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LA CONCIENCIA MORAL EN LA ETICA
DE SOCRATES, PLATON Y ARISTOTELES

I. Sécrates: El examen interior y el autodominio. El perfec-
cionamiento espiritual como premio para si mismo

El principio inspirador de la ética socratica debe recono-
cerse como una herencia de motivos procedentes de la religién
6rfica, con su honda conciencia del pecado y exigencia de pu-
rificacién, que se habjan expresado luego en la escuela pitagé-
rica con el precepto del cotidiano examen de conciencia y con
la obligacién de avergonzarse por las propias faltas ante si mis-
mo mas aun que ante los demés. La herencia ética del pitogoris-
mo repercute igual y simultaneamente en las doctrinas morales
de Democrito y en las de Sécrates: vale decir en las dos co-
rrientes antagénicas del materialismo y del idealismo.

En Hipias Mayor, 298 B-C, Sécrates declara que, aun cuan-
do sus faltas pudiesen escapar a los demas, jamas escaparian a
alguien frente al cual experimenta mayor vergiienza que fren-
te a cualquier otro; y que ese alguien es él mismo, Sécrates, el
hijo de Sofronisco. Lo cual corresponde al precepto del oracu-
lo délfico (condcete a ti mismo) al que siempre remite Socra-
tes, y a la exigencia que él considera fundamental en la vida
del hombre: cuidar de su alma para mejorarla.

La realizacién de esta tarea implica un constante examen

Conferencia leida en la Facultad dé Humanidades el 20 de agosto de 1953,
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de conciencia, segin la norma y la costumbre de los pitagéri-
cos, con los cuales Socrates debe haber tenido vinculaciones,
como lo han sefialado particularmente Taylor y Burnet. En la
Apologia (cap. XXVIII, 38 A) Platén le hace declarar ex-
presamente que “una vida sin examen no es digna de ser vivi-
da por el hombre”; y esta declaracién corresponde perfecta-
mente a toda la actividad desarrollada por Sécrates durante su
vida, segiin todos los testimonios, y se compadece con otras
ideas que le hacen expresar tanto Platon como Jenofonte, pese
a las divergencias que ambos presentan en sus respectivas re-
presentaciones e interpretaciones de la figura y el pensamien-
to socraticos; y parece por lo tanto que puede considerarse his-
téricamente acertada.

Por cierto que toda afirmacién respecto de la persona, el
pensamiento y la ensefianza de Sécrates deberia fundamentarse
en una solucién previa, debidamente justificada, del “proble-
ma de Sécrates”, que desde hace largo tiempo es objeto de in-
vestigaciones y discusiones, y presenta las arduas y complejas
facetas que ha sefialado recientemente e¢n forma adecuada V.
de Magalhies Vilhena en sus doctos estudios: Le probléme de
Socrate: Le Socrate historique et le Socrate de Platon, y So-
crate et la légende platonicienne (Press. Univ. de France, 1952,
ps. 568 y 285), a los cuales seguiran otros tomos. Pero en lo que
respecta al imperativo del examen de conciencia, no sélo nos
parece justificado atribuirlo a Sécrates por los motivos mencio-
nados, sino que, por otro lado, el significado histérico de la pro-
clamacién de este principio y de las ideas vinculadas estricta-
mente con él, que los testimonios —divergentes en otros aspec-
tos— atribuyen coincidentemente a Sécrates, no puede ser in-
validado ni siquiera por una critica negativa extrema como la
formulada por Olof Gigon (*). Este autor sostiene no sélo que

(1) O. Gigon, Sokrates, sein Bild in Dichtung und Geschichte, Berne, Fran-
cke, 1947 Es sin duda méas radicalmente negativa la critica de E. Dupréel, La
Légende Socratique et les sources de Platon, Bruxelles, 1922 (c. también, del mis-
mo autor, Les sophistes, Neuchitel, 1949), que quiere hacer de Sécrates una fic-
cién literaria del nacionalismo ateniense de Platdn.y los llamados socraticos, quie-
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no es posible otorgar realidad histérica a ninguno de los re-
tratos discordantes que de Sécrates nos han dejado sus contem-
poraneos, sino que ninguno de ellos la tuvo ni siquiera en vista.
Todos esos retratos pertenecerian a la Sokratesdichtung, a la
literatura destinada a la configuracién ideal del modelo del
“sabio”, tal como cada uno de los autores lo concebia, pero sin
que ninguno de ellos se preocupara en absoluto por la fidelidad
histérica. Platén, Jenofonte, Aristételes y los demas autores
que lo mencionan, se han servido del nombre de un tal Sécra-
tes, condenado a muerte por impiedad en el afio 399 a C., tal
como hubieran podido utilizar otro nombre cualquiera, con el
fin de llevar a cabo su creacién literaria; y por lo tanto no
existirian testimonios histéricos dignos de tal denominacién
acerca de este personaje, ni mucho menos de la doctrina que
pueda haber sostenido.

Esta tesis negativa, a la cual por otra parte se han formu-
lado objeciones sobre la base de algunos testimonios histdri-
cos sustraidos a toda disputa (*), no puede invalidar, como he-
mos dicho, el valor y significado histérico de los rasgos que
trazan coincidentemente las distintas representaciones de S6-
crates, no obstante las divergencias que presentan. No sélo el
hecho de que Jenofonte, Platén, etcétera, hayan elegido a Sé-
crates como representante de un tipo ideal de sabio que en
todos ellos — pese a las discordancias reciprocas — presenta
rasgos comunes o susceptibles de combinarse en mutua armo-
nia, significa que el personaje real debia poseer tales rasgos;
sino que, al atribuirselos, los discipulos documentan que veian

nes habrian inventado la existencia, la ensefianza, las vicisitudes, la condenacién y
la muerte de este maestro imaginario para ocultar su propia esterilidad especula-
tiva, apropidndose mediante esta ficcién de las doctrinas de los sofistas extran-
jeros: Protigoras, Gorgias, Prédico, Hipias. La superficialidad y arbitrariedad con
que procede Dupréel han sido puestas en evidencia por Diés (Autour de Platon,
pags. 182 y sigs.), Nestle (Philol. Woch., 1922), Shorey (Class. Philol., 1922),
Carteron (Rewv. philos., 1923), Stefanini (Platone, I, passim) y, recientemente,
por H. Cherniss (Amer. Journ. of Philol., abril de 1952), autores a los que me
remito.

(2) Cr. E. De Strycker, Les témoignages historiques sur Socrate, Mélanges
H. Grégoire II, Bruxelles, 1950.
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a su maestro dotado de tales caracteres, es decir, que esos ca-
racteres, fuesen reales o imaginarios, son los que han ejercido
su influjo histérico en el desarrollo de la ética griega (*). Y
esto es lo que mas nos importa, y lo que podemos dejar esta-
blecido pese a todas las negaciones de la hipercritica.

Por lo tanto puede reconocerse que el primer rasgo, de la
exigencia de un conocimiento de si mismo que se logra me-
diante el examen de conciencia, con la finalidad de mejorar a
su propia alma, existe sin discusién en el Sécrates que ha ejerci-
do su influjo inspirador y estimulador en la formacién de sus
discipulos y en el desarrollo de las ideas morales en Grecia.

En la conviccién intima respecto de las exigencias indica-
das, se inspira, por lo tanto, el esfuerzo constante de Sécrates,
su actividad de maestro y mentor, considerada por él como mi-
sién de toda su vida, que Dios le ha confiado y sin cuyo cum-
plimiento no cree que le valga la pena vivir. Consiste en un
esfuerzo continuo para despertar en todos los hombres la con-
ciencia moral, estimulandola mediante la vergiienza que se ex-
perimenta al dejar de cumplir con el deber hacia si mismo y
hacia Dios. Sécrates explica esto a sus jueces al citarles (en la
Apologia platbnica) las palabras que acostumbra dirigir a sus
conciudadanos, preocupados por el logro de bienes exteriores
mas bien que por su perfeccionamiento espiritual. ““; Oh, hom-
bre 6ptimo!... ;No te da vergiienza preocuparte por tus rique-
zas, con la finalidad de que se multipliquen hasta donde sea
posible, y de la reputacién y el honor, y no cuidar solicitamen-
te de la sabiduria, de la verdad y del alma, con el objeto de
que llegue a ser tan buena como sea posible?” (*)

Cuidar el alma para hacerla mejor, significa experimen-
tar una exigencia interior de purificacién, semejante a la que

(3) Con razén dice M. Vilhena (Le probléme de Socrate, pigs. 12 y sigs.)
que, aun cuando se nos escapara ¢l Socrates real, “la critica tiene todavia que
ocuparse del socratismo”.

(¢) Platén (Apologia de Sécrates, XVII, 29-30). Para el fundamento de la
interpretacién aqui delineada, remito al capitulo “Sécrates” de mi obra Moralis-
tas griegos.
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determinaba entre los pitagéricos la practica del examen de
conciencia, que Sdcrates vuelve también a ensefiar. La reali-
zacién del perfeccionamiento interior no puede parecerle viable
sino mediante una energia interna, vinculada con la concien-
cia de un deber, en lucha contra las fuerzas de los apetitos y las
pasiones, que son también, sin duda, interiores, pero se hallan
vinculadas con la existencia exterior y la atraccién de los bienes
materiales y los goces sensibles. Socrates habla en el Protdgo-
ras platénico, asi como Demdcrito en sus escritos (°), de un
“dejarse vencer por si mismo” y de un “llegar a vencerse a si
mismo”, porque la lucha entre las pasiones y la voluntad de
bien se realiza en la interioridad del sujeto, entre un si mismo in-
ferior y uno superior. Pero es lucha en pro del autodominio y
la autonomia, contra la heteronomia, lucha por el bien inte-
rior que sblo puede ser libertad espiritual, contra los atracti-
vos exteriores, que significan dependencia de algo que reside
fuera de nosotros.

Este aspecto de la ensehanza de Sécrates, cuya eficacia
multiplicaba él mediante la sugestién de su ejemplo personal,
ha sido convertido luego por Antistenes, que exalta “la forta-
leza de 4nimo de Sécrates”, en la doctrina moral de la escuela
cinica, cuya exigencia béasica e ideal ético se sintetizan en la
libertad espiritual y la independencia respecto a toda necesi-
dad (°). Pero al interpretar en este sentido y en forma por

(3) Cf. Protdgoras, 358. Recuérdense los siguientes fragmentos de Demé-
crito: B 241 Diels: “No sélo es valiente quien vence a los enemigos, sino también
quien triunfa de sus propios deseos”; B 236 Diels: “Es arduo combatir con el
propio corazbén; pero vencerlo es propio del hombre que razona bien”. Estos frag-
mentos expresan las mismas ideas que el 75 de la Coleccién Mullach (no acep-
tado por Diels), cuyas palabras coinciden con las de Sécrates: “la primera y me-
jor de todas las victorias es el vencerse a si mismo; pero dejarse vencer por si
mismo es lo més torpe y malo”.

(¢) Antistenes afirma enérgicamente la naturaleza puramente espiritual e in-
terior tanto del bien como del mal: “Creo que los hombres tienen su riqueza y
su pobreza no en la casa, sino en el alma” (en Jenofonte, Sympos., 4, 34). Dib-
genes acentia la exigencia de liberacién de todas las necesidades exteriores y las
pasiones y deseos, vinculados siempre con objetos exteriores que esclavizan al hom-
bre: “a semejanza de Hércules, protector de mi escuela, he dominado a fortisimos
atletas y a ferocisimas bestias: quiero decir la pobreza, la ignominia, la ira, el
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cierto unilateral y excesiva la ensefianza de su maestro, Antis-
tenes obedecia a una exigencia que expresaba sin duda el pro-
pio Sécrates, como se ve, por ejemplo, en las palabras que le
atribuye Platén en el Menexeno: “El hombre que sblo pone
en si mismo lo que lleva a la felicidad o cerca de ella, y no
permanece en dependencia de la condicién de los demas, de
modo que su situacién se vea obligada a oscilar segin la bue-
na o mala situacién de aquéllos, es el que se halla preparado
para la vida optima, es el sabio, valeroso y prudente” (Mene-
xeno, XX, 248) (7).

Pero el hecho de que Sécrates ubique en si mismo la fuente
de toda felicidad no significa que él se aisle en forma egoista
de los demas, sino que coloca el verdadero bien en lo espiritual
antes que en lo corpdreo, y por este camino siente y reconoce
en el anhelo y esfuerzo mismo de autoelevacion moral su vin-
culacién con el préjimo, por la solidaridad mutua que nos une
a los otros en la realizacién del perfeccionamiento espiritual. La

temor, el deseo y el mas cruel y engafioso de todos, €l placer” (en Dién Crisost.,
Orat. IX, ed. Arnim, I, 105). Crates exalta a la libertad como diosa de los
cinicos: “Ni subyugados ni dominados por el placer, que es cosa de esclavos, ellos
(los cinicos) aman a la reina inmortal, la libertad, etcétera” (en Clement., Siro-
mat., II, 413 A). Por otra parte, los cinicos pintan con colorcs sombrios la escla-
vitud a que nos someten las pasiones: “Os sucede a vosotros lo mismo que al que
montaba un caballo desbocado; el caballo, sin gobierno, lo arrastraba cn su loca
carrera, sin que él pudiera descender. Y encontrdndose con uno que le preguntd:
éhacia dénde vas?, dijo: hacia donde éste quiera, y scfialé al caballo desbocado.
Y si bien os preguntase a vosotros ;hacia dénde vais?, deberiais responder, si
quisiérais responder la verdad: hacia donde quieren las pasiones, el placer, la
vanagloria, la avidez de ganancia, la célera, el temor; hacia donde cualquier
otra pasién quiera arrastrarnos. Porque vosotros no montiis un solo caballo, sino
ora éste, ora aquél, y todos desbocados y enfurecidos” (Luciano, Cyn.). Esta exi-
gencia de autodominio y autonomia espirituales pasa en la época postaristotélica
tanto a los estoicos como a los epicareos.

(") Lo cual coincide perfectamente con las ideas que Jenofonte (Memor.,
1V, 5) hace expresar a Sécrates: “;Crees que la libertad es una cosa bella y
sublime para el hombre, no menos que para la ciudad? —La més bella y subli-
me, sin duda. —Ahora bien: a quien se encuentra dominado e incapacitado para
hacer lo mejor, ¢le juzgas libre? —No, en absoluto. —Y los intemperantes ¢te
parece que s6lo estin impedidos de hacer las cosas mejores, o también forzados
a hacer las mas innobles? —No menos forzados a esto que impedidos de aque-
llo... Entonces los intemperantes estin sometidos a la peor de todas las escla-
vitudes”. Sobre estos puntos cf. “Sécrates” en mi obra Moralistas Griegos,
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mayor alegria para S6crates — nos refiere Jenofonte, Memor.,
lib. IV, 8 — residia en la conciencia de su mejoramiento es-
piritual. “;Ignoras que a ningin hombre en el mundo le con-
cederia sobre mi el derecho a afirmar que ha vivido mejor y
mas alegremente? Pues segiin mi parecer, viven en forma 6p-
tima quienes estudian para hallar el mejor modo de llegar a
ser optimos, y viven muy felices quienes tienen mas viva la
conciencia de su mejoramiento”.

Vemos entonces que en contra de la opinién corriente,
segn la cual se subordina la felicidad a la posesién de bienes
exteriores — descuidados por Sdcrates hasta el punto de que
Antifonte, segin el testimonio de Jenofonte, lo llamaba: “ver-
dadero maestro de infelicidad” —, existe segin Sécrates una
fuente interior de felicidad que consiste en la conciencia de
un constante mejoramiento; pero se declara aqui que este me-
joramiento no lo obtiene el hombre por si solo, sino asociando
a él a su prdjimo. “:De qué otra fuente — dice Sdcrates en el
pasaje de los Recuerdos de Jenofonte que se refiere a la discu-
sién con Antifonte — crees que proviene tanto placer, sino del
sentirse transformado en mejor y de contribuir al mejora-
miento de los amigos?... Ahora bien, éste es el pensamiento
que llena mi vida” (libro I, cap. 6).

El automejoramiento tiene que ser al mismo tiempo es-
fuerzo dirigido al mejoramiento del préjimo; en esta exigencia
estriba la ciencia de amor que Socrates se jacta de poseer en
cl pseudoplaténico Theages (p. 128), en el acto mismo de con-
fesar su ignorancia acerca de todas las otras ciencias. “De to-
das estas ciencias bellas y felices yo no sé nada, aun cuando
quisiera saber; pero repito siempre, por asi decirlo, que me
encuentro en la condicién de no saber nada, fuera de una pe-
quefia ciencia: la del amor. Pero en ésta puedo jactarme de
ser més profundo que todos los hombres que me han precedido
y los de nuestro tiempo”.

Por amor, justamente, y no a la espera de una recompen-
sa, quiere Socrates que se¢ beneficie a los demés, procurando
su mejoramiento; aun cuando los beneficios se muestren in-
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gratos, subsiste integra para el benefactor desinteresado la re-
compensa verdadera, que consiste en la satisfaccidn interior de
su conciencia por el bien cumplido. “Si tG quisieras — pregunta
Sdcrates a Querécrates en la conversacion relatada por Jeno-
fonte, Memor., lib. 11, cap. 3 — persuadir a un amigo tuyo de
que tuviera cuidado de tus cosas, ¢qué harias? Primero lo ten-
dria yo de las suyas... ¢Y si quisieras obtener que te acogiera
como huésped?... —Primero lo acogeria yo a él... —Y tq,
entonces. . ., ponte a la obra de hacer mejor a ese hombre. ..
—Pero si a pesar de obrar yo asi, él no se transformara para
nada en mejor? —Y iqué otro peligro corres, sino el de mos-
trar que ta eres hombre bueno y pleno de amor hacia tu her-
mano, y él; en cambio, malo e indigno de los beneficios?”

La bondad, pues, no exige un premio o una remuneracion,
sino que es premio y remuneracién por si y para si misma, en
tanto satisface la conciencia del deber; asi como para repeler
del propio espiritu y de la propia conducta la maldad y la in-
justicia, no es necesaria la prevision de un castigo exterior,
porque encuentran éstas su mayor castigo en si mismas, es de-
cir, en la perturbacién que producen en la conciencia moral.
No hay, pues, que cometer nunca injusticia, ni siquiera devol-
verla cuando se la recibe: puede considerarse que la expresién
de este concepto, formulada en el Critén platdnico, correspon-
de en un todo a la orientacién ética de la ensefianza y la con-
ducta de Soécrates.

“Entonces — dice Sécrates en el Criton, X, 49 — no se
debe cometer injusticia de ninguna manera. —No. —Ni aun
quien ha recibido injusticia puede, como por lo general cree
la gente, cometerla a su vez, ya que de ningn modo puede
hacerse injusticia. —Parece que no. —Y ;es justo o no devol-
ver mal por mal, de acuerdo con lo que dice la gente? —No,
con seguridad. —Porque el hacer mal a los demas no difiere
en nada de la injusticia. —Dices la verdad. —De manera, pues,
que no se debe devolver a nadie injusticia por injusticia, mal
por mal, cualquiera sea la injusticia que hayas recibido. —No.
—Mira, Critén, yo bien sé que son y seran pocos lo que lo
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entiendan asi. .. Por mi parte, hace mucho que lo he pensado
asi y también lo pienso al presente”.

El dialogo tiene lugar en la carcel donde Sécrates est
esperando la ejecucién de su condena de muerte, y en vano ha
tratado Critén de convencerlo para que se sustraiga, mediante
la fuga preparada por sus amigos, al cumplimiento de tan in-
justa sentencia. Sécrates objeta firme e irrevocablemente con
su constante conviccidn ética, que aun en ese momento man-
tiene sin vacilar. “Pensarlo todavia en el presente”, en este
presente en que entonces se encontraba, significaba para ¢l so-
meterse a una injusta condena de muerte, sacrificar su vida, con
el fin de no violar las leyes de la patria. Aun cuando las demas
gentes pudieran absolver a quien devolviera injusticia por in-
justicia, Sécrates sabia que no podia absolverlo el tribunal in-
terior de la conciencia, superior a cualquier otro. La voz de la
conciencia moral debe pues ser oida por sobre todo; sus exi-
gencias y sus prohibiciones son decisivas en todo caso: ésta es
la ensefianza suprema que Socrates ha legado, con su resolu-
cion de no sustraerse al cumplimiento de la inmerecida e in-
justa condena.

La influencia -ejercida por la enseflanza socratica, que no
se limitaba, como la de otros filésofos, al circulo restringido de
los discipulos, sino que solia dirigirse a cualquiera de sus con-
temporaneos, ha contribuido poderosamente, sin duda, a difun-
dir en vastas esferas culturales de esa época la nocién de con-
ciencia moral que él predicé mediante la palabra y el ejemplo.
No puede asombrarnos, por lo tanto, el encontrar en escritores
que se hallan al margen del dominio propio de la filosofia, tales
como el pseudo - Isdcrates en su discurso Ad Demonicum,
una afirmacibn clara del concepto de conciencia moral, que ya
habia contribuido también a propagar, por otro lado, las ideas
pitagoéricas recogidas y desarrolladas por Demécrito. “No es-
peres jamas — dice el pseudo Isécrates — permanecer oculto
al cometer cualquier accién deshonesta; pues aun cuando pu-
dieras ocultarte a los demaés, tendrias en ti mismo la conciencia
de tu culpa”.
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II. Platén: La conciencia y la responsabilidad. La sensacion
interior de la conciencia.

Platén profundizé en forma sumamente eficaz estas ideas.
Partiendo de la ensefianza de Sécrates, desarrollé ulteriormen-
te la teoria de la conciencia moral, y representé de la manera
mas viva y eficiente la conciencia del pecado como turbacién y
trastornos interiores del alma, y por ende como infelicidad in-
sanable del malvado, aun en medio de los mayores triunfos.
Tampoco faltan en Platén, contrariamente a lo afirmado por
Brochard, las preocupaciones por la vida futura, que se afir-
man de manera particular en la parte final del Gorgias y en la
Republica. “Yo creo firmemente en estas cosas — dice Sécra-
tes en el Gorgias, LXXXII, 526 D vy sigs., hablando del juicio
final a que estdn sometidas las almas de los muertos — y voy
considerando cémo lograré presentar mi alma al juez lo mas
pura posible. .. Y me esforzaré, en efecto, para vivir siendo lo
mejor que pueda, y asi morir cuando llegue mi hora. Y exhor-
to también a todos los otros hombres, en lo que me es posible,
y a ti también, hacia esta vida y esta prueba, que declaro su-
perior a todas las pruebas de este mundo, y te censuro porque
no te encontraras en situacién de ayudarte cuando llegue para
ti la hora de esa justicia y esa sentencia de las que ha poco
hablaba. En cambio, al arribar ante el juez eterno... y estar
en sus manos, balbucearas y te atacara el vértigo...”

Y en la Repiblica se expresa desde el comienzo, en las pa-
labras del anciano Céfalo, la preocupacion por el destino de
ultratumba, que despierta en el alma del hombre a medida que
avanza hacia el término de su vida, y se tifie de terror o de
serenidad segin que uno tenga conciencia de sus pecados o de
sus buenas acciones: “Pues tienes que saber, joh Sécrates que-
rido!, que cuando uno se acerca al momento en que debe pen-
sar en la muerte, se insinda en su interior el miedo y la preocu-
pacién con respecto a cosas en las cuales antes no pensaba.
Pues los mitos que se cuentan respecto de lo que ocurre en
el Hades, es decir, cémo debe cumplir alli su pena quien aqui
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ha sido injusto, aunque hasta el momento los tomara en bro-
ma, le perturban entonces el espiritu porque teme que scan
verdaderos; y ya sea por debilidad senil, sea porque se halla
entonces cercano al mas alla, el hombre comienza a verlos con
mayor claridad. Por lo tanto se llena de sospechas y terrores,
y empieza ya a cavilar y considerar si no ha pecado contra al-
guien. Y quien halla en su vida muchas iniquidades, a menudo
despierta del suefio como los nifos, extremeciéndose siempre
de terror, y vive esperando lo peor. Quien en cambio no tiene
en si mismo conciencia de ninguna culpa, lleva consigo la sua-
ve esperanza, la buena nodriza de los ancianos, como dice Pin-
daro” (8).

Luego, en la parte final de la Republica (lib. X, cap. 13,
614 B y sigs.), el mito de Er, el armenio, presenta de la ma-
nera mas impresionante los tormentos infernales que sufren los
pecadores — durante toda la eternidad cuando sus pecados son
mas graves e incurables —, en medio del pavor y el horror
que producen el ambiente y los demonios ardientes, junto con
el mugido espantoso de la voragine que vuelve a arrojar al
abismo de los sufrimicntos a las almas que anhelan huir de
sus fauces.

Sin embargo, lo que en Platén mas interesa para nuestro
tema, no se refiere a los terrores de ultratumba por si mismos,
sino en cuanto se hallan vinculados con la conciencia del peca-
do, que — como hace decir Platén a Céfalo — estimula y
constrifie de continuo a quienes piensan en la muerte, para que
efectien su examen de conciencia. .o que maéis nos interesa
aqui es la conciencia de la responsabilidad que segin Platén
manifiestan quienes estan mnvadidos por el terror a la vida de
ultratumba, como puede verse en el mismo mito de Er; es la
nociéon de conciencia moral que él expresa; es el hecho de que
considere la conciencia del pecado como condena interior y
tormento del alma en la vida presente.

(8) Republ., lib. I, cap. V, 330 d - 331 a. La cita de Pindaro se refiere
al fragm. 214.
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En el mito de Er, las almas que deben reencarnarse son
conducidas de Léjesis, hija de Ananke, que tiene sobre sus ro-
dillas las suertes y los paradigmas de las diversas formas de
vida. Cada una debe elegir la suya libremente, pero con con-
ciencia de su responsabilidad. El “profeta” que les presenta los
distintos modelos de vida para que elijan, les advierte acerca
de la responsabilidad que ellas mismas tienen: “no os elegira
vuestro daimon, sino que sois vosotras las que tenéis que elegir-
lo a él... La areté no es propiedad de nadie. Cada cual par-
ticipa de ella en mayor o menor medida, segin que la enal-
tezca o la deshonre. La responsabilidad es de quien elige su
suerte. Dios no es responsable”.

Esta declaracién, que se encuentra en la Repiblica, 617
D-E, coincide con lo que se dice en el Timeo, 42 A-D, al ha-
blar de la creacién y destinacién de las almas humanas, que
llevan connaturalmente consigo sensibilidad, apetencias y pa-
siones, y “si ellas logran dominarlas, viven en la justicia; si se
dejan dominar por ellas, viven en la iniquidad”; de manera
que “promulgadas estas leyes para las almas, el demiurgo se
encuentra exento de responsabilidad  (dvaitieg) en lo que res-
pecta a la maldad de cada uno”. Aqui también, en el Timeo,
Dios aparece libre de responsabilidad en la conducta humana,
y la virtud no les es dada a los hombres como propiedad, sino
que cada uno — segln rezan las palabras citadas de la Rep-
blica — debe conquistar su participacién en ella mediante su
adhesién activa.

Pero en el mito de Er, la libertad y responsabilidad de las
almas pueden parecer mas limitadas que en el Timeo, en cuan-
to que, una vez efectuada la eleccién, el destino que el alma
tendrd en la nueva vida queda sellado por las Parcas y por su
madre Ananke, y se hallan determinadas todas las consecuen-
cias que acarrea el modelo de vida elegido, de modo que el
alma que escogié en forma apresurada e inconsiderada, a raiz
de su inexperiencia (°) o codicia, se encuentra luego condena-

74

(?) Es notable —y, en cierto sentido, ‘““étonnant”, segfin la expresiéon de R.
Schaerer (Sur Uorigine de I'éme et le probl. du mal dans le platonisme, “Rev.
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da al mal destino que su torpeza le impidié prever. “Estamos,
pues, predestinados — comenta Robin (*)—. Pero, réprobos
o clegidos, jno nos queda sino atribuirnos a nosotros mismos lo
que serd nuestra vida! En resumen, dos cosas parecen eviden-
tes: Platén no quiere renunciar al Destino, y, por otra parte,
quiere que Dios resulte inocente del mal que nosotros come-
temos”.

Pero esta interpretacién de Robin, segin la cual fatalidad
y responsabilidad s¢ oponen en Platén de una manera dificil
de conciliar, no toma en cuenta algunos elementos que ofrece,
la misma parte final de la Repiblica, destacados oportunamen-
te por Jaeger. El momento en que se elige la forma de vida es
aquel en que se afirma en pleno la responsabilidad del alma,
y es resultado y conclusién de toda la vida anterior. “La ex-
traordinaria seriedad — observa Jaeger — con que Platén con-
cibe este problema y lo convierte en el (nico asunto que verda-
deramente domina toda la existencia del hombre, se expresa
en el postulado de que ¢l hombre debe prepararse en esta vida
con todas sus fuerzas para poder realizar la eleccién que debe-
ra hacer en la otra vida cuando, tras una peregrinacién mile-
naria, se disponga a descender nuevamente sobre la tierra para

de theol. et philos.”, Lausanne, 1939, pig. 72)— que Platén atribuya especial-
mente esta inexperiencia e ingenuidad a las almas que proceden del cielo, “pre-
cisamente porque no han sido probadas por el dolor” (Rep., 619 D). Hay aqui
un reconocimiento de la valia moral del dolor, que segin Moeller se introdujo
recién con el cristianismo y resultaba incomprensible para la antigiiedad clésica.
Pero en este caso, debe tratarse para Platén del dolor vinculado con la experien-
cia del mal que se conoce por las injusticias ajenas y no por las propias —como
opina, en cambio, Schaerer, loc. cit.—, precisamente por lo que se ve en la Re-
publ., 408 D - 409 C, donde Platén distingue, y no identifica, las condiciones re-
queridas para ser buen médico, de las necesarias para ser buen juez: el primero,
dice, tiene que haber experimentado en carne propia las enfermedades que debe
curar en los demds, porque cura el cuerpo ajeno por medio de su propia alma,
y no de su cuerpo; en cambio, el juez, a quien corresponde gobernar mediante
su alma a las almas ajenas, no debe tener la propia contaminada, sino libre del
mal, cuya naturaleza debe conocer por via de doctrina y no de experiencia, esto
es, por haberlo estudiado extensamente como cosa ajena en las almas de los de-
més, y no porque lo sienta como algo propio en si. Es probable que con esta dis-
tincién, Platén quiera oponerse a Antifonte, para quien la experiencia personal
del pecado constituia un requisito indispensable en la consecucién de la sabiduria.
(10) La moral antigua (cd. espafiola), pig. 172.
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vivir una vida superior o inferior (cf. Rep., 615 A, 621 D).
Ahora no es un ser libre en el pleno sentido de la palabra, so-
bre todo si se ve embarazado para ascender por sus antiguas
culpas. Pero puede, no obstante, laborar en la obra de su libe-
racién, siempre y cuando luche por seguir el camino ascenden-
te (Rep., 621 C 5). Si el hombre se esfuerza por marchar
siempre hacia arriba, su liberacién se llevara a cabo en una
vida nueva” (*).

De aqui resulta que la predestinacién constituida por el
tipo de vida que el alma ha elegido, es una predisposicién ad-
quirida a consecuencia de la vida anterior — cuya conciencia
debe tornar mas agudo nuestro sentido dc responsabilidad en
la vida presente — mas bien que una fatalidad trascendente,
coercitiva e ineluctable — que nos quitaria todo sentido de res-
ponsabilidad y toda fuerza para resistir. El daimon que cada
alma elige se asocia luego a ella por obra de Lajesis, como
“custodio de la vida y cooperador en el cumplimiento
(  dmomMimpwms ) de las cosas elegidas” (Rep., 620 D): lo
cual recuerda la concepcién del diamon expresada por Esqui-
lo en el Agamemnon, cuando el coro niega que Clitemnestra
sea irresponsable ( dvaizics ) de su crimen, y afirma que
el daimon sélo puede ser corresponsable ( éuvairiee ). Tal como
Esquilo, en Los siete contra Tebas, hacia expresar por el coro
la conviccién de que el hombre puede y debe resistir al im-
pulso del daimon y vencerlo (versos 687, 698, 705 y sigs.), asi
también Platén asevera en el Timeo que las almas deben do-
minar los impulsos y las pasiones para vivir en la justicia y no
en la iniquidad; y en la Republica afirma que podemos salvar-
nos si reconocemos que el alma es “capaz de soportar todos los
bienes y todos los males, para mantenernos siempre en el ca-
mino que lleva hacia arriba”.

De esta manera, la obligacién de que nos hallemos cons-
cientes de nuestra responsabilidad se afirma para toda nuestra
vida presente y para cada una de las acciones que pueden lle-

(11) Cf.Paideia, 11, pags. 451-2 de la edicién castellana.
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varnos sea por ¢l camino ascendente, hacia la purificacién li-
beradora, sea por cl opuesto, que nos precipita hacia la conde-
nacién final. Para “mantenernos siempre en el camino que lle-
va hacia arriba” necesitamos evidentemente poseer una con-
ciencia vigilante de nuestra responsabilidad y practicar un cons-
tante cxamen interior; de modo que el destino del hombre
en la vida moral presente y en la futura eterna consiste, para
Platén, en una creacidn continua de su conciencia moral. El
mismo Robin se inclina a reconocerlo cuando, al citar un pa-
saje dcl Libro XII dé las Leyes, donde dice: “para cada uno
de nosotros la realidad de la existencia esta constituida por lo
inmortal, que ha recibido el nombre de alma y que se presen-
ta ante otros dioses para rendir cuentas”; comenta: “la indi-
vidualidad sc halla, pues, esencialmente constituida por la per-
sona moral, con su mérito y su demérito; afirmacién que, por
otra parte, no hace sino precisar lo que Platén expresaba por
boca de su Sécrates moribundo™ (**).

Tambien en este punto queda asi confirmada la vincula-
cién de la ética platonica con la ensehanza de Socrates; y
el acuerdo mutuo de las respectivas orientaciones se ratifica
igualmente en otros aspectos.

En conformidad con las ensefianzas de Sécrates. Platéon
repite que no es vergonzoso recibir la injusticial o el mal, sino
cometerlos, porque el alma viciada es el peor de todos los ma-
les. “Niego que deba uno sentir vergiienza porque lo abofeteen
injustamente, o lo hieran en el cuerpo o roben; sino que maés
feo y malvado rcsulta que me abofeteen y hieran injustamente,
a mi y a mis cosas, me roben, esclavicen, y violen mi casa; en
suma, cualquier acto injusto dirigido en contra de mi y de las
cosas que yo poseo, es mas feo o malvado para quien comete
la injusticia que para mi, que soy su victima (**).

La vergtienza, en efecto, no debe experimentarse por lo
que hacen los demas, sino por lo que hace uno mismo: pero

(12) CI. Robin, op. cit., pags. 46 y sigs. en la edic. citada, donde sin em-
bargo se traduce por “el individualismo™ la expresién de Robin: “I‘individualité”,
(13) Gorgias, 508,
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en este vuelco de la opinién comin estad implicado también el
transito de la forma exterior de la vergiienza — hacia la gente
y sus prejuicios — a la forma interior, hacia la propia concien-
cia moral. Este transito mostraba la influencia dcl precepto pi-
tagérico, que exhortaba a avergonzarse méas de sus propias cul-
pas frente a si mismo que a los demés; precepto que ya reco-
giera Demdcrito, vinculado con el habito de practicar el exa-
men de conciencia que también ensefiaba Sécrates. De ambos
elementos surge, como consecuencia, la tranquilidad de con-
ciencia frente a las ofensas recibidas, por las cuales el sujeto
no tiene responsabilidad, y su perturbacion por las que comete
reconociéndose responsable. Al intervenir la conciencia moral,
por lo tanto, es mas vergonzoso para cualquiera cometer injus-
ticia que recibirla. “Entonces — dice otro pasaje del Gorgias,
469 — ¢t desearias mas bien recibir injusticia que cometerla?
—Para decir verdad, no quisiera ni una cosa ni la otra, pero si
me viera precisado a elegir entre cometer o recibir injusticia,
elegiria mas bien el recibirla que el cometerla™.

En la Republica Platén explica y demuestra ampliamente
que la injusticia y la maldad constituyen un vicio del alma, y
por ende el peor de todos los males, que se convierte en cas-
tigo de si mismo, a raiz de la turbacién y discordia interiores
que engendra en la cenciencia. De manera que la felicidad y
la infelicidad ya no dependen del éxito exterior, dado que resi-
den en la satisfaccién o el tormento interior de la conciencia;
y quien logra los mayores éxitos al precio de la maldad, se en-
cuentra en el mas hondo abismo de la miseria moral, mientras
que quien es victima de las mas tremendas adversidades a con-
secuencia de su honestidad y bondad, tiene su verdadero pre-
mio en la aprobacién de su conciencia.

Platén plantea el problema mediante el contraste mas ca-
bal y tipico entre las dos situaciones opuestas. “No quitemos
al injusto nada de su injusticia, ni de la justicia al justo, sino
que supongamos a uno y otro perfectos en su conducta. .. Que
se dé, pues, al perfecto injusto la perfecta injusticia, y no se le
quite, sino se deje que, cometiendo injusticias méximas, logre



La CoNcCIENCIA MORAL. .. 23

la mixima fama de justicia... Y frente a ¢l imaginemos al
justo, que no cometiendo nunca injusticia, tenga maxima fa-
ma de injusto. . .; con el fin de que, llegados ambos al maximo
extremo, el uno de la justicia, el otro de la injusticia, se juz-
gue cual de los dos es més feliz” (**).

El resultado de este cotejo parece sorprendente: la felici-
dad estd en razén inversa de los éxitos logrados por cada uno
de los dos. “De modo que el alma justa y el hombre justo vi-
viran bien, v mal el injusto... Pero quien vive bien es feliz y
bienaventurado; y quien no, al contrario... Por lo tanto, el
justo es feliz, el injusto misero” (*°). Sin embargo, la perfecta

_infelicidad que aguarda al perfecto injusto, pese a sus grandes

triunfos en la vida y a su misma fama de justo, depende del
hecho que — como dice el Teeteto, 176 D — “el castigo de
la injusticia... no es el que los hombres imaginan, golpes y
muerte, a los que a veces logran escapar aun cometiendo in-
justicias; sino que es un castigo al que no es posible sustraer-
se”. Puede evitarse el castigo exterior, ocultando a los demaés
sus propias maldades; pero no el interior, que se realiza en el
alma y en la propia conciencia, a las que nunca puede uno
ocultarse. La existencia de una sancién interna, ineludible,
ofrece la solucibn — mejor dicho, la superacién — del pro-
blema llamado del anillo de Giges. El pecado lleva en si mis-
mo su castigo a raiz de la conciencia del pecado, cuyo tormen-
to el culpable no puede esquivar, y sélo logra aliviar mediante
la expiacién. Por eso el castigo humano y divino — cuando no
se trate de los tormentos eternos del infierno, que no admiten
un término y no dejan lugar a una redencién final —no es
un mal, sino un beneficio para el culpable, que s6lo mediante
la expiacién puede purificar y apaciguar su alma, manchada
y atormentada por el pecado.

