohme; cf. las referencias en
ScHULZE, art. cit,, p. #49.

133 La tematica del calzado hecho con cueros de animales muertos, como simbolo del
cuerpo carnal del hombre, estd vinculada con la interpretacién de los perizomata de Gén., 8,
21, que Eriugena utiliza en II, 23, 583 G- 584 A; IV, 20, 836 D. Su fuente es Gregorio de Nisa,
y mas alla Origenes: cf. IV, 16, 818 C-81% A. La misma interpretacién de las “ttinicas de
piel”, kutnot ‘or, por oposicién al ‘“vestido de luz”, kutnot ’or, que Adin tenia antes del
pecado, es habitual en la Qabbala; Scholem da como fuente comin de los cabalistas y de
Origenes un midrash esotérico de mediados del siglo 11 (l.a Kabbale et sa symbolique, p. 193
y n. 37, p. 218; cf. también Soria CavALLETTI, “Gregorio da Nissa e la Haggadah”, en Sefarad,
XXI (1961), pp. 257-266). Agreguemos que imagenes muy afines aparecen en las Odas de
Salomon, XXI, 2, y XXV, 8 (CGf. DANIELOU, op. cit., p. 381); estos himnos judeocristianos, con
matices gnoésticos, son de origen sirio, y probablemente de la primera mitad del siglo 1I.

134 Comm. in Ioh., loc. cit. Tener presente igualmente Expos. super Ier. cael., cap. XIII,
§ 4, 245 B-C, donde a propésito de la vision de Isaias se distingue el rostro del que estd
sentado en el trono, que representa la elevacion superesencial de Dios, y sus pies, que son
“profundissima ipsius in wuniversali natura, quam condidit, vestigia”. Sobre el tema de los dos
vestidos de Cristo, cf. también los textos relativos a la Transfiguracion: ITI, 23, 690 A; III,
35, 723 D.

135 Cf. CAPPUYNS, op. cit., pp. 357 - 359.

136 Cf. 11, 23, 571 C-D; 11, 25, 582 A y sig.; IV, 12, 800 B-C, etec.
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Scriptura in diversis symbolis atque doctrinis contexta scilicet est, ut per ipsius
introductionem rationabilis nostra natura, quae prevaricando ex contemplatione
veritatis lapsa est, iterum in pristinam purae contemplationis reduceretur alti-
tudinem 187,

El autor de la parte final del Zohar, por su lado, al tratar de
representar cudl habria sido el contenido de la Tora de no haber
mediado el pecado de Adén, y cual sera su estructura en la época
mesidnica, cuando el hombre haya recobrado su estado original, esta-
blecié una distincién entre dos aspectos de la misma: la Tora emanada,
Tora de-’asilut, es idéntica a Dios mismo; en cambio

la Tora créée, Tora de-beri’a, est le vétement extérieur de la Schekina. Si I’homme
n’avait pas péché, la Schekina aurait pu demeurer privée d’ un tel revétement 138,

Veamos finalmente la ensefianza de la Qabbala sobre el mundo
visible:

Toute création était originellement de nature spirituelle, et sans l'inter-
vention du mal, elle n'aurait pas pris de forme matérielle... L’homme était
originellement un étre purement spirituel. La forme éthérée qui le circonscri-
vait. . . différait entiérement, quant a sa nature, du corps actuel. C'est au péché
qrue le corps doit son existence corporelle. .. 139,

*x X X

Las semejanzas que esta rapida comparacién ha intentado sacar a
luz, representan un conjunto de indicios que parece justificar una bus-
queda mas a fondo. Dicha busqueda deberia reunir mayor cantidad
de datos, antes de estar en condiciones de determinar si las coinciden-
cias son accidentales, o, por el contrario, revelan una afinidad profunda.
Quizd se ganaria asi un mejor conocimiento del campo de influencia
eriugeniano, y, ante todo, una nueva perspectiva para apreciar la doc-
trina del notable pensador medieval **.

GusTAvo A. PIEMONTE

187 Expos. super Ier. cael., cap. 11, § 1, 146 C.

138 Zohar, 1, 23 a/b, segun La Kabbale et sa symbolique, p. 79; cf. p. 76.

La imagen del “revestimiento” se aplica también, en un nivel superior, tanto a las
sefirot, que ocultan el esplendor de la divinidad (Les origines, n. 66, p. 416; antecedentes
talmidicos en ALTMANN, art. cit, p. 201), como a las causas primordiales, que son velamina
paterni radii (Expos. super Ier. cael., cap. I, § 2, especialmente 135 B y sig. cf. De div nat.
1, 14, 461 C). Por supuesto no hay que confundir este revestimiento con el exterior sensible;
existe entre ambos toda la distancia que separa la “primera” y la “segunda” creacién.

139 Les grands courants, pp. 240 y 247.

140 Tras recordar brevemente los puntos comunes de Juan Escoto y la Qabbala, concluye
Scholem en su conferencia sobre la “Jiidische Mystik in Westeuropa”: “So liegt denn hier
ein wichtiges Problem vor, dessen Ldsung vielleicht bei giinstigen Funden oder bei weiterer
Vertiefung unserer Analysen eine echte Bereicherung des Wissens iiber die Zusammenhinge
von christlicher und jiidischer Spekulation im Mittelalter auf eine ganz unerwartete und von
niemand vorausgesehenc Weise bringen kann” (pp. 53-54).
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PRUEBAS TRADICIONALES DE LA EXISTENCIA DE DIOS
E IMPOTENCIA METAFISICA

1. Desde hace ya varios siglos coexiste en Occidente junto al pensa-
miento y cultura cristianos un pensamiento y cultura no cristianos. Esta cul-
tura tiene hoy entre sus caracteristicas mds definidas la total ausencia de Dios:
si Este quiere asomarse como persona realmente trascendente y divina es
reducida al momento al silencio y expulsada. Este fenémeno contemporineo
de una cultura netamente atea ofrece a la filosoffa y a la teologia cristianas
una problemdtica profunda y acuciadora. Dentro de ella, una de las cues-
tiones que primero se puede plantear es ésta: ¢No existen en el acervo de la
filosofia cristiana demostraciones del todo concluyentes de la existencia de
Dios? ¢No construy6 Santo Tomids cinco caminos, cinco vias, bien calzadas y
seguras para llegar a El? ¢Cémo es posible, entonces, que su evidencia y rigor
probatorio queden ocultos a los pensadores de las actuales filosoffas, a los
ingenieros de las culturas ateas?

La pregunta, propuesta asf, puede parecer un poco ingenua. Y lo serfa
en el caso de que correspondiese a la conviccién de que la inteligencia meta-
fisica es como un ojo imperturbable e incontaminado, que enclavado en la
punta del alma, se abre y se dilata absolutamente libre de las otras nume-
rosas y turbulentas fuerzas del espiritu, de su concreto y complicado hacer y
deshacer, de su trama existencial e histérica. Si correspondiese a la suposicion
de que las inteligibilidades, razones o pruebas metafisicas tienen la intuiti-
vidad, lucidez y claridad de los objetos empiricos. Con tal idea simplista de
la inteligencia y de lo inteligible ontoldgico, la pregunta casi se hace inso-
luble: ¢c6mo es que el ojo no ve lo visible que estd frente a ¢él? Habria que
admitir un daltonismo, innato o voluntario, como unica explicacion.

Pero: hay que convenir en que es sumamente ingenuo pensar que la
dificultad puede ser planteada en tales términos. La psicologia cldsica que
distingue los limites especificos de cada facultad del espiritu en razém de sus

-objetivos propios, afirma con no menos énfasis el enraizamiento y fusién de

todas las ppotencias en el unico sujeto, y la mutua interaccién y dependencia
de las mismas, sobre todo del entendimiento respecto de la voluntad-libertad.
Por otra parte, tiene una teoria rigurosa sobre las diferencias formales de los
objetos inteligibles, en la que se miden y discuten la proporcién y despro-
porcién de los mismos con los diversos hibitos de la inteligencia. Reducir
tado lo inteligible a un mismo nivel, homogeneizar todas las esferas del pensar
a una misma media luz, es algo que no podrd hacer nadie que haya saludado
una sana epistemologia.

SAPIENTIA, 1968, Vol. XXIII
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La respuesta puede venir por la profundizacién de estos dos caminos:
el juego de las opciones de la libertad anteriores a la marcha de la inteligencia
(relacion verdad-libertad), y dificultades casi insuperables para el hombre
(presente) en el terreno metafisico (transcendencia del objeto metafisico).
Pero, antes de referirnos a esto mds particularmente, es necesario advertir
dénde cabalmente esta el escollo; es decir, ver c¢cdmo surge la negacién de la
argumentacién teista del corazén mismo de las filosofias contemporaneas,
del cientismo, del existencialismo, del marxismo.

Cll:'VTlSV\(;Q 2. Entendemos aqui por cientismo no solo aquella posicién prototipica
_de fines del siglo pasado, fundada en una concepcion metafisica sensista y
o agnodstica, que veia en la Giencia el ideal absoluto de la humanidad, sino ade-
mas el transfondo de ideas y principios, sobre todo gnoseolégicos, que con-
forman el cuadro mental ultimo de nuestros llamados hombres de ciencia y
técnica, y por de pronto, de los fildsofos o epistemdlogos neo-positivistas,
retofios llenos de pujanza del cientismo precedente.

Dentro de esa filosoffa y de su cripto-metafisica, la estrangulacién de la
demostraciéon de la existencia de Dios, alcanza su forma mas sencilla y directa.
Recordemos que tal demostracién, en cualquiera de sus variadas formulacio-
ciones, se reduce a esto: tomar un dato de la experiencia —o toda la experiencia
en su conjunto— y comprobar que tal experiencia analizada metafisicamente,
es en ultima instancia inexplicable sin Dios, “si Deus non est”. Implica siem-
pre: un dato y un principio metafisico, en virtud del cual la experiencia sélo
se entiende acabadamente si Dios existe,

3. El dato asumido como punto de arranque de la marcha ascensional
pareceria que no puede ser cuestionado en serio: el hecho del movimiento,
de la causalidad, de la contingencia, de la jerarquica gradacién de los entes. ..
es algo que estd ahi frente a nosotros. Pero, aunque los cientificos no nieguen
en general directamente esos elementos, al parecer incontrovertibles, de la
experiencia, le asignan un sentido completamente distinto del que le confiere
la filosofia tradicional. Esto no equivale a decir que el punto experiencial
de las demostraciones sélo tiene o tenia valor “dentro de la concepcién o
imagen del cosmos greco-medieval”. Algunos piensan asi, confundiendo mala-
mente las cosas. Para nosotros los hechos valen en si y no depende su valor
de su encuadramiento en una cosmografia ptolomeica-aristotélica. Pero, aunque
desconectados aquellos hechos totalmente de los esquemas fisicos perimidos,
no son aceptados por los cientificos contempordneos como utiles para un
ascenso metafisico porque los supuestos epistemoldgicos de éstos obturan toda
salida en esa direccién. No sera dificil convenir en que en el mundo hay
seres movidos y motores, causas y efectos, cosas que emergen y se desvanecen;
mas, todo esto cae dentro de una mentalidad bien determinada, la “menta-
lidad cientifica”, y es aclarado e interpretado por ella desde su peculiar
angulo visual.

Como punto de partida, tanto histérico como doctrinal, para entender
esta mentalidad suele proponerse el desmoronamiento de las esferas concén-
tricas de Ptolomeo y Aristoteles. Kepler hace triunfar el heliocentrismo, y
detrds de él siguen los descubrimientos de los espacios siderales. El universo
no sélo pierde su exacto centro en la tierra, sino su perfecta figura esférica;
sus limites se hacen imprecisos y tiende a infinitarse. Dentro del nuevo cuadro
de la realidad cosmica que la fisica va dibujando, esas divisiones categoriales:
motor-movido, causa-efecto, contingente-necesario, finito-infinito... no tienen
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los limites claros y racionales de las épocas pasadas, algunas de ellas parecen
demasiado simples e inmediatas; todas son entendidas de modo muy diferente
del de la antigua filosofia.

