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SANTO TOMAS DE AQUINO, LUMBRERA
DE LA IGLESIA Y DEL. MUNDO

Carta del Papa al Maestro General de los Dominicos
en el VII Centenario de la muerte del Doctor Angélico

Al querido hijo

Vincent de Couesnongle,
Maestro General de la
Orden de los Frailes Predicadores

Querido hijo,
salud y bendicion apostolica.

1. Lumbrera de la Iglesia y del mundo entero, asi es aclamado
con razon Santo Tomds de Aquino, el cual es objeto de especiales cele-
braciones este afio, en que se cumple el VII centenario de su muerte,
acaecida en el monasterio de Fossanova el 7 de marzo de 1274, mientras
se dirigia al II Concilio General de Lyon, obedeciendo drdenes de
nuestro predecesor el Beato Gregorio X. En el clima del renovado entu-
siasmo suscitado por este centenario, se han hecho investigaciones, se
han publicado trabajos y se han tenido reuniones en muchas universi-
dades vy centros de estudios superiores, principalmente en esta ciudad,
donde la Orden de Frailes Predicadores, a la que pertenecié Santo
Tomds, ha organizado un importante congreso. Todavia tenemos en la
memoria el especticulo que ofrecia el aula magna de la Pontificia Uni-
versidad que lleva el nombre de Santo Tomds de Aquino, llena de
especialistas venidos de todas las partes del mundo. En el discurso que
les dirigimos, les felicitamos por su trabajo, les animamos a continuar
su noble tarea y, al mismo tiempo, enaltecimos a este gran Doctor
de la Iglesia. Poco tiempo después, llamamos la atencion sobre “el
«retorno» a Santo Tomds, un retorno inesperado ciertamente, pero
maravilloso, que confirma lo que el Magisterio supremo habia dicho
de él: que es el guia autorizado e insustituible de los estudios filoso-
ficos y teologicos” *; en efecto, muchos indicios nos permitieron colegir
que su doctrina interesa e influye también en los hombres de nuestro
tiempo.

1 Discurso al Comité promotor del Index Thomisticus: L’Osservatore Romano, 20-21 ma-
yo 1974,
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2. Ahora deseariamos explicar mejor aquella expresion nuestra,
poniendo de relieve numerosos elementos de la doctrina del Aquinate
que tienen mucha importancia en orden a la salvaguardia e investiga-
cion de la verdad revelada; por este motivo lo recomendamos a nues-
tros contempordneos —cosa que ha hecho y sigue haciendo la Iglesia—
como maestro en el arte de pensar, segun formula nuestra?, y como
guia para conciliar los problemas filosdficos con los teoldgicos y, afiadi-
mos gustosamente, para plantear correctamente el saber cientifico en
general.

Ast, pues, queremos manifestar publicamente nuestra conformi-
dad con los que sostienen que, aun setecientos afios después de su
muerte, el Santo Doctor debe ser celebrado no solo como excelso pensa-
dor v doctor del pasado, sino también por la vigencia de sus principios,
de su doctrina y de su método; y deseamos explicay al mismo tiempo
las razones de la autoridad cientifica que le reconocen el Magisterio
y las instituciones de la Iglesia, y especialmente muchisimos predece-
sores nuestros, que no dudaron en otorgarle el titulo de “Doctor co-
mun”, que se le dio por primera vez el afio 1317 3.

Confesamos que al confirmar y reavivar una tradicion tan prolon-
gada y venerable del Magisterio de la Iglesia, no nmos mueve solo el
respeto a la autoridad de nuestros predecesores, sino también la consi-
deracion objetiva de la validez de su doctrina, el fruto que se obtiene
estudiando y consultando sus obras —como sabemos por propia expe-
riencia—y la comprobacion del poder persuasivo y formativo que ejer-
ce en sus discipulos, sobre todo en los jovenes, como pudimos observar
en los afios de nuestro apostolado entre los universitarios catolicos, que,
estimulados por nuestro predecesor Pio XI, de feliz memoria, se habian
dedicado al estudio del Doctor Angélico.

3. Sabemos que hoy dia no todos estin de acuerdo en esto. Pero
no se nos oculta que muchas veces el recelo.o aversion que se siente
hacia Santo Tomds deriva de un contacto superficial y saltuario con
su doctrina, mds aun, del hecho de que no se leen ni se estudian sus
obras. Por eso, también mosotros, como hizo Pio XI, recomendamos
a todos los que deseen formarse un criterio maduro acerca de la postu-
ra que hay que adoptar en esta materia: j1d a Tomads! ®. Buscad y leed

2 Alocucién al Congreso sobre Santo Tomds de Aquino en el VII centenario de su muer-
te: of. L’Osservatore Romano, 22-23 abril 1974.

3 Pilo XI, Encicl. Studiorum Ducem: AAS 15, 1923, p. 314. Cf. J. ]. Berthier, Sanctus Tho-
mas Aquinas “Doctor Communis” Ecclesiae, Romae 1914, p. 177 ss.; J. Koch, Philosophische
und theologische Irrtumlisten von 1270-1329: Mélanges Mandonnet, Parfs 1930, t. II, p. 328,
n. 2; J. Ramirez, De auctoritate doctrinali S. Thomae Aquinatis, Salmanticae 1952, pp. 35-107,

4 Cf. M. Cordovani, San Tommaso nella parola di S. §. Pio XI: Angelicum VI, 1929, p. 10.

& Encicl. Studiorum Ducem: AAS 15, 1923, p. 323.
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las obras de Santo Tomds —repetimos con gusto— no sélo para encon-
trar alimento espiritual seguro en aquellos opulentos tesoros, sino tam-
bién y ante todo, para daros cuenta personalmente de la incomparable
profundidad, riqueza e importancia de la doctrina que contienen.

I

SANTO TOMAS EN EL CONTEXTO SOCIO-CULTURAL
Y RELIGIOSO DE SU TIEMPO

4. Para formarse un juicio exacto del valor perenne del magis-
terio de Santo Tomds en la Iglesia y en el mundo de la cultura, no
basta conocer de modo directo y completo sus textos; es preciso tam-
bién tener en cuenta el contexto historico y cultural en que vivio y
llevo a cabo su obra de maestro y escritor.

Conviene recordar aunque solo sea los msgos esenciales de aque-
lla época, para que destaquen con mayor claridad, como dentro de
un marco, las ideas fundamentales del santo Doctor tanto en el dmbito
religioso y teoldgico como en el campo filoséfico y social.

Alguien ha hablado de aquel tiempo como de un Renacimiento
anticipado; y en realidad las inquietudes que mds tarde iban a desple-
gar toda su fuerza innovadora estin fermentando ya entre el 1225 vy
el 1274, afios que abarcan la vida de Santo Tomds.

5. Desde el punto de vista socio-politico, son conocidas las vici-
situdes que transformaron completamente la fisonomia de Europa: la
victoria de los municipios italianos sobre la antigua dominacion del
Imperio Medieval, encaminado ya al ocaso; la promulgacion de la
Charta Magna en Inglaterra; la confederacion ansedtica de las ciuda-
des libres marineras y comerciales del norte de Furopa; la evolucion
progresiva de la monarquia francesa; el desarrollo econdmico de las
ciudades mds industriosas, como Florencia, y el florecimiento cultural
de las grandes universidades, como la escuela teoldgica de Paris, la
escuela de derecho civil y canonico de Bolonia y la escuela médica de
Salerno; la amplia difusion de los descubrimientos cientificos y de las
elucubraciones filosoficas de los drabes hispanos, y finalmente las nue-
vas relaciones con Oriente, consecuencia de las Cruzadas.

Comienza entonces, con los municipios y con las monarquias na-
cionales, el proceso cultural y politico que en los siglos XII y XIV
lleva a la formacion del Estado moderno. La Respublica christiana,
fundada en la unidad de fe religiosa en Europa, cede poco a poco el
puesto a un nuevo consentimiento nacionalista que orienta la vida
del mundo civil europeo por cauces muy distintos de los del Medioevo,
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cuando dominaba la relacion entre las dos autoridades supremas, la
papal y la imperial, unidas y en colaboracion mutua; sistema que en
vano tratard todavia de proponer Dante Alighieri, después de muerto
- Santo Tomds, como arquetipo de organizacion politica.

En el siglo XIII empieza a perfilarse una marcada tendencia a
afirmar la autonomia del orden temporal frente al sagrado y espzntual
y consiguientemente del Estado frente a la Iglesia; en casi todas las
esferas de la vida y de la cultura se despierta el entusiasmo por los
valores terrenos y una atencion nueva hacia la realidad del mundo,
emancipdndose la razon de la hegemonia de la fe religiosa. Por otra
parte, en el mismo siglo, al propagarse las Ordenes mendicantes, cun-
dia cada vez mds un vastisimo movimiento de renovacion espiritual
que, sacando inspiracion y empuje del amor a la pobreza y del celo
evangelizador, logré que el pueblo cristiano sintiese la apremiante ne-
cesidad del volver al verdadero y genuino espiritu evangélico.

Santo Tomds, situado en el centro del gran debate entre las dos
culturas, la humana y la sagrada, y atento a la evolucion politica, se
hace cargo sin dificultad de la nueva situacion y distingue los “signos”
de los principios universales de razon y de fe con los que hay que
confrontar las cosas humanas y discernir los acontecimientos. Reconoce
una cierta autonomia a los valores e instituciones de este mundo, aun-
que afirma sin vacilacion alguna la transcendencia y la supremacia del
fin ultimo al que deben dirigirse y subordinarse todas las cosas
del mundo: el reino de Dios, que es a la vez el lugar de salvacion del
hombre y el fundamento de su dignidad y libertad .

6. Esta postura se encuadra dentro de la teoria general de las
relaciones entre cultura y religion, razon y fe; teoria que elaboro Santo
Tomds atendiendo a los nuevos problemas que surgian y a las nuevas
exigencias que se manifestaban dentro del ambito filosofico y teoldgico
en aquel momento de evolucidon sociocultural.

Efectivamente, es la época en que se impone cada vez mds el impe-
rativo de la investigacion racional, iniciada ya de manera nueva y
plenamente dialéctica por Abelardo en la Universidad de Paris un
siglo antes.

La aceptacion respetuosa de la autoridad tradicional es sustituida
por la confrontacion de sus afirmaciones con las conquistas de la razon,
la discusion de las distintas opiniones, el procedimiento ldgico en la
demostracion de las tesis, la pasion por las quaestiones, y finalmente
el andlisis del lenguaje, realizado de manera tan sistemdtica y con obje-

8 Cf. Summa Thcologiae, 1-11, q. 21, a. 4, ad 3; Ed. Leonina, VI, p. 167.
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tivos tales que parecen anticipar el método cientifico de la semdntica
moderna.

En este clima cultural consiguen sus primeros éxitos las ciencias
que, sin negar la presencia y accion de Dios en el universo, tratan de
explicar el curso ordinario de este mundo visible en clave natural,
como se ve en no pocos autores cristianos de la época, entre los que
sobresale San Alberto Magno, maestro de Santo Tomds, a quien nues-
tro predecesor Pio XII declard patrono de cuantos se dedican a las
ciencias naturales”.

7. Aunque entonces acababa apenas de estrenarse el método ex-
perimental en el estudio de la naturaleza y faltaban ain los instru-
mentos —que presagiard mds tarde Roger Bacon— para la aplicacion -
de la ciencia a la transformacion y aprovechamiento de las cosas crea-
das, sin embargo, constaba ya con certeza el valor e importancia de
la razon para la investigacion de la realidad concreta y para la expli-
cacion del mundo.

Por eso, en los nuevos medios culturales se reciben favorable-
mente las obras de Aristoteles, difundidas primero por los drabes vy
luego por los nuevos traductores cristianos, entre los que se cuenta
Guillermo de Moerbeke, penitenciario papal, hermano en religion y
colaborador de Santo Tomds®. En efecto, en estas obras se descubren
el sentido de la naturaleza y el realismo que, en opinion de muchos,
proporcionan valiosos instrumentos de trabajo e incluso bases ideales
para un nuevo planteamiento de la especulacion filosdfica y de la inves-
tigacion cientifica.

8. Pero aqui surge el grave problema del nuevo modo de enten-
der las relaciones entre la razon y la fe, y —en una perspectiva mds
amplia— como hemos sugerido antes, entre todo el orden de las reali-
dades terrenas y la esfera de las verdades religiosas, principalmente
las del mensaje cristiano.

En esta materia es evidente el peligro de tropezar en dos escollos
opuestos: el del naturalismo, que desaloja por completo a Dios del
mundo y especialmente de la cultura, y el de un falso sobrenaturalis-
mo o fideismo que, para evitar aquel error cultural y espiritual, pre-
tende frenar las legitimas aspiraciones de la razon y el impulso evolu-
tivo del orden de la naturaleza, en nombre del principio de autoridad,
sacado de su esfera propia, a saber, la esfera de las verdades reveladas
por Cristo a los hombres, que son gérmenes de la vida futura y trans-

7 Breve Ad Deum per rerum naturae: AAS 34, 1942, pp. 89-91.
8 Cf. M. D. Chenu, Introduction @ Pétude de Saint Thomas d’Aquin, Paris 1950, p. 183 ss.



88 PasLo VI

cienden absolutamente la capacidad del entendimiento humano. Este
doble peligro se vuelve a presentar reiteradamente en el transcurso
de los siglos, antes y después de Santo Tomds, y puede decirse que
en la actualidad son también los dos escollos en los que tropiezan los
que abrodan incautamente los numerosos problemas implicados en la
relacidn entre la razdén vy la fe; lo hacen alegando a menudo el ejemplo
de audacia innovadora que dio Santo Tomds en su tiempo, pero sin
tener la agudeza y equilibrio de la inteligencia soberana del gran
Doctor.

No cabe duda que Santo Tomds poseyd en grado eximio audacia
para la busqueda de la verdad, libertad de espiritu para afrontar pro-
blemas nuevos y la honradez intelectual propia de quien, no tolerando
que el cristianismo se contamine con la filosofia pagana, sin embargo
no rechaza aprioristicamente esta filosofia. Por eso ha pasado a la histo-
ria del pensamiento cristiano como precursor del nuevo rumbo de la
filosofia y de la cultura universal. El punto capital y como el meollo
de la solucion que él dio, con su genialidad casi profética, a la nueva
confrontacion entre la razén y la fe, consiste en conciliar la secularidad
del mundo con las exigencias radicales del Evangelio, sustrayéndose
ast a la tendencia innatural de despreciar el mundo y sus valores, pero
sin eludir las exigencias supremas e inflexibles del orden sobrenatural.

En efecto, todo el edificio doctrinal del Aquinate se apoya en el
dureo principio, enunciado por él ya en las primeras pdginas de la

- Summa Theologiae, segun el cual la gracia no destruye la naturaleza,

sino que la perfecciona, y por su parte la naturaleza se subordina a
la gracia, la razdn a la fe y el amor humano a la caridad®. La infusion
de la gracia, que es el principio de la vida eterna, supone toda la amplia
esfera de valores y facultades en que se despliega el impulso vital de

"la naturaleza humana *® —ser, entendimiento, amor—, acrecentdindolo

Py

interiormente con nuevas energias **. De este modo, incluso la perfec-
cion total del hombre natural —mediante un proceso de purificacion
redentora y de elevacion santificadora— se realiza en el orden sobre-
natural, que alcanza su plenitud definitiva en la felicidad celeste, pero
ya en esta vida da lugar a una sintesis armonica de valores auténticos,
ciertamente dificil de conseguir —como la propia vida cristiana—, pero
fascinadora.

9. Se puede afirmar que Santo Tomds, superando cierto sobre-
naturalismo exagerado, arraigado en las escuelas medievales, y al mis-

e Cf. Summa Theologiae, 1, q. 1, a. 8, ad 2; Ed. Leonina, 1V, p. 22.
10 Cf. Summa Theologiae, 1-11, q. 94, a. 2: Ed. Leonina, VII, pp. 169-170.
11 Summa Theologiae, 1111, q. 24, a. 3, ad 2: Ed. Leonina, VIII, p. 176.
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mo tiempo haciendo frente al secularismo que cundia en las escuelas
europeas merced a la interpretacion naturalista del aristotelismo, supo
mostrar —tanto en el plano de la teoria como en la prdctica, o sea con
el ejemplo de su trabajo cientifico— cémo se compaginan en su pensa-
miento y en su vida la fidelidad total y absoluta a la palabra de Dios
y la mdxima apertura de mente al mundo y a sus valores auténticos,
el afdn innovador y progresista y la resolucion de levantar todo el
edificio doctrinal sobre el cimiento firme de la tradicion.

En efecto, no solo se preocupo de conocer las ideas nuevas, los
problemas nuevos y las nuevas afirmaciones e impugnaciones de la
razon acerca de la fe, sino también de estudiar con ahinco ante todo
la Sagrada Escritura, que explico desde sus primeros afios de magis-
terio en Paris, las obras de los Santos Padres y escritores cristianos,
la tradicion teoldgica y juridica de la Iglesia y al mismo tiempo toda
filosofia anterior y contempordnea, no solo aristotélica, sino también
platonica, neoplatonica, romana, cristiana, drabe y judia, sin preten-
der en absoluto efectuar una ruptura con el pasado, ruptura que lo
habria privado de su raiz, de manera que se puede decir con toda
razon que asimild bien la frase de San Pablo: “no eres ti quien sostie-
ne la raiz, sino la raiz la que te sostiene a ti” (Rom 11, 18).

Por la misma razon, fue muy docil al Magisterio de la Iglesia, al
que compete guardar y sefialar la “regla de la fe” ** a todos los creyen-
tes, y antes que nada a los tedlogos, en virtud del mandato divino 'y
de la asistencia indefectible prometida por Cristo a los Pastores de su
rebafio 3. Pero sobre todo reconocia la autoridad suprema y definitiva
en materia de fe al Magisterio del Romano Pontifice ™, a cuyo juicio
sometio por eso, a punto de morir, todos sus escritos, tal vez porque
era plenamente consciente de la inmensa amplitud y de la audacia de
la labor innovadora que habia realizado.

10. Tal afan de buscar la verdad, entregindose a ella sin escati-
mar ningun esfuerzo —afdn que Santo Tomds considerd mision espe-

12 Cf. Summa Theologiae, 1I-11, q. 1, a. 10, ad 8: Ed. Leonina, VIII, p. 24.
18 Cf. Summa Theologiae, ib., a. 10: 1. c.; Lec 22, 32 alli citado.

14 Summa Theologiae, 11-11, q. 1, a. 10: Ed. Leonina, VIII, pp. 23-24. Constltese lo que
escribié Santo Tomids en el opusculo In Symbolum Apostolorum Expositio acerca de la Igle-
sia Romana: Dominus dixit... “Non praevalebunt”. Et inde est quod sola Ecclesia Petri (in
cuius partem venit tota Italia, dum discipuli mitierentur ad praedicandum) semper fuit firma
in fide: et cum in aliis partibus vel nulla fides sit, vel sit commixta multis erroribus, Ecclesia
tamen Petri et fide viget et ab erroribus munda est. Nec mirum, quia Dominus dixit Petro
(Lc 22, 32): “Ego rogavi pro te, Petre, ut non deficiat fides tua” (a. 9: Ed. Parmensis, t. XVI,
1865, p. 148).

15 Cf. Vita S. Thomae Aquinatis auctore Guillelmo de Tocco, cap. XIV: Fontes vitae
S. Thomae Aquinatis, ed. D. Priimmer, o.p., fasc. II, Saint-Maximin (Var) 1924, p. 8l.



90 PasLo VI

cifica de toda su vida y que cumplid egregiamente con su magisterio
y con sus escritos—, hace que pueda llamdrsele con todo derecho “apds-
tol de la verdad” y que pueda proponerse como ejemplo a todos los
que desempetian la funcion de ensefiar. Pero brilla también ante nues-
tros ojos como modelo admirable de erudito cristiano que, para captar
las nuevas inquietudes y responder a las exigencias nuevas del progre-
so cultural, no siente la necesidad de salir fuera del cauce de la fe, de
la tradicion y del Magisterio, que le proporcionan las riquezas del
pasado y el sello de la verdad divina; y, para mantenerse fiel a esta
verdad, no rechaza las multiples verdades descubiertas por la razon en
el pasado o en el presente, entre otros motivos porque —como dice
el mismo Angélico—, sea quien fuere el que las proponga, proceden
del Espiritu Santo: “La verdad, quienquiera que la diga, procede del
Espiritu Santo, que infunde la luz natural y mueve a la inteligencia
y a la expresion de la verdad” 8.

11. Mds bien hay que confesar que su fuerte arraigo en la fe
divina impide a Tomds someterse servilmente a maestros humanos,
nuevos o antiguos, y en esto Aristoteles no es para él una excepcion.
Su mente estd abierta a todos los avances de la verdad, sea cual fuere
la fuente de su procedencia: es la primera faceta de su universalismo.
Pero hay otro aspecto, que quizds manifiesta mejor su talante intelec-
tual y su personalidad: la libertad suprema con que se acerca a todos
los autores, sin comprometerse con ninguna afirmacion de autoridad
terrena. Esta libertad e independencia intelectual en el campo filoso-
fico constituye su verdadera grandeza como pensador.

En efecto, mostrandose obediente sobre todo a la verdad, en mate-
ria filosdfica, y juzgdndolo todo “no (...) por la autoridad de quien
lo afirma, sino por el valor de las afirmaciones en si” V', pudo tratar
con gran libertad las tesis de Aristdteles, de Platon y de otros, sin
hacerse aristotélico, ni platonico en sentido estricto.

Gracias a esta independencia intelectual —que lo asemeja a los
que utilizan los métodos rigurosos de las ciencias positivas—, el Aqui-
nate fue capaz de descubrir y superar las insidias ocultas en el averrois-
mo, de colmar las deficiencias y lagunas de Platon y Aristdteles, y de

16 Summa Theologiae, I-II, p. 109, a. 1, ad I: Ed. Leonina, VII, p. 290.

17 Expositio super librum Boethii de Trinitate, q. 2, a. 3 ad 8: rec. B. Decker, Leiden
1955, p. 97. Cf. Summa Theologiae, 1, q. 1, a. 8, ad 2: Argumentum ab auctoritate fidei est
firmissimum, sed ab auctoritate humana est debilissimum (Ed. Leonina, IV, p. 22). Otro texto
que evidencia la actitud no servil ni puramente historicista o ecléctica de Santo Tomds en
filosofia: Studium philosophiae non est ad hoc quod sciatur quid homines senserint, sed
qualiter se habeat veritas rerum: In librum Arstotelis de coelo et mundo commentarium, I,
lect. XXI11: Ed. Parmensis, t. XIX, 1865, p. 58. Cf. Tractatus de spiritualibus creaturis, a. 10,
ad 8: ed. L. W. Keeler, Romae 1938, pp. 131-133.
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elaborar una gnoseologia y una ontologia que son una obra maestra
de objetividad y de equilibrio 8.

Hacia todos los maestros del espiritu humano sentia tres cosas:
admiracidon ante el inmenso patrimonio cultural que entre todos acu-
mularon y legaron a la humanidad *°; reconocimiento del valor ¢ im-
portancia, mas también de las limitaciones, de la obra de cada uno *°;
finalmente, cierta compasion hacia los que, careciendo de la luz de la
fe, como los sabios de la antigiiedad, experimentaban una angustia
humanamente insuperable al enfrentarse con los interrogantes uliimos
de la existencia humana y sobre todo con el problema del fin ultimo
del hombre *', mientras que cualquier pobre vieja, poseyendo la certe-
za de la fe, estd libre de esa angustia y goza de la luz divina mucho mds
que aquellos ingenios soberanos *.

12. Pues bien, Santo Tomds, aun remontindose con su agudisi-
ma especulacion a las cumbres mds altas de la razon, era como un
nifio ante los sublimes e inefables misterios de la fe; solia arrodillarse
delante del crucifijo y al pie del altar, implorando la luz de la inte-
ligencia y la pureza de corazén que permiten escrutar licidamente
los secretos de Dios **. Reconocia gustoso que habia aprendido mds
en la oracion que en el estudio *, y mantenia tan vivo el sentido de
la transcendencia divina que ponia como condicion primordial, previa
a cualquier investigacion teologica, este principio: “en esta vida tanto
mds perfectamente conocemos a Dios, cuanto mejor entendemos que
sobrepasa toda capacidad intelectual” ®. Y hay que considerar esta
afirmacion no solo como la tesis principal y como el fundamento del
método de investigacion que da lugar a la llamada teologia “apofdti-
ca”’, sino también como muestra de su humildad intelectual y de su
espiritu de adoracion.

18 E. Gilson, L’esprit de la philosophie médiévale, Gifford Lectures, Paris, 1932, I, p. 42;
Le Thomisme. Introduction & la philosophie de Saint Thomas d'Aquin, Parfls, 1965, 6% ed.,
passim. Cf. también F. van Steenberghen, Le mouvement doctrinal du XI au XIV siécle:
Fliche Martin, Histoire de L’Eglise, vol. XIII, p. 270.

19 Cf. In XII libros Metaphysicorum Aristotelis Expositio, 11, lect. I: Ed. Taurinensis,
1950, n. 287, p. 82.

20 Cf. ib.

21 Gf. Summa contra Gentiles, L. III, c. 48; Ed. Leonina, XIV, pp. 131-132.

22 Cf, In Symbolum Apostolorum Expositio, a. I: Ed. Parmensis, t. XVI, 1865, p. 35: Nullus
philosophorum ante adventum Christi cum toto conatu suo potuit tantum scire de Deo et de
necessariis ad vitam aeternam, quantum post adventum Christi scit vetula per fidem.

28 Cf. Summa Theologiae, 1111, q. 8, a. 7: Ed. Leonina, VIII, p. 72; Vita S. Thomae
Aquinatis auctore Guillelmo de Tocco, caps. XXVIII, XXX, IV: Fontes vitae S. Thomae Aqui-
natis, ed. cit., pp. 102-103, 104-105, 108.

2¢ Vita S. Thomae Aquinatis auctore Guillelmo de Tocco, cap. XXXI: ed. cit., pp. 105-
106; cf. J. Pieper, Einfithrung zu Thomas von Aquin, Miinchen, 1958, p. 172 ss.

25 Summa Theologiae, 11-11, q. 8, a. 7: Ed. Leonina, VIII, p. 72.
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Si tenemos en cuenta que Santo Tomds supo armonizar perfec-
tamente el espiritu profundamente cristiano y la agudeza de su talen-
to especulativo, abierto a todos los logros del pensamiento, tanto anti-
guo como contempordneo, no puede sorprendernos que, en plena crisis
del siglo X111, lograra encontrar nuevas formulas para definir las rela-
ciones entre la razén vy la fe; que evitase a tiempo que la doctrina
teoldgica se desviase bajo el influjo de las nuevas corrientes filosdficas;
que disipase cualquier compromiso equivoco entre las verdades de
razon y las reveladas; finalmente, que presentase batalla a la doctrina
de las “dos verdades” —de razon y de fe— que los cristianos podian
admitir, aunque fuesen contradictorias, por motivos diversos; doctri-
na cuyos factores socavaban la unidad intima del hombre cristiano
Yy pretendian canonizar ya entonces las polémicas doctrinales que mds
tarde, abandonado el equilibrio conseguido por Santo Tomds, iban a
desgarrar la cultura europea .

18. Al realizar la obra cumbre del pensamiento medieval, Santo
Tomds no se encontraba solo. Antes y después de él, otros muchos
doctores ilustres trabajaron en la misma direccion: entre ellos hay que
recordar a San Buenaventura —de cuya muerte se celebra también el
VII centenario, pues fallecié el mismo afio que Santo Tomds—, a San
Alberto Magno, Alejandro de Hales y Duns Scoto. Pero sin duda Santo
Tomds, por disposicion de la divina Providencia, puso el remate a
toda la teologia vy filosofia “escoldstica”, como suele llamarse, y fijo
en la Iglesia el quicio central en torno al cual, entonces y después, ha
podido girar y avanzar con paso seguro el pensamiento cristiano.

A él, el Doctor comin de la Iglesia, dedicamos nuestro aplauso
en este afio siete veces centenario de su muerte, como homenaje de
gratitud por todo lo que hizo en beneficio del pueblo cristiano y como
reconocimiento y exaltacion piblica de su grandeza imperecedera.

II

VALORES PERENNES DE LA DOCTRINA
Y DEL METODO DE SANTO TOMAS

14. La figura del Aquinate desborda el contexto historico y cul-
tural en que se movid, situindose en un plano de orden doctrinal que
trasciende las épocas historicas transcurridas desde el siglo XIII hasta
nuestros dias. Durante esos siglos la Iglesia ha reconocido la importan-
cia y el valor perenne de la doctrina tomista, especialmente en algu-

28 Cf. J. Pieper, op. c, p. 69 ss.
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nos momentos sefialados, como en los Concilios Ecuménicos de Flo-
rencia, de Trento y Vaticano 1%, con ocasion de la promulgacion del
Cddigo de Derecho Candnico %, y en el Concilio Vaticano 11, del que
luego volveremos a hablar.

Ademds, nuestros predecesores y nosotros mismos, hemos afirma-
do repetidas veces la autoridad de Santo Tomds. No se trata —quede
bien claro— de un conservadurismo a ultranza, cerrado al sentido de
evolucion historica y medroso ante el progreso, sino de una opcion
fundada en razones objetivas e intrinsecas a la doctrina filosdfica y
teoldgica del Aquinate, que nos permiten ver en él a un hombre, depa-
rado, por superior designio, a la Iglesia, el cual, con la originalidad
de su trabajo creador, imprimid una trayectoria nueva a la historia
del pensamiento cristiano y principalmente de las relaciones entre la
inteligencia y la fe.