“A mi parecer, Polos — dice Socratcs en el Gorgias, 472—,
quien comete injusticia y es injusto, es absolutamente misera-

(14) Cf. Repiblica, 11, 4, 360 y sigs.
(15) Repiblica, 1, 24, 353 v sigs,
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ble, pero es mas desdichado todavia cuando no expia sus fal-
tas y no sufre la pena impuesta por los dioses y los hombres”.
La opinién vulgar queda totalmente trastrocada: el lograr
ocultarse y evitar el castigo no es una suerte, sino una desgra-
cia para el criminal, la mayor desgracia que puede tocarle des-
pués de haber perpetrado el delito.

De esta manera, aun planteando el problema moral como
problema de la felicidad — de acuerdo con la orientacién ge-
neral de la ética antigua, que, sin embargo, no puede conside-
rarse extrafia a la ética cristiana (*°) —, Platén coloca el cen-
tro y criterio de ese problema en la conciencia moral, que es
conciencia del deber y conciencia del pecado que lo viola, y
por lo tanto juez y castigo interior inexorable e ineludible.

III.  Aristételes: El mal moral y la virtud. El hombre plasma-
dor y responsable de su personalidad. La conciencia
del deber vy el juez interior.

Aristdteles no podia ser inferior a su maestro en este as-
pecto, sino que profundiza aun mas la indagacién ética platé-
nica. Y al repetir la sentencia comin a Sdcrates y Platén y
a Demdcrito — que es peor cometer que padecer injusticia —
Aristoteles explica: porque el cometerla es maldad, mientras
el recibirla deja exento de esta mancha espiritual.

“Es evidente — dice en la Etica a Nicdémaco, V, 11,
1138 — que el recibir y el cometer injusticia son males am-
bos. .., pero es todavia peor cometerla, porque el hacer injus-
ticia va acompaiiado de la maldad més completa y absoluta
o casi. .., en cambio, el recibir injusticia ocurre sin maldad ni
injusticia”.

Aristételes complementa de esta manera una reflexiéon de

(16) Se ha afirmado la persistencia de tal orientacién en San Agustin, y
justamente lo ha hecho Eucken, en su libro: “La visién de la vida en los grandes
pensadores, seccién II, B, 2: “felicidad, bienaventuranza: he aqui el Gnico fin
al que se dirigen todos los pensamientos y el deseo ardiente de ese hombre”,
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Dembcrito. Lo que es bueno de verdad, habia declarado el fil6-
sofo de Abdera, es la voluntad de bien; lo que es malo de ver-
dad, agrega el estagirita, es la voluntad de mal. EI bien y el
mal moral quedan ubicados entonces — mucho antes de San
Agustin y de su tratado De libero arbitrio — en la voluntad
del hombre, fuente tanto del mérito como de la culpa. Y asi
como Demdcrito admiraba la conciencia del deber que se man-
ticne y afirma en el espiritu del hombre aun en medio de las
adversidades, también admira Aristételes la voluntad de bien
y de justicia que reina en la conciencia humana, y resplandece
en ella pese a todas las aflictivas desventuras que puedan ator-
mentarla (*").

“Esta, pues, la justicia, es una virtud perfecta... Ni Es-
pero ni Lucifer inspiran una admiracién similar” (**). La com-
paracién que aqui traza Aristdteles entre la admiracién pro-
vocada por la virtud y la suscitada por el espectaculo de las
estrellas, se anticipa a la célebre de Kant, expresada en la
“Conclusién” de la Critica de la razén prdctica, donde afir-
ma que las fuentes maximas del sentimiento de admiracién y
veneracién hacia lo sublime eran las dos siguientes: el cielo
brillante y estrellado sobre nuestras cabezas, y la ley moral que
reina en la conciencia del hombre (*°). Aristoteles no sélo
compara entre si las dos fuentes del mas alto sentimiento ad-
mirativo, sino que afirma la superioridad de la interior sobre
la externa.

Su admiracién por la virtud se halla vinculada con el co-
nocimiento que tiene de que es una creacion del hombre mis-
mo y de su voluntad. La virtud es un habito de eleccion, para

(17) Buwe 8¢ xal &v Tolrorg Bxhduwmst t5 xahby (Sin embargo, aun en
medio de estas (adversidades) resplandece la honestidad): Ethica Nicém., 1,
cap. 11, 1100 b. 30.

(18) Ethica Nicém., V, 1, 1130,

(19) Creo que el citado pasaje de la Etica a Nicdmaco se halla mucho
mas cerca de la pagina de Kant que el fragmento 10 Rose-12 Walzer del De
Philosophia de Aristételes (relativo a las dos fuentes, cdsmica y psicoldgica, de la
fe en Dios), que W. Jaeger, Aristdteles (pag. 188 de la edic, mejicana) compara
con ésta.
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Aristételes; y en toda eleccién interviene una valoracién de las
distintas posibilidades y una decisiéon de la voluntad, en tanto
libre y, por ello, responsable. Por esa facultad de eleccidn, pre-
cisamente, diferencia Aristételes al hombre de los otros ani-
males, dado que aquél tiene el poder de actuar o no actuar,
obrar el bien o el mal.

Pero como cada accién contribuye a la formacién de un
habito y del caracter del hombre, asi éste no es sélo padre de
sus acciones, sino también de sus habitos, es creador de su ca-
racter, plasmador de su personalidad ética respecto de toda
vinculacién con las ideas de la fatalidad y predestinacién que
habia conservado, por lo menos en parte, Platén en su mito
del daimon o genio personal que cada alma elige antes de su
reencarnacién en un nuevo cuerpo, daimon que constituia para
él la predisposicién innata de cada uno hacia una determi-
nada orientacién de su conducta en la vida. Es cicrto que el
sujeto podia y debia — segiin hemos visto al examinar los pa-
sajes de la Republica, el Timeo y las Leyes, referentes a este
problema — resistir a las tendencias y los impulsos malvados
y de esta manera realizar la purificacion y conquistar la sal-
vacién de su alma; pero su accidn voluntaria tenia de ese
modo una finalidad y un caracter eminentemente negativos,
de neutralizacién de los impulsos y las pasiones innatas que lo
empujaban a cometer actos reprochables. Aristételes, en cam-
bio, al sustituir la idea de las tendencias innatas por la de los
habitos adquiridos y al estudiar el proceso de formacién de
estos habitos, reconoce a la accién humana un caracter y una
eficacia eminentemente positivos y activos, que consisten pre-
cisamente en la produccién de los habitos que plasman al hom-
bre mismo.

De esta manera Aristdteles no reconoce una especie de
predestinacién que el hombre debe a su daimon o indole per-
sonal innata; antes bien, segin dice Robin, “trata de probar

(20) Un examen muy sagaz de esta cuestibn puede encontrarse en La
doctrina della persona morale nell’Etica nicomachea, articulo de Dom. Pesce pu-
blicado en “Archivio di storia della filosofia italiana”, 1936.
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contra Platén que si hay solidaridad de nuestra conducta con
respecto a nuestros antepasados y a nuestro medio, somos sin
embargo responsables de lo que somos, obra progresiva de
nuestra vida. El pone el acento sobre esta otra solidaridad que,
a partir de un primer acto, se establece entre todos los actos
del individuo, y sobre nuestra responsabilidad, en lo que con-
cierne a las repercusiones, fijadas por el habito, de este acto
inicial” (™).

Del hombre mismo, entonces, depende ser bueno o malo:
cn conclusién, €l es padre e hijo a la vez de sus acciones (*),

(21) Cf. Robin, op. cit., pig. 156 de la ed. francesa y pigs. 168 y sigs. de
la edic. argentina. En esta ltima, sin embargo, el periodo final resulta ininteligi-
ble porque se traduce: “il met l‘accent sur cette autre solidarité... et sur notre
responsabilité”, con estas palabras: “él acentlia esta otra... y sobre nuestra...”.

(22) Ver Ethica nicém., 1I1, cap. I-IV, 1110-14. En estos capitulos, al
explicar que son acciones voluntarias en el pleno sentido de la palabra las que
proceden de una deliberacién y eleccién, Aristdteles insiste en afirmar repetidas
veces el concepto de que la deliberacién siempre se refiere a acciones que se ha-
llan en nuestro poder ( ¢éghuiv ), de manera que tenemos plena responsa-
bilidad de ellas. El mismo concepto se encuentra expresado también en Ethica
Eudemia, 11, cap. X, 1226 b: la deliberacién se realiza acerca de las cosas que
tienen la posibilidad de ser o no ser, porque se halla en nuestro poder el hacerlas
o no hacerlas; y también en Rhetorica, I, cap. IV, 1935 b: la deliberacién con-
cierne a todas las cosas que pueden referirse a nosotros y cuyo principio de gene-
racién se halla en nuestro poder. Esta condicién de “hallarse en nuestro poder”
se relaciona expresamente en el pasaje citado de la Rhetorica con la posibilidad
o imposibilidad de llevarlas a cabo en que nos encontramos; lo cual, sin embargo,
no debe entenderse solamente en sentido fisico, sino también moral. En efecto,
la Ethica nicdm. vincula claramente la condicién de “hallarse en nuestro poder”
con nuestra responsabilidad, que nos cabe precisamente por el hecho de que
podamos o no hacer, y por nuestra libertad de deliberacién y eleccién. ‘“Parece,
por lo tanto, segin se ha dicho, que el principio de las acciones es el hombre,
y la deliberacién se refiere a lo que €l mismo puede realizar” (ibid., § 15).
El concepto estd explicado més claramente un poco después, en el § 19, que
Robin (op. cit, pag. 173) comenta de la siguiente manera: “Al término de su
analisis de la preferencia moral, da esta definicién: “siendo el objeto de la elec-
cién algo deseable, sobre lo cual se ha deliberado y que forma parte de las cosas
que se hallan en nuestro poder ( g’p’ fiiv ), la eleccién misma debe ser un
deseo deliberativo de las cosas que se hallan en nuestro poder”. Nuestra moralidad
y felicidad parecen, pues, estar en nuestras manos: el hombre, dice Aristételes,
es el principio y generador de sus acciones, como lo es de sus hijos; el hombre
engendra al hombre; e igualmente por sus actos se engendra también a si mismo
virtuoso o vicioso”.

Acertadamente sefiala Robin, ademds, que “la eleccién de que se trata se
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las cuales, luego de haber llegado a engendrar sus habitos es-
pirituales, se convierten cn manifestaciones o indicios de
ellos (**).

De este modo la virtud, como habito espiritual, es hija y
madre de la voluntad de bien y de las buenas acciones: “la vir-
tud del hombre — dice la Etica a Nicémaco, 11, 5, 1106 a
22 — sera un habito por el cual el hombre se torna bueno y
convierte en buena su propia obra”.

La virtud es manifestacién de la  ¢sévg0c, que en la
Etica a Nicomaco significa la “razén préictica” o “conciencia
moral” (*). Aristételes la distingue, en cfecto, de la inteligen-
cia ( olvesig ) en tanto ésta tiene Unicamente una funcién ju-
dicativa, y aquélla la tiene imperativa. “La razén practica,
pucs — dice en la Etica a Nicomaco, lib. VI, cap. XI, 1143 a,
8 — es imperativa, porque su fin consiste en dictaminar qué
se debe hacer y qué no; en cambio, la inteligencia es s6lo judi-
cativa”. Pero este caracter imperativo de la razbén practica
procede de la interiorizacion de la ley moral en la conciencia,
que es el resultado de todo el proceso de educacién ética del
hombre. El nifio no posce todavia una ley interior, y sélo la
adquiere mediante la educacion, al formarse sus habitos espi-
rituales y su personalidad moral, formacién que es todo un
proceso de transito de la heteronomia a la autonomia de la

hace entre los actos posibles y se relaciona con un “acto futuro”; por lo cual
Aristdteles se apoya en la indeterminacién de lo futuro para su critica a la
teoria megarica (Metaph., IX, 3, 1047), que intentaba suprimir lo potencial
y lo contingente, reduciendo lo posible Gnicamente a lo que es verdadero desde
toda la eternidad, es decir, necesario. Contra este fatalismo légico, que Diodoro
Crono queria fundamentar mediante su llamado “razonamiento dominador” (cf.
Cicerén, De Fato, 17; Epicteto, Dissertat., I1I, 19: verlos en mi obra El Pensa-
miento antiguo, tomo I, pdgs. 189 y sigs.), Aristételes defiende la existencia de
los hechos “futuros contingentes”, quc es lo {nico que puede salvar la libertad
y. por consiguiente, la responsabilidad de la accién humana.

(23) T3 d¥pya ovusia Ths #Eédg dotwv  dice Aristételes en su Rhetorica,
1, 9, 1167 b, 32.

(24) Justamente asi lo interpreta D. Pesce (op. c¢it.), de acuerdo con
Jaeger, quien en su Aristételes (cap. sobre el Protréptico) habja sefialado el cam-
bio de significado que ocurre desde el Protréptico, donde phronesis significaba
“razén teorética”, hasta la Etica a Nicémaco, donde significa “razén practica”.
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persona humana (*). La formacién de la personalidad moral
realiza precisamente la conquista de la autonomia; cuando la
ley se ha interiorizado, “el hombre esta en situacién de ser él
mismo ley para si mismo” (Etica a Nicémaco, 1V, 1278 a,
32).

Ley para si mismo, porque tiene en su conciencia moral
el imperativo categérico que le dicd y manda lo que se debe:
la razén préctica se manifiesta como conciencia del deber, que
dictamina “cuinto se debe, y por qué causa se debe, y hacia
quién se debe, y por qué fin y cémo se debe” (.Etica Nicom.,
I1, cap. V, 1106 b, 21) Esta interiorizacién de la ley constituye
la unidad moral de la personalidad ética; la unidad que con-
fiere al virtuoso su armonia y satisfaccién interior, que lo torna
compania deseable para si mismo, en tanto que el malvado se
halla siempre dividido interiormente y resulta enemigo para
si mismo (*°).

Es evidente que en ecsta idea de la amistad o enemistad
del hombre consigo mismo, por la cual resulta él una com-
pania deseable o indeseable para si mismo, se halla implicita
la concepcién de una especic de coloquio interior constante de
cada cual consigo mismo, que representa un verdadero y con-
tinuo examen de conciencia. En la cnemistad interior del mal-
vado la conciencia moral se manifiesta como conciencia del
pecado, inquieta y perturbada por el remordimiento, mientras
la satisfaccién interior — o amistad consigo mismo — del bue-
no es conciencia del deber cumplido. Asi, los aspectos esen-
ciales de la conciencia moral, legisladora de si misma, juez in-
terior, premio y castigo para si misma, se muestran a plena
luz en la ética aristotélica.

RoboLro MONDOLFO.

(25) Véanse los primeros capitulos del libro II de la Etica a Nicémaco.

(26) Ethica Eudemia, VII, 6, 1240 b. Naturalmente, al apoyarme también
en esta obra, la reconozco — junto con Jaeger en su Aristételes — como obra
del estagirita, contra la tradicién instaurada por L. Spengel, quien la atribuyé
a Eudemo.






CIENCIA Y METAFISICA EN ARISTOTELES

1. — Actualidad del problema.

Podemos advertir, dentro de la problemética filoséfica con-
temporanea, la renovada y especial atencién de que son objeto
dos cuestiones de tradicional importancia especulativa: la de la
relacién existente entre filosofia y ciencia, y la del caricter cien-
tifico de la filosofia, o sea su posibilidad de constituirse en cien-
cia rigurosa. La primera tiene su origen en la radical revisiéon
de planteos que hoy afecta juntamente a todas las ciencias po-
sitivas de la naturaleza; y, necesario es reconocerlo, a la filosofia
existencialista cabe, mejor que a ninguna otra, el mérito de
haber sabido hacerse cargo de la aludida situacién. Preocupa-
da por establecer el significado Gltimo de esta crisis, ha inicia-
do un acercamiento mas comprensivo de la filosofia hacia la
ciencia, fruto del cual es la siguiente conclusion altamente rei-
vindicatoria del saber cientifico: que sobre la base de las mas
recientes orientaciones cientificas y como un resultado légico
de las mismas, recobran las ciencias su lugar natural frente a
la filosofia, se instalan en un plano ontolégico comun, como fi-
losofias especiales. Para los existencialistas, que han rectificado
con ventaja el estricto punto de vista de Husserl sobre la cues-
tién, no hay propiamente hablando ciencias fdcticas, ciencias
cuyos principios sean simples generalizaciones de hechos, pues
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todas las ciencias proceden por principios que abren acceso a
los hechos, vale decir que, lejos de condicionarlos, alterarlos o
configurarlos, fomentan a priori su autoaparicién frente al su-
jeto cognoscente. La funcién mayéutica que el logos erotemati-
co de Socrates cumplia frente a la razén del interrogado, la
cumple ahora el logos humano frente a toda forma de ser en
general. De ahi que, firmemente afincados en su nueva posi-
cién fenomenoldgica, los existencialistas entiendan siempre el
logos al servicio o en funcién del on, y estimen los distintos
principios de la ciencia como otros tantos recursos del logos
(horizontes) para poner al descubierto (fainomai) el ser de
particulares esferas de entes. Asi se explica, pues, que acuer-
den valor filoséfico a cada una de las ciencias y que las con-
sideren, sin mas, como ontologias regionales.

La segunda cuestién, que reconoce una compleja trayec-
toria historica, experiment6 una transformacion decisiva mer-
ced a los trabajos de Husserl, de los cuales surge clara la po-
sibilidad para la filosofia de alcanzar categoria cientifica siem-
pre que se mantenga en el cerrado plano fenomenolégico de
las esencias y a ellas restrinja su problematica, donde no lle-
gan las incitaciones e inquietudes de la vida personal y los in-
tereses de la existencia. Si tenemos en cuenta el hecho tan elo-
cuente de que el existencialismo ha liberado a la filosofia de
tal restriccion al probar el alcance metafisico del analisis feno-
menoldgico, esto es, su aplicabilidad a la existencia, sin que por
ello se resienta la cientificidad del método, resultard compren-
sible entonces la estrecha vinculacién que guardan, desde el
punto de vista de la fenomenologia, las cuestiones aludidas y
cémo concurren y se refuerzan mutuamente, en este mismo
plano, las soluciones que de ellas se proponen. Pues si, por un
lado, resulta factible encarar cada ciencia, fenomenolégicamen-
.e, como una filosofia particular, de reflejo, la filosofia surge
no sblo convertida en ciencia, sino en la mas estricta de todas,
en la ciencia, por asi decirlo, de las ciencias. Y a nadie escapara
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que si la filosofia cumple con los requisitos del rigor cientifico
ha de ocupar esta situacién de primacia, como ciencia funda-
dora de las otras.

El entrecruzamiento tan explicable de estas cuestiones hoy
en pleno debate, basta para conferir actualidad a todo estudio
concierniente a las mismas en una filosofia de tanta gravita-
cién histérica como la aristotélica. Pero este interés no sélo
viene determinado por un motivo tan general. Hay todavia
algo méas importante y de un orden mas especial; porque la
tentativa del existencialismo por otorgar valor ontolégico a la
ciencia esta entendida como una restauracion del punto de vista
clasico y en este sentido ha buscado especial apoyo histdrico
en la filosofia aristotélica. Lo cual demuestra por si mismo no
sélo la utilidad, sino también la necesidad de una exégesis acla-
ratoria de las ideas aristotélicas; pues como es caracteristico de
la historia de la filosofia que las doctrinas originarias mas rele-
vantes se erijan en visiones normativas que tienden a perdurar
y reaparecer en el decurso histérico del pensamiento, la expli-
cita ratificacidon del punto de vista aristotélico frente a la cien-
cia, como fenomenoldgico, proporcionaria una pauta segura y
eficaz para intentar la reinterpretacién de concepciones cpiste-
molébgicas hasta el presente no muy bien estimadas, como (a
simple titulo de ilustracién), las renacentistas de Leonardo y
Galileo, que reclaman un examen histérico-critico mucho mas
riguroso; y quizis podamos entonces descubrir en ellas la super-
vivencia de una valoracién del conocimiento cientifico, de rai-
gambre netamente clasica, abusivamente cancelada después y
que hoy procura reasumir el existencialismo con miras a un
fecundo entendimiento con la filosofia y a una urgente y nece-
saria renovacién de las bases de la ciencia. _

¢Qué entendid, pues, Aristételes por ciencia y como con-
cibié la cientificidad de la metafisica?
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2. — Aparente ambigiiedad del término “ciencia”.

Apenas queremos indagar en torno al concepto de ciencia
en Airstételes tropezamos con una seria dificultad. Las distin-
tas definiciones que Aristételes proporciona a lo largo de sus
obras: conocimiento de las causas, de lo universal, de la esen-
cia, de lo necesario, parccen contradecir su clasificaciéon de las
ciencias y el uso que ¢l mismo hace de este término en nume-
rosos pasajes. Asi por ejemplo, no sin razén suele atribuirsele
la clasificacién de las ciencias en teoréticas (metafisica, mate-
maticas, fisica), practicas (sabiduria practica, ética) y produc-
tivas (artes), pues esta opinién se encuentra apoyada por mal-
tiples textos aristotélicos, principalmente de Metafisica, verbi-
gracia, X, (1064 a 10), donde se habla claramente de ¢pisteme
poietiké y practiké, y II, 993 b 20-25, o I, 982 b 10, en los cua-
les especifica el objeto de la sabiduria diciendo que no es una
episteme poietiké sino especulativa. Pero estas consideraciones
se verian desvirtuadas por la idea expresada con frecuencia por
Aristételes, de que el arte y la sabiduria practica (ética) no
son ciencias. La primera distincién aparece claramente estable-
cida en Met., I, 981 a 1-5, donde se diferencian arte y ciencia
en vista de los fines, dado que el primero conoce con miras a la
produccidn, mientras la segunda por el valor intrinseco al saber
mismo; y en varios pasajes sefiala Aristételes que el arte no es
una ciencia, aunque suponga si, un principio teérico o cientifi-
co, pues lo esencial en el arte es la actividad que promueve un
cambio en otro ser distinto de aquél que posee tal principio y
en tanto que es otro. Ademas, el arte se verifica para Aristéte-
les en el plano de lo contingente, de tal manera que sus obras
pueden ser como no ser, lo cual se opone al caracter de nece-
sidad propio de toda ciencia. Finalmente, para citar un texto
inequivoca, podria oponerse al uso del término episteme refe-
rido al arte, la neta distincién de las seis formas de conocimien-
to a saber (eidénai) sita en Met. 1, 980 a 22-983: sensacién, me-
moria, experiencia, arte, ciencia y sabiduria. Y aun podria se-
guirse en detalle tal diferenciacién, de acuerdo con la funcién
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y jerarquia, el objeto, el origen, etc., de cada una de ellas. Bas-
ta con sciialar, sin cmbargo, que el arte, en su forma originaria,
surge como una simple generalizacién de la experiencia: me-
diante la comparacién de casos particulares abstrae, e infiere el
principio; pero en la medida en que sélo la eficacia de su apli-
cacién puede dar alguna certidumbre de su hallazgo, este prin-
cipio permanece siempre inseguro y la inferencia carece de la
necesidad privativa de la ciencia, que surge, especificamente,
como la indagacién de las causas verdaderas de los fenémenos y
su conocimiento. Claro estd que el arte puede aparecer luego
desarrollado sobre base cientifica, siendo en este sentido mucho
mas cercano de la episteme. Pero ni atin en la forma mas elevada
de conocimiento y aplicacién reflexiva de reglas determinadas,
puede el arte confundirse con la ciencia, precisamente porque en
este caso depende de la ciencia y la supone. En las artes incipien-
tes, pues, anteriores a la ciencia y promotoras de ella, las razones
y juicios verdaderos en que se funda la actividad son insegu-
ramente inducidos por el propio artesano, y en las artes con
base cientifica, en cambio, proporcionados con seguridad por
la ciencia; de modo, que en ésta, su forma mas tipica, el arte
no es sino una simple utilizacién de conocimiento cientifico, pe-
ro nunca, como la ciencia, una investigacién auténoma de sa-
ber.

En cuanto a la sabiduria practica, ella, se opone, segiin ha
advertido muy bien Ross, al concepto de ciencia como saber
de lo necesario. En los Segundos Analiticos, se exige especial-
mente de las premisas del razonamiento cientifico que sean ne-
cesarias, y el silogismo practico que precede a la accién no sa-
tisface tal requisito. Sus premisas s6lo son probables, meras opi-
niones admitidas por todos o por los mas sabios (Et. Nic. 1095
a-b, 1098 a, 1142 a, 1145 b). El propio Arist6teles expone cuil
es el objeto de esta sabiduria manifestando que trata de las co-
sas que son generalmente tales, pero que pueden ser de otro
modo; es una especie de arte de actuar basado en la delibe-
racién acerca de los medios adecuados a un cierto fin. Y para
abundar en ejemplos podriamos agregar todavia la radical di-
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ferencia que establece entre la ética (como indagacion del
bien) y las matematicas — diferencia que podria extenderse a
toda ciencia —, en el sentido de que la primera no procede a
partir de sblidos principios, de los cuales trata de derivar las
necesarias consecuencias, sino que procura elevarse a ellos, por
cuya razén no es demostrativa, como la ciencia, sino meramente
dialéctica.

De todo lo expuesto cabria concluir que en Aristdteles el
concepto de ciencia encierra una flagrante contradiccién, pues
a primera vista pareceria haber dos afirmaciones inconcilia-
bles: la de los citados pasajes de la Metafisica, en que se dividen
la ciencias en tcoréticas, practicas y productivas, y la que dis-
tingue netemente la ciencia del arte y de la practica {presente
en Etica a Nicémaco y en Segundos Analiticos) y con la que
conecta la divisibn mas estricta de las ciencias en metafisica,
matematicas y fisica (que se desprende del libro XI de la Me-
tafisica). ¢Que decir, pues, de estos dos criterios contradicto-
rios, legitimamente sostenidos y apoyados por textos de inne-
gable valor? :Habri que concluir en el reconocimiento de una
oposicién insoluble?

No cabe duda, sin embargo, que la ambigiedad es mas
aparente que real. Descartado el hecho — por la imposibili-
dad de precisar con rigor la cronologia real de los libros aristo-
télicos — de que el concepto y la doctrina de la ciencia deben
haber ido evolucionando hacia una precisién cada vez mayor,
ya la simple consideracién imparcial de los enunciados aristo-
télicos inclina a conceder mayor importancia a la clasificacion
de las ciencias en metafisica, matematicas y fisica. Pero un exa-
men més detenido del término episteme acaba por desvanecer
toda incertidumbre. Porque este término sirve para designar,
junto a la ciencia en el sentido mas riguroso, la forma mas alta
de saber en general (eidénai), y la forma més alta de saber es
el saber fundado o constituido por principios racionales, en opo-
sictén a la doxa y al conocimiento empirico o vulgar. Asi, epis-
teme posee, aparte de su significado especifico, el mas genérico
de conocer racional; y en este sentido, no sélo abarca el saber
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cientifico sino también el practico y el productivo, pues éstos
tienen una estructura inequivocamente racional. Aristételes
mismo nos da la confirmacién de este empleo de episteme
cuando la sustituye por otros términos genéricos, como por
ejemplo en Met. VI, 1025 b 25, donde usa los vocablos teore-
ttké, praciiké y poietiké referidos expresamente a dianoia (ac-
tividad o proceso intelectual), texto que indujo a Chaignet a
proponer, para evitar confusiones, que sc sobreentienda siem-
pre, junto a teorctiké, practiké y poietiké, dianoia y no episte-
me. Pero sin necesidad de echar mano a tal recurso basta, con
fines discriminativos, tener presente la doble acepcién de epis-
teme, como conocimiento general y como ciencia estricta, que
se reserva entonces para una forma gspecial del primero, o sea
el tedrico (episteme teoretiké). Con lo cual el cuadro de las for-
mas del saber en Aristdteles resultaria ser el siguiente:

Sensacién Productiva (Arte)
Eidenai \ Memoria Practica (Saber prac-
(conocer) : Experiencia tico)
{ Episteme (en sentido latof Teéricas (Ciencias o
dianoias) epistemes en sentido es-
tricto) : Filosofia Pri-
mera
Matemética
Fisica

Y asi delimitado primariamente el concepto de ciencia,
cabe preguntarse ahora mas concretamente por los caracteres
que la dcfinen. ;Cual es la constitucién interna de toda epis-
teme teoretiké?

3. — Hacta un concepto riguroso de ctencia.

Cuando se quiere penetrar en la intima estructura de la
ciencia en Aristételes hay que remitirse principalmente al pro-
fundo anilisis que este fildsofo hace en los Segundos Analiticos,
donde se halla expuesto el concepto basico y algo asi como el
término ideal de toda la btsqueda, la idca central con la cual
es posible cotejar las distintas definiciones de ciencia propor-
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cionadas en otros textos para llegar a su exacta delimitacién;
porque, en cierto modo, esa idea las engloba y explica, a la vez
que constituye su elemento de unién. En la obra citada, la no-
cién de ciencia aparece condicionada reciprocamente a la no-
cién de légica (analitica) ; vale decir,, que la l6gica sélo puede
definirse en relacién con la ciencia y la ciencia, en su acepcién
mas primaria o radical, s6lo con referencia a la Analitica, o
sea, a su estructura légica. Ninguno de estos conceptos puede
ser entendido independientemente.

La lbgica (analitica) tiene por objeto para Aristoteles
sistematizar el saber, y esto porque sélo el saber sistematizado
era ciencia (episteme). Pero sistema era para él apodeixis, re-
lacién necesaria o demostrativa; de ahi que la légica sea la
exposicién de la apddesis, de la relaciéon de prueba, y que no
constituya una investigaciéon auténoma, sino subordinada a la
ciencia ( y en especial, veremos luego, a la metafisica, que da
el fundamento de la ciencia); era simplemente un arte, ins-
trumento u 6rgano, y ésta es la razén por la cual no figura en
el cuadro del saber: porque no es la apddisis misma sino s6lo
su teoria, esto es, su investigaciéon. Y como sélo la apédisis cons-
tituye el término de la indagacién, la légica (analitica) no es
para Aristételes instrumento u 6rgano cognoscitivo en general,
sino epistemolégico. Nos ensefia no a conocer, sino a convertir
nuestro saber en ciencia, a arquitecturarlo u organizarlo cienti-
ficamente. Por eso no proporciona métodos para adquirir el
conocimicnto sino para sistematizarlo apodicticamente.

El conocimiento reconoce en Aristételes otras fuentes y
principios: se obtiene por la accién conjunta del nus y los sen-
tidos, porque el verdadero objeto de todo conocimiento es la
realidad y la realidad es la sustancia, un compuesto de ma-
teria y forma, de particular y universal, a cuyo nucleo inte-
ligible s6lo puede llegar ¢l nus. Pero una cosa es conocer y
otra saber cientificamente. Saber cientificamente es conocer la
relaciéon de dependencia entre las distintas formas inteligibles
de la realidad, captadas por el nus. La facultad que relaciona
estos conocimientos entre si es para Aristételes el logos; él re-
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fiere un conocimiento a otros mediante otros y, en general, a
aquéllos que son primeros (arjai o principios). El logos ex-
plica nuestros conocimientos, desarrolla las relaciones implici-
tas que hay entre los mismos; las cuales no son a su vez sino
la traduccién de relaciones reales, nada mas que un reflejo de
un logos objetivo o real, de la estructura racional misma de la
realidad.

¢Qué supone pues el saber cientifico?

En primer término, ciertos conocimientos. Si yo digo, por
ejemplo: todos los hombres son mortales, Sécrates es hombre,
luego Sécrates es mortal, este razonamiento presupone el co-
nocimiento de que todos los hombres son mortales y de que
Sécrates es hombre, y ademas el conocimiento de qué es ser
mortal y de qué es ser hombre, y por dltimo, el conocimiento
de un ser particular, Sécrates, de quien afirmo todo. Dicho su-
cintamente, el razonamiento supone el conocimiento de sustan-
cias (existencias), de esencias y de propiedades, y hablando
con todo rigor, supone la visién (noesis) de sustancias, esen-
cias y propiedades. Pero el saber cientifico no es visién (ndesis)
sino rclacién o mediacién de conocimientos o visiones (dia-
néesis). De ahi que suponga, ademéas dcl conocimiento, la lo-
gicidad del mismoy; si las visiones directamente obtenidas de la
realidad por el nus no pudieran relacionarse entre si, si no hu-
biese entre ellas referencias légicas implicitas, no habria saber
cientifico; de modo que sélo puede haber saber cientifico de la
parte logicizable de tales conocimientos. Por eso denominé Aris-
toteles Analitica a su légica, porque era el arte de resolver las
relaciones implicadas en todo conocimiento (). Finalmente,
queda una tercera suposicién: la logicidad de lo real: Porque

(1) Asl se explica, por otra parte, que la 1égica no se identique para Aris-
tételes con la metafisica; pues como no considera que el conocimiento concreto
sea absolutamente racionalizable, queda un residuo éntico irreductible al logos, y
por ello la ldgica sélo es la introduccién a la metafisica, pero no la metafisica
misma. Ese residuo o limite insuperable para el logos era el existente, y en forma
mas simple, la materia, que era limite para la logicizacién del ser precisamente
porque era ser. Para Platén, en cambio, que cntendia la materia, en cuanto opues-

ta al logos, como el no-ser, el ser se resolvia totalmente en logos y. la légica equi-
valia entonces a la metafisica,
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como Aristételes entendié el conocer, fenomenolégicamente,
como descubrimiento de la realidad, si ésta careciera de ele-
mentos y conexiones ldgicas, tampoco las habria en el conocer.
La logicidad del conocimiento procede, pues, y es reflejo de la
logicidad mucho mas primaria de lo real. Sélo que Arist6teles
conicibié también el proyecto, y lo realizd, de estudiar la es-
tructura de la pura logicidad, con prescindencia de los conoci-
mientos en los cuales se halla incorporada. En el caso de la de-
mostracion, por ejemplo, estimé que podia independizarla de
lo que se demuestra y considerar tan sélo la forma o esquema
de la relacién que se establece entre los juicios. A esta forma
pura de la relaciéon la llamé silogismo, y a su estudio, que equi-
valia al de la logicidad pura o abstracta y prescindia de la ma-
teria misma del conocimiento, lo denominé Analitica Primera,
o examen de la articulacién interna del logos, de lo que formal-
mente lo constituye, la cual retrotraia, como es natural, al ana-
lisis del juicio (Peri hermeneias) y del concepto (Categoriai).
Esto no significa, sin embargo, que Aristételes cultivara una 16-
gica formal o pura en el sentido que hoy damos al vocable; por-
que para ¢l ese estudio no tiene significado sino en cuanto ad-
quiere luego una confirmacién cientifica, y si bien es posible
examinar, con abstraccion de sus distintos contenidos la ley que
les es inmanente, como esta ley se da tan sblo con ellos, en
rigor, Gnicamente por ellos y en ellos podemos conocer la for-
ma pura del pensamiento. Por esta razén, Aristételes no estu-
di6 el silogismo sino en cuanto forma o esquema de una de-
mostracién cientifica, esto es, en cuanto fundado objetivamen-
te en una relacién real de nuestros conocimientos (y otro tanto
ocurre con el juicio y el concepto). Las relaciones abstractas o
puras se dan originariamente en las concretas, dependen del
hecho del conocimiento y lo suponen; sin conocer, el silogismo,
—esquema de la demostracién— no scria aprehensible; ya que
para Aristételes el logos puede desarrollar tinicamente relacio-
nes implicitas en lo noético y sélo a través de este desarrollo
conocerse a si mismo, en su propia estructura. Por esto, frente
a la Analitica primera, figura la Analitica Segunda, o estudio
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del conocimiento cientifico mismo. De modo que la Analitica
se divide en primera y segunda, dec las cuales una es abstracta
y la otra concreta y presupuesta por la primera, en virtud de
que constituye el analisis directo del conocer por cl logos. En
este andlisis, el logos dianoetiza la materia noética, desenvuel-
ve las relaciones de fundamentacién implicadas en el conoci-
miento, actualizando asi su posibilidad o virtualidad cientifica.

Pero ¢ qué es lo reductible a logos en el conocimiento, que
es lo dianoetizable? Dianoeticidad para Aristételes es definibi-
lidad y demostrabilidad. El logos dianoetiza por definicion y
demostracién; sin embargo, la demostracién es la dianoctiza-
cién por antonomasia, porque enlaza los conocimientos por
mediacién (did) y esto permite jerarquizarlos, sistematizarlos
en orden a su grado de prioridad légica y evidencia cognosci-
tiva, siendo los mas evidentes los que sirven de fundamento a
los otros.

La demostracién implica dos tipos de conocimientos: aqué-
llos que sirven para demostrar y aquéllos que son demostra-
dos; los primeros poseen dianoeticidad activa y los segundos
dianoeticidad pasiva. Dado que la ciencia es la demostracion
o diandesis en su sentido mas riguroso, resulta evidente enton-
ces que los conocimientos més cientificos seran aquéllos que
posibilitan la demostracién. Se pueden clasificar, pues, los co-
nocimientos, de acuerdo con su jerarquia cientifica, vale decir,
de acuerdo con su grado de dianoeticidad activa o capacidad
de fundamentacibén, en: 1°) conocimientos que son exclusiva-
mente demostrativos y por lo tanto indemostrables. Aristételes
los dominé principios y comprenden: a) conocimientos con
arreglo a los cuales se efectia la demostracién (axiomas); b)
conocimientos a partir de los cuales se demuestra (tesis) y que
abarcan las hipétesis (enunciados que expresan la existencia
de algo) y las definiciones ( enunciados que expresan la esen-
cia de los objetos). Los a) son principios formales y los b) ma-
teriales, vale decir, las verdaderas proposiciones de las cuales
arranca toda sistematizacién cientifica; 2°) conocimientos que
tanto pueden servir para demostrar como ser demostrados;
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son las proposiciones pe se¢, que expresan propiedades inme-
diatamente derivadas de la esencia; 3°) conocimientos que
s6lo pueden ser demostrados, proposiciones que expresan pro-
piedades secundarias de los objetos. En el orden de importan-
cia de nuestros conocimientos estan indudablemente en primer
término aquéllos que poseen dianoeticidad activa, luego los que
contienen a la vez dianoeticidad activa y pasiva, y finalmente
los que sélo gozan de dianoeticidad pasiva. Y atn podriamos
decir que de los primeros son los mas cientificos aquéllos que
permiten demostrar més y con mayor necesidad.