Tomemos como ejemplo el movimiento o el esquema motor-mévil. La
existencia, en uno u otro sentido, no puede excluirse de nuestro universo.
Pero otra cosa es el encajar dentro de €l la teoria de la potencia y el acto que
postulara como principio explicativo un motor inmévil trascendente. El principio
de inercia nos dice que el moévil en movimiento no necesita ya de ningun
motor para continuar indefinidamente con la misma velocidad y direccién.
Con la ley de la gravedad, Newiton dard una explicacion satisfactoria a este
fenémeno universal: las fuerzas de atraccién de las masas producen la inter-
accion de las distintas partes del universo, sin necesidad de ningtn agente
externo. Asi el movimiento mecénico encuentra su explicacién desde el punto
de vista cientifico, dentro de los mismos cuerpos en los que se verifica... Lo
mismo debe decirse de todos los demds fenémenos fisicos y microfisicos, con
los que la ciencia va enriqueciendo sus dominios. Todos ellos, cuya Ultima
estructura observable seria también uno u otro tipo de movimiento, poseen
en si o en el conjunto de la realidad una explicacién suficiente para el cien-
tifico, o al menos él va tras la esperanza de conseguirla. Por otra parte, la
matematizacién en que esas teorias cientificas van vaciadas, les confiere un
ultimo toque de rigor, claridad que las tornan capaces de cubrir todas las
exigencias de la inteligencia humana.

4. La intencién y el limite de los cientificos es definir y explicar las reali-
dades mundanales sin salirse del puro campo de la observacién empirica. El
“Hypothesin non fingo” de Newton es la suprema ley de este procedimiento
—entendiendo por hipétesis todo lo que no se reduce a lo observable. Es decir
que la ciencia, como dice Grenet! es un descomponer los hechos en bruto
captados por los sentidos en hechos o elementos cada vez mas simples, mas
pequefios y elementales, pero siempre experimentables o al menos imaginables.
Es natural entonces que “dentro de la experiencia” u observacién se encuentre
o quiera encontrarse toda la explicacion suficiente sin salirse de la misma.

No se puede cuestionar la posibilidad y legitimidad del punto de vista de
la ciencia, fundamento indispensable en ese otro aspecto tan importante de la
vida humana que es la técnica. El peligro esta en que esa mentalidad tiende,
y de hecho se erige muchas veces en tunico y supremo conocimiento humano.
El drama desarrollado a través de siglos entre la ciencia y la filosofia ha sido
verdaderamente catastrofico, como lo ha sefialado Maritain. Y, aunque muchos
pensadores en nuestro siglo —y casi recién en nuestro siglo— son conscientes
de la distincién entre el saber cientifico y el saber filoséfico, la mayoria de los
hombres de ciencia y muchos filésofos tienen ideas sumamente borrosas sobre
la relacién entre los dos saberes y se sienten inclinados a imaginar que el tnico
conocimiento verdadero, objetivo, al menos tratdndose de la realidad césmica,
es el conocimiento cientifico. Lamentablemente la cuidadosa y bien fundada
distincién con que los neo-escolasticos han separado y coordenado el conoci-
miento empirico-matemitico y el conocimiento filos6fico tiene muy poca
vigencia fuera del propio campo. Nuestros cientificos, salvo ilustres excepciones,
creen que su saber y su aclaracién de la realidad es el saber y la aclaracién
sin mds —puede ser que algunos admitan una regién ignota reservada al
fidefsmo—; desconocen plenamente el valor del discurso filoséfico, al- menos

1 P. GrenNet, Teilhard de Chardin, filésofo a pesar suyo, p. 242.
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en lo referente al mundo material. Y se encuentran ratificados en su posicién
por el gran sector del neo-positivismo, que critica y conscientemente reduce
la filosofia a un analisis del lenguaje y conocimiento cientificos.

Con esta sublimacién de la ciencia se imposibilita de antemano una in-

| terpretacién, un andlisis del dato en el que aparezca una exigencia de la po-
| sicibn de Dios. La experiencia se vuelve muda bajo este respecto. En cierta

manera absolutizada la ciencia en s{ misma, no necesita de ningin absoluto;
\ plena de una facil inteligibilidad del todo inmanente a la realidad césmica, no
i puede recibir una rayo iluminador de trascendencia. El ser reducido al fené-
‘meno, y el fendmeno suficiente en si mismo: ése es el esquema cientista ce-

; rrado. En él Dios sobra.

5. Se comprende que en dicho esquema €l momento propiamente discur-
sivo de la prueba, en virtud del cual el dato es asumido por el Infinito, carezca
de fuerza racional. Ese momento est4 constituido por el principio de casualidad,
y €l correlativo que afirma que causas interdependientes no pueden retroceder
indefinidamente sin un término fijo. Es verdad que determinismo, mecanicismo
y causalidad van intimamente ligados en la mentalidad de muchos cientificos
—por lo menos en la macrofisica—, y por ello pareceria que el principio de
causalidad es aceptado por los mismos. Mas en primer lugar su concepto de
causa y causalidad es por lo mds ambiguo —¢mero antecedente, condicién, ele-
mento formal de una ley, de una funcién?—. En segundo lugar: es bien sabido
que el llamado indeterminismo de la fisica cudntica ha puesto en contingencia
el determinismo cldsico y con él el principio de causalidad.

Mas, lo peor en este caso es que aunque se hable de causalidad se ha va-
ciado a este concepto de todo su contenido metafisico, se lo reconoce solamente
como nuestro modo de enlazar la experiencia fenoménica. Ya en virtud de
pretendidos andlisis légico-lingiiisticos, ya por una simple aceptacién de la
posicién kantiana, muy decisiva todavia en muchos medios cientificos, la no-
cién de causa es s6lo categoria de nuestra experiencia empirica, sélo aplicable
al interior de la misma. Querer extenderla m4s alld es operar en el vacio. La
causalidad cientifica no es mis que una causalidad formal, kantiana, no un
principio de contenido metafisico que llegue a nivel del ser como ser. Esta
ligazén externa entre fenémeno y fendémeno no puede ser referida a la tota-
lidad de la experiencia para buscar su supuesto Transcendente. Sélo plantear
el problema en esta direccién es establecer un sin-sentido. Oigamos a uno de
los corifeos del neo-positivismo: “Los ataques a la metafisica aparecen, en la
historia de la filosofia, con bastante frecuencia. He citado a Hume y pude ha-
ber citado también a Kant, quien afirmé que el entendimiento humano se
pierde en contradicciones cuando se aventura mds alld de los limites de la
experiencia posible. La originalidad de los positivistas légicos radica en que
hacen depender la imposibilidad de la metafisica no en la naturaleza de lo que
se puede conocer sino en la naturaleza de lo que se puede decir; su acusacién
contra el metafisico es en el sentido de que viola las reglas que un enunciado
debe satisfacer si ha de ser literalmente significativo” 2.

A tal punto llega la absorcién del principio de causalidad por el drea
fenomenal-cientifica y puramente formalistica que, fildsofos tefstas y cristianos
exclaman con intima conviccién: “sPodemos tener nosotros, hombres de este
tiempo, y conservar un concepto tan cargado de equivocos?”3. Y este interro-

2 A. J. Aver, El Positivismo Ldgico, p. 16.
38 G. MArCEL, Dieu et la causalité, p. 27, en De la connaissance de Dieu (Recherches
de Philosophie, 111, 1V).



NOTAs Y COMENTARIOS 137

gante de Marcel es para él algo mds que un mero interrogante: es un rechazo
del uso trascendental y metafisico del principio: “Serfa necesario acabar con la
idea de un Dios-Causa, de un Dios que concentra en si toda la causalidad, y
aun con un lenguaje mds riguroso, acabar con todo uso teolégico de la no-
cién de causalidad” 4. Parece que Marcel, lamentablemente, no conoce mas
que la causalidad kantiana.

6. La imposibilidad de una concepcién teistica para el existencialismo
ateo parece provenir en primer lugar de algo que, paraddjicamente, es el
punto de partida mds seguro para la ascensién a Dios, seglin el pensamiento
tradicional: la contingencia del ente. La contingencia est4 en el corazén mismo
del existencialismo. ntra la rigidez de la dialéctica del idealismo, contra la
necesidad deterministica del naturalismo la fenomenologia existencial destaca
la contingencia y la imprevisibilidad. Cualquiera sea la direccién que tome
el existencialismo, siempre tiene como una de sus primeras intenciones hacer
un lugar para la libertad del hombre. La afirmacién del hombre, no como
razén abstracta ni_ como eéspécieé o clase social, sino como libertad absoluta,
singularizada y concreta, eso es el existencialismo. Por eso, un Dios Creador,
que se define como necesario irradiarfa en toda la érbita de su dominio que
es el dominio del ser, su necesidad y no quedaria lugar alguno para la li-
bertad del hombre. El existencialismo es un humanismo: puso Sartre por
tesis de una célebre conferencia; es defensa de la plenitud del ser del hom-
bre. El ateismo surge como una exigencia del humanismo. El hombre es
antes que nada libertad, y ésta el valor supremo del universo. Con ella no
puede conjugarse una libertad que es al mismo tiempo necesidad divina.
Evidentemente hay un conflicto entre la libertad humana que, aunque se la
considere finita, en cuanto libertad en algin sentido debe suponérsela abso-
luta, y una Libertad Divina plenamente absoluta. La solucién del existen-
cialismo es la mds simple: elimina un término sin mds ni més. Los antiguos
filésofos adoraron el misterio, después de reconocerlo en sus verdaderos li-
mites, e intentaron una y otra vez pacientemente desatar el nudo, en vez de
cortarlo olimpicamente de un tajo.

Se ha destacado con razén® que muchas veces el tefsmo ha servido para
encadenar la libertad del hombre. Sin recurrir a la teoria de la enajenaci6én
de los marxistas es preciso reconocer que en ocasiones se ha apelado a Dios
como fundador y garantia de un orden politico, social o econémico en contra
de la justicia y de la verdad, y por ende en contra de la libertad del hombre.
En situaciones como éstas es bien comprensible una rebelidn contra Dios,
un levantamiento de la dibertad oprimida que intente raer el nombre de Dios,
de un dios que cercena la libertad y la esencia misma del hombre. Mas, no se
piense que la afirmacién de la libertad absoluta del hombre se haga con la inten-
cién de instaurar un libertismo ético. Este no es, ni mucho menos, un derivado
necesario del existencialismo. Se ha podido decir que: “Las preocupaciones
fundamentales de lo ético cruzan el transfondo de la filosoffa existencial y
abarcan con sus repercusiones de una u otra forma su 4mbito entero”®. Los
existencialistas pocas veces se ocupan de las cuestiones de la Etica, pero su
actitud filoséfica, comprometedora de todo el hombre, no puede menos de

4 G. MarceL, L’'Homme problématique, p. 63.
5 J. LacroIX, El sentido del ateismo moderno, p. 29.
6 J. 1. ALcorTA, El existencialismo en su aspecto ético, p. 6.
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ser ética: buscar el sentido de la existencia humana concreta, y el modo de
orientarla en el mundo y entre los hombres. La supresién de Dios deja la

libertad enteramente librada a si misma. Dentro de las tensiones contradictorias

de la sujetividad, la libertad debe comenzar —y terminar— por ser fiel a sf
misma. Esto significa tener la angustiosa responsabilidad de ser hombre. Y
ser hombre es ser-con-los otros. Realizarse es realizarse con los otros y elegir es
elegir para los otros, al propio tiempo que para uno mismo. La ética exis-
tencialista adquiere toda su fuerza en la dimensién hacia los otros, y esto
aunque esta relacion desemboque en el [racaso. “‘Ser ateo, llega a decir Lacroix,
interpretando el existencialismo, es querer existir integramente no con relacion
a Dios sino con relacién a los otros” 7.

7. Hay otra dificultad mds radical que imposibilita a la fenomenologia
existencial la ascensién a un Absoluto transcendente. Su mismo supuesto
gnoseologico. Es sabida su pretension de decidir la querella entre el idea-
lismo y el realismo: ni constitucién del objeto o apriorismo de la razén, ni
tampoco calco o reimplantacién de la realidad en la conciencia. El hombre
da o dice el sentido de las cosas. La realidad circundante adquiere significa-
ci6n por y para el hombre. La fenomenologia rechaza el idealismo trans-
cendental que pretende fundar los objetos en la conciencia, pero funda en
ella las significaciones: éstas son lo que son para la conciencla, y querer darles
un valor de por si, transcender la misma en sentido realista es romper el
supuesto mismo de la fenomenologia Las ambigiiedades e impasses del Ser o
la Presencia heideggeriana —que ilumina y da sentido a todos los sentidos—
no provienen de otro origen. Por ello se ha dicho bien de la fenomenologia
que “es un idealismo de las significaciones que se apoya sobre un realismo de
la existencia bruta”®. Ahora bien: lo que interesa son las significaciones.
En ellas se agota el conocimiento ﬁ(%'éwla fenomenologia. Parece, pues,
superfluo buscar otro fundamento al ser y al ente, dado que éste se lo ve
como del todo fundado en la conciencia. De aqui que la preocupacién por
Dios, de un Ser Fundamento no del ser-sentido, sino del ser-realidad es
ajena légicamente al fenomendlogo existencialista. La idea de una conciencia
que logre una real transcendencia es contradictoria.