15. Para resumir aqui brevemente las razones a que hemos aludi-
do, recordaremos ante todo el realismo gnoseoldgico y ontoldgico, que
es la caracteristica primera y principal de la filosofia de Santo Tomds.
Podemos definirlo también como realismo critico, pues estando vincu-
lado a la percepcion sensible y por tanto a la objetividad de las cosas,
proporciona el sentido verdadero y positivo del ser. Este realismo posi-
bilita una elaboracion mental ulterior que, aun universalizando los
datos del conocimiento sensible, no se aleja de ellos dejindose arreba-
tar por el torbellino dialéctico del pensamiento subjetivo, para termi-
nar casi fatalmente en una agnosticismo mds o menos radical. Primo
in intellectu cadit ens, dice el Angélico en un pasaje famoso . En este
principio fundamental estriba la gnoseologia de Santo Tomds, cuya
mayor novedad consiste en la equilibrada valoracion de la experiencia
sensible y de los datos auténticos de la conciencia en el proceso cognos-
citivo, que, sometido a reflexion critica, es el punto de arranque de
una sana ontologia y en consecuencia de todo el edificio teoldgico.
Por eso se ha podido definir el pensamiento de Santo Tomds como la
filosofia del ser, considerado tanto en su valor universal, como en sus
condiciones existenciales; igualmente es sabido que a partir de esta
filosofia, el Aquinate se remonta a la teologia del Ser divino, cual
subsiste en si mismo y cual se revela en su Palabra y en los eventos
de la economia de la salvacion, especialmente en el misterio de la
Encarnacion.

27 Leén XIII, Encicl. Aeterni Patris: Leonis XIII Pont. Max. Acta, 1, Romae, 1881, pp-
255-284.
28 Codex Iuris Canonici, can. 1366, par. 2; cf. can. 589, p4r. 1.

20 Cf. Quaestiones Disputatae De Veritate, q. 1, a. 1: Ed. Leonina, XXII, vol. I, fasc.
2, p. 5.
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Nuestro predecesor Pio XI alabd este realismo ontoldgico y
gnoseoldgico, en un discurso pronunciado a los jovenes universitarios,
con estas significativas palabras: “En el Tomismo se encuentra, por
asi decir, una especie de Evangelio natural, un cimiento incompara-
blemente firme para todas las construcciones cientificas, porque el
Tomismo se caracteriza ante todo por su objetividad; las suyas no son
construcciones o elevaciones del espiritu puramente abstractas, sino
construcciones que siguen el impulso real de las cosas . . . Nunca decae-
rd el valor de la doctrina tomista, pues para ello tendria que decaer
el valor de las cosas” *°.

16. Una filosofia y una teologia de esta indole son posibles gra-
cias al reconocimiento de la capacidad cognoscitiva del entendimiento
humano, fundamentalmente sano y dotado de un cierto gusto del ser;
en efecto, el entendimiento tiende a ponerse en contacto con el ser
en toda experiencia, pequefia o grande, de la realidad existencial, para
asimilarla plenamente y remontarse asi a la consideracion de las razo-
nes y causas supremas que la explican definitivamente.

Ciertamente Santo Tomds, como filésofo y tedlogo cristiano, des-
cubre en todos y cada uno de los seres una participacion del Ser abso-
luto, que crea, sostiene y con su dinamismo mueve ex alto todo el
universo creado, toda vida, cada pensamiento y cada acto de fe.

Partiendo de estos principios, el Aquinate, mientras exalta al
mdximo la dignidad de la razon humana, ofrece un instrumento valio-
sisimo para la reflexion teoldgica y al mismo tiempo permite desarro-
llar y penetrar mds a fondo en muchos temas doctrinales sobre los que
él tuvo intuiciones fulgurantes. Asi, los que se refieren a los valores
transcendentales y la analogia del ser; la estructura del ser limitado
compuesto de esencia y existencia; la relacion entre los seres creados
y el Ser divino; la dignidad de la causalidad en las creaturas con depen-
dencia dindmica de la causalidad divina; la consistencia real de las
acciones de los seres finitos en el plano ontologico, con sus repercu-
siones en todos los campos de la filosofia y de la teologia, de la moral
y de la ascética; la organicidad vy el finalismo del orden universal. Y si.
nos remontamos a la esfera de la verdad divina, hay que decir lo mismo
de la idea de Dios como Ser subsistente, cuya misteriosa vida ad intra
nos da a conocer la revelacion; la deduccion de los atributos divinos;
la defensa de la transcendencia divina contra cualquier tipo de pan-
teismo; la doctrina de la creacion y de la providencia divina con que
Santo Tomds, superando las imdgenes y penumbras del lenguaje antro-

80 Discorsi di Pio XII, vol. I, Turin, 1960, pp. 668-669.
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pomorfico, con el equilibrio y el espiritu de fe que le caracterizan,
llevé a cabo una obra que hoy tal vez se llamaria de “demitizacion”,
pero que podemos definir con mayor precision como penetracion ra-
cional, guiada, apoyada e impulsada por la fe, del contenido esencial
de la revelacion cristiana.

En esta linea y por estas razones, Santo Tomds, asi como exaltd
la razon, del mismo modo presté también un servicio eficacisimo a la
fe, como proclamo nuestro predecesor Leon XIII en un texto memo-
rable, segun el cual el Doctor Angélico “distinguiendo netamente,
como debe ser, la razdén y la fe, y concilidndolas armdnicamente, salva-
guardd los derechos y tuteld la dignidad de ambas, de suerte que la
razon, remontindose en alas de su genio a las mds altas posibilidades
humanas, ya apenas puede elevarse mds; y la fe no puede casi esperar
de la razon ayudas mds numerosas y valiosas que las conseguidas gracias
a Santo Tomds” 3.

17. Otra razdn de la importancia y del valor perenne del pensa-
miento de Santo Tomds nos la ofrece el hecho de que €l, precisamente
por la universalidad y transcendencia de las razones supremas puestas
en el centro de su filosofia —el ser— y de su teologia —el Ser divino—,
no pretendid construir un sistema de pensamiento cerrado en si
mismo, sino que elabord una doctrina susceptible de enriqguecimiento
y progreso continuos. En efecto, lo que él mismo hizo asimilando los
frutos de las filosofias antiguas y medievales, asi como las escasas con-
quistas de las ciencias antiguas, puede repetirse siempre con relacion
a cualquier dato verdaderamente vdlido ofrecido tanto por la filosofia
como por la ciencia, aun la mds avanzada; lo demuestra la experiencia
de numerosos autores que han encontrado precisamente en la doctrina
de Santo Tomds los puntos mds aptos para acoplar muchos resultados
particulares de la reflexion filosdfica y cientifica en un contexto de
valor universal.

18. A este propdsito hay que repetir que la Iglesia, aunque admi-
te sin ningun reparo ciertas limitaciones en la doctrina de Santo To-
mds, sobre todo en los puntos en que depende mds de las ideas cosmo-
légicas y bioldgicas medievales, advierte sin embargo que no todas las
teorias filosdficas y cientificas pueden reclamar por igual un sitio den-
tro de la vision cristiana del mundo o pretender ser consideradas ple-
namente cristianas. En realidad, ni siquiera los fildsofos de la antigiie-
dad, entre ellos Aristdteles, su preferido, fueron aprobados en este

81 Encicl. Aeterni Patris: Leonis XIII Pont. Max. Acta, I, Romae, 1881, p. 274.
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sentido, o aceptados integra y acriticamente por Santo Tomds. Con

relacion a ellos, el Aquinate adoptd criterios que siguen siendo vdlidos
para discernir la aceptabilidad cristiana del pensamiento filosofico vy
cientifico actual.

En efecto, mientras Aristoteles y otros fildsofos —con las debidas
rectificaciones y adaptaciones— podian y pueden aceptarse en virtud
del valor universal de sus principios, su respeto a la realidad objetiva
y su reconocimiento de un Dios distinto del mundo, no puede decirse
lo mismo de las filosofias o teorias cientificas, cuyos principios funda-
mentales sean incompatibles con la fe religiosa, ya por apoyarse en el
monismo, ya por negar la trascendencia, ya por su subjetivismo o su
agnosticismo. .

Desgraciadamente hay muchas doctrinas y sistemas modernos ra-
dicalmente irreconciliables con la fe y la teologia cristianas. Sin embar-
go, Santo Tomds ensefia como, incluso en este caso, dichos sistemas
pueden proporcionar, ya aportaciones particulares itiles para el per-
feccionamiento y desarrollo constantes de la doctrina tradicional, ya
al menos estimulos para reflexionar sobre puntos antes ignorados o
insuficientemente explicados.

19. El método seguido por Santo Tomds en este trabajo de con-
frontacion y asimilacion puede servir también de ejemplo a los estu-
diosos de nuestro tiempo. En efecto, se sabe que entablaba con todos
los pensadores del pasado y de su tiempo —cristianos y no cristianos—
una especie de didlogo intelectual. Estudiaba sus sentencias, opiniones,
dudas y dificulades, intentando comprender su intima raiz ideoldgica
y no pocas veces sus condicionamientos socio-culturales. Luego, expo-
nia su pensamiento, especialmente en las Quaestiones y en las Summae.
No se trataba sélo de un inventario de dificultades que habia que
resolver o de objeciones que habia que refutar, sino de un plantea-
miento dialéctico del procedimiento, que lo impulsaba a la busqueda
y a la elaboracion de tesis seguras sobre los puntos que eran objeto
de reflexion o de discusion. A veces la confrontacion era serena y
noblemente polémica, como por ejemplo, cuando se trataba de defen-
der una verdad impugnada: contra errores, contra gentes, contra im-
pugnantes, etc. Pero en cualquier caso entablaba un didlogo, que se
desarrollaba con plena y generosa disposicion de espiritu para recono-
cer y admitir la verdad, quienquiera que la dijese; es mds, esta dispo-
sicion llevaba a Santo Tomds en no pocos casos a dar una interpreta-
cion benigna de sentencias que en el debate resultaban erroneas.

Por este camino Santo Tomds llegd a una sintesis grandiosa y
armonica del pensamiento, de valor verdaderamente universal, en vir-
tud de la cual es maestro también en nuestro tiempo.
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20. Queremos sefialar finalmente otro mérito que contribuye no
poco a la utilidad y excelencia de la doctrina de Santo Tomds: nos
referimos a su estilo literario, limpido, sobrio, preciso, forjado en el
ejercicio de la ensefianza, en la discusion y en la redaccion de sus obras.
Baste repetir a este propdsito lo que se leia en la antigua liturgia,
dominicana en la fiesta del Aquinate: Stilus brevis, grata facundia;
celsa, firma, clara sententia (Estilo conciso, exposicion agradable, pen-
samiento profundo, denso, claro)32.

No es ésta la ultima razon de la utilidad de acudir a Santo Tomds
en un tiempo como el nuestro, en el que a menudo se emplea un len-
guaje o demasiado complicado y retorcido, o demasiado tosco y vul-
gar, o incluso tan ambiguo que no sirve ni de vehiculo del pensa--
miento, ni de mediador entre los que estan llamados al intercambio
y comunion en la verdad.

m

EL EJEMPLO DE SANTO TOMAS PARA NUESTRO TIEMPO

21. En el VII centenario de la muerte de Santo Tomds, quere-
mos recordar una vez mds lo que piensa la Iglesia sobre su funczon en
la orientacion de los estudios teologicos y filosoficos. Asi se verd cla-
ramente por qué la Iglesia ha querido que las escuelas catdlicas reco-
nocieran y siguieran al Aquinate como “Doctor comin” en estas ma-
terias.

Los Romanos Pontifices sostuvieron con su autoridad la doctrina
de Santo Tomds cuando aun vivia; protegieron al Maestro y defen-
dieron también su doctrina contra los adversarios. Y después de su
muerte, cuando algunas proposiciones suyas fueron condenadas por
autoridades locales, la Iglesia no. dejé de honrar al fiel servidor de la
verdad, sino que ratificd su veneracion inscribiéndolo en el registro
de los Santos (18 de julio de 1323) y concediéndole el titulo de Doc-
tor de la Iglesia (11 de abril de 1567).

22. De esta manera la Iglesia ha querido reconocer en la doc-
trina de Santo Tomds la expresion particularmente elevada, completa
y fiel de su Magisterio y del sensus fidei de todo el pueblo de Dios,
como se habian manifestado en un hombre provisto de todas las dotes
necesarias 'y en un momento historico especialmente favorable.

32 In festo S. Thomae Aquinatis, II Noct., IV Resp.; cf. J. Pieper, op. c., p. 116.
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La Iglesia, para decirlo brevemente, convalida con su autoridad
la doctrina del Doctor Angélico y la utiliza como instrumento mag-
nifico, extendiendo de esta manera los rayos de su Magisterio al Aqui-
nate, tanto y mds que a otros insignes Doctores suyos. Lo reconocio
nuestro predecesor Pio XI, al escribir en la Enciclica Studiorum Du-
cem: “A todo el mundo cristiano interesa que esta conmemoracion
centenaria se celebre dignamente, porque honrando a Santo Tomds
no solo se manifiesta estima hacia €l, sino que se reconoce también la
autoridad de la Iglesia docente” 3.

23. Ahora bien, como seria prolijo citar todas las pruebas de la
gran veneracion dada por la Iglesia y los Romanos Pontifices a Santo
Tomds, nos limitaremos a recordar que a finales del siglo pasado, cuan-
do ya se hacian sentir por doquier las consecuencias de la pérdida del
equilibrio entre la razon vy la fe, volvieron a proponer su ejemplo y
su magisterio como factores que contribuirian a conseguir la union
entre la fe religiosa, la cultura y la vida civil, aunque fuera de ma-
nera distinta y adaptada a los nuevos tiempos.

La Sede Apostolica incitd y estimuldé a un florecimiento de los
estudios tomistas. Nuestros predecesores, a partir de Ledn XIII, y de-
bido al fuerte impulso que él mismo dio con la Enciclica Aeterni Pa-
tris, recomendaron el amor al estudio y doctrina de Santo Tomds,
para manifestar “la consonancia de su doctrina con la <revelacion»
divina” %, la armonia entre la fe y la razon dentro de sus respectivos
derechos®, el hecho de que la importancia concedida a su doctrina,
lejos de suprimir la emulacion en la busqueda de la verdad, la es-
timula mds bien y la guia con seguridad *. Ademds, la Iglesia ha pre-
ferido la doctrina de Santo Tomds, proclamdndola como propia®’, sin
afirmar con ello que no sea licito seguir otra escuela que tenga dere-
cho de ciudadania en la Iglesia®, y la ha favorecido a causa de su
experiencia multisecular®. También en la actualidad el Angélico y

83 Encicl. Studiorum Ducem: AAS 15, 1923, p. 324. Téngase en cuenta lo que escribié
Santo Tomds acerca de las relaciones mutuas entre los Doctores de la Iglesia (y los tedlogos)
y el Magisterio: Ipsa doctrina Catholicorum Doctorum ab Ecclesia auctoritatem habet: unde
magis standum est auctoritati Ecclesiae quam auctoritati vel Augustini wvel Hieronymi vel
cuiuscumque Doctoris: Summa Theologiae, 11-11, q. 10, a. 12: Ed. Leonina, VIII, p. %4.

34 Pfo XII, Encid. Humani generis: AAS 42, 1950, p. 573.

85 Cf. Le6n X111, Encicl. Aeterni Patris: 1. c., ib.

368 Cf. Plo XI, Sermo habitus ad alumnos seminariorum, collegiorum et institutorum
utriusque cleri, 24 m. iun, a. 1939: A4S 31, 1939, p. 247.

87 Cf. Benedicto XV, Carta Encicl. Fausto appetente die: AAS 13, 1921, p. 332.

88 Pio XII, Discurso pronunciado con ocasién del 1V centenario de la fundacién de la
Pontificia Universidad Gregoriana, 17 octubre 1953: 44§ 45, 1953, pp. 685-86.

89 Pio XII, Encicl. Humani generis: AAS 42, 1950, p. 573.
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el estudio de su doctrina constituyen, por ley, la base de la formacion
teoldgica de los que estdn llamados a la misidn de confirmar y robus-
tecer dignamente a los hermanos en la fe *°.

24. También el Concilio Vaticano II ha recomendado a Santo
Tomds, dos veces, a las escuelas catdlicas. En efecto, al tratar de la
formacidn sacerdotal, afirmd: “Para explicar de la forma mds com-
pleta posible los misterios de la salvacion, aprendan los alumnos a
profundizar en ellos y a descubrir su conexion, por medio de la es-
peculacion, bajo el magisterio de Santo Tomds” 41, El mismo Concilio
Ecuménico, en la Declaracion sobre la Educacion Cristiana, exhorta
a las escuelas de grado superior a procurar que, “estudiando con es
mero las nuevas investigaciones del progreso contempordneo, se per-
ciba con mayor profundidad como la fe y la razdn tienden a la misma
verdad”, y afirma acto seguido que a este fin es necesario seguir los
pasos de los Doctores de la Iglesia, especialmente de Santo Tomds *2.
Es la primera vez que un Concilio Ecuménico recomienda a un ted-
logo, y éste es Santo Tomds. En cuanto a nosotros, entre otras cosas,
baste repetir las palabras que pronunciamos en otra ocasion: “Los
que tienen encomendada la funcion de ensefiar ... escuchen con re-
verencia la vozx de los Doctores de la Iglesia, entre los que ocupa un
lugar eminente Santo Tomds; en efecto, es tan poderoso el talento
del Doctor Angélico, tan sincero su amor a la verdad y tan grande
su sabiduria al indagar las verdades mds elevadas, al explicarlas y rela-
cionarlas con profunda coherencia, que su doctrina es instrumento efi-
cacistmo, no solo para poner a buen seguro los fundamentos de la fe,
sino también para recabar de ella de modo til y seguro frutos de
sano progreso” %,

25. Nos preguntamos ahora si Santo Tomds de Aquino, que
—como hemos expuesto— dejo marcada su huella en los siglos, tiene
algo que ofrecer a nuestro tzempo Muchos hombres de hoy, mds cla-

ramente que en el pasado, o niegan o ponen en duda que pueda inte-
resarles el mensaje evangélico; y no sélo son los no cristianos quienes
se plantean el problema. Este roza también el pensamiento de algu-
nos catdlicos, que confrontan las propias creencias con la civilizacion
actual y con los principales puntos de la cultura profana. A menudo

40 Codex Iuris Canonici, can. 1366, par. 2.

41 Decreto Optatam totius sobre la formacién sacerdotal, n. 16: A4S 58, 1966, p. 723.

42 Cf. Declaracién sobre la Educacién Cristiana, Gravissimum educationis, n. 10: AAS 58,
1966, p. 737.

43 Discurso a los superiores, profesores y alumnos de la Pontificia Universidad Grego-
riana, 12 marzo 1964: A4S 56, 1964, p. 365. .
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se formulan objeciones de este tipo en nombre de la moderna critica
del lenguaje, y se afirma fdcilmente que el lenguaje, o sea el voca-
bulario de la fe, ha perdido su transparencia y su capacidad de sig-
nificacion.

A estas objeciones hay que afiadir el hecho de que reiteradamente
se ponen en tela de juicio las grandes obras que sintetizan la doctrina
escoldstica; y no siempre se distingue suficientemente entre la fe en
st y la especulacion teologica. En efecto, el lenguaje mismo de la teo-
logia escoldstica, asociado al de una filosofia antigua, en funcion de
ideas superadas, propias de un mundo y de una condicion humana
completamenlte distintos de los nuestros, es considerado con dema-
siada frecuencia como inaceptable e incomprensible. Y no podria ser
de otro modo —asi se cree—, puesto que las ciencias, la técnica, las
relaciones sociales, la cultura, la vida publica, etc., han originado pro-
fundas transformaciones. Ha habido cambios a nivel del proceso ra-
cional del pensamiento y sobre el modo de abordar filosdficamente
las cuestiones y de tratar con- las fuerzas humanas los temas de la fe.
Los sistemas teoldgicos de antes no encuentran ya en la cultura mo-
derna la correspondencia natural de las cosas con las palabras que los
autores y hombres de la época utilizaban para designarlas. Se sigue
que, estando cerca de la forma mental propia de la época medieval,
el pensamiento teoldgico de Santo Tomds —como el de cualquier otro
autor de la época escolistica—, resulta ahora un tanto dificil, exige
tiempo y esfuerzo a los que quieren familiarizarse con él y queda re-
servado mds que nunca a los especialistas dedicados a estos estudios.
Consciente de esta evolucion, el reciente Concilio Ecuménico ha co-
locado intencionadamente en una perspectiva nueva a la Iglesia, que
reflexiona sobre si misma y que estd presente en un mundo cuya no-
vedad tan nitidamente percibia. ;Es licito por eso afirmar que Santo
Tomds debe ser incluido en el grupo de aquéllos que, lejos de ser
utiles para la fe y la propagacion de la verdad cristiana, la obstacu-
lizan?

Eludir este problema e ignorar su alcance supondria traicionar
el espiritu mismo de Santo Tomds, que procuré siempre descubrir
toda fuente de saber. Estamos convencidos de que también hoy se
esforzaria por descubrir todo lo que cambia al hombre, sus condicio-
nes, su mentalidad y su comportamiento. El gozaria ciertamente de
todos los medios hoy a su alcance para hablar de Dios de manera mds
digna y convincente que en el pasado, pero sin perder aquella segu-
ridad, noble y serena, que sdlo la fe puede dar al entendimiento hu-
mano.
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Dentro de la Iglesia, los intelectuales, incluidos los profesores 'y
especialistas de las ciencias sagradas, conscientes ahora mds que nuncd
de los vastos y graves cambios producidos y de la necesidad de con-
frontar seriamente el presente con lo que en el transcurso de los si-
glos era como el alma del cristianismo, propenden menos a escuchar
a Santo Tomds. Por eso, parece conveniente que, al justo elogio tri-
butado a este genio, afiadamos alguna exhortacion sobre la recta utili-

zacion de su obra, necesaria hoy para adherirse a su espiritu y a su
pensamiento.

26. No se crea, como se hace con demasiada frecuencia, que la
doctrina escoldstica es fdcilmente accesible, como lo fue en los siglos
pasados. En efecto, no basta repetir materialmente la doctrina, las
formulas, los problemas y el tipo de exposicion con que solian tra-
tarse antiguamente estas cuestiones. Una repeticion asi no garantiza-
ria la verdadera fidelidad a la doctrina de nuestro autor, comprome-
teria su comprension, particularmente necesaria en nuestro tiempo,
e incluso podria desvirtuar los gérmenes de ideas que el entendimien-
to estd llamado a desarrollar.

Por lo tanto, principalmente los que se dedican en la Iglesia al
ministerio de estudiar y ensefiar la teologia, realicen el esfuerzo nece-
sario para que el pensamiento del Doctor Angélico pueda ser com-
prendido en su vitalidad fuera del dmbito restringido de la escuela.
De esta manera podrdin guiar a los que, sin posibilidades para ha-
cer este esfuerzo, tienen necesidad de aprender sus lineas maestras, el
equilibrio doctrinal y, sobre todo, el espiritu que penetra e informa
todas sus obras.

Evidentemente, esta labor de actualizacion del patrimonio doc-
trinal escoldstico-tomista deberd llevarse a cabo de acuerdo con la pers-
pectiva mds amplia indicada por el Concilio Vaticano II en el pasaje
-antes citado del Decreto Optatam totius, 16: es preciso que la teolo-
gia dogmdtica se alimente mds abundante y mds intimamente de las
riquezas de la Sagrada Escritura, se abra mds a las fecundas aportacio-
nes de la patristica oriental y occidental, preste mayor atencion a la
historia del dogma, estreche su contacto con la vida y la liturgia de
la Iglesia y, finalmente, se muestre mds sensible a los problemas con-
cretos de los hombres en las distintas situaciones.

27. Un segundo deber tienen los que en nuestro tiempo desean
ser discipulos de Santo Tomds: es preciso considerar atentamente lo
que mds interesa hoy a cuantos se esfuerzan por obtener una mejor
inteligencia de la fe; si no se hace esto, la fe no podria sacudir ni in-
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teresar a los espiritus. En efecto, si no se penetra bien en el pensa-
miento contempordneo, es imposible distinguir, y mucho mds expo-
ner —cotejando adecuadamente las diferencias y semejanza—, el tema
que se aborda y al que la teologia ilumina plenamente.

St se ocasiona un grave perjuicio a la auténtica ciencia de Dios
y del hombre ignorando las nuevas formas de doctrina, encerrdndose
dentro de las fronteras del pasado, hay que decir que sucede lo mis-
mo cuando se rechazan a priori la doctrina o la escuela de los gran-
des Doctores, alimentdndose tan sélo con las ideas a veces especiosas
de nuestro tiempo.

Los verdaderos discipulos de Santo Tomds no dejaron nunca de
efectuar este cotejo necesario. ;Cudntos de ellos, y particularmente es-
pecialistas en Sagrada Escritura, filosofia, historia, antropologia, cien-
ctas naturales, cuestiones economicas y sociales, etc., demuestran cla-
ramente con sus obras que también bajo este aspecto le deben-mucho
al gran Doctor!

28. A estas dos exhortaciones aitadimos una tercera: nos referi-
mos a la necesidad de buscar, como en un didlogo ininterrumpido,
una comunidn vital con el propio Santo Tomds. En efecto, éste se
presenta a nuestra época como maestro de un método eficacisimo de
pensar, al ir directamente a la raiz de lo que es esencial, al aceptar
con humildad y buena disposicion la verdad de dondequiera que ven-
ga, v al dar un ejemplo singular del modo como deben armonizarse
entre si los tesoros y las exigencias supremas de la mente humana y
las profundas realidades contenidas en la palabra de Dios. Nos ensefia
también a ser inteligentes en la fe, a serlo plena y valientemente. De
esta manera se verifica un avance ulterior de la razon, pues la intels-
gencia, consagrdndose a todos los hombres, grandes o pequefios, de
los que el tedlogo es hermano por la fe, en premio a este servicio de
direccion intelectual y a la gloria que da a Dios, recibe honor por ho-
nor, luz por luz.

29. Como hemos explicado antes, para ser hoy fiel discipulo de
Santo Tomds, no basta proponerse hacer, utilizando sdlo los medios
que nos ofrece nuestro tiempo, lo que hizo él en su época. El que
quiera imitarlo, contentdndose por avanzar por un camino paralelo
al suyo, sin tomar nada de é€l, serd dificil que llegue a un resultado
positivo, o que por lo menos ayude a la Iglesia y al mundo propor-
ciondndoles la luz que necesitan. En efecto, no hay fidelidad verda-
dera y fecunda, si no se aceptan los principios de Santo Tomds, reci-
biéndolos como de sus manos; estos principios son faros que arrojan
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luz sobre los problemas mds importantes de la filosofia y hacen po-
sible entender mejor la fe en nuestro tiempo, asi como los puntos fun-
damentales de su sistema y sus ideas fuerza. De esta manera el pen-
samiento del Doctor Angélico, cotejado con las aportaciones siempre
nuevas de las ciencias profanas, experimentard, en virtud de una es-
pecie de fecundacion mutua, una nueva primavera de vitalidad y lo-
zania. Como ha escrito recientemente un insigne tedlogo, miembro
del Sacro Colegio: “El mejor modo de honrar a Santo Tomds es ahon-
dar en la verdad a la que €l sirvid, y, en la medida de lo posible, de-
mostrar su capacidad para incorporar los descubrimientos que, con
el paso del tiempo, el ingenio humano logra realizar” *.

30. Esto es lo que Santo Tomds hizo de maravilloso y lo que
nosotros hemos creido que debiamos recordar en esta celebracion cen-
tenaria, esperando firmemente que sea de gran utilidad para la Igle-
sia. Mas no queremos poner fin a esta Carta, sin recordar también que
el Santo Doctor de la Iglesia —como afirma su primer bidgrafo—, no
solo “con la claridad de su doctrina gand mds discipulos que los de-
mds para el amor a la ciencia” *°, sino que dio también ejemplo mag:
nifico de santidad, digno de ser imitado por los contempordneos y
por la posteridad. Baste referir las famosas palabras que pronuncid
poco antes de terminar su breve peregrinacion terrena y que parecen
digno colofén de su vida: “Te recibo, precio de la redencion de mi
alma, te recibo, vidtico de mi peregrinacion, por cuyo amor he estu-
diado, velado y trabajado; te he predicado y ensefiado; jamds he dicho
nada contra ti, pero si acaso lo hubiera dicho, ha sido de buena fe 'y
no sigo obstinado en mi opinion. Si algo menos recto he dicho sobre
éste y los demds sacramentos, lo confio plenamente a la correccion de la
santa Iglesia romana, en cuya obediencia salgo ahora de esta vida” *8.

Sin duda por ser santo, “‘el mds santo entre los doctos y el mds
docto entre los santos”, como de él se ha dicho*", nuestro predecesor
Ledn XIII no sdlo lo propuso como maestro y guia sino que también
lo proclamd patrono de todas las escuelas catdlicas de cualquier orden
y grado *®: titulo que nos place ratificar.

Deseando que esta celebracion en honor de tan gran figura pro-
duzca frutos saludables no sdlo para la Orden de Frailes Predicado-

44 Charles card. Journet, Actualité de Saint Thomas, Introd., ParisBruselas, 1978.
45 Vita S. Thomae Aquinatis auctore Guillelmo de Tocco, cap. XIV: ed. cit., p. 81,
48 Ib., cap. LVIIL: ed. cit,, p. 132,

47 Cf. Discorsi di Pio XI, Turin, 1960, vol. I, p. 783.

48 Breve “Cum hoc sit”, De Sancto Thoma Aquinate Patrono coelesti studiorum opti-
morum cooptando: Leonis XIII Pont. Max. Acta, II, Romae, 1882, pp. 108-113.
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res, sino también en beneficio y provecho de toda la Iglesia, a ti, que-
rido hijo, a tus hermanos en religion y a todos los profesores y alum-
nos de las escuelas eclesidsticas, los cuales corresponderdn a nuestros
deseos, impartimos la bendicion apostolica, como augurio de luz y de

fuerza celeste.