A este concepto riguroso de ciencia llega la profunda in-
vestigacion aristotélica de los Segundos Analiticos. Y si refle-
xionamos sobre ella veremos que, definida la cientificidad en
funcién de la dianoecticidad o demostratividad de los conoci-
mientos, ella absorbe y unifica eo ipso las otras definiciones de
ciencia que el propio Aristételes ofrece en multiples textos de
sus obras: ciencia como conocimiento de las causas, de lo uni-
versal, de lo necesario, de la esencia. Porque aunque poseamos
conocimientos noéticos verdaderos, hasta tanto no sepamos la
capacidad dianoética de los mismos, esto es, su radio de demos-
tratividad, no somos conscientes de su auténtico caracter cien-
tifico; o en otros términos, s6lo en la demostracién un co-
nocimiento se revela como conocimiento de la causa, en la
medida en que su objeto se muestra apto, a través de una re-
lacién légica necesaria, para determinar la existencia, el apa-
recer (en los sucesos temporales) o la forma de otro objeto; y,
en general, es la esencia lo que se manifiesta como causa de la
conclusién (Seg. Anal., 1, 2, 27-30), la cual puede afirmar
una existencia, un suceder o una propiedad. Pero la esencia
misma se revela como tal en la demostracidén; pues cuanto maés
un conocimiento permite demostrar acerca de un objeto, es
tanto mas esencial, tanto mas ha penetrado en su intimidad.
Y algo anilogo cabe dccir de la universalidad de los conoci-
mientos; de donde puede concluirse, con toda evidencia, que
la demostracion es para Aristételes la figura légica en la cual
se hace patente la cientificidad de todo conocer, o, lo que es
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idéntico, a través de la cual se manifiesta como conocimiento
universal o necesario de la causa o de la esencia.

4, — La cientificidad de la metafisica y el proceso de su inves-
tigacion.

Si preguntamos ahora por el tipo de conocimiento que re-
presenta la Metafisica, no cabe duda que, atendiendo al ca-
racter del saber cientifico sustentado por Aristételes, ella se
ofrece como la més rigurosa de las ciencias. Pues como su obje-
to es el ser, los conocimientos que nos procura son los més esen-
ciales. Ademas, dado que la cientificidad de los principios esta
en razbn directa de su virtualidad dianoética y de su indemos-
trabilidad, la metafisica — que estudia los principios primeros
y mas radicalmente indemostrables — gozara de una induda-
ble primacia cientifica. Pero seria ingenuo creer que la pre-
gunta acerca de la cientificidad de la metafisica se verifica en
Aristételes con alcance tan limitado y en plano tan elemental.
El planteo es, por el contrario,de muy distinta indolc y de es-
tructura mucho méas compleja. En realidad, la pregunta por la
posibilidad de la metafisica se retrotrae en Aristételes a la inte-
rrogacion por la posibilidad de la ciencia. Y sélo en tanto que
la metafisica resuelve o prueba el principio de la cientificidad
surge como la ciencia mas rigurosa. Esto significa que la meta-
fisica se funda a si misma como filosofia prima, y por tanto
como la ciencia més estricta, en la medida en que funda las
filosofias segundas. O en otros términos, las ciencias reciben su
cientificidad de la metafisica, y ésta se erige, por ello mismo,
en ciencia primigenia, otorgante de toda cientificidad.

Pero ;coémo puede la metafisica fundar el principio de las
ciencias? Recordemos que la ciencia (diandesis) presupone el
conocimiento (ndesis) verdadero, en cuanto ella no es mas que
su sistematizacién, y que el conocimiento tiene para Aristdteles
su fuente en la actividad conjunta del sentido y el intelecto.
Con todo, que haya conocimiento y que éste sea verdadero ¢no
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cs, para una consideracion rigurosamente critica, una hipéte-
sis o admisién gratuita? Aristoteles, en efecto, se mueve en el
punto de partida de su indagacién cientifica, en un plano pu-
ramente fenomenoldgico, como toda la filosofia antigua, o qui-
z4s en mayor medida que ella; en virtud de lo cual el principio
de todo conocimiento y de toda ciencia es para él la aceptada
adecuacién del pensar al ser. El pensamiento, bajo ningin
concepto podia, a su juicio, cxceder al ser, porque su funcién
especifica era revelarlo; acorde con una idea general entre los
antiguos no admitia ni incremento ni condicionamiento del ser
por el pensamiento, pues esto suponia reconocerle alguna for-
ma de prevalencia o de exceso sobre el ser, y ello encerraria la
absurda posibilidad — sefialada ya como inconcebible por Pla-
ton en el Parménides — de que hubiese pensamiento sin ob-
jeto. El principio de la ciencia viene a ser, en consecuencia, la
relacién fenomenoldgica entre objeto y sujeto; y decir que la
metafisica resuelve el principio de la cientificidad equivale a
afirmar que ella funda la aludida relacién, que la verifica o
convalida. Pues si la metafisica misma no saliese de ese plano,
si se moviese también sobre tal presupuesto, su cientificidad
seria tan hipotética como la de las otras ciencias, o mayor to-
davia, en cuanto procedc desde conocimientos mas dudosos y
confutables.

Este criterio estricto de la cuestién orienta y determina el
planteo de Aristételes, pero la originalidad de su enfoque con-
siste en que para él la fundamentacién de la cientificidad no
es un problema o un objetivo mas que se proponga la filosofia
primera, sino el proceso mismo de su peculiar investigacion, cl
resultado natural que se desprende de su especifico estudio: cl
filosofar primario o metafisica, que cs una interrogacién diver-
sa a la de las ciencias, y tan objetiva como ellas, se revela a st
vez como un proceso de fundamentaciéon de todo otro filosofar
(de todas las otras ciencias) y dc si mismo. La metafisica no bus-
ca fundar la ciencia, sino que la funda de hecko en el curso de
su interrogacién y se justifica y legitima en cuanto tal como la
ciencia primordial. Por ello, seguir en Aristételes el proceso de
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la fundamentacidén cientifica, es trazar el desarrollo de la inves-
tigacion metafisica, que ha de bastar aqui con hacerlo esquema-
ticamente.

La primera definiciéon que Aristételes formula de la Filo-
sofia primera es la de “ciencia que investiga las primeras cau-
sas y los primeros principios” (Met., I, 1, 981 b, 25). Esto im-
plica que la filosofia primera es la ciencia mas profunda y uni-
versal, pues las causas y principios primeros son, por naturale-
za, los mas demostrativos y necesarios. Pero como tales causas
y principios no constituyen sino los caracteres mas generales del
ser, esta definicién primera puede ser remitida, como lo hace
el propio Aristételes (Met. IV, 1, 1003 a 20), a otra méis ori-
ginaria y 4 la cual en cierto modo equivale: “ciencia del ente
en cuanto ente y todo lo que como tal le compete”, definicién
mas amplia que aclara y condiciona la otra, ya que significa:
ciencia del ser en general, sus causas y principios (causas y
principios que, en cuanto son sus dcterminaciones mas prima-
rias, deben regir para todo tipo de ente sin excepcién).

Esta definicién abre, a su vez, automaticamente, ¢l cami-
no a una nueva y mas explicita delimitacién del objeto de la
mctafisica. Observemos quc la férmula aristotélica “estudio del
ente en cuanto ente” equivalia a “estudio del ser en general”
y esto por la razén de significar que la metafisica investiga en
el ente exclusivamente aquello que le hace tal, vale decir el ser,
pues es el ser lo que hace entes a los entes. Nada mas preciso
entonces que la definicién aristotélica, pero a su vez nada mas
sugestivo, porque la férmula “ente en cuanto ente”, como ex-
oresiva de “ser en general”, implica un rodeo y estd apuntan-
do inequivocamente a la idea de que el ser (objeto privativo
de la metafisica) sélo puede ser indagado a través de los entes.

Ahora bien; si el ser sblo puede ser investigado a través de
los entes, su conocimiento exige, ante todo, una previa determi-
nacién de cudl sea, entre todas las formas posibles del ser, el
entc por antonomasia. De ahi que Aristételes se aplique a rea-
lizar un inventario de todas las formas de ser (categorias), fru-
to del cual es su tercera y mas concreta definicién de la meta-
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fisica como “ciencia que estudia la sustancia”, implicada en su
aclaracién de que “la pregunta por el ser equivale a la pregun-
ta por la sustancia” (Met. VII, 1, 1028 b), pues todo aque-
llo que se dice ser, es la sustancia el verdadero ente.

Pero el conocimiento del ser ‘a través de la sustancia, exi-
ge de inmediato una nueva seleccidn, relativa ahora a las sus-
tancias, ya que lleva a elegir, entre todas, aquélla donde el ser
se revela con preferencia. Y surge asi la necesidad de establecer
una ontologia fundamental, determinada, no en base a la acce-
sibilidad de los entes, sino a su riqueza o preeminencia ontolé-
gica.

Aristoteles, que en primera instancia considerd el ente sen-
sible o natural como la forma tipica de la sustancia, se consa-
gra a indagar sus causas y principios; hace, en suma, una filo-
sofia de la naturaleza u ontologia de la sustancia sensible que
hubiese configurado, de scr el ente natural la sustancia por ex-
celencia, una ontologia fundamental y una metafisica general a
la vez. Pero los resultados de esta indagacién plantean proble-
mas y exigencias que sélo pueden ser resueltos con el recono-
cimiento (ya con antelacién vislumbrado) de sustancias no sen-
sibles, y entre ellas de un primer motor, principio primero del
movimiento y causa final de todo lo existente. Esta sustancia
absoluta, concebida en Aristételes como un nus que se piensa
a si mismo, da lugar a lp Gltima y mas importante definicién
de la prote filosofia como “ciencia de la sustancia primera”, cu-
yo estudio constituye asi, no s6lo una metafisica especial y prin-
cipalisima, sino también unh ontologia en la mas vasta acep-
cion, en tanto el ser se hace explicito en su maxima intensidad
a través de esa sustancia suprema y primigenia.

5. — La Metafisica y la fundamentacion de la cientificidad.
Dado este itinerario de la indagacién metafisica, cabe pre-

guntarse ahora qué consecuencias se derivan para la solucién
del principio de la cientificidad. La tarea de toda ciencia, vi-
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mos, se asienta en un conocimiento captado por el nus, y la
methfisica trabaja igualmente a partir de datos noéticos, des-
de los cuales procede luego demostrativamente, en forma no
mas rigurosa que cualquiera otra ciencia. Pero lo peculiar de
su naturaleza radica en el hecho de que avanza, por sucesivos
actos combinados de noésis y diandesis, hacia formas de ser ca-
da vez maés ricas y fundadoras, hasta llegar a una realidad ab-
soluta concebible sélo como nus que se piensa a si mismo. Y
esto resuelve simultaneamente el principio de la cientificidad
de Ya metafisica y de la cientificidad en general, porque conva-
lida la relacién fenomenolégica. El nus humano, en efecto, que
aporta la matcria noética de toda demostracién, necesita la ga-
rantia de su veracidad, pero el filosofar primero concluye en la
afirmacién de un nus absoluto cuya esencia es la pura traslu-
cidez. Y en este nus ve Aristdteles también el principio abso-
luto de la ciencia, la prucba de que el nus humano es traslici-
do y capta al ser. Porque sicndo el nus causa final de todas las
sustancias, la csencia de la realidad no puede ser otra que su
aspiracién al nus, vale decir, a la traslucidez. Los entes, en és-
ta su tendencia a saberse a si mismos, requieren un nus que trans-
parente su esencia, érgano de conocimicnto que de ninguna ma-
nera serd el propio nus supremo, pues €l constituye la trasluci-
dez inmediata y absoluta, mientras que el nus que las cosas exi-
gen debe ser un principio cuya traslucidez se opere en y por los
entes, vale decir, en forma mediata y relativa. Este nus reque-
rido por la realidad no puede ser otro que el que las piensa,
el humano, que en el acto de aprehension cognoscitiva, median-
te el cual se realiza, gana, juntamente con su objectividad, la vi-
sion de si mismo. Se advierte asi que la razén por la que Aris-
toteles entendié la dualidad y la relaciéon sujeto-objeto como
fundada en la unidad absoluta y sélo posible por carencia re-
ciproca, reside cn el hecho de que para él sélo hay subjetividad
—aque implica falta de realidad auténoma— relativamente a
un objeto carente de autovisionalidad; de modo que, en tal sen-
tido, Ginicamente el nus humano es subjetivo y el nus absoluto
es puro objeto, o si se quiere —y en virtud de ser pura traslu-
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cidez—, el Ginico objeto autosuficiente, el objeto en si mismo tras-
lacido, el Objeto Absoluto. Y esto es para Aristételes la prue-
ba de que las cosas son traslicidas en nuestro nus y de que por
lo tanto los principios del pensamiento son principios del ser.
Pues si el nus humano es traslicido por las cosas y a ellas esta
subordinado, su dependencia del ser es, en fal caso, garantia de
su visionalidad, porque estd determinada por la carencia de
traslucidez de la realidad. Con lo cual, la relacién fenomenolé-
gica, noética por natufaleza, resuelve su hipoteticidad y adquie-
re, a través de la diandesis metafisica, segura validez ontoldgica.

De este tratamiento aristotélico, fecundo en tantos aspec-
tos, surge —en lo que a nuestro tema concierne e independien-
temente de ¥a expresa acepcién o rechazo de la doctrina— una
consecuencia valiosa para el presente y que confirma la postura
epistemoldgica del existencialismo: que por no haber separado
falsamente las ciencias de la filosofia, vale decir, por haberlas
concebido como filosofias especiales, Aristételes supo fundar su
cientificidad como emergente de la primaria apodicticidad de
la metafisica. Y en términos més generales: lh clara y terminan-
te leccién legada por Aristdteles, y que hoy urge reeditar para
beneficio de los estudios cientificos, consiste en que las ciencias
pueden y deben ser elevadas a la jerarquia de ontologias regio-
nales en la medida que no pierdan contacto con la filosofia
y sepan buscar en ésta sus fundamentos —pues ellas reciben su
cientificidad por su conexién sustancial con la metafisica, a tal
punto que cuanto maés se alejan de esta Gltima mas se resien-
ten en sus principios. ¥

RoporLro M. AGOGLIA.
Francisco E. MAFFEL

(*) Con acierto ha dicho C. Astrada (Nota preliminar a Husserl, La filo-
sofia como ciencia estricta, pag. 6) que “si la ciencia, si cada cada una de las cien-
cias quiere asentar raigalmente su cientificidad, tiene que ser mas que ciencia,
es decir filosofia”,



ARTE Y LIBERACION

Mediante la liberacién el hombre intenta sentir su libertad sin tra-
bas y espera llegar a la dicha por plenitud de si mismo, es decir, gra-
cias al rebasamiento de los limites que fatalmente se le imponen. Quien
haya conquistado su espiritu siente repugnancia, en efecto, por todo lo
que lo “reifica” —para emplear la expresién de Gabriel Marcel. El es-
piritu se concibe a si mismo como no -cosa; pero constantcmentc estd
amenazado, y la tentacién de claudicar es, a veces, traduccién de
dolorosa impotencia. Entonces aspira con fervor a la liberacién del mun-
do de las cosas, para poder saborear y gozar su libertad.

En la liberacién artistica es muy visible algo que en los otros pla-
nos (conocimiento, moral, religién) estd mas encubierto. Me refiero a
la diferencia entre liberacién y evasién. Dirfa, parafraseando a Gide, que
cvadirse es facil: lo arduo esti en liberarse. En icfecto, la evasién consiste
en la ignorancia, voluntaria ¢ inconsciente, de las miserias y angustias
de la vida. En el mejor de los casos, conduce al aislamiento inoperante,
a una torre de marfil exquisita, pero frigil. El menor soplo de la rea-
lidad la destruye, puesto que carece de cimientos. La liberacién, en cam-
bio, hunde sus raices en los fundamentos sélidos de la vida. No teme man-
charse; al contrario: la amargura de la experiencia hace tanto mas ur-
gente y dramética la necesidad de su depuracién. Lo vital fecunda y
enriquece el suelo en que cae la semilla del espiritu, y la pujanza de su
germinacién depende de la fuerza con que hace estallar la envoltura que
la protege y, al mismo tiempo, inhibe. El formidable poder de resis-
tencia a lo adverso y hostil esta encubierto por la tierna gracia del brote,
que depende siempre de la conjuncién existente entre la fertilidad de la
tierra y el vigor latente de la scmilla. Es salida al aire libre vy entrega
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a sus acechanzas; pero el germen no niega lo que lo comprime —suelo,
corteza—, pues Ja condicién de su libertad estd en aquello de lo cual
se libera.

Este hecho se halla, casi sin excepcién, en la base de las vivencias
artisticas de todos, creadores y contempladores. Los testimonios son har-
to abundantes y brindan un material adecuado al enfoque de ciertas
cuestiones tradicionales dcl mundo estético, vistas a partir del concep-
to de liberacién.

1. La experiencia artistica de la realidad.

El mundo en que vivimos, con sus cosas y utensilios, nos es fami-
liar. Nos movemos por él como por nuestra propia casa. Tampoco la vi-
da interior nos depara grandes sorpresas: tristezas, alegrias, inquictudes,
llegan y pasan. El sopla del espiritu, por otra parte, es suave, y no le-
vanta olas gigantescas. Sin embargo, de pronto llega el mensaje del ar-
tista como un huracin. Barre con todas esas familiaridades y nos deja
absortos ante cosas que crefamos conocer, y en verdad ignordbamos, y
frente a sentimientos que crefamos vivir, y en realidad padeciamos con
incoloro anonimato.

¢Qué ha pasado, pucs? ¢De qué modo el artista ha vivido en el
mundo y se ha experimentado a si mismo para sorprender el ntcleo
de las cosas y, junto con los suyos, nuestros propios secretos? Dicho con
una férmula: él ve con distincidn la misma realidad que nosotros per-
cibimos confusamente. En efecto, las cosas del mundo se nos dan en
confusién, porque estdn fundidas unas con otras, con-fundidas entre si.
Yo, por ejemplo, estoy en esta habitacién, la cual me remite al edificio,
éste a determinada calle de determinada ciudad, y asi in infinitum. Pero
si un pintor de genio me dibujase aqui y ahora, aislaria mi imagen de
ese contexto real. El dibujo ya no remite a otra cosa, pues constitu-
ye un mundo por si, referido a si mismo. También en la vida intima en-
contramos idéntica confusién. Si digo: “estoy triste”, tal estado de tris-
teza me remite a los motivos que lo provocaron, y éstos se funden con
el todo de mi existencia. Ademis —y en ello igualmente se revela la
confusién— nunca un sentimiento se da aislado. No por estar triste dejo
de reirme, si tengo ocasién para hacerlo y soy sincero; pues la vida in-
terior es una estructura compleja, en la que ningin elemento alcanza
supremacia estable sobre los demas. En un personaje literario, en cam-
bio, se destaca determinado sentimiento, y éste lo constituye por en-
tero. Todos, en la vida real, dudamos; pero nuestras dudas estan con-
fundidas con un mar de otras certidumbres, creencias, esperanzas. Ham-
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let, por el contrario, personifica la duda; o mejor, ella se encarna en
¢éi. Puede amar, odiar, divertirse, es cierto; pero es el amor, el odio o
la diversién de alguien que se halla socavado por una indecisién metafi-
sica y radical, y s6lo a partir de ésta las demas emociones tienen sentido.
El artista, pues, nos sorprende: nos muestra una realidad mas precisa y
auténtica que la que nos es familiar. No es otra, sino la misma; pero
depurada de su confusién. Tal es lo que Gide ha visto muy claramente.
Decia: “Al mostrar en su obra sélo una verdad, el poeta la exagera.
Simplificar es exagerar lo que resta. La obra de arte es una exagera-
cién”. Pero, una vez mds, ;cual es la experiencia que permite semejante
capacidad de simplificar, exagerar, distinguir?

Creo que se trata de una vivencia pura, virginal, personalisima, por
la cual el artista contempla el mundo y las cosas del mundo, incluso
¢] mismo, como si fuese el primero en verlas. Todas las mediaciones, cons-
cientes o inconscientes, se esfuman ante su mirada, que con asombro
descubre el gesto creador que hace surgir la realidad. Es una experien-
cia que recomienza con cada artista y en cada obra. Ser artista consis-
te, nada mas y nada menos, en vivir la realidad con dificil inocencia,
como si no estuviese modificada, transformada y encubierta por mil es-
quemas que la sintetizan y la hacen habitual, al par que habitable. Hei-
degger tiene un escrito titulado “El origen de la obra de arte”, y, co-
mo siempre ocurre con él, las palabras significan algo mas de lo que a
primera vista parecen decir. En efecto, el vocablo Ursprung, origen,
también significa —en sentido literal— salto originario. La obra de ar-
te es, verdaderamente, un salto a lo originario, a le puro, a lo no
habitual y remoto.

Semejante descenso a los principios no es el mero resultado de un
don gratuito. Exige que el artista se atreva a ser él mismo, a vivir su
vida; osadia que sélo se cumple en medio de los mayores renunciamientos.

Digresion. — A partir de estc punto, la reflexién del racionalismo
moderno condujo la teoria del artc y la belleza a la Estética, es decir,
a una disciplina filoséfica particular. El motivo aparente estaba dado por
una cuestién gnoseolégica. De hecho, existen en el hombre dos fuen-
tes de conocimiento: los sentidos y la razén que, al parecer, son inco-
municables entre si. Para lo que la razén conoce, los sentidos sélo cons-
tituyen engafiosos y falsos testimonios; para lo que los sentidos aprehen-
den, en cambio, la capacidad racional es impotente y estd condenada al
silencio. En sintesis: la primera facultad es inteligible; la segunda, sen-
sible. Ahora bien, una disciplina tradicional se ocupaba de la teoria del
logos; pero faltaba todavia el tratamiento filoséfico, paralelo al de la
légica, del conocimiento sensible.

Baumgarten, como se sabe, intentd llenar ese hueco, y concibié la
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estética como gnoseologia inferior, como scientia cognitionis sensitivae
(Aesthetica, ed. 1. Ch. Kleyb, 1742, § 1, pag. 1). Pero el principio leib-
niziano de continuidad tenia que aplicarse también aqui; y, entre la to-
tal confusién de lo sensible y la distincién de lo racional, entre la os-
curidad del primero y la claridad del segundo —en una palabra: entre
la razén y los sentidos—, debia existir una zona intermedia, asi como en-
tre las tinieblas nocturnas y la luz del mediodia estid la iluminacién cre-

13

puscular. Baumgarten lo dijo con exactas palabras: “...confusio mater
erroris. .. sed conditio, sine qua non, inveniendae veritatis, ubi natura
non facit saltum ex obscuritate in distinctionem. Ex nocte per auroram
meridies (§ 7, pag. 3). “...la confusién engendra el error... pero es
condicién indispensable para la investigacién de la verdad, puesto que
la naturaleza no da un salto cntre la oscuridad y la distincién. De la
noche al mediodia, a través de la aurora”. Mas tarde en “Los artistas”
Schiller canté la belleza con el mismo espiritu:

Nur durch das Morgentor des Schénen

Dringst du in der Erkenntnis Land.1

Sin embargo, la aurora significa para Baumgarten, ¢ incluso para
Schiller, el grado previo a la deseada luminosidad racional: la luz debe
reemplazar su incierta claridad. El amor de Fedra, por ejemplo, cuando
Racine polariza todos los actos de una mujer a esa pasién que la con-
sume, deja de ser opaco; pero todavia hay alli mucho de confuse y
oscuro. Diferentes disciplinas racionales deben discernir sus diversos as-
pectos, y la configuracién estética sélo proporciona un material algo mas
depurado que el ofrecido por la vida real. El psicélogo tendrd que dis-
tinguir esa pasién de otras; el filésofo, con su tratamiento ético, debera
indagar la naturaleza de las pasiones en general y establecer el sentido,
positivo o negativo, que cada una de ellas tienen en la vida; el tedlogo,
finalmente, debe ponerla en relacién con el destino Gltimo del hombre.
Por tanto, el amor de Fedra, que comparado a los amores reales es cla-
ro y distinto, frente a los conocimientos racionales posee una compleji-
dad de elementos adversa a la simplicidad que la razén exige.

La aurora de Baumgarten, o el Morgentor de Schiller sélo son ima-
genes aceptables, si las aplicamos a un modo de conocer may virginal y
primario de la realidad; pero que, por estar en otro plano, es insusti-
tuible y no puede ser “perfeccionado” por ningin otro conocimiento.
Tal como hemos indicado, la naturaleza da con el arte, un salto a lo
originario; y la distancia asi salvada traduce lo muy lejos que nos en-
contramos del radicalismo clasico.

1 Sélo a través de la puerta matinal de lo bello
Penetras en el pals del conocimiento.
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2. Acerca de la naturaleza del objeto estético.

¢Qué resulta de la experiencia artistica? Con otras palabras: ;cual
es la naturaleza del objeto estético? En cierto sentido, como afirmaba
Croce, todos sabemos lo que el arte sea: su naturaleza se nos impone
como un hecho. Por ahora solo nos interesa considerar que se trata
de algo artificial, configurado por la actividad humana. Desde los an-
tiguos nos llega el concepto de “imitacién”, que no sélo significa copia
de Ias cosas, sino su activa re-produccién en imagen, es decir su recreacién
irreal. Aunque la semejanza entre el modelo y su presentacion artistica
haya sido ocasionalmente ponderada en escritos de Platéon, otros muy pre-
ciosos textos de éste y de Aristdteles afirman la irrealidad del producto
estético. La supuesta afinidad entre imagen y cosa real, tan explotada
por los naturalismos y realismos de toda laya, sélo es analdgica.

Describamos ahora con mas cuidado este fundamental descubrimien-
to de los antiguos. Si un carpintero fabrica una mesa, por ejemplo, ésta
serd un utensilio referido o confundido con totalidades cada vez mas
amplias, tal como he dicho antes. En segundo lugar, tiene individualidad:
es esta mesa y no otra, y por tal caricter se encuentra en un espacio igual-
mente real: aqui y no en otra parte; y, por tltimo, subsiste en un tiempo
también real, susceptible de scr fechado. Cuando el hombre produce
cosas, pues, las coloca en la realidad: son individuales, espaciales, tem-
porales y cjercen una causalidad que cs propia a su naturaleza. Un par
de zapatos, por ejemplo, es algo artificial, hecho por el hombre: pero
ticne la realidad peculiar de las cosas. Por su individualidad difiere de
otros zapatos; por su espacialidad y temporalidad estin aqui y ahora, o en
otra parte, y antes o después; por su causalidad no mc son indifcrentes:
me quedan bien, me duelen por ser cortos, o me incomodan por grandes.
Con otras palabras, act(an sobre mi, tal como la lluvia —fenémeno na-
tural— cumple su accién y moja. En cambio, la lluvia pintada, por su
irrealidad, no puede mojar; y el par de zapatos pintados es igualmente
irreal e impotente en cuante a su eficacia real. Y no sélo ésta se pierde,
sino que también sus relaciones espaciales son otras. Supongamos que el
pintor lo haya puesto a determinada distancia de una manzana: en el
espacio real, puedo trasladar la tela de una habitacién a otra, de una
ciudad a otra, de un pais a otro. Nada de eso importa; los zapatos segui-
ran estando —en el espacio pictérico-— a idéntica y determinada distan-
cia de la manzana. Lo he movido a través del espacio real; pero el del
cuadro es indiferente a esa rcalidad.

Cuando la configuracién artistica sc desarrolla en el tiempo, su tempo
tampoco coincide con el de la realidad. El tiempo real se nos da como
un esencial inacabamiento; desde que nacemos hasta que morimos no ve-
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mos los limites entre los cuales se prolonga: uno, el del nacimiento, por-
que no lo recordamos; el otro, el de la muerte, porque lo ignoramos. El
tiempo de una obra musical, en cambio, tiene limites precisos: se ex-
tiende desde la primera a la dltima nota y se nos ofrece como totalidad
sucesiva, pero acabada. Y otro tanto ocurre con la accién tea-
tral, la novela, el movimiento poético de un poema. Tales manifestacio-
nes artisticas muestran la exigencia metafisica de una unidad que jamis
ofrece el mundo y la vida real, tal como Camus lo ha dicho en L’homme
révolté.

Hasta aqui la descripcién del hecho. Entre las interpretaciones de la
realidad del objeto estético mencionaremos dos, tradicionales en la his-
toria de la filosofia: la tesis metafisica y la idealista. Segin la primera,
a través de la materia configurada artisticamente, apareceria, brillaria o
resplandeceria lo absoluto o, por lo menos, lo esencial; segiin la segunda,
la idealidad —que por su jerarquia supera todo lo empirico y dado—
se “realizaria”, sin embargo, en el objeto estético. Como la Idea jamas se
puede realizar en el ser, el misterio del arte consiste en que magicamente
amalgama el ser con lo que no es, o con lo que debe ser. La concepcién me-
tafisica reapareci6 una y otra vez desde Plotino; la idealista alcanzé su ex-
presién mas alta después de Kant, durante el clasicismo aleman, y en
particular con Goethe, Schiller y Humboldt.

Frente a estas dos corrientes, es posible una tercera: atenerse a la
irrealidad como tal. En este caso, la imagen no remite a otra cosa, sino
que se agota en su aparecer, en su mera y desnuda presencia. De otro
modo, si refiriese a lo absoluto o al deber ser ideal, el objeto estético ten-
dria significacién; pero las imagenes se dan como cosas, como totalidades
que no van mdés allA de si mismas. Ya esta falta de referencia a lo otro,
prueba su caricter irreal, puesto que las existencias reales se implican mu-
tuamente. Sin embargo, no se puede negar que en la obra de arte hay
elementos materiales: colores, pinceladas en la tela, sonido, marmol; pe-
do todo eso —para emplear la terminologia de Sartre— es analogén de
la imagen estética irreal, y no ésta misma.

En apariencia semejante afirmacién nos lleva, como en las tesis me-
tafisicas e idealistas, a un nuevo dualismo, y parece que el espiritu del
contemplador tendria que desprender del objeto concreto y real una sig-
nificacién que no estd presente. Tal es lo que ocurriria, en efecto, si la
imagen se realizara en sus manifestaciones materiales; pero no es asi en
el caso contrario, es decir, si sigue siendo lo que es: algo aislado de la
realidad. Esta picrde su valor de tal; desaparece, se esfuma, y exhibe la
imagen irreal como pura presencia. Con feliz férmula, Sartre dijo,
refiriéndose al arte dramitico: “no es el personaje quien se realiza en el
actor; es ¢l actor quien se irrealiza en su personaje”. Parafrascandola en
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su sentido mas general, podriamos decir: “no es la irrealidad la que se
realiza en el arte; al contrario, en él la realidad se irrealiza”. La obra
de arte, nacida por un acto de liberacién del mundo de las cosas, exige
que el contemplador se someta a idéntica renuncia. Es palpable que quien
pretenda sentir lo artistico desde el mundo de la realidad aspira a lo im-
posible. Pero ¢l acto creador es generoso y levanta hasta su propia altura
al que con humildad se entrega a su producto.

Digresién. — Desde el punto de vista psicoldgico, Sartre ha anali-
zado con indudable penetracién la funcién desrealizadora que cumple la
“conciencia imaginante”, la cual posibilita lo que llamariamos generosi-
dad de la liberacién. Sin poder entrar ahora en este problema, remito al
lector a su obra L’imaginaire (Paris, 1948) y especialmente a su cuarta
parte y conclusién.

Con otra terminologia y diferentes intenciones, también Goethe ha-
bia negado el caricter significativo del arte. Distinguia entre las produc-
ciones artisticas espurias, que pretenden ser alegéricas, y las auténticas,
que son simbodlicas. En el primer caso, se expresa lo particular (real) por
medio de lo general (irreal) —o sea, se concibe que en el arte la irreali-
dad se realiza—; en el segundo, lo universal (irreal) se expone en lo par-
ticular (real) —es decir, la realidad se desrealiza.

Pero donde la concepcién del objeto estético como imagen-presencia
alcanza su triunfo mas facil y visible sobre la que le otorga valor signi-
ficativo, estd en la refutacién de ciertos prejuicios, propios de la dltima.
El més vulgar consiste en este hecho: si el arte remite a otra cosa ausen-
te, puede y debe ser “explicado”; y, en efecto, criticos no menos vulgares
satisfacen esa exigencia. Apelan, como es natural, a ideas o sentimientos
realmente vividos, que permiten “entender” el significado de la obra con-
siderada. Por cierto, de ese modo se la mutila y empobrece; pues las gran-
des creaciones —con una negacién que es amplitud ilimitada de posibili-
dades y no mezquindad de sustancia— no dicen nada. Algunos ejemplos
bastardn para mostrar el fracaso de los que aclaran lo presente por au-
sencias mas o menos arbitrariamente forjadas. Quizd ninguno sea tan co-
nocido como el que proporciona una anécdota atribuida a Eric Satie. (Me
apresuro a declarar que el valor de lo anecdético reside en su poder ¢jem-
plificador; la autenticidad cuenta poco). El musico acababa de ejecutar
ante un grupo de amigos la Gltima de sus obras, que carecia atn de
titulo. Uno de los oyentes, al parecer Debussy, le reproché el caracter
impreciso que tenia la forma de su composicién, y Satie, sin perder un
momento, escribié sobre la pagina, todavia sin bautizar, Pieza en forma
de pera. Habfa pues una posibilidad de significacién y, por supuesto, no
faltaron criticos que, hechizados por el “sugerente” titulo, vieran a tra-
vés de los sonidos toda clase de cualidades pintadas musicalmente; o que
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lamentaran ciertas incongruencias entre lo que la pieza debia expresar
—Ila pera— y lo que, en realidad, habja conseguido decir... Igualmente
ilustrativa fué la ingeniosa ocurrencia con que Mallarmé, segiin contaba
Degas, puso término a los buscadores de significaciones. Ciertos discipu-
los, después de haber escuchado la lectura de un soneto del poeta, se
pusieron a “entenderlo”: es la puesta del sol, exclamaba uno: es el triun-
fo de la aurora, aseguraba otro. Mallarmé les dijo: “Nada de eso: es mi
cémoda”. (Demés estd decirlo: era su cémoda en el mismo sentido con
que la pieza de Satie tenja forma de pera). Y, por altimo, recordaré la
sabia prudencia con que un joven irabe respondiera a la indiscreta curio-
sidad de Gide. Este le ofa entonar melodias y dialogar con otros mediante
el canto, pero no entendia las palabras. Cuando le pidié que se las tra-
dujera, el muchacho le contesté: “Pero no, si no se trata de palabras:
es poesia, simplemente”’. Imposible una més justa y concisa diferenciacién
entre lo que tiene significado y la presencia propia e inmediata del mun-
do poético. ..

3. Accién y necesidad del arte.

Es indudable que el arte nos afecta, que tenemos la capacidad de
sentirlo. Pero ¢qué transformacién tienen que sufrir nuestros sentimien-
tos, que son reales, para adecuarse a la naturaleza irrcal de la presencia
estética? ¢ Qué accién ejerce ese mundo irreal sobre cl alma? Ya Platén se
extrafiaba ante la sorprendente naturaleza de la emocién estética. En
efecto, acontecimientos que en la vida real nos repugnan y producen
dolor, trasladados al plano del arte nos son placentcros. Supongamos que
alguien encuentra una mujer que sostiene en sus brazos a su hijo muerto.
Semejante especticulo provocarid piedad y tristeza: el que lo contempla
hubiesc dado mucho, a cambio de no haberlo visto. Sin embargo, ese mis-
mo hombre haria sacrificios con tal de poder asistir a la misma escena,
trocada en forma artistica vy, frente a la Pietd de Miguel Angel sentiria
inmenso placer. Este extrafio hecho, cuya irracionalidad a primera vista
sorprende, hizo que Pascal emitiera su conocida condena, del arte. “; Qué
vanidad la de la pintura —exclamaba—: suscita admiracién por la se-
mejanza de cosas, cuyos originales no se admiran!” El reproche, por cier-
to, no se justifica; pero el hecho estd sefialado con tanta precisién que
basta —como hiciera Delacroix-— con sustituir la palabra vanidad por
rareza, para que la frase de Pascal sea meramente descriptiva.

Desde que Aristételes enunciara la teoria de la catarsis —en verdad,
otro hecho, mas que una teoria, puesto que no se puede dudar que en la
experiencia estética hay cierta purificacién— sus interpretaciones han sido
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tan varias como las mismas concepciones del arte: metafisicas, fisiolégi-
cas, morales. Si prescindimos de ellas, queda como residuo el dato po-
sitivo de que con el arte no se opera una extirpacién de, los sentimientos,
sino una purificacién de los mismos: son y no son los de la vida real. Es
decir: en lugar de vivirselos en la realidad, se los vive en un plano irreal.
La diferencia. es esencial, pues mientras que la realidad nos oprime, las
emociones estéticas, provocadas desde un mundo de posibilidades, estan
acompanadas por el inequivoco sentimiento de nuestra libertad. En efecto,
los sentimientos realmente vividos nos acosan y asaltan sin nuestro per-
miso. De pronto, por ejemplo, siento temor, justamente, cuando quisicra
estar mas seguro de si mismo, o me arrastra un movimiento piadoso,
cuandro tendria la vital necesidad de no entregarme| a compasién algu-
na. La mayor parte del tiempo estoy forzado, pues, a vivir sentimientos
que si de mi dependicra jamdas experimentaria, o por lo menos, no los
sentiria en .el momento inoportuno en que los tengo que padecer. En
cambio, la emocién artistica es libremente deseada: la busco y siento del
modo y en el momento que quiero. El mundo del arte, con sus emociones
y sentimientos posibles, lejos de imponerse a mi libertad, depende de
ella, ya que sin mi adhesién y consentimiento se evaporaria instantanea-
mente. El placer sui generis provocado por tales sentimientos depende del
hecho que emergen en forma distinta, desde ¢l fondo oscuro y confuso de
las vivencias reales, adecudndose a la condicibn de extramundanidad,
propia de las formas estéticas. La purificacion artistica lleva, pues, la
realidad de la vida a un plano posible: conduce desde las cosas a las
imagenes-cosas; de la confusién a la distincién; desde los sentimientos
reales, que nos oprimen y sofocan, a los estéticos, que libremente nos lla-
man desde el mundo de la posibilidad; nos permite pasar —diria Sartre—
de la conciencia realizante a la imaginante y con ello del sentimiento
pasién al sentimiento accién. La catarsis es, en el fondo, pasaje del ser a
la libertad, o sea liberacién.