8. En la concepcién marxista-comunista aparece el ateismo derivado de
multiples fundamentos: su materialismo excluye de raiz todo teismo y su
panevolucionismo dialéctico cierra el paso a cualquier transcendencia me-
tafisica. En un andlisis mas al por menor, habria que sefialar las explicacio-
nes de Engels sobre el nacimiento de los primeros sentimientos religiosos e
ideas sobre lo divino, explicaciones cldsicamente animistas y positivistas, y,
mds proximamente la teoria de la enajenacion de Feuerbach. El ateismo se
manifiesta asi en el pensar comunista apuntalado desde multiples dngulos.
Pero mds bien que seguir cada una de esas lineas de fuerza serd conveniente
descubrir el que nos parece es el fundamento comiin de donde ellas parten, aque-
llo que hace del comunismo una filosofia sustancial y combativamente atea.

En su tesis doctoral, Marx proclamaba con toda energfa su profesién
de fe: “En una palabra, odio a todos los dioses...” La filosofia, desde el acta
de su fundacion, va dirigida contra todos los dioses del cielo y de la tierra “que
7 J. Lacroix, Op. cir.,, p. 43.

S A. pE WaArRLHENS, cit. por DONDEYNE en Fe cristiana y pensamiento contempordineo,
p. 140.
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no reconozcan a la conciencia humana por la mas alta divinidad”. El destro-
namiento de los dioses es equivalente al endiosamiento del hombre. Asi es-
cribia en una carta de este mismo tiempo a su padre: “Si los dioses habitaron
antes mds alld de la tierra, ahoran han llegado a ser su centro”?. Es decir,
si €l hombre habia aceptado antes un Absoluto trascendente, era necesario
darse cuenta de que en realidad, el centro, €l absoluto y por tanto, la divi-
nidad era s6lo ¢l, el hombre. La filosofia y todo el esfuerzo de la vida de Marx
se centré en esta tarea prometeica,

Esta opcién, por la cual se erige al hombre en absoluto, es comin a
todo humanismo inmanentista. El humanismo marxista tiene su color y su
sabor propio. Esta peculiaridad le adviene: en primer lugar por su concep-
cién del hombre como ser esencialmente econdémico, y, en segundo lugar,
por la interpretacién e inflacién de la enajenacién histérica del hombre.
El marxismo es un humanismo o antropocentrismo econémico; esto es, colo-
ca al hombre en la cuspide jerdrquica del ser y concibe a este hombre como
principio transformador de la naturaleza por su trabajo; agota la esencia
humana en una relacién comunitaria y técnica con el mundo. Lo absoluto
aqui es el hombre, el hombre es el homo faber.

Mas, en donde enraiza la esencia del anti-teismo marxista es en la teoria
de la enajenacién. Esta palabra, que indica mejor que la otra: dialéctica,
la ascendencia hegeliana del comunismo, representa su verdadera clave. La
significacion definitiva que alcanza en Hegel este término tiene mds que ver
con nuestra “pérdida de conciencia” (enajenarse) segin significa en castellano,
que con el “traspaso de dominio” de su orlgen latino (alienare). La enajena-
cién es el proceso por el cual la conciencia se pierde en las cosas. Si la
conciencia es solo sub]et1v1dad pura, exclusivo para-si, no podria nunca llegar a
ser-en-si. Es necesario que se en-ajene, que salga de si para devenir lo otro.
Sélo asi podra volver a encontrarse en el ser como espiritu existente *°. Den-
tro de todo el proceso dialéctico de la realidad y de la historia, esa alienacién
es multiple. No s6lo para la conciencia en general, sino para todas sus
manifestaciones, logicas, histdricas, religiosas, politicas, las enajenaciones mar-

can la direccién de la dialéctica, hasta llegar al momento del saber absoluto,

que absorbe todas las alienaciones.

Marx toma la nocién hegeliana de enajenacién, pero, con dos modifica-
ciones importantes: desconoce el término de enajenacién, que como sintesis
dialéctica, es para Hegel una nueva adquisicién y enriquecimiento, y natural-
mente exarceba la desdicha y el desgarramiento de la enajenacién. Por otra
parte, considera las situaciones concretas e histéricas en las que se pierde y
enajena no la conciencia o el hombre en general sino este_hombre y estos hom-
bres en particular. Es dedir, la enajenacién marxista “no és un paso hacia la
plenitud, sino un verdadero despojo, una pérdida que hay que recuperar. En-
tronca asi su nocién de alienacién con las ideas de la juventud de Hegel, tal
como se manifiestan en sus reflexiones sobre la religiéon judfa y la pagana en
su: El espiritu del cristianismo vy su destino. Abrahin es sacado por su
religién de los confines de su patria y de nacién y constituido en un ser
errante, en némade. Su bien vy felicidad no lo puede encontrar en ninguna
parte de esta tierra; no es de aqui: estd en su Dios, que es transcendente.
Abrahdn estd dominado por la transcendencia, es decir, enajenado; y, por

9 Las citas estin tomadas de Y. CaALvez, La Pensée de K. Marx, p. b43.

10 Puede verse el Index Analytique de la traduccion de J. HyproLiTE de la Phdnome-
nologie des Geistes, t. 1I, p. 316.
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ello mismo es desgraciado y miserable. Dios es su Amo; ¢l su siervo, su es-
clavo. Por el contrario, el hombre griego estd bien fijo e instalado en su
mundo, en su polis que le ofrece todo; se halla en armonia con todo lo de
aqui: todo él con sus bienes y felicidad estin dentro de la inmanencia de
este cosmos. Los dioses mismos estin como al alcance de su mano, son los
dioses de la ciudad, de la estirpe, emparentados con él y solidarios de su
destino.

Esta idea de la religién como alienacién desgarradora del hombre serd
prolongada por Feuerbach. La religién divide al hombre, lo separa de si mismo.
De esta existencia dificil lo transporta imaginativamente a un mundo ideal,
en donde estin todos los bienes de los que se siente privado en esta tierra.
Dios no es mds que la idealizacién de todo bien al que el hombre aspira y
que no puede poseer de hecho; la religién no es mds que una huida impo-
tente de la miseria actual. Pero, Feuerbach no quiere privar al hombre de
toda religién. Dios ha despojado al hombre: sus atributos de bondad, sabidu-
ria, perfeccién, potencia... son proyecciones humanas, atributos humanos reu-
nidos idealmente; pero, en realidad, pertenecen al ser del hombre, a la na-
turaleza o especie humana. Si ésta los ha enajenado en Dios, es necesario-
rescatarlos y devolverlos a su verdadero duefio: “Mi punto de partida es éste:
la teologia no es otra cosa que la antropologia; es decir, que cuando los
griegos decian theos y nosotros llamamos Dios, no es sino la esencia humana
divinizada” 11, Es necesario, entonces, destruir la religién “divina” que es.
enajenacién del hombre y que lo embota en su miseria con el consuelo
de una felicidad futura imaginaria, y establecer el culto del hombre, el cul-
tivo y la liberacién del hombre, que habri de hallar su realizacién plena
en nuestra tierra.

Marx cala mds hondo todavia en bisqueda de la raiz dltima de su
enajenamiento: la desdicha presente conduce al hombre a la alienacién en
una trascendencia imaginaria. Pero, ¢cudl es la causa de esa infelicidad hu-
mana? Antes de la enajenacién religiosa y origindndola, hay una enajenacién
previa, una desgracia fatal que despoja al hombre y lo hace miserable, y de
este modo lo empuja a enajenarse en Dios. Aqui viene el andlisis fundamental
y decisivo de toda la filosoffa marxista. Es necesario desoubrir en el hombre
el verdadero origen de sus desgraciadas enajenaciones. Esta proviene de una dis--
torsién histérica de la especie humana. El hombre para Marx es un ser que se
relaciona con los demds hombres y con la naturaleza mediante el trabajo. De
esta doble relacién ha nacido fatalmente en un momento dado la divisién del
trabajo; unos hombres se apropian de los instrumentos del trabajo y otros.
se quedan sin ellos. Surge con ello la escisién fundamental entre los hombres:
los que son propietarios y los que no lo son, y surge la enajenacién originaria.
y originante; la primera y la de la que procederin todas las demds. De las
primeras categorias humanas: amo y siervo, proliferardn todas las demds super--
estructuras alienizantes. Ahora bien, espontdneamente, como primogénita, nace
la enajenacién religiosa: el siervo, el obrero idealiza a su amo, lo convierte en
Dios. Con esto se ratifica y consagra la enajenacién originante y fundamental:
Dios aparece como estableciendo el orden del trabajo y su cardcter enajenante,.
ddndole su bendicién y prepardndole un premio futuro. La religién es asf un
“opio” que nos adormece en las cadenas y frena toda rebelién. La religién,
entonces, no sélo debe ser destruida teéricamente, sino mas que nada en su
rafz real, que es la enajenacién econdmica, nacida de la propiedad privada.

11 L. A. FEuerBAcH, Esencia de la Religion, p. 17.
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No necesitamos ya, para corroborar el intrinseco ateismo del marxismo,
seguir los pasos de la dialéctica filoséfica o revolucionaria que pretende la
instauracion del hombre por el hombre. La realidad y la historia —la revolu-
ciébn —marcha a la supresién de todas las enajenaciones a través de la elimina-
cion de la originaria, la econémica. Recién entonces aparecerd €l hombre en su
plenitud, recién entonces se podra hablar con verdad de la historia del hombre;
el camino previo de luchas contra las alienaciones es tan s6lo la prehistoria
de esta conquista de ia esencia humana llevada a cabo por el hombre y para
el hombre, de la identificacién de las personas con la sociedad y de la sociedad
con la naturaleza. Se explica que en tal filosofia Dios no sélo debe ser descar-
tado, olvidado, sino violentamente combatido por el hombre marxista: por el
hombre en ruta, que es esencialmente un luchador contra las alienaciones —y
Dios es el que justifica y corrobora la alienacion fundamental. Y por el hombre
en su estado final: porque este hombre ha logrado la posesién de s{ mismo en
la coincidencia de su individualidad con la naturaleza por una praxis no ya
fatigosa y revolucionaria, sino beatificante. Dios no puede encontrar lugar en
un hombre al que ha amenazado y oprimido y que ahora se basta a si mismo
armonizandose al todo y del cual es ultimo anillo dialéctico.

9. En la muy breve sintesis que precede hemos tratado de situar con jus-
teza dénde nace la negacién de la existencia de Dios en cada uno de los siste-
mas filoséficos —si les cuadra este apelativo— mds caudalosos y representativos
de nuestros dfas. Luego intentaremos ver no ya ddnde nace, sino de ddénde ulti-
mamente nace esa negacién. Pero, por ahora podemos sefialar ya una consecuen-
cia que se desprende muy inmediatamente: la repulsa a toda trascendencia
divina no se hace en modo alguno después de un andlisis de las pruebas cli-
sicas de la existencia de Dios en su propia perspectiva metafisica. Por eso su-
poner que el ateismo contempordneo procede de la invalidacién de las de-
mostraciones de Dios, a través de un proceso analftico previo, es sumamente
ingenuo, tan ingenuo como hacer depender el valor y la eficacia intrinseca de
aquellas pruebas de su contexto cientifico y cultural. No se trata del contexto
cientifico o “cultural” en un vago sentido, sino del contexto filoséfico y mas
precisamente metafisico; se trata del enfrentamiento de posiciones metafisicas
opuestas. El ateismo no nace por la interna caducidad de las argumentaciones
clésicas. Lo contrario, aunque paradéjico es mas cercano a la verdad: un ateismo
y agnosticismo previo invalida de hecho la demosiracion filoséfica de la existen-
cia de Dios.

