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en-el-mundo... Pero asimismo el fenémeno «naturaleza», acaso en
el sentido del concepto de naturaleza del romanticismo, es tan sélo on-
tologicamente comprensible a partir del concepto de mundo, es decir,
de la analitica del Dasein” (*). Por consiguiente, en la historicidad
del estar-en-el-mundo del ente humano esti ya involucrada la natura-
leza. Cualquiera sea la actitud en que nos coloquemos frente a ésta,
todo ente natural estd ya dentro de la perspectiva existencial de nues-
tra mundanidad. Heidegger subraya atin: “La naturaleza es histéri-
ca... como paisaje, como dominio de colonizacién y de explotacién,
como campo de batalla y lugares destinados en ella para el culto” (*).

No hay, pues, una vivencia de una naturaleza ahistérica, humanamen-
te intacta, es decir, concebida esta naturaleza como ajena a toda rela-
cién con el ente humano, cuyo estar-en-el-mundo es ya acontecer histé-
rico. Entre los romdnticos, Novalis tuvo la intuicién clarividente de
la historicidad de la naturaleza. En uno de sus “Fragmentos”, el preci-
samente intitulado Naturaleza y espiritu, eseribe, al referirse a las leyes
naturales: “La naturaleza real no es toda la naturaleza. Lo que una
vez alli ha acontecido continda viviendo, excepto en la naturaleza real.
Todas estas leyes relaciénanse ya desde lejos con la moralidad de la
naturaleza” (*). Aqui, “naturaleza real”, supuesta independiente de lo
humano, aparece como el limite mds alld del cual no podemos hablar
de naturaleza desde la perspectiva de nuestra mundanidad, de todo
aquello que una vez ha acontecido en virtud de situarnos en alguna de
las actitudes mediante las cuales, en nuestro mundo histérico, vamos
existencialmente al encuentro de la naturaleza. Y como remate de esta
certera vision, Novalis agrega: “La naturaleza no es nada mis que puro
pasado, libertad pretérita, y por esto enteramente terreno de la histo-
ria” (*). Como vemos, Novalis, en quien la conciencia romaéntica se
muesira mds sensible y penetrante, aprehende, sin “acaso”, el fenéme-
no “naturaleza” desde la perspectiva histérica de lo humano. Sélo que
para €l, como para los demads corifeos del romanticismo, centrados en
la primacia radicalmente subjetiva del sentimiento, quedé velada la es-
tructura ontolégica que hace filoséficamente comprensible el concepto
de naturaleza.

(1) Sein und Zeit, piags. 63 v 65.

(2) Op. cit., pags. 388-389.

(8) Novalis Simmtliche Werke, Bd. IV, pdg. 280, ed. Diederichs, Leipzig.
(%) Ibid.,, Bd. IV, pdg. 280-281, ed. cit.

www.carlosastrada.org



—161—

De modo que la vivencia de una naturaleza —la nuestra— como na-
turaleza ahistérica revela y documenta, bien analizada en su trasfondo
filoséfico, la historicidad de esta naturaleza en un doble aspecto. Pri-
mero, por ser una vivencia suscitada desde alguna de las actitudes por
las cuales se instaura histéricamente una relacién con la naturaleza
europea, y esto vz involuera a la nuestra en una perspectiva humana
por comparacién. En segundo lugar, porque tal vivencia supone —lle-
va a aceptar— que el hombre argentino se relaciona de algiin modo con
su propia naturaleza, aunque su actitud difiera de todas aquellas (lo
que no es en absoluto el caso) mediante las cuales el hombre europeo
se relaciona con lz suya.

La “ahistoricidad™ de nuestra naturaleza es en parte un problema de
incrementacion demogrifica y de cultura, vale decir que ella en su im-
ponencia apenas cela la meta histérica de su progresiva humanizacién,
de una empresa espiritual de “hombres en soledad” —originariamente
distantes de las densas caravanas humanas y sus puntos geogréaficos de
cruce—, pero resuclios a la tarea creadora, tarea poética, artistica, cien-
tifica, téenica, de poblar de ensuefios y realidades su dilatado contorno
natural. Empresa ardua, sin duda, verdadera hazafia prometeica en la
era de la nueva mitologia de la técnica, la de transformar nuestro agres-
te paisaje originario en dmbito dentro del cual se conjuguen victorio-
samente naturaleza e historia —por impregnacién y absorcién de la pri-
mera por la segunda— en la experiencia integral de la humanidad ar-
gentina, -
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Wilhelm Dilthey, Grundriss der Allgemeinen Geschichle
der Philosophie, Vittorio Klostermann, Frankfurt Am
Main, 1949.