Todo esto nos lleva a responder una tltima cuestién. El hombre ha
creado y crea arte. ;Por qué? La respuesta surge por si sola, de lo dicho
antcriormente: si el arte no fuese, el hombre estaria frustrado en un
aspecto esencial de su naturaleza —el de la libertad— es decir, dejaria
de ser é]l mismo. En efecto, ser libre consiste, en primer término, en no
depender de lo otro; en no ser una cosa mds, inmersa en las implicacio-
nes y mualtiples referencias a que estin cllas sometidas. Libertad es aisla-
miento, ruptura de la confusién dntica, propia de los entes reales. En
scgundo lugar, libertad es estar arrojado hacia adelante, proyectado a po-
sibilidades; es exigencia de sobrepasar toda realidad cfectiva, incluso la
propia. Con otras palabras: su raiz estid en la voluntad de liberacién. Por
su libertad, pues, el hombre tiene en sw naturaleza la misma estfuctura
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que la experiencia y los actos de creacién artistica: aisla, desrealiza y bus-
ca satisfacerse en el movimiento que lo libera de las determinaciones
énticas de su ser, cuya necesaria prolongacidn, por consiguiente, se halla
cn el arte. Pero, ademés, la libertad crea nuestro ser con la sustancia
irreal de la posibilidad, y el desajuste entre ambos mundos —el efectivo y
el posible— produce una radical insatisfaccién: todo lo que de mi se
realiza queda por detris de mi proyecto —que siempre y necesariamente
estd tendido hacia adelante. Un proyecto realizado, dejaria de serlo: se
destruye como tal, y sélo subsiste en cuanto no es. El arte, en cambio,
ofrece la presencia de un mundo posible e irreal, a diferencia del proyec-
to que nos arroja a lo que no es; es decir, a lo que no puede estar dado
en un presente. Su mundo consiste de totalidades acabadas; por tanto,
se advierte que lo que el hombre no puede lograr consigo mismo lo con-
sigue en el arte, el cual se manifiesta asi como una necesaria liberacién
de lo que impide su plena libertad en la vida real. (*)

Emmio EsTIg

(1) En otro articulo, Libertad y liberacién (Revista de filosofia, n® 3, pu-
blicada por el Instituto de filosofia de la Facultad de Humanidades y Ciencias de
la educacién), me he ocupado de la caracterizacién general de dichos conceptos,
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1.— La realidad, la inspiracién poética y la investigacion histérica.
3

De la cantera de la experiencia — vida, sociedad, historia — extraen
sus materiales el artista y el historiador. Es indiferente que el arte se
conciba como imitacién, expresién o creacién, y que la obra engendrada
por el artista sea nueva con relacién a los objetos que lo circundan y a
las ideas y sentimientos que se agitan oscuramente en su interior. Lo mis-
mo da que el artista pose la mirada en la epidermis de las cosas, atento
a mostrar su aspecto exterior, o que se esfuerce por reflejar su alma, su
ritmo interior, su pulsacién secreta, o se entregue al desborde de una
fantasia andrquica rayana en la orgia y el delirio. En todos los casos
traduce estados vividos; apoya sobre lo real uno de sus pies.

Mito, leyenda, tradicién, historia ofrecen su materia al artista. Al
alejarse del presente, los hechos vividos se cargan de valor afectivo: el
arte supone distancia entre el hombre y las cosas; la nostalgia del pa-
sado ennoblece los hechos y les confiere peculiar atractivo. La poesia toma
su material de la historia: hombres y pueblos, en su desarrollo temporal,
han realizado proezas, han dado testimonios de heroismo, dolor, jabilo,
ammargura; mil estados animicos, experimentados con su peculiar matiz
en cada situacién, ofrecen interés a la poesia: epopeya, drama, lirica
kan encontrado alli inspiraciones. Y donde quiera que se la observe, la
vida histérica exhibe siempre su calidad de idéneo material artistico. En
csa misma vida se sumerge el historiador para extraer un conocimiento
del pasado. Y la imagen que traza el historiador, guiado por sus principios

Comunicacién leida en el Congreso internacional de filosofia celebrado en
Lima (Pert) del 14 al 28 de julio de 1951, al cumplirse el cuarto centenario de
f fundacién de la Universidad mayor de San Marcos.
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metédicos, al organizar los hechos y disponerlos en adecuada perspectiva,
con la fisonomia original de los personajes, su grandeza o su pequeiiez,
su fuerza o su fragilidad, en medio de la violencia o bonanza de las
situaciones exteriores, tiene también interés dramdtico y ofrecc sugestiones
y materiales al artista.

La actividad espiritual que configura los hechos en imagen estética
o relato histérico es afin; ambas tienen su raiz en el espiritu humano, y
hay un placer parccido en evocar el pasado, cuya lejania temporal le
presta peculiar fascinacién, y cn entregarsc a la creacidn estética y gozar
de su espectaculo. Por otra parte, las imagenes que arte ¢ historia cons-
truyen muestran estructuras semejantes y parecen obedecer a iguales le-
yes. Historia y poesia, por dltimo, se exprcsan por medio de palabras, y
ya el menudo cuerpo de este vehiculo, al parecer indiferente, ademas de
encerrar una significacién que lo trasciende y que apunta hacia un mundo
de objetos, es también soporte de valores estéticos, que han ido depositan-
dose en el curso de un proceso histérico. Sin duda, la palabra, inclusive
la mas vulgar, aquella cuyos perfiles han ido desdibujandose con el uso
de todos los dias, no viene desprovista de un halo de poesia, impalpable
a veces y a veces manifiesto. Pero también la preocupacién por consignar
las ideas en una prosa, no sélo gramaticalmente correcta, sino saturada
de intenciones artisticas, no suele ser indiferente al historiador, sobre
todo a aquel que aspira, por medio del rclato conmovido de los hechos,
a conquistar las simpatias de su piblico o a ganarlo para la accién.

El vinculo entre historia y arte esta lejos de agotarse en estas aproxi-
maciones superficiales; arraiga cn cstratos mais hondos, descansa en la
actitud del historiador y del artista frentc a la rcalidad, en los recursos
de que se valen al representar sucesos y épocas, y se refleja igualmente en
los contenidos que elaboran y en el significado que ostentan las imigenes.
La afinidad entre historia y arte ha sido, sin embargo, negada en forma
expresa desde la antigiiedad hasta hoy.

2. — El antagonismo de la historia y el arte.

La oposicién radica, para unos, cn cl objeto; para otros, en el clima
o atmdsfera social que da nacimicnto a la historia y al arte, y, finalmente,
para otros, en cl origen y fin de ambos.

Al poner cn claro la indole de la poesia, criatura que participa de
la idealidad del saber y de la concrecién de la vida, Aristételes sefiala
que la pocsia difiere de la historia porque la Gltima se refiere a lo suce-
dido y la primera a lo posible. A los hechos acaecidos se atienc el his-
toriador, en tanto que al poeta le estd permitido saltar por encima de
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esa valla. Difiere igualmente, y en esto la poesia es mas filoséfica que la
historia, porque aquélla expresa mdas bien lo universal, en tanto que ésta
s¢ limita a lo singular. Y, por altimo, se oponen otra vez en cuanto la
historia se interesa por lo concreto y la poesia implica una estilizacién de
les hechos: un drama expone una accidén unica, que es en si misma un
todo completo, con la unidad organica de una criatura viva; mientras
que la historia registra sucesos en los cuales la scrie necesaria de causas
y efectos estd oscurecida por multitud de hechos extrafios e intervencio-
nes fortuitas ().

No es menos categérico el juicio de Hegel: la historia comienza
donde terminan el mito y la leyenda; empieza cuando la imaginacién cede
su puesto a la razén. No toda época, por otra parte, es igualmente pro-
picia a la historia o al arte. La historia requiere una sociedad, cuyos
miembros participen de una existencia colectiva, en base a la cual se
realizan acciones determinadas que concurren al desarrollo de intereses
generales: ésos son los acontecimientos que registra el historiador. El eje
de su relato podri ser el sentido interior y el espiritu de la época, pero
frente a €l no tiene la libertad del pocta, que puede elevarse por encima
de lo real. Ese estado social, que la historia describe, no es el mas favo-
rable a la poesia: s6lo la edad heroica, intermedia entre el estado salvaje
y el orden social fijo, permite obrar con libertad al hombre y revelar
una personalidad mas vigorosa, de interés mis vivo para el arte. En la
sociedad moderna, organizada civil, politica, administrativa y policial-
mente, no cabe pensar en vidas heroicas, de interés poético: el héroe corre
a su ruina o cae en ridiculo, no quedandole mas refugio que la soledad
y mas actitud que la rebeldia. El mundo moderno ahoga la poesia (?).

Desde otro angulo, opone Croce, en nuestros dias, la historia y el
arte. La historia se hace y se escribe en funcién de la accién. Podra afir-
marse que en su aspecto tedrico, la historia reprime las tendencias prac-
ticas y aferra lo real, pero es indudable que aquellas tendencias estimula-
ron el movimiento intelectual y determinaron sus problemas, y reapare-
cen en las soluciones practicas. Por eso se lee con pasién, tomando partido:
es algo que nos concierne, nos hiere, nos arrastra. La poesia, por el con-
trario, vuelve sus espaldas a las necesidades pricticas: los sentimientos,
aunque hayan nacido en la agitada corriente de la vida, deponen su
urgencia, su inmediatez, su groseria, y se expresan en imdgenes, en in-
tuiciones. La pasién sensible y turbia se trueca en lirismo puro, el egois-

1 ARISTOTELES, Poética 1541 b, versién de J. D. Garcia Bacca, México,
1946. — E. BioNaMi, La Poética di Aristotele e il concetto dell’ arte presso glt
antichi, Firenze, 1932, pags. 206-249.

2 HeceL, Esthétique, trad. francesa de S. Jankélévitch, Aubier, Paris,
1944, tomo III, 22 parte, pags. 36-40, 44-47.
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mo que provoca repugnancia en la vida real se convierte en fuente de pla-
cer en el espejo de la obra. El arte supera la turbulencia de la vida en la
serenidad de la intuicién, se coloca a distancia de las cosas y de la vida, se
emancipa de toda contaminacién utilitaria, asume la forma de conocimiento
puro. No hay, pues, modo de aproximar ambos dominios. Arte ¢ historia
parecen condenados a llevar existencias independientes (*).

3. — Afinidad de arte e historia.

Las diferencias sefialadas no borran las semejanzas y éstas son tan
importantes que permiten establecer el parentesco intimo entrc el arte
y la historia e, inclusive, colocar a la historia en el plano del arte.

“La historia — escribe Huizinga — es el érgano por medio del cual
una cultura cobra conciencia de su pasado (*)”. Su misién es, pucs, com-
prender al hombre. Aprehender los sucesos en su intransferible individua-
lidad, analizar su estructura y las relaciones reciprocas de sus factores,
describir su curso irrepetible y desentrafiar su sentido, son sélo medios

3 Crock, Filosofia e Storiografia, Bari, 1949, pags. 77-83. No siempre
Croce ha opinado de esta manera. Contra los que sostenian el caricter austera-
mente cientifico de la historia, temerosos de que el reconocimiento de la cuali-
dad artistica de la narracién comprometiese el rigor de la investigacién y la
exactitud de los resultados, habia afirmado en su escrito juvenil de 1893, La
Storia ridotta sotto il concetto generale dell’arte, la existencia de ‘‘razomes inter-
nas”’ que invitaban a mostrar la conexién entre historia y arte. “La representa-
ci6n de lo realmente acaccido —historia— es un proceso esencialmente artistico
y ofrece un interés semejante al del arte.” Si éste es actividad encaminada a la
representacién de “lo posible”, aquélla es “el género de produccidn artistica que
tiene por objeto de su representacidn lo realmente acaecido.” (Primi Saggi, Bari,
1919, pigs. 35-36). Al reiterar este punto de vista en su Estética como ciencia
de la expresién y lingiiistica general (Bari, 1900, 12 parte, cap. 3), después de
haber reducido a dos las formas tedricas de la actividad espiritual —estética y
16gica—, concibe a la historia como “hecho estético”, M4s tarde, hacia 1905, Croce
identifica la historia con el juicio individual, sintesis de elementos intuitivos (su-
jeto) y légicos (predicado), y al subrayar la importancia de la facultad intuitiva
en la investigacién y exposicién histéricas muestra nuevamente su semejanza con
el arte. Pero el elemento légico, que convierte a la intuicién pura en juicio in-
dividual, trueca el arte en historia. (Logica come scienza del concetio puro, 4%
ed., Bari, 1920, pags. 180-184). Pero ya en 1917 Croce previene sobre el pe-
ligro que acecha a la historia de recaer en la esfera idealmente anterior de la
poesia, y se pronuncia por la identidad de filosofia e historia: “la historia es fi-
losofia y la filosofia es historia”. M4is concretamente, “la filosofia es el momento
metodolégico de la historiografia: la dilucidacién de las categorias constitutivas de
los juicios histdéricos”. (Teoria e storia della Storiografia, 3% ed., Bari, 1927, pags.
71 y 136). La légica de los distintos, con sus cuatro grados de la actividad del
espiritu, habia llevado inicialmente a Croce a subsumir la historia bajo el
concepto del arte. Su posterior inclinacién historicista, con la absorcién del pen-
samiento en el flujo del suceso histérico, lo condujo, en su dltima etapa, a la
asimilacién de filosofia e historia. — Las etapas del desarrollo del pensamiento de
Croce en relacién con el problema de la historia han sido sefialadas con gran pre-
cisibn por R. G. CoLrLiNGwooD, Idea de la historia, traducciér de E. O’Gorman
y J. Herndndez Campos, México, 1952, pags. 222-237.

¢ HuiziNea, El concepto de la historia y oiros ensayos, traduccién de
W. Roces, México, 1946, pigs. 38 v 95.
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al servicio de aquella misién. El arte facilita el acceso a esa comprensién
del hombre. Ya Dilthey habia sefialado que el arte, como expresién de
individuos y tipos humanos, es un érgano para la comprensién de la
vida (°). Y si el arte descansa en las experiencias vitales, y encuentra en
ellas su materia, aquellas experiencias tampoco pueden separarse de la
influencia que el arte ejerce sobre ellas. No es exagerado decir que
“vemos” el mundo a través de los ojos del artista. En el arte la huma-
nidad se encuentra a si misma: el artista depura, ensancha, intensifica y
concentra las experiencias singulares y las eleva a la esfera de la con-
ciencia; ve y representa el individuo a través del tipo; ilustra la ley del
acontecer con los hechos mismos; crea emociones y, a través del contagio
afectivo, enseia a sentirlas y a ampliar el saber, el gozar y el querer del
hombre; produce la atmésfera que envuelve a los personajes y- les
infunde vida. A través de sus procedimientos, que muchos grandes
historiadores han practicado intuitivamente, la historia se aproxima a lo
rcal y hace sentir su vida y su fuerza.

Ni la historia es una reproduccién de lo acaecido, ni el arte es una
copia de la naturaleza. Ambas transforman la realidad vivida: concep-
tos histéricos y formas artisticas configuran una materia dada. Al pasar
del devenir vivido al relato histérico o a la expresién artistica, el dato
real se transforma en funcién de exigencias que provienen de intereses
historiograficos y estéticos. El dato se traspone a otra lengua (¢). De igua-
les procedimientos se valen ambos: seleccién, unificacién, estilizacién,
transformacién, intensificacién y relieve. Y a través de estos procedimien-
tos ambos aspiran a hacer revivir la vida en el espejo del simbolo.

La verdad de una imagen artistica no consiste en su corresponden-
cia, por lo demés imposible de demostrar en la mayoria de los casos,
con lo real, con el modelo vivo, sino en su unidad, en la correlacién de
sus rasgos impuesta, unas veces, por la indole de la estructura del objeto
artistico, y otras, por la intencién del artista, en la necesidad interior en
virtud de la cual unos se articulan con otros. Esa unidad, lo mismo que
la del relato histérico, ha sido producida por el artista, que se ha si-
tuado en un punto de vista determinado escogido a su arbitrio. El artista,
limitado por la indole de su técnica -— musica, pintura, poesia — y la
naturaleza de sus materiales — sonido, color, palabra — es, sin embargo,
libre para clegir el punto de vista que le permitird construir su obra e
iraprimirle unidad y coherencia. De la infinita y abigarrada multiplicidad

-

5 DILTHEY, Sobre psicologia comparada (Contribuciones al estudio de la
individualidad), en el vol. Psicologia y teoria del conocimiento, traduccién de E.
Imaz, México, 1945, pags. 365-394.

6  SIMMEL, Problemas de filosofia de la historia, traduccién de E. Taber-
nig, Buenos Aires, 1950, pag. 39.
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de elementos que componen lo real sélo escogera aquellos que concuer-
dan con su visién estética personal en los limites que le impone el gé-
nero que cultiva. De modo semejante procede el historiador que, en la
trama confusa y por momentos caética del devenir vivido, discierne cier-
tas series, cuya continuidad se esfuerza por construir en el plano del
conocimiento, sin ignorar las lagunas que las interrumpen en la vida co-
rriente (7). Y asi como no hay un arte general, que sea sintesis de todos
los géneros artisticos, no hay tampoco, como ensefia Croce, una historia
general, sino s6lo historias especiales — del arte, de la ciencia, de la
economia, de la moral —, cada una de las cuales descansa sobre un con-
cepto propio de verdad. Tampoco hay un estilo definitivo, valido para
todos los tiempos y sensibilidades, y mucho menos una imagen del pasa-
do que se imponga a todos y siempre con validez definitiva (®).

En la medida en que la historia es conocimiento de lo individual,
guiado sin duda por la nocién de valor, porque no toda individualidad
¢s interesante y merece ser registrada, es indudable que la historia tien-
de a la intuicién. Y al infundir nueva vida a una figura del pasado
realiza una labor equivalente a la que despliega el artista con la imagen
que vive en su fantasia. Aqui radica, segin Windelband, la honda afini-
dad entre historia y arte (®). Pero en tanto que éste ignora la diferencia
entre lo real y lo posible, la historia distingue cuidadosamente entre lo
efectivamente acaecido y lo meramente irreal.

Donde también resalta la afinidad entre historia y arte es en el
dominio de la autobiografia, cuyo parecido con el retrato en pintura no
puede negarse. En ella, la vida vivida y su relato parecen, como ensefia
Simmel, “dos tonos musicales en que se repite igual melodia” (*°). Los
elementos personales que integran el relato han sido aislados del acaecer
cosmico que rodea y penetra al individuo, de los acontecimientos huma-
nos concomitantes que han influido sobre su propia vida, y de los facto-
res internos que constituyen el contenido vital humano ordinario, y que
no tienen cabida en el relato. Eliminados de la autobiografia, esos ele-
mentos se entretejian, sin embargo, en la vida vivida y constituian con
ella una unidad. Frente a la vida real, la autobiografia es un producto
nuevo independiente, regido por leycs propias. También el retrato ar-
tistico crea una unidad nueva con relacién al rostro vivo. Este es el

7 SmMMEL, Intuicién de la vida, traduccién de J. Rovira Armengol,
Buenos Aires, 1950, pags. 65-67 y 81; Problemas..., ya citado, pigs. 65 y 67.

8 Crock, Teoria e storia della Storiografia, ya citada, pags. 45-52; Dis-
corsi di varia filosofia, Bari, 1945, tomo I, pags. 129-162; SiMMEL, La configu-
racién histérica, en el volumen ya citado, Problemas. .., pags. 212-213.

® WINDELBAND, Historia y ciencia de la naturaleza, en el volumen Pre-
ludios filoséficos, traduccién de W. Roces, Buenos Aires, 1949, pags. 320-32I.

10 SiMmMEL, Problemas..., ya citado, pag. 55; Rembrandt, Ensayo de
filosofia del arte, traduccién de E. Estiti, Buenos Aires, 1950, pigs. 194-205.
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resultado de estructuras anatémicas y funciones fisiolégicas; aquél es una
interpretacién de los elementos externos, ajenos a las furzas reales que
obran bajo la superficie. Autobiografia y retrato interpretan lo perci-
bido y lo presentan y desarrollan de acuerdo a exigencias artisticas de la
imagen creada. Al relatar el curso de una vida y al imitar el modelo, la
autobiografia y el retrato “interpretan” también el significado de esa
vida. El curso entero de esa vida, dispersa en movimientos y momentos,
se reune en una sola linea o en un instante Gnico, y una idea, que pres-
ta sentido a esa unidad, parece interponerse entre ella y nosotros.

Autobiografia y retrato captan intuitivamente lo individual, pero no
agotan su comprensién. Para ello, como schalan al mismo tiecmpo Rickert
y Dilthey, es menester articular la vida singular en el contexto histérico
de donde ha sido extraida. Esta incapacidad del arte para agotar la
comprensién del individuo es una valla que impide reducir la historia al
arte. El elemento intuitivo es un precioso medio para revivir el acaecer
singular en su curso irrepetible, y subraya la intima relacién de la histo-
ria con el arte. Ambos excitan a la imaginacién a representarse los su-
cesos. Pero mientras el artista aisla sus objetos, los arranca de su conexién
natural y transforma la realidad que representa, hasta el extremo que la
individualidad del objeto representado se vuelve indiferente, la historia
investiga las conexiones de los hechos que estudia con el mundo circun-
dante y su pasado (™).

Si la obra de arte es el reflejo de la personalidad del artista, la per-
sonalidad del historiador y su experiencia humana no son menos decisi-
vas para la elaboracién de su relato. Pretender que se esfume, a fin de
permitir que los hechos comparezcan *“tal como efectivamente han sido”,
segan las decisivas palabras de Ranke, seria conspirar contra la riqueza
v vivacidad del relato. Y asi como los artistas més personales, en cuanto
talentos pictéricos, han logrado los retratos mas expresivos, también los
historiadores de temple mas recio han captado mejor, en su fondo intimo,
las figuras del pasado y las han representado con mayor relieve ().

11  RICKERT, Ciencia cultural y ciencia natural, traduccién de M. G. Mo-
rente, Calpe, Madrid, 1922, pigs. 76-82. DILTHEY, E! mundo histérico, traduc-
cién E. Imaz, México, 1944, pigs. 271-276; Introduccién a las ciencias del espi-
ritu, traduccién de E. Imaz, México, 1944, pig. 46. La ascendencia idealista, posi-
tivista y romantica de las interpretaciones de la historia como filosofia, ciencia
y arte ha sido sefialada por Ugo Spirito, quien asigna a la dltima la posibilidad
de ofrecer una visién objetiva de la vida con mayor concrecién, densidad, varie-
dad y plasticidad que la de los rigidos y estrechos esquemas conceptuales de la
ciencia. Ugo Spmrito, La storia come arte, en el volumen Il problema della storia,
R. Istituto di studi filosofici, Bocca, Mildn, 1944, pigs. 253-264, reproducido en
Il problematicismo, Sansoni, Firenze, 1948, pags. 113-133, !

12 SiMMEL, Problemas..., ya citado, pig. 73. A propdsito de Niebuhr,
y reiterando este mismo pensamiento, escribe Croce: “ct historiador desempefiara
su oficio con tanta mayor fuerza cuanto méas grandes hayan sido los sucesos con-
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En su comprensién del pasado, el historiador revive el proceso acae-
cido y vuelca su contenido inteligible en la imagen que construye. El ar-
tista forja también una imagen, en cuyo interior perdura el latido de
la vida y de la que se desprende un sentido ideal. Ambas imégenes, aun-
gue por caminos diferentes, se alejan de la vida concreta y, a pcsar de
cllo, alcanza su significacién mds honda. Ni uno ni otro se pierden en
la difusa realidad de lo acaecido: ambos se esfuerzan, con los medios
propios de cada género, en hacer patente un significado que hable a la
inteligencia y cl corazén de los hombres. La vida estilizada, transformada
en una estructura dindmica, no se reduce a un csquema vacio y muerto,
sino que recoge una de sus palpitaciones concrctas, desembarazada de
interferencias extraflas, y por lo mismo nos afecta de maés cerca y nos
hiere mas vivamente.

El verdadero historiador no carece de espiritu poético. Asi lo con-
fesaba Burckhardt: “para mi la historia es en gran parte poesia”, reco-
nociendo, ademds, que “la historia es en realidad la menos cientifica de
todas las ciencias” (*). También Mommsen participaba de una opinién
semejante: “el historiador pertenece mejor acaso al gremio de los artistas
que al de los cinetificos”, y Cassirer, al recoger y comentar estos testi-
raonios, afiade que “el Gltimo y decisivo acto del historiador es siempre
un acto de la imaginacién creadora” (), es decir, un acto estético.

Si la historia es el medio por el cual tomamos concicncia del pasado,
s6lo podrd cumplir esta misién si el relato histérico, sin mengua del re-
gistro de los hechos y de la critica de los testimonios, se vale de los
procedimientos artisticos para rescatar la vida del pasado, atcnuar su
lejania temporal, su extrafieza, su inverosimilitud, y aproximarla al pre-
sente y revivirla en nosotros. En 1ltima instancia, el historiador, con el
pretexto de consignar la vida de nuestros antepasados, nos permite una
comprensién de lo humano que nos afecta vitalmente. No otra cosa hace
el artista cuando nos ofrece su obra como un espejo en que nos recono-
cemos sin esfuerzo. Ansiamos comprender a nuestros antepasados y, en
ultima instancia, nos comprendemos a nosotros mismos. El arte no reside
en la superficie de la historia, no se confunde con los medios literarios de
expresidn, sino que recorre su misma entrafla y, gracias a ello, lo huma-
no se nos torna préximo y accesible.
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tempordneos en que haya participado con corazén destrozado o gozoso”. CROCE,
La Storia come pensiero e come azione, 2% ed., Bari, 1938, pag. 153.

13 BuUrckHARDT, Reflexiones sobre la historia wuniversal, traduccién de
W. Roces, México, 1943, pag. 95.

14 CASSIRER, Antropologia filoséfica, versibn de E. Imaz, México, 1945,
pag. 371.



LA METAFISICA EN JEAN WAHL

La actitud de Jean Wahl en la filosofia es eminentemente
problematica, rehuye toda exposicién y se define por una pe-
renne vigilia, un constante oteo del horizonte histérico. Su fi-
gura se perfila a través de los temas de sus minuciosos estudios.
Temas que evidencian predilecciones firmes y profundas, y que
tal vez bastarian para indidarnos cual es, para él, la proble-
matica estructural del pensamiento filoséfico contemporaneo.

En realidad, la vasta obra de Jean Wahl podria ser inter-
pretada como una sucesién de preguntas que desde el pensa-
miento de hoy realiza hacia el pasado. Esa sucesiéon de pregun-
tas revelan las cuestiones criticas de la filosofia en el siglo XX.
Al encuentro de esta posible manera de entender la obra de
Wjahl, salen sus dos tltimos libros: The Philosophers’ way (New
York, 1948. Traduccién castellana bajo el titulo de Introduc-
cién a la filosofia, F. de C. de México), y su Traité de Meta-
bhysique (Paris, 1953, ed. Payot). Extraidos ambos de sus cur-
sos sobre metafisica, estos trabajos revelan la prolija atencién
con que Wahl ausculta la dindmica de los problemas en la fi-
losofia contemporanea. Y lo que es aun mas iluminador, pon-
dera la posible proyeccién de esas cuestiones.

Es a través de su Tratado de metafisica que encontraremos
una posibilidad mas amplia para aclarar el enfoque de Wahl.
Nuestra tarea consistira en registrar los momentos en que des-
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entendiéndose de la exégesis historica, Wahl asume su pensa-
miento. O mas bien su interrogar. Porque ante todo su actitud
estad fundamentalmente determinada por una concepcion del fi-
losofar expresa en su Tratado: “La filosofia es mas bien actitud
interrogativa que actitud de respuesta”. Esta nocion de filoso-
fia no se detiene en la preguntia, sino que abarca y se afirma so-
bre el preguntar. La filosofia es funcién dinamica y concreta.
“Es el movimiento —agrega— mas que visto, oscuramente per-
cibido que va de la realidad hacia el éxtasis, a través de la dia-
léctica y las antitesis” (pag. 721). Dejaremos de lado, por el
momento, las otras afirmaciones de esta definicién para con-
centrarnos en la enunciacién de que la filosofia no consiste tan-
to en un conocimiento como en el conocer.

Quien concibe asi la filosofia como un interrogar que va
reconociendo la extensién y el diagrama de su pregunta, en-
cuentra en la perspectiva hacia el pasado de esa pregunta una
aclaraciéon de su propio pensar. Sin embargo, todo pensamien-
to filoséfico original nace de ese desgarramiento ab initio que
lo dialectiza con respecto a una tradicion, al afirmar sus ca-
racteres propios. Aun cuando, luego, sélo encuentra un senti-
do en la medida en que esta referido a esa tradicién que es su
punto de partida.

Nuestro presente puede ser daracterizado por esa situacién
del pensamiento filosofico; por un lado proyectado revoluciona-
riamente hacia el futuro, renovando todas las nociones tradicio-
nales con que se ha venido manejando la filosofia hasta fines
del siglo XIX, y por otro, retornando hacia ese pasado con una
visién que lo reintegra a esa tradicién, a pesar de proclamar la
ruptura con ella.

Esa tension diniamica entre un pensamiento en actitud re-
volucionaria y una tradicién reinterpretada, da la dimensién
constante en que Wahl se mueve para desentrafiar el sentido del
filosofar actual.

Pero, ;es que se puede hablar de revolucién en el pensa-
miento filoséfico? En otras palabtas: ;Podemos registrar en la
filosofia un cambio revolucionario? Se podria responder con
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justeza a esta pregunta afirmando que, ante todo, el pensamien-
to filoséfico es revolucion en lo que tiene de originario su con-
tacto con lo real. Pero sin entrar ‘a emitir afirmaciones esencia-
les, mucho mas cerca de nuestro alcance esta la historia mos-
trandonos csos momentos en que los cambios se hacen radica-
les y sefialan el advenir de nuevos tiempos. Asi el renacimien-
to y la modernidad estructuraron todo un nuevo edificio de a
filosofia al poner en cuestién las perspectivas sobre el problema
del tiempo, lo finito y lo infinito, la cualidad y la cantidad, el
mal y el alma.

El estallido critico de ciertas nociones fundamentales pro-
voca los nuevos giros del pensamiento. Y si ello fué posible en
el mundo moderno, podemos deducir -—analizada nuestra situa-
cién— que es posible la inminencia de un nuevo momento de
la filosofia. Esta nueva fase estarfa ‘anuncidndose por ese inten-
to de dar una forma menos conceptual a todas las nociones y en
particular a las ideas de infinitud, de tiempo y de mhteria.

Visiblemente absorto ante el avance de las ciencias fisicas
en el siglo XX, Wahl se detiene a considerar los aportes de la
nocién espacio-temporal einsteiniana, o las meditaciones de la
materia-energia de Planck, o las investigaciones en el mismo
campo de Bohr y de Heisenberg. Tratando de extraer las po-
sibles consecuencias que este pensamiento cientifico puede te-
ner sobre la metafisica. En un trallajo titulado Métaphysique
et poésie (Poésie, Pensée, Perception, editado en 1948 por Cal-
mann-Levy), afirmaba: “No es posible que una conmocién co-
mo a la que estamos asistiendo, no vaya acompaifda por una
reconsideracion de las formas del pensamiento. Esa reconside-
racién ha comenzado hace ya largo tiempo, a decir verdad, no
ha cesado desde que el pensamiento existe. Pero Einstein, Planck,
Bohr y Heisenberg han destruido las concepciones ordinarias
de la causalidad, del espacio y del tiempo. Todo esta por rehk-
cerse. Un Brunschwicg, un Bachelard, nos muestran de qué ma-
nera”.

Una nueva estructura de lo real se anuncia a través de las
ciencias y si el pensamiento quiere captarla deber4 cobrar nue-
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vas y sutiles formas como las que la razén toma en un Cassi-
rer, o en los ya nombrados Brunschwicg o Bachelard. Por su
parte la psicologia de la forma nos muestra cémo la distincién
entre forma y materia tiende a desvanecerse. La fenomenologia
con la tesis de la intencionalidad nos muestra los objetos en su
espacio concreto, anterior al espacio matematico. O sea el es-
pacio vivido y concreto que a veces aparece en un Bergson o en
un Minkowsky. Asi, la revisfa que pasa Wahl intencionadamen-
te al pensamiento contemporaneo carga de sentido unitario los
intentos aparentemente cadticos con que se iniciara este siglo
XX. La inmensa tarea a la que cada pendador ha contribuido
en forma separada, nos pone ya en la inminencia del nacimien-
to de esas nuevas formas de pendar. Nuevas formas de pensar
que ya han encontrado su seno embrionario en el arte. Wahl
se vuelve a las profundas intuiciones elaboradas en ¢l seno de
la obra de arte park encontrar en ellas los movimientos concre-
tos hacia la nueva aurora. Ya en obras anteriores (Les Philo-
sophes dans le monde d’aujourd’hut) habia proclamado la ne-
cesidad de no encerrar la actividad filoséfica exageradamente
en el campo de disciplina rigurosamente circunscripto. Es ne-
cesario que el filésofo dapte como hombre, el profundo signifi-
cado de todas las otras tareas del hombre. Mostrando de qué
manera un filésofo como Heidegger se ha apoyado con frecuen-
cia sobre las intuiciones de un Rilke y mas aun sobre las visio-
nes de un Holderlin, o un pensador como Whitehead se refiere
constantemente a un Wordsworth o un Shelley, es como vamos a
acceder a una nocién més amplia del pensar desde los planes
pre-predicativos y pre-relacionales.

Asi, siguiendo esta avenida, desembocamos en la concep-
cién de la filosofia que Wahl expresa diciendo que “la filosofia
es basqueda de lo inmediato™. puesto que la condicién del hom-
bre es tal que lo inmediato no le es dado, sino que debe con-
seguirlo a través de una basqueda. “Lo que sobre todo nos im-
porta —agrega—, es ver el mundo en su caracter concreto, no
s6lo el mundo de cualidades primeras a las cuales pensaba Des-
cartes que deben ser reducidos los cuerpos, sino a un mundo do-
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tado de cualidades secundarias como lo pensaban filésofos co-
mo Berkeley, Bergson, Whitehead, y para tomar la expresién de
Alexander, dotado también de cualidades terciarias, es decir de
valores”.

Un objeto de conocimiento como el propuesto no puede
ser aprehendido sino a través de una actividad primitiva del
espiritu por la cual el todo es sentido en forma inmediata, y
posteriormente librado al anélisis. Esta actitud comporta la li-
beracién con respecto a los datos visuales como modo preemi-
nente de acceso a los fendmenos (la vista es considerada como un
6rgano intelectual por excelencia), y también la recuperacién
de las indicaciones que los otros sentidos pueden darnos. Tam-
bién, trae como consccuencia la valoracién del sentimiento co-
mo modo de entrar en contacto con la realidad. Caracteristicas
tales son las que denota esta posibilidad de captacién de tota-
lidades de presencias (o de compresencias, como diria Ale-
xander), en su complejo primitivo. Tal experiencia tiene lugar
en el sujeto en cuanto éste es un ser existente. La nocién de
existencia aparece con repetido insistir en todo el pensamiento
de hoy como oscuro presentimiento de lo inmediato y lo otro
ligado a ese inmediato. O sea el existente y su trascendencia,
que en definitiva es el mundo ligado intencionalmente a esa
existencia. El mundo es visto en funcién de esa existencia en
un complejo relacional. De tal manera que la oposicién subje-
tivo-objetivo tiende a ser superada en la medida en que lo ob-
jetivo es considerado como una funcién de la actividad del su-
jeto y viceversa. O sea, en la medida en que lo objetivo es sub-
jetivizado (transmutado en inmediatez, sentimiento) para ser
expresado como lo subjetivo objetivizado.

Asi, el punto de partida hacia un conocimiento metafisico
estd ligado a una experiencia que precede a la basqueda de lo
inmediato. Experiencia que Wahl no asimila ni al sentimiento
de la duracién bergsoniana, ni a la experiencia de la angustia
a que apela Heidegger. Sino que mas bien se siente préximo a
la tesis de Gabriel Marcel “en tanto que quiere hacer un lla-
mado no a una experiencia que esté en el mismo plano de nues-
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tra vida psicoldgica profunda; sino a una experiencia que tien-
de a rebalsarlo, y que, diriamos para ampliar la teoria, se re-
fiere tanto a una experiencia del arte como a una experiencia
ética de la esperanza y de la fidelidad”.

Un tal punto de partida nos coloca en el centro mismo del
sentimiento de la existencia, en tanto que para Wabhl este ‘“‘sen-
timiento de la existencia” es “aquello que nos resiste (o sea, las
cosas) y al mismo tiempo, es el esfuerzo de nosotros mismos
unidos a nuestro cuerpo, sobre aquello que nos resiste”. Y mas
adelante: “Por existencia se significa al mismo tiempo el obje-
to que resiste al sujeto, y el sujeto que ejerce su esfuerzo sobre
el objeto”. La existencia es a la vez retorno sobre si y salida fue-
ra de si. De esta forma se puede advertir que en cuanto ese sen-
timiento de la existencia asciende a la elocucidén ideativa, sblo
puede ser definida por medio de oposiciones. Pero esas antite-
sis no hacen desaparecer la realidad de la existencia, sino que
por el contrario ésta permanece como facticidad, siguiendo los
términos de Heidegger y de Sartre, como irreductibilidad.

Esa expulsién, esa mediatizacién de la existencia cada vez
que el sujeto trata de captarla es la base de la dialéctica. Y s6-
lo puede ser superada, dice Wahl, practicamente, por el senti-
miento que el individuo experimenta de esa union de su pasa-
do y de su porvenir por medio de la cual se constituye el pre-
sente. Por algo analogo a la repeticién de Kierkegaard, al Amor
fati de Nietzsche, o a esa reconciliacién de que hablaba Ibsen,
entre el reino de la necesidad y el reino de la libertad por el
advenimiento del tercer reino.

O sea que es a través de esa experiencia que la existen-
cia se nos va a hacer presente como un dato total, irreductible,
y no como una antitesis o una tensién mediatizada. Esa expe-
riencia nos torna presentes a nosotros mismos, captandonos en
esa presencia misma.

La dialectizacién que encontramos en la base de todo in-
tento de captar lo real, dialéctica que va de lo inmediato a lo
mediato, de lo subjetivo a lo objetivo, y que se puede advertir
en forma sobrada en la historia de la filosofia, nos esta indican-
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do que esa dialéctica no es la explicacién final, y que hay una
explicacién de esa misma dialéctica por la presencia de algo
que se puede llamar la realidad. Esa dialéctica es un camino,
pero no el final. Puesto que lo real rehusa un contacto pura-
mente intelectual y nosotros no podemos percibirlo mas que por
vistas sucesivas, alternantes, contrarias.