:De dénde proviene este atefsmo antecedente? Fabro en su extensa Intro-
duzione all’ateismo moderno quiere encontrar todas las posiciones ateas pos-
teriores a Descartes involucradas en el cogito. La inferencia parece clara: el
inmanentismo gnoseolégico en el que se mueve todo el filosofar postcartesiano
lleva al inmanentismo metafisico, y entre éste y el ateismo hay una equivalencia.
Fabro puede bien epilogar su libro: “Immanenza e ateismo: due termini e un
destino” 12. Pero, si bien es verdad que el “ambiente” en el que se mueven los
filésofos modernos es el cogito, los ateismos posteriores a él no siempre han
nacido como una secuela necesaria y consciente del mismo. Welte 18 los ve como
una posible —mala— respuesta a la pregunta metafisica por el ser. Y esto nos
parece exacto en un plano abstracto, pero en el plano existencial e histérico, las
cosas no son tan légicas, y las actitudes filosdéficas fundamentales no sélo se
determinan por la dialéctica de las ideas y la concatenacién de los sistemas,

12 Ip, p. 1009.
13 B. WELTE, “El conocimiento filoséfico de Dios”, en Concilium, nim. 16. p. 178.
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sino también por las situaciones. Ahora bien: estas situaciones histérico-existen-
ciales nos parece que inclinan antes que nada a optar, consciente o criticamente,
por una concepcién o imagen del hombre, o, si se prefiere, por una valoracién
determinada de la experiencia. Pero, por esta ambigua palabra “experiencia”
no entendemos aqui algo que tenga relacién especial con los sentidos, sino la
integra actuacién de las aberturas del hombre, el dinamismo consciente de todo
su ser, despierto al llamado de todas las cosas. Este contacto activo del yo con
lo otro es multiple y diferenciado profundamente: va desde el roce del aire
y la incisién de la luz hasta el enfrentamiento del hombre consigo mismo y la
angustia de su intima soledad. La ciencia y la filosofia, el arte y el deporte y la
técnica, la politica y la religion. .. no hacen mds que explicitar, metodizar, pro-
fundizar esa experiencia. No es infrecuente dejarse fascinar por un aspecto de
ella, supravalorarlo, entregarse por entero a él. Habra entonces un inminente
peligro de dejar inadvertidas otras esferas de la experiencia total, de desco-
nocer la jerarquia debida entre ellas, de pervertir y empobrecer la experiencia
humana, de disminuir al hombre. Para nosotros las actitudes ateas dimanan
inmediatamente de un cercenamiento previo de la experiencia, de una amputa-
cién hecha previamente al hombre.

10. El cientismo es siempre el modelo més sencillo. Para él la capacidad
cognoscitiva verdaderamente tal y justificable queda circunscrita a la obser-
vaciéon empirica. No hay por qué repetir aqui lo que tantas veces se ha dicho
sobre el empirismo, que es el primer dogma de la corriente filoséfica que ahora
nos ocupa. Ayer, en el epitome de las creencias del positivismo légico 14, cita
este parrafo de Hume: “Cuando persuadidos de estos principios recorremos las
bibliotecas, jqué estragos deberiamos hacer! Tomemos en nuestras manos, por
ejemplo, un volumen cualquiera de teologia o metafisica escoldstica y pregunté-
monos: (Contiene algiin razonamiento abstracto acerca de la cantidad y el ni-
mero? ¢(No? (Contiene algiin razonamiento experimental acerca de los hechos
y cosas existentes? ¢Tampoco? Pues arrojémoslo a la hoguera, porque no puede
contener otra cosa que sofismas y engafio”. Esta cita estd tomada de la obra
Enquiry Concerning Human Understanding, de David Hume; constituye un
excelente enunciado de la postura positivista...”. A nosotros sélo nos interesa
destacar algo que es evidente: hay en esta actitud una decapitacién de la inte-
ligencia del hombre. Se suprime en ella toda exigencia a una comprension onto-
l6gica, se la declara impotente para pasar las barreras de lo experimentable y
matematicamente medible. Pero, es claro que estamos ante una opcién que no
se justifica. El mismo Ayer que propone con entusiasmo el principio empi-
rista de Hume, confiesa sin la menor hesitacién que ninguna posicién positi-
vista y neopositivista justifica su rechazo del conocimiento metafisico: ...“¢Por
qué aceptar esta prescripcion? (la de negar el valor a los juicios de la metafi-
sica) . Lo mas que se ha demostrado es que los enunciados metafisicos no caen
dentro de la misma categoria de las leyes de la ldgica, o de las hipdtesis cien-
tificas, de los relatos histdricos o de los juicios de percepcién o cualesquiera otras
descripciones del sentido comtn del mundo natural. ;Seguramente no se infiere
que sean verdaderas ni falsas y menos aun que no tengan sentido? —No, no se
infiere; o mejor dicho, no se infiere 2 menos que uno haga que se infiera...” 15,
En realidad, este empobrecimiento de la experiencia cognoscitiva estd promovi-
do por una actitud previa, por la actitud de dominio inmediato sobre la natu-

14 A, J. AYEr, op. cit, p. 15.
18 Ibid., p. 21
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raleza, desbordada en desmedro de la actitud contemplativa. Aunque la ciencia
es en si misma una actitud teorética, pero, en el cientismo estd sojuzgada por
la finalidad técnica. Se erige en supremo criterio la observacién, la experi-
mentaciéon porque ello es lo decisivo en el plano técnico. Saber para hacer,
prévoir pour pouvoir, €l para indica la preeminencia. E]1 homo faber devora al
homo sapiens. Y a Dios s6lo llegamos por la sabiduria.

11. “Miré en torno suyo: no vio otra cosa que a si mismo. Y grité en un
principio: [Soy yo!... Se atemorizd; por eso le entra a uno miedo al estar
solo.” Boohenski 16 pone esta frase de la Brihadaranyaka Upanisad al principio:
de su sintesis sobre la filosofia de la existencia, que caracteriza de una manera
admirable el pathos del existencialismo. Nacidos con el método fenomenolé-
gico, estos filésofos son especialistas en finos andlisis de la experiencia huma-
na; sus exploraciones de las estructuras del hombre han enriquecido la filo-
sofia. Pero, una experiencia fundamental, modelada en formas equivalentes,
esti en el corazén de todo existencialismo —como indicibamos antes—: la
valorizacién de la individualidad y personalidad como irrenunciable libertad.
Esta libertad es tanto negacién de la necesidad dialéctica de la Idea absoluta
como del determinismo de la naturaleza; es afirmacién de la originaria inde-
pendencia frente a la masa amorfa de los entes a develar y construir. Pero este:
gritar: “;Soy yo!” queda aturdido por su propio eco; es un yo que se afirma,
pero se encuentra tremendamente solo, y siente la angustia de esa soledad. Es:
verdad que pocas filosofias han puesto de relieve que el ser mismo del hombre
es ser en €l mundo y ser con los otros. Entonces, ¢por qué esa angustia de la
soledad, si ser hombre es ser esencialmente abierto? Es que ese ser en relacién
estd intimamente corroido por la negatividad; es literalmente fracaso, angus-
tia, ndusea, rebelién. Esa es la Gltima verdad del existencialismo, la iltima
palabra que nos dicen del hombre; del hombre que nos prometian aclarar,
valorar, salvar. Pero no le hagamos reproches. Simplemente concluyamos que
para el existencialismo el hombre carece de verdadera comunién con los hom-
bres y los seres, a no ser que tomemos por tal el odio, la ndusea, el fracaso. ..
El hombre esta irreparablemente solo, es el homo derelictus. Y el hombre que
definitivamente se clausura en si mismo en un angustioso narcisismo es, por
propia determinacion, incapaz de subir hasta Dios, de invocar su nombre.

El marxismo centra la experiencia humana en la liberacién del hombre
de la esclavitud de la naturaleza y de la sociedad mal organizada. Es verdad
que pone como meta la libertad ideal, que nos habla de un humanismo in-
tegro, sin alienaciones de ninguna especie, de una plenitud humana que cons-
truya al hombre perfecto con todo lo que le es debido. El proyecto del hombre:
perfecto, adonde tiende toda la realidad y la historia dialéctica, se agota en su
faz técnica y su faz sociopolitica. La plenitud del hombre marxista es la ple-
nitud del homo oeconomicus que se abre por la praxis a lo fisico de la natu-
raleza y a lo social de la misma naturaleza humana. Puede decirse que esta
imagen, que aparece recién como forma acabada como telos de la historia o
de la prehistoria, es la que ya comanda toda la filosoffa o metafisica marxista.
Un hombre concebido sélo en su dimensién activa y utilitaria con las cosas
y los demds hombres, estd incapacitado para la contemplacién de lo puramente
inteligible. .

No hace falta insistir mas en ello. La conclusién estd suficientemente cla-
ra: las filosoffas contempordneas niegan la existencia de Dios porque parten de

16 BocHexski, La Filosofia actual, p. 170.
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una imagen truncada del hombre; mds exactamente: porque niegan en el hom-
bre, definido hoy como el ser abierto, su abertura a lo inteligible puro, a lo
ontolégico-racional y verdaderamente tal. En definitiva: la posibilidad de la
demostracion de una verdadera transcendencia depende de la capacidad que
asignemos al hombre para una verdadera metafisica; entiéndase bien: una ver-
dadera melafisica.

12. Recuérdese que no es nuestra presente intencién hacer una defensa
de la metafisica tradicional cristiana ni siquiera de sus pruebas de la existencia
de Dios. S6lo queremos explicarnos por qué tales pruebas hoy no tienen de
hecho vigencia. Y persiguiendo este cometido, hemos llegado a la conclusién
de que ello al menos fundamentalmente proviene de que la filosofia atea
trunca de antemano en el hombre su capacidad para una sana metafisica. Que-
remos ahora tomar un poco mas de cerca esta afirmacién analizando el carac-
ter metaffsico de las pruebas. Si las pruebas son metaffsicas y valen dentro de
una metafisica dada, no serd ningin misterio o cosa de admiracién que resul-
ten invilidas para quien niega esa metafisica o toda metafisica en general.

Y hay que partir de esto y afirmarlo bien: se trata de demostraciones
metafisicas. Mds de una vez se ha hablado, en la critica de las vias tomistas,
sobre su enmarcamiento y dependencia de la fisica grecomedievall?. Es cierto
que la ciencia fisica de Sto. Tom4s es sustancialmente la de Aristételes, y que,
si pretendiera explicar la naturaleza desde el punto de vista ffsico, recurriria
a los esquemas del viejo fildsofo. Pero, las vias no son una explicacién del
hecho fisico en cuanto fisico, sino una demostracién metafisica que parte del
ser real como se da en la inmediata experiencia sensible. La argumentacién
no discurre de un hecho fisico a otro hecho fisico, no sélo entendida esta
palabra en el sentido moderno, pero ni siquiera es considerado desde el ingulo
de la filosofia de la naturaleza o cosmologia. El dato sensible es asumido in-
mediatamente por la metafisica: la caracteristica que se establece como punto
de partida es una propiedad del ente finito como ente finito, y los principios
que entran en juego para explicarla son esencialmente metafisicos. La condi-
«cién observable, fisica del dato inicial, confiere realidad efectiva, valor meta-
fisico a la prueba: es una caladura metafisica en lo experimentable, una radi-
calizacién y explicacién ultima de la experiencia. Léase una y otra vez cada
una de las pruebas tomistas: en ninguna se halla una explicacién fisica ni
-cosmolégica, sino auténticos analisis metafisicos del ente finito en cuanto tal:
mencionado €l “movimiento” se lo define por las categorias metafisicas de
potencia y acto; advertido el emerger y fenecer de los entes, se los aclara por
la nocién de posibilidad y necesidad; la gradacién de las perfecciones entita-
tivas es entendida desde el dngulo de la teoria de la participacién, nervio de
la metafisica tomista. ..