Ha sido un acierto del profesor Hans Georg Gadamer editar por primera vez
en forma de libro el famoso “Grundriss. ..” de Dilthey, que era sélo accesible en
la parte de las obras completas en que ha sido recogida la labor manuscrita del
gran filésofo e historiador de las ideas, y editarlo completandolo con un apéndice,
sobrio y preciso, sobre las direcciones fundamentales del siglo en curso. Con ello
aspira a proporcionar a los estudiosos de la filosofia lo que desde hace tiempo les
faltaba, “una exposicién, breve e instructiva, y sobre amplia base en lo que al
material respecta, de la historia de la filosofia”, exposicién que contenga “los
datos més importantes en su gran conexion histérica”.

Nada mas apropiado para este propésito que este excelente Manual de Dilthey,
el que, como lo subraya Gadamer, “es de notable valor no sélo para los filosofi-
camente interesados, sino para el circulo mas vasto de los que se empefian por
una comprensién histérica de nuestra cultura cientifica”.

Las lecciones de las cuales ha surgido el Grundriss se proponian —explica
Dilthey— “conocer ¢l nexo causal dentro del cual los sistemas filoséficos han
nacido a partir del todo de la cultura, todo sobre el que ellos han reaccionado”.
Hace notar, ademas, que el ensayo de exponer desde este punto de vista la evo-
lucién de la filosofia en su proyeccion histérico-universal, lo comenzé en Einlei-
tung in die Geisteswissenschaften. Efectivamente, Dilthey intenta resolver el pro-
blema de los fundamentos filos6ficos de las ciencias del espiritu combinando, con
su agudo sentido para los nexos espirituales y para la percepcién histérica en
profundidad, un procedimiento histérico y uno sistematico. Esto le permite seguir
la marcha de la evolucién a través de la cual la filosofia ha tratado de conquistar
tal fundamentacién. Determina el lugar de las teorias particulares dentro de los
cuadros de esta evolucién, suministrandonos un criterio orientador acerca del
valor de las mismas, (Con la fuerza discriminatoria que lo caracteriza, prosigue
aquel ensayo sirviéndose de los mismos recursos metédicos en sus magnificos es-
tudios sobre Weltanschauung und Analyse des Menschen seit Renaissance und Re-
formaiion).

Depurar un criterio y proporcionar tal orientacién valorativa es lo que Dilthey
consigue —en diafana sintesis— en su Grundriss der Allgemeinen Geschichte der
Philosophie.

Gl A
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Georg Simmel, Goethe. Editorial Nova, Buenos Aires,
1949.

El fino analista que es Georg Simmel, cuyas obras més importantes no han
sido atin vertidas al espafiol, es bien conocido por nuestro publico lector a través
de sus ensayos sobre aspectos distintos de la cultura: arte, religion, sociedad,
moda, economia, ete. Su obra Schopenhauer y Nietzsche, asi como su Sociologia,
también muy conocidas en nuestro medio, ya nos lo revelan como un pensador
agudo y diestro en cuestiones especulativas. Lo mismo en lo que ataiie a los Pro-
blemas fundamentales de filosofia. Ahora, la editorial Nova, en traduccién de José
Rovira Armengol. nos ofrece Goethe, seguido de un estudio sobre Kant y Goethe.
Este dltimo ensayo tiene las caracteristicas de la especulacién simmeliana en tanto
aborda el problema de las culturas, y en este sentido, a través de un manejo ana-
litico del tema de las concepciones del mundo, el autor ha querido mostrar cémo
ambos pensadores contribuyeron a dar materiales para “una historia de la concep-
¢ion moderna del mundo”,