En esa dialéctica existencial, podriamos escuchar breves
fragmentos en que el didlogo propiamente dicho, cesa, y donde
el silencio se hace como escuchar. “Silencio de la percepcién
donde el espiritu es nutrido por las cosas, silencio del éxtasis
donde el espiritu efectiia su unién con el punto més alto de
si mismo”.

La direccién hacia lo real nos lleva a través de las ideas
hacia algo de quien reside més alla, o por debajo de ellas. O
sea que las relaciones deben ser “inmergidas en una experien-
cia infrarrelacional, una experiencia gue no es conscientemen-
te experimentada”. Y mas adelante: “Es en el sentimiento, méas
que en la razén, que encontraremos lo que es para nosotros la
aproximacién mas vecina al absoluto. Si queremos recobrar el
Paraiso perdido, debemos perdernos en el Paraiso recobrado
(Hegel). Esa es una de las condiciones para recobrarlo. Debe-
mos perderlo para no perderlo. La conciencia ocupa su lugar
entre esa pérdida y la reconquista del Paraiso. Lo que viene a
significar una vez mas, que ella es esencialmente desdichada”.

Es en la superacién de esta profunda dialéctica del cono-
cer frente a la realidad, que consiste para Wahl la meta del ac-
tual pensamiento metafisico. Tensién que estd constituida por
la distancia que va desde la idea de lo real, hasta el sentimien-
to de esa misma realidad.

Por un lado, la idea de lo real, al objetivar, al mediatizar,
traza el irremediable esquema de la conciencia desdichada he-
geliana. Dado que lo real es irreductible a la idea. Por otra
parte, la bisqueda de la inmediatez como presencia de lo real
en una experiencia, no nos permite elaborar una teoria de lo
real sino perdurar en el sentimiento de esa realidad, como en
un presentimiento poético.,
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Con todo, es en esta Gliima en quicn se apoya Wahl para
lograr una posible superacién de esta dualidad. Para ello sera
necesario abrir el campo de la filosofia a las Gltimas revelacio-
nes de la ciencia (particularmente de la fisica) y a las perspec-
tivas abiertas por el arte frente a la realidad. Ante tal tarea la
filosofia acentiia cada vez més su caracter problemético, su de-
tenimiento en el registrar y desarrollar los problemas y también
evidencia una incapacidad creciente de elaborar grandes siste-
mas que respondan en forma apodictica al preguntar del hom-
bre. “Ha llegado el momento —acepta Wahl— en que mas va-
le renunciar al titulo de gran filésofo, en que vale mas cons-
tatar simplemente las propias reacciones ante los grandes pro-
blemas de la filosofia, ante las grandes voluntades de accién y
ante las grandes obras de arte, como ante tal movimiento del
corazén, o tal aspecto fugitivo del mundo, y construir a partir
de ellas, como se pueda y siguiendo el ejemplo de Descartes,
edificios provisorios”.

A la luz de las afirmaciones que preceden, comprendere-
mos mejor cémo la filosofia puede ser “un movimiento oscura-
mente percibido”. Movimiento que va desde un sentimiento pri-
mario de lo real, que pasa a través de la dialéctica y de las an-
titesis ideativas, hacia el éxtasis o sentimiento de lo absoluto.
Movimiente siempre repetido y nunca definitivo, pues depende
de nuestra experiencia de seres en movimiento.

El existir es devenir. Devenir que conjuga el tiempo con la
materia. Pues ésta no existe en ausencia del tiempo. La materia
no existe cn el instante. Siempre que se conciba a éste como cl
éxtasis del tiempo. El tiempo ne puede aparecer mas como un
cuadro vacio y extranjero. El tiempo de la accién le es inheren-
te como melodia temporal. Es bajo la influencia de la fisica re-
ciente que Whitehead, Bachelard, Ruyer, nos ensehan que un
elemento fisico no es nada si es instantaneo, si no es un cierto
ritmo prolongado de actividades.

Asi la cuestién: de las relaciones entre el espiritu y la ma-
teria se plantean en términos nuevos, puesto que la separacién
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radical que se habia supuesto entre ellos, ha cesado de parccer
valida.

Y acompanando a esta sutilizacién de la materia, hay un
sentimiento inmediato de las cosas o de la materia, una tenden-
cia hacia una concepciéon mas opaca. En esta tiltima concepcién
tendremos el sentimiento de una profunda ola de materia en la
cual estamos inmersos. Ola compuesta de millares de gotas ac-
tivas, de centros activos de vida con respecto a los cuales no po-
demos decir nada, salvo que constituyen todas las cosas. Ni si-
quiera son hic et nunc. Ni son en ningun sentido, sino que de-
vienen, actdan.

El pensamiento contemporaneo ha puesto cl problema del
ser en funcién del pensamiento del devenir. Es solo a través del
horizonte del devenir como alcanzaremos a otear ¢l problema
del ser. Wahl sosticne la preeminencia del devenir sobre el ser,
indicando que es sobre el fondo del primero que el ser aparcce.
O sea que la idea de ser se da como aspiracién del devenir.
Como raccion ante éste. Nuestra experiencia atestigua el sen-
timiento del cambio y del fluir de lo real, y cs sélo a partir de
esta concreta expericncia como se puede aspirar al permane-
cer. Pero pensar cl devenir se revela como tarea imposible, si
entendemos por pensar, un pensamiento cientifico preciso, y por
devenir algo que es precisamente la negacién de esa precision.
“Sélo s1 existe un modo del pensamiento més amplio, analogo
a esa fusién de nosotros con nosotros mismos en tanto que deve-
nimos, descripta por Bergson bajo el nombre de intuicién, po-
dremos hablar de un pensamiento del devenir. Pero ese es un
pensar que es la negacion del pensar puramente intelectual”.

Pasar del sentimiento del devenir a la idea del devenir, se-
ra el camino que nos aproxime a la enunciacién de su realidad.
La accibén aporta por otro lado las soluciones practicas al pro-
blema. Al enunciar la proposicién “yo devengo”, vemos que en
cierta forma se contradice. Porque el yo que se enuncia senala
algo fuera del movimiento. Pero es precisamente a través de
la accién como puedo comprenderlo como una construccién y
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una destruccién de ese yo, que tienen lugar al mismo tiempo.
“Tenemos que devenir nuestro ser, y ser nuestro devenir”.

Al aparecer en el horizonte del devenir este Ser que de-
viene, Wahl advierte que la idea de ser es ung idea a la cual
tendemos, pero que nos es inalcanzable. “No hay idea de ser,
hay un sentimiento al cual con rigor se puede dar ¢l nombre
de sentimiento del ser, pero que seria enunciado de ana mane-
ra mucho mas conveniente diciendo: sentimiento de parentes-
co y de familiaridad con las cosas, ser-en-el-mundo, siempre
que no se insista sobre la significacién intelectual de la pala-
bra ser, ni sobre la significacién racional de la palabra mundo.”

De tal manera Wahl esquematiza toda una concepcién mas
agil de lo real al desustancializarlo, al desencializarlo, en el sen-
tido de abandonar la estructura intelectual de la concepcién del
ser, la substancia, y de la esencia.

“Una filosofia antisubstancial como la de Nietzcshe me
atraera siempre, pero yo quiero dejarle un sitio a los relampa-
gos de la substancia que iluminan por instantes la realidad o la
condensan.” Tal lo que afirma en Choses et autres (Poésie,
Pensée, Perception).

El oscuro acceso al sentimiento del Ser, por Gltimo, debe
despojarse para el metafisico, de toda implicacién religiosa. Pa-
ra Wahl el pensamiento filoséfico debe mantenerse en el ar-
duo terreno de la libertad con respecto a este llamado. “Lo
que seria necesario —afirma—, es quedarse lo mas préximo
que sea posible de la idea, o mas bien del sentimiento de la
existencia, manteniéndonos a la vez, apartados de las concep-
ciones religiosas y antireligiosas. Un esfuerzo semejante podra
merecer acaso el ser llamado una filosofia de la desesperacién.
Mas el ver el mundo tal como es no significa necesariamente
ir hacia la desesperacion; a nosotros nos toca decidir quien
triunfara, si la desesperacion o la esperanza.”

Narciso Pousa,



SOBRE ALGUNOS PROBLEMAS RELIGIOSOS
EN EL EXISTENCIALISMO

1. El planteo clasico del problema del acceso del hombre al cono-
cimiento de Dios nos muestra una via sumamente estrecha entre dos
soluciones extremas: el agnosticismo y el panteismo. La primera solucién
se basa en un dualismo radical: rechaza la pretensién de apodicticidad de
las pruebas de la existencia de Dios, y coloca a éste en un plano tal
que la razén no puede alcanzarlo, ni para afirmar su existencia ni para
negarla vélidamente. La existencia de Dios puede ser el objeto de una
fe, legitima como tal, pero no de conocimiento cierto. La trascendencia
de Dios se afirma de un modo tan extremo, que termina por significar
ésto: todo razonamiento que pretenda demostrar su existencia, lograra
tan sblo demostrar la existencia de una cosa mas entre las cosas del
mundo. La segunda solucién quiere dar una certeza mdis intima, mas
inmediata, de la existencia de Dios, y para ello afirma de tal modo su
inmanencia que termina por borrar toda diferencia entre Dios y el mun-
do, entre el Creador y la creatura. La filosofia tradicional afirma la
validez de las pruebas de la cxistencia de Dios como principio y fin de
todas las cosas, partiendo de la consideracién de lo creado, y mediante
razones discernibles en la experiencia sensible (ex sensibilibus cognoscibi-
les). No se niega con ello el valor de la experiencia mistica, antes al con-
trario; ni la necesidad de la revelacién para el conocimiento de las ver-
dades esenciales de la religién natural; necesidad que es, por lo demas,
puramente moral, conveniente para que el conocimiento de tales verda-
des religiosas sea facil, completo y universal; pues en rigor, la luz de
la razén natural, en todo hombre adulto de inteligencia normalmente
desarrollada, es suficiente para alcanzar ese conocimiento.

Que el conocer racional y la fe, la filosofia y la religién, sean capa-
ces de fundirse armoniosamente ¢n determinadas personalidades, no sig-

Conferencia leida en la Facultad de Humanidades, el 17 de mayo de 1954.
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nifica que la actitud religiosa del espiritu pueda confundirse con la acti-
tud filoséfica; sélo significa que la filosofia, cuando es verdadera, puede
ser vitalmente unida a la sabiduria teoldgica y a la sabiduria mistica.
La actitud teorética de la inteligencia que busca conocer y apoderarse
del ser serd siempre distinta de la actitud del alma que quicre salvarse
a si misma.

Por eso, dificil seria ver en el existencialismo de Kierkegaard una
verdadera filosofia; aunque sus reflexiones acerca de la propia existencia
individual hayan inspirado y sefialado rumbos a la filosofia; aunque ex-
tendamos y amplifiquemos hasta el miximo el concepto de la filosofia;
aunque no incluyamos entrc las notas del pensar filoséfico ni la racionali-
dad ni la sistematizacién acabada; aunque renunciemos a la exigencia
de objetividad (todo lo cual serfa en principio legitimo, pues siendo el
problema dé la filosofia el primer problema de la filosofia no debemos
exigirle a priori caracteristicas determinadas) siempre queda este hecho
fundamental, sefialado por Régis Jolivet (*): Kierkegaard se ha atenido
al plano concreto del analisis existencial, en tanto que no hay filosofia
propiamente dicha sino cuando la experiencia existencial es principio
de una sistematizacién y de una universalizacién destinadas a volverla
inteligible y comunicable, pues la pura existencia cs.inefable como lo es
el individuo mismo con ¢l cual ella se confunde.

Kierkegaard se consideraba a si mismo, y con razén, como un pen-
sador religioso ante todo. Su pensamiento no busca el conocimiento sino
la salvacién; no es ni siquiera una filosofia de la religién, sino mas bien
una- reaccién apasionada del espiritu religioso contra el espiritu filosofi-
co. Lo que yo busco, dice, es una verdad que lo sea para mi. La subje-
tividad es la verdad, y en este sentido hay mas verdad en el pagano que
reza con toda la pasién de lo infinito, porque reza a Dios en verdad
aunque rece a un idolo, que en el que no reza en verdad, csto es, en
auténtica actitud de adoracién, aunque tenga en el espiritu la verdadera
representacién de Dios. El acento se pone sobre la asimilacién subjetiva
de un contenido doctrinal, no sobre ese mismo contenido.

La fe no puede consistir en la admisién de una verdad demostrada;
en cuanto una verdad se demuestra la fe desaparece y queda sustituida
por el conocimiento cientifico. Asi rechazada toda via de acceso racio-
nal al conocimiento de Dios ¢qué posicién asumira Kierkegaard: pan-
teismo, misticismo o agnosticismo?

2. Casi todos los autores que lo han estudiado detenidamente reco-
nocen en él dos lineas paralelas que no llegan a encontrarse y que son
la fuente de las dificultades mas grandes para encontrar la unidad de su

(1) L’Existentialisme de Kierkegaard, Revue de Philosophie, 1946.
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pensamiento. Una de estas lineas es la de la “paradoja” y de la trascen-
dencia, la que afirma con fuerza extraordinaria la distancia infinita, la
infinita diferencia cualitativa, la heterogeneidad del hombre respecto a
Dios, la incapacidad de conocerle, en una palabra, la linea de fractura,
el dualismo radical, que si predominara incontrastablemente llevaria al
mas completo agnosticismo. La otra linea es la que, por el contrario, vin-
cula a Kierkegaard con el misticismo; es la llamada “de la subjetividad”
o de la “interioridad existencial”’, o “de contacto”’. La alternativa es:
misticismo o agnosticismo; pues Kierkegaard rechaza toda solucién pan-
teista con no menor energia que las pruebas de la existencia de Dios.
El panteismo conspira, scgin él, contra la idea de la omnipresencia de
Dios. “Es precisamente la significacién de la omnipresencia, que Dios
no esta solamente en todo lugar y en todo tiempo, sino que esti total-
mente presente en su prescnte, presente en su absolutez en cada Unico,
completamente cn cada uno, y sin embargo, en todos; no estd dividido
y parcialmente en cada uno —esito es panteismo— sino que esta total-
mente en cada uno y, sin embargo, en todos, y esto es el teismo, la per-
sona, la individualidad” (2).

3. El saber cientifico no puede conducir al conocimiento de Dios;
y esto vale, no sélo para el saber cientifico natural, sino también para el
saber histérico. Ni siquiera pueden conducir a la fe que, como luego
veremos, tampoco es conocimicnto de Dios por el hombre, sino conoci-
micnto del hombre por Dios. Si la fe cristiana dependiera de la demos-
tracién de la autenticidad histérica de todos los documentos escriturarios,
habria que esperar hasta la consumacién de los siglos antes de alcan-
zarla. Pero atn cuando fucra posible llegar plena y seguramente a tal
demostracién, el creyente no habria ganado nada con eso: estaria tan
peligrosamente colocado en ese vasto saber, en esa certeza que se en-
cuentra ante la puerta de la fe y la desea, que necesitaria gran aplicacién,
mucho temor y temblor, para no caer en tentacién y no confundir el
saber con la fe. La distancia insalvable que media entre el saber y la
fe no es sino la expresién de la distancia insalvable que media entre el
hombre y Dios. Dios no es una cumbre hacia la cual el hombre podria
elevarse gradualmente; ¢s de una naturaleza tan heterogénea que el hom-
bre resulta siempre culpable con respecto a EL

Por eso la pretensiéon de probar su existencia es superflua y hasta
sacrilega, atentatoria contra la majestad de Dios. La existencia y la pre-
sencia de un rey se demuestran por la sumisién; si en su soberana, pre-
sencla pretendiéramos demostrarle que él existe, no demostrariamos nada
y lo pondriamos en ridiculo.

(2) Diario de Kierkegaard, 1840, 18 de julio.
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Es muy posible que este dualismo de Kierkegaad sea de origen ne-
tamente filoséfico y no religioso (*). Pero lo cierto es que en la forma
en que se presenta concretamente en sus escritos, tiene acentuado caric-
ter religioso, més atn, de reaccién religiosa en contra de la filosofia. De
la filosofia, decimos, y no s6lo del hegelianismo; aunque es verdad que
Hegel parece en este punto, como en todos los demas en que Kierkegaad
zumba contra la filosofia, el principal aludido. Y lo es como representante
maximo d«l saber filos6fico; él es “el que ha absorbido en si todo el
pensamiento europeo desde sus origenes, hace veinticinco siglos” (*). Y
es en este problema de la total incomunicacién entre el hombre y Dios,
donde el punto de vista religioso de Kierkegaard se manifiesta mas agu-
damente opuesto al punto de vista filoséfico de Hegel. Este problema
estd estrechamente ligado al del origen del mal. Parece inexplicable que
Dios haya creado al hombre para dejarlo abandonado, rompiendo todos
los puentes, cerrando todos los caminos, anulando todos los puntos de
contacto entre la creatura y El. Pero es que Dios no establecié desde
el principio ese orden de cosas. Es la herida insanable causada en la
naturaleza humana por el pecado original la que ha abierto el abismo.
Kierkegaard continfia en este punto la tradicién luterana, aunque acen-
tda y hace aGn més radical la condicién desesperada del hombre; porque
después del pecado no quedaria ya en €l ni siquiera ese resto de la ima-
gen de Dios, que Lutero llamaba “larva Dei”. De todos modos: no se
puede ser cristiano si no se toma seriamente el relato biblico del pecado
original como base de la explicacién del origen del mal y del origen de
nuestra incapacidad para alcanzar a Dios. Y aunque Hegel no ataque
directamente el dogma del pecado original, tampoco lo toma en serio:
“Con su Légica, Hegel ha volatilizado todo concepto dogmatico, exacta-
mente como para hacerle llevar una existencia reducida, como rasgo
de ingenio de la Légica” (°).

Desde la Antigiiedad, segin explica Chestov (¢), nos encontramos con
dos explicaciones totalmente heterogéneas del problema del mal: la de
la Biblia por una parte, y la de la filosofia, no sélo la griega sino tam-
bién la oriental, por otra. Para esta tltima la explicacién es siempre,
en el fondo, la que daba Anaximandro: la aparicién de las cosas parti-
culares, y principalmente de los seres vivientes, es una audacia impia,
cuya justa retribucién es la destruccién y la muerte. En el ser mismo

(®) Cfr. JerOME Hamer, O. P. Karl Barth - L’occasionalisme théologique
de Karl Barth, Desclée de Brouwer, Paris, 1949.
(4)LEON Cuestov, Kierkegaard et Dostoievsky (en Kierkegaerd et la Philo-
sophie Existentielle), J. Vrin, Paris, 1948.
() KierkecaarDp, Le Concept de I'Angoisse, Trad. del danés por Knud
Ferlov y Jean J. Gateau. Gallimard, nrf., Paris, 1935.
(¢) Ob. cit.
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del hombre el pensamiento descubria algo que no debia ser, un vicio
un pecado y, para matar ese pecado en su raiz, se imponia un renun-
ciamiento al ser individual que, teniendo un comienzo, estd condenado
irrevocablemente a tener un fin. De ahi, dos consecuencias: una, que el
mal estd fatalmente ligado a la raiz del ser individual; otra, que el ser
verdadero y real no puede ser buscado entre nosotros y para nosotros,
sino mas alli, donde sc detiene el poder de la ley del nacimiento y la
muerte. De ahi la filosofia especulativa como purificacién (catharsis).
Pero la Biblia es una enigmatica excepcion a este modo de ver las cosas:
el pecado y el mal se han introducido en el mundo —donde todo era
originariamente “valde bonum”— cuando los hombres se hicieron scientes,
cuando la serpiente los engafié diciéndoles que serfan como Dioses, cuan-
do la desobediencia abrié sus ojos para que sélo vieran el dolor y la
muerte.

Por eso, estar con la razén especulativa es estar con la serpiente
(curiosa vuelta a la posicién de Pedro Damiin contra la dialéctica en
el s. XI). Y eso es lo que sigue haciendo la filosofia, que marcha sobre
los caminos abiertos por el pensamiento extrafio a la Biblia; cree que
la serpiente no ha engafiado al hombre; al contrario, le ha dado lo me-
jor que el hombre tiene: la inteligencia, “los ojos abiertos”, el saber.
“Los filésofos, no solamente los paganos, completamente ajenos a la
Escritura, sino también los judios y los cristianos que consideraban la
Biblia como un libro inspirado, todos los filésofos eran “scientes” y no
querian renunciar a los frutos del arbol prohibido. Para Clemente de
Alcjandria (s. III d. C.) la filosofia gricga cs el segundo Antiguo Tes-
tamento; y declara que si se pudiera separar el saber de la salvacién
cterna, y si se le diera a elegir entre las dos, él elegiria el saber y no
la salvacién eterna. La filosofia medieval ha seguido la misma via; y los
mismos misticos no son una excepcién desde este punto de vista” (7).

4. Este es el sentido que tiene la extrafia alternativa de Kierke-
gaard: o Hegel o Job; a veces la sustituye con ésta: o Hegel o Abraham.
“En vez de buscar ayuda en un filésofo universalmente conocido o en un
professor publicus ordinarius (®*), mi amigo se ha refugiado en un pen-
sador privado que habia poseido otrora todos los esplendores de la tierra,
pero que debid luego retirarse de la vida; en Job, que sentado en el
estercolero y rascando las llagas de su cuerpo con un cacharro, deja caer
rapidas observaciones y reflexiones. A mi amigo le parece que la verdad
se revela aqui mas convincente, mas bella, mas reconfortante que en el
Symposium griego” (®). Los consejos de los amigos, que Job rechaza in-

(7) Ob. cit.
(8) Notoria alusién a Hegel.
(®) KierkEecaarD, La Repetition, 1I1.
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variable y firmemente, son los que hubiera dado Hegel, y sobre todo,
Spinoza: Non ridere neque lugere neque destestari sed intelligere: la
clasica exhortacién a la filosofia. Job prefiere lugere y detestari. No en-
tiende y sabe que no puede ni debe entender: vive su dolor. El ana-
lisis de la conducta de Ahrabam, que constituye casi todo el tema de
“Temor y temblor” (°), nos ensefia la suspension de la Etica. El deber
religioso no sélo es distinto, sino opuesto a la ética filosofica. La prueba
a que sc ve sometido Abraham es de una especie completamente dife-
rente de la de un “héroe tragico”, cuyo tipo acabado es Agamemnén,
que debe ordenar la muerte de Ifigenia en cumplimiento de sus deberes
de rey; esos deberes son superiores a los deberes de padre y constituyen,
en sentido hegeliano, la mediacidn. Pero para Abraham, el problema de
saber por qué debe violar sus deberes de padre, queda sin solucién. En
todos los demas casos conocidos, la tentacién tiende a apartar al hom-
bre de su deber moral; sélo en el caso de Abraham la tentacién lo im-
pulsa al cumplimiento de ese deber, contrario a la orden del Sefior. Para
él no hay mediacién: o es el caballero de la fe, o es simplemente un
asesino.

Pero ;no creeri Kierkegaard reaccionar contra la razén y la filo-
sofia cuando solamente reacciona contra lo general? ;No habri otra via
de acceso a lo abosluto? Veamos. Abraham y Job no pueden compren-
der; ellos son el “Individuo™ como tal, que entra en una relacién abso-
luta con, lo absoluto. Lo absoluto es Dios, y no necesita ni admite la me-
diacién de lo general. Esal relacién absoluta se da en la fe: y la fe ;no
es ya un modo de conocimiento de Dios? Para Kicrkegaard, no. Pues
la fe no es un acto del hombre cuyo término es Dios, sino un acto de
Dios cuyo término es ¢l hombre. Es un movimiento von Gott her, en cl
cual es Dios quien se apodera del hombre, y no al revés. Cuando Dios
se apodera del hombre, no es para sanarlo, para elevarlo hacia El, sino
simplemente para destruirlo. Una vez que se ha iniciado este contacto,
el proceso no puede terminar sino con la muerte del hombre. Kierke-
gaard llama a este proceso “la enfermedad mortal”; lo peor es que la
muerte no puede cncontrarse sino al final del proceso; entretanto, la
vida del cristiano no es sino una demasiado larga agonfa, una desespe-
racién que consiste en no poder morir, esto es, dejar de ser uno mismo,
y no poder tampoco ser uno mismo (™). Dios es amor, si, pero es un
amor que ‘mata. Dios se agranda y yo disminuyo, tal es la ley del espiritu
en marcha hacia Dios.. Asi entendida la fe no puede constituir en modo

(0) 1d., Crainte et tremblement, Lyrique -dialectique par Johannes de Si-
lentio, Trad. del danés por P. H. Tisseau, Montaigne, Paris, 1946.

(W) Traité du désespoir, Trad. del danés, por Knud Ferlov y Jean J. Ga-
teau, Gallimard, nrf. Paris, 1949.
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alguno un conocimiento, ni ain un conocimiento intuitivo o mistico.
El conocimiento no pertencce a la religién, sino a la filosofia. Los pun-
tos de partida de una y otra son totalmente heterogéneos, pues la filoso-
fia parte del hecho subjetivo de la duda, en tanto que la religién parte
del hecho objetivo del pecado.

Por cierto que no podemos hablar del pecado, ni ain del pecado
original, como de una curiosidad arqueolégica; es algo cuya experiencia
nos concierne a todos. El pecado entré en el mundo por el salto cualita-
tivo, pero no deja de entrar por esa misma via continuamente. De otro
modo no se explicaria esta contradiccién: la naturaleza caida, esto es, la
pecabilidad, es la consecuencia del pecado original. Entonces, ;cdémo pecd
Adan, si no era ain pecable su naturaleza? El mal no puede ger juzgado
jamas en abstracto, sino siempre en concreto. El pecado se postula a si mis-
mo igual que la libertad, y lo mismo que ésta, no se deja explicar por ningu-
na premisa. Pero la angustia, que es la condicién del pecado, nos revela sélo
nuestra relacidén con Dios; no nos revela a Dios, que permanece oculto
e inalcanzable.

5. La linea de la interioridad existencial estd mucho menos desarro-
llada que la primera, y puede reducirse al tema de la experiencia del
amor divino, del instante y de la contemporaneidad. Dios no puedes ser
el objeto demostrado por la razén; es el Deus absconditus o el Deus
revelatus. Y el Deus revelatus, inico modo de presencia del Deus abscon-
ditus, es ¢l Cristo. Por lo tanto el hombre ante Dios se identifica con el
hombre ante el Cristo. El Cristo es cl primer objeto de la creencia, por-
que entre ésta y el conocimiento existe la siguiente diferencia csencial:
el conocimiento significa la desaparicién o la absorcién del yo en lo cono-
cido; mientras que la relacién de amor que constituye la fe implica la
conservacién del yo en el td con el cual entra en relacién. Como Dios
es verdad y el hombre es, esencialmente, no-verdad, esta relacién es el
contacto de dos dimensiones heterogénas, y este contacto es lo que Kierke-
gaard denomina “el instante”. La persona del! Cristo realiza concreta-
mente la revelacién por su unién de las dos naturalezas, la divina y
la humana, es decir, el plano de lo infinito con el de lo infinito. De
este modo, puesto que el Cristo no solamente es hombre temporal, sino
también Dios eterno, desaparece la distancia que separa normalmente un
ser del pasado de un ser del presente, y el Cristo se vuelve nuestro con-
temporaneo. La idea de la contemporaneidad permite trascender el rela-
tivismo histérico; quien pueda experimentar la accién renovadora del
Cristo cuya existencia, en virtud de la contemporaneidad, esta actualmen-
te presente, puede afirmar, pues, que Dios estid presente, y en este sentido
le es posible un encuentro inmediato con El Asi, pues, la relacién entre
maestro y discipulo puede ser entendida de dos maneras totalmente irre-
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ductibles. Una es la del maestro —Sécrates, que parte de la base de que
la verdad esti en el interior del hombre. En este caso el maestro sabe
que no ensefla nada al discipulo, sino que lo ayuda a recordar y a en-
contrar lo que ya estaba en él. La otra es la del Maestro— el Cristo, que
sabe que el discipulo es no-verdad, y que por lo tanto no conocerd la
Verdad, salvo que El quicra darse a conocer. Y no basta eso; es me-
nester, para que cl discipulo, que es no-verdad, comprenda la Verdad,
que el Maestro cree en él la condicién para comprenderla, es decir, que
re-cree, que haga de nuevo al discipulo; cosa que ningn maestro puede
hacer, salvo que el Maestro sea Dios ('2). Para terminar con palabras
del propio Kierkegaard: “Este proyecto va indiscutiblemente mas lejos
que el socratismo... se ha admitido aqui un nuevo 6rgano: la fe; una
pueva presuposicién: la conciencia del pecado; una nueva decisién: el
instante; y un nuevo maestro: el dios en el tiempo”. (%)

6. Adn nos mantencmos en el terreno religioso y no filoséfico si de
Kierkegaard y Chestov pasamos a Karl Barth. Pero Barth, no obstante
ser un teblogo y no un filésofo, no ha continuado a Kierkegaard en la
linea de contacto mistico, de experiencia religiosa de tipo intuitivo, sino
mas bien en la linea de ruptura, de la paradoja, del dualismo. Por esto
se ha llegado a pensar que la influencia de Kierkegaard sobre el pen-
samiento de Barth no ha sido, en verdad, muy importante; que se trata
de una primera orientacién juvenil en el pensamiento del tedlogo refor-
mado, que no ha llegado a incorporarse a su doctrina definitiva. Pero
el P. Jerobme Hamer, que ha estudiado con notable profundidad y am-
plitud la: trayectoria y las implicaciones del pensamiento de Barth, cree
poder llegar a una conclusién diferente. Seglin él, lo que ha ocurrido
es que Barth parece no haberse dado cuenta inmediatamente de que un
conocimiento de tipo mistico estaba incluido en el individualismo kier-
kegardeano. Asi, como discipulo todavia inexperto del pensador danés,
se le vié hacer juegos con las diversas palabras del vocabulario existen-
cialista de Kierkegaard. Pero cuando advirti6é que este individualismo
conducia a una noética de tipo religioso e intuitivo, abandoné un modo
de hablar equivoco que podia perjudicar la idea fundamental y esen-
cialmente polémica de su obra. No es por ello menos cicrto que el dua-
lismo de Kierkegaard ha entrado de un modo eminente en la elabora-
cién de los tres grandes principios del barthismo.

La teologia barthiana estid fundada sobre la equivalencia estricta
cntre los términos Dios, el Verbo y la Palabra (de Dios). Asi interpreta
Barth el pasaje del Evangelio de San Juan, I, 1. “In principio erat

(*2) Cfr. Les Micttes philosophigues, trad. de Paul Petit. Le caillou blanc.

Paris, 1947. 1, A.
(1) 1Id.id. 5, s 2.
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Verbum et Verbum crat apud Deum, et Deus crat Verbum”. No hay
sino que traducir Verbum por Palabra (de Dios); Dios se narra a si
mismo por medio de su Palabra, que es el Cristo: ‘“Deum nemo vidit
unquam; unigenitus Filius, qui est in sinu Patris, ipse enarravit” (Joan.
I. 18). Y Barth interpreta: “El encuentro del hombre con Dios es el
encuentro con la Palabra de la gracia, que Dios ha pronunciado en Je-

sucristo” (*)... “La Palabra de gracia, donde Dios nos alcanza, es Je-
sucristo, verdadero Dios y verdadero hombre, Emmanuel, Dios con
nosotros”. .. “Cuando decimos: creo en Dios, eso significa concreta-

mente: creo en el Sefior Jesucristo. Sélo en El, Dios viene a nuestro en-
cuentro” ("%). “Lo propio de cste encuentro, s, seguramente, perma-
necer inaferrable al hombre librado a sus solos medios dc conocimiento;
para permitir al hombre captarlo, hace falta nada menos que la inter-
vencién de Dios mismo obrando en plena libertad y decidiendo sobera-
namente. Librado a sus solas fuerzas, ¢l hombre podra, a lo sumo, segin
el grado de sus facultades naturales, de su entendimiento y de su intui-
cién reconocer la cxistencia de un ser supremo, de un absoluto, de una
potestad superior, de una entidad quc domina toda la realidad. Pero
este descubrimiento no tiene ninguna relacién con Dios mismo. Es el
fruto de las intuiciones y de las posibilidades-limites del pensamiento y
del esfuerzo del hombre, ¢l cual puede ciertamente imaginar un ser
supremo sin que por eso haya encontrado a Dios. Se descubre y se co-
noce Dios cuando El mismo sc¢ da a conocer, en su entera libertad”. ..
“Para que haya conocimiento de Dios, cs menester que haya revelacién
divina, siendo el hombre ensefiade, iluminado y convencido por la in-
tervencion de Dios mismo” (°).

La Palabra de Dios se distingue de toda palabra humana por su
eficacia inmediata, que obra como una causalidad operativa. “Ipse dixit et
facta sunt”. La Palabra resucita, cura, castiga, crea; pues la Palabra es
la personalidad de Dios, en cuyo seno esti: “Hoc erat in principio apud
Deum. Omnia per ipsum facta sunt, et sine ipso factum est nihil quod
factum est” (Johan., I, 2, 3). No es, pues, simplemente, un atributo de
Dios; Dios no obra sino por medio de ella.

Pero Dios es libre, y por lo tanto, la Palabra, libre también, es
discontinua y misteriosa. En el orden moral, la Palabra puede dirigirse
a un hombre, haciéndolo hic ¢t nunc cristiano, quiéralo el tal hombre
o no, para dejarlo caer mafiana. La fe es un don de Dios, y este don

(%) KarL BarrtE, Esquisse d’une dogmatique, Trad. del aleman, por
Edouard Mauris y Fernand Ryser. Delachaux &Niestlé, S. A, Neuchatel, Suiza.
1950. Cap. I, p. 12.

(15) 1Id. id., p. 13.

(¢) Cir, ob. cit,, pp. 19 -20.



86 CarLOs M. HERRAN

es el encuentro por el cual los hombres se vuelven libres de escuchar la
Palabra. En el instante en que creo, me siento totalmente pleno y cap-
tado por el objeto de mi fe. Es muy importante, desde este punto de
vista, tener presente la distincién, que no es sélo barthiana, sino que
pertenece a la tradicién protestante, entre la fe-creencia (fides quae cre-
ditur), y la fe-confianza (fides qua creditur, fiducia). Pero lo que es
caracteristico de Barth, lo que lo aparta mas considerablemente de la
ortodoxia protestante y lo que debe al dualismo kierkegaardeano, es el
nuevo sentido que da a esta pareja de conceptos. La diferencia entre
ellos, tradicionalmente aceptada, era la siguiente: la fides quae estd in-
tegrada por dos elementos: la notitia, y su admisién como verdad; con-
sensus; no tiene de por si ninglin valor de salvacién; para ser cristiano
se necesita ademas la fides salvifica, que es fiducia, que consiste en estar
absolutamente convencido y confiado en que el Cristo no murié sélo
por el género humano, sino también por cada uno de nosotros, mas pre-
cisamente, por mi. Esta seguridad es indispensable, pero al mismo tiem-
po suficiente para la salvacidén.

Tal certeza de la salvacién no parece conpaginarse muy bien con las
ideas de Barth acerca del caricter esencialmente misterioso, discontinuo
y libre de la Palabra. Por eso, aunque conserva la palabra “fiducia”, le
da un sentido que més bien lo acerca a la esperanza fundada, a una
confianza que no es ya la “tranquilla possessio” de Lutero, sino la expec-
tativa de un acontecimiento futuro e incierto.

No sélo en la idea de fiducia se aparta Barth de Lutero, sino tam-
bién en la apreciacién de los efectos del pecado sobre la imagen de Dios
en el alma del hombre, y por lo tanto, sobre las posibilidades de éste
para ‘“entender la Palabra”. Para los reformadores la imagen de Dios
habia quedado sélo ahogada y obscurecida por el pecado; pero sus ele-
mentos formales subsisten de tal modo, que la Palabra puede venir a
reavivarlos en el fondo del corazén. Este es el Ankniipfumgspunkt de
la gracia. Sélo el elemento material de la justicia original es lo que el
pecado ha destruido totalmente. Para Barth fodo ha quedado definiti-
vamente arruinado. La impotencia del hombre para conocer a Dios y
para entender la Palabra es absoluta, las facultades humanas como ta-
les quedan condenadas; la afirmacién de Santo Tomis: “Gratia non
tollit sed praesupponit et perficit naturam” es violentamente rechazada:
“La naturaleza humana, que ha llegado a ser totalmente profana por el
pecado, es nula a los ojos de Dios”. Y, como para Kierkegaard, el hom-
bre es siempre culpable con respecto a El

La oscuridad es, pues, completa, para el hombre. Pero la Palabra
lo alcanza como un ultrasonido que toca realmente su oido aunque no
lo perciba. Esto es la fe; no un conocimiento de Dios por el hombre,
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sino un conocimiento del hombre por Dios. Barth lo afirma apoyindose,
explicitamente, en un texto de San Pablo: “Pero ahora que habéis co-
nocido a Dios, o mejor dicho, que habéis sido conocido por Dios ;cdmo
os volvéis...? (*7). En realidad, alcanzamos aqui una de las tenden-
cias més caracteristicas de la posicién existencialista: la de considerar a
Dios exclusivamente como un sujeto absoluto (el TG absoluto, de Mar-
cel, la Mirada que mata, de Sartre. . .) v no como objeto; lo cual pare-
ce un sacrificio innecesario, destinado a condenar a la esterilidad todo
principio especulativo o contemplativo. Mientras que en la posicién tra-
dicional pueden convivir y adn estimularse mutuamente la contempla-
cién y la accién, la especulacién y la imitacién de Cristo, (lo que cons-
tituye la condicién de la amplitud, la riqueza y la potencia de asimila-
cién de ese planteamiento) en el existencialismo aparece como caracte-
ristica la necesidad de elegir, de optar y, por consiguiente, de excluir.

¢, . .el cristianismo reside en la sub-

Oigamos de nuevo a Kierkegaard:
jetividad, mientras que la contemplacién se dirige hacia el objeto y
hacia lo intelectual... El cristiano no es el adepto de una doctrina,
sino el imitador de una vida... Es el modelo quien me contempla, y
su contemplacién constituye mi accién; no me corresponde a mi contem-
parlo ni examinarlo... El contemplador es siempre mis o menos un
traidor, y es por haber admirado a Jests que Judas lo traicioné...” (®).