Precisamente, aqui radica la dificultad fundamental contra la que choca
el pensamiento moderno, al querer acercarse a las pruebas de la existencia de
Dios: su inscripcién legitima dentro de la metafisica, y de una determinada
metafisica. Empecemos por esto ultimo, que es la causa por la que los filésofos
ateos de nuestros dias y mudhos de los fildsofos teistas y cristianos estén impo-
sibilitados hoy para ver el valor de las vias tomistas. De las reflexiones que
anteceden es evidente que las filosofias contempordneas son otras filosoffas,
distintas de la filosofia tradicional y cristiana; tienen otros supuestos, otras ca-
tegorias, otros problemas y centros de interés. Y no so6lo otros y distintos, sino

17 Cf. por ejemplc la referencia de F. VAN STEENBERGHEN en Dieu Caché, p. 97 y sigts.
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muchas veces opuestos, y al mehos en la exposicién dé sus autores, inconcilia-
bles con los puntos bdsicos de la concepcién de Sto. Tomis. Esta observacién
que; por ser tan obvia parece del todo superflio el mencionarla, es de suma
importancia en esta cugstién. Porque nuestras demostraciones de la existencia
de Dios suponen nociones, principios y una actitud filoséfica fundamental que
los filésofos modernos no concederdn por nada del mundo. ¢Cémo podemos
extrafiarnos, por ejemplo, de que nuestras argumentaciones ontolégicas parez-
cah hueras, ridiculas a th heopositivista, si para él la filosofia es sélo el and-
lisis del lenguaje cientifico, y el criterio unico de verdad de todo lenguaje es
la verificacién empirica? ¢(Como puede llamarnos la atencién que Jaspers
no Vvea un acceso racional posible hacia la Transcendencia, si a ella debemos
llegar tanquam ad Causam per effectus y, para él, el principio de causalidad
es so0lo un & priori kantiano? Las vias tomistas son umna parte de la metafisica
tomista coherente con €l todo, dan y reciben su fuerza dentro de él

13. La segunda dificultad es todavia mds general y mds radical: las prue-
bas son rechazadas no s6lo por depender de la metafisica tomista, sino sim-
plemente por ser demostraciones metafisicas. Su ‘propio nivel las hace inacce-
sibles. Y ahora no nos referimos precisamente al extenso sector positivista y
transcendentalista quie circunsctibe lo metafisico a lo gnoseolégico. Pensamos
mis bien en la mentalidad moderna en general, en el hombre que se propone
hoy reflexionar seridntente en la existendia de Dios. Para éste el plano metafi-
sico es tietta extrafia. Ya en cierto modo lo es para la tendencia natural de
nuestra inteligencia encarnada. La reduccidn kantiana de ésta a lo dado en el
espacio y el tiemrpo en alguna manera coincide con la tesis tomista de que
el objectum formale det entendimiento humano unido al cuerpo son las quid-
ditates rerum sensibilium: en ambas teorias la ascensién a “otros” posibles
objetos inteligibles es una superdcion de si mismo que debe hacer el intelecto
encarnado —imposible de hacerse, segun Kant; posible, pero dificil y riesgoso
segin Sto. Tomds. La fundién connatural y normal de la inteligencia es la
captacién y descripcién de los contenidos fisicos y matemdticos de la expe-
riencia. Es que aqui su fuerza esti centrada en eso, calibrada para eso. Fras-
cender €ste plano es un verdadero desdoblamiento. Los que tienen alguna
practica docente en filosofia lo palpan diariamente, y sin duda con mayor agu-
deza en el misterio teoldégico, en la demostracién de la existencia de Dios.
Cuando al iniciarla, se presenta una sintesis embrionaria de la misma: por
ejemplo, “las cosas estdn en movimiento. Es necesario que haya alguien que
primeramente las mueva”. O: “un ser procede de otro ser. Es necesario gue
haya uno de donde originariamente todos procedan...”. Es ficil que ¢n ese
momento los jovenes oyentes intuyan una verdad y se inclinen al asentimiento.
Pero, hasta ahora no hemos pasado del plano puramente fisico: de un mévil
movido a un motor que mueva. Mas, a esta altura no hemos captado la verda-
dera exigencia metafisica del mévik por el motor, ni la necesidad de la absolutez
y trascendentalidad de éste. El paso légico sélo se hace en razén de la expe-
tiendia o intwicién fisica: hemos visto que generalmente lo que se mueve, se
mueve porque otro Io ha movido. Y, asi, si reflexionamos sobre experiencias
en contra de esta generalidad, nuestra adhesién vacila y se suspende. Ensayé-
mos, por el contrario, de introducirnés en la profundidad auténticamente me-
tafisica de la demostracién. Analicemos el movimiento de nuestra experiendia,
filosoficamente como paso de un estado potencial a otro actual; aclaremos cémo
nadie puede estar a la vez en potencia y acto, fundando tal aclaracién en el
primer principio. . . Veremos cémo emipieza a faltar el aire a la respiracién inte-
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lectual. Es que en verdad la atmdsfera se ha enrarecido. La inteligencia parece
esforzarse mas alld de su limite, mejor dicho de su limite humano. Asida al
tenue instrumento de la analogia navega por mares que de suyo son de otra
inteligencia. S6lo adierta a ver chispas y reverberos de luz que no son para sus
ojos. Las nociones que trata de atrapar son ariscas para entregarse, desconcier-
tan al principio y sélo se captan como en la oscuridad. Los nexos légico-onto-
16gicos que las recorren y que son su contextura —la nervadura de la realidad
misma— de hecho se ven como algo flojo, inconsistente, sobre todo si se las
compara con lo que ofrece la intuicién empirica.

Si esto sucede al hombre en cuanto hombre, al hombre sano de mente 18,
dqué sucederd a una mentalidad estragada por un ejercicio secular casi exclusi-
vamente sobre lo fisicoomatemitico, entregada a la técnica, al andlisis del len-
guaje o a lo sumo a la descripcién fenomenolégica o socio-histérica? La valora-
dién de las pruebas de la existencia de Dios debe comenzar por el reconocimiento
del valor tipico de las inteligibilidades metafisicas. Md4s alld de los elementos
inmediatamente sensibles de la fisica, mds all4 de la intuitividad de los objetos
matemdéticos, més alld de lo descriptible de las vivencias existenciales, emerge
el misterio propio del ser. Lo arduo y escarpado de esta cima misteriosa hace
que el hombre ruede muchas veces por sus flancos y se decida a negarla sim-
plemente o intente nivelarla en conceptualizaciones y métodos propios de otros
planos del saber. No es cuestién de hacer ahora una exposicién y defensa de la
metaffsica tomista, pero, sf es indispensable darse cuenta que, si no se parte de
que se da, como un reino dificil pero posible para el hombre, el intento para
Ilegar a Dios serd vano, pues desde el punto de vista racional El vive en este
reino. Heidegger se ha pasado la vida predicando la existencia de ese reino,
pero, lo ha declarado inaccesible de hecho al logos humano, al concepto, al
raciocinio. Su trabajo de purificacién del pensamiento contemporineo es ines-
timable: le ha hecho sentir insistentemente que el cientismo, en cualquiera de
sus formas, es incapaz de llenar la medida del hombre, que ningin “ente”, ni
todos los entes pueden acallar la sed del ser. Y el ser estd ahi, y rodea e invade
al hombre, aunque éste sélo pueda balbucear su nombre. Para Sto. Tomds la
naturaleza humana puede algo més que eso, algo mds que presentir el ser. Si su
inteligencia en cuanto humana estd hecha a la medida de las quidditates rerum
sensibilium, como inteligencia estd abierta a todo el ser, tiene la amplitud y
dimensién omnimoda del ser. Hay que reconocer aqui un dificil cruce de dos
tensiones; pero, en la unidad humana, una no anula a la otra. La virtualidad
intrinseca de la inteligencia como inteligencia que la constituye “capaz del ser”,
al realizarse como inteligencia incorporada queda encauzada, internamente sig-
nada por lo corpéreo —lo espacializado y temporalizado. Aquélla como divina
e infinita fuerza se ve constitucionalmente constrefiida a moverse en los limites
del espacio y del tiempo, sin que por ello pueda suprimir su impulso ingénito

18 Esta aqui implicado todo el problema de la posibilidad de la demostracién de la
existencia de Dios, que afirma el Vaticano I, afirmacién que hoy también parece estar en
crisis. El Vaticano I declara la posibilidad de un conocimiento cierto de Dios por parte det
hombre. Pero, luego afirma la necesidad moral para llegar a la transcendencia divina con
certeza, de la revelacién. Las afirmaciones mo son incompatibles, ya que una cosa es la
posibilidad respecto del hombre en cuanto hombre en abstracto (naturaleza pura), que et
pecado no suprime, pero si obstaculiza, y otra cosa es la necesidad moral de hecho de la
Tevelacién con certeza. Todo el discutido problema de la Filosoffa Cristiana debe resolverse
desde estos mismos supuestos: una filosoffa y metafisica que desemboque en una bien
delimitada transcendencia es posible para el hombre como hombre (naturaleza pura), y no
imposible en el presente estado historico; pero, de hecho ella no se ha dado de una manera
satisfactoria fuera de la influencia de la rewvelacién cristiana.
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a transcenderlos. La inteligencia, como humana, ird a lo corpdreo; como inteli-
gencia, intentara superarlo e ir al ser como ser. Pero, en este esfuerzo del hom-
bre por transcender lo humano, sélo se obtendra algin éxito pagando el precio
al hombre: el ser s6lo podri ser logrado a través de un oscurecimiento, de una
obnubilacién, aprisionado en nociones y conceptos y proposiciones formados
con elementos de “nuestro mundo”, de nuestra sensibilidad. Sélo en ellos y por
ellos podremos entrever la lejana luz del ser como ser. La teoria nada fécil de
la conceptualizacién analdgica, cuya explicacién va mis alld de nuestro intento,
es la tdnica clave para resolver este misterio de nuestro conocimiento metafi-
sico. Se comprende que ese esfuerzo del hombre por salir de lo humano sea
una maceracion, un tormento; se comprende que la tenue luz que llega a través
del filtro opaco de la analogia, sea insuficiente para embriagar los ojos de
luminosidad, de esos ojos hechos para las cosas rotundas y claras. Pero, una
brizna de oro vale mds que una montafia de paja, y la chispa robada al cielo
compensa los tormentos de Prometeo.

CEsSAREO LOPEZ SALGADO, C.M.F.
Villa Claret, Cordoba.
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MAURICE BLONDEL, Exigencias filosoficas del cristianismo, traduccién y pre-
facio de Jorge Hourton, Herder, Barcelona, 1966, 294 pp.

Si de algun autor contemporineo puede llamar la atencién el desconoci-
miento pricticamente total en que lo tiene el publico de habla castellana, ese
autor es Maurice Blondel. Esta sola es ya una ipoderosa razén para saludar con
alegria la presente traduccién. Pero, si se tiene en cuenta, ademds, que la obra
traducida es aquella que, en la mente del autor, iba a servir de coronamiento a
su famosa trilogia (L’Action, La Pensée, L’Etre et les étres), encontramos un
nuevo motivo para congratularnos de que aparezca en nuestro idioma. En
efecto, Blondel pensaba publicar tres voliumenes, de los cuales aparecieron los
dos primeros bajo el titulo La Philosophie et Pesprit chrétien. El tercero
se hallaba en estado de borrador para la fecha de la muerte del filésofo. Los
dos trabajos que éste tenia preparados desde casi 20 afios antes: “El sentido
cristiano” y “De la asimilacién como término de la analogia”, aparecieron jun-
tos como opus postumum con €l nombre de Las exigencias filosdficas del cristia-
nismo. Cuatro apéndices, dos de ellos extractados por Blondel de su abundante
correspondencia (I, Acerca del método; y II, Precisiones de terminologfa) com-
pletan el volumen. El tercer apéndice es una hermosa explicacion acerca de
las relaciones entre la trilogia filosofica y los estudios del cristianismo respecto
de la filosofia. El cuarto completa el cuadro indicando brevemente cémo la
revelacién ilumina la razén.

Una caracteristica de esta traduccién, sumamente grata y acertada, la cons-
tituyen las notas aclaratorias y las guias bibliograficas que el traductor ha
insertado en el texto. Con ello se brinda un nuevo y valioso servicio al lector
que, a través de este libro, se pone en contacto con la obra blondeliana.

Los aciertos que sefialamos en esta edicién, y los que dejamos de mencionar,
no nos eximen de aquello que suele resultar menos grato en la labor critica:
mostrar las fallas. Lo hacemos indicando algunos ejemplos. Dejamos a un lado
cuestiones de terminologia, que pueden resultar enojosas y arbitrarias; las pala-
bras que traducen expresiones propias de un autor son producto de criterios
en los que tiene mucha cabida la inclinacién del traductor. Las fallas que
encontramos responden a: 1) Traduccién: p.e., en la pagina 30 dice: “...dos
auténticos datos sirven de soporte...”; el texto francés expresa (p. 10): “...ces
données authentiques servent de support...”. No hay ningtin “dos”. En p. 33:
“...cambios. .. que resultan de las conciencias.”: posiblemente se ha saltado
un renglén, pues el texto dice (p. 13): “...les changements... qui résultent
des inventions en apparence les plus étrangéres aux problémes des consciences”.
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2) Informacién. Pe., en p. 72: Lettre... (1895). La Lettre... se publicé én
Annales de philosophie chrétienne en enero-julio de 1896. Hemos notade que
no hay un criterio fijo y claro, por parte del traductor, para indicar citas.
P.e., entre muchos otros casos: en p. 161 indica: “Archivio. .., 1931, p.3-10.”.
Es diciembre de 1931. En p. 200: “Revue Philosophique de la France (falta:
et de I'étranger), 1938, 96-109.”. Es enero-junio 1938. Como simple dato com-
plementario, el articulo fue reproducido en el libro de J. Patiarp, Maurice
Blondel ou le dépassement chrétien, Paris, Juilliard, 1950, pp. 275-296. En p. 81
cita Au caeur de la erise moderniste. Podria indicar al compilador, R. Marlé.
3y Composicién. No hay ninguna separacién clara entre las notas del autor y
las del traductor. Inclusive en ciertos casos hay una evidente confusién. P.e.,
en la nota de p. 235-36, hasta “Paris 1930”, es de Blondel. El pédrrafo que
empieza: “Aqui, como en...” es del traductor (cfr. texto francés, p. 238).
Las notas de pp. 90 y 91 son de Blondel; la de p. 121, del traductor. Y asi
muchas otras. 4) Impresién. P.e., en p. 68 dice “1960” en lugar de 1966.