*
* #®

La obra que nos ocupa es, por motivos diferentes, un libro de excepcién. Salvo
en obras de enjundia como las de Gundolf, Luckés, Strich, Croce, etc., por lo
general, cuando se ha tratado “el caso Goethe”, se ha caido en la facilidad del
esquema biografico: amores, amistades, vicisitudes, anhelos, curiosidades cientifi-
cas y literarias. Pero el trabajo de Simmel ni ofrece la contextura de una obra
segiin la técnica biografica, ni abandona tampoco la vida de su “personaje”; todo
lo contrario, muestra simultineamente cémo *“vida” y “obra” van construyéndose
mutuamente para cumplir el proyecto de una vida poética en la interior y armo-
niosa unidad del hombre. Por eso, insistimos, no es en modo alguno ni siquiera
“una gran biografia”. Mas, seria erréneo precipitar el juicio e irse a la otra alforja,
porque tampoco es un analisis de la obra realizada al filo de sugerencias estéticas,
intenciones filoséficas o determinaciones histéricas. Es si un Goethe “en relieve”,
como vida proyectada hacia el plano del pensamiento, Es la “idea” Goethe, pero
captada y desarrollada sobre el plano que dibuja la “existencia” Goethe cuando
va informando su propia vida, acrecentandola, por medio de una suerte de “his-
toria personal” cuya parabola astral deja el rastro de luz o “espiritualizacién de
la vida”. Digdmoslo ya, el rastro de aquella vida en que todo era creacién: “en
ningiin otro artista la fuerza de organizacion de lo artistico descendié con tal
amplitud y con tan absoluta atribucién de forma a la unidad de la personalidad,
que gracias a ella se contemplara y viviera, como una especie de potenciales obras
de arte, un circulo tan vasto de mundo y vivencia... a Goethe no le parecia que
su crear estuviera separado de su vivir, porque su vivir era ya un crear”.
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Las ideas de Goethe acerca de la naturaleza, sus investigaciones y preocupaciones
" de carécter cientifico, sus juicios valorativos con referencia al “individuo” y a la
“persona”, las inquietudes artisticas y los sucesivos cambios en la actitud esté-
tica, en suma todas las facetas de aquella personalidad compleja entre sumisa y
rebelde son filiradas por asi decir a través de la “figura” Goethe. Conocer y
obrar, hombre y mundo, unidad vital de la existencia y unidad espiritual de la
propia obra, cobran en la perspectiva que nos ofrece Simmel una nueva vida y
significacién no sélo original sino coherente conforme al sello de un individualismo
cualitativo, peculiar, que no fué dado en Shakespeare, Dante o Schiller. Este
dltimo, cuyas criaturas poéticas acaso sean las més parecidas a las “figuras
goetheanas” no logré sin embargo superar el limite de lo teatral, sus “imagenes”
son “criaturas” en su propia escena. Simmel pone de manifiesto esto mismo cuan-
do dice: “las figuras de Schiller no poseen interioridad y vida animicas salvo en
aquello que profieren en las palabras de sus papeles. . . los limites de su contorno
animico coinciden exactamente con los de su realidad escénica”. Las figuras goe-
theanas, en cambio, exceden siempre los perfiles meramente protocolares y escé-
nicos, salen del engrama del arte para constituirse en criaturas poéticas, en el
sentido fuerte y profundo del término poiesis. Basta alcanzar la comprension de
la figura de Fausto para advertir inmediatamente que ella encierra mucho mas
que la sola imagen escénica y los perfiles artisticos. Le anima una magia secreta
que la hace salir del arte para transitar holgadamente por la vida, ello se debe
a que si bien nace y vive como figura del arte, sin embargo reposa, se agita o
sufre como criatura poética, como expresién de la dimension faustica de la exis-
tencia, como signo y clave de una concepcién del mundo. ;Acaso no podria de-
cirse lo mismo de Natalia, Ifigenia, Tasso? En este sentido, el analisis de Sim-
mel, cuya fina penetracién nunca defrauda, cala hondo en las figuras goetheanas
y, seguro de lo que busca, expone al desnudo la intima e irreductible significacion
de sus criaturas poéticas: “las figuras de la época de madurez de Goethe tienen
esa cosa sin par de que poseen la plena redondez clésica, y no obstante, todo lo que
representan es solo el capitulo compendiador y decisivo de una inmensa totalidad
de vida, y también un destello de color en que tenemos su vida. Las figuras de
Goethe tienen con él el parecido de poseer la cualidad, no susceptible de ulterior
andlisis, de hacer resonar con toda manifestacién, por objetiva o casual que
sea, la totalidad de una vida coherente no expresada ni expresable directa-
mente. .. esa vida de sus figuras, que sirve de base y rebasa cada una de sus
manifestaciones singulares, se objetiva o puede objetivarse en una concepcién

del mundo”.