Dado en Roma, junto‘a San Pedro, el 20 de noviembre de 1974,
afio XII de nuestro pontificado.
PAuLUS PP. VI



LA PROFECIA COMO CONOCIMIENTO DEL FUTURO
HISTORICO EN SANTO TOMAS DE AQUINO

SANTO TOMAS Y EL PROBLEMA DE LA HISTORIA

Adn hoy, en ambientes contrarios a la filosofia o poco serios,
o en la mera propaganda ideoldgica, se siguen repitiendo ciertos cli-
sés sobre la Edad Media cristiana, al mismo tiempo falsisimos y des-
pegados de la historia concreta. Segiin esos clisés la Edad Media fue
una edad sin sentido de la historia, fijista (por asi decir) y carente
de la misma posibilidad de plantearse el problema critico de la histo-
ria. Pero he dicho que estas afirmaciones solamente corren en ambien-
tes sin seriedad intelectual pues, sin remontarnos a ilustres antece-
dentes mas remotos, bastaria recordar que hace ya mds de treinta
afios que Etienne Gilson pulverizé esta falsa imagen en L’Esprit de
la philosophie médiévale*. No obstante, es necesario volver sobre el
tema dadas las peculiares circunstancias del pensamiento cristiano en
la actualidad y, de ese modo, pensarlo en dos perspectivas: Primero,
cémo concibié la Edad Media el problema de la historia y, segundo,
como este mismo tema fue asumido por el pensamiento de Santo
Tomds de Aquino.

Me atreveré a sostener que ninguna edad de la historia tuvo un
tan vivo sentido de la historia del hombre como la Edad Media y casi
no hubo un gran teélogo que no meditara sobre la historia como
historia de salvacién, que no propusiera una divisién de la misma,
muchos de ellos con un claro sentido mistico. Y esto, en verdad, es
aplicable, si se piensa que la Edad Media hereda la vision biblica
del mundo para la cual todo lo finito proviene de un tinico Principio
(Yavé) que ha creado todo con su Palabra; pero, por otro lado, tiene

1 L’esprit de la philosophie médiévale, Vrin, Paris, 1944; cf. especialmente el cap. XIX
sobre la Edad Media y la historia.

SAPIENTIA, 1975, Vol. XXX
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viva conciencia que la filosofia griega (la de Aristételes particular-
mente en el caso de Santo Tomds) constituye el grado de posibilidad
maxima alcanzada por el pensamiento exclusivamente natural. Luego
no se trataba de negar radicalmente la filosofia griega sino de corre-
girla, asumirla e integrarla en la visién cristiana y biblica del mundo;
y esto era, para el hombre de la Edad Media, un verdadero progreso
de la filosofia como filosofia, aunque se trataba de un progreso ana-
logo al salto inconmensurable existente entre el hombre viejo y el
hombre nuevo. Caso tipico de esta situacién fue San Agustin (aunque
lo fueron también San Ireneo, San Justino, Clemente de Alejandria,
Gregorio de Niza, San Juan Criséstomo, San Jerénimo y muchos otros)
que tiene plena conciencia de la necesidad de integrar la filosofia
platénica (o plotiniana) en un mundo que reconoce un Principio
absoluto, que se despliega en el t1empo (h1stor1co) y se mueve hacia
su fin trascendente. En consecuencia, el espiritu cristiano comprendié
que la filosofia griega no habia logrado desprenderse de ciertos mitos
antiquisimos que jamas fueron puestos en duda ni contemplados cri-
ticamente y que eran constitutivamente prefiloséficos: me refiero a
la necesariedad del mundo, al eterno retorno, al movimiento circu-
lar que hace imposible el pensamiento de un comienzo absoluto, al
ser eterno en el cual no cabe grieta alguna; a partir del Iluminismo
'y culminando particularmente en el hegelismo todos estos mitos eli-
minados por la transfiguracién cristiana de la filosofia, renacen auto-
presentandose como estricta filosofia por un lado y, por.otro, recha-
zando como antifiloséfica la visién cristiana del mundo. Por eso es
precisamente el Iluminismo el primero en lanzar la falsa imagen de
la ahistoricidad de la Edad Media, cuando, en realidad, toda su “ori-
ginalidad” no fue mas alld de secularizar con sentido anticristiano. la
visién cristiana del mundo. Para la Edad Media cristiana, como era
l6gico resultaba impensable y falso todo necesitarismo (esencialmente
a-histérico) y recuérdese la ruda batalla de San Agustin contra la
apokatdstasis en sentido exclusivamente griego y de la cual encon-
traba contagiado a Origenes 2. A partir de la creacién y luego del
pecado de los primeros padres, todo el tiempo del hombre es una
distentio hacia su propia plenitud en la Encarnacién del Verbo, des-
pués de cuya Pasién dbrense los ultimos tiempos de la historia; luego,
la Edad Media en su totalidad no tendria sentido alguno si hubiese
carecido de un vivisimo sentido de la historicidad del hombre: la
teologia, la filosofia, el arte, las letras, la arquitectura, la politica, en
fin, la totalidad de la Edad Media, piensa al hombre como un pere-
grino y a toda la realidad del ser finito como movimiento temporal (y
por tanto histérico) que se hace consciente en el hombre (propia-

2 De Civ. Dei, XI, 23, 1-2.
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mente histdrico) hasta el fin absoluto de la historia en la posesién de
Dios. Pero, mis aun, para el hombre de la Edad Media, el mismo
Dios trascendente se ha hecho histdrico por la Encarnacién y es pre-
cisamente en la historia donde se combate, por el misterio del pecado,
la unica batalla definitiva: la de la salvacién. Precisamente por esto,
comin denominador de toda la vida medieval, ninguna edad de la
humanidad alcanz6 un mds radical sentido de la historia. Por un
lado, asumiendo y transfigurando el pensamiento griego, debe recha-
zar el necesitarismo a-histérico del hombre pagano y, por otro, no
podria aceptar una reduccién de toda la realidad a la mera histori-
cidad (como en el inmanentismo moderno y contempordneo) porque
ésa es la mejor manera de perder la historia y su sentido; una cosa
es poseer un vivo sentido de la historia y otra muy distinta es absolu-
tizar la historicidad dentro de sus propios limites (historicismo) como
mejor y paradéjica manera de perder su sentido. La Edad Media re-
chazé una concepcién a-histérica del mundo, tuvo viva conciencia de
su historicidad salvifica y estuvo en el extremo opuesto de un histo-
ricismo demoledor de la historia. En este contexto es preciso colocar
el pensamiento que sobre la historia tuvo Santo Tomds de Aquino.
Desde esta perspectiva se comprende sin dificultad cémo el tema
de la historia fue asumido en el pensamiento de Santo Tomds sin
que le fuera necesario escribir una obra especifica sobre el mismo. Ya
sabemos (y lo veremos enseguida) que para él no serd posible un
conocimiento directo del singular historico; pero eso hace referencia
unicamente al problema del tipo de cognoscibilidad del ser histérico;
pero en modo alguno significa que la visién del mundo tomista igno-
rara el problema de la historia. Todo lo contrario. Desde el momento
en el cual Santo Tomds piensa que todo ente es ente por par-
ticipacién del esse, simultineamente piensa que ‘““de ser ente por
participacién se sigue que ha de ser causado por otro” *; pero aqui se
trata de la produccién de todo el ser del ente; es decir, de la emanatio
totius esse...ex non ente quod est nihil*. Esta nada, para Santo
Tomds, no es ni una presencia ontoldgica, ni implica una distancia
infinita que debe salvarse entre la Nada y el Ser. En realidad, como ya
lo he dicho en otro lugar ®, Santo Tomas refuta por anticipado al in-
manentismo hegeliano para el que en lo interno del ser como concepto
que se autodesarrolla, la nada es pura indeterminacién y el ser es
también indeterminacién pura; por eso, en ese caso, el devenir es
lo concreto y entonces no sélo no hay nada (ontolégica), sino que la
creaciéon se vuelve imposible puesto que tendria que salvar una distan-

3S.Th,]1 44,1, ad. 1.
4S8 Th,], 45, lc ’
5 La Filosofia Medieval, p. 21-22, Universidad Nacional de Cérdoba, 1972.
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cia infinita; esto es precisamente, el error que Santo Tomds sefala
certeramente pues esa distancia no existe ya que no hay distancia
entre la nada y el ser; el error, para Santo Tomds proviene “de ima-
ginar, equivocadamente, que entre la nada y el ser hay un medio
infinito; lo cual es evidentemente falso. El origen de esta falsa ima-
ginacién consiste en concebir la creacién como una mutacién entre
dos términos” ®. Entonces, no solamente la creacién es algo real en
la creatura sino que lo es como relacion real al Creador. Luego, no
hay ni necesariedad ni eterno retorno, pero tampoco temporalidad
pura sin referencia (sin relaciéon real) al Absoluto personal; el ser
finito es pues histérico precisamente en virtud de su caracter de ser-
creado y, por tanto, en virtud de su potencialidad. De este modo se
ve claramente la coincidencia plena entre la temporalidad como
distentio animae de San Agustin y la temporalidad como numerus
motus de Santo Tomds pues la numeracion del movimiento se re-
fiere a la potencialidad misma del ser finito. Luego, todo ser finito
es temporal y es el hombre el tnico ente en el cual esta temporalidad
se hace consciente; por eso, para Santo Tomas sélo el hombre es pro-
piamente histérico y su historicidad emerge como resultado de la
creacién. No olvidemos, por otra parte, que Santo Tomads fue, ante
todo, tedlogo; por eso, para ¢él, esta temporalidad, en cuanto asumida
por Cristo, es esencialmente cristocéntrica y cada acontecimiento his-
térico obtendra su ultimo sentido precisamente en su referencia al
Centro de la historia que es Cristo. Quien es también su Fin. Creo
que es en esta perspectiva doctrinal donde debe ubicarse el tema de
la historia en Santo Tomias. Y también se ve que el tomismo, al re-
solver y rechazar el eterno retorno y la necesariedad del mundo griego,
hizo mds coherente a la filosofia con la filosoffa misma; por eso he
sostenido anteriormente que el pensamiento medieval demitificé al
pensamiento griego, contrariamente al inmanentismo actual que,
desde la Fenomenologia del Espiritu hasta el neomodernismo de
nuestros dias no ha hecho otra cosa que regresar al monismo del ser
propio de la conciencia mitica y a sus consecuencias, como la nece-
sariedad y el eterno retorno. No es el pensamiento cristiano el que
debe ser “demitificado” sino el inmanentismo neomodernista que
regresa sin critica real a los mds primitivos y antihistéricos contenidos
de la conciencia mitica, como hicieron los gnoésticos. Por eso es nece-
sario insistir: el pensamiento medieval, pero en particular el pen-
samiento de Santo Tomds, tuvo plena conciencia de la historicidad
situada fuera de la necesariedad griega y de todo historicismo inma-
nentista que, en el fondo, terminard por negar la historia.

¢ S. Th, 1, 45, 2, ad 4.
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1I
EL SER HISTORICO MISMO

De acuerdo con lo dicho, aunque Santo Tomas no compuso un
tratado de filosofia del ser histdrico, escribié largas y rigurosas paginas
sobre la historia pues, para él, el ser contingente que depende de una
causa libre (el hombre) es lo histérico mismo; en efecto, todo acto
histérico (la batalla de Maipt por ejemplo) depende de causas libres
en lo concreto; por consiguiente pudo no ser. Como Santo Tomds
dice muchas veces, “las realidades contingentes lo son por parte de
la materia, puesto que contingente es lo que puede ser o no ser, y la
potencia radica en la materia” ?. Luego, antes que el acontecimiento
ocurra, pudo ser o0 no ser ya que residia en la misma indeterminacion
de sus causas; por eso, la comprensién profunda de esta indetermina-
cidén no era posible en un mundo de la necesariedad que excluye,
precisamente, aquella indeterminacién. Sin embargo, Santo Tomds
ha asimilado y luego proyectado a otro plano la doctrina aristotélica
sobre lo ‘posible y lo contingente pues el Estagirita, criticando a los
megarienses, observa el absurdo que se seguiria si, ante tal hecho, de
una afirmaciéon o negacién del mismo, una fuera necesariamente
verdadera y la otra falsa”. Con lo cual, al suprimirse toda indetermi-
naci6én, se suprimiria toda contingencia. Mas aun: considerando el
tema de las proposiciones de futuro contingente, Aristételes tocod el
centro del problema sin sacar las conclusiones pues las cosas futuras,
en este caso, tienen su principio, sostuvo, en la deliberacion y en la
accion ®; tales cosas futuras, precisamente en cuanto son potenciales,
son indiferentes para existir o no existir puesto que la causa libre
no puede producir efectos necesarios sino contingentes. Por eso,
antes que la batalla de Salamina se produjera hubiese sido igualmente
falso sostener que “la batalla de Salamina sera” o “‘no sera”; lo unico
verdadero hubiese sido decir “la batala de Salamina serd o no serd”
sostenido a la vez, simultineamente. Pero Aristételes, carente de la
idea de Creacion por su adhesién de hecho al mito de la necesariedad
y circularidad del ser, no pudo seguir adelante con la misma légica
de su afirmacidn; en cambio Santo Tomads sac6 las conclusiones. En
efecto, un acontecimiento contingente que nace de la voluntad libre
es ya, para él, lo histérico mismo. Hace ya tiempo que, a partir de
esta evidencia, ensayé cierta definicién de la historia '°; pero, para
el fin de esta reflexiéon sobre Santo Tomas, me es imposible seguir
aquel trabajo. Indicada, por un lado, la interna presencia del pro-

78 Th, 1, 8, 3; De Ver., 15, 2, ad 3.

8 Peri Herm., 1, 9, 8b.

8 Peri Herm., I, 9, 19a.

10 El hombre y la historia, cap. I, Editorial Guadalupe, Buenos Aires, 1959,
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blema de la historia en el pensamiento medieval vy, por otro, en Santo
Tomids, antes de referirme a la profecia como conocimiento del fu-
turo historico, es menester insistir en el ser histérico mismo y su
modo de cognoscibilidad. ~

En este sentido, tanto por su fidelidad al espiritu de Santo Tomés.
como por la originalidad que implica, debo asumir justamente en
este punto el aporte que sobre el ser histérico y el conocimiento del
ser histérico ofrece Mons. Octavio N. Derisi: en efecto, si como he
dicho, lo histdrico es un contingente, no tiene ni la duracién de Dios
(eternidad) que es pura presencia, ni la duracién de los entes situa-
dos por debajo del hombre sin conciencia ni libertad; tritase de la
duracion temporal que se convierte en historia “‘cuando logra el pleno
dominio de si por la conciencia y libertad” 1*; por eso s6lo el hombre
es capaz de historia: el mismo es histérico y, a la vez, es histérico
“por su proyeccién externa, por su influencia consciente y libre sobre
el devenir humano”; esta determinacién del ser histérico permite a
Mons. Derisi proyectar y ampliar la doctrina tomista sobre el cono-
cimiento histérico: en el mismo ser histérico descubrense dos ins-
tancias: es una realidad singular concreta y, en segundo lugar, posee
una significacién cultural propiamente histérica respecto de la cual
es menester develar sus causas. Respecto de lo primero, en cuanto
realidad individual, Mons. Derisi indica el camino conocido en Santo
Tomds: “no hay... concepto directo de la realidad concreta, de lo
singular; sino sélo indirecto, consiguiente a un juicio” '*; es decir,
como expresa Santo Tomds, “contingentia, prout sunt contingentia,
cognoscuntur directe quidem sensu, indirecte autem ab intellectu” #;
y esto, como ensefia poco mads arriba, “quasi per quandam reflexionem,
potest cognoscere singulare... convertendo se ad phantasmata’ ™.
Pero esto no basta y es aqui, precisamente, donde se aprecia el aporte
de Mons. Derisi, pues el espiritu se expresa en formas accidentales
cuyas causas es necesario develar; naturalmente no puede tratarse ni
del concepto cldsico de ciencia (pues se trata de causas libres) y tam-
poco de la ciencia en sentido moderno (pues se trata de una legalidad
necesaria) . Pues bien: al conocimiento de los hechos histéricos por
sus causas libres (eficiente y final) no puede llamdrsele inteleccién
ni conocimiento propiamente cientifico y Mons. Derisi prefiere lla-
marle comprehensidn (sin las implicaciones historicistas que tiene en
Dilthey) ; es decir, “la comprehensién apunta a la dilucidacién de
hechos por sus causas libres” '*; mientras la inteleccién es conoci-

11 “Ontologfa de la historia”, SAPiENTIA, 1958, XIII, p. 14.

12 “Epistemologfa del conocimiento de la thistoria”, SApieNTIA, 1958, XIII, p. 95.

8 §. Th, 1, 86, 3c.

14 §. Th., 1, 86, 1; De Anima, a.20; Quodl. VII, a.3; C.G,, I, 65; la rafz histérica de
estos ‘textos, en Aristételes, De Anima, II, 5, 417b, 22,

15 “Epistemologia del conocimiento de la historia”, p. 100.
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miento tedrico, la comprehensién es “un conocimiento tedrico de un
practico”; tratase, como se ve, de un conocimiento intermedio entre
la filosofia como ciencia y la Teologia. Y no puede negarse que la
posibilidad de este tipo de conocimiento del ser histérico anida en
los supuestos de la gnoseologia y ontologia tomistas. Luego, el ser
histdrico, que es (si se me permite hablar asi) un fue-es-serd (pasado-
presente-futuro) se comporta como un huidizo acontecer que debe
ser comprehendido en el hombre (su causa libre) aunque sin lograr
jamds la certeza que se sigue del conocimiento de las causas necesarias
en el orden universal.

Pero es aqui, precisamente en el limite de la filosofia, donde
debemos reconocer que el problema no sélo no termina sino que
vuelve a comenzar. En efecto, mientras en el mundo de la necesa-
riedad y del eterno retorno (los mitos supuestos al pensamiento filo-
s6fico griego) es el pasado el foco de atencién del hombre (pues todo
debe retornar a lo rnlsmo) en el mundo cristiano es el futuro el foco
de atencion del esplrltu pues el pasado ya no es y el presente deja
de ser en el mismo 1nstante en que es; luego, aunque el pasado como
decfa San Agustin, se “convierte” al presente de la conciencia, y de
él podemos conocer al menos sus causas libres, el futuro guarda la
historia advenidera que, para el cristiano, tiene todo su sentido en
Cristo; por eso, todo el futuro es ya escatoldégico pues es tiempo del
fin. Por consiguiente, el problema, como dije, vuelve a comenzar,
ya que interesa al hombre obtener cierto conocimiento del futuro
que aun-no-es. El futuro histérico requiere ser conocido, pero, aunque
plantear esta necesidad pueda hacerlo la filosofia, no puede conocerlo
el pensamiento filoséfico. Dicho de otro modo: la filosofia puede y
debe plantearse el problema del conocimiento del futuro histdrico
(que es también una realidad individual que todavia no es) pero
escapa totalmente a las posibilidades de la filosofia como filosofia.
Concluye aqui el esfuerzo de la filosofia de la historia y comienza,
allende la filosofia, la cuestién estrictamente teoldgica del conoci-
miento del futuro histdrico.

111
LA PROFECIA COMO CONOCIMIENTO DEL FUTURO HISTORICO

a) Naturaleza del conocimiento profético. Determinado lo his-
térico como un contingente (singular concreto) producido por la
voluntad libre y conocido ya como tal singular por “reflexionem ad
phantasmata”, ya comprehendido en sus causas libres (eficiente y
final) como sostiene Mons. Derisi, proponerse ahora el conocimiento
del futuro histérico cae fuera del alcance natural de la inteligencia
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humana. En efecto, cuando conocemos (en la voluntad de los hom-
bres) las causas libres de tal acontecimiento, conocemos (0 compre-
hendemos) tal acontecimiento en sus causas inmediatas que, en Gltima
instancia, mediatamente, son movidas por Dios, causa concurrente y
altima de todo acto libre; lo que, por ahora, no podemos, es conocer

el acontecimiento directamente en Dios en cuyo caso también conoce-
riamos directamente el futuro como presente en la divina Presencia.

Y, sin embargo, es posible cierto conocimiento del futuro histérico

por revelacion divina. En tal sentido, para Santo Tomas tratase de

un don gratuito referido especificamente al conocimiento; en este
caso referido a un objeto fuera del alcance natural de la inteligen-
cia. Por eso, para Santo Tomas, todo cuanto cae fuera del alcance
natural y es recibido por revelacion es objeto de un tipo de conoci-
miento que se llama profecia: “todo cuanto cae bajo la profecia con-
viene en esta razon de no ser cognosmble par el hombre sino por
revelacion divina" ' asi es como se imprime en la mente deI profeta
mediante una revelacion a modo de doctrina o ensefianza *’. Como
se ve, no es solamente el futuro el objeto de la profecia, aunque ense-

guida comprobaremos que muy propiamente al futuro se refiere.
Entonces, el profeta que, por un lado, recibe un don de Dios por el
cual conoce y da a conocer lo que por si mismo no podria conocer,

por otro es un llamado en cuya vocacién el Sefior lo hace todo: "Y oi
la voz del Sefior, que decia: ‘g,A quién enviaré y quién ird de nuestra
parte? Y yo le dije: heme aqui, enviame a mi" (Is., 6, 8) .

Tanto en la Summa como en De Veritate (q. 12) la profecia es
propiamente conocimiento supraracional (por lo que se dijo antes) ;
en segundo término, consiste en la locucién (pues los profetas nos
dan a conocer lo que les es revelado) y, por fin, como confirmacion
de la profecia misma, va acompafiada de milagros ®  Se ve inmedia-
tamente que esta luz profética (que permite penetrar el aconteci-
miento tanto presente como futuro) no puede hallarse en el enten-
dimiento del profeta como una forma permanente, segun acontece
en el conocimiento natural; tratase de un conocimiento metaracional
y mientras el conocimiento natural (por ejemplo de tal aconteci-
miento) después de la labor del entendimiento agente puede retornar
indirectamente al singular historico pero siempre bajo la luz de los
primeros principios, el conocimiento profético procede a la luz de
su propio principio que es el mismo Dios; aunque, como sabemos,
el profeta no ve la esencia divina, de Dios recibe la luz profética "a
modo de una pasién o impresién transetinte ~ * por eso, en cada caso

16 S. Th., Ilallae, 171, 3, ad 2.

17 S, Th., lla Ilae, 171, 6¢; también De Ver., 12, 10, ad 7.
18S. Th., llallae, 171, 1; De Ver., 12, 1.

19 S. Th., Ila llae, 171, 2cy ad 1; Quodl, XII, p. 17, 1.
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y para cada caso, es decir, para cada acontecimiento, necesita de una
nueva revelacion. Mientras el conocimiento natural implica el ha-
bito, el conocimiento profético expresamente lo excluye, aunque
quede en el entendimiento del profeta cierta disposicion para volver
a recibir el don. Esta total disposicion se ve en las conmovedoras
palabras de Isais citadas mas arriba: Heme aqui. Palabras que mues-
tran como Dios tiene la iniciativa y como el profeta, en el conoci-
miento del futuro historico, es solamente su instrumento. Por eso
el profeta no puede, por asi decir, "usar" de la profecia cuando
quiere; depende de la iniciativa de Dios y de lo que Dios quiera
hacer.

Es preciso afinar mas el andlisis; en efecto, "constituyen la ma-
teria de la profecia todas aquellas cosas cuyo conocimiento puede ser
util para la salvacién, ya sean pasadas, o futuras, o eternas, necesarias
0 contingentes” a2 pero en el mismo lugar de De Veritate se dice
gue aquello que esta alejado o excede nuestro conocimiento lo esta
por si mismo o respecto de nosotros; en cuanto a lo primero, son los
futuros contingentes; respecto de nosotros, aquellas cosas a cuyo co-
nocimiento se llega con dificultad debido a nuestra propia limitacion.
En pocas palabras: el objeto profético puede ser lo que esta fuera
del alcance de este 0 aguel hombre (como dice Santo Tomas en la
Summa) aunque no de todos los hombres, (pensamientos ocultos por
ejemplo) ; lo que supera la facultad intelectual de todos los hombres
(como por ejemplo el conocimiento de la Sma. Trinidad): por ultimo,
lo que de suyo no es cognoscible, es decir, los futuros contingentes
respecto de los cuales Santo Tomas dice textualmente: "por eso, a
la profecia pertenece propisimamente (propriissime pertinet) la reve-
lacién de los acontecimientos futuros (eventuum futurorum)” . Es
decir, aunque por su materia pertenezcan al conocimiento profético
todas las cosas que se ordenan a la salvacién, més propio de la profecia
son aquellos acontecimientos futuros que, por depender en su mismo
ser de causas libres y autoconscientes, no son de suyo cognoscibles:
los futuros contingentes son precisamente contingentes (como adivino
Aristoteles) en la medida en que dependen de una causa libre (del
libre albedrio decia el Estagirita); por consiguiente, propisimamente,
el conocimiento del futuro histérico pertenece a la profecia. 0 sea
que, de suyo, la profecia se orienta hacia el futuro aunque Dios colo-
gue al profeta en la necesidad de penetrar un acontecimiento singular
presente; en Ultima instancia, en la medida misma en la cual el tiempo
histérico después de Cristo es escatolégico, el futuro hacia el cual
apunta el conocimiento profético es el fin de la historia, el fin de
los fines, realizado en el Juicio.

2
0 De Ver., 12, 2c.
21 S Th., llallae, 171, 3c.
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Por otra parte, si lo propio de la profecia es el conocimiento del
futuro histérico (un singular en si mismo inalcanzable al entendi-
miento humano) es evidente que constituye un signo de la presciencia
divina; en cuyo caso, como ya lo ha ensefiado Santo Tomis, la certeza
de la presciencia de Dios no excluye la contingencia de cada aconte-
cimiento futuro porque al contemplar los futuros como presentes,
en su verdad inmutable y necesaria no excluye la contingencia de los
futuros . Y el propio Santo Tomds ve con gran luminosidad que
tales futuros pueden ser considerados en si mismos (como presentes)
y entonces suceden como han sido profetizados pues son semejanzas
de la presciencia en la mente del profeta (“He aqui que una virgen
concebira”) ; pero, considerados en sus causas (en el orden de las
causas a sus efectos) no estdn determinados ‘‘ad unum” y pueden
acontecer de otro modo respecto del modo como han sido profetizados,
sin que por esto se altere la verdad de la profecia®. Y asi venimos
a descubrir que, andlogamente como acontece con el conocimiento
historico en el orden natural en el cual es posible cierto conocimiento
de los futuros en sus causas libres, en el orden sobrenatural pertenece
a la profecia el conocimiento de los acontecimientos futuros en sus
causas contingentes; para ello Dios ilustra la mente del profeta di-
rectamente por medio de revelacién expresa o mads oscuramente por
medio de cierto instinto, como sostuvo San Agustin, seguido en este
punto por Santo Tomas*; instinto profético develador del futuro
histérico (en orden a la salvacién), preservado de todo error (en si
mismo) y a la vez asumiendo, en cada acontecimiento, el modo con-
tingente y libre de la voluntad humana en cuyo seno se libra la
misteriosa batalla de la historia.

b) Prediccion, prondstico, profecia. Quizas sea necesario volver
a considerar todo el problema, esta vez tanto en sus implicaciones
filosoficas como teoldgicas, pues el tema mismo suele presentarse de
modo mixto, por asi decir. Porque, si bien quedd firme que el cono-
cimiento profético en sentido estricto se refiere a los futuros en si
mismos 0 en sus causas, también en el orden natural sabemos que es
posible cierto conocimiento de los futuros mirdndolos como efectos
futuros de las causas libres presentes; no se trata entonces de predecir,
por ejemplo, €l estado del tiempo de todo el mes a partir de causas
relativamente bien conocidas, como hace la meteorologia, o la
‘evolucion futura de una enfermedad a partir de las causas que las
radiografias, por ejemplo, nos ponen a la vista; aqui tritase del co-
nocimiento de tipo empirico ligado y dependiente de una legalidad

22 5. Th., 1, 14, 13; Ila Ilae, 171, 6, ad 1.
23 S, Th., Ila Ilae, 171, 6, ad 2.
24 S. Th,, 11a Ilae, 171, 5 y SAN AcusriN, Super Gen. ad litt,, 11, 17.
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mds o menos necesaria. Tritase de la posibilidad real de conocer
relativamente un futuro histérico en el plano natural a partir del
conocimiento de sus causas que, por ser contingentes, libres y auto-
conscientes, podrfan producirse de otro modo o no producirse. Es
decir, no se trata de un conocimiento cientifico pero es cierto cono-
cimiento débil del futuro histérico. A este tipo de conocimiento
podria denomindrsele prediccion (en el sentido de prae-dico) que
es, simplemente, un anunciar de antemano; o sea, pre-decir lo que
(probablemente) acontecerd dadas estas causas (contingentes) y si
tales causas libres siguen actuando, lo cual no es necesario tampoco.
Un ejemplo tipico de prediccién seria el caso de Jacobo Burckhardt
que no tenia fe y era filos6ficamente agndstico. Sin embargo, en
medio del optimsimo mundano de la “belle époque” de fines del
siglo pasado y a partir de la observacién de la situacién general de
la sociedad europea (causas libres) pre-dijo el cesarismo y el estado
policial que llevarian al hombre a la catdstrofe de las guerras mun-
diales.. Y lo que Burckhardt pre-dijo se cumplié. Pero como se
trataba de causas libres podria no haberse cumplido. Este inseguro,
natural y condicional conocimiento del futuro histérico podria deno-
minarse, como dije, prediccién.