A despecho de las pequeias fallas que puedan sefialarse en la obra, répe-
tmnos nuestra afirmacién: se trata de un libro de innegable valor y que cubre
una verdadera y urgente necesidad de la bibliografia de habla espafiola.

OMAR ARGERAMI

JUAN E. BOLZAN, Qué es la Filosofia de la Naturaleza, Col. Esquemas, Ed.
Columba, Buenos Aires, 1967, 74 PP

Absorbida por la Metafisica en la era del racionalismo y las cienciss natu-
rales en la época del positivismo, la Filosofia de la Naturaleza ha side, hasta
no hace mucho, la Cenicienta de la familia filoséfica. De hecho aun hoy no
figura en los planes de estudios de muchas universidades o instituciones supe-
riores queé pagan as{ su tributo a una corta y envejecida tradicién. Superadas
ya Ias ambiciosas pretensiones del racionalismo y las ilusiones inmaduras del
positivismo, esta relegada rama del filosofar ha podido, én nuestros dfas, volveér
por sus fueros, especialmente en los paises de habla germinica, neerlandesa
e inglesa.

En castellano la bibliografia sobre el tema es mds que escasa. Por ésto
resulta sumamente oportuna esta concisa y accesible introduccién a la proble-
mdtica propia de esta disciplina, que el Dr. Bolzdn nos ofrece en ese peculiar
estilo suyo, tan ameno y juguetén a la vez que profundo.

La obrita se divide en tres partes. La primera, “Physica”, expone lo§ ori-
genes y el desarrollo de esta miteria filosofica en la antigiiedad; la segunda,
“Fisica”, el nacimiento y evolucién de un saber cientifico que pretenders
suplantar al filoséfico; 1a tercera, “Filosofia de la Naturaleza”, ubica esta
disciplina, presenta su temidtica y sus relaciones con las ciencias.

La primera parte tiene tres capitulos. El primero “La inevitable Grecia”,
nos hace asistir al origen del quehacer filoséfico, volcado al mundo que cir-
cunda al hombre, esa naturaleza cuyo misterio propio trata de develar. El se-
gundo, “Los prearistotélicos”, sintetiza los diversos ensayos de solucién dados al
problema por los antiguos jonicos, luego por Herdclito y Parménides, por Emi-
pédocles y Anaxigoras y por fin por Leucipo y Demécrito, buscadores de un
principio fundamental que unifique la diversidad de las cosas, hasta la decep-
cionante conclusién del gran Platén: el cosmos es sélo sombra de lo real. El
tercero, “Aristételes” nos muestra la genial aventura intelectual del estagirita:
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valorizacién de la realidad de lo corpdreo, descubrimiento de una explicacién
racional del movimiento por los coprincipios acto-potencia; explicacion de la
estructura ontolégica del ser mévil por la unién de un prindipio formal con
uno material, constitutivos de una substancia que se manifiesta por propie-
dades cuantitativas (extension, lugar, posicidon, etc.) y cualitativas (figura,
color, sabor, etc).

La segunda parte consta de cuatro capitulos. El primero, “La escoldstica
y su decadencia”, tras breve alusién a la edad de oro escoldstica, se detiene
en la decadencia, donde, por obra del olvido de lo metafisico y la desvalori-
zacion de lo universal, la reflexién se centra en lo fenoménico. El segundo,
“El método de Galileo”, expone el proceso que lleva a la cuantificacién de lo
sensible, de increible fecundidad para la ciencia, que, sin embargo sigue cre-
yéndose filosofia y lucha contra lo que cree un error: el estudio de esencias
y causas. El tercero, “La inquisitoria fisica”, analiza las consecuencias de
Ia cuantificacién de lo sensible: pérdida de lo real en favor de una formu-
lacién matemdtica, desconocimiento del orden de las esencias, causas y cuali-
dades, esquemas mecanicistas que nada explican, aunque ejemplifiquen bien
los resultados de cadenas de ecuaciones. El cuarto, “La inquisitoria fisica con-
temporinea”, hace una breve historia de los descubrimientos de la estructura
empiriolégica de la materia, a través sobre todo de las propiedades de la elec-
tricidad y de los cuerpos radioactivos, que lleva a considerar al 4tomo como
iltima unidad, aunque compuesta de otros corptisculos, para concluir en las
feorias sobre el macrocosmos y la relatividad.

La tercera parte, decisiva, consta de tres capitulos. El primero, “Insufi-
ciencia de las respuestas fisicas”, recuerda brevemente los planteamientos de
las dos primeras partes, que concluyen en el problema crucial. ¢Tiene hoy
sentido preguntar gué es el movimiento, el tiempo, la cantidad, la cualidad, la
materia? Sin duda lo tiene siempre, como el averiguar qué subyace a los fenéme-
nos. Las respuestas fisicas son radicalmente insuficientes: nos dan sélo una medi-
da del fenémeno y en todo caso un modelo que ejemplifica la ecuacién, pero no
qué es el ser fisico. El segundo capitulo, “Las respuestas de la Filosofia de la
Naturaleza” resume el indudablemente necesario aporte filoséfico al conoci-
miento del mundo fisico: naturaleza del movimiento en general, como actuali-
zacién sucesiva de una potencia del mévil; naturaleza del tiempo como nume-
racién de la duracién; naturaleza del ser movil, descubierta a través de sus
propiedades cuantitativas y cualitativas. como unidad estructural de un prin-
cipio substancial actual y un principio substancial potencial (la forma y ma-
teria del aristotelismo). El tercer capitulo, “Integracién de ambos saberes”,
justifica la validez de la inquisitoria fisica, que nos brinda una inteleccién
matemdtica del fenémeno, y la de la busqueda filoséfica, que nos descubre la
intimidad ontolégica de la realidad natural. Ambos aspectos son necesarios
para entender el mundo corpdreo, pero también son limitados, y por ello
mismo deben complementarse.

Ya nos hemos referido a los méritos de esta obrita: concisién, claridad,
amenidad. En cuanto al contenido mismo nada podemos agregar, pues nos
resulta totalmente convincente. Pero para que todo no sea elogio, sefialemos
brevemente que nos parece injusto olvidar, entre los precursores del método
fisico moderno a Leonardo da Vinci; y que es incorrecto traducir la categoria
ubi por “lugar”: este térmiino latino significa “dénde” y equivale a “estar enm
un lugar”. Con todo, son €éstos pequefios lunares en un conjunto altamente
valioso.

GustaAvo ErLoy PONFERRADA
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HENRY SIDGWICK. The methods of ethics. Dover Publications, New York,
1966, 528 pPp-

Esta obra, cuya primera edicién data de 1874 y de la que hubo seis ediciones
inglesas posteriores, se hallaba desde la ultima edicién (1907) prdcticamente
agotada y era s6lo accesible en bibliotecas o, con mucha fortuna para el inte-
resado, en algiin Antiquariat. Debe agradecerse a la editorial Dover que, en
excelente presentacién y a un precio reducido, haya puesto al alcance de los
estudiosos este libro de rara importancia en la historia de la ética y cuyo autor
se revela como un admirable analista, de excepcional prolijidad, del tema
abordado.

Sidgwick se propuso examinar, expositiva y criticamente, los diferentes
métodos para obtener razonadas convicciones sobre lo que debe hacerse en el
plano moral; métodos que se hallan, explicitamente o de modo sélo implicito,
en la conciencia moral de la humanidad y que, en diversas oportunidades, han
sido desarrollados por pensadores de carne y hueso y empleados en la elabo-
racién de sistemas que se registran en la historia de la filosoffa. Su interés se
concentr6 no en los resultados pricticos a que los métodos conducifan, sino
en los métodos mismos, procurando determinar qué conclusiones se desprenden
racionalmente de las premisas asumidas, y con qué grado de certeza y de
precisién.

Después de un primer libro de caricter introductorio, Sidgwick somete a
su andlisis de notable acribia tres métodos fundamentales: el del egoismo, el del
intuicionismo y el del utilitarismo.

Cabe lamentar que el horizonte histérico-doctrinal del autor no sea mds
amplio y que las referencias conciernan con demasiada frecuencia a pensadores
ingleses. Con todo, un lector preocupado por la elaboracién de una ética filo-
s6fica, fiel a su indole de filosofia segunda y prictica, tendrd mucho que apren-
der del rigor con el que Sidgwick conduce su examen del proceso racional
justificativo de las convicciones morales.

Gumo SoajE Ramos

IRENE LEZINE-ODETTE BRUNET, Desarrollo psicoldgico de la primera
infancia, Ed. Troquel, Buenos Aires, 1964.

Henri Wallon prologa este 1til e interesante libro, de valiosa aplicacién
en el dmbito de la Psicologia Infantil. Inspiradas en los trabajos experimen-
tales de Gesell y Charlotte Buhler, las autoras, de lengua francesa, se proponen
como objetivo principal la verificacién y graduacién de pruebas psicolégicas
aplicables a la primera infancia, de modo andlogo a aquellas presentadas por
Binet Simén para la edad escolar. Tales tests tendrian como objetivo, la ex-
ploracién de la inteligencia en la mds tierna edad.

Utilizando las escalas de Gesell y Buhler, las autoras toman de ambos
determinadas pruebas con las cuales construyen su propia escala procurando
una mayor perfeccién y adecuacién en los tests, pero al mismo tiempo buscan
que las pruebas sean de fdcil aplicacién, que resulten claras, que exijan el
material mds simple posible y que susciten un comportamiento inmediato y
nada equivoco. Dicha escala, de manera andloga a la de Gesell, conserva el
agrupamiento de los tests en cuatro terrenos: 1°) motor o de postura; 2°%) ver-
bal; 3°) de adaptacién o de comportamiento con los objetos, y 4%) relaciones
sociales. Las edades que pretende testar comprenden desde el mes de vida
hasta los cinco afios.
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El libro estd dividido en seis capitulos en los cuales las autoras, luego
‘e una introduccidn, hacen la presentacién de la escala francesa y sus carac-
teres, en el segundo capitulo. El tercero, versa sobre las técnicas y sus aplica-
ciones, El capitulo cuarto, nos ofrece observaciones sobre la elaboracién esta-
distica de la ‘escala. En el quinto, las autoras analizan en un estudio paralelo
que va desde los cuatro a los treinta meses, el cociente de desarrollo (C.D.)
en tres nifios que corresponden pricticamente a tres niveles de mentalidad:
prececidad, normalidad y retardo. En el sexto capitulo sefialan el valor del
prondstico de los baby-tests, concluyendo que, a pesar de la gran utilidad de
dichas pruebas, no pueden ellas informarnos con precisién sobre lo que ha
de sexr mds tarde la inteligencia. Por tanto, dichas pruebas elaboradas por las
autoras, de manera aniloga a las confeccionadas por Gesell y Biihler, no
medirfan la inteligencia en cuanto tal sino un ritmo de desarrollo general;
pero los datos que con la aplicacién de esta escala se obtienen, aparecen igual
mente de suma utilidad para la investigacion psicoldgica, por la seriedad
y eficiencia con que las autoras han realizado esta obra de investigacién.

ELsa S. pE NAVARRO

J. E. VAN LAERE, Elementos de psiquiatria, Ed. Troquel, Buenos Aires, 1964.

Este interesante manual del profesor J. E. Van Laere, de la Universidad
de Lovaina, presenta un aspecto novedoso en la sistematizacién de los diversos
sintomas mentales, pues sin perder de vista la totalidad funcional del psiquismo
describe los fenémenos psicopatolégicos en relacién con las correspondientes
funciones psiquicas. Asi estudia, clasifica y define los trastornos de la percep-
cipn, del pensamiento, de los sentimientos, de la vida instintiva, de las aspi-
raciongs, de la volyntad, de la actividad, del comportamiento y de la concien-
cia del yo, sefialando que “todo trastorno psiquico afecta la totalidad de la
a@@ytacién (del hombre) a la realidad, aunque interese a una funcién deter-
minada” (pag. 29).