*
* *

Cierra el libro, como hemos dicho, un estudio de Simmel sobre Kant y Goethe.

Se contraponen en él dos concepciones del mundo, pero con la manifiesta inten-
cién de mostrar cémo una y otra concepcién resuelven los dualismos que, o bien
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en el dominio teérico o bien en el dominio practico, salen al encuentro de cada
uno de estos pensadores con un acento tan irreductible que dificulta su supera-
cién. En el dominio tedrico, uno y otro se pronuncian contrarios a la representa-
cion de “fines de la naturaleza™. Asi, viene a decir Simmel, “se manifiesta la co-
munidad de tendenciz cultural de Kant y Goethe, si bien al fundamentar su
oposicién se ponen de manifiesio sus discrepancias”. En el dominio practico,
Goethe coincide con Kant en la primacia de la razén practica sobre la teérica. En
la concepcion ética, tal coincidencia es correlativa a la que en la concepcién
general del mundo exiziz la superacion del dualismo superficial entre la natura-
leza exterior y lz interior. Pero, dice Simmel, en este caso como en el otro los
caminos se separan o bien antes de haber coincidido o bien después, porque “para
Kant lo incognoscible de la existencia es un mas alla, absoluto separado por un
abismo sin puentes de todo lo dado, mientras para Goethe es sélo la profundidad
del mundo contemplable, que se pierde en lo mistico, y a la cual conduce el
camino de éste, bien gue interminable pero sin saltos”. Podemos decir que las
frecuentes referencias de Simmel a la filosofia de la vida hacen que este ensayo
sea facilmente adscripto a la época de madurez del autor, madurez gue sin duda
ha logrado expresién definitiva en su obra La visién de la vida, editado en el
ano 1918, afio de la muerte de Simmel. Aludimos aqui a esta filosofia de la vida
porque la clave para entender la tdltima posicién filoséfica del autor quizis pueda
hallarse en el pendant entre el ensayo que nos ocupa y esa obra final a que ha-
cemos referencia.

Si tenemos en cuenta esta circunstancia y la no menos importante de que este
afio se celebre el segundo centenario del nacimiento de Goethe, es obvio todo
cuanto se diga respecto de la propicia ocasién con que la Editorial Nova brinda
el ofrecimiento de esta excepcional obra de Simmel. La puleritud con que ha sido
realizada la edicién, su alcance cultural y la bondad de la traduccién nos eximen
de todo otro comentario, pero nos obligan a expresar nuestros votos de aliento a
los editores que tan dignamente cumplen su misién.

Francisco GonzArLez Rios.
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Ludwig Landgrebe, Phinomenologie und Metaphysik,
Hamburg, 1949.

El autor de este libro fué asistente y colaborador de Edmund Husserl durante la
filtima fase de su vida, vale decir, mientras predominaba ya en la conciencia ge-
neral un concepto de fenomenologia formado por los discipulos de una época an-
terior y no aceptado por su propio fundador. Asi, los trabajos reunidos en la
obra presente, que interpretan el pensamiento husserliano, representan necesaria-
mente una discusién entre este ultimo y las filosofias coetaneas, sobre todo la
ontologia analitica fundamental de Martin Heidegger. El libro remata en el bos-
quejo de una metafisica basada en el concepto de la subjetividad de Husserl.