En cambio, aun sin evadirnos del orden natural, ya sabemos que
Santo Tomds admite que “es posible al entendimiento natural cono-
cer los futuros en sus causas” **; y aunque en este texto se refiera al
conocimiento empirico que ‘“‘se limita a algunos efectos a los que
alcanza la experiencia humana”, sabemos también que por analogia
podemos aplicarlo al conocimiento del futuro histérico conocido en
sus causas libres; pero, ahora, extendiendo la doctrina tomista, po-
driamos predicarlo de un entendimiento natural iluminado por la
fe. Me explico: sin evadirse el entendimiento de la consideracién
natural de las causas libres puede conocer aunque inseguramente y
como en penumbras, los efectos futuros iluminado por la luz de la
fe; trdtase todavia de un conocimiento que procede de modo humano
aunque puede ver ciertos efectos futuros gracias a la luz de la fe.
Y a este tipo de conocimiento podria denominarse prondstico en el
sentido de prognosis como pre-visibn o presciencia, como aquello
que se da a conocer antes. Pero semejante prdognosis, aunque consi-
dere las causas dadas aqui y ahora en el orden de la historia humana-
natural, sin embargo las ve bajo la luz de la fe y, por eso, puede ver
también los acontecimientos que, al menos de modo general, se pro-
ducirdn en el futuro. Tritase del caso tipico de Juan Cortés que,
mds de cien afios antes, de la consideracién de la progresiva seculari-
zaciébn de la civilizacién occidental y el consiguiente rechazo del
contenido de la fe cristiana, pronosticé la venida del socialismo bajo

25 §. Th, Ila Ilae, 172, lc.
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la forma del imperialismo de la futura Rusia comunista. Tuvo en
cuenta consideraciones sobre Rusia que hoy llamariamos geopoliticas
y la situaciéon de la sociedad europea; pero todo ese conjunto de
causas naturales y libres las mir6 bajo la luz de la fe y, por eso, pro-
nosticé acontecimientos futuros que, aunque contingentes, en este
caso se cumplieron. Se trata, como se ve, de un cierto conocimiento
del futuro histérico que, sin llegar a ser propiamente profecia, se
logra bajo el influjo de la fe.

Pero como insiste Santo Tomads, siendo el conocimiento profético
precisamente aquel tipo de conocimiento que se refiere a las cosas
que exceden totalmente (universaliter) el conocimiento natural, es
légico que reservemos la palabra profecia para ese tipo de conoci-
miento (prophetia simpliciter) que se refiere a lo absolutamente
imposible de alcanzar por naturaleza y que requiere por eso de la
revelacién divina.  En consecuencia, si se me permite introducir esta
reflexiéon que constituye una extension de la doctrina tomista, la
prediccion se refiere al futuro histérico contingentemente visto en
sus causas (procede al modo natural-natural, por asi decir); el pro-
nostico se refiere al futuro histdrico contingentemente visto en sus
causas con la inteligencia iluminada por la luz de la fe (procede al
modo natural pero iluminado por la fe); la profecia se refiere al
futuro histdrico visto en sus causas pero naturalmente inalcanzable
y conocido por revelacién (procede de modo totalmente sobrenatural
o divino).

¢) Modo y division del conocimiento profético. Lo esencial ha
sido dicho. Pero de esto se siguen consecuencias fundamentales.
Ante todo. como ya adelanté, el profeta no ve aquello que anuncia
en la esencia divina pues se distingue del conocimiento perfecto (en
la bienaventuranza) como lo imperfecto de lo perfecto; también el
conocimietno profético se da (de parte del hombre que recibe el
don) en un ente que no puede conocer sino a partir de lo sensible
en virtud de su propia encarnacién (cuerpo-alma); en consecuencia,
el conocimiento profético no ve directamente en la esencia “sino en
ciertas semejanzas (similitudines) infundidas por la divina lumbre” *°.
Estas semejanzas, para Santo Tomais, se comportan como un espejo
que refleja la verdad contenida en la presciencia divina; en otras
palabras, la revelacién profética imprime nuevas especies de las cosas
bajo la luz divina #. En la Summa acentuia Santo Tomds este cardcter
de la profecia por el cual Dios (que no puede violentar la naturaleza
humana encarnada) imprime por medio de los sentidos exteriores
ciertas formas sensibles (como al profeta Daniel); a veces en cambio

26 §. Th., Ila Ilae, 173, lc.
27 De Ver, 12, 1; In Cor., 14, lect. 1; S. Th., 1Ia Ilae, 173, 2c.
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por formas imaginarias directamente impresas por Dios sin ser reci-
bidas por los sentidos, o imprimiendo en la mente especies inteligibles
(como en Salomén y los Apobstoles); por fin, el conocimiento profé-
tico se realiza por la sola luz inteligible, cuando directamente el
Espiritu del Sefior guia al profeta: “El espiritu de Yavé los pasto-
re6...” (Is., 63, 14) *. El Espiritu Santo mueve la mente del pro-
feta y ésta se comporta como instrumento imperfecto respecto del
agente principal; naturalmente, éste es un instrumento deficiente vy,
en consecuencia, el profeta no conoce todo lo que intenta el Espiritu
a través de visiones, palabras, imaginaciones y directamente con
hechos.

En consecuencia (mirando atentamente cémo la instrumentacién
filoséfica de Santo Tomds le permite una exposicién pulcra del con-
tenido teologico) si se dejan de lado aquellos grados infimos de co-
nocimiento que no alcanzan a ser profecfa, podrianse distinguir
cuatro grados progresivos de conocimiento profético: a) aquél que
permite conocer la verdad sobrenatural por vision imaginaria, por
el suefio o por la vigilia, siendo este ultimo modo mas perfecto
“porque parece ser mayor luz profética la que toma el alma de las
cosas sensibles que la que toma abstraida de las mismas en el suefio”.
b) aquél que procede por los signos imaginarios, sea por la visién
sensible de ciertos signos, o por el mas perfecto modo de escuchar
las palabras que manifiestan la verdad inteligible; ¢) en tercer lugar,
existe un grado mds perfecto cuando, ademds, se ve a quien habla
pues entonces la mente se encuentra mas cerca de la causa de la pro-
fecia; d) por fin, la profecia serd mds alta en la medida en la cual
sea mads alto el grado o jerarquia de quien revela, sea un 4ngel (yo
agregaria la Virgen Maria), sea el mismo Dios. Para Santo Tomis,
allende la misma profecia es posible un grado supremo en el cual
“la verdad inteligible y sobrenatural se muestra sin visién imaginaria
alguna” **. Pero, en este caso, ya casi no puede recibir el nombre de
profecia. Menester sera ahora, luego de este excurso estrictamente
teoldgico, retornar al conocimiento del futuro histérico en que con-
siste la profecia.

d) Verdadero y falso profetismo. Es conveniente, a esta altura
de la exposicién y utilizando como término seguro de comparacién
la doctrina tomista sobre la profecia, distinguirla enérgicamente de la
pseudo-profecia; es decir, de un autopropuesto tipo de conocimientc
que pretendiéndose profético quiere simultdneamente adoptar una
determinada interpretacién de la filosoffa de la historia. Ante todo
debe quedar claro que el conocimiento profético es por esencia sobre-

28 S. Th., I1a Iae, 173, 2c;De Ver., 12, 7c.
29 §. Th., IlIa Ilae, 174, 3c.
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natural y Santo Tomds ha dejado claramente establecido que “tanto
una cosa serd mas propia de la profecia cuanto mds alejada esté del
conocimiento natural” ®; en consecuencia, en un Cristianismo com-
pletamente “demitificado” y, por tanto, vaciado de su contenido
mistérico (como en el modernismo y el neomodernismo) mal se
puede pretender que la profecia sea el conocimiento propiamente
iluminador de la historia. .. si se reduce la misma Revelacién a los
limites de la naturaleza. No existe profecia “natural”. O es estricta-
mente sobrenatural o no es profecia. Santo Tomds lo ha explicado
minuciosamente y jamas hubiese comprendido que se pudiese reducir
el conocimiento profético a una ‘“‘interpretacién” como simple com-
prensién del sentido de la realidad en un horizonte escatoldgico, como
algunos pretenden; ni hubiese comprendido (con las Escrituras en
la mano) que el futuro de que habla la profecia se orientara a una
plena realizaciéon del “hombre” en una suerte de secular y progresivo
proceso de “liberacién” (de estructuras opresoras que el profeta
“denuncia”) ; de ese modo, la profecia (que podemos contemplar en
el Antiguo Testamento) se reduce a esta singular “interpretacién”
que emerge de una “praxis”’ y debe orientarse a una ‘‘praxis”’ pro-
duciendo el hecho (gla revolucién social?). Ya he sostenido en otro
lugar que este tipo de conocimiento debe dejar de llamarse profético
desde que supone una secularizacién total del Cristianismo en una
suerte de monofisismo invertido, pues la persona del Sefior (que es
el Profeta por esencia) es considerada, ante todo, como persona hu-
mana cuyo ‘reino” es de este mundo. En este supuesto estd ya mal
utilizada la expresién “profecia” que deja de tener sentido como
conocimiento revelado y sobrenatural del futuro histérico en orden
a la salvacion del hombre allende la historia.

Pero Santo Tomas, cuando deja sentado que la profecia no puede
ser un habito (como acontece en el conocimiento natural) concluye
con toda légica que, precisamente por eso, es una ‘‘impresién tran-
seinte” necesaria en cada caso; luego, del conocimiento profético
no puede hacerse uso cuando uno quiera (cuando al “profeta” se le
ocurra) pues siempre es Dios quien tiene la iniciativa; si se reduce
la profecia a una interpretacién de la realidad, a una “denuncia” de
las injusticias del “sistema”, es claro que de semejante “‘profecia”
podrd el hombre hacer uso cuando le parezca conveniente, pero
eso ya nada tiene que ver con la auténtica profecia; en tal caso,
como dice Santo Tomds citando al profeta Ezequiel, hablan de visio-
nes que no son de Dios sino suyas, de su pI‘OplO 65p1r1tu “jAy de los
profetas insensatos que siguen su propio esplrltu sin haber visto
nada!” (Ez., 13, 3) *; los tales hablan en su propio nombre, no son

30 S, Th., 1Ia Ilae, 171, 3.
31 S. Th., ITa Ilae, 171, 1, ad 3.
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enviados: son falsos profetas. Es caracteristico del falso profeta con-
fundir lo que proviene del propio espiritu con lo que deberia provenir
de Dios®. Podria agregarse que también le caracteriza cierto escep-
ticismo (proveniente de sus supuestos filoséficos racionalistas, histo-
ricistas, irracionalistas) respecto de las manifestaciones que tienen
todos los signos de auténticas profecias (como las de la Sma. Virgen
en nuestro tiempo y la de diversos santos). FEl falso profetismo pre-
fiere llamar conocimiento profético a lo que no es mds que utopia
socio-politica; esto entra de lleno en lo esencial de la pseudo-profecia:
“el entendimiento es inducido al error por la apariencia de la ver-
dad como la voluntad al mal por la apariencia de la bondad” ®. Y
aunque, como se sabe, la santidad no es condicién pre-requerida
para la revelacion profética de Dios pues, en cuanto conocimiento,
pertenece al entendimiento, sin embargo, “si tratamos de aquella
bondad de costumbre que mira a las pasiones del alma y a las acciones
exteriores, la maldad de las costumbres es un impedimento de la pro-
fecia” *. Estoy seguro que los falsos profetas denunciados por Eze-
quiel, por Jeremias y, sobre todo, por Jesus, eran exponentes signi-
ficativos de la corrupcién de las costumbres tanto mas culpable y
dolorosa cuanto mas provenia de aquéllos que deberian haber sido
luz del mundo y sal de la tierra.

IV

PROFECIA E HISTORIA

ay La filosofia de la historia y el conocimiento profético. Todo
lo dicho hasta aqui pone en evidencia la intima relacién existente
entre una filosofia cristiana de la historia y la profecia y también
vierte un poco de luz sobre las diversas transmutaciones temporalistas
y anticristianas de la idea cristiana de profecia. Se comprende per-
fectamente que se trata de un tema limitrofe, mixto si se quiere, pero
nada contradictorio para el cristiano-filésofo, como lo fue Santo To-
mas. Desde el momento que el foco de atraccién de la temporalidad
histérica es el futuro respecto del cual existimos en estado de expec-
tacion, como decia San Agustin, es natural que el hombre (sujeto,
objeto y causa inmediata y libre de la historia) necesite develar el
futuro histérico, al menos hasta donde le sea posible. Esta necesidad
aparece desde que tiene conciencia del comienzo absoluto del ser
finito y temporal; por eso decia al comienzo que ninguna época tuvo

32 §. Th., IIa Ilae, 171, 5;C. G., 8, 154.
33 S. Th., Ila Ilae, 172, 6c.
34 S. Th., I1a Ilae, 172, 4c.
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un tan vivo sentido de la temporalidad histérica como la Edad Media.
Un griego no podia plantearse de este modo el problema del futuro
histérico pues, para él, todas las cosas vuelven a lo mismo vy, por
tanto, no hay novedad ni indeterminacion hacia el futuro; en cambio,
el hombre cristiano existe en estado de expectacién ante la indeter-
minacién, contingencia y novedad del futuro. Por eso, en virtud del
mismo sentido de la historia, la propia filosofia debia plantearse el
problema del conocimiento del futuro histérico. Ya hemos visto con
Santo Tomads que es posible cierto conocimiento oscuro y débil del
acontecimiento futuro en sus causas; pero debemos reconocer que se
trata del mds inseguro de los conocimientos cuyo grado mds alto no
pasa quizd de la prediccién desposeida de toda seguridad cientifica.
Y, sin embargo, ha sido la misma filosofia quien ha puesto el tema
del futuro histérico aunque no lo puede solucionar la filosofia. Por
eso, si bien naturalmente debemos poner el futuro histérico como
problema, naturalmente no lo podemos conocer con certeza; por eso,
el espiritu cristiano pasa sin esfuerzo del momento filoséfico al mo-
mento teolégico de la profecia como unico camino para el conoci-
miento del futuro histérico. Y, simultaneamente con este paso,
comprendemos que, al ingresar de lleno en el plan soteriolégico de
Cristo, no puede haber profecfa que no sea sobrenatural y salvifica.
Luego, el conocimiento del acontecimiento futuro se coloca en el
orden de la salvacién y apunta a su Causa absoluta que es por esencia
meta-histérica. También comprendemos que ninguna explicacién
profética del futuro y de la historia misma puede pretender ser es-
trictamente natural, secular, materialista y atea y a la vez utilizar el
recurso de un -tipo cualquiera de “profecia”. O es estrictamente
sobrenatural (y sdlo asi hay conocimiento verdadero del futuro his-
térico) o no es profecia en modo alguno y no hay ni de lejos un
verdadero conocimiento del futuro histérico y del sentido de la his-
toria. Ya no digo nada nuevo si recuerdo al lector el caricter sote-
riolégico y “profético” del materialismo histérico con cuya explicacién
del mundo vy de la vida coincide muy bien una idea de profecia como
interpretacién de la realidad en un horizonte escatolégico pero, para-
déjicamente, secularista; semejante ‘“‘profetismo” anuncia (“denun-
ciando” las injusticias del “sistema’) un futuro histérico intra-histo-
rico (la sociedad socialista) que, se quiera o no se quiera, viene a
sustituir el Regnum Dei por el regnum hominis. Pero, aunque sea
de un modo negativo, también este falso profetismo que pretende
reactualizar viejos mitos gnosticos, sirve para mostrar el grado de
actualidad y de urgencia del problema de la mutua inherencia entre
historia y profecia.

b) Maria Sma., profeta de nuestro tiempo escatoldgico. El tema
no quedarfa concluido sin una referencia al eminente caricter pro-
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fético de la Madre de Dios, quiza no suficientemente destacado. Sin
embargo, existen ricos y claros elementos doctrinales en el propio
Santo Tomds. Pero, ante todo, admitido el caricter esencialmente
sobrenatural del conocimiento profético, debe advertirse la intima
necesidad entre este tipo de conocimiento, el caricter de Mediadora
de Maria y la historia, especialmente en la perspectiva del fin de la
historia. En efecto, a través de Maria el Verbo entré en la historia,
se hizo historia y asumi6 todo el movimiento histérico; cuando Maria
respondi6 al Angel, por Ella hablé toda la humanidad. De esta mi-
siébn de Marfa se sigue su intima participacién en la obra redentora.
Santo Tomds, aunque no dice mucho sobre el cardcter profético emi-
nente de Maria, sin embargo, le bastan pocas lineas para sefialar un
aspecto esencial para nuestro tema; porque cuanto mas cerca o intimo
se estd del principio de un orden cualquiera —sostiene— mas intima-
mente se participa de los efectos de ese principio; y como es Cristo
el principio de la Gracia y Maria estuvo cercanisima (propinquissima)
a Cristo, obtuvo de El la plenitud de Gracia®. En esa medida tuvo
el don de sabiduria (““Maria guardaba todo esto y lo meditaba en su
corazén”, Luc., 2, 19), el don de milagros (aunque no le competia
mientras viviera Jesis) y el don de profecia (“mi alma engrandece
al Sefior”, Luc., 1, 46) 3. ‘

Santo Tomds mismo sostiene, como ya hemos visto antes, que es
mas eminente el conocimiento profético cuanto mds préoximo estd el
profeta a la Causa de la revelacién profética. Por eso creo que es
legitimo concluir que no existiendo ningun ser creado mads intimo a
Cristo que Maria, ningtin ser inteligente posee en mds alto grado el
don de profecia. Luego, por su misma intimidad con Cristo (el Pro-
feta por esencia) posee eminentemente el conocimiento profético.
En menor medida y en los grados ya expuestos poseen ese don muchos
santos de nuestro tiempo (San Luis Maria Grignion de Montfort, el
Padre Pio de la Pietrelcina, el beato Maximiliano Kolbe). Pero en
todos los casos el mensaje profético trasmitido dice relacién directi-
sima con el plan de salvacién que pone el fin y el sentido de la his-
toria allende la historia, aunque las admoniciones y anuncios se re-
fieran inmediatamente al tiempo del peregrinaje en este mundo.
Particularmente Maria ejerce (para emplear un término de moda en
ciertos ambientes) una continua tarea de ‘‘denuncia”, como la de
Isafas anunciando castigos para Juda (3, 1 ss) motivados en el in-
cumplimiento de los deberes de los sacerdotes, en la corrupcién de
las costumbres y, en general, en el incumplimiento de la Ley. Pero
nuestro titempo es decididamente mariano y mariana serd la ultima
edad de la historia. Maria ejerce frecuentemente esta tarea de “de-

88 S, Th., HI, 27, 5c.
36 S, Th, III, 27, 5, ad 3.
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nuncia” profética no contra abstractas “estructuras” sino contra los
pecados concretos y anunciando el Reino de su divino Hijo. Preci- .
samente porque el tiempo de la historia después de Cristo es tiempo
escatoldgico, los mensajes proféticos de Maria (pronunciados en tan
intima comunién con Cristo que a veces habla en primera persona)
son mas predominantemente escatolégicos. Desde los mensajes de La
Salette a los mensajes de Fatima (precisamente menospreciados por
el monofisismo neomodernista y “profético”) se acentua cada vez mds
el caracter sobrenatural, de “denuncia’” de los males verdaderos de
la Iglesia en el tiempo y el anuncio esencialmente profético de la
gloria de la Iglesia Catolica, unica Iglesia verdadera. El conocimiento
del futuro histérico no se ha dado en nadie (fuera de Cristo) de
modo mas intenso y estremecedor que en Marfa Santisima. Santo
Tomas lo habia adivinado y muchos santos de nuestro tiempo ejer-
cieron precisamente el don de profecia para anunciar el caracter ma-
riano de los ultimos tiempos. Sirvanos de ejemplo la profecia de San
Luis Maria Grignion de Montfort: “Asi como por Maria vino Dios
al mundo la primera vez en humildad y anonadamiento, ¢no podria
también decirse que por Maria vendra la segunda vez, como toda la
Iglesia le espera, para reinar en todas partes y juzgar a los vivos y a
los muertos? Coémo y cuidndo, ¢quién lo sabe? Pero yo bien sé que
Dios, cuyos pensamientos se apartan de los nuestros mas que el cielo
de la tierra, vendra en el tiempo y en el modo menos esperados de
los hombres, aun de los mas sabios y entendidos en la Escritura Santa,
que estd en este punto muy oscura” ¥, Como se ve, por Maria llegara
el reino de Jests en los ultimos tiempos. Y los hombres de hoy somos,
justamente, de este lado de la Cruz, ciudadanos de los ultimos tiem-
pos. Santo Tomds, en sus textos sobre la profecia, lo da por supuesto.

ALBERTO CATURELLI

Universidad Nacional de Coérdoba

87 El secreto de Maria, n® 58; p. 200 de Obras, ed. preparada por Nazario Pérez y
Camilo Marfa Abad, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1954.



LA HIPOTESIS DEL EVOLUCIONISMO GENERALIZADO
‘ Y EL TOMISMO

I. EL EVOLUCIONISMO GENERALIZADO COMO HIPOTESIS

Por “evolucionismo generalizado™” entendemos la teoria que pre-
tende explicar el cosmos por un cambio “ascendente”, continuo o a
saltos, desde la mas infima particula de la materia hasta el hombre,
e incluso mds alld. No cabe duda de que tal doctrina ha llegado a
constituirse en ‘“‘forma mentis” del hombre comin de hoy. No obs-
tante, no deja de ser una hipdtesis, pues no es susceptible de “verifi-
cacién” (o “‘confirmacién”) en el sentido en que usan esas palabras
los cientificos positivos de hoy. Por ejemplo, el propio Padre Teil-
hard de Chardin reconoce que todos los “eslabones intermedios” en
esa evolucién que llegaria hasta el hombre se han perdido, por lo que
la linea ascendente y continua de la evolucién tiene que ser comple-
tada por el intelecto humano. Esto revela que se emplea alli esa clase
de proceso racional que Santo Tomds llama dialéctica (légica de la
probabilidad y de la opinién, también llamada “légica inventiva”,
por oposicién a la “légica judicativa”, generadora de necesidad y cer-
teza). Asimismo, desde el mero plano cientifico-positivo, tal teoria
pan-evolucionista recibié los rudos golpes de Vialleton en la segunda
década de este siglo, y no hace mucho demostr6 Georges Sallet su
extrema improbabilidad matemdtica, de cuyos trabajos se hizo eco
entre nosotros el notable fisico Julio Garrido. Otra critica de tal evo-
lucionismo es la reciente de Gilson, en su obra D’Aristote d Darwin.
Aller et retour.

Esta de mas decir que la “evolucién generalizada™ es una (legi-
tima) hipdtesis siempre que no niegue —afirmelo o no— la interven-
cién de causas trascendentes en tal proceso del mundo corpéreo y en
la aparicién del alma intelectiva en el hombre; es decir, que no niegue
la influencia de una Causa Universal, Dios.

Porque si se niegan tales influencias, la evolucién generalizada
ya no es una hipdtesis, sino una falsedad e imposibilidad metafisicas,
pues implicaria que lo menos perfecto, por si sélo, produciria lo mds

SAPIENTIA, 1975, Vol. XXX
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perfecto, y, por tanto, que lo mds potencial (la materia prima o la
materia segunda en su infimo estado de particula intraatémica) po-
dria darse a si mismo aquello mismo de que carecia: los sucesivos
actos o actualizaciones que en el curso de la evolucién van apareciendo:
vida, sensibilidad, inteligencia e incluso (en Teilhard de Chardin)
gracia (Cfr. R. P. R. Garrigou-Lagrange, Dios, su existencia, su natu-
raleza; el mismo, El sentido comin, la filosofia del ser y las férmulas
dogmdticas; Mons. Fulton Sheen, God and Intelligence in the modern
Philosophy; J. A. Casaubon, Imposibilidad del evolucionismo abso-
luto, Xenium, II, 3, pags. 33-38, Cérdoba, 1958, etc.) .

II. EL TOMISMO Y LA HIPOTESIS EVOLUCIONISTA

Es muy comin oponer al tomismo y a la teologia tradicional de
la Iglesia Catdlica el hecho —o la teoria, convertida en doxa del hom-
bre actual— de la evolucién. Asi, entre muchos, el P. Edward Hallo-
way en el libro colectivo Fidélité et Ouverture*.

Pero esto es un grave error si se entiende el tomismo profunda-
mente y en su espiritu, y si no se hace de la evolucién un “Dios” que
serfa, a la vez, materia prima, motus ascendens'y Actus Purus. Se
trata empero de un error muy difundido, que ha causado el abandono
del tomismo en muchos seminarios y Universidades catdlicos, y la dis-
minucién, desviacién o pérdida de la Fe en sacerdotes y laicos, o,
cuando menos, su paso al “progresismo” y al “tercermundismo” mds
extremados.

1) El tomismo y el papel de las hipdtesés en general *

No sélo todos los filosofos y aficionados a la filosofia no tomista,
sino también no pocos tomistas suelen ignorar que hay en Santo To-
mds toda una teoria del conocimiento hipotético, meramente probable
y opinable, y una parte de la légica que le corresponde.

Ya Aristételes decia con respecto a los cuerpos celestes que “lo
que aparece a los sentidos es suficiente para convencernos al menos
con una fe (pistis) humana. Porque siempre —por lo menos en la
medida en que los documentos llegados a nosotros lo atestigan— nin-
gun cambio parece haber tenido lugar ni en el sistema total del cielo
mas alejado, ni en ninguna de sus partes propias” 3. Santo Tomads
comenta este texto haciendo ver que ello es meramente probable:
“Empero, ello no es necesario, sino solamente probable. En efecto,

\

1 Fidélité et Ouverture (obra colectiva), Paris, Mame, 1972, p. 121,

2 Reproducimos aqui textos y citas de nuestro articulo “Las relaciones entre la Ciencia
y la Filosoffa”, SAPIENTIA, 1969, XXIV, pp. 89-122.

8 De Caclo, 1, c. 3, 270 b, 11-15.
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cuando mds larga es la duracién de una cosa, mds tiempo es necesario
para percibir su cambio; asi, el cambio que acontece en el hombre
no se percibe en un lapso de dos o tres afios tanto como el cambio de
un perro en el mismo tiempo, o el de un animal de vida mas breve.
Se podria, por tanto, decir siempre que, aunque el cielo fuera natu-
ralmente corruptible, tiene tan larga duracién que todo el tiempo de
que tenemos memoria no es suficiente para percibir su cambio”.*.

Veamos otro texto de Aristételes, referente a las teorias sobre la
formacién de los cometas: ““... para estas cosas, que no pueden ser
percibidas por los sentidos, estimamos haber proporcionado una ex-
plicacién racional suficiente cuando hemos llegado a mostrar su posi-
bilidad; y asi ocurre sobre todo en cuanto a los fenémenos que son
el objeto de nuestro presente estudio” ®. Otro texto del Estagirita:
“Admitimos que ése sea el numero de las esferas: habrd por lo tanto
un numero igual de substancias y de principios inméviles. Eso es lo
que puede pensarse con consecuencia; pero el que deba admitirselo
necesariamente, dejo la decisién a otros mds habiles que yo” ¢

Afirma por su parte Santo Tomds: “Dos son las maneras como
interviene la razén para explicar una cosa: de un modo, para probar
suficientemente una tesis, y es asi como en las ciencias naturales se
dan razones suficientes para probar que el cielo se mueve con velo-
cidad uniforme . De otro modo, cuando se alegan razones, no como
suficientes para probar una tesis, sino tales que, supuesta esa tesis,
muestra su congruencia con los efectos subsiguientes, y de este modo
se habla en astronomia de excéntricas y de epiciclos, porque, hecha
esa suposicion, se pueden explicar las apariencias sensibles (salvare
apparientia sensibilia) de los movimientos del cielo; y sin embargo
esta razén no es demostrativa, porque tal vez pudieran explicarse
también a partir de otras hipétesis” 8.

Cabe hacer notar que es precisamente este ltimo texto el alegado
por el moderno neopositivista Philip Frank para distinguir el tipo
filosofico del tipo cientifico de explicacién ®.

Tanto Aristételes como ‘Santo Tomads habian desarrollado con
plena conciencia la metodologia general o légica de ambos tipos de
fundamentacion. Sobre Aristdteles puede leerse el erudito libro del
P. L. M. Régis, L’opinion selon Aristote; y de Santo Tomds cabe
alegar entre muchos otros el siguiente pasaje: “Existe cierto proceso

4 In 1. De Caelo, lect. 7, n. 6.
5 Meteorol., 1, c. 7, 344 a, 5-9.
6 Metaph., XI1, c. 8, 1074 a, 14-17.

7 Movimiento uniforme aparente, se ha dicho con posterioridad por Copérnico y Gali-
leo; lo que se mueve con movimiento uniforme real es la Tierra misma.

8 S. Theol, 1, 32, 1, ad 2. Se ve que Santo Tomds con toda probabilidad no habria cafdo
en el error de los que condenaron a Galileo.