Siguiendo el pemsamiento de la fenomenologia psiquidtrica, sostiene que
aquello que diferencia al hombre sano del hombre enfermo, es su modo de
ser en el mundo (Dasein). Asi la comprensién del enfermo mental se verd
ilwminada si se copsideran los diversos aspectos de la relacién del hombre con
su contorno, con el medio en el cual vive. Es esta relacién la que orientard
al A. en la sistematizacién de la sintomatologia psiquidtrica general. En efecto,
nos dice €l A. que el mundo circundante es percibido, sentido, pensado, recor-
dado, etc., por el hombre singular y concreto, y es éste quien a su vez lo
modifica con su accién volitiva. La realizacién del hombre en el mundo estd
en funcién de su adaptaciéon a la realidad, y ésta estard en relacién directa
con su salud mental y fisica o con la ausencia de ella. El libro contiene una
introduccién y dos partes. La primera trata de la Psiquiatria General sefialando
los diversos trastornos psiquicos en relacién con las funciones psiquicas a las
cuales previamente define. Esta primera parte finaliza con dos breves apén-
dices: uno sobre la etiologia de las enfermedades mentales, y €l otro sobre los
tests proyectivos. En la segunda parte desarrolla brevemente una Psiquiatrfa
Especial en dos capitulos, tratando en uno de ellos de las psicosis y en el otro
de las neurosis. Concluye con un apéndice donde nos da una rdpida descrip-
cién de los métodos terapéuticos propios de la psiquiatria.

En sintesis, el A. logra a través de este manual el fin propuesto: brindar
algunas nociones esenciales de psiquiatria y guiar en los primeros pasos a quien
se interese en el tema.

Ersa S. pE NAvarro
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BELISARIO TELLQO, El mito de Leviathan, Ed. Arkhé, Cérdoba (Argentina)
1966, 110 pp.

La obra cumbre de Hobbes: Leviathan or the Matter, Form and Power
of a Commonwealth Ecclesiastical and Civil, editada en 1651, en Londres, ha
originade multiples y variados comentarios en los ultimos lustros. Tanto los
filésofos, como los fildsofos sociales y los psic6logos sociales han encontrado
en las ideas expuestas en Leviathan inspiracién, para formular nuevas teo-
rias acerca de la dramitica lucha librada por los hombres a fin de alcanzar
el poder.

Inspirdndose en los versiculos de la Biblia (Job, 41/24): “|No hay en la
tierra parejo suyo; él, creado impdvido! jA todo lo altivo mira de frente, es.
rey sobre todas las bestias feroces!” Hobbes filustra su obra con una figura
gigantesca, formada por un sinnimero de pequefias figuras humanas, que
identifica con el poder de las masas organizadas por el Estado. Las sociedades
humanas serfan, pues, esclavas de una fuerza ciega, deshumanizada, cuyo tinico
propodsito seria manipular las voluntades individuales.

Belisario Tello estudia la obra de Hobbes con seriedad cientifica. Sub-
divide el estudio en diez breves capitulos, analizando los conceptos expuestos.
en Leviathan bajo el aspecto de la transcendencia politico-filosofica. Entre-
laza las teorias hobbianas con las de sus antecesores, puntualizando asimismo
la repercusién que tuvo en el pensamiento e ideas de los filésofos del siglo
de la razén y de los posteriores siglos marcados por el sello del liberalismo y
del industrialismo.

No estamos de acuerdo con el paralelismo y similitud que encuentra Beli-
sarjo Telo entre la Utopia de Thomas More y €l Leviathan de Hobbes. La
Utopia es la presentacién ideal de un coexistir organizado, mientras que el
Leviathan es el enfoque pesimista de una realidad que intuyé Hobbes profé-
ticamente. Algunas comunidades organizadas de nuestro siglo parecen haber
realizado los sombrios vaticinios de Hobbes: el despotismo estatal ahoga la
libertad individuwal, transformando al lindividuo en un titere sin libre deter-
minacién. Las comprobaciones de Huizinga, Henri de Man y Pitirim Sorokin
o Hilaire Belloc acerca del hombre masificado corroboran ks pesimistas pro--
fecias de Hobbes.

S. M. Porgscu

K. M. SAYRE, 4 Study in the Philosophy of Recognition, artificial intelli-
gence, Ed. University of Notre Dame, Notre Dame (Indiana), 1965, 312 pp.

Como nos advierte el autor en el prefacio, la segunda y la tercera parte
de este libro constituyen una cierta unidad que puede ser leida independien-
temente de la primera y la cuarta. “Parts Two and Three might appear as the
meat in the sandwich”, dice K. Sayre, y se enderezan al anilisis tedrico (filo-
s6fico dice €l autor) de las funciones mentales de reconocimiento, percepcién,
etc. que interesa clarificar a los fines de su produccion (simulation) artificial
mediante la cibernética. El titulo de la obra puede desorientar al lector, quien
tal vez espere un andlisis de las relaciones entre el funcionamiento mental y
€l de las miquinas “de pensar”. Este aspecto, nos advierte Sayre en la Intro-
duccién (p. XV), no es relevante a los fines de su estudio. Lo que €l se pro-
pone es clarificar ciertos conceptos tedricos que sirven de base a las explica-
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«iones cibernéticas, y su logro estard cumplido mientras esas aplicaciones ganen
en eficacia y no por el interés teorético del estudio propiamente filoséfico de la
problemitica planteada.

Asi, este interés prictico, lo lleva al autor a preguntarse si muchas de las
dificultades de estas aplicaciones cibernéticas no se deben actualmente a con-
fusiones en la definicién de los actos mentales que se desean “simular”. Un
ierror de este tipo es el que lleva a fidentificar “reconocimiento” y “clasifica-
«ién”, afirma. Para evitar tal peligro, el autor replantea ciertos supuestos, pa-
sando revista al estado de la cuestién, lo que permite a los lectores no especia-
lizados pero interesados por estos temas (psicdlogos, filésofos, etc), tomar
conocimiento no s6lo de los resultados alcanzados sino de la problemitica que
preocupa a los especialistas y el modo de plantearla. En este tiltimo sentido es
siempre sugestivo el manejo que suele hacerse de las nociones “psicolégicas”
(los capitulos II y III son particularmente interesantes, pues versan sobre fun-
.clones como la percepcién, la sensacién, el reconocimiento) .

El libro concluye desarrollando un nuevo modelo para el reconocimiento
mecdnico, Pero éste no serd el unico resultado prictico del ensayo, dice Sayre,
sino también remover ciertos preconceptos sobre la naturaleza de los actos
mentales, evidentes en la literatura filosOfica y psicoldgica contemporinea.

ARBELARDO PITHOD

VARIOS AUTORES, Situacién y revision contempordnea del marxismo, Ed.

Centro de Estudios Sociales de la Santa Cruz del Valle de los Caidos,
Madrid, 1966, 247 pp.

Este libro retine las exposiciones de un grupo de intelectuales cat6licos
de siete nacionalidades (seis europeos y un cubano), en una mesa redonda
organizada por la entidad editora. En esa mesa redonda hubo también didlo-

gos y debates, como es usual, pero no han sido recogidos en el volumen, lo que
sin duda es una ldstima,

Aunque el titulo del libro haria pensar en un contenido mas bien doctri-
nario, la mayoria de las exposiciones se refiere preponderantemente a la
evolucién de los partidos socialistas y comunistas en los distintos paises con-
siderados: Francia, Italia, Alemania, Holanda, Bélgica, Espafia e Hispano-
américa.

No faltan, por supuesto, las consideraciones doctrinarias, como, por ejem-
plo, en el capitulo dedicado a Bélgica y, sobre todo, en el titulado “Marxismo

marxistas desde el punto de vista holandés”. El primero de éstos se debe a
Marcel Laloire, director general del Institut d’Etude Economique et Sociale
-des Classes Moyennes, de Bruselas, y en él se resefian opiniones de autores
socialistas, tanto de los que sostienen “las constantes del socialismo”, como
-de los que proponen “temas de revisién”. El autor del segundo, Dom Cor-
neljus Prosper Tholens, abad mitrado de St. Willibrordsabdik, de Slangenburg,
analiza tres temas de un posible didlogo entre catdlicos y marxistas: la persona
humana, el destino de los bienes de la tierra, la fraternidad entre los pueblos;
su conclusién es que “para el holandés el comunismo no sea una hidra, y
percatdndose de sus insuficiencias y errores (lo que se revela en el hecho de
«que el comunismo es practicamente inexistente en los Paises Bajos), es tam-



BIBLIOGRAF{A 155

bién capaz de apreciar sus aspectos positivos y, por un reflejo tipicamente
nuestro, de apropiarselos” (pdg. 106).

Al mismo tema del didlogo se refiere Miguel Sigudn Soler, catedritico de
la Universidad de Barcelona, a propdsito de “Las conversaciones de Salzburg”,
celebradas en 1965 entre intelectuales marxistas y catélicos. El autor hace un
resumen de lo tratado en esa reunién (que consisti6 mds en comunicaciones
preparadas de antemano que en didlogo propiamente dicho) y concluye di-
ciendo: ...“las conversaciones de Salzburg —como otros encuentros intelec-
tuales mds o menos difundidos— son sélo signos externos de un movimiento
profundo y de incalculables consecuencias porque en ¢l se dan cita la revisién
de la base teérica del marxismo y la profundizacién del mensaje cristiano”
(pdg. 210).

La exposicién final, sobre “Economia marxista y planificacién colecti-
vista”, es de Francesco Vito, rector de la Universidad Catélica de Milan. Estu-
dia la compatibilidad de la planificacién colectivista, a la luz de la experiencia
soviética, con dos objetivos recientemente destacados en el mismo pais: la
descentralizacién de las decisiones y la introduccién de un criterio de remu-
neracién de los jefes de empresa.

Un indice de personas citadas y otro de materias complementan utilmente
el volumen.

CsaR H. BELAUNDE

AGUSTIN BASAVE FERNANDEZ DEL VALLE, Vision de Andalucia, Colec-
cién Austral, Espasa - Calpe Mexicana, México, 1966, 147 pp-

Nos ocupamos aqui de este libro, porque, tras la estructura del ensayo
y sin dejar de serlo, se encierra una medular meditacién filoséfica sobre el
modo de ser y el alma de Andalucia. Después de todo, filésofo y literato
a la vez es su autor y no puede desprenderse de su cardcter de tal, atn escri-
biendo sobre temas de indole diversa a la filosoffa, como es el del presente
trabajo.

Estamos, pues, ante una meditacién sobre Andalucia, llevada a cabo desde
lo mas auténtico y hondo de su alma, develada a través de sus diferentes y mil-
tiples manifestaciones y expresada brillantemente en la castiza y recamada
prosa de uno de los mejores escritores de México actual.

Desde el paisaje y €l “cante jondo” hasta la cosmovisién y la religiosidad del
pueblo andaluz, pasando por su estilo de notas caracteristicas, el libro de
Basave estd formado por un conjunto de medallones, vigorosamente escritos,
de este pueblo tinico, con su fuerte personalidad, con sus alegrias y sus triste-
zas, con su humildad e hidalguia y mil caracteres propios mds, hasta poner
ante nuestra mirada espiritual, con vivos y fuertes trazos, el espiritu e idiosin-
cracia de este pueblo admirable.

Estructurado con penetracién, que sabe descubrir y poner de relieve con
sagacidad los rasgos del andaluz, escrito con el licido y rico estilo tan personal
del autor, el presente ensayo de Basave es un libro para leer con provecho y
para gozar con suave deleite del espiritu.

Ocravio NicorLAs DEerisi



NOTICIAS DE LIBROS

LOUIS DE RAEYMAEKER, Introduction a la philosophie, Publications Uni-
versitaires de Louvain, Louvain - Ed. Béatrice Nauwelaerts, Paris, 5% ed.,
1964, 320 pp.

Llegada ya a su quinta edicién, cuidadosamente revisada y puesta al dia,
sigue siende esta magnifica introduccién una valiosa fuente de formacién e
informacién para todo principiante en esta dulce pero inflexible disciplina
que es la filosofia. Indudable acierto del autor es haberle dado gran impor-
tancia —hasta abarcar 120 pp.— a lo que denomina “iniciacién a la vida filo-
sofica”, donde el lector hallard, entre otras cosas, un amplisimo apartado
acerca de “El trabajo filoséfico”, con un nutrido repertorio de sociedades
filos6ficas, universidades pertenecientes a la Catholicarum Universitatum Foe-
deratio, academias, congresos, la bibliografia filoséfica ordenada y abundan-
te, etcétera.

E. CoLoMBo

SAINT THOMAS AQUINAS, Proems and first lectures of the Expositions of
Aristotle, reproduccién mimeografica pro-manuscripto de P. H. Conway y
R. F. Larcher, Alum Creek Press, College of Saint Mary of the Springs,
Ohio, 1965, 36 pp.