El problema central lo desarrolla el tercer capitulo bajo el epigrafe: La fenome-
nologia de Husserl y los motivos de su transformacion. Aparentemente, la filo-
sofia de Husserl atravesé varios periodos, contradictorios entre ellos, que no per-
miten una visién cerrada, sino que giran alrededor de una actitud varias veces
cambiada frente al papel de la psicologia en el esclarecimiento del concepto de la
subjetividad. Sobre todo la teoria de la reduccién., que elaboran las Ideas pare una
fenomenologia pura, parecia negar la ya lograda “vuelta hacia el objeto”, vol-
viendo a instituir un idealismo orientado en la escuela de Marburgo. Para demos-
trar la unidad de este pensamiento, se hizo necesario seguir su evolucion a partir
de sus comienzos, es decir desde la formacién propia a Husserl del término inten-
cionalidad que tomé de su maestro Franz Brentano. Segiin las palabras de Hus-
serl, solo el término fué comiin a ambos pensadores, mientras su contenido apunta
conceptos completamente distintos en sus respectivas investigaciones. Asi, Bren-
tano habla sélo de actos intencionales, es decir fenémenos psiquicos, sin preguntar
por sus objetos, que podrian ser comunes a actos descriptivamente diferentes, de
modo que para él se trata inicamente de objetos “mentados”, que con el “mundo
objetivo” pueden relacionarse tan sélo mediante una conclusién causal o de pro-
babilidad. A diferencia de ello, Husserl puede hablar de la intencionalidad de la
conciencia, lo que quiere decir, que ésta dltima no se concibe como el funda-
mento neutro de los actos aislados sino como productora, como la prestacion
de un mentar. Abandonando el concepto brentaniano, Husserl aplica el término
de intencionalidad en una acepcién literal, en el sentido del en-tender o sea tender
a partir de una representacién inadecuada, de suerte que no investiga ya las re-
laciones mentales, extrafias y propias, en forma aislada, sino la intencionalidad
como el lazo que reune los diferentes actos, que, cuando no son cumplidos, refieren
a los que cumplen con su sentido. He aqui el germen del posterior concepto de la
conciencia como sintesis o sea prestacién sintética. No se discuten ya la represen-
tacién y el conocimiento como funciones centrales de la conciencia, sino un es-
trato mas profundo: la intencionalidad, que se asemejaria a la actio leibniziana.
Dentro de este concepto, la esfera ideal ha de comprenderse como accesible dni-
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camente por el significado de las intenciones, vale decir por el hecho, dado a la
conciencia, de que, sin menoscabo de su contenido real distinto, diferentes actos
puedan coincidir con el mismo objeto intencional. La pregunta por el ser real de
los objetos rediicese asi al problema de verificar aquellas prestaciones intenciona-
les, en que aquéllos se dan como existentes,

La correlacién entre la conciencia y los objetos intencionales significa que a
cada rasgo del objeto corresponde una estructura de la conciencia, que muestra
como dado el mismo rasgo. A cada estructura objetiva corresponden asi presta-
ciones psiquicas, pero por otra parte no puede darse como existente ninguna cosa,
sin que ella misma tuviese aquellas estructuras esenciales. Mientras la escuela fe-
nomenolégica que se vino formando durante la primera década de nuestro siglo,
se fundaba sobre todo en un concepto estitico de la correlacién entre la intencién
y su objeto mentado y, per ende, en las vastas posibilidades que parecia brindar
el método de la “intuicién esencial”. el propio Husserl no tardé en superar esa po-
sicién al introducir el métode de la reduccién. Segiin la exposicién de Landgrebe,
este principio se hace manifiesto y2 en las Conferencias sobre la conciencia del
tiempo interior, de 1905. Comeo para Husserl todo estar dado de un objeto
es el resultado de una prestacién sintética en que el mismo se constituye, incluso
los mismos actos, v. g. de la percepcién, que se realizan en el tiempo, son productos
de prestaciones intencionales. De tal manera, la conciencia de algo “en el tiempo”
mismo se convirtié en objeto de la investigacién fenomenoldgica. Su resultado
fué aquel “tiempo interior™ gue ya no se concibe como reflejo de un tiempo exte-
rior, objetivo y propio 2 las cosas mismas, sino como un devenir inmanente, cons-
tituido por la unidad materizl de los actos, éstos tomados como unidades de
duracién en una comciencia en estado de fluencia. En cuanto nos es dada una
unidad objetiva susceptible de convertirse en temaética, como objeto de una ex-
periencia exterior o inmanente, es decir como objeto del mundo exterior o como
acto psiquico o estado, ellz s= forma en las prestaciones constituyentes de la con-
ciencia intencional fluyente. L2 unidad tiene su origen en estas prestaciones, y la
indagacién del origen es, para Husserl, al mismo tiempo el descubrimiento de la
conciencia en su caracter histérico, el analisis de la historia de la conciencia en
estado de fluencia. Perc en un sentido més estricto esto significa que la prestacién
de la intencionalidad es. en altima instancia, la creacién de la misma conciencia
como caracterizada por su carécter de fluencia y decurso. No se trata, luego, de
la creacién dentro de un espacio temporal preexistente, sino de la creacién de un
decurso posible en general: lz conciencia se produce a si misma. Son estas Gltimas
conclusiones las que presuponen el método de la reduccién en una aplicacién
universal. Sélo cuando se comsigue eliminar universal y metédicamente todas
las posiciones y supuestos gue trascienden la corriente de la conciencia pura, se
llega, mediante la reduccién, a concebir a ésta como la instancia que ella misma
produce y ofrece la posibilidad de un decurso temporal,