® Filosofia de la Ciencia, ed. castell. Herrero Hnos., México, 1965, cap. I, n® 7, p. 15.
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de la razén que implica necesidad, en el cual no puede introducirse
un defecto en cuanto a la verdad; por tal proceso se adquiere la cer-
teza de la ciencia (...) La parte de la 16gica que esta consagrada a
este proceso se llama judicativa, porque el juicio'® implica certeza
de ciencia. Y, dado que no se puede tener un juicio cierto sobre los
efectos sino resolviéndolos en los primeros principios, por eso esta
parte se llama también analitica, es decir, resolutoria (...) Existe
otro proceso de la razén en el que se concluye algo verdadero las mas
de las veces, pero ello no posee sin embargo necesidad (...) A este
segundo proceso de la razén estd consagrada otra parte de la ldgica,
llamada inventiva, porque la invencién ' no siempre se hace con cer-
teza, por lo cual, sobre aquello que ha sido descubierto, se requiere
luego un juicio para que posea certeza (...) Mediante dicho proceso,
a veces, aunque no se haga ciencia, se alcanza cierta fe > u opinién
debido a la probabilidad de las proposiciones a partir de las cuales
se procede (...),y a esto se ordena la tdpica o dialéctica, dado que
el silogismo dialéctico procede a partir de lo probable, y de él trata
Aristételes en su libro sobre los Tépicos™ 3.

Lo mismo surge de este otro texto del Aquinate: “El udltimo
término al que debe conducir la inquisicién de la razén es a la inte-
leccién de los principios, en los que resolvemos toda otra verdad al
juzgarla, y cuando ello ocurre (...) se habla de demostracion. A
veces, empero, la inquisicién de la razén no conduce hasta el dltimo
término, sino que permanece en la inquisicién misma, lo que ocurre
cuando al investigador le queda todavia via abierta hacia opuestas
explicaciones; y ello ocurre cuando se procede segin razones proba-
bles, que son capaces de producir opinién o fe ¥, no ciencia” 5.

Es que el saber humano se adquiere y se posee en dos tiempos,
la investigacion y la verificacion %, llamadas por los antiguos “acqui-
sitio” (o “inquisitio” o “inventio”, lato sensu) y “iudicium”.

La “acquisitio” o “inquisitio”, a su vez, puede hacerse por tres
vias o caminos: 1) la via doctrinae et disciplinae, o sea la ensefanza
y, respectivamente, el aprendizaje, colocandose el alumno bajo el
magisterio de un profesor; 2) la via disputationis, o sea mediante la

10 Santo Tomis generalmente no llama “juicio” a cualquier afirmacién o negacién,
como los modernos, sino que aplica dicha palabra a las afirmaciones y negaciones ciertas y
necesarias, inferidas de primeros principios. A las afirmaciones y negaciones en general las
llama compositiones et divisiones.

11 “Invencién” no tiene aqui el sentido moderno de creacién de un nuevo instrumento
técnico, sino el etimolégico de descubrimiento (in venire).

12 Fe humana, no la teologal o divina.

18 In Post. Analyt., lect. I, nn. 5-6.

14 Lo mismo que en la nota 12.

15 In Boeth. De Trinit., p. 6, a. 1, ad 1.

18 Cfr. W. SALmoON, Logic, Prentice Hall, N. J., 1965, n. 3, p. 10-14.



LA HIPOTESIS DEL EVOLUCIONISMO GENERALIZADO Y EL TOMISMO 127

discusion de diversas tesis sobre la materia de que se trate, ya ante-
riores, ya contemporaneas, con el fin de quedarse con la que parezca
verdadera o concebir otra que asi lo semeje (y esta via aporética es
la seguida por Aristételes en el comienzo de sus grandes obras, como
la Fisica el De Anima y la Metafisica; 3) la inventio propria, es decir,
la investigacién personal y aut6noma, en que el pensador se enfrenta
con las cosas mismas y con los problemas que éstas le plantean. Es
ésta la via mds perfecta para la adquisicién de conocimientos; pero
también la mas dificil, y es normalmente s6lo accesible a los que han
pasado por las otras dos.

Mas todas estas vias de adquisicién del saber sélo pueden dar
una hipdétesis, mas o menos probable, objeto de fe humana u “opi-
nio”. Cabe aun preguntarse: eso asi hallado, ¢es la razén real de tal
efecto, fenémeno o propiedad? ¢Es la tnica posible? ¢Es, pues, nece-
sariamente verdadera? ¢Puede, por tanto, ser fundada en principios
primeros y evidentes, de los que pueda deducirse con rigor, y en los
cuales pueda resolverse, mostrandose incluida en ellos y llegando asi
a participar de su evidencia? El examinar si es asi constituye la “in-
quisitio resolvens” —que no debe confundirse con la anterior “inqui-
sitio acquisitiva”—, esto es, el movimiento de la razén que busca fun-
dar las hipdtesis en sus principios propios, primeros y evidentes. Si
tal “inquisitio” halla éxito, y si se ve que la hipétesis se halla sub-
sumida bajo tales principios evidenciantes, entonces se consuma el
“iudicium”, llegando a su término la “via iudicii”.

Debe admitirse que tal verificacién necesitante es posible en filo-
soffa; pero que no puede llevarse a su término en las llamadas ciencias
positivas, por el caricter no perfectamente abstraible, mas particular
e inmergido en la materia, en lo indeterminado y contingente, de sus
objetos especificos.

Por eso, en las ciencias positivas se debe hablar mds de confir-
macion y de “falsacion” que de verificacion 7.

De alli que en ellas la “via iudicii” no llegue a su término: la
“inquisitio resolvens” no consigue subsumir las leyes cientificas bajo
axiomas evidentes, y la ciencia queda en probablhdad opinién, dia-
léctica, dandose exactamente el caso ya prev1sto por Santo Tomas:

“A veces, empero, la inquisicién de la razén no puede conducir hasta
el dltimo término (esto es, hasta el “intellectus principiorum™), sino
que permanece en la inquisiciébn misma, y entonces, al investiga-
dor le quedan vias abiertas hacia distintas soluciones; y esto ocurre
cuando se procede por razones probables, las cuales por naturaleza
producen opinién o fe (humana), no ciencia; y asi este proceso ra-

17 Cfr. R. CAR'NAP, “Testability and Meaning”, Phil. of Science, 1963, III y IV. Cir,
K. R. PoPPer, La ldgica de la investigacion cientifica, ed. castell. Tecnos, Madrid, 1962, pp.

39 y sigs. y 75 y sigs.
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cional se opone al demostrativo”. (In Boeth de Trinitate, 9. 6,
a.1l,ad 1).

Llegando de este modo las ciencias positivas sélo a hipdtesis (de
alli el cambio histdrico de sus leyes y axiomas), cae de su peso que la
evolucion generalizada es y serd una de esas hipdtesis.

Veamos ahora si y cémo el tomismo puede dar razén de tal hipd-
tesis —pero dejandola en hipétesis—, esto es, del evolucionismo ge-
neralizado.

2) El tomismo y la evolucion del mundo corpéreo.

Existen textos de Santo Tomds muy aptos para ser aplicados a
una concepcién hipotética evolucionista del cosmos material. Veamos
algunos: “Como dice el Filésofo (Aristételes) en el séptimo libro
de su Historia de los Animales,-la naturaleza pasa desde los entes
inanimados a los animados paulatinamente, de tal manera que el
género de los inanimados aparece primero que el género de las plan-
tas, las cuales, comparadas con otros cuerpos, parecen ser animadas,
pero comparadas con el género de los animales, parecen inanimadas.
Y de un modo semejante se progresa de las plantas a los animales,
mediante un orden continuo, porque ciertos animales inmdviles, que
adhieren a la tierra, parecen diferir poco de las plantas. Asi también
en el progreso desde los animales hacia el hombre, se encuentran al-
gunos (animales) en los que aparece alguna semejanza de la razén™ %,

En otro pasaje dice el Angélico: “en las cosas naturales las espe-
cies parecen estar ordenadas gradualmente: asi las mixtas parecen
ser mds perfectas que los elementos, y las plantas mds que los cuerpos
minerales, y los animales que las plantas, y el hombre més que otros
animales; y en cada uno de estos (géneros) se encuentra una especie
mas perfecta que las otras” (S. Theol. 1, 47, 2).

Dice Santo Tomads en otro lugar: “En los actos de las formas se
encuentra cierta graduacién. En efecto, la materia prima estd en po-
tencia primeramente para la forma de los elementos; existiendo bajo
la forma de los elementos, estd en potencia hacia la forma de los
mixtos, por lo cual los elementos son materia de los mixtos; consi-
derada bajo la forma de los mixtos, estd en potencia hacia el alma
vegetativa: efectivamente, €l alma es el acto de tales cuerpos. De la
misma manera, el alma vegetativa estd en potencia para la sensitiva, y
la sensitiva para la intelectiva, como se muestra en el proceso de la
generacién . En efecto, en la generacién, primero el feto vive una vida
de planta, después una vida animal, por dltimo una vida de hombre.
Mis alld de esta forma (humana) no se encuentra en los entes gene-

18 In De Mem. et Reminisc., lect. 1, n, 298.
19 Es decir: “la ontogenia compendia la filogenia” (Haeckel).
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rables y corruptibles otra forma posterior y mas digna. Por tanto, el
ultimo grado de toda la generacién es el alma humana, y hacia ésta
tiende la materia como hacia su ultima forma.

“Por lo tanto, los elementos existen para los cuerpos mixtos,
éstos para los vivientes, en los cuales las plantas existen para los ani-
males, y los animales para los hombres; el hombre, en efecto, es el
fin de toda la generacién” #.

En estos textos sélo falta la afirmacion explicita de un paso real
de una esencia inferior a otra superior, para tener una perfecta teoria
evolucionista. Paso real en el que —digdmoslo incidentalmente— el
propio Hegel no creia.

Por otra parte, es sabido que Santo Tomdas admitia la “‘generatio
aequivoca”, es decir la generacién “espontinea” de la vida, a partir
de entes no vivientes; asi, al observar en el cadiver en putrefaccién
un pulular de gusanos, los creia engendrados por las sustancias en
que se descomponia el caddver; pero no sin que influencias vitales o
supravitales del cosmos entero (y ante todo de los astros), y de Dios
como Primer Motor y Vida por Esencia hicieran posible ese tran-
sito, evitando la contradiccién del evolucionismo moderno, ateo, pan-
teista o agndstico, que se ve condenado a admitir que lo menos, en
cuanto menos, pueda producir lo mds; que lo que no tiene aun algo
(potencia) se lo dé a si mismo (acto); que la materia prima se dé
sus propias formas elementales; y que las materias segundas mds im-
perfectas se den las formas superiores que van apareciendo.

O bien, para evitar dicha contradiccién, caen los modernos en el
error tanto o mds grave de que en el cosmos —comprendido el hom-
bre— no hay nada mds o menos perfecto; lo que llevaria a sostener
que los autores de la Suma Teoldgica, de la catedral de Chartres, de
la Divina Comedia, de la Fenomenologia del Espiritu o de la IX
Sinfonia no fueron mas perfectos que las particulas elementales mas
primarias. Y no vale, con el marxismo, sostener que a saltos aparecen
formas mds y mds perfectas; porque el salto es el hecho, pero no la
explicacion del hecho, de la aparicion de ese “plus” en el curso
evolutivo.

O contradiccién, pues, o desvalorizacién total del cosmos y de
la vida humana, contra toda experiencia. Por otra parte, si el hombre
vive valores, tiende hacia bienes y juzga sobre valores y bienes, a tal
punto que su vida es un continuo valorar; si ese hombre no es mds
perfecto que la materia infima, ¢cémo la vivencia del valor, el deseo
del bien y el juzgar sobre valores y bienes pudieron surgir en éI?

3) El tomismo y la evolucion humana historico-cultural.

No faltan catélicos, e incluso sacerdotes y religiosos que niegan

que el tomismo haya captado lo peculiar de la historia y del ente

20 C. Gent, 111, 22, 1, 3; Cfr. In Ethic. Arist. 1. 1, lect. 1, nn. 1-2.
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histérico ?*. Sin embargo, un no-catélico, pero gran historiador de la
filosofia, Rodolfo Mondolfo, ha mostrado en su libro Momentos del
pensamiento griego y cristiano todo lo contrario, en un capitulo
intitulado Veritas filia temporis en Santo Tomds, que sigue a otro
intitulado Veritas filia temporis en Aristdteles 2.

Esta obra de Mondolfo nos servird para citar los principales tex-
tos de Santo Tomds al respecto. Sin duda, el Aquinate no admite
cambios en cuanto a la verdad de las cosas (veritas rerum) en lo que
de necesario tengan (aunque si en lo que tengan de contingente:
veritas creata est mutabilis). Por eso concibe asi el quehacer de la
filosoffa: El estudio de la filosofia no tiene por fin saber lo que opi-
naron los hombres, sino como sea la verdad de las cosas 3.

Pero el conocimiento humano de la verdad de las cosas, eso si
deviene y es susceptible de progreso. ‘

Dice Santo Tomas: “Es necesario recoger las opiniones de los
cualesquiera sean. Y esto también serd itil para dos fines. Primero,
porque acogeremos en nuestra ayuda lo que ha sido expresado justa-
mente por ellos. Segundo, porque nos defenderemos de lo que han
enunciado mal 24,

Y comenta Mondolfo: “Semejante concepto de la doble contribu-
cién que ofrecen las investigaciones antecedentes para el progreso de
los conocimientos —ya por medio de las verdades logradas, ya por
via de los errores cometidos— se encuentra desarrollado mds amplia-
mente en otro lugar, que destaca al mismo tiempo tanto la exigencia
de una revisién activa que debe sustituir la recepcién pasiva de los
resultados anteriores, como la continuidad del proceso por el cual
cada investigador nuevo se vincula con sus antecesores y depende de
ellos. De este modo resulta la concepcién esencial del progreso, que
implica conjuntamente la tradicién y su superacién, esto es, la conti-
nuidad del desarrollo, aceptacién de las verdades descubiertas y suma
de otras nuevas, y su realizacién por medio de una sucesién de mo-
mentos antitéticos (negacién de los errores, estimulada por su ante-
cedente afirmacién, que actia como impulso para el ejercicio de la
actividad critica de la inteligencia) . De todo esto procede —en Santo
Tomds como ya en Aristételes— una concepcién de nuestra depen-
dencia histérica y de nuestro deber de gratitud hacia las generaciones
anteriores’ %%,

Afirma Santo Tomds: “La ayuda que se dan los hombres unos a
otros para la consideracién de la verdad es de doble manera: una,

21 Como ocurre con el P. G. FEssArp en su interesante obra De lactualité historique,
Desclé, Parfs, 1960, p. 19 y sigs., vol. 1. '

22 R. MonpoLro, Momentos del pensamiento griego y cristiano, ed. Paidos, Bs. Aires.

23 In De Caelo et Mundo, 1, lect. 23.

24 In De Anima, lib. 1, lect. 2.

25 Op. cit., pp. 34-35.
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directa, otra, indirecta. Directamente uno extrae provecho de los que
encontraron una verdad; porque, segun se dijo, mientras que cada
uno de los antecedentes encontrdé algo acerca de la verdad, (todos
sus descubrimientos) recogidos juntamente en un unico conjunto,
introducen a los hombres posteriores en un grandioso conocimiento
de la verdad. Indirectamente, en cambio, en tanto los anteriores que
se han equivocado acerca de la verdad, ofrecieron a sus sucesores
(mediante su error) la oportunidad del ejercicio (critico), de modo
que realizada una discusién diligente, la verdad les resulta mds clara.
Es justo pues que demos las gracias a quienes nos ayudaron en un
bien tan grande como el conocimiento de la verdad. Y por eso dice
(Aristételes) que es justo estar agradecido no s6lo a aquéllos respecto
de los que uno piensa haber encontrado la verdad y cuyas opiniones
comparte y sigue, sino aun a los que hablaron superficialmente en su
investigacién de la verdad, a pesar de que rechazamos sus opiniones;
porque éstos también nos ofrecen algo. Nos han procurado, en efecto,
un ejercicio (critico) acerca de la investigacién de la verdad. Y lo
mismo hay que decir de los filésofos que han enunciado de manera
universal la verdad de las cosas. De algunos de nuestros antecesores,
en efecto, recogimos ciertas opiniones acerca de la verdad de las co-
sas en que creemos que se han expresado bien, dejando de lado otras
opiniones suyas. Y a su vez aquéllos de quienes nosotros recibimos,
encontraron algunos predecesores de quienes recibieron, y que les
fueron causa de instruccién’?®.

Pero este proceso no es meramente individual; necesita de la
cooperacién de otros, y se hace asi un proceso social. Por eso dice
Mondolfo: “En semejante continuidad de la obra, Santo Tomias des-
taca mas de lo que hace luego Bruno * —aseverador de la magnitud
de los espiritus elegidos— la necesidad de la cooperacién, que con-
vierte al conocimiento humano en una grandiosa edificacién colec-
tiva, para la cual cada trabajador puede llevar su ladrillo. Pero al
confluir las contribuciones individuales, que no sélo se acumulan
como materia inerte, sino que se articulan reciprocamente como orga-
nos vivientes y activos, se constituye la grandiosidad del resultado” 2.

Dice al respecto Santo Tomds: “Pese al hecho de que lo que
un hombre solo puede introducir o agregar al conocimiento de la
verdad, mediante el propio estudio e ingenio, sea algo pequefio en
comparacién con la consideracién total de la verdad, sin embargo, lo
que se acumula por via de todas estas contribuciones que se articulan
entre ellas y son investigadas y recogidas juntamente, resulta algo
grandioso, tal como puede aparecer en cada una de las artes (técni-

28 In Metaph., lib. I1, lect. 1.
27 Se refiere Mondolfo a Giordano Bruno.
28 R. MonpoLro, Op. cit.
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cas), que por los estudios de los ingenios de diferentes cultivadores
llevaron a un incremento admirable” 2.

Por otra parte, para quien no olvide que para Santo Tomds,
como para Aristételes, el hombre no es sélo social, sino también
politico; para quien recuerde su tesis sobre la primacia del bien
comun sobre el bien individual *, y vincule con ello los textos mds
arriba transcriptos sobre el progreso de las ciencias y de las técnicas,
le serd imposible negar que Santo Tomis conociera la historicidad
humana y, por lo tanto, la “evolucién autoconducida”.

El P. Fessard cree hallar una muestra del desconocimiento por
el Santo de esa historicidad, en el hecho de que los tomistas, con su
maestro, dividen el ente en ens naturae y ens rationis. Faltaria el ens
historicum ®'. Pero ya vimos que no hay tal desconocimiento de este
ultimo tipo de ente; y, si él no figura en la divisién mencionada, no
es porque fuera ignorado, sine porque la expresién “ens naturae”,
en Santo Tomds y en sus mejores discipulos, abarca, no sélo el ente
fisico en sentido moderno, sino todo ente que no se reduzca al modo
de ser del ens rationis, que tiene sélo existencia objetiva en el enten-
dimiento *2. Y es indudable que la historicidad humana, vista ya co-
mo un desarrotlo del sujeto, ya desde el punto de vista del objeto,
no se reduce por cierto al débil existir de los entia rationis. Es indu-
dable que el ser humano histérico y sus creaciones diferfan profunda-
mente, para Santo Tomas, del ente fisico en sentido estrecho. Pues
la inteligencia y la voluntad humana, para el santo doctor tenfan
una apertura trascendental al todo del ente y al todo del bien®. Y
dicha voluntad gozaba también de libre albedrio ®. Combinando todo
ello con la socialidad y el progreso ya mentados, tenemos materia mas
que suficiente para una teoria del ente histérico. Asi lo ha hecho,
por otro lado, Antonio Milldn Puelles, en su Ontologia de lq existen-
cia historica *. :

Finalmente, cabe indicar que Santo Tomds no podia ignorar
la historia, porque crefa en la historia sobrenatural del hombre, con

29.In Metaph., loc. cit.

30 Ch. DE KonNiNck, De la primacia del bien comiin conira los personalistas, ed. castell.,
Ediciones Cultura Hispanica, Madrid, 1952, passim.

31 P, FEssarD, Op. et loc. cit., en nota 21.

82 In Metaph., 1V, lect. 4, n. 574; In Anal. Post., 1, lect. 20, n. 5; lect. 1, n. 6; In Ethic.,
I, lect. 1, n. 1 sigs.

88 De Verit, q. 1, c. 1; cfr. MARTIN HEIDEGGER, Sein und Zeit, Max Niemeyer Verlag,
Tiibingen, Achte Auflage, 1957, p. 14; edic. castell,, El ser y el tiempo, 22 edic., 1962, Fondo
de Cultura Econémica, México, p. 24: “Se trata (en Sto. Tomads, siguiendo a Aristételes) de
una deduccién de los “trascendentales”, es decir, de los caracteres de ser que estin por en-
“cima aun de toda posible determinacién genérico-material de un ente, de todo modus spe-
“cialis entis y que convienen necesariamente a toda cosa, cualquiera que sea. Pues bien,
“también el ser verum es un irascendens de éstos. Se demuestra apelando a un ente que
“tiene, por su misma forma de ser, la peculiaridad de “convenir” con cualquier otro ente.
“Este sefialado ente, el ens, quod natum est convenire cum omni ente, es €l alma (anima)”.

34 Santo ToMmAs, De Malo, 6; §S. Theol., 1, 59, 3; 1, 83, 1.

36 Edit. Rialp, Madrid.
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sus etapas de Creaci6n, Caida, estado de pecado, Encarnacién y Re-
dencién, todo ello en camino hacia la Parusia final, en contraste con
el tiempo ciclico de los griegos y otros paganos.

4) El tomismo y la evolucidon en la vida sobrenatural 8,

También de una manera evolutiva consideran Santo Tomas y
los tomistas la vida sobrenatural, a partir de aquello de que “la
gracia es semilla de la gloria” 7.

Por eso dice el Santo Doctor: “Aquel que bebiere del agua viva
de la gracia que da el Salvador, no deseard ya ninguna otra, sino que
solo anhelara recibirla en mayor abundancia (...) Ademds, mientras
que el agua material desciende, el agua espiritual se eleva siempre.
Es un agua viva, siempre unida a la fuente, y mana hasta la vida
eterna que nos hace merecer” 3,

Toda la Ila.-Ilae. de la Suma Teolégica es un estudio de las vir-
tudes y de los dones, y los ve Santo Tomds, en €l buen cristiano,
creciendo continuamente hasta la unién (por connaturalidad) con
Dios ya en esta vida: es la vida mistica.

Como lo han demostrado los PP. Arintero, Garrigou-Lagrange *
y otros, para el Aquinate, como para todos los misticos antiguos y me-
dievales y del Siglo de Oro espafiol, todo cristiano estd llamado a
la perfeccién y por tanto a la vida mistica. La ascética es s6lo una
preparacién para ésta. Solamente en el s. XVIII Scaramelli, seguido
luego por tantos, penetrado quizd del racionalismo de su siglo o
temiendo los excesos y aberraciones de los “‘alumbrados” y “quietistas”,
distingue para el cristiano dos vias paralelas: para el comun de los
cristianos, la vida simplemente ascética; para algunos pocos dotados
de gracias extraordinarias, la vida mistica, siempre rara y peligrosa
(y confundida con algunos hechos extraordinarios como la levitacién,
los estigmas, etc., que no constituyen su esencia) . ‘

Sobre la base de Santo Tomas y de otros doctores y misticos,
especialmente San Juan de la Cruz, te6logos contemporaneos como los
ya mencionados PP. Arintero, Garrigou-Lagrange y otros, vuelven
a considerar que la vida mistica es ofrecida por Dios a todos, y que
consta de tres “vias” o etapas, no paralelas, sino sucesivas: la purga-
tiva, la iluminativa y la unitiva.

36 Aunque SAPIENTIA es una revista de filosoffa, no hesitamos en incluir en este tra-
bajo consideraciones que atafien al orden sobrenatural, ya para hacer ver la amplitud ana-
légica y sobre-analdgica del concepto de evolucién, ya porque muchos evolucionistas, como
Teilhard de Chardin y Alexander, llevan la evolucién hasta mas all4 del hombre; hasta lo
“Cristico” y el “Punto Omega”, el primero.

37 Cfr. S. Theol.,, 11-11, q. 24, 3 ad 3; I1I, q. 111, 3 ad 2.

38 Comm. In Joan., IV, 3 sigs.

39 ARINTERO, O. P., en La evolucién mistica y Cuestiones misticas, B.A.C,, Madrid;
GARRIGOU-LAGRANGE, O. P. en sus libros Las tres edades de la vida interior, ed. castell.,, Des-
clée, Bs. Aires; y Las tres vias y las tres conversiones, ed. castell. Desclée, Bs. Aires.
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Deciamos al respecto en nuestro trabajo El error inicial, el error
terminal y las raices del progresismo cristiano *°: “Sobre la base de
esos datos revelados, y sobre las doctrinas y vivencias de los Padres
de la Iglesia y de los misticos, la teologia catdlica elaboré la doctrina
del proceso mistico, o sea del camino de esa edificacién. Tal proce-
so (...) consta de tres “vias”’, no paralelas sino sucesivas; esto es, de
tres etapas en el camino ascendente hacia Dios: la purgativa, la
iluminativa y la unitiva.

“En la primera, el cristiano —no sin la ayuda de la gracia— va,
por su esfuerzo, activamente, purificindose de sus vicios y adqui-
riendo las virtudes: es una via ascética, pues la ascesis es precisamente
ese trabajo activo de purificacién y de perfeccionamiento del cris-
tiano.

“Esta primera via termina con una crisis que ya es comienzo
de la segunda: la “noche oscurg del sentido” en que Dios comienza
a purificar —El, no ya nosotros— la parte sensible de nuestra alma.
El hombre comienza a ser pasivo ante Dios, y es purificado por Este
a través de dolorosas experiencias de sequedad, sufrimientos y oscu-
ridad sensibles, en que el alma es liberada por accién sobrenatural de
su apego a lo sensible y de su modo sensible de conocer y amar lo
divino.

“Terminada esta crisis, ya se entra plenamente en la segunda
etapa, o sea en la via iluminativa. En ella, bajo la accién divina y
mediante un desarrollo de los dones del Espiritu Santo (especial-
mente de los de Inteligencia y Sabidurfa), el hombre comienza a
tener un conocimiento mucho mds intimo y casi experimental de las
verdades divinas reveladas, no atn por visién beatifica, pero si por
interior connaturalizacién con lo divino. Su Fe —sin dejar de ser tal—
no es ya mera aceptacién, por autoridad, de los contenidos revelados,
sino que va haciéndose penetrante y sabrosa; va como gustando y
como entendiendo sin entender las verdades divinas; no por discurso,
sino por una cuasi-intuicién directa. Comienza la llamada “contem-
placién infusa” de los misterios revelados, infundida por Dios y no
ya adquirida mediante trabajosas consideraciones y meditaciones al
modo humano. Se va dando en el cristiano un modo mds alto de
participacién sobrenatural en el modo de conocer y amar divinos.

“Esta etapa termina por otra crisis, tanto o mds terrible que la
primera, y que es a su vez comienzo de la tercera etapa. Esa crisis
lleva €l nombre de “noche oscura del espiritu”, no ya del sentido.
Porque, aunque la parte sensible ya habfa sido purificada, faltaba li-
berar al hombre de la traba que para la contemplacién de lo divino
estd dada por el modo intelectual humano de conocer: abstraccidén,
composicién y divisién de conceptos, inferencia o raciocinio. Toda

40 Publicado en la revista Roma, Bs. Aires.
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esa multiplicidad y trabajosa coordinacién de conceptos parciales im-
plica una traba ante la Simplicidad divina, cuya inteleccién es igual-
mente simple, pues en Dios ser y conocer se identifican. .

“Por eso, bajo la accién divinizante de Dios, es ahora el espiritu
humano mismo el que va siendo purificado. Ocurre ello a través de
la mencionada noche oscura del espiritu: durante esa dolorosa crisis
el hombre no puede ya discurrir sobre Dios, y la Fe misma, privada
de todo apoyo humano, parece naufragar, aunque en realidad se
purifica para una edad mds elevada: la via unitiva.

“Aqui el alma es unida intimamente a Dios; participa de su vida
y de su amor como compafiera de la Trinidad, y a ella se une por un
“desposorio espiritual”’. El alma estd toda deificada, asi como el oro
en el crisol toma las propiedades del fuego en que se bafia. Su modo
de conocer y de amar es ya divino. Su felicidad es inmensa e inmu-
table. Sélo le falta que la muerte abata el velo de un cuerpo ain
oscurecido por lo que tiene de animalidad y por las reliquias del
pecado original, para que el alma entre a ver a Dios cara a cara, en
la visién beatifica o vida eterna. Luego, producida la Resurreccién
de los cuerpos, éstos, purificados y divinizados a su modo, como el
cuerpo de Cristo en la Transfiguracién y después de su Resurrec-
cién, participardn a su vez en dicha vida, sin ser ya obstdculo al es-
piritu. Y asi el hombre todo, y no sélo el alma, entrard en el gozo
de Dios”. Hasta aqui la auto-cita.

Es evidente que se trata de una evolucién (aunque sobrenatu-
ral) ; por eso llamé el P. Arintero a uno de sus libros “La evolucién
mistica”. Cabe recordar que dicho padre se ocupaba al comienzo
de la evolucién en el mundo fisico, hasta que las confidencias en el
confesionario de una monja contemplativa, lo obligaron a estudiar
aquella forma superior de evolucién. La evolucién se manifiesta asi
como algo andlogo y aun sobre-andlogo: evolucién corpérea; evolu-
cién cultural-natural, y evolucién sobrenatural.

Debe tenerse presente, por tultimo, que la evolucién mistica
puede tomar tres formas: la puramente contemplativa, como la de
San Jua de la Cruz, los cartujos y los ermitafios; la activa, como en
San Vicente de Paul y en los jesuitas, y la mixta, como la de la Orden
Dominicana: coniemplata aliis tradere, llevar a otros las cosas con-
templadas.

B) El tomismo y la evolucion del dogma en la Iglesia.

Es evidente que, a través de los Concilios Ecuménicos y de las
definiciones de los Pontifices, se produce una evolucién en cuanto
al conocimiento del objeto de la Fe.