7. Este contacto, en el que el hombre no alcanza a Dios pero es
alcanzado por éste, permite a Barth creer que escapa a un total agnos-
ticismo. El hombre no puede entender la Palabra pero puede, por un
acto de decisién, de arrojo de su voluntad, creer; para Barth como para
Kierkegaard, el acto de la fe es un salto en el vacio obsoluto, no sus-
ceptible de certidumbre alguna ni siquiera (contra lo que ensefiaba San
Agustin) de confirmacién posterior por el Espiritu; su objeto es siem-
pre contrario a la profanizada razén humana: credo quia absurdum.
El fideismo asi entendido reducira la religiosidad a una voluntad obtina-
damente tendida hacia la obediencia.

Seria injusto colocar a Barth entre los enemigos de la razén; él
mismo se ha explicado con tanta claridad sobre ese punto (*°) que es
imposible equivocarse. Pero en lo que Barth se mantiene especialmente
firme es en la negacién de todo elemento especificamente humano como
fuente de conocimiento religioso: la razén sélo puede ser iluminada por
la fe. Aqui toma Barth una actitud resueltamente contraria a tres po-
siciones netamente caracterizadas: a) la del tomismo; y no estd demés

(17) B. Paviy, Ep. Ad.,Galatas, IV, 8 -9.

(18) Cfr. Jean Wanr, Etudes Kierkegaardiennes, chap. XI, p. 365, J. Vrin,
Paris, 1949.

(*®) BartH, ob. cit, III, p. 18-1g.
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aavertirlo, pues como “en su historia reciente la Iglesia Catélica se¢ hi
visto confrontada con los diversos sistemas a los que Kierkegaard y Barth

se oponen tan legitimamente... y tuvo que responder a numerosas for-
mas de racionalismo surgidas de Hegel y a la teologia del sentimiento
religioso de Schleiermacher... no menos que a posiciones vecinas del

liberalismo protestante” (%), se ha podido ver en la teologia de Barth
un paso hacia el punto de vista catdlico. Ademas de tantas diferencias
esenciales que de éste la separan, la diferencia en este problema preciso
que ahora consideramos es también radical. El Cap. II del Libro I de
la Summa contra Gentiles es muy ilustrativo: “Algunos de ellos, como
los Mahometanos y los paganos, no se avienen con nosotros en la auto-
ridad de escritura alguna, por medio de la cual se los pueda convencer,
asi como podemos disputar contra los Judios por medio del Antiguo
Testamento, y contra los heréticos por medio del Nuevo. Pero aquéllos
no admiten ni uno ni otro. Por lo cual es necesario recurrir a la razén
natural, a la que todos estdn obligados a asentir”. Hay, pues, un principio
de valor religioso en la naturaleza humana, aunque insuficiente para absor-
ber por completo toda la verdad religiosa. El error de las otras dos
posiciones consistié, precisamente, en no reconocer esta insuficiencia. La
época de la Tlustracién y la subsiguiente, habian llegado, sobre todo por
obra de Hegel, a una verdadera divinizacién de la cultura. El avance
de la razén y del conocimiento cientifico habja sido considerable, pero
lo que quedaba fuera de ellos carecia de todo sentido y de todo valor. O
bien era el sentimiento lo que dominaba soberanamente, como en Rous-
secau y en todo el movimiento naturalista. En ambos casos, es el elemento
especificamente humano, razén o sentimiento, lo que sirve de medida
de todas las cosas; lo religioso como tal queda totalmente absorbido en
él. Para Kierkegaard la vuelta al Cristianismo auténtico implica una
abierta declaracién de guerra contra la cultura. El Cristianismo, que fué
en su hora un escandalo para los Judios y una locura para los Griegos,
ahora resulta que es “cultura”. ;Lo serd porque la cultura se ha cris-
tianizado? De ningn modo. Es que nuestro Cristianismo ha venido a
parar en un paganismo sentimental y amable, tan azucarado que ya no
provoca mis que repugnancia. Tal es el sentido de la reaccién de Barth con-
tra la direccién naturalista-roméntica, cuyo maximo representante fue-
ra Schleicrmacher, v contra la direccién liberal de Harnack. b) La
teoria de Schleiermacher que es, en sentido eminente, la teorja de la expe-
riencia religiosa. Esta experiencia consiste en el “sentimiento de depen-
dencia total”. El regenerado es aquél que ha logrado despertar en si
mismo el sentimiento que lo hace dependiente, no del universo, sino, con

(2°) Jérome HawmEer, O, P. ob. cit., p. 233.
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todo el universo, de un Ser que se encuentra maf alld del mundo. La
regeneracién es, pues, a base de emocién religiosa. La religién es, ante
todo, sentimiento. Barth rechaza enérgicamente esta concepcién: la ex-
periencia religiosa no puede ser, para ¢l, sino la experiencia de la Pa-
labra de Dios, y el campo en que ocasionalmente se puede oir esta Pa-
labra es la Biblia {de ahi el nombre de ocasionalismo teolégico que se
da a la teoria de Barth). ¢) Por razones de fondo analogo Barth rechaza
con igual energia la posicién liberal de Harnack; toda la ciencia de
Harnack, lejos de ser una teologia, es sélo un “humanismo presuntuo-
s0”... “Esa gente no toma la Biblia en serio; no ve a Dios detras de
los textos sagrados”.

De este modo, en los tres grandes principios del barthismo se ad-
vierte la poderosa influencia de Kierkegaard: 1) el caracter actual y
discontinuo de la Palabra aparece estrechamente vinculado al tema de
la contemporaneidad y del “instante”; 2) el caricter esencialmente
misterioso de la Palabra, al tema de la “paradoja” y de la ruptura;
3) el “credo quia absurdum”, al tema de la fe como riesgo aceptado,
como salto en el vacio absoluto.

8. Asi, pues, en el primer existencialismo y en la teologia bar-
thiana aparece quebrantada la armonia entre la revelacién y la filoso-
fia, en detrimento de la segunda. En el existencialismo posterior apa-
rece tal armonia igualmente quebrantada, pero en detrimento de la
primera. No podemos detenernos a abonar esta afirmacién con respec-
to al existencialismo ateo o cuasi-ateo, ni seria interesante hacerlo. Sé-
lo hemos de referirnos, pues, a las tres posiciones teistas que nos pa-
recen mas sugestivas y mas aptas para revelarnos la naturaleza del pro-
blema que encaramos: la de Jaspers, la de Berdiaeff, y la del ideo-
existencialismo francés.

9. Jaspers desarrolla extensamente la tesis de que Dios no pﬂcde
ser para nuestro conocimiento un objeto. En el fondo esta tesis tiene
tanto de existencialista como de kantiana; todos sus sostenedores en-
tienden que Kant ha arruinado definitivamente la pretensién de apo-
dicticidad de las pruebas de la existencia de Dios. Pero Jaspers agrega
(y esto también es kantiano): que no pueda probarse la existencia de
Dios no significa en modo alguno que Dios no exista. Sélo significa que
un Dios probade o demostrado no seria Dios, sino una cosa mas entre
las cosas del mundo. Las pruebas no son pruebas, pero son vias por las
cuales ¢l hombre, por medio de su pensamiento, se asegura de si mis-
mo haciendo la experiencia del movimiento por el cual se eleva hasta

(') Y por las razones precisamente opuestas, tampoco hemos de tocar ¢l
tema de Marcel,
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Dios. La prueba cosmolégica, por ejemplo, no puede llevar a una con-
clusién apodictica porque el mundo, como totalidad, no es un fendme-
no, desde el momento que nosotros estamos siempre en su interior, y
por lo tanto no lo tememos jamas en su totalidad frente a nosotros.
Pero este argumento nos despierta la conciencia del misterio que hay
simplemente en el hecho de que el mundo existe, y nosotros en el
mundo. Si preguntamos: ¢por qué? no hay mas que dos respuestas po-
sibles: o bien porque Dios lo ha creado, o bien porque el mundo mis-
mo es eterno y divino. Pero esta tltima afirmacién es imposible, por-
que la finalidad de los seres vivientes, la belleza de la naturaleza y del
mundo, todo eso, a medida que nuestros conocimientos progresan, se
hace mas misterioso. Nada se explica por una realidad positiva de la
cual podamos adquirir un conocimiento completo. Ademas el mundo
no es una cosa acabada; continta transforméindose sin cesar, y el co-
nocimiento que de él tenemos no alcanza ninguna conclusién; el mun-
do no se explica por si mismo. La fe sélo pucde provenir de la libertad
del hombre. El que toma conocimiento de su libertad, es decir de su
existencia (pues existencia y libertad son sinénimos), adquiere al mis-
mo tiempo la certeza de Dios, porque cuando yo soy verdaderamente
yo mismo, estoy seguro de no serlo por mi mismo. La libertad suprema,
exenta de toda coaccién por parte del mundo, se sabe al mismo tiempo
ligada a la trascendencia. Asi como un mundo sin Dios conduce al ab-
surdo de la divinizacién del mundo, refutada por la imperfeccién, la
fealdad, €l mal que hay en él, asi la libertad humana sin Dios conduce
a la divinizacién del hombre, que se expresa en un decreto injustificado:
“tal es mi voluntad”, y en una bravata: “siempre se puede morir”.
Este feroz impulso de autoafirmaciéon no puede conducir sino a la de-
sesperacién, expresada en las dos férmulas contradictorias de Kierke-
gaard: querer desesperadamente ser uno mismo, y querer desesperada-
mente no ser uno mismo.?* bis

10. Bien se advierte que ya en Jaspers el existencialismo ha aban-
donado, como un encierro, lo puramente individual; ha comprendido la
incvitable esterilidad filos6fica de ese encierro; se orientara, pues, ha-
cla la personalidad; a diferencia de la pura individualidad, la perso-
nalidad implica alguna referencia a lo objetivo, sea que se trate de se-
res, normas o valores que, cualesquiera sean las diferencias de los con-
tenidos que encierran, tienen como caracteristica comin la de trascen-
der al individuo.

Berdiaeff no se aparta de ese rumbo. El ha separado cuidadosamente
la personalidad del conocimiento,, por un lado, y el egocentrismo, por otro.
El egocentrismo es la reclusién sin salida, el ahogo, la locura de si mis-
mo, el pecado original; la personalidad, por el contrario, es la vig hacia



SOBRE ALGUNOS PROBLEMAS RELIGIOSOS EN EL... 91

Dios, puesto que la personalidad es a imagen y semejanza de Dios.?? La
persona supone la existencia de lo supra-personal® No hay persona si
no hay nada por encima de ella, en cuyo caso ella se vacia de su conte-
nido que es correlativo de lo supra-personal. En este punto Berdiaeff coin-
cide con una clara y vigorosa concepcién de Sartre, que se pone de ma-
nifiesto en esta negacién: “No hay naturaleza humana, puesto que no
hay una naturaleza divina que la conciba.” El planteo subyacente a esta
formulacién es correcto en cuanto él supone la imposibilidad de una na-
turaleza humana que no tuviera sostén en la divina; pero al paso que
Sartre parte del prejuicio gratuito de la inexistencia de Dios para con-
cluir en la negacién de la esencia del hombre, Berdiaeff parte de la rea-
lidad de esta Ultima para concluir en la existencia de Dios. Si es asi,
es indispensable el esclarecimiento de nuestra fe en tal existencia, el es-
fuerzo tendiente a nuestra unién con el principio divino, para realizar
acabadamente nuestra personalidad. Y a tal fin es rigurosamente nece-
sario examinar con cuidado cuéles son los medios de que disponemos
para lograr csa aproximacién y ese contacto.

Aqui empieza la gran dificultad. El ser no puede reducirsc a ob-
jeto, puestro que el hombre que trata de conocerlo estd dentro de él. El
juicio existencial no es sélo un juicio acerca de lo existente, sino tam-
bién un juicio formulado por un sujeto existente. Entonces toda tentativa
de objetivacién del ser implica la objetivacidn del sujeto, con lo que éste
Gltimo desaparece. Berdiaeff trata de llevar estc principio a todas sus
consecuencias, y persigue en su ataque cnconado a todo lo que signi-
fique objetivacién: no solamente del ser, no solamente de Dios, sino de
todo cuanto pucda considerarse como un resultado, un producto de la
actividad inmanente al espiritu: objetivacién es la ciencia natural, y
con ella la necesidad natural; lo es también la sociedad, la ley —de cual-
quier orden que sea— y todo lo que se da en el trato de la vida coti-
diana. Por lo general, nuestro préjimo es también un objeto para nos-
otros, y eso es lo terrible, porque el considerarlo como objeto nos impide
considerarlo como un “t%” con el cual se pueda entrar en comunicacién
profunda, es decir en comunidn. En el campo de la ética, nuestra re-
lacién con el préjimo se encuentra viciada por el mismo error que nues-
tra relacién con el ser en el campo del conocimiento. “En el mundo
objetivo, en el mundo de las cosas, no se encuentra ni criterio, ni fuente
de verdad. Griego o escoléstico, €l intelectualismo expone una concepcién

(21 bis) Cfr. KarL Jaspers, Introduction a la Philosophie, Trad. del ale-
man por Jeanne Hersch, Ed. Plon, Paris, 1g951.

(#2) Cfr. NicorLas BerpIAErF, Cing méditations sur UExistence. Trad. del
ruso, por Irene Vildet Lot. Ed. Ferdinand Aubier, Montaigne. Paris, 1936. Pre-
miere médit,
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del sujeto que lo hace completamente pasivo, no dejandole otra cosa que
percibir el ser por la inteligencia, por el pensamiento. De ahi resulta
que los productos del pensamiento corren el riesgo de ser facilmente
confundidos con el ser, como si el pensamicnto, que no deja de ser
activo, pudiera no ser mis que un puro espejo’. (**)

Pero al insistir sobre la idea de que ¢l conocimiento no puede ser
objetivo porque el sujeto sicmpre estid dentro del ser que intenta cono-
cer, no se debe perder de vista que esta posicidn, en vez de llevarnos al
solipsismo o al egocentrismo, significa por el contrario la mas radical ne-
gacién de todo encierro e¢n cl sujeto. “El conocimicnto c¢s el cgocen-
trismo sobrepasado. No es egocéntrico, es personal; pues ¢l egocentrismo
y el egoismo no proceden de la persona sino del yo; es el yo lo que debe
ser sacrificado, en tanto que la persona debe ser realizada. El pasaje del
yo a Dios, esta evasién que es precisamente el triunfo definitivo del hom-
bre sobre cl pecado de egocentrismo, se efectita conjuntamente con otro,
no se efectia por medio de otro, de modo que ninguno de los otros hom-
bres puede ser el origen de mi actitud hacia Dios. Si no sucede asi, es
porque se ha pasado a un plano subordinado, el de la objetivacién so-
cial”. (2%)

Pues también la religién, en tanto que fendmeno social, es objetiva-
cién. Pero en tanto que vida religiosa, en cambio, tiene por funcién ha-
cer que el hombre franquee los limites de la objetivacién, del reino de
la ley, de la necesidad natural y social. La religién no se confunde, en-
tonces, con la Revelacién, que es la presencia del hombre en Dios. Ber-
diaeff concuerda en este punto con Barth (2°); en el seno del dominio
religioso, el clemento profético constituye como una brecha a través de
la objetivacién. La Iglesia es, por una parte, objetivacidn y sociedad; por
otra parte, comunién y existencia interna. Pero lo especificamente re-
ligioso es, justamente, no la comunién interna, sino la relacién, la religa-
dura. “Se olvida frecuentemente que Dios es primero, y que la religién
puede incluso estorbar la comunicacién entre El y el hombre. Eso es lo
que percibe netamente Karl Barth, y éste es el lado positivo de su teo-
logia™ (%7).

11. La mirada del hombre, que vuelta al exterior le revela el caos,
o por lo menos, la contradicién, la antinomia, el misterio creciente, cuan-
do se vuelve al interior le revela su soledad. La sociedad, como objetivacién
que es, no resulta suficiente para superar ontolégicamente la soledad, sino

(%) 1d., id., Cinquidme médit,
(2¢) 1Id., id., id., 2&me. médit.
(25) 1Id., id., id, id.

(2¢) Id., id,, p. go.

(27) 1d, id., p. 127.
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tan sblo para amortiguarla y hacerla olvidar; y eso a costa de una vida
espiritual superficializada, externa, totalmente enajenada. El misterio de
la existencia humana, que consiste en “ser-arrojada-en-el-mundo”, no
puede ser superado sino con la verdadera comunidad entre el yo y el
td del préjimo, con una verdadera comunién. ¢Cémo alcanzarla, cémo
superar realmente la soledad? La soledad es la expresién ontolédgica de la
nostalgia de Dios, declara Berdiacff siguiendo a Martin Bubber, pero de
Dios como sujeto, no como objeto; de Dios como “Td” y no como “El”.
La actividad misteriosa, profunda, interna y libre del espiritu, en la cual
es posible la purcza de ese conocimiento auténtico de Dios, no puede
concebirse de modo analogo al conocimiento cientifico. Este llega a con-
tradicciones y antinomias insupecrables: la objetivacién no las suprime
sino en apariencia; méas a(n -—y advirtamos aqui una coincidencia casi
literal con la exposicién de Jaspers— cllas se multiplican con el progreso
del conocimiento objetivo. De todas esas contradicciones, que a veces se
hacen intolerables, la solucién sélo tiene un nombre, que es Dios. Dios
significa precisamente la “coincidentia oppositorum”, para retomar la ge-
nial definicién de Nicolds de Cusa. Del mismo modo en el mundo inte-
rior; sélo en Dios puede encontrarse lo que supera toda soledad; sélo
en El puedo encontrar lo préximo y lo intimo, un sentido conmensura-
ble con mi existencia. Aquéllo s6lo a que puedo pertenecer y confiarme
absolutamente, entregarme sin reservas, eso es Dios y sélo Dios. Es sélo
en cl plano espiritual donde puede ser superada la soledad, Gnicamente en
la experiencia mistica es donde todas las cosas estin en mi y yo en ellas.
Es la via diametralmente opuesta a la objetivacién. La verdadera vida,
espiritual y mistica, se opone a la vida social, que es siempre imitativa,
objetivada, y que se limita a poner ¢n contacto cosas extrinsecas y ex-
traflas una a otra, sin comunicacién profunda entre si. Pero la interiori-
dad del hombre con respecto al ser no significa en modo alguno que el
hombre, 0 mejor dicho, la persona humana, sea una parte de un todo; pues
las nociones de todo y de parte son también nociones objetivas, es decir, re-
sultantes de la objetivacién. Asi, la parte no puede comprender ni abar-
car lo universal, en tanto que la persona si puede encerrar un contenido
universal. Y universalizando su contenido es como ella se realiza. La per-
sona estd constitulda esencialmente por la unién de lo finito y lo infi-
nito. Se desvaneceria sin perdiera sus limites, su armadura, si se expan-
diera en la infinidad césmica. Pero la persona no seria tampoco la imagen
y semejanza de Dios si ella no gozara de una capacidad infinita. De modo
que ¢l conocimiento de Dios es posible por lo mismo que es posible todo
conocimiento; o, en otros términos, que toda la teoria del conocimiento
tiene un fundamento mistico. En efccto, las fuentes de la posibilidad del
conocimiento residen en la idea tedndrica, es decir, en la idea de la accién
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reciproca de dos naturalezas, la humana y la divina, que es la idea de la
libertad, de la actividad, de la eficacia creadora que es necesario recono-
cer a la naturaleza humana lo mismo que a la naturaleza divina. La
unién de lo finito y de lo infinito que constituye la persona, cs lo que da
al hombre su naturaleza teandrica. La posibilidad de conocer, para el yo,
es siempre posibilidad de trascenderse, y el misterio del Cristianismo es
el misterio de la trascendencia del yo en el Cristo, el Hombre-Dios, en su
naturaleza teandrica, en el Corpus-Christi.

12. Salvando algunas importantes diferencias, parece analogo, sin
embargo, el problema del conocimiento de Dios a través de la personali-
dad y sus valores, tal como aparece en Le Senne (?®). La personalidad
s6lo es posible porque el hombre puede evitar ser absorbido por la natu-
raleza y no puede ser totalmente absorbido por Dios: “asi como la cien-
cia perderia al hombre en la naturaleza si ¢l determinismo pudiera ser
otra cosa que un ideal del conocimicnto objetivo, la religién lo perderia
en Dios, si el sentimiento de la impotencia humana, que se expresa por el
dogma del pecado original (*®), no viniera a lastrarla y a frenarla”.

Volvemos con Le Senne al tema kierkegaardeano de la trascendencia
y la distancia infinita entre Dios y la creatura, pero {cuinto méas mati-
zadas ya! “La conexién entre el amor y la fe es mas directa que en nin-
guna otra, porque la fe, inspiracién de nuestra cxistencia, no cs nada
més que el sentimiento de la inadecuacién de todo amor humano al amor
infinito. En tanto que ella debe participar del amor divino para no ser
un simple epifenémeno del cuerpo, la fe es ya una posesién de Dios por
el hombre; pero lo propio de esta posesién consiste en estar acompaiiada
no solamente del sentimiento de su inadecuacién al infinito, sino también
del sentimiento de la alteridad, que de alli debe resultar, entre lo que
puede ser el amor en Dios y lo que €l es en nosotros”.

Del mismo modo se atempera lo que Chestov llama el “Cristianismo
cruel” de Kierkegaard; la rcligién debe ser severa, si, porque la sumi-
sién moral se hace receptividad frente a la trascendencia. Pero el amer,
cuya existencia en el fondo del misterio ha sido descubierta por el Cris
tianismo, no es “el amor que mata”, sino un amor creador. “El amor es
la generacién misma por la cual una existencia espiritual engendra otra
existencia espiritual”, de modo que “la religién debe conducirnos a csa
fuente para hacer que nos desarrollemos”. Para Le Senne, cl contacto
con esa fuente bastaria para explicar la estructura de una religién po-

(28) RENE LE SENNE, Introduction a la Philosophie, Troisieme édition, Pres-
ses Universitaires de France, Col. Logos. Paris, 1949.

(2®) Este modo de entender el pecado original como una simple expresién
del sentimiento de impotencia ¢no significa volver al intento hegeliano, tan
atacado por €l primer existencialismo, de “volatilizar” el concepto dogmaético y
no tomar la Biblia en serio?
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sitiva, si le agregamos la comprobacién de que el amor es solidario con
los otros valores. Siempre el peligro del amor consiste en descuidar las
advertencias de la sabiduria (sagesse) y caer asi en el subjetivismo, que
consiste en dar el nombre de amor a la complacencia del sujeto para con
los actos menos desinteresados, y en el quietismo, que consiste en deshon-
rar el amor divino con los compromisos mas inquietantes. Optimi corrup-
tio pessima. Por eso los més grandes misticos, cuando han salido de la
experiencia cuyo recuerdo guardan como de la unién mis sublime con
Dios, tienen ciudado de no convertirlo en el origen de una especie de
explosién anadrquica que dispensaria, sca del contralor de la reflexién, sea
de las reglas comunes del deber, sea de la simpatia delicada para con las
personas. La religién, que es necesariamente la relacién de una organi-
zacién determinada con la espiritualidad, puesto que ella se proponc me-
diatizar la unién, por el corazén, de las conciencias finitas con Dios, tiene
siempre cuidado de canalizar la difusién de las experiencias misticas por
las vias de la estructura eclesistica.

La nocién de solidaridad de todos los valores nos sirve para llegar
a algo que los unifica al par que los trasciende. El valor supremo es la
personalidad. Y el valor de los valores depende de Dios como personali-
dad absoluta. Por eso la capacidad de percepcién de los valores condi-
ciona todos los argumentos sobre la existencia de Dios. Argumentos, de-
cimos, y no pruebas. El existencialismo de Le Senne, por muy lejano que
se¢ encuentre de la posicién originaria, se ve obligado a seguir negando
la validez de las pruebas de la cxistencia de Dios; pero en realidad lo
que se niega es sélo su “caricter absoluto”, y por tal se entiende la pre-
tensién de que esas pruebas fabriquen en nosotros una certeza que nos
seria dada sin nuestra accién. Una prueba deberia forzar, mientras que
un argumento propone o seflala un camino. Y los argumentos de la exis-
tencia de Dios son, para Le Senne, los mismos que para la filosofia tra-
dicional; sélo que se presentan como dependientes de una cierta ‘“cali-
dad” de la experiencia vivida, y exigen un tacto, un gusto, una capa-
cidad de percepcién arménica de las cosas. Para ser breve, veamos sélo
el argumento teleolégico o de las causas finales. Si se parte del recono-
cimiento de la finalidad natural para concluir en la existencia del artis-
ta soberano, surge el problema de saber, de antemano, si la naturaleza
comporta finalidad. “Si se juzga de esto como lo quiere el realismo, si uno
se pronuncia sobre la finalidad de la naturaleza segin la experiencia de
la percepcidn, serd demasiado facil negar la finalidad natural. Pero ocu-
rre con la evidencia artistica lo mismo que con la evidencia intelectual:
ella debe ser merecida. Lo mismo que el orden inteligible del mundo
aparece con evidencia al sabio, cuando y aiin porque él lo ha discer-
nido o desprendido (dégagé), el orden teleolégico, es decir, la finalidad,
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aparece evidente a la conciencia artistica cuando ella le ha revelado la
belleza de las cosas y la alegria de vivir... En la medida en que el arte
nos conduce por la belleza a ratificarlo, funda ¢l argumento dd las cau-
sas finales. Pues lo mismo que lo inteligible seria un idolo si no fuera
comprendido por la operacién de una inteligencia, la belleza sensible
exige el acto de una imaginacién, y en un caso como en otro, somos
invitados a concebir las emociones espirituales por las cuales los datos de
la experiencia son transfigurados, como tentativas de una participacién
y al mismo tiempo de una contribucién de nuestra imaginacién, que se
ha hecho real, a la imaginacién divina” (*°).

13. La percepcién del valor es, pucs, la condicién béisica para al-
canzar al Ser infinitamente trascendente, y atn bastard con ella si se
la entiende bien. Pues el que se consagre a valores especiales, sin recordar
que ninguno de ellos tiene su titulo para pretender nuestro servicio y
nuestro culto sino en razén del Valor absoluto de donde cada uno irra-
dia, corre el riesgo de ser arrastrado a hacer de él la tentacidn de una
pasién y, por consiguiente, de convertirlo en valor negativo. Por eso “la
visién plenaria del valor debe consistir en lanzarse mas allid de todas las
especificaciones que el valor puede recibir; es, propiamente, la visién del
Infinito como fuente universal. En él, en la medida en que nos eleva,
por el concurso de la energia y del arte que le consagramos, se encuen-
tran un mérito que no se cree un derecho, una gracia que no manifiesta
una arbitrariedad, un trascendimiento de nosotros mismos y la trascen-
dencia del Espiritu universal. En €l gustamos un momento la vida eter-
na” ().

Con razén F. Cayré () dice que la trascendencia bien afirmada
mantiene un profundo sentimiento de humildad como creatura, que no
podria pretender las intimidades naturales que proponen en estilo ploti-
niano a sus discipulos ciertos filésofos. Este ideal tan noble (el propuesto
por Le Senne) ;es accesible a la filosofia? Cayré responde negativamen-
te, y responde bien. Hemos visto en el primer existencialismo un rechazo
injustificado de la filosofia en provecho, asi se creia, de la religién. Paso
a paso nos hemos ido acercando a una filosofia que pretende lograr, por
si sola, la salvacién. Y es digno de notarse el acierto de Cayré en cuanto
ha dado con el nombre clave de esta posicién: Plotino. Berdiaeff lo re-
cnoce expresamente: “Plotino era hostil a la religién, que exige un me-
diador para la salvacién, en tanto que la sabiduria filoséfica obtiene la

(3°) Ob. cit, p. 393.

(%1) Ob. cit.,, p. 399.

(%) La thlosophze de Saint Augustin et UExistentialisme, Revue de Philo-
sophie, 1946, Deuxieme éd.., 1947, p. 3I.
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salvacién sin mediacién” (**). Es la filosofia de la que Kierkegaard, Ches-
tov y Dostoievsky habian querido desgarrarse tan violenta y dolorosamen-
te. Esa religién y esa filosofia parecian decir como ¢l Nerén de Raci-
ne: ()

“Pembrasse mon rival, mais c’est pour Uétouffer”

En ambos casos, la pretensién de absorberlo y dominarlo todo, ha
trabado, en vez de favorecer, el desarrollo plenario de las fuerzas natu-
rales del hombre, o su posibilidad de conjugarlas arménicamente con las
exigencias de su vocacién sobrenatural.

CarLos MANUEL HERRAN

(38) Cing, médit.,, p. 13.
(3¢) Britannicus, 1V, iii, 1314.
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ETIENNE GILsON, Jean Duns Scot (Introduction a ses positions fondamentales),
Paris, Vrin, 1952.

Gilson comunica con esta obra el fruto de cuarenta afos de meditaciones y
trabajos sobre Duns Escoto. Aunque anteriormente no le hubiera dedicado al
Doctor Sutil ninguna obra especial no ha dejado de ocuparse de €l desde 1913.
Como prucba bastaria el recodar la exposicién del pensamiento de Duns Escoto
contenida en su Historia de la Filosofia Medieval y las paginas a €l dedicadas] en
El Ser y la esencia. Claro estd que el lector avisado no dejara de observar algan
cambio de opinién en el trabajo que comentamos respecto a los anteriores. Pero
estos cambios de perspectiva son inevitables en un historiador de la filosofia que
retorna constantemente sobre su labor para perfeccionarla. Gilson mismo nos dice
en el Prélogo que teniendo listo el manuscrito de la obra ya en el mes de
diciembre de 1949, no le fué posible utilizar el texto de la edicién critica de las
obras de Duns Escoto que comenzd a publicar poco después la Comisién Esco-
tista de Roma. Pero si hubiera podido emplear ese nuevo material habria rehecho
por entero su labor.

Gilson aclara que basé su trabajo principalmente sobre el Opus Oxoniense y
que no debe pretenderse hallar en su libro més que la reflexién de un lector
que, sin otro cuidado que el de comprender las ideas, relee al autor con la
pluma en la mano. No hay en el libro bisquedas eruditas, ni tampoco la exposi-
cién del sistema de Duns Escoto, por la sencilla razén de que tal sistema no
existe. El alcance de la obra queda aclarado por el subtitulo; se trata de una
introduccién a las posiciones fundamentales de Duns Escoto. Como el Doctor
Sutil es un autor dificil, Gilson procura introducir, es decir, acerca al lector las
ideas fundamentales del pensador medieval, aunque esta tarea entrafie algunas
mutilaciones de detalles que deberian ser tenidos en cuenta en una exposicién
total del pensamiento de Escoto. Pese a esto, Gilson pide que la imagen de Escoto
que nos brinda no sea descartada con apresuramiento, aunque sean discutibles al-
gunas de sus conclusiones, porque no en vano esa imagen es el resultado de largos
afios de trabajo.

Gilson estima conveniente también advertirnos que el Duns Escoto que nos
ofrece en diilogo constante con Santo Tomés no es una realidad histérica. En
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realidad, para Escoto era mis importante Enrique de Gante o Gil de Roma, que
el Aquinate. Pero Santo Tomés fué entre todos sus interlocutores el de mayor
valor filoséfico y no puede haber confrontacién doctrinal mias instructiva que la
de las dos grandes metafisicas decl ser concebido en una como essentia y en la
otra como esse. Si se tiene esto presente, se evita todo error de perspectiva his-
torica y se consigue alcanzar una nocién méas clara de lo propio de la posicién
filoséfica de Duns Escoto por contraste con la de santo Tomis. Con el beneficio
ulterior de que la comprensién del pensamiento del Doctor Sutil ayuda, sin duda
alguna, a comprender mejor al del Doctor Angélico.

A lo largo de las 700 péginas de la obra, Gilson va exponiendo con la ele-
gancia y serenidad caracteristicas de su estilo las ideas filosdficas y teoldgicas
fundamentales de Duns Escoto. No podemos pasar revista a todas ellas y- deten-
dremos nuestra atencién sobre las paginas destinadas a elucidar el pensamiento
del Doctor Sutil en torno al “objeto propio de la metafisica”. Creemos que es
en estas piginas donde el pensador actual encontrari mayores estimulos para su
labor. Y afirmamos esta creencia pensando en la reactualizacion de la pregunta
por el ser debida a la influencia de la filosofia de Heidegger. Y quizis no sea
inttil recordar en este momento que el gran filésofo alemidn dedicé su tesis
doctoral al estudio de Duns Escoto; tesis que, por supuesto, Gilson menciona en
su trabajo.

Gilson nos muestra como llega Duns Escoto a concebir la metafisica como
una ciencia independiente que tiene su objeto propio. La fisica se ocupa. del ser
en movimiento; la metafisica la trasciende porque se ocupa del ser en cuanto al
ser, del “ser comdn”, es decir, del ser tomado en su indeterminacién total como
predicado de todo lo que es. Pero iqué entiende en verdad Duns: Escoto por
“ser comin”? Gilson considera que para alcanzar una comprensién exacta de esta
ideay basica en Duns Escoto, es menester partir de la doctrina sobre la esencia
de Avicena. Para Avicena la esencia presenta tres aspectos: puede ser consi-
derada en si misma, y en este caso todo lo que puede decirse de ella es solo
que ella es; puede ser considerada en la cosa misma, 'porquc todo lo que es
tiene una esencia por lo que es; y puede ser considerada eni el intelecto con
las determinaciones de singularidad y universalidad que el pensamiento le atri-
buye. Segin Gilson estos tres estados de la csencia aviceniana prefiguran los
tres estados escotistas del ser: la esencia en lo real singular constituye su estada
fisico; la esencia concebida por el pensamiento como universal o singular cons-
tituye su estado légico; la esencia tomada en si misma y sin ninguna deter-
minacién constituye su estado metafisico. El ser segin Escoto, aunque no sea
exactamente una esencia, serd aferrado por el pensamiento como si lo fuera; y
tomado en cuenta tal y sin ninguna determinacién seri el’ objeto de la metafisica.

La otra via de acceso a la nocién de “ser comin” la constituye el concepto
de “univocidad”. Se sabe — recuerda Gilson — que Duns Escoto ensefié la
univocidad del ser y que esta doctrina ocasiond grandes controversias. Pero ten-
gamos presente las ideas de Avicena que hemos expuesto y esas disputas revelaran
su inutilidad. Porque se originan en la creencia de que el ser de que habla Es-
coto es el ser de Aristételes profundizado por Santo Toméis, cuando en realidad
se trata del ser de Avicena. Supongamos que el ser fué concebido por Escoto
como una de esas esencias' de las cuales decia Avicena que tomadas en si mismas
no son sino lo que son y el problema se nos aclarari. Porque en, este caso, el ser,
tomado justamente en cuanto ser, no sera ni singular ni universal, ni finito ni
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infinito, ni primero ni segundo, ni perfecto ni imperfecto; no poseerd ninguna de
esas determinaciones ‘“‘accidentales” respecto a su esencia que lo definen como
tal o tal otro ser. Pues bien, €l ser asi concebido se parecerd muchisimo al ser
univoco de Duns Escoto. Gilson muestra de inmediato que tal suposicién resulta
exacta con abundancia de citas y dandonos las razones teolégicas y filoséficas
mediante las cuales Duns Escoto justificé su concepcién del ser como univoco.
Teolégicas, porque es necesario concebir al ser como univoco para asegurar al
hombre cierto conocimiento de Dios; filoséficas, porque es la tnica manera de
dotar a la metafisica de un objeto propio. Teologia y metafisica para garantizar
su propia posibilidad de existencia deben concebir al ser como univoco, es decir,
como ‘“‘comin”. Pero entonces surge un nuevo interrogante: ges el “ser comdn”
un “género”? Por supuesto, el Doctor Sutil no puede contestar afirmativamente
porque en tal caso entrarfan en el mismo género lo creado, y lo increado, el ser
finito y el ser infinito. Aristételes habia obviado el problema recurriendo al arti-
ficio de la analogia, porque si se admite que el ser se dice de todo sélo analé-
gicamente puede entonces predicarse de todas las cosas sin ser su género. Pero,
dado que Escoto ha rechazado la analogia no puede recurrir a la misma y se
ve en la obligacién de elaborar un concepto del ser que sea absolutamente ‘‘co-
min”, que lo sea en un sentido ‘‘univoco” respecto a todos los seres y que, sin
embargo, no sea un ‘“‘género”. El Doctor Sutil salva esta dificultad ahondando
en la “comunidad” misma del ser que la habja originado: el ser es demasiado
comin para ser un género. La comunidad del ser es tal que desborda el dominio
entero de lo inteligible. El océano del ser todo lo envuelve en sus ondas y puesto
que el intelecto conoce todo como ‘“‘ente” no pude tratar como género aquello
fuera de lo cual nada le queda para determinarlo.