Con ello, dos grandes temas se ponen en el primer plano de la atencién filo-
sofica. Por una parte, la subjetividad trascendental vuelve a ser el punto de refe-
rencia universal tanto de todo lo mentado cuanto de todos los “datos auténticos”
(Selbstgegebenheiten). Husserl definié aquella corriente de la conciencia del
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tiempo interior como la subjetividad absoluta, cuyos momentos no pueden llevar
nombres, dado que nombres pertenecen sélo a los fenémenos dentro del tiempo,
mas no a aquellos momentos que constituyen el tiempo. Por otra parte se plantea
conjuntamente con el problema de la conciencia el problema del ser. Siempre y
cuando se hable del ser y de lo existente, su significado puede esclarecerse Gnica-
mente remontando a las prestaciones de la subjetividad, en las cuales lo existente
se constituye. Por lo tanto, no da ningiin sentido el hablar de un ser fuera de las
prestaciones intencionales constituyentes de la conciencia, y el concepto de una
trascendencia inaccesible para ella tampoco tendria sentido. El andlisis intencional
universal tiene que hacer evidentes las vivencias, los actos de conciencia, que
corresponden a cada proposicion filoséfica y metafisica.

Comprendida asi en su exigencia universal, la idea de la reduccion se asemeja
a un solipsismo radical y parece tener en comin con éste una tendencia hacia el
ateismo. De acuerdo con el “método de la reflexién universal” por parte del “es-
pectador desinteresado”, el “mundo” no puede pensarse sino como horizonte
espontaneo de la subjetividad. Incluso la idea de un mundo prehumano cobra for-
ma tan sélo como el concepto de su aspecto bajo el angulo de un sujeto humano
que lo veria, de modo que se presenta como horizonte del pasado para nuestro
mundo actual. “No es dable prescindir de la correlacién entre el concepto de algo
y el concepto de un sujeto posible, para el cual aquello se da como existente.”
Este enunciado vuelve asi a la férmula kantiana del “<yo pienso», que acompaia
todas mis representaciones”.