A principios de este siglo, los modernistas —y ahora los progre-
sistas— interpretaron esa evolucién como una evolucién heterogénea,
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ya por contradiccién entre los nuevos dogmas y los antiguos, ya por
afiadidos extrinsecos al depdsito original de la Fe.

Ante ello, el tomismo, por boca del renombrado dominico es-
pafiol P. Marin-Sola, en su famoso libro “La evolucidn homogénea
del dogma catdlico”, hizo ver que aquella evolucién del dogma era
homogénea, es decir, no por contradiccién ni por afiadidos extrin-
secos, sino por paso de lo virtual e implicito a lo actual y explicito,
segun los procedimientos del raciocinio propios del intelecto huma-
no, aplicados a los contenidos revelados.

Asi, por ejemplo, antes del Concilio de Efeso, se sabia que Cristo
era Dios y que la Virgen era la madre de Cristo; pero no se habia
sacado la consecuencia de que, entonces, Maria era Madre de Dios,
mediante el siguiente silogismo:

Cristo es Dios;
Maria es Madre de Cristo;
Luego, Maria es Madre de Dios.

Esta conclusién no es algo contradictorio con sus premisas, ni

‘un afiadido extrinseco a ellas, sino la des-velacién de algo que ya

estaba oculto en ellas, en estado virtual.

Ese raciocinio es tarea de la ciencia teoldgico-sobrenatural-espe-
culativa; pero su conclusién no llega a ser articulo de Fe hasta que
la Iglesia asi lo defina.

De ese modo se desarrolla el contenido objetivo de la Fe en
forma homogénea y sin afiadir nada del todo nuevo.

Dice el P. Marin-Sola, siguiendo a Santo Tomds: “... nuestra
facultad de conocimiento abarca, a diferencia de la de Dios y la de
los dngeles, dos funciones o maneras distintas de conocer. Santo To-
mds, siguiendo a Aristételes, les da dos nombres distintos: a) simple
inteligencia, que en latin se llama intellectus; b) razonamiento o
discurso, en latin ratio.

“Por la primera de esas dos funciones de nuestra unica y sola
potencia intelectual conocemos por un solo y simple acto de intui-
cién, inmediatamente, sin discurso  propiamente dicho. Por la se-
gunda, conocemos por actos sucesivos, mediatamente, discurriendo” 41,

Agrega mas adelante: “como se han entre si las ideas de simple
inteligencia y razén en el orden natural, de la misma manera se han
las ideas de fe divina y teologia en el orden sobrenatural o revelado.

- La razén de esto es que la revelacion, es, en el orden sobrenatural,

lo que la evidencia intrinseca es en el orden natural” *2,

41 F. MArin-Sora, O. P., La evolucion homogénea del dogma catélico, ed. B.A.C., Ma-
drid, 1952, p. 178,
42 Op. cit., p. 180.
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Pero ademas de la evolucién del dogma por via especulativa,
admite también Marin-Sola una evolucién dogmatica por via afectiva
o experimental, mistica, por connaturalidad: el alma divinizada por
la gracia, las virtudes sobrenaturales y los dones del Espiritu Santo,
llega a un conocimiento cuasi-experimental de Dios y de lo divino,
pues el mismo cognoscente se halla divinizado **. Y por aqui vemos
cémo entronca esto con los estudios del P. Arintero sobre la “evolu-
cion mistica”.

III. CONCLUSION: EVOLUCION Y PARTICIPACION

1) Queda, con todo lo dicho, establecido que la evolucidn ge-
neralizada es s6lo una hipdtesis, por lo menos en lo referente a la
evolucién transespecifica en el orden corpéreo.

Pero también queda establecido que el aceptar, al menos pro-
visoriamente, esa evolucién, no exige ir a Teilhard de Chardin ni
mucho menos a Hegel, Marx o Darwin (o Freud), sino que el to-
mismo puede explicarla debidamente y sin caer en el tremendo error
de hacer que lo menos, de por si, produzca lo mds.

2) Hemos visto que como hipétesis es conciliable perfectamente
con la filosofia y teologia tomistas. Y —mds ain— que hay una evo-
lucién mistica y una evolucién del dogma, las cuales ya no son meras
hipétesis, sino certezas, pero que pueden coronar armoniosamente
una visién evolutiva del cosmos y del hombre.

3) No es necesario, pues, pese a los progresistas extremos 0 mo-
derados, reemplazar el tomismo por otra doctrina filoséfica o teolé-
gica, venga ésta de Teilhard de Chardin, de Lecomte de Noiiy, de
Alexander o de Bergson, del joven Marx o de Marcuse. '

4) Aventuramos esta analogia: la evolucion es, visto el proceso
desde abajo e “in fieri”, lo que la participacion es (al menos en al-
guno de sus tipos) visto desde arriba e “in facto esse”.

No en vano en el conocido libro de Fabro sobre la participacién
segun Santo Tomds ** encontramos textos del Aquinate que podemos
afiadir a los ya citados sobre evolucién. Veamos algunos:

“De este modo, se puede considerar una maravillosa conexién
de las cosas. Siempre se encuentra que lo infimo de un género su-
premo toca a lo supremo del género inferior; asi como ciertos (entes)
infimos del género animal en poco exceden la vida de las plantas,
como las ostras, que son inmdviles y sélo poseen el sentido del tacto,

43 Op. cit., pp. 395-425.
44 C, Fabro, La nozione metafisica di partecipazione secondo S. Tommaso d’Aquino,
22 edic., Societd Editrice Internazionale, Torino, 1950.
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y se fijan en la tierra al modo de las plantas; por lo que el Beato
Dionisio dice (VIII De Div. Nom.) que la ‘“divina sabiduria une
los fines de las cosas primeras a los principios de las cosas inferiores”.
Debe admitirse que algo en el género de los cuerpos, a saber, el
cuerpo humano, armoniosamente complexionado, toca a lo infimo
del género superior, a saber, al alma humana, que ocupa el dltimo
grado en el género de las sustancias intelectuales, lo cual puede per-
cibirse por el modo de entender. Y por eso es que se dice que el
alma intelectual es casi cierto horizonte y confin de lo corpéreo y de
lo incorpéreo; en cuanto es una sustancia incorpérea, pero forma
del cuerpo” .

Y también: “Los cuerpos participan s6lo del ser; las almas, en
cambio, segun su propia naturaleza participan ulteriormente del ser
y del vivir; los intelectos, empero, participan del ser, del vivir y de’
entender. La causalidad de éstos pertenece al modo divino: ya sea
que se pongan muchos dioses ordenados bajo uno, segin los Platé-
nicos, ya sea que se ponga un solo Dios que en si precontiene todo,
segiin nosotros (los cristianos). La universalidad de la causalidad es
propia de Dios. Tales 6rdenes, como provienen de un Ser primero,
tienen cierta continuidad reciproca: de tal modo que el orden de los
cuerpos alcanza a tocar el orden de las almas, y el orden de las almas
alcanza a tocar el orden de los intelectos (puros), cuyo orden llega
hasta el orden divino. Doquiera que cosas diversas se unan entre si
por un orden, es necesario que aquello que es supremo en un orden
inferior, debido a su cercania al orden superior, participe en algo
de su perfeccién. Y esto manifiestamente se ve en las cosas naturales.
En efecto, ciertos animales participan de una cierta semejanza de la
razén, y algunas plantas participan en algo de la distincién de los
sexos, que es propia de los animales. Por lo que dice Dionisio (c. VII
De Div. Nom.) que debido a la sabiduria divina los fines de los
(entes) primeros se unen a los principios de los (entes) segundos.
De tal modo los que son supremos en el orden de los intelectos o in-
teligencias dependen por cierta participacién mds perfecta, mas cer-
canamente de Dios, y participan mds de la bondad de éste y de su
universal causalidad” .

Juan AvFreEpo CASAUBON

45 C, Gentes, II, c. 68; Fabro, Op. cit., pp. 294-295.
46 In L. De Causis, 1. 19, P. XXI, 747 b; cfr. Q. De Anima, a. 1, II parte; cfr. C. Fabro,
Op. cit., p. 297.



NOTAS Y COMENTARIOS

L'IDEE D’RTRE FACE A L'ETRE ET AUX ETRES

En ontologie particuliérement, est-il absurde et sans importance de déclarer
concréte une idée abstraite?

- Depuis Bergson, beaucoup de modernes sont habitués a considérer qu’en
tre notre esprit —qui fige et solidifie~ et le monde de la matitre, fluide et
mouvant, il y a divorce. Ce faisant, ils prolongent dans un domaine particulier,
la pensée de Suarez et de Scot: absurde, la prétention d'idées univoques a ex-
primer la structure métaphysique d’'un concret analogue et multiforme; inim-
portante, & plus forte raison.

Et cependant c’est la possibilité méme de I'ontologie qui est en jeu. Si les
idées abstraites du réel en font abstraction, si le réel mental est un irréel on-
tologique, la déduction dialectique n’est qu'un fragile artifice, et toute la ten-
tative métaphysique est logiquement condamnée a se réfugier dans un idéalisme
solitaire ou un décevant empirisme, si religieux soit-il.

La question posée est donc le probléme des problémes. Comment dénouer
une pareille nodosité? C'est ce que nous demanderons successivement 4 Suarez
et Scot, puis a Saint Thomas. Puisque nous sommes en ontologie, nous cher-
cherons particuliérement a dégager I'idée qu’ils se font de T'étre.

Suarez et Scot, que des nuances séparent, congoivent l'idée d’¢tre comme
la plus abstraite de toutes, obtenue qu’elle est par una série d’éliminations suc-
cesives, comme la plus pauvre et la plus indéterminée. Plutét qu'une affir-
mation, elle est négation du néant. Elle fait abstraction de ses inférieurs, elle
est univoque, et ne porte pas en elle, du moins pas actuellement, méme con-
fusément et implicitement, la multiplicité et les oppositions qui se font jour
dans le réel. Ce qu'elle exprime des étres, c’est, non pas qu’ils sont ceci et
cela (talia entia) mais tout simplement et tout uniment qu’ils sont étres (en-
tia): et encore cette position semble-t-elle étre particuliére i Suarez, Plutét que
l'autoposition dynamique de chacun des existants, I'idée d’étre reflete le donné
statique des essences spécifiques.

Pourquoi? Tout cela tient, en partie du moins, & sa méthode d’élabora-
tion: 'abstraction comparative. Au terme d’une élimination des essences, 1'idée
d’étre reste seule, immense en extension, pauvre infiniment en compréhen-
sion. Car elle a été¢ dégagée de l'analyse de concepts, d’objets intelligibles et
simples, e non d'un acte complexe et riche.

Conséquemment, il est absurde de la déclarer concréte. Il est 3 peine né-
cessaire d’insister sur ce point, qui ressort de la conception résumée plus haut.

SAPIENTIA, 1975, Vol. XXX
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Le réel, le concret est multiple, mobile et actif, il est riche et déterminé comme
essence et comme individu. L'idée d’étre est indéterminée et pauvre, univoque,
immobile et inerte.

Il est aussi inimportant qu‘absurde de la déclarer concréte. Une philoso-
phie des essences s’en passe fort bien, et ne recourt pas a elle mais au réel
concret, aux étres pour prouver l'existence de I'Rtre Supréme. Par contre, in-
consciemment, elle semble concrétiser 1'idée de néant, faire de cete idée, abs-
traite de 'étre (et qui, en réalité, en fait abstraction) l'expression correspon-
dant 4.un donné extrinséque i l'esprit.

Suarez et Scot ont communié¢ 4 la foi et a la sainteté de Thomas d’A-
quin, sans partager pour autant toutes ses vues philosopiques. Pour le Docteur
Angélique, 1'idée d’étre est a la fois la plus abstraite et la plus concréte de
toutes. Sa richesse et sa compréhension sont aussi grandes que son extension:
c’es tout le réel qu'elle reflete en I'étreignant, rien n’échappe a son universel
baiser métaphysique. Elle est la premiére de toutes les idées, fruit d'une intui-
tion plutét que d’une élimination, et la derniére, car toutes les autres se ra-
menent a, se résolvent en elle (De Ver. Q I, a I). Abstraite du réel sans en
faire abstraction, elle contient confusément et implicitement toutes les virtua-
lités de ses multiples déterminations, car elle est la synthése de l'un et du
multiple, en étant relation d'essence a existence, proportion des essences a
I’esse. Les oppositions patentes dans le réel sont patentes en elle: nécessaire et
contingent, un et multiple, participant et participé, recevant et recu, créateur
et créature, étre et esprit, identité et altérité, indivision et division, toujours
pour la méme raison: loin d’exprimer seulement un donné essentiel et stati-
que, elle signifie relation et proportion des essences a l'exister. Elle exprime
méme la structure hiérarchique du concret, I'ordination des essences a l'exister,
du multiple 4 1'un, et donc dépendance et primauté. Loin de se borner a dire
que tous les étres sont, en tant qu’étres, elle affirme, implicitement, mais réel-
lement, au sein d'une indétermination qui est purement subjective et mentale,
le ceci et le cela. Ni univoque, ni équivoque, elle est analogue: elle comporte
gradation et intensité puisqu’elle connote —nous l'avons déja dit— ordre, dé-
pendance et hiérarchie.

Pourquoi? D’ou lui vient donc cette plénitude?

De ce que les thomistes, et de la fagon da plus explicite dans le cas du
P. Marc, 'ont élaborée au moyen d'une analyse réflexive de l'acte de connais-
sance parfait, le jugement. Dans la connaissance, connaissant et connu sont si
intimement unis que la structure de l'un refléte, sinon le mode, du moins la
réalité de celle de lautre. Les sujets sont multiples comme los individus, les
prédicats les unissent comme les essences unissent les individus, imparfaitement
d’ailleurs, au sein du genre spécifié; mais l'acte d’affirmation cimente cette
unité, entre sujets et prédicats, comme l'existence est le supréme lien d’'unifi-
cation des essences et des individus. Le jugement n’exprime pas seulement,
ainsi, 'un et le multiple, mais encore de stable et le mouvant, I'étre et le de-
venir: le substantif traduit la substance et les différents modes du verbe idéa-
lisent le mouvement. Décidément, Bergson a méconnu Vintelligence... L'idée
abstraite de l'étre s'exprime dans un jugement, qui n’en fait pas abstraction,
mais transpose dans l'esprit sa stable fragilité et sa permanence mobile. I1 n’est
donc pas absurde, mais nécessaire et indispensable de déclarer qu'une idée aussi
abstraite que celle de I'étre est de toutes la plus concréte. Nous pensons I'avoir
suffisamment montre. Reste 2 en étaler I'importance, c'est a4 dire les consé-
quences.
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Notons tout d’abord que cette idée si riche pourra étre le levier de toute
la déduction métaphysique. Celle-ci, procédant simultanément por voie d’ana-
lyse et de synthése (I'on décompose mentalement en sous-entendant la recom--
position), ayant dégagé I'un a partir du multiple, I'étre des étres, et ayant dé-
duit sa trascendance, pourra ensuite, sans risque de monisme, déduire de I'idée
d’étre les transcendantaux (un, vrai, bien, et le beau qui est leur splendeur
a tous) fragmenter cette idée parfaitc mais complexe (n’oublions pas qu’elle
est proportion des essences a l'exister) en deux concepts: nécessaire et contin-
gent, montrer que I'idée d’étre ne se réalise 4 plein que dans celle de personne
(seule celleci intégre pleinement l'autonomie et l'universalité, l'intériorit¢ et
la plénitude de 1'étre) car I'étre n'est pas seulement en soi et par soi, établir
enfin, au moyen de la force ascensionnelle qui se dégage de l'idée d'étre, que
de toute nécessité, il doit y avoir un étre personnel parfait, non seulement
in se, per se, pro se, mais encore a se: Dieu.

Précisons maintenant ce dernier point: si I'idée d’étre implique ordre, hié-
rarchie et relation, on peut en déduire les analogies d’attribution et de pro-
portionnalité, qui d’ailleurs s’impliquent 'une et I'autre, en fait du moins: car
la premiére dit référence et relativité 4 un premier, la seconde un absolu uni-
versel. C'est donc la proportionnalité qui est premiére en droit. Mais lattri-
bution T'est en fait, psychologiquement. Et I'analogie d’attribution nous permet
de prouver l'existence de Dieu, sans quitter ni le réel ni I'esprit. L’analogie de
I'étre est anagogie. Car, dans le thomisme, l'infinité de I'idée d’étre est positive
et intensive, non pas négative comme chez Scot.

Notons encore que I'idée d’étre ne fait pas abstraction de ses inférieurs, ni
de leurs limites qu'elle n’exclut pas, mais inclut en les débordant et en les
dépassant. Ainsi elle nous permet non seulement des ascensions vers les som-
mets, mais aussi des explorations dans les bas-fonds. Anagogie, certes, mais
aussi —s'il est permis de néologiser— catagogie. Elaborée par l'esprit créé, elle
jui permet de déduire l'esprit incréé, et de comprendre I'étre matériel et son
devenir.

Si elle connote une participation au trascendant, elle transpose aussi, et
logiquement, les participations dans I'ontologique immanent. Elle n’exclut pas
mais inclut et la participation de et la participation 4. Tous les étres commu-
nient dans l'exister. L'idée d’étre n’exclut que I'idée de néant qui la suppose
et qu'elle pose, seule idée qui soit pleinement abstraite puisqu’elle fait abs-
traction du réel, seule idée donc qui soit absurde et sans importance.

Remarquons enfin que l'idée d’étre, le jugement d’étre, surmontent, dé-
passent et résolvent les oppositions qu’ils posent. Ils unissent et harmonisent
sans exclusion I'étre et l'esprit, prédicats, sujets et verbes, I'un et le multiple,
participation imparfaite mais réelle de I'un, la permanence et le devenir, le
créateur et les créatures, le participé imparticipant et les participants participés.
La relation se substitue a la contrariété, ou, mieux, la contrariété posée s’achéve
en relation. L'Rtre, I'idée d’étre exprime a la fois la privation, la contrariété
et la relation, qui s'en déduisent; mais elle ordonne les deux premiéres a la
derniere. Et, si I'idée d’étre est totalité et simultanément rapport, absolu et
relativité, il est aisé d’en déduire, dans la relation, I'“esse in” et I'"“esse ad”.
Comme le demande Hamelin, elle est le simple et le tout dont il faut partir,
non pas tant pour aboutir 4 elleméme que pour culminer en son sommet,
Dieu. Comme le veut Przywara, elle est le point de vue qui est a la fois
“dedans et au-dessus”, la vision des sens/sujets et de l'entendement/prédicats,
et de la Raison/verbe, pleinement unifiée; elle part de I'un imparfait, elle expri-
me I'union de I'un participant avec I'un participé, elle vise le suprémement un.
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Comme le pense Forest, en nous permettant d’opérer la genése idéale du réel,
elle nous fait entrer dans I’Absolu de l'acte créateur. C'est dire la plénitude,
inégalée, du sens de cette idée abstraite et suprémement concréte, c’est dire son
importante.

BERTRAND DE MARGERIE S. J.
Paris

MICHELE FEDERICO SCIACCA (1908-1975)

1. El dltimo encuentro.—Un cable nos trajo la triste noticia: “Michele
Federico Sciacca, considerado como uno de los principales filésofos cristianos
contemporineos, murié hoy a la edad de 66 afios”. Uno de mis hijos traiame,
con el diario, la amarga nueva.

En la soledad, el primer recuerdo de Sciacca no pudo ser otro que el de
nuestro dltimo encuentro, el mejor de todos, cumplido con una extrafia mezcla
de alegrfa y de nostalgia. El congreso sobre el pensamiento de Santo Tomds
ya tocaba a su fin y en el Real Teatro de San Carlos, en Napoles, Sciacca aca-
baba de pronunciar la conferencia central. Nunzio Incardona me hizo presente
que a la noche siguiente (23 de abril) habiamos de reunirnos en el histérico
restaurante ‘Zia Teresa”, frente a la bahia. La noche era clara y templada y,
junto con mi mujer, llegamos al lugar de reunién a bordo de una “carrozzella”
napolitana tomada por nosotros con 4nimo festivo. Nos reunimos en el vestibulo
de un hotel conocido: alli estdbamos su primer alumno napolitano, cuando
Sciacca fue alli profesor, nuestro compatriota Osvaldo Ruda, de la Universidad
de Ottawa, Incardona y sefiora, Maria Raschini, tres personas mds y nosotros
dos. Formando pequefios grupos nos encaminamos al célebre restaurante adonde
Sciacca habia ido por primera vez siendo estudiante de la Universidad.

Sciacca me sent6 al frente suyo y comenz6é a conversar en espafiol como le
gustaba hacerlo a menudo. Estaba preocupado por mi. Insistié sobre el tema
como lo habia hecho en Roma pocos dias antes; la conversacién nos aislé un
poco, mientras Sciacca me hablaba de “nuestra” Argentina. En verdad, era la
continuacién de conversaciones anteriores en las que nos habfamos detenido es-
pecialmente en la situacién de Europa y del mundo. Analiz6 con detallado co-
nocimiento la situacién argentina y sostenia que, precisamente por ser la nacién
latinoamericana mas europea, era la que estaba en mayor peligro. Aquella cena
inolvidable fue transformdndose, entre las comidas y las bebidas y las canciones
napolitanas, en un convivium lleno de reflexiones, de bromas, de recuerdos, de
agudezas. ¢<De qué no hablamos aquella noche? Por supuesto, hablamos de filo-
sofia, de libros, de las ultimas obras del filésofo, del estado calamitoso de la
Universidad, de la Iglesia y también de las cosas cotidianas, de las cosas me-
nudas que van formando la sal de la vida, en medio de la simple y profunda
alegria de estar juntos.

En esas altimas horas (que no sabiamos que eran las tltimas) también ha-
blamos de Santo Tomais, de cuyo pensamiento, el antiguo inmanentista de la
década del 30, hablaba con admiracién y con amor. Todos parecfamos los su-
pérstites de la metafisica en un mundo que ha renegado de ella y, por eso, del
espiritu; si pudiéramos contar los pequeiios ntcleos de sostenedores de la meta-

- ffsica y de la trascendencia cristiana en todos los paises estoy seguro que ob-

tendriamos un nimero pequefio. Convivium, pues, de supérstites inactuales, guar-
dianes casi desesperados pero decididos de la auténtica vida del espiritu.



NoTAS Y COMENTARIOS 143

Y llegé la hora de separarnos y los amigos volvimos juntos al hotel cercano.
Sciacca tomdbame de] brazo y me escuchaba. A mi mujer le recomendaba cosas.
Todos percibimos que alargaba la despedida. Tomamos un cognac y la conver-
sacién retomé nuevamente su ritmo, pero como aletargada y melancélica. Llegd
el momento de las despedidas. Nos dimos un abrazo y no hablamos mas. No
hubiésemos podido hacerlo. Pero antes Sciacca me repetia: “Indimenticabile,
indimenticabile!”. Fue la ultima vez que nos vimos en esta vida.

2. Veinte afios de amistad y un pensamiento vivo. —Inmediatamente des-
pués de la noticia de su muerte, llegé a mis manos una carta tristisima de la
sefiora Sciacca, fechada seis dias antes y en la que me daba cuenta de la stbita
y terrible enfermedad ya sin esperanzas.

Veinte afios de amistad leal, inquebrantable, ante cuya fortaleza se estre-
llaron todos los embates de aquende y allende €l océano; cuatro lustros de co-
rrespondencia donde hay magisterio de Sciacca sobre mi, consultas, simples
noticias, colaboracién, saludos, reflexiones, proyectos, [tantas cosas! Todo vol-
via a mi memoria: nuestro primer conocimiento. El era un filésofo mundial-
mente famoso, yo un joven que habia leido y utilizado su libro sobre Dios y el
Sant’Agostino. Venia de Tucumén y nos conocimos en la estacién ferroviaria
de Alta Cérdoba. Corria el afio 1954 y, desde el primer momento, nos hicimos
amigos; aquel afio fue importante para mi propia formacién y hasta la madru-
gada hablamos y discutimos de filosofia, particularmente sobre la implicacién
del ser y del yo. San Agustin era un amor compartido y entre los contemporineos
Lavelle era un tema de discusién. Acababan de aparecer L'uomo y Alto ed
Essere y le propuse ocuparme de ambos libros en Sapientia. Sciacca queria que me
fuera a Italia durante un afio. Mientras tanto, partié para Buenos Aires. Y yo
cambié de proyecto mientras estudiaba entonces sus ultimas obras: segui leyendo,
reflexionando y agotando hasta donde era posible todos sus escritos y asi nacié
el proyecto de una obra comprehensiva de todo su pensamiento. Volvié invi-
tado por la Sociedad Dante Alighieri en 1956 y dict6 en mi citedra de Filosofia
de la Historia un cursillo de tres conferencias. Nuestras conversaciones, que
anudaban cada vez mas una amistad profunda, fueron cotidianas y, sobre todo,
aquélla mantenida en mi casa hasta la madrugada. El ser, la persona, la historia,
algin desacuerdo y los muchos acuerdos llenaban las horas junto con las bro-
mas, el chispeante buen humor, siempre compartido por mi mujer mientras
dormian los chicos. Aquejado ya del “mal de América” (segiin me dijo que asf
lo diagnosticaban en Italia) volvié en 1957 desarrollando en la Universidad de
Cérdoba, nuevamente en mi citedra, €l tema del tiempo y la libertad como el
primer adelanto de la que seria una de sus obras fundamentales 1. Aquella cir-
cunstancia cordobesa él mismo la recuerda en el prélogo de La libertd e il
tempo 2. Nuevamente la intensa conversacién en mi casa y hasta el alba, en el
Hotel Bristol, en el café, en la calle. Un dia en Buenos Aires continuamos

1 El primer resultado de aquellas conferencias fue una obrita aun inédita y que, a los
fines de su edicién, juntamente con Sciacca intitulamos Lecciones de filosofia de la historia
en base a la versiébn taquigrdfica. Formarfa un pequefio volumen de unas 100 paginas. Pre-
cisamente a los fines de su edicién el mismo Sciacca corrigi6 de puifio y letra la versi6n.
Aunque, felizmente, conservo la obra en un ejemplar sin las correcciones, por una circuns-
tancia que no es del caso recordar aquf, la versién corregida se ha extraviado y no fue enviada
nunca a la editorial.

2 Cf. La libertd e il tempo, p. 11, Opere Complete, vol. 22, Marzorati, Milano, 1965:
“abbozzi anche —dice— le lezioni sulla storia dettate nell'Universit4 di Cérdoba in Argentina
(1957) e che la Editorial Troquel pubblicherd a Buenos Aires...”.
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el coloquio interrumpido. Debo confesar que no solamente hablabamos de filo-
sofia y teologia, sino de nuestros problemas personales. Mientras tanto, mi libro
sobre su pensamiento —que constituia “mi”’ Sciacca y no el “suyo”— segin de-
ciamos bromeando y lo hemos seguido diciendo durante afios, llegaba a su fin.

Después nos vimos en Europa con ocasién del XII? Congreso Internacional
de Filosofia celebrado en Venecia y en Padua, en 1958. Llevé conmigo el ori-
ginal de Metafisica de la integralidad y se lo entregué en Venecia donde reanu-
damos nuestro nunca interrumpido didlogo. Mis tarde, antes de regresar a la
Argentina, hablamos largas horas en su casa de Génova. Mis deberes de estado
no me permitian quedarme en Europa y retorné al pais. Detrds de mi vino una
extensa carta suya sobre mi libro que pasé6 a ser el prélogo de la obra3. En ella
me decfa: “Este, mds de una vez, me ha hecho volver a la mente nuestros en-
cuentros en su Cérdoba y en Buenos Aires, las veladas (prolongadas casi hasta
el alba) en su hospitalisima morada de calle Duarte Quirés, donde todo es fami-
liar y de la cual todo me es familiar, empefiados en la discusién participada hasta
el fondo, sazonada, primero, por la sonrisa y, protegida, después, por el suefio
inocente de sus pequefios”. Y agregaba: “Todas las veces que rememoro aque-
llas veladas me acuerdo de Casiciaco y por qué Agustin en nuestro hablar era
una presencia inevitable (..) Usted ha querido recoger en volumen el fruto de
aquellas discusiones, que tuvieron comienzo desde nuestro primer encuentro en
las sierras, en aquel restaurante de montafia reverdecida por los drboles que
poca nieve maculaba de blanco”. Por eso pensaba Sciacca que “el estudio de
mis escritos se ha transformado en personal participacién (...) y he aquf sus
mds de trescientas pdginas sobre un pensamiento que no es solamente el mio
expuesto por usted, sino que es también el suyo, porque ha sido repensado por
usted, aclarado, participado, profundizado (...). M4s que un estudio es un
encueniro provocado por una viva exigencia filoséfica, por el deseo de aclarar
sus problemas en contacto con los mios y de aclarar también a mi mismo (...).
Deseo a su libro que tenga por lo menos un critico de la raza antigua y no de
la nueva, que ha degradado la cultura europea’” 4.

Después, me enteré de que, con ¢l buen humor de siempre y la ticita picar-
dia de muchas de nuestras conversaciones, habia llevado mi volumen a clase y
poniéndolo sobre la mesa habia exclamado: “{Cuando io non so quello che io
penso, lo domando a Caturelli!” ,

Con nostalgia traigo al presente estos recuerdos que han sazonado mi vida
y quizd el mds emotivo para mi sea el haber sabido siempre que Sciacca leia
todos mis escritos asi como yo mismo lefa todos los suyos. La generosidad total
se evidencia en ese hecho que le llevaba a criticar mis libros en la conversacién
personal y en sus cartas llenas de inteligencia y afecto. Mis viajes a Italia te-
nian siempre una meta: Después de reuniones y congresos (estuviera o no en
ellos Sciacca) viajaba a Génova para verle. Asi fue en 1961, cuando hablamos
juntos en el Congreso Rosmini de Torino; ese afio nos encontramos en Génova,
en Torino varias veces vy, luego, en su casa de Génova. Memorable visita de ho-
ras en la cual participaba la sefiora Sciacca y donde recorddbamos a Lavelle ,a
Le Senne, a Forest, a los queridos amigos comunes como Chaix-Ruy y Alain
Guy. Alli criticé bien mi libro El hombre y la historia, yo le hablé de la me-
tafisica de la integralidad (es decir, de “mi” Sciacca, que generalmente coin-
cidia con el “suyo”); hablamos mucho de Rosmini y los rosminianos, de Hum-

8 Metafisica de la integralidad. La filosofia de Michele Federico Sciacca, cf. ps. 5-8, Im-
prenta de la Universidad, Cérdoba, 1959.