El objeto de la metafisica es, pues, el ser en cuanto ser, el ser concebido
univocamente, el *ser comin”. Pero esta comunidad metafisica nida tiene que
ver con la generalidad légica. Esta distincién es fundamental y Gilson se es-
fuerza por establecerla claramente porque su incomprensién ha sido y es fuente
inagotable de malas interpretaciones. Asi, por ejemplo, recordamos nosotros, Mau-
rice de Wulf nos dice que para Duns Escoto “el ser es univoco en el plano 16-
gico; en lo real es analégico”, (Historia de la Filosofia Medieval, Tomo 1I pagina
286, México 1945). Lo cual es inexacto porque induce a confundir lo metafisico
con lo légico, o, si se prefiere a distinguir dos planos donde Escoto distingue tres:
el légico, el metafisico y el existencial. Sobre todo, Escoto diferencia cuidado-
samente la esfera légica de la esfera metafisica. Para él la metafisica aunque es
una ciencia abstracta, es una ciencia de lo “real”, y en este sentido se halla més
cerca de la fisica que de la légica. Es verdad que el ser univoco es un{ concepto,
pero no es un concepto sin objeto; y su objeto es precisamente aquello que en
el ser real es univoco. Si este inteligible no existiera en la realidad no habria de
¢! ni inteleccién ni concepto, lo que existe no es un ser univoco numéricamente
distinto, sino los seres reales que aunque puedan ser entre si infinitamente dis-
tintos, tienen en realidad esto en comun: todos ‘“son”. El objeto asi concebido
ticne una unidad més tenue que la numérica pero que es, sin embargo, real;
por consiguiente el objeto es real. La metafisica no tiene por objeto el “concepto
de ser univoco” sino el “ser univoco” que sefiala ese concepto. Por estas razones,
el concepto de ser tomado en si mismo se aplica con el mismo sentido a todo lo
que es, incluido Dios. En tanto que Dios es “ser” todo lo que es verdadero del
ser es verdadero de Dios. De aqui que Duns Escoto halle en la nocién de ‘“‘ser
comin” el punto inicial para sus pruebas de la existencia de Dios y para el co-
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nocimiento de la divinidad. Si algunos vacilaron en seguir al Doctor Sutil por
esta senda fué porque consideraron que la misma era peligrosa para la abso-
luta trascendencia de Dios respectd a las criaturas. Pero ese peligro es aparente
si se reflexiona sobre el hecho de que la univocidad sblo vale para Escoto en el
plano metafisico y no en el existencial. El plano metafisico es de orden real.
Pero su realidad no es sino la realidad platénica del mundo de las esencias o
quididades de Avicena. Hay que distingui¥ entre lo real quiditativo — dominio
de la metafisica — y lo real existencial. La comunidad del ser en cuanto ser es
propia en la esfera metafisica, pero no en la fisica. Por eso nos dice Gilson que
la univocidad escotista del ser no contradice la analogia del ser tomista. Lo que
ocurre es que ambas concepciones del ser son completamente distintas. El ser tal
cual lo conciben Aristételes, Averroes y Santo Tomds no puede ser sino anilogo.
Duns Escoto lo considerard también asi cuando se refiera al ser que estudia la
fisica. Pero el problema que se plante6 Escoto fué el de saber si, mis alld del
estado fisico de analogia, el ser no entrafiaria un estado metafisico de univocidad
que seria justamente su estado de ‘“‘ser en cuanto ser”. Sobre este punto adhiere
el autor a la posicién del, P. T. Barth que le parece histéricamente irreprocha-
ble: “Mientras Aristteles y la escolastica que recibié su influencia encaran el
ser siempre el bajo el aspecto de la multiplicidad y de la particularidad, Duns
Escoto emprendié la tarea, al menos parcialmente, de elaborar un concepto puro
del ser, de lo puramente ser. En el primer caso el ser incluye en si sus modos
concretos, no asi en el segundo. La consecuencia es inevitable y decide el destino
de la analogia y de la univocidad. El ser tomado sin sus modos, en cuanto pura-
mente ser, es univoco, el ser con sus modos es analdgico” (nota pig. 8g).
Cuando se comprende esto, dice Gilson, se advierte de inmediato la vacuidad de las
controversias entre tomistas y escotistas. Para dialogar les falta el terreno comtn
en que apoyarse. Porque si el ser es tal cual lo concibi6 Duns Escoto, nadie
podri jamias hallar pruebas para hacérnoslo concebir como analégico; y si el ser
es tal cual lo concibi§ Santo Tomés nadie podr4d probar que es univoco. Y,
puesto que quienes discuten no estan de acuerdo sobre la naturaleza del ser,
ien qué concordaran? Ambas doctrinas reposan sobre ontologias diferentes; razén
por la cual no se conciliarin jamas.

Y esto nos conduce a dar noticia dg otro tema, extrafio si se quiere a la
economia general de la obra, y que trata Gilson en el capitulo final con evidente
preocupacién. ¢ Cémo se puede explicar que siendo una la fe coexistan teologias
inconciliables y entre las cuales es forzoso optar? En altimo anélisis — dice Gil-
son — las diferencias se explican por los distintos usos de la razén natural en
busca de la inteleccién de la fe. O lo que es lo mismo, las teologias son: dis-
tintas porque las metafisicas que utilizan son diversas. Y como la fe estd fuera
de la cuestién, la verdad o falsedad de una teologia depende de la verdad o
falsedad de la filosofia que integra esa teologia. (Pero es esta una conclusién de
validez general? ;Puede aplicarse a la teologia de Duns Escoto? ;No nos repite
reiteradamente Gilson que el Doctor Sutil era ante todo un tedlogo y que la
metafisica no tiene para él mis que un valor instrumental? ;No nos dice que aun
las nociones mas bésicas de la metafisica escotiana revelan el sello teolégico?
:No muestra acaso cémo es cierta certeza que Duns posee en cuanto tedlogo la
que condiciona su filosofia?

Dejamos estos interrogantes sin respuesta; no nos internemos en un campo
hasta cierto punto ajeno a la filosofia, en el cual el mismo Gilson entre con



L. LANDGREBE 103

temor y temblor. Pero quizd sirvan los mismos de indicio para el lector de estas
lineas de la riqueza de ideas contenidas en esta excelente obra del insigne
estudioso francés,

Emirio DanierL Luis Rosso

Lupwic LANDGREBE, Phinomenologie und Metaphysik, Editorial Marion von Schroe-
der, Hamburg 1g949.

El autor, antes asistente de Husserl y ahora uno de los mejores conocedores
de la fenomenologia en Europa, refine en este libro varios articulos sobre el tema.
Se inician con un discurso conmemorativo pronunciado en Praga en 1938, con mo-
tivo de la muerte del fundador de la fenomenologia.

La seccién mAs extensa sobre ‘el problema de la historicidad de la vida y
la fenomenologia de Husserl”, nos obliga a detenernos un poco. Landgrebe se
enfrenta en este articulo con las objeciones de la escuela diltheyana de la fi-
losofia de la vida (sobre toda de Misch) contra la filosofia de Husserl. Se re-
procha a Husserl porque, segtin ellos, representa una filosofia de esencia, tras-
cendentalista por principio, que no puede hacer justicia al problema de la his-
toricidad. Porque la fenomenologia distingue agudamente entre hecho y esencia,
parece negada de antemano la historicidad como el dominio de la facticidad ca-
sual, de la realidad en bruto. Segiin Landgrebe, estas objecciones son, por lo tan-
to, histéricamente bien comprensibles. “En efecto, son muy naturales estas obje-
ciones, si se considera la diferenciacién severa entre la investigacién de hechos y
lIa de esencias, y sobre todo, si se toman en cuenta las declaraciones programdéticas
de Husserl en el articulo de “Logos”: “Filosofia como ciencia rigurosa”. Alli pa-
rece sefialado definitivamente el limite entre el flujo de la vida... y las ideas...”
(ps. 22-23). Pero Landgrebe se propone precisamente mostrar que en el conjun-
to de la filosofia fenomenoldgica las cosas no son tan simples. Opone a estas ob-
jeciones la tesis “de que la reduccién a la subjetividad trascendental no significa
la retirada a una, esfera de puras idealidades, con lo cual pasaria inadvertido el
problema de la historicidad, sino que en este planteo, en la reduccién hacia un
fondo absoluto, forma parte la subjetividad en su historicidad concreta...” (p. 24).
Esto quiere decir que la reduccién a estructuras trascendentales no significa ne-
cesariamente que éstas tengan un caracter esencial supratemporal, como por ejem-
plo en ciertas direcciones del neokantismo; sino que la trascendentalidad no ex-
cluye siempre la historicidad. Es cierto que Husserl en el punto de partida de
su filosofar no se ocup6 teméticamente de la historicidad. Pero en el curso de su
desarrollo, este problema pasaba cada vez mis al primer plano. Fué conducido
paso a paso desde el problema de la idealidad de los objetos légicos hasta la
subjetividad y sus actividades, en las cuales sc constituye esta idealidad. Y estos
actos de constitucibén no son unidades rigidas sino en devenir, unidades immanen-
tes de la duracién. “De este modo, la pregunta por las unidades ideales objetivas
conduce hacia la pregunta por los actos correlativos a estas unidades, desde ahi
hacia la constitucién de los actos mismos como unidades temporales en la corrien-
te de la conciencia, y con eso hacia la constitucién de la corriente misma como
temporal” (p. 28). Asi se revela el origen constitutivo de las estructuras gene-
rales de la conciencia, como histérico. Asi, en Husser], la historicidad se hace
temética como historicidad de la conciencia intencional fluyente. Landgrebe lle-
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va adelante, luego, la comparacién de esta historicidad husserliana de la concien-
cia con la historicidad diltheyana de la vida, pero no podemos seguirlo mas.
Encontraremos otra vez, en el préximo capitulo, la misma problemdtica.

En la secci6n siguiente trata Landgrebe “La fenomenologia de Husserl y los
motivos de su transformacién’. La transformacién més importante aparece, se-
gn el autor, en la filosofia de Heidegger. Mientras que en Husser], a pesar del
descubrimiento del origen histérico, se encuentra en verdad en el primer plano
la coherencia general de las estructuras esenciales de la trascendentalidad, Heideg-
ger pregunta expresamente por la facticidad de la raiz de la constitucién tras-
cendental. Con eso, su filosoffa gana un caricter mas existencialista, y no es
ninguna cualidad que, en él, el tiempo se encuentre bien en el centro. Heidegger
niega que en los analisis de intencionalidad de Husserl pueda captarse realmente
el hombre singular en la unicidad absoluta de su existencia. La vivencia de mi
facticidad ineludible ya no puede interpretarse como intencional. “Como una vi-
vencia tal que me singulariza absolutamente y me enfrenta con la unicidad y fi-
nitud de mi existencia, que me hace volver de todos los entretejimientos en la co-
herencia mundana, considera Heidegger sobre todo la angustia, la “angustia de
la nada” que surge de las profundidades de la existencia y que ya no es ninguna
vivencia intencional...” (ps. 96-7). Sin embargo Heidegger sigue siendo fildso-
fo trascendental. Tampoco él se contenta con la existencia como hecho en bruto,
sino que se empefia en mostrar sus estructuras generales, los asi llamados exis-
tenciarios. Heidegger se encuentra, de esta manera, desde el punto de vista sis-
temitico, en el medio entre Dilthey y Husserl; y es muy instructivo perseguir en
el libro de Landgrebe sus relaciones mutuas.

Desde otro lado, precisamente desde un problema singular, introduce la sec-
cién siguiente “Mundo como problema fenomenolégico”, en el método de la fe-
nomenologia. No es necesario destacar que el problema del mundo tiene una im-
portancia decisiva para el filosofar fenomenolégico. Landgrebe lo presenta en una
forma clara y sistemitica. L

Frente a las secciones precedentes que se ocupan con la fenomenologia mis-
ma y sus presupuestos, la que sigue perfila bajo el titulo “El problema de un
conocimiento absoluto”, el espacio histérico de la metafisica occidental sin que
se refiera especialmente a la fenomenologia.

Con esto estd fijado el marco dentro del cual se mueve la seccién final sobre
“Analisis fenomenolégico de conciencia y metafisica”. “Emprende el bosquejo de
Ia forma de la metafisica fenomenoldégica misma que se despliegue en este espa-
cio” (p. 11).

El libro ofrece una presentacién muy valiosa de los problemas mas centrales
de la fenomenologia; un analisis detenido de ella no podra pasar por alto esta
obra.

WALTHER BRUNING

Arovs WENzL, Materie und Leben, Editorial Curt E. Schwab, Stuttgart 1949.

El conocido filésofo alemdn de la naturaleza sintetiza en este trabajo sus con-
cepciones sobre el problema de la relacién entre lo inorgdnico y lo orgéanico.
Continia el vitalismo representado por Driesch y lo profundiza con nuevas pers-
pectivas.

Ante todo, el desarrollo moderno de la fisica le parece tener también impor-
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tancia para el problema de la vida. Asi se apoya espccialmente en la relacién
de indeterminabilidad de Heisenberg. Segtn ésta, es un hecho fisico seguro de que
con nuestras mediciones en la microfisica llegamos una vez a un limite insupera-
ble. Més all4 de éste, nuestras mediciones son necesariamente inexactas; queda
un margen de indeterminabilidad. Ahora bien, surge la pregunta si existe aqui
una indeterminacién objetiva que descansa en la realidad fisica, o si los acon-
tecimientos en verdad estin determinados severamente y son indeterminables solo
por nuestros insuficientes métodos de medicién. Segiin Wenzl, esta pregunta no
puede decidirse fisicamente. “No podemos obligar a nadie a suponer que, a pe-
sar de la indecterminabilidad, causas latentes determinen no obstante el camino
y el aparecer de los corpisculos. Quien sostiene eso, afirma més de lo que puede
demostrar; pero tampoco podemos obligar a nadie a reconocer el indeterminismo
como demostrado; quien niega la posibilidad de una relacién causal desconocida,
afirma por su parte demasiado. Tenemos que contentarnos y debemos dejarlo pen-
diente” (p. 51).

Si consideraciones puramente fisicas, pues, no pueden lograr ninguna deci-
siébn (por lo menos no en el estado actual de la investigacién fisica), sin embargo
reflexiones ontolégicas pueden atribuir, segin Wenzl, a uno de los puntos de vis-
ta al menos una cierta primacia. Y desde la posicién ontolégica de Wenzl per-
tenece la primacia claramente al indeterminismo. Lo que guia a Wenzl aqui, es,
no en Gltimo lugar, su concepcién vitalista en la biologia. Ya en el dominio pu-
ramente fisico no es suficiente, para él, el causalismo y determinismo, menos adin
pues en el dominio bioldgico. Los acontecimientos de la vida no pueden interpre-
tarse mecanisticamente. Wenzl exige la introduccién de una entelequia como la
ha supuesto ya Driesch. Y esta entelequia puede intervenir, a través del espacio
de indeterminacién, en los aconteceres fisicos. “‘Si se toma en serio la relacién de
indeterminabilidad, entonces los acontecimientos elementales estin sujetos sélo a
leyes de probabilidad. Los sucesos individuales tienen un margen de indetermina-
cién; pueden realizar también una posibilidad que es muy rara, muy improbable.
Ahora bien, si la entelequia se sirve de este espacio d indeterminacién, enton-
ces puede realizar —no sélo sin conflicto con la ley de energia sino también sin
que se necesite derogar ninguna ley fisica— una posibilidad que tiene sentido con
respecto a la formacién de totalidad, el proceso de totalidad y la funcién ade-
cuada del organismo” (p. go). Esto significa que la vieja dificultad del vitalismo
de cémo es compatible un factor auténticamente biolégico, supra-fisico, con la ley
de energia y, en general, con el determinismo legal de la fisica, esta allanada.
Asi, el desarrollo moderno de la fisica, segin Wenzl, abre nuevas posibilidades al
vitalismo biolégico. Hoy en dia esta demostrado de hecho que acontecimientos
microfisicos tienen influencias decisivas sobre el organismo y precisamente me-
diante las asi llamadas “reacciones reforzadoras” en las cuales tales efectos micro-
fisicos se refuerzan acumuldndose (hecho que hizo notar especialmente Pascual
Jordan). Estas reacciones reforzadoras desempefian un papel por ejemplo en las
mutaciones y en la actuacién de un cuanto de luz sobre el ojo.

Materia y vida ya no estin pues, segn las concepciones actuales, en con-
tradiccién tan crasa como fue el caso todavia a principios de este siglo. Seg(n
Wenzl, se encuentran mas bien en amplia relacién mutua y estin unidas en un
orden escalonado totalitario. “Llegamos pues... a una concepcién de la realidad
total, que interpreta ésta como una estructura de estratos, los cuales son diferen-
ciables pero no obstante relacionados mutuamente y que no son diferentes segin
toda su indole” (p. 108).



106 ANfTBAL VILLAVERDE

Estas consideraciones sistemditicas de Wenzl forman sblo una parte de su li-
bro extraordinariamente rico. En total estd dividido en dos secciones que tratan
los problemas de la materia y de la vida. Ambos problemas son perseguidos pri-
meramente en sus aspectos historicos desde la filosofia griega y desembocan lue-
go en las teorias modernas y en consideraciones sisteméaticas. Un apéndice se en-
frenta todavia con uno de los mas conocidos ensayos de solucién del problema
de vida.

Como sintesis de los resultados més importantes de la investigacién moderna
del problema de materia y vida por un filésofo bien formado en las ciencias na-
turales, merece la obra una consideracién atenta.

WALTHER BRUNING

Lupwic Kvraces, Los fundamentos de la Caracterologia, traduccién de Blas A.
Sosa. Editorial Paid6s, Buenos Aires, 1953.

Se ha hecho esperar muchos afios esta primera traduccién castellana de la
obra més destacada de Klages, aparecida en 1g910. Su fama como iniciador de
la caracterologia moderna, su original posicién filoséfica dentro del vitalismo irra-
cionalista, la fuerza combativa de sus pensamientos, muchas veces verdaderos ha-
llazgos de sutileza, y siempre llenos de profundidad, atrajeron hacia el discutido
filésofo aleman, desde un principio, el interés y a veces el apasionamiento de
panegiristas y detractores. Para unos su teoria alcanza los grados de la perfec-
cién; para los otros su sistema carece de valor cientifico y de ningin modo
cabe dentro de la filosofia. La- publicacién de las obras de Klages, que Paidés
inicia con este volumen, facilitard la dilucidacién de muchos tépicos y reavivara
el estudio de su teoria.

En “Los fundamentos de la caracterologia” realiza Klages una verdadera
metafisica de la personalidad y un profundo anélisis del caricter, sobre bases
filos6ficas. Distingue en el hombre, por una parte una ‘‘unidad vital” compuesta
por el cuerpo y el alma, y por otra un espiritu como fuerza originaria del Yo.
Estos tres elementos no se superponen, sino que se dan en una oposicién irreduc-
tible: la vida bipolarizada, frente al espiritu extraespacial y extratemporal.

En cada una de estas tres esferas se manifiesta siempre la facultad receptiva
o sensitiva, y la activa o motora: en cuanto al cuerpo, por la “sensacién” y la
“impulsién motriz”’; en cuanto al alma, en el proceso de la “visién” y en el “im-
pulso a la creacién de formas”; y en cuanto al espiritu, en el acto de la “aprehen-
sién” y en el acto “volitivo”. Los cuatro primeros conceptos constituyen, la wita-
lidad animal y humana y actian siempre en conjunto (cuerpo-alma); los dos ul-
timos —aprehensién-voluntad — pertenecen a la espiritualidad personal cuyo
centro es el Yo, inexistente en los animales asi como en el hombre primitivo.
E} espiritu se introdujo posteriormente en el cosmos y privé al hombre de su
“vida eterna” originaria al darle una conciencia capaz de conocer su propia vida.
De los dos actos propios del espiritu — aprehensién y volutad — el decisivo para
comprender la esencia dd la espiritualidad es la voluntad. A ella se oponen en el
campo contrario (cuerpo-alma) la vitalidad y el sentimiento. Con esto nos acer-
camos esquemiticamente a la idea central de la caracterologia: las tendencias
y los actos humanos provienen tanto de la esfera de la voluntad como de la
esfera del sentimiento; del querer como del sentir, o sea, del campo del espéritu
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o del campo de la vida, en eterna lucha. El Yo (espiritu, voluntad) se manifiesta
por los méviles (intereses) de auto-afirmacién y de represion de los procesos
vitales (conservacién de la existencia, egoismo, voluntad de poder, razbén critica,
orden, amor propio, frialdad, etc.) La wvide (alma, sentimiento) determina los
méviles de auto-abnegacién, llamados también liberadores de los procesos vitales
(don de si, abnegacién de la existencia, generosidad, apasionamiento, sensibilidad,
etc.). Esta divisibn — alma-espiritu, o vida-yo personal — constituye el eje de
un sisttma de moviles dentro del cual pueden ubicarse las tendencias y acciones
humanas. Pero Klages advierte expresamente que una clasificacién de los méviles
no es una clasificacién de las personalidades, ya que no puede haber hombre
alguno en quien sélo se den méviles de abnegacién o de afirmacién. Por otra
parte, el predominio de unos méviles sobre otros no es casi nunca general, y debe
interpretarse de acuerdo con los objetos a que se dirige la tendencia.

En verdad este libro es de aquellos que requieren una lectura completa y
meditada para ser logrados. Lo que pueda parecer paradojal o contradictorio en
este rapidisimo esquema, sélo podrd ser aclarado mediante la consulta directa
de la obra; la cual contiene, ademas, capitulos muy ilustrativos sobre ‘“Tareas
y Métodos de la caracterologia”, “Naturaleza y estructura del caracter”. “Meta-
fisica de las diferencias personales”, etc.

ANIBAL VILLAVERDE

RaymoND ARON, Socidlogos alemanes contempordneos, traduccién por Carlos
A. Fayard, Editorial Paidds, Buenos Aires.

Se ha sefialado con frecuencia que la sociologia es la ciencia tipica
de nuestro tiempo. El hecho no puede sorprender ya que cada época se
propone a si misma las cuestiones que debe resolver. Y si lo social es la
dimensién primordial de nuestra modernidad, aparece clara la raiz histérica de
la sociologia. La ensefianza de la sociologia, la mas reciente de las ciencias siste-
maticas ya que fué creada por Augusto Comte a mediados del siglo pasado, se im-
parte como teoria y como técnica aplicada a la investigacién de los fenémenos
y procesos sociales en todas las Universidades del mundo. Es sabido que como to-
da ciencia en integracién —es decir en vias de desarrollo— la sociologia discute
en nuestro tiempo su estructura ldgica, su método y sus fines normativos o con-
cretos. Esta discusién puede reducirse, en sus grandes lineamientos a dos gran-
des corrientes: la representada por Alemania, que ve en la sociedad un objeto o
regi6on o6ntica que exige métodos filoséficos de investigaciébn y en consecuencia,
considera a la sociologia misma una disciplina filoséfica o bien histérico-cultural,
Y la escuela francesa, que arrancando de Comte encontrd su més alto representante
en E. Durkheim considerado su heredero intelectual. La corriente .cientifica, em-
pirica y naturalista de Durkheim ha influido notablemente en la sociologia ingle-
sa, norteamericana y latinoamericana. Pero cabe apuntar la fecundidad del pen-
samiento tedrico alemin al cual es imposible igualar. De ahi la importancia de
este libro de Aron. Raymond Aron, conocedor serio del pensamiento aleman, nos
da una obra viva y polémica —consccuencia de las implicancias politicas que toda
apreciacién sobre la sociologia promueve— reparando con agudo espiritu critico
en la falsedad de ciertos intentos sistemiticos como los de O. Spann y A. Vier-
kandt, tras cuya aparente pretensién de fundamentar una ciencia pura de la so-
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ciedad palpita la almendra politica de una postura normativa, asentada en las
ideas conservadoras del presente. No podemos analizar aqui la obra en sus de-
talles. Los soci6logos examinados y criticamente valorados por Aron, son G. Sim-
mel, el casi genial creador de la sociologia formal pura, la sociologia fenomeno-
légica derivada de E. Husserl y cuyo més alto representante es A. Vierkandt, la
sociologia universalista de O. Spann, el sistema de Oppenheimer y de otros pen-
sadores alemanes que le permiten al autor una visién integral, aunque panora-
mica, del estado de la sociologia actual tanto como la discusién de su problemai-
tica. Marece destacarse el admirable ensayo sobre Max Weber, una de las perso-
nalidades intelectuales mds considerables de nuestro tiempo. Raymond Aron, ela-
bora el trabajo méis completo y medular que existe en castellano sobre Weber.
Trabajo del cual, el pensamiento poliédrico del autor de “Economija y Sociedad”,
surge entero, en su multiplicidad metodolégica, filoséfica y cientifica, asociado
este enfoque totalizador, a la mencidén de la noble vida del sabio, famosa como
socidlogo de la religién tanto como por sus aportes al método cientifico-espiritua-
lista —que arrancando de W. Dilthey— se¢ contintia en nuestros dias con pensa-
dores de la talla de B. Groethuysen, W. Sombart, etc. Varias son las ideas centrales
de Weber analizadas por Aron con efusiva simpatia y excepcional claridad. Asi
por ejemplo, el célebre concepto de “funcionalismo’; surgido de las matematicas,
aplicado por ‘W, James a la psicologia y que Wcber trasladé con fecundidad im-
par a la investigacién histérico-sociolégica. Este concepto vertebral de Weber, con-
siste en lo esencial, en el postulado cientifico de que entre la accién reciproca
de dos fenbémenos, es imposible saber cuil es la causa y cuél el efecto. Fue pre-
cisamente este método el que aplicé Weber en sus geniales investigaciones sobre
la influencia del protestantismo sobre el capitalismo y viceversa sobre la influen-
cia ejercida sobre la economia del capitalismo por la ética del protestantismo. Pe-
ro el aporte fundamental de M. Weber fué su teoria del “tipo ideal”, inspirada
sin duda en intuiciones de Nietzche y Simmel, pero que Weber elevé a la cate-
goria de verdadero método sociolégico. Método “comprensivo y sintético” utiliza-
do dicho sea de paso, por casi todos los sociblogos actuales sin distincién de ten-
dencias. Del trabajo de R. Aron, surge la tesis, de que gracias a Weber, la eo-
rriente espiritualista supera en parte y compensa en otras, las limitaciones de la
sociologia naturalista que encontré su mas alto vocero —lo rcpctimoé— en E.
Durkheim, fundador de la escuela francesa de sociologia.

Juan Jost HERNANDEZ ARREGUI

BeENEDETTO CROCE, Etica y Politica, traduccién por Enrique Pezzoni, Editorial
Imén, Buenos Aires, 1952.

El reciente fallecimiento de B. Croce, una de las figuras representativas del
pensamiento europeo, reactualiza el significado de su obra, cuyo influjo, a lo largo
de la dilatada existencia del filésofo napolitano —Croce fallecié a los 86 afios—
ha sido innegable, tanto por la corriente intelectual que encabezé en Italia di-
rectamente vinculada al resurgimiento del idealismo filoséfico en Europa, como
por las fecundas polémicas que Croce estimulé con sus ideas. La editorial del epi-
grafe viene publicando desde hace tiempo, en su seccién “Panorama de la Filo-
sofia de la cultura” las obras de B. Croce, habiendo aparecido ya “Lo vivo y lo
muerto en la filosofia de Hegel”. Sus estudios de critica literaria —tan influyen-
tes en su época— “Shakespeare”, “Ariosto”, “Corneille con un ensayo sobre Ra-
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cine”, como asimismo otros trabajos, verdaderos modelos de investigacién orien-
tados en el sentido de la historia de la cultura, como “Espafia en la Vida ita-
liana del Renacimiento” y su justamente célebre “Historia de Europa en el siglo
XIX”. “Etica y Politica” (seguido por una “contribucién a la critica de mi mis-
mo”) estd integrado por un conjunto de ensayos que resumen muy bien el pensa-
miento y el sistema del autor. Es sabido que la labor tedrica de Croce aparece en-
trafiablemente unida a su indeclinable amor por la libertad y la dignidad de la
persona humana que en su doble encaje individual y colectivo con la historia,
cumple su destino esencial, a través de la hazafia misma de la autorrealizacién
de esa libertad cuyo insobornable impulso ético, pese a parciales eclipses, recorre
la siempre renovada actividad histérica del hombre. Es bien conocida la influen-
cia ejercida sobre Croce por Hegel, de quien a la postre se convirtié en un cri-
tico severo, dejando subsistente del pensador alemin lo dnico que a su juicio per-
manecia ‘“‘vivo”, la didActica, rechazando los excesos metafisicos, la embriaguez
mistica de aquel sistema especulativo, y que para Croce, es justamente “lo muer-
to” en la filosofia de Hegel. En la sintesis dialéctica de sus momentos particula-
res, Croce vuelve a unir lo que e] espiritu, en su doble raiz tebrica y practica
parece mostrarnos separado, es decir, la Estética, la Légica, la Economia y la Eti-
ca. Lo espiritual, en Croce, en tanto intimo y concreto fundamento de la vida y
de la Historia, se nos muestra pues en su miltiple y polifacético despliegue, pero
su realidad, en definitiva, es Gnica y esencial. En el orden de las ideas politicas,

”

se le ha llamado a Croce —de parte de criticos interesados o incultos— filésofo
del liberalismo. Conviene por eso distinguir, que en el pensamiento de Croce, el
sentido del vocablo “liberalismo”, cuando lo aplica a la actividad del espiritu en
tanto inclinacién del hombre hacia la libertad, la tolerancia y la bdsqueda de la
verdad sin coacciones, es radicalmente extrafio al otro sentido con que se usa
esta palabra, cuando como es corriente, se habla de “liberalismo econémico”. Li-
beralismo econémico que para Croce, no es mas que una forma transitoria de la
evolucién histérica del capitalismo, y en tal sentido, ajeno al cabal y propio con-
tenido ético del término. Esta idea central de Croce, estd claramente expuesta,
recorriendo todo el libro, sobre todo, en la segunda parte, que es la mas valiosa,
titulada “Elementos de Politica”, excelente resumen, por lo demis, de sus ma-
duras reflexiones filoséficas, histéricas y politicas, y que por si solo basta, con
relacién a quienes no conocen a Croce para dar una sintética y nitida visién de su
pensamiento. Es también de sumo interés, el capitulo final: “Contribucién a la
critica de mi mismo”, escrito cuando Croce cumplié los 50 afios, y del cual sur-
ge, con autoridad intelectual ajena a todo alarde autobiogrifico, el proceso evo-
lutivo de su pensamiento, como asimismo, diversos aspectos del desarrollo ulte-
rior de su espiritu y de la notable influencia que ejercié en Italiz y Europa con
sus trabajos de critica filoséfica, literaria e histérica. “Etica y Politica” de B.
Croce, es pues un libro significativo y en sus paginas alienta ademas el soplo vivi-
ficador de un espiritu eminentemente europeo, ante cuya grandeza y dignidad
retrocedieron sus més enconados enemigos, que de este modo, en vida misma del
filésofo, transaron con su gloria.

Juan Jost HERNANDEZ ARREGUI
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J. C. FLUcEL, Psicoandlisis de la familia, traduccién por M. L. Ferrando de
Cabanera, Editorial Paidds, Buenos Aires, 1953.

En versién castellana de Maria Luisa Ferrando de Cabanera, ha aparecido
el libro de J. C. Fliigel “Psicoanalisis de la familia”. El libro que en el momento
de su aparicién merecié el auspicioso recibimiento de la “Sociedad Psicoanalitica
Argentina”, justifica sus ocho ediciones en inglés y su actual versién en castellano.
En rigor no es facil hacer de un tema cientifico y que ademis implica el cono-
cimiento de una téenica psicolégica muy elaborada, una obra capaz de interesar
tanto al especialista como al puablico culto en general. Y este mérito de Fligel
es la resultante de una sdlida informacién, de un método y un estilo muy claros,
como asimismo de su inagotable capacidad didActica. Fliigel aprovechando el
aporte derivado de las fecundas discusiones que se originaron en las primeras
décadas de este siglo en el seno mismo de la escuela psicoanalitica, sefiala las
proyecciones sociales del psicoanalisis, destacando con particular insistencia lo que
la formacién de la personalidad individual le debe al medio social, sobre todo,
a través de esa célula envolvente y plasmadora que es la familia. En tal sentido,
junto a las ideas ortodoxas de Frcud, se perciben las objeciones y ampliaciones
que a la teorfa le formulasen A. Adler y R. Jung, cuyas doctrinas, en otros as-
pectos, Fliigel critica, e incluso, rechaza como contradictorias con el niicleo cen-
tral de la doctrina del fundador del psicoanéilisis. Esta permanente referencia del
estudio de Fliigel a las adaptaciones del individuo al medio social, encaje que parte
de la previa autorrealizacién —fecliz o infortunada— del nifio en el seno; de la
familia, conduce al autor a destacar el caracter practico del psicoanilisis. Convie-
ne apuntar que este fecundo punto de vista es consecuencia de la intensificacién
de los estudios psicoanaliticos estimulados en Europa y EE. UU. por las expe-
riencias posteriores a la 7ltima conflagracién mundial. Para Fliigel, de acuerdo en
lo fundamental con Freud, la reaccién normal o anormal del individuo en su vida
de relacién, depende en gran partc de las pautas psiquicas favorables o desfavo-
rables de su desarrollo infantil. Las relaciones del nifio con sus padres son pues
decisivas, y en buena medida predeterminan el sentido de su futura autoafirma-
cién vital —negativa o positiva— frente al mundo circundante. En los primeros
capitulos, Fliigel nos da una excelente exposicién de los fundamentos de la teo-
ria de Freud, y en este orden, el libro es una buena introduccién al psicoanilisis
accesible a toda persona culta. Son particularmente importantes los capitulos don-
de el autor estudia la llamada ‘“ambivalencia de los sentimientos”, es decir, la dual
reaccién de amor u odio comin en la vida afectiva del nifio y el hombre. El
anélisis del mecanismo afectivo de esta actitud, explica las reacciones del indi-
viduo —en gran parte inconscientes— frente a la comunidad, ya que la sociedad,
aunque va socializando lentamente las tendencias instintivas jamas las anula to-
talmente, derivando de este conflicto buena parte del caricter de cada individuo.
También estudia Fliigel la influencia del caricter de los padres sobre el nifio. In-
fluencia modeladora de su futura actitud de subordinacién o independencia fren-
te al mundo, sin que por eso Fliigel deje de valorar la influencia del factor he-
reditario, que en general fué algo subestimado por Freud. El positivo aporte del
psicoandlisis a la sociologia, surge del capitulo en el cual Fliigel estudia las estre-
chas conexiones entre las experiencias familiares y la posterior disposicién —pasiva
o agresiva— del individuo frente al Estado o cualquier otra forma de autoridad
institucionalizada. De estas respuestas psiquicas y afectivas derivan las ideologias,
de tanta importancia en la vida politica del presente. Asimismo, puntualiza Flii-
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gel, con pruebas en muchos casos concluyentes, las comunes raices del amor o el
odio frente a determinadas instituciones y las experiencias similares del nifio dentro
de la familia. De este modo, el psicoanilisis desborda el planteo inicialmente psi-
colégico para iluminar ciertas zonas obscuras de la cultura, estudiadas especifica-
mente por la sociologia, la etnografia, etc. En tal sentido, posee interés el capitulo
en el cual el autor aborda el problema de la evolucién prehistérica o histérica
de la familia, recurriendo al testimonio de las llamadas sociedades primitivas so-
brevivientes en Australia, Africa y Oceania. De los capitulos expositivos y criticos,
Fliigel pasa a la enunciacién de las normas practicas que el psicoanilisis aconse-
ja para orientar a los padres en su conducta familiar frente a los hijos. Conducta
paterna de la cual, en gran parte, deriva el desarrollo armonioso del nifio y su
posterior adaptacién a la sociedad. En suma, “Psicoandlisis de la familia” de J.
Fligel es una de las mejores obras sobre el tema existente en castellano, con-
juntamente con los ya clasicos trabajos de W. Stekel, “Cartas a2 una madre” y
“La educacién de los padres”.

Juan Jost HERNANDEZ ARREGUI

Joun Dewey, El hombre y sus problemas, traduccién de Eduardo Prieto.
Editorial Paidés, Buenos Aires, 1952.

En su coleccién “Temas del siglo XX, la editorial del epigrafe ha publicado
“El hombre y sus problemas” del pensador norteamericano John Dewey. John De-
wey, vastamente conocido como filésofo y educador, es un continuador conse-
cuente de la tendencia pragmadtica encabezada en el siglo XIX por John Stuart
Mill y continuada en EE. UU. por la poderosa escuela de William James. En
esta obra, con su claridad caracteristica, John Dewey, aborda temas a lo largo
de cerca de 400 paginas, como el de la educacién democratica, la libertad y el
control social, las relaciones entre la ciencia, la filosofia y la religién, lo teoria
de los valores como uno de los temas centrales de la problemética filoséfica de
nuestro tiempo, y en la parte final del libro, agrega tres ensayos criticos de con-
siderable valor sobre James Marsh, William James y W. Whitehead. La obra que
nos ocupa es una defensa razonada de! pensamiento cientifico moderno. Para De-
wey —reaccionando contra los impugnadores— la evolucién de la ciencia en los
altimos siglos ha sido tan formidable que sus resultados han destruido definiti-
vamente sistemas y métodos filoséficos que si aun existen es debido Gnicamente
al peso de la tradicién que se siente amenazada —a través de determinados gru-
pos sociales— por las inevitables consecuencias revolucionarias de ese mismo pen-
samiento cientifico. El espiritu mismo del hombre estd cambiando, ya que para
Dewey, el pensamiento humano es un producto social, y en consecuencia, tam-
bién es social la actividad cientifica de la mente, que es un “instrumento” —de
ahi el nombre de “instrumentalismo” que ha recibido la doctrina de Dewey—
puesta al servicio del adelanto social. Citando a Whitehead, para Dewey el hom-
bre actual se encuentra, dentro de la encrucijada del pensamiento moderno, como
“un ser errante entre dos mundos, uno nuevo y el otro incapaz de nacer”. Dewey,
empero, no ¢s simplista y reconoce que muchos ideales sustentados por el siglo
XX —la abolicién de la guerra, la educacién democraitica, la nivelacién econé-
mica, etc.— han fracasado, asociandose este fracaso al creciente malestar revolu-
cionario de las masas. Pero con sélidos argumentos, niega que este fracaso pueda
imputarse a la ciencia culpando en cambio a las clases dominantes de una mala
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y egoista utilizacién de la técnica, convertida asi de liberadora del hombre en
factor de perturbacién y caos, tanto como de incertidumbre histérica con rela-
cién al porvenir inmediato de la Humanidad. Descargar sobre la técnica los ma-
les del presente, propiciando un retorno a las épocas precientificas, es para Dewey,
lisa y llanamente, una posicién reaccionaria, que el pensador norteamericano ana-
liza en sus complicadas raices econémicas e ideoldgicas. Para Dewey la educacién
moderna debe subordinar la ciencia al hombre. O lo que es lo mismo: hay que
“humanizar la ciencia” poniéndola al servicio racional del mejoramiento de la
vida social. La educacién democratica no debe confundirse con el “liberalismo”
que es una forma histérica del capitalismo. Antes bien, esta educacién democra-
tica, en tanto fundada en valores permanentes, propugna la elevacion ética y so-
cial del hombre, al margen de falsas distinciones, caras a las clases conservadoras,
que defienden tras ropajes ideoldgicos sus propios intereses materiales. La crisis
actual de la democracia exige una renovacién de los métodos y de las ideas. De-
wey pone de relieve crudamente los defectos de esa democracia inauténtica y pro-
pone una suplantacién radical de sus valores éticos y filoséficos, cuyo vehiculo,
puesto al servicio del individuo y de la comunidad, debe ser la escuela. Para
Dewey, por eso, es impostergable que los educadores mantengan contacto vivo
con la clase obrera, cuya misién histérica ningiin maestro actual debe ignorar.
“Los defectos de las escuelas son los defectos de nuestra sociedad —escribe De-
wey—. La escuela refleja la falta de planificacién y la marcha a la deriva de la
sociedad y sirve para perpetuar las condiciones sociales y econémicas de las cua-
les surge”. Segtin Dewey, es posible una solucién intermedia entre el individualis-
mo —libertad— vy el control del Estado —planificacién—. Y Dewey fundamenta
esta tesis, al afirmar que determinados grupos econdémicos dominantes han ter-
minado por deformar el significado de la libertad, oponiéndose con el pretexto
de su defensa, a todo intento cientifico de planificacién al servicio de las masas
sociales. En este sentido, la critica de Dewey al liberalismo de los siglos XIX y
XX es aleccionadora. La segunda parte del libro que trata de algunos problemas
centrales de la filosofia actual, posece un interés considerable, y en conjunto “El
hombre y sus problemas” de John Dewey, es un libro de gran utilidad desde el
triple punto de vista de la historia de las ideas, de la sociologia y de la filosofia.