Se retnen aqui los prélogos o, a falta de ellos, la leccion primera de
Santo Tomds en sus comentarios a las obras del Estagirita. Previa una intro-
duccion, donde se agrupan breves textos del Angélico en orden a dilucidar las
relaciones entre revelacién, fe y filosofia, y la relacién de ésta com respecto al
orden del aprendizaje, aparecen los dichos prélogos y/o lecciones a las doce
obras que comentara el Santo. Ha sido nuevamente un acierto de los PP.
Conway y Larcher esta recopilacién, dado el enorme valor de estas ‘“‘introduc-
ciones” y donde Santo Tomais resume por mano maestra el objeto del estudio
que emprenderd enseguida, con la claridad y concisién que le son caracteristicas.

J. E. BorLzAN

SAINT THOMAS AQUINAS, Exposition of the Metaphysics of Aristotle. A
summary, traduccién de P. H. Conway, O. P., ed. mimeogrifica pro-manus-
cripto, College of Saint Mary of the Springs, Ohio, 1963, 228 pp.

Se trata ahora de un amplio sumario extractado por el P. Conway del
comentario de Santo Tomds a los XII Libros de los Metafisicos. E1 autor ha
dividido la obra en 13 capitulos, correspondiendo los primeros nueve a Met.
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I-¥1, es decir, lo que denomina “Introduccién a la filosoffa”; siendo los res-
tantes correspondientes a Met. VII-XII, esto es, la exposicién metafisica pro-
piamente dicha, disponiéndose todo de modo que al hilo del resumen se van
engarzando los pasajes claves del Angélico (numerados segun la ed. Cathala,
Marietti). Un amplio indice alfabético final permite hallar los temas que puedan
interesar especialmente. Como en los casos anteriores, no se presenta el texto
de Aristoteles, haciéndose referencia a la conocida versién de Oxford.

Para quien no se atreva con todo el Comentario, y que el lector de habla
inglesa dispone ya en su idioma verniculo (Cf. nuestro comentario aqui, en
SAPIENTIA, 1964, XIX, 303, versién de J. P. Rowan), este resumen puede ser
un aceptable sustituto, que tal vez lo lleve posteriormente a aquel esfuerzo.

J. E. Borziw

GIOVANNI GENTILE, Studi su Dante, recogidos por Vito A. Bellezza (T.
XIII de las Obras Completas), Sansoni, Firenze, 1965, 251 pp.

Los editores de las Obras Completas de G. Gentile dan a luz el Tomo
XIII, con una recoleccién de estudios sobre Dante del ilustre filésofo, que
comprende los siguientes trabajos: 1) Dante en la Historia del pensamiento
italiano; 2) Pensamiento y Poesia en la Divina Comedia; 3) La Profecia de
Dante; 4) La Filosofia de Dante, y 5) El Canto de Sordello.

La edicién ha sido bellamente realizada por Sansoni con los mismos
caracteres de los tomos anteriores.

O. N. Derist

J. HIRSCHBERGER, Breve historia de la filosofia, Ed. Herder, Barcelona,
1964, 328 pp.

Quienes han tenido oportunidad de consultar la Historia de la Filo-
sofia del mismo autor (Cf. el comentario en SapiEnTIA, 1955, X, 54 y 1957,
XII, 122) apreciardn lo que significa disponer de un compendio de aquella
obra, escrito por el mismo autor y bajo analogo plan. Aqui también Hirsch-
berger ha sabido ir desarrollando el contenido doctrinario del pensar filo-
sofico segun su desarrollo histérico. De aqui que mds que una historia histo-
ricista, se trate de una introduccién histérica al filosofar y que merezca
nuestro elogio dentro de los limites correspondientes al caricter de compendio.

E. CoLoMBO

‘G. GENTILE, La religione, G. C. Sansoni editore, Firenze, 1965, 462 pp.

Se recogen en este volumen todos los escritos de Gentile sobre el tema
religioso, publicados en su oportunidad bajo los titulos “H modernismo e i
rapporti tra religione e filosofia” (22 ed. 1920); y “Discorsi di religione”
(4* ed. ¥957). E} mayor interés, sin dudas, reside en la primera parte, donde
desarvolla Gentile sn critica a las ideas modernistas.

J. E. BorLzAN
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DANIEL J. SHINE, S.1, An interior metaphysics. The philosophical syn-
thesis of Pierre Scheuer, S. 1., Weston College Press, Weston, 1966, 198 pp.

A través de una recopilacién de trabajos del extinto P. Scheuer, el P.
Shine quiere hacer conocer a un circulo mis amplio de lectores la labor, la
“sintesis filosofica” como la llama, de quien fuera figura influyente en la
escuela jesuita de Lovaina y en la linea de una filosofia tomista de la sub-
jetividad, que incluye nombres tan ilustres como los de Maréchal, K. Rahner,
Isaye, Coreth, etc.

Se han reunido aqui ensayos originales e inéditos del P. Scheuer en su
versién inglesa: “Notes on metaphysics”; “Metaphysics”’; “The three degrees
of being”; “Knowledge”; ‘“The will”; “The nature of material being”; “Space
and time”; “Human consciousness”; “Sensible knowledge”; “God”; “Diversity
of systems”; y “Kant and the critical problem”. Precede a todos ellos un en-
sayo muy ilustrativo del P. Isaye sobre el pensamiento de nuestro autor. Y por
cuanto el unico trabajo publicado en vida por el P. Scheuer data de 1926
(Nouv. Rev. Théol), el presente volumen viene a llenar una indudable
necesidad.

J. E. BorzAN

L. A. SELBY-BRIGGE (Curador), British moralists, Dover Publications, New
York, 1965, 2 vols. de 425 y 451 pp.

Se trata de una antologia de moralistas ingleses del siglo XVIII especial-
mente. Previa una introduccién de 70 pp., siguen extractos mis o menos am-
plios de Shaftesbury, Hutcheson, Butler, Adam Smith, Bentham, S. Clarke,
Balguy y R. Price, apareciendo en apéndice nuevamente Balguy, Brown, J.
Clarke, Cudworth, J. Gay, Hobbes, Kames, Locke, Mandeville, Paley y Wol-
laston. La obra —escrita en 1897— se completa con una nota bibliogrifica y
un indice alfabético, y pone en manos del lector una antologfa poco usual
en nuestro medio.

E. CoLoMBO

PROTAGORAS, Fragmentos vy testimonios, 1965.
NICOLAS DE CUSA, De Dios escondido - De la busqueda de Dios, 1965.
PRODICO E HIPPIAS, Fragmentos y testimonios, 1965.

TRASIMACO, LICOFRON Y JENIADES, Fragmentos y testimonios, 1966,
todos de la Biblioteca de iniciacién filoséfica, ed. Aguilar, Buenos Aires..

Cuatro nuevos volumenes nos ofrece ahora ed. Aguilar en su coleccién
destinada a divulgar obras o fragmentos de autores cldsicos en la historia de
la filosofia. Las versiones corresponden a F. de P. Samaranch (N. de Cusa) y
José Barrio Gutiérrez (los restantes), precediendo a cada texto una introduc-
cién histérico-doctrinal que pone en clima al lector no erudito, quien puede
ahora recurrir a las fuentes mismas del nacimiento de la filosofia. Nos permi--
timos sefialar que junto a la amplia informacién asi suministrada, serfa con-
veniente dar las fuentes de los fragmentos en toda la amplitud de sus tftulos,
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pues si bien es cierto que el cardcter del lector a quien va dirigida la colec-
cién no pide necesariamente esta aclaracién, no obstante supone una nueva
via que se abre a quien ha llegado a tener el interés de consultar esta edicién.
Con estos volumenes la colecciéon ha llegado al N¢ 101.

E. CoLoMBO

CARLOS ALBERTO MERLINO, El Amor y la Poesia en el Hombre - Cuatro
Fulgores del Hombre, Buenos Aires, Guadalupe, 1965, 164 pp.

En un breve prélogo el autor —que se confiesa vocacionalmente poeta—
compendia el contenido del libro: reflexiones sobre el hombre, el amor,
ensambladas por ser producto de intuiciones poéticas, acompafiadas de letras
folkléricas y una obra teatral. El primer trabajo lleva como titulo Ensayo del
amor intersexual, el segundo Hombre y folklore, el tercero Reflexiones sobre
el ser de la palabra poética, y el cuarto En torno del teatro en verso. Los
cuatro ensayos contienen versos del autor que glosan las meditaciones en
prosa. Por ultimo, Itinerario es una obra teatral en tres actos.

Es el volumen numero 15 de la Coleccién El Hombre en el Tiempo,
de Editorial Guadalupe.

CLOTILDE SAIZAR DE ARGERAMI

EMILE BREHIER, The history of philosophy, Trad. de ]J. Thomas, The
University of Chicago Press, Chicago, 1963....

Se trata de la versién inglesa de la conocida obra de Bréhier, presentada
ahora en pequefios volumenes, divididos segin los fasciculos de la edicién
francesa. Hemos recibido hasta ahora: Vol I: “The Hellenic age”, Phoenix
paper edition, 1963, 242 pp.; vol II: “The Hellenistic and Roman age”, idem,
1965, 260 pp.; vol III: “The Middle Ages and the Renaissance”, bound ed.,
1965, 272 pp.

Tal como el original, el éxito parece repetirse con esta version, pues los
dos primeros volimenes estin ya en su tercera impresién (en el caso dek
vol. 11, las tres corresponden al mismo afio). La bibliografia ha sido puesta
al dia segin la dltima edicién francesa (1963) y, en algunos casos, ampliada.

E. CoLoMBO

J. OWENS, The doctrine of being in the Aristotelian metaphysics, Pontifical
Institute of Mediaeval Studies, Toronto, 22, 1963, 535 PP-

Se trata de la segunda edicién, notablemente ampliada, de esta obra
del P. Owens que ya mereciera justificados elogios en su versién de 1951.
Con el dominio de los textos y la comprensién del corpus aristotélico que lo
caracteriza, ha sabido darnos el autor una obra imprescindible para el estu-
dioso del tema. La amplia bibliografia y los indices (de términos griegos, de
personas, de materias y de textos aristotélicos) contribuyen positivamente a
la utilidad de la obra.

E. CovoMmpo
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CORNELIO FABRO, La nozione metafisica di partecipazione secondo S.
Tommaso d’Aquino, S.EI., Torino, 3%, 1964, 383 pp.

Llega ya a su tercera edicién este trabajo pionero del benemérito P.
Fabro. No es ahora el caso de abundar en detalles y elogios de esta obra
maestra tan conocida como imprescindible, y una de las pocas existentes
sobre el tema. Digamos solamente que esta edicién —y tal como lo advierte
el autor— trae como principal novedad el reemplazo de algunos textos de
S. Tomis, tomados ahora de las actuales ediciones criticas de Saffrey y Pera
para el De Causis, de Decker para De Trinitate, y de Perrier para los Opuscula
Omnia, t. 1. Por otra parte, la expresién “astrazione intensiva” ha sido reem-
plazada por ‘reflessione intensiva”, para indicar la reflexién metafisica
tomista.

J. E. BoLziN

JOAQUIN XIRAU, La filosofia de Husserl, Ed. Troquel, Buenos Aires, 1966.
295 pp.

Bien acogida serd esta idea del Prof. Gonzalo Casas de reeditar en la
“Biblioteca de Filosoffa” que dirige esta obra de Xirau desde hace tiempo
agotada; mas como la primera edicién fuera de 1941 y su autor falleciera
en 1946, se imponia una puesta al dia de la obra, tarea esta llevada a cabo
por Carlos L. Ceriotto con un ensayo de una treintena de paginas sobre
“Algunos temas del ultimo Husser]” —con breves y atinadas observaciones—
asi como con la actualizacién de la “Bibliografia” que completa el volumen.
Tiene asi el lector actual una muy buena exposicién de la filosofia de Husserl,

E. CoroMBO

CENTRO DI STUDI FILOSOFICI DI GALLARATE, Senso e valore del
discorso metafisico, Editrice Gregoriana, Padova, 1966, 225 pp.

Una nueva publicacion del ya conocido Centro de Gallarate, presentada
por el benemeérito P. Giacon y dedicada ahora al analisis del discurso meta-
fisico, tanto en su perspectiva histérica (primera parte; trabajos de Babolin,
Castagneta, Lamacchia, Malusa y Penzo) cuanto en la teorética (segunda
parte; trabajos de Cammarota, Cortese, Gavuzzo, Liaci, Marchesi, Pieretti,
Polato, Pozzi, Ratissa, Scivoletto y Vagniluca). Dos breves introducciones de
D. Campanale (“Validita del discorso metafisico”) y A. Rigobello (“Discorso
e metafisica”) completan este volumen que recoge asi las actuaciones del
décimo convenio anual de aquel Centro.

E. CoLomMBo
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