4 Figure e problemi del pensiero contemporaneo, ps. 551-554. Opere Complete, vol. 38,
Marzorati, Milano, 1978.
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berto Padovani, que entonces vivia y le habia instado a escribir una obra sobre
Santo Tomas jal antitomista de veinticinco afios atrds!

Volvi a Italia en 1964. Retorné a Gallarate. Ese afio no fueron Gilson, Guar-
dini ni el P. Lotz. Von Hildebrand estaba ya muy anciano. Jolivet habia enve-
jecido Yy poco después de vernos en Bolzano, se iria de esta vida. Los europeos
de la vieja raza, como decia Sciacca, raleaban sus filas sin dejar reempla7antes
El horizonte del espiritu greco-latmo -cristiano (alrna de la Europa del espiritu,
no necesariamente de la Furopa geografica) aparecia oscuro. Asi lo vefa Sciacca
en €l memorable Congreso mundial de escritores cristianos celebrado en Bolo-
nia en octubre de aquel afio. Nuevamente hablamos juntos: Un fisico primero
(cuyo nombre no recuerdo), después yo, por tltimo Sciacca, en la sesién inau-
gural donde expuso su tesis sobre la idea de progreso y su nada optimista pano-
rama del mundo espiritual europeo. Nos separamos mientras yo asistia a varias
reuniones filos6ficas, para volver a Génova poco antes de regresar a la Argen-
tina. Sciacca fue a buscarme a mi hotel por la mafiana y fuimos a su casa. Con-
versamos mas de ocho horas discutiendo a fondo La liberta ¢ il tempo; jamis
podré olvidar aquella charla en el auto: Acababa de leer mis modestas Lecciones
de Metafisica (donde hay una critica comparativa sobre Lavelle y Sciacca) y
tenia algo que decirme: “Usted estd llegando-a la madurez”, me dijo. Y agregé:
“Su carrera ya estd hecha en la Universidad; ahora debe usted escribir lo suyo”.
Era exactamente lo que yo pensaba y no me animaba a confesarlo a nadie. El
supo verlo y le estoy agradecido. Conversamos en una salita de su casa adornada
con algiin mate de plata, un hermoso facén gaucho, creo recordar una fusta y,
seguramente, unas lloronas. ¢Y esto?, pregunté. Ah, respondid, “recuerdos de
‘nuestra’ Argentina”.

Asi era Sciacca, intenso en todo y tremendamente minucioso: Pocos ima-
ginan el orden miniaturistico de sus libros, de sus folletos y separatas (todo ello
forma una gran biblioteca), de la correspondencia. .. FEra intenso en el afecto
y también en las luchas. Apasionado y sereno a la vez, dialéctico y al mismo .
tiempo poético, amigo hasta el fondo y simultineamente un rival temible; inde-

_pendiente hasta el individualismo cerril, generoso hasta la locura, entero en
todo, extremo en el buen sentido del término: Todo o nada, si o no, todo si,
todo no, tal era el hombre de fuego que vivia en Sciacca y, a la vez, afectuoso
y compasivo. Después de aquella memorable tarde donde pusimos “al dia” tan-
tas cosas, continuamos esporddicamente el didlogo por carta. Pasarian diez afios
hasta nuestro nuevo y ultimo encuentro. Traté de hacerle venir al Segundo
Congreso Nacional de Filosofia (1971) pero le fue imposible concurrir aunque
nos envié un trabajo; tampoco fue a Brasilia al VIII? Congreso Interamericano
de Filosofia, por los mismos motivos personales (1972). Mientras tanto, ya en
1968 yo habia concluido de escribir la segunda edicién de Metafisica de la inte-
gralidad (libro ya completamente nuevo en comparacién con el primero).
Sciacca se entusiasmoé con esta nueva edicién de “mi” Sciacca, ahora mads cri-
tico y completo y que una circunstancia singularisima impidié que fuera editado
en Barcelona. Y allf estd el libro inédito que ahora debo completar y publicar
en su honor. ‘

En esos diez afios transcurridos, llenos de mutuo interés y de muchas reali-
zaciones concretas (libros, articulos, colaboraciones en enciclopedias, incorpora-
ci6én de América Latina a la Grande Antologia Filos6fica, maduracién de mu-
chas preocupaciones especulativas) nuestra amistad se purificé y ahondd. Las
duras pruebas a que fuf sometido desde 1971 encontraron €n Sciacca una soli-
citud conmovedora; también conoci sus cuitas, algunas desgarrantes y en ellas
le acompaiié con el afecto y con la oracién. En esos diez afios la situacién de
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Europa empeor6 desde el punto de vista espiritual y también la de la Argentina
y mutuamente soliamos referirnos a ella; también la crisis de la Iglesia nos tocd
fuertemente y, durante este tiempo, fue para mi visible su acercamiento cada
vez mds intimo al pensamiento de Santo Tomds. Sciacca decidié romper con
todo lo que no fuera auténticamente cristiano, europeo y cldsico y, naturalmente,
esa actitud le atrajo muchos y terribles enemigos. Para los nuevos cultores de
la (pseudo) filosofia “analitica”... y para muchos otros (también entre noso-
tros) que no han leido uno solo de sus libros esenciales, Sciacca era un “retd-
rico” que sélo merecia desprecio; para los decadentes (éstos si europeizantes de
la peor calidad) que confunden la mera “investigacién” positiva y hechdloga. ..
con la filosofia, Sciacca no tenia “vigencia”. A todos enfrenté y mas alld de to-
dos los pigmeos que no se deciden doctrinalmente porque no tienen nada por
lo cual decidirse, mantuvo a contracorriente las verdades esenciales de la filo-
sofia y de la cultura sin mas,

3. Quizd, el dltimo europeo. —En estos ultimos afios, Sciacca estuvo dedi-
cado a dos tareas simultdneas: Por un lado, a continuar escribiendo el corpus
de la “filosofia de la integralidad” (de la que van publicados ocho voltiimenes)
'Y, por otro, a un andlisis cada vez mds profundizado de la actual concreta situa-
cién del mundo a la luz de su filosofia cristiana. La segunda tarea implicaba
un aspecto critico en cuanto significa una critica desde sus mismas raices del
inmanentismo moderno y una asimilacién de lo esencial del pensamiento cld-
sico que él conocfa como pocos. La primera constituye su tarea propiamente
constructiva fijada en la enorme, dificil y profunda estructura de la totalidad
de su filosofia de la integralidad (L’interiorita oggettiva, L’'uomo, Atto ed esse-
re, Morte e immortalita, La liberta e il tempo, Ontologia triadica e trinitaria).
A algunos de los an6nimos “criticos” de Sciacca, les recomiendo la lectura me-
ditada de esos libros y no detenerse (en su tarea de “criticos”) en los excelentes
manuales (pero manuales al fin) que escribié en su juventud para la ensefianza
de los Liceos (Historia de la filosofia, El problema de la educacion, etc.).

Fuera de estos manuales (que no entran en el plan de sus Obras Comple-
tas) la edicién emprendida por Marzorati ha llegado ya a 39 volumenes (cuatro
‘de ellos en dos tomos) y, seguramente, la edicién pasard con largueza el medio
centenar. El corpus esencial ha sido vertido todo o en parte al inglés, al fran-
cés, al portugués y al alemdn. Las traducciones castellanas son compartidas
por Espafia y la Argentina y la sola Bibliografia sciaquina ha sido reunida en
un volumen de 552 paginas . El corpus de la “filosofia de la integralidad” debe
aun ser completado con la estética: Il momento estetico e il valore ontologico
della fantasia y, seguramente, Sciacca tenia previstos otros desarrollos pues siem-
pre considerd incompleto este tema, y ain queda por analizar (aunque ocupa
una parte de mi libro) un Sciacca poético y “mistico”, literariamente valioso,
contenido en varios de sus libros mas hermosos: Come si vince a Waterloo, Cosi
mi parlano le cose mute, sus lecciones sobre el Evangelio en curso de edicién y
que ¢él titulé La casa del pane.

La otra tarea de andlisis de la situacién contemporinea surge de la ante-
rior y con ella muchas veces se entremezcla y se encuentra centrada en la pér-
dida del ser por la conciencia europea y americana: “no se pierde el ser, decla,
sin pagar €l tremendo precio del nihilismo; no se provoca el oscurecimiento de
la inteligencia sin sufrir la condena a la estupidez; no se anula la conciencia
moral sin caer en la corrupcion: el Occidentalismo es el castigo que todos nos
merecemos por haber perdido la inteligencia del ser y con ella los valores de

8 Pirr PAoLo OTTONELLO, Bibliografia di M. F. Sciacca (dal 1931 al 1968), 552 pp., Mar-
zorati, Milano, 1969.
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Occidente, como el Helenismo fue el castigo por la pérdida de la Hélade y el
Romanismo por la pérdida de la Romanidad. Pero tanto el Helenismo como
el Romanismo dejaron lo que habian producido en herencia a una cultura
nueva, que lo recuperé redescubriendo la Hélade y la Rofnanidad en otro plano,
tomando (de ellas) la positividad, ella misma purificada y corregida de lo nega-
tivo de aquellas civilizaciones en disolucién; el Occidentalismo dejard el tra-
bajo de una cultura nueva, la que nacerd de su disolucién y redescubrird el
Occidente, y sus productos que solamente en ella podran ser positivos y que,
sin embargo, hoy, y se encoge el corazén al decirlo, en el oscurecimiento de la
inteligencia resultan negativos”.

En esta linea critica (muchas veces muy amarga) no de Occidente sino del
“occidentalismo” secular y secularizante, Sciacca ha escritos pdginas geniales:
Filosofia e antifilosofia, Gli arieti contro la verticale, L’oscuramento dell'intelli-
genza. Al mismo tiempo, Sciacca habia puesto sus esperanzas en América Latina
y muy especialmente en la Argentina. Aunque, respecto de nuestro pais, me
decia hace poco en Roma y lo he ya recordado, que por ser el pais mas europeo
es el que corre mds peligro. Debemos agradecerle a Sciacca su afecto “mas efecti-
vo que afectivo” (como decia de él Jolivet) para con América Latina y la Argen-
tina concretada en hechos positivos. Esta actitud era consecuente, incluso por
extensién, con su extraordinaria valoracién de la cultura hispanica. No se can-
saba de repetir que lo esencial del espiritu europeo tenfa un tdltimo refugio:
Espafia; y de ahi la constante atencién suya a la vida y la cultura de lengua
espafiola. Por eso, con su muerte, todo el mundo hispanico pierde casi a uno de
los suyos. En medio del mal disimulado menosprecio por la cultura espafiola y
catélica, en aras de un pseudorigorismo que encubre la segunda invasién bar-
bara contra Occidente (el inmanentismo germanico), el filésofo italiano tenia
la temeridad vy el coraje de proclamar que es la cultura espafiola el ultimo re-
fugio de los verdaderos valores del espiritu,

Por todo esto, y por mucho mds que desborda los limites de un articulo
escrito bajo la impresién de su muerte, Michele Federico Sciacca era, para mi,
el tltimo europeo, al menos ¢l tltimo de un perfodo trigico. Pensemos un mo-
mento en Italia, patria del fil6sofo: Los grandes filésofos ya han muerto y, den-
tro del tomismo, solamente queda el P. Cornelio Fabro. Los grandes europeos
ya se han ido: Blondel, Chesterton, Belloc, Maurras, Chevalier, Lavelle, Mari-
tain, Ramirez, Ruibal, Marcel, Guardini... Los pocos que quedan estdn tris-
tes, como Gilson, cuyo libro Les tribulations de Sophie, a pesar de su humor
encantador es un amargo vaticinio; Nédoncelle, Pieper, Chaix-Ruy, Moreau, Zu-
biri; Heidegger es mds bien una expresiéon de la crisis del espiritu europeo que
su verdadera superacién. Pero de aquellos que realmente han contribuido con
toda una estructura positiva de pensamiento creador para la salvacién del espi-
ritu de Occidente, sigo creyendo que el mds grande ha sido Sciacca. En ese
sentido, su muerte es simbélica porque significa la desaparicién del ultimo
europeo.

Mis alld de su muerte, continuaremos el didlogo, en esta vida, por medio
de la exposicién de su pensamiento; de ahi que me haga un deber la publica-
‘cién de mi libro comprensivo de todo su sistema filoséfico. Allende esta vida,
tengo la esperanza de continuarlo de un modo mis perfecto y para siempre.
Mientras tanto, serd menester seguir la agonia por una nueva floracién de la
cultura en esta tierra americana, como Sciacca mismo esperaba. Por eso, como
hacfamos en esta vida, no me despido de Michele Federico Sciacca para siempre.
Solamente hasta pronto, en Cristo.

ALBERTO CATURELLI
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Editori, Milano, 1971, 449 PpP-

Giuseppe Masi se ha encargado con todo cuidado de la edicién italiana
de esta obra de Jean Wahl, enriqueciéndola con una introduccién acerca del
autor, que incluye un estudio de su filosofia y una extensa nota bibliografica.
Tocante a la labor filoséfica de Wahl, a la que considera como uno de los més
importantes aportes contempordneos a la filosofia francesa, Masi se detiene en
cada uno de los libros, mostrando los variados matices que presentan: en pri-
mer lugar el rasgo mas saliente, afrontar los problemas filoséficos desde la
experiencia real, lo cual lo emparenta con toda la corriente intuicionista fran-
cesa de entre las dos guerras. No menos importante es la posiciéon de Wahl acer-
ca de la correspondencia entre filosofia y poesia, y la asuncién de los problemas
metafisicos desde una perspectiva histérico-critica. Masi caracteriza la meta-
fisica de Wahl como una apelacién al “sentimiento del ser”, que es mds bien
sugerencia que transparencia ante la conciencia reflexiva; por eso buscard la
fundamentacién de sus nociones por otra via que la categorizacion abstracta
tipo kantiana. Pero su filosofia no busca tanto dar soluciones fijas cuanto
mostrar los problemas que en muchos casos (por ejemplo en lo relativo a Ia
trascendencia, la libertad, el valor) quedarin siempre en el estado problemi-
tico. La filiacién existencialista de su pensamiento, al menos en alguna ver-
tiente, lo emparenta con Heidegger, y explica esta obra que constituye un
comentario paso a paso de la Introduccion a la Metafisica, donde con mucha
agudeza destaca aspectos que hoy ya son indiscutibles: podemos sin mds citar
la observacién sobre €l cambio de direccién heideggeriano después de Ser y
tiempo, cuidadosamente anotado a lo largo de esta obra. Por otra parte, las
dificultades principales que encuentra en la obra de Heidegger, son todas de-
rivadas de una constante “ambigiiedad” conceptual y lingiifstica, que Masi,
por su parte, considera ineliminable.

En el Capitulo primero, “La pregunta fundamental de la Metafisica”,
aborda el comentario critico a la primera parte de la Introduccion, conclu-
yendo, con Bergson, que la “nada” no es sino una pseudo.idea que no po-
dria tener las consecuencias que Heidegger quiere adjudicarle, por lo cual su
“nada” no es tal sino condicién de la presencia del ser; y estamos entonces
aqui ante una primera gran ambigiiedad. Por otra parte, rechaza también una
insuficiente respuesta a la pregunta heideggeriana “¢por qué el ente y no la
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nada?” que consistiria en apelar a Dios. Tal respuesta es irrelevante si se
acepta el planteo, pues para Heidegger Dios no es sino un ente, el ente Su-
premo, pero de ninguna manera el “ser”. Estamos plenamente de acuerdo

L1 t2d

con las lucidas paginas que Wahl dedica a mostrar que €] concepto de “ser
heideggeriano nada tiene que ver con el de la teologia tradicional.

173

El segundo tema heideggeriano, la critica al concepto aristotélico de
“esencia” y sus relaciones con ‘‘naturaleza”, estd comentado paso por paso en
todas las elaboraciones lingiiisticas, mostrando algunos aspectos discutibles en
la interpretacién de Platén y Aristoteles, como lo veremos mas adelante con
respecto a Parménides. Desde un punto de vista histérico critico indudable-
mente Wahl, avalado por otros estudiosos de la filosofia griega, consigue de-
mostrar que la interpretacion de Heidegger no es histéricamente correcta.
Creemos que ha dedicado demasiadas péaginas para probar algo que Heidegger
mismo no hubiera dudado en conceder rdpidamente: en realidad éste filosofa
a partir de un texto y no hace “anilisis” historico-critico del mismo, aunque
el aparato lingiiistico y erudito de la presentacion pueda confundirnos de pri-

mera intencién. En la Introduccion, si no estoy equivocada, Heidegger no se

propone decir “cudl ha sido el pensamiento histérico real de Parménides” sino
“‘qué quiere decir, cudl es el significado filoséfico profundo de los textos par-
menideos”, mis aun, “qué es lo que significan esos textos” para ¢] mismo.
Por tanto creemos que en todo caso hay que criticarlo como filésofo y no como
exégeta. : ; wo

Después del brevisimo segundo capitulo, el tercero, “La pregunta sobre
la esencia del ser”, vuelve a poner en cuestién las interpretaciones de la Intro-
duccidn, esta vez con respecto a las teorias de Herdclito y Parménides, y par-
ticularmente nos interesan sus observaciones sobre las “vias”. Wahl insiste en
que Parménides no hablé jamis de “tres vias” como sucede en la amplia y
personal interpretacién de Heidegger, como si se hubiera forjado una imagen
del griego para su uso personal, cosa que a Wahl parece desagradarle bastante,
al menos en la medida en que obliga a suposiciones que Parménides jamds
se ha hecho. Y en el capitulo cuarto, sobre la limitacién del ser, pasa revista
a las cinco preguntas de Heidegger acerca del ldgos, que incluye los largos

pérrafos sobre Heraclito y las relaciones entre Idgos y fisis; y luego las rela-

ciones entre noein y diké, tesis que a Wahl no le parece en absoluto demos-
trada. El concepto de substancia es también examinado, conjuntamente con
el de deber ser. Tampoco satisface al autor la via elegida per Heidegger para
arribar a la idea de Bien en la filosofia de Platén, a la que considera falseada
por una interpretacién tributaria del neokantismo mucho mas de lo que Hei-
degger creerfa. La impresién definitiva que esta obra causa a Wahl es clara-
mente explicita en estos términos nada suaves: “Quedaria por ver si cuando
se dice que el problema del ser en el fondo es nihilismo, que conduce al nihi-
lismo, no se tenga mas razén de la que ¢l piensa, dado que a pesar de todo el
libro de Heidegger, no estamos todavia persuadidos de que la idea de ser co-
rresponda a una idea precisa. Yo considero que tal demostracién no se ha
dado. Y si no corresponde a una idea precisa, puede darse el caso de que el
problema del ser no sea un problema que efectivamente debamos proponernos”
(p- 419420). Y si atn queremos preguntarnos qué contribucién ha prestado
el libro a la situacién europea referida en su comienzo, tampoco encontramos
ni una sombra de aceptacién. La extrafieza y el desencanto que causaron en
Wahl las palabras laudatorias al nazismo que Heidegger estampd en la pri-
mera edicién y mantuvo en las posteriores a la guerra quedan confirmados y
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aumentados ahora, al concluir que la obra comentada no es sino una “ejerci-
tacién” (son sus mismas palabras) y por lo tanto mal puede representar una
contribucién a la solucién de un problema politico. La conclusién definitiva
(p- 432) es que la Introduccion, al no comportar ninguna solucién, debe ser
considerada una ejercitacién semejante a la de los didlogos Parménides 'y
Cratilo de Platén, a cuyo lado debieran situarse. Conociendo algo el pensa-
miento de Wahl sorprenderd quizd que esta carencia de una solucién sea mi-
rada como un reproche, desde que ¢l mismo en muchos casos no ha dejado
pasar las cuestiones del estado de problemas. Tal vez esperaba mis de Hei-
degger, pero personalmente considero que la clave de la critica estd en la in-
satisfaccion personal frente a las soluciones que aporta Heidegger, a su propio
espiritu critico que le impide aceptarlas y no tanto al hecho evidente de que
la Introduccion efectivamente intenta una respuesta.

La edicién que comentamos contiene un indice de nombres y otro de
términos que ayudan a manejarse en la densidad del texto, lo que los hace
muy utiles, sobre todo al segundo. Una presentacién impecable y elegante
hace ain mds grata la lectura.

CELINA A. L¥rRTORA MENDOZA

FRANCO SPISANI, Significato e Struttura del Tempo, Testo bilingue Pub-
blicazioni a cura del Centro Superiore di Logica e Scienze Comparate,
Azzoguidi-Bologna, 1972, 161 pp.

En esta obra el autor se propone replantear las dificultades que en torno
al problema enunciado por el titulo se derivan, al menos en parte, de los pre-
supuestos légicos que utiliza la ciencia. En la primera seccién explica la
cuestién en términos clisicos, marcando la diferencia entre la fisica tradicional
y la cudntica en lo referente a la posibilidad de superposicion de estados, y
a la distincién entre el tiempo subjetivo (o del observador) y el tiempo obje-
tivo (o matematico). De ello se concluye que el principio cudntico de super-
posicién comporta la indeterminacién de los resultados finales en €l tiempo
subjetivo (p. 12). En buena medida esta negaciéon de los principios de la
fisica clasica, que a su vez utilizaba el instrumental légico de estructuras im-
plicativas o disyuntivas, ha conducido a una crisis de la 1dgica cldsica, y por
tanto la légica que regule las microestructuras no ha de ser deterministica.
Realizando un paralelo entre fisica y 16gica, puede arribarse a la siguiente posi-
cién: como el principio de la identidad estitica no ha de considerarse vélido
para los microobjetos, y como tal principio a su vez estd ligado a los criterios
légico-empiricos de disyuncién e implicacién material (funtores principales de
la légica cldsica), deberd pasarse a una légica que elimine estas definiciones
tradicionales de operatividad (p. 16).

Las modificaciones que la microfisica determina en el dmbito de las cien-
cias formales ya es visible en Matematica, a cuyo andlisis dedica el autor los
pardgrafos 6 y 7 de esta seccién. A continuacién se exponen las paradojales
conclusiones y las dificultades de conceptualizar tales fenémenos con un ins-
trumental que ya resulta inadecuado. Justamente por faltar continuidad entre
la fisica cldsica y la relativista se habla de un “salto cualitativo” al pasar del
concepto de “tiempo” cldsico al microfisico. Ademis estamos en la situacién
poco ficil de carencia de una matemitica y una logica adecuadas que expliquen
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satisfactoriamente el nexo entre tiempo objetivo y subjetivo o entre espacio
objetivo y espacio del observador.

Un intento de solucionar tales dificultades dentro de los marcos logicos
existentes lo constituye la ldgica trivalente, que intentaria incorporar un ter-
cer estado —la indeterminacién— a los tradicionales de verdad y falsedad.
Spisani rechaza esta posibilidad aduciendo que el objeto cudntico no es inde-
terminado en el sentido de que de ¢l no pueda decirse si es verdadero o falso,
sino porque no resulta totalmente significante desde el punto de vista de su
medida.

La relacién de implicacién légica que atiende a la diferenciacién de un
mismo “estado” l6gico-puntual, no dice nada sobre la “verdad”, “falsedad” o
“probabilidad” del punto en cuestién porque su proceso de determinacién
sdlo se refiere a la identidad-diferencia de ese mismo estado con respecto a
su propio desarrollo; se trata, pues, de establecer la medida de la diferencia
de la identidad (p. 86). Si un estado puntual se presenta ya como idéntico,
ya como diverso, diferencia e identidad dependen de la mediacién que ejercita
este valor sobre sf mismo.

En la seccién segunda, después de rechazar nuevamente la incorporacién
del valor “indeterminado” de la ldégica trivalente, que en definitiva retrotrae
a los mismos problemas de la légica aristotélica, pasa a su propia explicacién.
Esta se desarrolla a la vez sobre dos planos, légico y fisico. En otras obras
Spisani ha expuesto los principios de su légica productiva, que aquf sélo son
utilizados, pero que deben ser tenidos en cuenta. En esencia su postura es
la siguiente: todo valor de base o universo de discurso esti en relacién impli-
cativa con si mismo, de allf surgen principios implicativos que no estin ligados
a criterios semdnticos ni empiricos. Esta légica analiza los modos de trans-
formacién de los valores de base, segun ciertas y determinadas reglas, parti-
cularmente el “principio autoproductivo de lo idéntico”, de importancia capital
en el sistema. Las relaciones que utiliza (implicacién e implicacién estricta)
no deben ser consideradas como implicaciones materiales (como en la légica
clasica) y por eso no estin ligadas a los valores de verdad y falsedad o sus
derivados (por ejemplo “indeterminado”). Esta es la légica que Spisani pro-
pone como instrumental de la microfisica.

En el plano cientifico el autor considera que la dificultad principal, desde
el punto de vista metodolégico estriba en la necesidad de substituir los anti-
guos nexos espacio-temporales con modos operativos que asuman al tiempo
como operador objetivo en el calculo de valores de posiciones puntuales. Opina
Spisani que si bien la teoria cudntica excluye una relacién espacio-tiempo al
estilo de la ffsica cldsica, sin embargo implica una anulacién del significado
propio del tiempo objetivo. Y cuando esta explicacién se liga a la teoria légica
trivalente la ambigiiedad se hace totalmente evidente: puesto que hay un
tiempo de la “indeterminacién”, resta una temporalidad hipotética para la
cual no hay medida. El programa de Spisani intenta reunir dos condiciones
positivas: superar el determinismo cldsico y evitar la incertidumbre del pro-
babilismo. Para ello dedica varios pardgrafos a la critica de la teoria légica
trivalente, que consideramos una de las partes mds perspicaces de este denso
libro, imposibles de reproducir en lo limitado de una resefia.

En la seccién tercera, sobre los postulados sobreentendidos de su ldgica
productiva, .y en el 4dmbito fisico-matemitico, intenta una demostracién de
la fijacién de valores de posiciéon y medida de las diferencias que responda
al programa anteriormente enunciado. Resumidamente indicamos algunas de
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sus elaboraciones. Existe una cierta estructura posicional que comporta una
sucesién ordenada, en la cual dos puntos en el espacio dado no corresponden
a dos puntos en el tiempo dado, como en la relacién espacio-temporal ordi-
naria (graf. pdg. 102). En otra variante de estructura posiciona] resulta que
a dos puntos en el espacio corresponde un solo punto en el tiempo (cuando
se trata de una suma de valores posicionales del mismo signo). Cuando se
trate de diferencia de valores de signo opuesto, a dos puntos en €l espacio no
corresponde ningun tiempo en el plano operativo. Se llega asi al concepto de
anulacién del tiempo, es decir, imposibilidad de conocer cudl tiempo corres-
ponde a un estado posicional. En los pardgrafos subsiguientes explica la
transformacién (geométrica) de un estado puntual en una figura endométrica
que se construye sin condicionamiento del tiempo objetivo con respecto a las
medidas laterales. Hay que afiadir que estas figuras endométricas s6lo indican
correlaciones entre valores puntuales numéricamente cuantificados y sélo in-
directamente tienen una traduccién fisico-intuitiva. En la endometria pro-
puesta la trayectoria es definible dentro de la estructura del punto que se
dirige fuera de sf. A su vez, el tiempo objetivo es definido por las relaciones-
base del cilculo de valores de posicidén como consecuencia de la autocontra-
diccién de lo idéntico que cambia. Como la légica productiva, la endometria,
de la cual surge, tiene sus reglas determinadas y no clasicas de transformacion,
que componen un procedimiento automensurativo (el autor lo llama neo-
deterministico en la pag. 150).

Podemos ahora preguntarnos por la propuesta final del autor, que, ha-
biendo rechazado tanto la explicacién diddica y semdntica de la 1dgica cldsica,
como las incertidumbres de la teoria cudntica mal apoyada por la ldgica tri-
valente, intenta una solucién definitiva de tan arduo problema. Debemos
reconocer que los desarrollos fisicomatemadticos de esta obra son convincentes,
Sobre todo porque la endometria es presentada como una propuesta operati-
vamente coherente, es decir, como un nuevo tipo de matemdtica. Pero este
convencimiento nos queda supeditado a la aceptacién del sistema de légica
productiva, sobre el cual habria mucho que decir; en primer lugar, que atn
no ha pasado de los intentos iniciales. Pero si, como algunos sostienen, una
teoria légica al cabo “opera” a través de los sistemas derivados, €l mero hecho
de fundar en ella la endometria (derivada en definitiva de una teoria mis
amplia de las isomorfias) es ya una buena razén para que le prestemos una
atencién que ciertamente merece.

CELINA A. LErTORA MENDOZA

MARIO CASULA, La metafisica di A. G. Baumgarten, Studi di Filosofia 5,
U. Mursia & Co., Milano, 1973, 245 pp.