Juan Josi HERNANDEZ ARREGUI

RopoLro Monbovro, El infinito en el pensamiento de la Antigiiedad clé-
sica, traduccién por F. Gonzilez Rios, Editorial Iman, Buenos Aires, 1g52.

Rodolfo Mondolfe, figura austera del sabio, hace ya varios afios que se en-
cuentra en nuestro pais, en cuyas Universidades, particularmente en las de Cor-
doba y Tucumén, ha desarrollado una fecunda labor de educador. Ex-profesor de
las universidades de Bolonia y Turin, sus obras son justamente estimadas en los
circulos competentes de Europa, donde sus investigaciones como historiador de la
filosofia y de las ideas politicas, marchan de consuno con sus aportes originales
al estudio critico de la cultura griega, siendo sin duda, Rodolfo Mondolfo, uno
de los primeros helenistas de nuestro siglo. Cuando se haga la historia de la
evolucién de la ensefianza de la filosofia en la Argentina, la labor cumplida por
el ilustre pensador italiano seri sin duda valorada en su excepcional jerarquia
intelectual. “El infinito en el pensamiento de la Antigiiedad clasica”; de recien-
te aparicién y en cuidada versién de Francisco Gonzilez Rios, es una obra defi-
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nitiva y a nuestro juicio, la més importante del autor de “El pensamiento antiguo”
y “El genio helénico”. El libro es la traduccién de “L’Infinito nel pensierd dei
Greci” cuya aparicién se produjo en Italia en 1934, mereciendo de inmediato la
favorable acogida de pensadores como Sciacca, Carlini, Di Carlo, Tarozzi, etc.
Basta recordar, que segin propias palabras, Werner Jaecger, después de leer el
libro de Mondolfo, superé ciertas dudas que abrigaba sobre el problema. Diga-
mos de paso, que en esta versidén castellana, Mondolfo ha agregado capitulos, que
en cierto modo hacen del conjunto un libro nuevo. Todo el aparato critico-eru-
dito de Mondolfo apunta a la superacién de una idea muy difundida, tanto como
equivocada, acerca de cierta incapacidad atribuida a los griegos para concebir la
idea del infinito. Error que fuera comun al pensamiento europeo hasta bien en-
trado el siglo pasado y que enancado en el prejuicio clasicista de la armonia y
serenidad de las creaciones griegas, tanto como en un sorprendente alejamiento
¢ incomprensién de las fuentes, nos dié una imagen falsa del helenismo —la del
predominio del elemento apolineo sobre el dyonisiaco— sobre todo bajo el influjo
del arte clasico y de ciertas tendencias intelectuales del genio griego, que no sélo
no fueron las mas importantes dentro del proceso total del pensamiento helénico,
sino incluso, productos parciales de una determinada situacién histérica, como bien
lo intuyese con clarividencia genial Federico Nietzsche, para quien, justamente,
Platén y Aristételes, por ejemplo, que tanto han contribuido a esta imagen, ya
no eran prototipicamente griegos. Mondolfo refuta, con gran rigor cientifico esta
visién clasicista —sin negarle empero, lo que tiene de verdadera— mediante una
exhaustiva, investigacién que va de los origenes de la nocién de infinito en los
griegos, rastreando su presencia y desarrollo en las concepciones poéticas, teols-
gicas, religiosas, filoséficas y matematicas desde Homero a los alejandrinos, e in-
cluso, en la herencia recogida por el Renacimiento. Repetimos que el libro de R.
Mondolfo “El infinito en el pensamiento de la Antigiiedad clasica’” es definitivo.
Y la tesis fundamental de esta gran obra puede resumirse en estas lacidas palabras
del mismo Mondolfo: ...l clasicismo, negando al genio griego la comprensién
de lo infinito, habia convertidd en oscuridad una de sus mas espléndidas luces,
porque la infinitud para el espiritu helénico no ha tenido solamente caricter de
sombra y defecto, sino que le ha aparecido también como luz y valor, aun cuan-
do contrapuesta a las luces y a los valores, muy vivos, sin embargo en él, de la
medida y el limite”.

J. J. HERNANDEZ ARREGUI

Louls GARDET, Expériences mystiques en terres non chretiennes. (Collection “Sa-
gesse et Cultures”. Edit. Alsatia. Paris 1953).

Louis Gardet — como Jean Lhermitte, en un libro reciente ¥ — sefiala la
equivocidad de la palabra “mistica” y lo arbitrario y abusivo de su empleo. Es
que los tedricos de la mistica, casi sin excepcidén, no han precisado univocamente
ni el concepto ni el sentido de la experiencia. Y, en este respecto, el autor que
ahora nos ocupa no constituye una excepcién, como veremos mis adelante.

Cerca de veinte anos dedicados al estudio de la teologia isldmica acreditan
la erudicién de Louis Gardet (su primer ensayo, Raison et foi en Islam, data
de 1937). Expériences mystiques en terres non chretiennes, su tltimo libro, es un

* Jean Lhermitte: Mystiques et faux mystiques. Edit. Bloud et Gay, Paris.
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ensayo de mistica comparada —mistica hind{, musulmén, judia y cristiana— que
aspira a preludiar una obra de mayor aliento, que se titulard L’expérience du Soi,
escrita en colaboracién con Olivier Lacombe, el conocido autor de L’Absolu selon
le Védanta.

El libro, dividido en dos partes, comprende una exposicién —sintética— de
las misticas hind¢, musulméan, judia y cristiana (1a. Parte) y algunos ejemplos
tomados de los misticos musulmanes (2a. Parte). En la Introduccién, Gardet ex-
pone el problema de la experiencia de Si y la experiencia de Dios, tema que habri
de desarrollar en la obra prometida.

En Le témoignage de I'Inde (1a. Parte, 1er. Cap.), sostiene la “polivalencia
del yoga”, fundando su criterio en que est4 presente en los Yoga Sutra de Patafijali
(Aforismos del yoga), el Bhagavad-Gita (Canto del Bienaventurado) y los Upa-
nishads. En ese lugar, se refiere al control de los musculos lisos que poseen algu-
nos yogis, hecho corroborado por la observacién médica occidental *¥,

Al estudiar el estado de samadhi (contemplacién pura, dirfamos nosotros),
distingue entre éxtasis y énstasis, siguiendo aqui a M. Eliade.¥**

Se cierra el capitulo con referencias al ahmsé (no violencia) y un paragrafo
destinado a scfialar las coincidencias de Plotino con los Upanishads, siguiendo, en
lo fundamental, a Lacombe.

La mystique musulmane es el titulo del segundo capitulo que se inicia con
una referencia histérica al sufismo donde se recuerda a Al Halldj y Al- Gazzili
(Algazel), entre otros y sblo se cita a un metafisico de la talla de Ibn - Arabi
(Abenarabi). Este capitulo termina con un paragrafo sobre Les tentations du
sifisme. Alli se explica la técnica para el acceso al estado mistico tal como la
practican los sufies: el dhikr, o método de oracién, cuya cercania al yoga hinsi
es bien destacada (repeticién del nombre divino, ritmos respiratorios y posiciones
fisicas).

Un estudio comparativo entre la mistica judia y musulman es realizado e¢n
el tercer capitulo que se abre con una referencia a la kabbala y las tendencias
gnésticas. Alli mismo el autor sefiala la analogia entre el japa hindh, el dhikr
musulméin y el nembutsé japonés. Kabala y hisidismo son las dos lineas de la
mistica judia: la primera similar al jrnena hindfi, la segunda es la via de la devo-
cién amorosa (bhakta, de los hindies). El parigrafo final de este capitulo estd
destinado a la exposicién de la doctrina mistica de Bahya Ibn Paqgiida tal como
se encuentra en la obra de este gran mistico judio titulada Introduction aux
Devoirs des coeurs.

En el capitulo cuarto, Gltimo de esta 1a. Parte, se ensaya una presentacién
de las notas tipificantes de la mistica cristiana frente a ‘“otros climas religiosos™:
Dios es la salvacién para el hombre y por eso se le ha revelado; entre Dios y
el hombre se abre un infinito abismo y éste sblo puede participar en la divinidad

** (Creemos que el autor alude a los trabajos de la cardibloga francesa The-
rese Brosse, publicados en La Presse Médicale y, quizis, a los més recientes de
M. Choisy, aparecidos en Psyché.

“%#%¥*  T.a distincién es necesaria y la terminologia, introducida por Eliade, es
bastante feliz. Cabe apuntar, sin embargo, que la correcta determinacién de estos
dos estados contemplativos sélo es posible distinguiendo entre savikalpa-samddhi y
nirvikalpa-samédhi. En el primer estado, subsiste la dualidad sujeto-objeto, aun-
que muy atenuada, en el segundo, toda dualidad ha desaparecido (Braman -
Atman).
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por la gracia, don gratuito de Dios; la mistica es una comunicacién personal de
amor de Dios al hombre. Después de apuntar el riesgo de las tendencias gnésticas
(tentacién, la denomina), previene, asimismo, acerca de la inconvenincia de mez-
clar la experiencia de Dios con la experiencia de Si, como ocurrié en M. Eckhart,
por ejemplo. Como modelo de experiencia mistica cita a San Juan de la Cruz,
en quien destaca la ‘“‘pasividad adquirida”, el éxtasis de amor y la trascendencia
de Dios. Estos caracteres lo separan, nitidamente, de Plotino, con quien ha sido
comparado.

En la 2a. Parte, se estudian algunos misticos del Islam, sefialando, de paso,
las notables convergencias entre el sufismo y el yoga. En capitulo aparte, son
descriptas las experiencias misticas de All Hallaj e Ibn Al-Farid. El capitulo
cuarto de esta 2a. Parte, estd dedicado a la plegaria de los sufies. En él se expone
la técnica espiritual del sufismo que consiste en dos métodos: a) el fikr, o refle-
xion, que es una técnica introspectiva, y b) el dhikr, o método de la oracién,
al que ya nos hemos referido. Dhikr y yoga son extrafamente similares y la culmi-
nacién es la misma: el fend (aniquilacién) del sufi, equivalente al samddhi del
yogi.

Las conclusiones del autor son las siguientes:

a) Es menester distinguir la mistica hindt de la cristiana; la primera es
la realizacién del hombre en lo que tiene de absoluto por naturaleza, en la segun-
—a Dios, en Dios y para Dios”’—.

b) La tesis de que las religiones no son sino distintos caminos para llegar
a Dios (absoluto indiferenciado) estd de acuerdo con la ensefianza de la India, pero

«

da, el acento se pone en Dios

no corresponde exactamente a la doctrina cristiana desde que, para ésta, lo funda-
mental es la trascendencia de la revelacién, los dogmas y la fe.

c¢) El amor y la misericordia divina desbordan el conocimiento ontolégico y
trascienden toda técnica espiritual (ascesis).

Es evidente que el problema —dramético, tremendo— consiste en determinar
si la experiencia mistica es una realizacién interior, una internalizacién hacia el
centro ontoldgico, que es el UNO, o si, por lo contrario, se trata de una comu-
nién con el Otro, con Dios, trascendente, amoroso y misericordioso. En otras
palabras, ¢es Dios que se da al hombre, colmando el infinito abismo que los se-
para, o es el hombre que interndndose en su propio espiritu (atma) se reencuen-
tra con el UNO originario? Luois Gardet parcce fluctuar entre ambas posiciones
extremales, pero, en realidad, ya tiene su solucién tomada de antemano: buen
cristiano, acepta la trascendencia de Dios con lo que la experiencia mistica se
reduce a una ‘“pasiva adquisicién” de la creatura humana que recibe la infinita
gracia del amor divino.

A poco que se examine los autores que influyen en él, se comprende que no
podria ser de otra manera. El mismo nos dice que ha seguido, en lo fundamental,
a J. Maritain (especialmente su conocido libro, traducido ya al castellano, Quatre
essais sur Pesprit dans sa condition charnelle). Las fuentes fundamentales de Gar-
det son: Maritain y De Lubac, en mistica cristiana (como fuente directa utiliza a
San Juan de la Cruz); para el sufismo, Massignon y Nicholson; Eliade y Lacombe,
para el estudio del yoga y Scholem y Miiller en lo concerniente a mistica judia
(como fuente directa, Ibn Paqiida).

Infortunadamente, algunos de los errores de que adolece la obra son imputa-
bles al manejo de fuentes indirectas, como las sefialadas. Esta falla es mas notable
en lo que se refiere a la metafisica oriental, donde sélo por excepcién acude a
algunas fuentes directas.
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Para terminar, haremos algunas observaciones criticas:

1. La distincién, fundamental y necesaria, entre el yogi y el fakir no aparece
en ningin lugar de la obra. Esta distincién es tanto més urgente desde que se
hacen referencias al hatha yoga v a los poderes psiquicos supranormales.

2. El autor enfatiza los caracteres psicoldgicos del yoga, que es en realidad,
una técnica espiritual. Lo psiquico es exterior y secundario y de ningin modo,
caracteriza la técnica de los jogis (no confundir con los kires). Esta deficiencia
es evidente al oponer éxtasis y énstasis (p. 35) y al comparar mistica y yoga
(p. 92).

3. El error, que ya es casi un lugar comin, de considerar monista al Ve-
danta adwaita, es cometido también por Gardet (p. 38).Adwaita significa no-
dualista, no monista.

4. El concepto de esoterismo es considerado solamente en uno de sus as-
pectos exteriores: el ocultamiento como defensa social, que es su nota menos di-
ferencial porque es puramente circunstancial. (p. 52 y 160).

5. La expresién “monismo existencialista” referida a Ibn Arabi (p. 59 y
124) es doblemente errénea: ni es monismo ni es existencialista. Lo primero por
razones analogas —aunque no idénticas— a las explicadas en 3, y lo segundo porque
lo metafisico nada tiene que ver con el existencialismo (a lo sumo, los elementos
existenciales podrian relacionarse con la mistica, y sélo parcialmente).

6. Como insinuamos al principio, Gardet ha confundido la experiencia
mistica con la realizacién metafisica. San Juan de la Cruz, Santa Teresa y All
Hallij son misticos pero Meister Eckhart, San Bernardo, Ibn Arabi y Ramana
Maharshi son metafisicos puros (contemplativos, no misticos).

ARMANDO AsTr VERA

W. WINDELBAND, Historia de la filosofia moderna, traduccién del aleméin
por Elsa Tabernig, 2 vols.,, Nova, Buenos Aires, 1952.

Corresponde a Hegel el mérito de haber elevado a la dignidad de ciencia la
historia de la filosofia, que hasta su tiempo apenas habia pasado de ser algo mas
que una arida y desconcertante recopilacién de opiniones heterogéneas. Disponer
los sistemas en desarrollo unilineal, mostrar cémo el anterior promueve la apa-
ricién del siguiente y ver en la sucesién temporal de las doctrinas} los momentos
ideales necesarios del autodespliegue de la razénhan sido sus interpretaciones més
originales. Pero a Hegel faltaba el método filolégico que permitiera determinar
objetivamente los hechos, evitando caprichos y anacronismos. Esa tarea deslucida
y penosa reclamaba una pléyade de investigadores, y todo el siglo XIX: estd jalo-
nado por los progresos de la critica historiografica aplicada a la filosofia: apor-
taciones monogréaficas aisladas y grandes panoramas ponen claridad y orden en
la marafia del pasado. Wilhelm Windelband es el heredero de esa consciente tra-
dicién. Aprovecha la investigacién monografica, extrae los mejores resultados
de la filologia, y no le son ajenas las grandes sintesis de Eduardo Zeller, para el
pensamiento antiguo, y de Kuno Fischer, para la filosofia moderna, pero se des-
taca por el sello inconfundible que sabe imprimir a sus exposiciones porque en
su obra el filésofo acompafia al historiador.

La ordenacién de las ideas no es fruto del azar: obedece a criterios,y el
propio Windelband se interrogé mas de una vez acerca de los principios metédi-
cos que han de inspirar la elaboracién de toda historia de la filosofia. Deseché
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por insuficiente el punto de vista ingenuo de la descripcién, que se limita a
resefiar las ideas de cada pensador, no sin someter previamente a la critica el
documento y la tradicién. Propugné, en cambio, el punto de vista genético de la
explicacién, que para él comporta tres momentos: el psicolégico, el pragmatico y
el histérico-cultural. En pocas palabras: buscar en el hombre y en los rasgos que
individualizan su personalidad el motivo recal de sus opiniones, comprender su
doctrina a partir de las contradicciones de sus predecesores inmediatos y ver en
la sucesién temporal de los sistemas, el progreso consciente del pensamiento hu-
mano y de la vida entera del espiritu. Pero la historia de la filosofia es también
filosofia, y la exposicién genética se resentiria en su base si sus resultados no se
articulasen finalmente en la firme estructura de un sistema o, por lo menos, apun-
tasen a un complejo de preocupaciones que, en cierto modo, anticipa, con acento
problemético, los lineamientos de una doctrina en vias de elaboracién. Se impone,
pues, tomar en cuenta el punto de vista especulativo de la critica, que carac-
teriza las distintas fases de la evolucién filoséfica como aportaciones a una con-
viccién doctrinaria.

Este es, sin duda, el taléon de Aquiles de toda historia de la filosofia: que el
afin de objetividad y la exposicién imparcial de los sistemas ajenos viene a corrobo-
rar, en ultima instancia, las convicciones del historiador. Pero sélo en este terreno
la historia de la filosofia se torna realmente filosofia: no ya glosa impersonal de
opiniones o ciencia aparentemente neutral, sino lisa y llanamente filosofia, es decir,
miembro vivo de un sistema. De la amplitud y flexibilidad del sistema que profesa
el historiador dependeri la vitalidad de su exposicién. Las preferencias de Win-
delband, satisfechas todas las prudencias metdédicas, se inclinan visiblemente hacia
Kant. Su mérito no reside en ver las ideas del pasado “a través” de Kant, sino
en haberse colocado, con conciencia histdrica alerta, en la circunstancial de cada
pensador y en su esfuerzo por tornar verosimil su mensaje “desde dentro” del
mismo, para lo cual los criterios psicoldgico, pragmético y cultural le proporcio-
naban una direccién objetiva que compensaba con felicidad la atraccién ejercida
por el pensamiento de Kant. A ello se unian otras virtudes adecuadas para des-
pertar el entusiasmo del lector: su interés humano por la vida de los fildsofos, su
curiosidad por sorprender el mecanismo psicolégico que preside el nacimiento
de las ideas, su esfuerzo critico por coordinarlas légicamente en una exposicién
histérica y la capacidad para disimular una vasta erudicién en un 4gil y animado
relato histérico. Por estos méritos la obra de Windelband supera las limitaciones
del momento en que nacid y del ptblico a que iba dirigida, y, salvados algunos
detalles de informacién que la critica posterior ha enriquecido y que no cuentan
en la magnitud del panorama trazado, nos transmite un mensaje cuya fecundidad
no se ha atenuado ain.

Las investigaciones realizadas por Windelband sobre el método y, en parti-
cular, sobre la génesis de las direcciones metddicas,su gravitacién sobre la forma-
ciéon de los sistemas y su vinculo con la cultura y la ciencia, dieron nacimiento a
su Historia de la filosofia moderna. A esta causa ocasional, que podria dar cuenta
del origen pero no de la orientacién y el propdsito, se afiadieron otros estimulos:
la necesidad de restaurar lai mejor tradicién de la filosofia, empobrecida por el
clima naturalista del positivismo, enrolé a Windelband en el grupo de pensadores
que pugnaban por ‘“volver a Kant”. Esta consigna no traducia una nostalgia de
arqueélogo, sino los requerimientos de una época. Con acentuado sabor historicis-
ta, Windelband afirmaba que cada época configura, en alguna medida, la mi-
siéon de la filosofia, sin detrimento de su empefiosa aspiracién a una validez su-
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pratemporal. Pero “volver a Kant” era primordialmente ‘“entender a Kant y
superar a Kant”. De ahi que Windelband comenzara por extender la reflexién
critica del maestro a las ciencias histéricas y al terreno de los valores. La filosofia
es, para €l, “una actividad intelectual encaminada a ofrecernos una concepcién
del mundo y una apreciacién de la vida, fundadas sobre bases cientificas”. El
conocimiento y la accién son sus finalidades, la naturaleza y la cultura son sus
objetos, y el filésofo habrd de desentrafiar las leyes que rigen la primera y de-
terminar los valores que aspiran a poner orden cn la segunda. Obtener la articu-
lacién del mundo de las leyes y del mundo de los valores — itinerarios que recorre
el hombre en su vida concreta —— era el término a qug tendian sus esfuerzos vy,
en cierto modo, la finalidad a que se encaminaba, en su opinién, la historia en-
tera de la filosofia occidental.

Varios rasgos confieren una fisonomia original a su Historia de la filosofia
moderna. Dividida en tres partes — Kant es la inflexién que sufre el curso en
el transito de la primera a la Gltima —, recorre la extensa época que va desde
la declinacién de la escolstica hasta el agotamiento del idealismo: renacimiento,
reforma, racionalismo, empirismo, ilustracién, criticismo, idealismo, irracionalismo,
son las etapas que jalonan el itinerario. Pero la originalidad de Windelband resalta
en dos rasgos: en haber destacado el acento nacional — 1italiano, aleman, francés,
inglés — al lado de la dimensién universal de los sistemas, como si a través de la
obra de los pensadores se expresara un alma nacional o, por lo menos, particulari-
dades espirituales salientes de la colectividad a que pertenece el hombre. Y en
haber mostrado la estrecha correlacién entre la filosofia y la ciencia y la cultura.
El pensamiento, por mucho que pretenda desenvolverse con autonomia, esti con-
dicionado por el estado de la vida cultural de una época y, con mayor frecuencia
de lo que se presume, recibe incitaciones de la ciencia, del arte, de la religién, de
la politica, de la educacién. La vida de la filosofia no transcurre en el aire enra-
recido de una campana neumdtica, sino en la atmésfera viva de la 6omunidad;
no es un juego de espiritus ociosos, sino una actividad de hombres animados por
pasiones e intereses y en amable o en 4spero coloquio con sus semejantes. Las
creaciones culturales y las necesidades de la sociedad ofrecen materiales a la refle-
xién: los descubrimientos cientificos, las crisis de la conciencia religiosa, los cam-
bios de la vida social y politica, las nuevas creaciones del arte proporcionan im-
pulsos nuevos a la filosofia y atraen la atencién hacia problemas que apasionan
a los contemporineos. Las referencias a la situacion histérica, al clima espiritual
de la época, al caricter del hombre que profesa las ideas, dan al 4gil panorama
de Windelband un atractivo singular, acentuado por las reacciones criticas del
propio autor que manifiesta, alternativamente y con parquedad, su asentimiento
o su disconformidad, empefiado siempre en mostrar la actualidad de un pensa-
miento que, no dejando de ser histérico, es “idealmente contemporéineo”.

Windelband ha tenido larga prole: como filésofo integra con Rickert la es-
cuela de Baden, a2 la cual se adscriben Emil Lask, Bruno Bauch, Richard Kroner
y Georg Mehlis, y estin préximos el pedagogo Jonas Cohn y los socidlogos Max
Weber, Ferdinand Tonnies y Alfred Vierkandt. Como historiador ha tenido dila-
tada accidén: seria injusto no recordar su influencia sobre la obra, por lo demaés
muy original, del americano Josiah Royce, El espiritu de la filosofia moderna,
que por su orientacién y contenido trasunta cualidades afines a las del maestro.
La incorporacién de la Historia de la filosofia moderna a la bibliografia de nues-
tra lengua colma una laguna sentida,

EUGENIO PUCCIARELLI
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DEPARTAMENTO DE FILOSOFIA Y PEDAGOGIA

En cumplimiento de disposiciones de la ley universitaria relativas a la orga-
nizacién departamental de la Facultad de Humanidades, fué creado, durante la
intervencién del doctor Eduardo Herndn del Busto, el Departamento de Filosofia
y Pedagogia que agrupa a los Institutos de Filosoffa, a cargo de Mons. doctor
Octavio N. Derisi, Instituto de Historia de la filosofia y del pensamiento argentino,
a cargo del profesor Rodolfo M. Agoglia, Instituto de Pedagogia a cargo del
doctor Carmelo V. Zingoni e Instituto de Psicologia a cargo del profesor Fran-
cisco Gonzilez Rios. La direccién del Departamento de Filosofia y Pedagogia
fué confiada al doctor Eugenio Puciarelli.

En el curso del afio 1953 el Departamento organiz las conferencias de los
profesores Henri Gouhier (E! itinerario espiritual de Maine de Birdn) y Rodolfo
Mondolfo (La conciencia moral en Sécrates, Platén y Aristételes). Con el fin de
incorporar a las tareas de investigacién a los egresados del Profesorado de la espe-
cialidad, se ha dispuesto la organizacién de un curso de informacién bibliografica.
Al mismo, que sera dirigido por el Jefe del Departamento, tendran derecho a asistir
los graduados de la seccién filosofia y los alumnos del Gltimo afio del respectivo
profesorado. Las tareas consistirdn en exponer el contenido de una obra de filoso-
fia de reciente aparicién y situar al autor y sus ideas en el marco del pensamiento
contemporaneo. La revista “Humanidades”, érgano de la Faculiad, aparecera divi-
dida en secciones de acuerdo al caricter especializado de los articulos que pu-
blique. El Departamento de Filosofia y Pedagogia tendrd a su cargo la prepara-
cién de los ndmeros correspondientes a la seccién filosofia. Ha reservado ya para
el préoximo nimero colaboraciones de Rodolfo M. Agoglia (La esencia de la fi-
losofia moderna), de Eugenio Pucciarelli (Espiritu filosdfico y obra de arte),
de Michele F. Sciacca (Critica del concepto marxista de libertad), de Hernan
Zucchi (El problema de la nada en Parménides, Gorgias y Platén), de Benito
Raffo Magnasco (La politica como prudencia en Santo Tomds), de Armando
Asti Vera (Semdntica de los enunciados), de ‘Walhter Briining (La imagen
irracionalista del hombre en la historia y en el presente) y notas de Emilio
Esti, Mario Alberto Copello, Narciso Pousa y Héctor E. Ciocchni. El
Departamento iniciar4 una coleccién de “Clésicos de la Filosofia”, limitada
por ahora a traducciones del griego, latin y alemin de investigaciones bre-
ves de significacién ponderable para la historia de las ideas. Ya sc han
iniciado los tramites relativos a la publicacién de Nueva dilucidacién de
los principios del conocimiento metafisico, de Kant, vertida del latin al cas-
tellano por la profesora Beatriz Maas, del Instituto Nacional del Profesorado, cuya
edicién estard precedida por una introduccién histérica y sistemitica a cargo de
un profesor de la Facultad y comprenderd 57 péginas de texto. Se ha auspiciado
la organizacién de un Instituto de Estudios orientales como paso previo para la
preparacién de clases o conferencias sobre temas de filosofia oriental y la orga-
nizacién de un seminario de filosofia comparada. Se ha dado comienzo, en medida
modesta, a la formacién de una biblicteca especializada en filosofia, como ins-
trumento de trabajo para los egresados que colaboren en los cursos de informa-
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cién bibliografica. Se prepara un ciclo de conferencias sobre San Agustin, con mo-
tivo de cumplirse en agosto de 1954 €l 1600 aniversario de su nacimiento y otro
sobre Schelling, coincidiendo con el primer centenario de su muerte.

Instituto de Filosofie. Como en afios anteriores, el director del Instituto
Mons, doctor Octavio N. Derisi ha dictado cursillos de investigacién sobre temas
de su especialidad, y ha invitado a otros profesores de la Facultad a realizar
tareas similares. Ha propiciado igualmente reuniones conjuntas con otros Ins-
titutos para tratar temas de interés comiin. La seccién de “Textos de filosofia”
se ha enriquecido con una nueva publicacién: el opasculo de San -Agustin titulado
De inmortalitate animae, texto latino y versién castellana por el profesor José
Bezic. Ha aparecido el nimero 6 de la “Revista de Filosofia” con colaboraciones
de Michele Federico Sciacca, Octavio N. Derisi, Héctor O. Ciarlo, Elena Du-
verges y Manuel G. Casas. Se halla en preparacién el ndmero 7 de la misma
revista, Se ha acrecentado el canje con revistas y publicaciones del extranjero y
se mantiene al dia el fichero de articulos de revista. El 25 de agosto tuvo lugar
la primera reunién conjunta del Instituto de Filosofia y del Imstituto de Lenguas
clasicas, habiéndose leido las siguientes comunicaciones Cosmologia y teologia en
la escuela de Mileto, por Angel I. Cappelletti, y Herdelito y el lenguaje por Carlos
A. Disandro, seguidas ambas por un amplio debate.

Instituto de Historia de la filosofia y del pensamiento argentino. Fué inaugu-
rado el 11 de mayo del afio pasado, en cuya ocasién el Delegado-interventor de
la Facultad, doctor Eduarde H. del Busto, se refirié a la nucva organizacién depar-
tamental de los estudios de la Facultad, y el profesor Rodolfo M. Agoglia diserté
sobre Tarea de la Universidad en la formacién de una conciencia nacional. El 17
de junio diserté el profesor Federico M. Ibarguren sobre Reflexidn sobre tradicién
y unidad hispano-americana. Aparte de las conferencias relacionadas especifica-
mente con el desarrollo de las ideas argentinas, auspicié una disertacion del pro-
fesor Hans Freyer sobre La significacién del siglo XIX jen la historia universal. El
orador fué presentado por el profesor Juan José Hernindez Arregui. El Secreta-
rio cultural de la Embajada de la India sefior Ajai Kumar Mitra, disert6 sobre
India; introduccién al estudio comparado de su evolucidn.

Las tareas de investigacién han consistido en la bilisqueda y reunién de do-
cumentos para la historia del pensamiento argentino y la preparacién de textos
clasicos para el estudio de la filosofia y obras originales. El profesor Agoglia tiene
en preparacién la traduccién con notas de los libros I a IV de la Metafisica de
Aristételes, prepara ademis una serie de ensayos sobre Fenomenologia del pen-
samiento moderno y La metafisica como ciencia proyectiva del ser.

Instituto de Pedagogia. Consecuente con el deseo de que los institutos de
investigacién y ensefianza sirvan ante todo a los intereses regionales o de zona,
el Director del Instituto de Pedagogia circunscribira su labor a investigar problemas
de caricter pedagégico que interesen a la provincia de Buenos Aires. Se pondri
al servicio de profesores y maestros con publicaciones originales y traducciones
de obras maestras o textos de dificil obtencién. Prepara la traduccién del aleman
de Concepcién del mundo y educacidn de Lipps, cuya versién ha sido confiada
a la profesora Nelly Fortuny.

Actividad extrauniversitaria de profesores de la seccién. En el curso de 1953
Mons. Octavio N. Derisi ha disertado en Tucumin sobre Esencialismo y existen-
cialismo, El ser del hombre dentro del ser total y El sentido del humanismo
cristiano; en Santiago del Estero, sobre Crisis y recuperacién de la filosofia y del
humanismo y sobre La vida espiritual; en Parani, sobre El irracionalismo existen-
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calista y el intelectualismo tomista, y sobre Valor inirinseco y vigencia del to-
mismo; en la ciudad Eva Perén un cursillo sobre Existencialismo y una conferencia
sobre Tomismo y existencialismo.

El profesor Emilio A. Estid diserté en la Alianza Francesa de esta ciudad
sobre El teatro de Gabriel Marcel y La estética francesa contempordnea, y en el
Instituto cultural argentino-britinico sobre La dltima obra de Graham Greene.

El doctor Eugenio Pucciarelli disert6 en la Alianza Francesa de esta ciudad
sobre La psicologia del arte de André Malraux, y en el Circulo de Periodistas
de la Provincia de Buenos Aires sobre E! arte y la vida humana.

SEGUNDO CONGRESO Y PRIMERA ASAMBLEA DE LA UNION DE

UNIVERSIDADES LATINOAMERICANAS

A este Congreso, reunido en Santiago de Chile el 23 de noviembre qiltimo,
asistié en caracter de representante de esta Universidad por designacién del Po-
der Ejecutivo, el Decano de la Facultad de Humanidades, profesor Rodolfo M.
Agoglia. En su primera sesion plenaria se aprobd el temario del Con-
greso y se distribuyeron los temas en cinco comisiones: 1. Coordinacién de la
ensefianza media, liceana o secundaria con la ensefianza universitaria; 2. Carta
de las universidades latino-americanas; 3. Investigaciones cientificas e intercam-
bio cultural; 4. Bases constitutivas de la Unién de universidades latino-americanas;
5. Conferencia de Facultades de Ciencias econémicas. La delegacién argentina
participé de jpreferencia en las comisiones I, IV y V, actuando el profesor Agoglia
enlalylIV.

PRIMER CONGRESO ARGENTINO DE PSICOLOGIA

En la ciudad universitaria de Tucumén se celebrd, entre los dias 13 y 22
de marzo, el Primer Congreso argentino de Psicologia. Nacido por iniciativa de
un grupo de jévenes profesores de la Facultad de Filosofia y Letras — Diego F.
Pro, Oscar Ofiativia, Ricardo Moreno, Ricardo Nassif — encontré acogida cordial
en las autoridades de la Universidad que le prestaron amplio apoyo. El ndmero
considerable de comunicaciones recibidas obligd a distribuir las tareas en diez
comisiones, con el siguiente temario: Problemas histéricos y epistemolégicos de
la psicologia; Psicologia general, especial, social y del arte; Técnicas psicolégicas
de exploracién; Aplicaciones educacionales, médicas, forenses y militares y eco-
némicas; Perspectivas y necesidades de los estudios psicolégicos en nuestro pais.
Al crecido contingente de profesores argentinos se sumaron, como delegados ex-
tranjeros, el doctor René Lacroze, por Francia; el doctor Mario Ponzo, por Italia;
el doctor Mariano Yela, por Espafia, y el profesor Pascual del Roncal, por Mé-
xico, y el doctor Donald Brinkman, por Suiza. Enviaron comunicaciones los pro-
fesores Ludwig Klages (Zurich), Hechos fundamentales de la caracterologia;
Ernst Kretschmer (Tubinga), El cardcter histérico; Gordon Allport (Massachu-
setts), Modelos cientificos y moral humana; Johannes Neumann (Wetzlar), Psi-
cologia integral de la neurosis obsesiva; etc. Aparte de los delegados de las uni-
versidades argentinas concurrieron representantes de los Ministerios de Asuntos
técnicos, de Defensa nacional, de Aeroniutica, de Marina, de Trabajo y previsién
y de Salud piblica de la Nacién.

En caracter de delegados de la Facultad de Humanidades actuaron el doctor
Eugenio Pucciarelli que como relator de una comisién, disertd sobre Los estudios
psicolégicos en la Argentina, habiendo presentado ademis una comunicacién sobre
Interpretaciones psicolégicas de la catarsis; y el profesor Francisco' Gonzilez Rios
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quien como relator de una comisién se ocupd sobre Psicologia diferencial, cons-
titucional, caracteroldgica y de la personalidad, presentando también tres comuni-
caciones sobre Explicacion y aprehension significativa en el conocimiento, Emoti-
vidad y cardcter en una psicologia concreta, Aptitudes y creencias de la psicologia
social contempordnea. Concurrieron,ademds, otros profesores de la Facultad de
Humanidades: entre ellos, el profesor Alberto Palcos que diserté sobre Bosquejo
de una clasificacién de los tipos de creadores en las ciencias y en' las artes, y
el profesor José D. Calderaro que leyé una comunicacién sobre Psicoandlisis y
arte.

En la sesién plenaria realizada en la ciudad de Salta el 22 de marzo se
aprobé una ponencia relativa a la creacidn de la carrera universitaria del Psicélo-
go profesional presentada por los profesores Luis Juan Guerrero, Eugenio Puccia-
relli, Alberto Palcos, Francisco Gonzilez Rios, Carlos Astrada, Ricardo Moreno,
Oscar Ofiativia, Placido A. Horas, Luis M. Ravagnan y Osméan Dick, y conce-
bida en los siguientes términos:

“El Primer Congreso Argentino de Psicologia declara la necesidad de crear
la carrera universitaria del Psicélogo profesional con arreglo a las siguientes con-
diciones: I. Se establecer4 como seccién auténoma en las Facultades de caracter
humanistico, aprovechando los institutos ya existentes y la ensefianza que se im-
parte en esas y en otras Facultades que puedan ofrecer su colaboracién (Medicina,
Derecho, Ciencias econémicas, etc.); II. La carrera comprenderid un plan com-
pleto de asignaturas teéricas y la debida intensificacién préactica en las distintas
especialidades de la .profesion psicolégica, otorgando los titulos de Licenciado en
Psicologia (previa tesis de Licenciatura) y de Doctor en Psicologia (previa tesis
de Doctorado); III. Establecerd ademas carreras menores de Psicélogos auxiliares
en los distintos dominios de la Terapia médica, Pedagogia, Asistencia social, Orga-
nizacién industrial y otros campos de aplicacién a las necesidades de orden na-
cional y a las regionales servidas por las diferentes universidades argentinas’.

CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA

Con motivo de festejarse el IV centenario de la ciudad de San Pablo (Brasil)
se celebrarid en la capital de ese Estado un Congreso internacional de filosofia
promovido por el Instituto Brasileiro de Filosofia y con la colaboracién de la
Facultad de Filosofia y Ciencias, de la Facultad de Derecho de la Universidad
de San Pablo y de la Pontificia Universidad catélica. El Congreso a celebrarse
entre el 9 y el 16 de agosto estard dividido en las siguientes secciones: Filosofia
de la religién y ética, del arte y estética, de las ciencias, filosofia juridica y social
y la filosofia en América. La Comisién organizadora estd presidida por el doctor
Miguel Reale, y la Secretaria funciona en Raa 24 de Maio n® 104, 8° andar, San
Pablo, Brasil.

CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA DE LAS CIENCIAS

En Zurich se celebrara, entre el 23 y el 28 de agosto préximo, el segundo
Congreso internacional de la Unién de Filosofia de las ciencias. Las comunicacio-
nes versarin sobre el valor de la filosofia de la ciencia para la investigacién
cientifica, y sobre corrientes y puntos de vista acerca de la filosofia de la ciencia.
Preside la organizacién del Congreso el profesor F. Gomnseth, y la Secretaria fun-
ciona en el Forum International de Zurich, Ecole Polytechnique Fédérale, cham-
bre 20d, Zurich 6, Suiza.
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