La escasa bibliografia existente hasta ahora sobre Alexander Gottlieb
Baumgarten se enriquece considerablemente con este estudio de M. Casula que
forma parte de la coleccién dirigida por Luigi Pareyson. La obra estd dividida
en cinco capitulos cuyos respectivos titulos dan un claro indicio del interés
que despierta: I. “L’ambiente storico-culturale e la vita”, II. “Il problema
ontologico”, III. “Il problema cosmologico”, IV. “Il problema psicologico”,
y V. “Il problema teologico”. Como puede observarse, la division del libro
acompafia el programa sistemdtico de la metafisica cultivada por Baumgarten,
que es la del racionalismo esencialista, y que en época del filésofo alemdn
(1714-1762) alcanzaba su punto de saturacién. Esta sistematizacién de la
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metafisica, que debia a Leibniz su inspiracién inmediata, tiene lugar en un
momento histérico que atestigua la coincidencia —no sélo metodolégica— de
las escoldsticas catdlica y protestante. De esta ultima Baumgarten era fiel
adherente junto a un nutrido grupo de pensadores germanos: Reusch, Bil-
finger, Baumeister, Thirmmig, y, especialmente, Christian Wolff. En ese sen-
tido, el encuentro metodico y doctrinal entre ambas escoldsticas —en el plano
filos6fico— no es puramente circunstancial, ya que, de remontarse la linea de
influencia a que se acogieron, no sélo Leibniz o Descartes saldrdn a la pa-
lestra, sino que también podrd percibirse la portentosa presencia de Sudrez y
de Gabriel Vdzquez en ese particular desarrollo de la filosofia continental.

La tesis central de la obra de Casula se bifurca en dos afirmaciones: pri-
mero, Baumgarten no es un wolffiano independiente, segin se lo cree nor-
malmente, sino mejor un leibniziano: “... infatti la Weltanschauung ¢ di
Leibniz, mentre la metodologia ¢ di Wolff” (pag. 229). Segundo, lo desco-
llante de la metafisica de Baumgarten es el haber logrado la sintesis de Leibniz
y Wolff, de donde en ¢, por primera vez, se halla un “sistema filos6fico leib-
niziano-wolffiano” (id.). Sin embargo, el autor confiesa que €l estudio de
las relaciones entre Baumgarten - Leibniz y Baumgarten - Wolff no agota la
proyeccién histérica de la Metaphysica del maestro berlinés, por cuanto ese
texto ha sido motivo permanente de la ensefianza y de la inquietud de Kant,
cuya estima por el tratado y su compositor es de sobra conocida.

La investigacién de Casula es sumamente valiosa en la indagacién critica
del contenido de la Metaphysica y del medio en que Baumgarten desenvuelve
su esquema. Pero carece de perspectiva, a nuestro juicio, al dejar totalmente
de lado la expresa vigencia de términos y situaciones que, tomadas de Leibniz
y Wolff, solamente se comprenden a través de la sutil presencia de Sudrez en
la ontologia de aquellos tiempos. La ausencia de este importante ingrediente,
empero, no mella el rigor de la penetracién en las pdginas de Baumgarten.

MARIO ENRIQUE SACCHI

MAURICE GIELE, FERNAND VAN STEENBERGHEN, BERNARD BA-
ZAN, Trois commentaires anonymes sur le Traité de Uame d'Aristote,
Philosophes Médiévaux, Tome XI, Publications Universitaires, Louvain,
Béatrice{Nauwerlaerts, Paris, 1971, 525 pp.

En este nuevo volumen de la Coleccion Filésofos Medievales se nos ofre-
cen tres comentarios del s. XIII, escritos todos alrededor de 1275, sobre el De
Anima aristotélico, y que constituyen una buena muestra de la diversidad
doctrinaria acerca de los temas psicoldgicos hacia fin de dicho siglo en Paris.

El primer tratado ha sido preparado por el profesor Maurice Gicle, de
la Universidad de lLovaina, constituyendo una edicién péstuma, ya que fa-
llecié en 1966. Nos presenta la transcripcion del MM 275 (f. 108-121) del
Merton College, Oxford, precedida de una Introduccién en que analiza di-
versos aspectos de la obra. Primeramente hace su descripcién paleografica y
enseguida estudia los caracteres del comentario. A la primera pregunta, si se
trataria 0 no de una reportatio contesta afirmativamente, pero sefiala que es
inacabada, lo cual es evidente, ya que no se comenta el libro III y ademis
el texto se detiene en mitad de una frase. Por su contenido es decididamente
averroista, y en cuanto a la autoria, comienza por analizar las»posibilidades
con los maestros conocidos, Siger de Brabante y Boecio de Dacia. Rechaza la
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posible autoria del primero por una razén de doctrina: el comentario sostiene
una tesis negativa de la atribucién en sentido propio del pensamiento a un
individuo humano, que en tales términos extremos nunca fue defendida por
Siger. Mas dificil es la cuestién con respecto a Boecio, y Giele pasa revista a
los argumentos positivos y negativos, concluyendo que, como Boecio es alin
una incégnita en muchos de sus aspectos y carecemos de estudios completos
sobre su obra, la tesis sobre su autoria debe acogerse con reservas, razén por
la cual prefiere insistir en el caridcter anénimo del manuscrito en el estado
actual de las investigaciones. Fija la fecha de composicién entre 1270 y 1275,
siendo posible que el autor conozca el De unitate inicllectus de Santo Tomds,
ya que se ha observado justamente que estas cuestiones son una réplica a di-
cho optsculo.

El comentario tal como ha llegado hasta nosotros en este manuscrito del
Merton College se compone de un Proemio, y el comentario completo al Li-
bro I, incompleto al II y un fragmento sobre los colores. El libro primero
consta de veintiuna cuestiones sobre los siguientes temas: acerca de la posi-
bilidad y naturaleza de la ciencia, acerca de las pasiones del alma y las rela-
ciones del alma con el cuerpo. El libro segundo consta de veinticinco cues
tiones, de las cuales varias se dedican a las potencias vegetativas sensitivas y
motoras del alma, y las otras a los sensibles, completdndose con el antedicho
fragmento sobre los colores.

El segundo comentario ha sido transcripto por Van Steenberghen, y estd
precedido por una Introducciédn critica. El comentario, denominado semi-
averroista, ha llegado hasta nosotros en dos manuscritos, el cod. 275 (f. 6784)
del Merton College, y el Clm 9559 (f. 74-82) de la Staatsbibliothek de Munich,
Tienen variantes en la redaccién que son bastante significativas, razén por
la cual se editan ambas, ademas el cédice de Oxford carece de las cuestiones
18 a 21 del Libro I, que posee el de Munich, al cual le faltan, a la inversa,
las cuestiones 1 a 22 del Libro II y la 22 del Libro III. La fecha de com-
‘posicién es fijada entre 1273 y 1277. Con respecto a la autorfa, después de
pasar revista a varias opiniones, concluye que la hipdtesis de que el Manus.
crito de Munich haya sido propiedad de Boecio de Dacia indicaria que este
comentario le pertenece. Pero tal hipétesis todavia no ha sido confirmada por
un andlisis completo de dicho c6dice. De cualquier modo Steenberghen est}
de acuerdo en que el semiaverroismo de este comentario condice bien con la
filosofia de Boecio, pero dadas las divergencias de opinién mantiene la deno-
minacién de Andnimo para este comentario, que contiene 21 cuestiones sobre
el primer Libro, cuarenta y cinco sobre el segundo y veintidés sobre el tercero.

El tercer comentario ha sido transcripto y analizado por Bernardo Bazin,
profesor de la Universidad Nacional de Cuyo, Argentina, del MM 16.170 de
la Bibl. Nat. Lat. Parfs (f. 42.52) segiin un andlisis del contenido del cédice
que le hace rechazar el {. 53 como ajeno al texto. Se trata de un manuscrito
universitario destinado al uso y sin adornos, no es una reportatio original
sino una copia (es claro pues hay dos escribas, y es ademds muy regular, pre-
sentando también faltas de lectura). Por su caricter es anti-averroista, un
buen intérprete aristotélico y muestra conocer a Averroes. Su estilo es con-
ciso, sin ornamentos literarios y algunas incorrecciones. En cuanto a la fecha
de composicién, se fija a partir de 1271, teniendo en cuenta la utilizacién en
el mismo de la parifrasis de Temistio y el Libro Lambda de la Metafisica,
como asi también el comentario de Santo Tomds a la Metafisica. Como tér-
mino ad quem fija como mdximo el 7 de marzo de 1277, fecha de la condenacién
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de las 219 proposiciones heterodoxas por el Obispo Tempier; pues bien, en
¢l comentario se defienden, al menos alternativamente, algunas de las tesis
condenadas: pluralidad o unidad del alma intelectiva y el argumento tomado
de la eternidad del mundo. Por otra parte, el autor no hace ninguna alusién
al decreto condenatorio, como era de esperarse si exponia tesis rechazadas por
la jerarquia eclesidstica. En cuanto al autor, Bazdn considera sucesivamente
a Pedro de Auvergne y Jacques de Douai, ninguno de los cuales le parece
suficientemente seguro como autor, y por tanto prefiere mantener en el ano-
nimato estas cuestiones. FEl comentario consta de tres libros, con siete cues-
tiones el primero, cuarenta el segundo y veintidds el tercero.

La edicién de estos manuscritos es muy cuidada, y ha seguido ciertos prin-
cipios de claridad muy convenientes al lector. Asi, la escritura latina se ha
modernizado, se afiadi6 puntuacién donde era insuficiente y se introdujeron
titulos y numeracién de cuestiones en pro de una mayor comprension del
texto. Tiene doble sistema de notas: aparato critico y referencias literarias y
doctrinales. Todo ello comporta una obra muy satisfactoria, que afiade un
mérito mis a los ya habidos por esta estimable coleccién.

CeLINA A. LERTORA MENDOZA

FRIEDRICH W. J. SCHELLING (Luigi Pereyson cur.), Scritti sulla filosofia,
la religione, la liberta, U. Mursia & C., Milin, 1974, 228 pp.

Al margen de todas las discusiones acerca del itinerario espiritual e inte-
lectual de Schelling, es hoy ya un dato adquirido que el afio 1804 marca un
cambio en su pensamiento que, con todos los vericuetos y vacilaciones que se
la quieran adjudicar, lo llevard paulatinamente desde la “filosofia de la iden-
tidad” a la “filosofia positiva” de sus tltimos afios. Este perfodo, que desde 1804
llega hasta 1841, afio de su leccién inaugural en Berlin, tiene ademds otra carac-
terfstica curiosa: la escasez de publicaciones por parte del filésofo. Si se recorre
cualquier catdlogo de las obras de Schelling, se verd que no se encuentran en
este lapso de tiempo mas que escritos ocasionales, breves, si se quiere exceptuar
la abortada edicién de Die Weltalter. Estos hechos no quitan, ni mucho menos,
su valor a esta época del pensamiento schellinguiano. Basta para verlo, el reco-
rrer las lecciones de Stuttgart (1810), las conferencias de Erlangen (1821), o las
lecciones de Munich (1827). De alli que una publicacién dedicada a los es-
critos de la “filosofia de la libertad”, como se la ha llamado (aun cuando sea
discutible este apelativo para caracterizar sus rasgos fundamentales), resulte
siempre interesante y provechosa.

El volumen, editado bajo la direccion de Luigi Pareyson, que aqui pre-
sentamos, contiene: Filosofia y religion (1804), traducido por Valerio Verra;
Investigaciones acerca de la esencia de la libertad humana y los objetos anexos
a ella (1809), en la traduccién de Susanna Drago Del Boca, revisada para esta
edicién; las Lecciones privadas de Stuttgart, vertidas por Luigi Pareyson; Yy, tam-
bién por Luigi Pareyson, las Conferencias de Erlangen. En sentido estricto, de
esta Ultima obra se presenta la primera conferencia, editada en las Opera omnia
de Schelling, y no el texto publicado por Fuhrmans en 1969 con el titulo de
Initia Philosophiae Universae.

La obra, ademids del interés intrinseco de los textos, presenta una buena
introduccién de L. Pareyson, en la que se muestra la evolucién del pensamiento
schellinguiano en relacién —relacién necesaria por otra parte— con los aconteci-
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mientos de su vida. Quizds habria que sefialar, aunque en el terreno de lo opi-
nable, la necesidad de hacer mayor hincapié en dos elementos que, a nuestro
juicio, son decisivos para da comprensién de este itinerario: en 1803 Schelling
deja Jena para instalarse en Wiirzburg, con lo que pierde el estrecho contacto
en que se encontraba con el circulo romantico, y en especial con Goethe y He-
gel; y, contemporineamente, las objeciones de Eschenmayer, que lo llevaron
a replantear en toda su grandeza el problema del devenir, problema que es,
a nuestro entender, el trait d’'union que permite entender el pasaje de la filo-
soffa de la identidad a la filosofia positiva.

La excelente composicién tipografica y la grata presentacién del volumen
realzan los méritos intrinsecos de esta valiosa contribucién al conocimiento de
Schelling.

OMAR ARGERAMI

FEDERICO G. G. SCHELLING (A. Bausola, cur.), Filosofia della Rivelazione,
Zanichelli Ed., Bologna, 1972, Centro di Studi Filosofici di Gallarate, Co-
lana di Filosofi Moderni 16-17, 2 vol.; 1, 480 pp.; 11, 476 pp.

Cuando Schelling fue invitado por Federico Guillermo IV a tomar la cite-
dra de Berlin para extirpar “der Drachensaat des Hegelschen Pantheismus”, te-
nia ya maduro su sistema de “Filosofia positiva”, aun cuando no hubiera pu-
blicado practicamente nada del mismo. De hecho, gran parte de la expectativa
que rodeé a su presentacién en la cidtedra que habia ocupado Hegel hasta diez
afios antes se debi6, ademds de a la esperanza de que neutralizase a la “izquierda
hegeliana”, a los numerosos apuntes de sus lecciones que circularon durante la
década de 1830 por toda Alemania, y aun fuera de elia. Puede afiadirse a esto
el que uno de los trabajos publicados por Schelling, la “Introduccién” a la tra-
duccién alemana de las obras filoséficas de Victor Cousin, en 1834, estd prdc-
ticamente dedicado todo €l a la critica de Hegel. Que esta critica no es una oca-
sional tentativa de desacreditar a Hegel, como lo afirma E. A. Weber, sino una
necesidad interna de su orientacién filos6fica a partir de 1804, puede verse al
repasar las conferencias de Erlangen, en las que tal critica aparece ya, si no
desarrollada, por 1o menos claramente marcada; en Munich, a partir de 1827,
este desarrollo llegard a ser completo.

¢Cuil es, en este contexto, el valor de la “Filosoffa de la Revelacién? El
primero parecerfa ser, si nos atenemos a la edicién de las obras de Schelling
que realizé su hijo Karl, el caridcter péstumo de la misma. La muerte sorprendié
a su autor, en 1854, cuando se encontraba en pleno trabajo de correccién de la
misma. Sin embargo, esta circunstancia temporal no es suficiente, y de hecho,
la Filosofia de la Revelacion habia sido compuesta mucho antes. Repitamos
una vez mas que, desde 1815, afio en €l que presentd ¢l ensayo ‘Las divinida-
des de Samotracia”, Schelling dejé de publicar, si exceptuamos algunos escritos
ocasionales y muy breves. Ello no significa que su produccién hubiera cesado;
la extensa lista de publicaciones que se ubican en este periodo es testimonio
mis que suficiente. Y es precisamente entre este material, inédito hasta después
de su muerte, que hay que intentar la ubicacién de esta obra. Inclusive para ex-
plicar el silencio tipogrifico de Schelling, hemos de sefialar los pasos de su ul-
tima filosofia. En lineas generales, este sistema se elabora sobre la oposicién
entre Filosofia negativa y Filosofia positiva. A su vez, €l “sistema de la filosofia
positiva” comprende: una parte general (que aparecerd luego como Introduc-
cién a la Filosofia de la Revelacién), y una parte especial, que abarca las dos
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alternancias, Filosofia de la Mitologia/Filosofia de la Revelacién, y viceversa,
tal como se dan en los cursos de Berlin hasta 1846. Ahora bien, la “Filosofia
positiva” aparece, in nuce, ya en 1821; y la “Filosofia de la Revelacién”, tam-
bién segiin testimonio del propio Schelling, en el curso 1831-1832. La “Filosofia
de la Mitologia”, a su vez, puede ubicarse en un primer ciclo de lecciones de 1828.
Es decir, la filosofia positiva general se desarrolla en el periodo de Erlangen, y
la filosofia positiva especial en el de Munich. En ambos casos las primeras
trazas pueden rastrearse en “Las divinidades de Samotracia” (1815). Pero, y el
pero es aqui importante por las consecuencias que deparé a la obra de Schelling,
la filosofia negativa, rehecha una y otra vez por su autor en funcién de la filo-
soffa positiva, estaba atin en tren de maduracién cuando se iniciaron los cursos
de Berlin. Para la presentacidn total de sistema, este escollo significé un per-
manente aplazamiento que se prolongé hasta la muerte de su autor, empefiado
siempre en el pulimiento de sus esquemas.

El texto de la “Filosofia de la Revelacién™ desarrolla el pensamiento sche-
llinguiano en tres partes: una Introduccién (lecciones I-VIII), en la que con-
trapone la “filosofia negativa” como teoria del orden posible del ser, y “filo-
soffa positiva” que desarrolla el orden del ser actual y de la historia; una Pri-
mera Parte de la Filosofia de la Revelaciéon (lecciones IX-XXIII), que con-
tiene la Filosofia de la Mitologia, ademds de una presentacién general de la
Filosofia de la Revelacién; y una Segunda Parte (Lecciones XXIV-XXXVII),
en la que desarrolla la Filosofia de la Revelaciéon propiamente dicha. En el
orden ontoldgico, este desarrollo parte del redescubrimiento, por parte de Sche-
lling, de la distincién entre el orden de la esencia y el orden de la existencia.
Esta distincién le permite distinguir entre el ser como actus y el ser como con-
tenido de los contenidos. Aunque no lo libra de caer, por otros senderos, en el
trascendentalismo que desarrollara la “filosofia de la identidad”. Hay, sin em-
bargo, un segundo aspecto de superacién del idealismo en esta obra: la coex-
tension entre ser y pensamiento. El objeto propio e inmediato del conocimiento
es el ser; actual para el conocimiento en acto, potencial para el conocimiento
en potencia. Esta correspondencia no presenta, aparentemente, ninguna nove-
dad respecto de sus anteriores posiciones idealistas; pero, si se observa su desa-
rrollo, se encuentra que la misma no se entiende ya como identidad, sino como
diferencia. Las cosas estdn frente al pensamiento, no en ¢l. Hay en la obra nu-
merosos elementos de valor, como la reafirmacién del principio cldsico “el ser
per se es”, la relacion entre filosofia y revelacion, el desarrollo argumental del
tema de la creacion, la exposicidn de la doctrina del Puro Existente. Todos estos
elementos, y muchos mds que aqui omitimos, nos dan a conocer la capacidad
de Schelling para retomar, frente a una moda intelectual negadora de toda tra-
dicién, muchos de los temas clisicos que se creia sepultados, para mostrar su
vigencia.

La edicién de A. Bausola, encomijable por muchos motivos, nos presenta
una traduccidn cuidada y elegante del texto alemdn, una soberbia introduccién
doctrinal e histérica, un capitulo (pp. 7494, del vol. I) que el autor modes-
tamente ha llamado “Nota bibliografica”, excelente desde el punto de vista cri-
tico, un muy buen sistema de indices (de nombres, de términos, de lugares es-
crituristicos, sistematico), y, como regalo final, la traduccién de “Otra deduc-
ci6én de los principios de la Filosofia Positiva” y de la “Primera leccién de Ber-
lin” (1841).

Un libro para recomendar.

OMAR ARGERAMI
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XAVIER TILLIETTE, Attualitd di Schelling, U. Mursia & C., Mildn, 1974,
215 pp. Trad. Nicola De Sanctis.

Con la edicién de su magnifica obra “Schelling. Une philosophie en de-
venir” (Paris, 1970, 2 vol.), Tilliette se ha ubicado en la primera linea de los
estudiosos de la obra schellinguiana. El volumen que presentamos recoge una
serie de trabajos de este penetrante y erudito conocedor de Schelling que, no
s6lo nos muestran en forma ldcida y profunda la evolucién intelectual del pen-
sador, sino que nos introducen de manera eficaz y comprensiva en algunos de
sus temas centrales. El cuerpo de la obra aparece dividido en dos partes y un
apéndice. La primera parte contiene la redaccién de las lecciones que el autor
desarroll6é en un curso que dicté durante el afio 1969 en la universidad de Mi-
lan. Un conjunto de seis lecciones, densas y claras, despliega un convincente
cuadro de la vida y el pensamiento de Schelling. La segunda parte se compone
de cuatro ensayos. El primero analiza la argumentacién schellinguiana de la
prueba ontolégica; el segundo, el desarrollo de los temas de la eternidad y del
tiempo; el tercero, la ruptura con Hegel a partir de su simultdnea estancia en
Jena; y el cuarto, la critica schellinguiana a la teoria hegeliana. El apéndice,
debido a N. De Sanctis, que es también el traductor de la obra de Tilliette,
presenta las alternativas del pensamiento y la obra de Schelling en Italia. Com-
pleta el volumen una nutrida bibliografia italiana de Schelling. Al final ha-
llamos un indice de nombres.

La obra, a pesar de algunas iteraciones debidas a la diversidad de traba-
jos que la componen, es, sin duda alguna, muy ilustrativa, y al mismo tiempo,
desde €l punto de vista pedagégico, una excelente introduccién al pensamiento
y obra del pensador. La traduccién, muy correcta, manifiesta de modo expre-
sivo y fiel el texto original. La presentacién tipografica, como en todos los
volumenes de esta serie de la “‘Biblioteca di filosofia”, impecable.

OMAR ARGERAMI

MARINO GENTILE (cur.), Saggi di una nuova storia della filosofia, CEDAM,
Padova, 1973, 432 pp. (Pubblicazioni della Scuola di perfezionamento in
Filosofia dell'Universita di Padova 18).

El problema de la relacién entre historia e historiografia, entre lo acon-
tecido y lo narrado, entre lo sucedido y lo histérico, entre lo narrable y lo his-
toriable, seglin las perspectivas de los tantos investigadores que abordaron con
mayor o menor fortuna la cuestién, se cristaliza aqui en la disyuntiva entre la
historiografia doxografica y la historiografia teorética (la transcripcién directa
de la palabra italiana “feoretica” nos permite salvar en parte la ambigiliedad
de esta ultima). Asi lo entiende Marino Gentile en la Introduzione (pp. 7-40)
de esta obra, que reproduce un articulo que el autor publicara en 1972 (Gior-
nale Critico della filosofia italiana, vol. LI, n® 8). Gentile se preocupa de dis-
tinguir con claridad este tipo de perspectiva respecto de la historia de la filo-
sofia entendida como contraposicién de lo anterior con una determinada filoso-.
fia: “il concepire la storia della filosofia come un paragone delle filosofie pre-
cedenti con una determinata filosofia assunta come loro metro di valutazione”.
La historiografia doxografica tiene como criterio para incluir algin autor u
obra en la historia de la filosofia, la opinién de los autores incluidos y la de
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los lectores que la califican de tal. El historiador doxogrifico toma, entonces,
“no s6lo aquello que ‘ha parecido’ filosofia al autor mismo que se estudia, sino
también lo que ‘ha parecido’ tal a otros, aun cuando el autor no haya usado
el nombre de filosofia en relacién con su obra. En ultimo término, se remite a la
opinién de un historiador anterior, ya se apoye esta opiniéon en las declara-
ciones explicitas de los autores estudiados, ya se apoye en el convencimiento de
otros autores o del historiador mismo” (p. 15). La historiografia teorética, en
cambio, “no consiste en la superposicién de un sistema a la real actividad his-
toriografica, sino en el estudio que reconstruye, a partir de los documentos dis-
ponibles, aquellos desarrollos especificamente filoséficos que justifican su in-
sercién en la historia de la filosofia” (p. 16). La duda que inmediatamente
surge, y que el autor toma en cuenta, es la de que tal historiografia supone un
concepto previo de lo que se entiende por filosofia. Las respuestas que caben
a tal objecion son varias, algunas de las cuales desarrolla Gentile en su trabajo.
Sin embargo, lo verdaderamente distintivo de la historia de la filosofia consiste
en que ‘el desarrollo filosofico se presenta al historiador con una exigencia de
universalidad tal, que no es suficiente sefialar las notas por las que estd ligado
a la irrepetible personalidad de su autor, sino que ha de mostrar también los
aspectos que lo hacen, por lo menos en su alcance, intencidén y exigencia, un
desarrollo de naturaleza universalmente filosofica. El historiador de la filosofia
no estd llamado, por esto, a convertirse en autor de un nuevo sistema de filo-
sofia (como el historiador de la poesia no esta llamado a convertirse en poeta),
aunque debe llegar a reconstruir el desarrollo, cuya historia quiere presentar,
como un auténtico desarrollo filoséfico, y en este sentido debe, aun cuando lo
haga ayudado por el autor que estudia y como un reflejo de 1a obra de éste,
hacer filosofia” (p. 18).

Los tres grandes intentos de historiograffa teorética (Aristdteles, Kant vy
Hegel) , muestran, segun el autor, que las concepciones sistemdticas no son sufi-
cientes para dar unidad a la historia de la filosofia; para ello es necesario en-
focar los problemas, no mostrar las soluciones. Las distintas orientaciones his-
téricas de la filosofia se tocan en sus bases, y se distancian en sus cispides; se
unifican en sus intuiciones fundamentales, pero se diversifican en sus desarro-
llos racionales. El enfoque de la historia de la filosofia desde el caracteristico
y privilegiado punto de vista de su momento problemitico (que no se limita a
la banalidad de que todos encaran los mismos problemas fundamentales), per-
mitird la elaboracién de una nueva historia de la filosofia, teorética y unitaria.
El presente volumen estd dedicado a la presentacién de tres ensayos que forman
parte de este propésito: “Dagli Jonici alla crisi della Fisica”, por Umberto Curi;
“Il pensiero filosofico di Anselmo d’Aosta”, de Giuseppe Cenacchi; y “Vico filo-
sofo del suo tempo”, de Pietro Giordano.

El primero de ellos recorre el siglo y medio de filosofia griega que media
entre Tales y Anaxdgoras, pasando por Hericlito y Empédocles. El autor, como
lo indica el titulo mismo de su trabajo, no intenta historiar el pensamiento
presocritico, sino el cambio del concepto de fysis, para lo cual se apoya en estos
cuatro pilares, cosa que no le impide sefialar las multiples conexiones que pue-
den, y deben, realizarse. Ha de hacerse notar la solvencia y erudiciéon con las
que el autor desarrolla sus temas, quedando en el puro terreno de las preferen-
cias personales la cuestién acerca de si estos cuatro pensadores son los mas ade-
cuados para desarrollar el tema propuesto. También puede contabilizarse en el
terreno de lo opinable €l hecho de que el texto de las citas al pie de pagina es
mucho mis extenso que el del texto, cosa que convierte la lectura de algunos
parrafos en un fatigoso e ingrato esfuerzo de recaptacién. El capitulo corres-
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pondiente a Herdclito, al que, para nuestro gusto, se le ha concedido un es-
pacio mucho menor que el que correspondia, abarca un total de nueve paginas
(pp- 51-69), de las cuales la prlmera tiene sélo 4 renglones de texto (p. 51);
la segunda, 9; la tercera, 8; la séptima (p. 57), 11; la octava (p. 58), 3; y la
novena (p. 59), 5. El resto son notas al pie de pdgina. En las cuatro primeras
paginas sobre Empédocles (pp. 60-63), hay sélo 17 renglones de texto, y todo
lo demas son notas. Si se toma en consideracién el hecho de que el texto em-
plea un tipo de letra tres puntos mayor que las citas, se vera que nuestra afir-
macién de que mas que un texto con notas es un conjunto de notas que sostiene
un texto, no tiene nada de exagerada. Ello no obsta para sefialar que las notas
constituyen un envidiable acervo de erudicién y de referencias.

. El trabajo que mayor satisfaccién nos dio, aun contando con las compo-
nentes subjetivas del juicio, ha sido el segundo, acerca de San Anselmo. Esta
brillante monografia (pp. 105-283) es la mds extensa y, a nuestro juicio, la mas
completa de las tres que componen e] volumen. Particular interés reviste el
andlisis del “unum argumentum”, que no s6lo pasa revista a las posiciones que
frente al mismo se han adoptado desde Gaunilén hasta la actualidad, sino
que analiza minuciosamente la naturaleza, presupuestos y alcance del mismo
dentro del esquema total del pensamiento anselmiano. Y podemos sin ambages
hacer nuestra la afirmacién con la que el autor termina su estudio: “El An-
selmo del «unum argumentum», aun después de tantos esfuerzos en pro o en
contra de ¢l, sigue siendo actual, como si hoy mismo hubiera escrito el Pros-
logio, porque «su prueba» no dejard de ser siempre nueva y siempre fas-
cinante”.

Documentado y sobrio, el estudio sobre Vico nos propone también una
imagen realista y consecuente del pensador napolitano, saliendo al paso de las
numerosas imigenes falsificadas o fantasiosas que los historiégrafos han ido
acumulando a su respecto. En este sentido, el esquema biografico (pp. 287-
310) que presenta P. Giordano, enriquecido por el capitulo dedicado a los
“mitos” que han rodeado la figura de Vico (pp. 311-328), configura un mag-
nifico proemio al estudio de sus grandes obras y de sus concepciones filosé-
ficas, a la vez que constituyen un esbozo muy fino de la “vera effigies” de
este pensador.

Una impresién sin fallas, una diagramacién clara y eficente, y una pre-
sentacién agradable, hacen de ésta una obra para leer, reflexionar y felicitarse
de haberla tenido entre las manos.

OMAR ARGERAMI
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