Tres soluciones se ofrecen para resolver este dilema de la omnipotencia tan ab-
soluta como vacia de la subjetividad pura, del “residuo de un mundo aniqui-
lado”: la dialéctica hegeliana, la ontologia fundamental heideggeriana y la cons-
titucién intersubjetiva del mundo, que Landgrebe deduce del pensamiento de su
maestro. En cuanto a la filosofia de Hegel puede decirse que, no obstante las nu-
merosas citas afirmativas de sus obras, la exposicién no llega hasta una disquisi-
cién sobre las razones del fracaso de la misma, Adicense motivos historicos, como
la posicién agudizada de los neohegelianos, que cerraron el acceso a la problema-
tica metafisica, y algunas sugerencias sobre los limites del pensamiento discursivo
de Hegel, que sin embargo no difieren mucho de los argumentos existencialistas
contra el método de la reduccién y de la reflexion universal husserliana. Pero
aparentemente iria mas alli del tema de este libro una investigacién sobre la
diferencia de los métodos, aunque a ello puede objetarse que una fundamentacién
de una metafisica fenomenolégica no puede evitar una revisién de sus antecedentes
postkantianos. Por su parte, la tesis heideggeriana encuentra una referencia muy
amplia, sin que el autor se apresurase a anticipar un dictamen definitivo. El fil6-
sofo de “Ser y Tiempo” no confia en que el método husserliano pueda llegar a la
autoexperiencia originaria del estar aqui (Dasein). El estar en el mundo ofrece
la estructura bésica para la interpretacién de toda actitud frente a lo existente,
pero no es factible, segiin Heidegger, explicar mediante el anélisis intencional
el estar en el mundo. A ello objeta Landgrebe que la “actitud frente a lo existen-
te” no es la intencionalidad fundamental sino tan sélo un estrato determinado,
vale decir la intencionalidad de los actos. Pero aduce también una explicacién
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propia de Heidegger que puede interpretar mejor la diferencia auténtica entre las
dos concepciones. Para Heidegger, toda filosofia no tiene sino la tarea de hacer
expresa la metafisica que siempre estd aconteciendo en el estar. El sentido del ser
y con ello la estructura de la subjetividad no pueden llegar a la evidencia mediante
la reflexion del espectador desinteresado sino tinicamente por el cumplimiento de
la existencia. Y en este punto se hace evidente toda la diferencia entre las dos posi-
ciones. La auténtica realizacién de la existencia humana, allende todas las indaga-
ciones regresivas, que constituyen al hombre tan sélo como objeto entre otros ob-
jetos y como producto de una autoapercepcién hacedera a base de prestaciones
intencionales intersubjetivas, se prueba en la “angustia ante la nada”, la cual ya
no es una vivencia inmtencional, puesto que no produce algo dado objetivo
que permitiria aplicar el método de la indagacién regresiva. De este modo, para
Heidegger el ser no es idéntico con ser-objeto. Antes de toda meditacién filosé-
fica se pone en evidenciz la facticidad del estar como iltimo fundamento de la
ec-sistencia; la angustiz es la antoconciencia de ese estar factico, y ella se realiza
como ec-sistencia en el comportamiento resuelto (Entschlossenheit). En Husserl,
la consecuente aplicacién del método de la indagacién regresiva desarticula las
unidades objetivas en sus variedades constitutivas, es decir, las prestaciones sin-
téticas, hasta llegar 2 la més profunda de ellas: el temporalizar o traer a sazén
(zeitigen) de la conciencia de la temporalidad interna. También este procedimiento
trasciende el “dato del ser hombre™, vale decir el tenerse a s mismo y el 4mbito
determinado en una conciencia natural de mundo, poniéndolo entre paréntesis,
y avanzando hasta la estructura de la subjetividad absoluta, que, planteada en
el mismo lugar metédico como Iz facticidad del estar aqui heideggeriano (Dasein),
igualmente se presenta como el fundamento de toda mostracién posible: en un
caso mostracién de la dereliccién humana, en el otro, produccién de los hori-
zontes mundanos, espaciales y temporales.

Aparentemente, el contraste entre los conceptos de Husserl y de Heidegger,
que acabamos de esbozar, marca un limite del método fenomenolégico, en la forma
en que el primero de los pensadores mencionados lo aplics. Consciente de tal
situacién, Husserl estipul6 su superacién por medic de una fenomenologia cons-
tructiva, la cual permitiria resolver las cuestiones metafisicas supremas. A su
bosquejo se dedica la tltima parte del libro de Landgrebe, luego de exponer miil-
tiples sugestiones para la reconstruccién de la historia de la filosofia, sobre El
problema de la historicidad de la vida, El mundo como problema fenomenolégico
y El problema de un conocimiento absoluto. El desenlace de la metafisica en el
siglo x1x se debe a la distincién y el siguiente gualdrapeo entre la fe y el saber.
Vista desde el hombre, la metafisica es el “recuerdo” pensante del arraigamiento
humano en la totalidad del ser; vista desde el ser, la metafisica es la autorreve-
lacién del ser por el medio del conocimiento humano, Su tema es, luego, el sentido
del ser, vale decir la trascendencia de un doble sentido: como rasgo determinante
del hombre, quien sélo vinculado con la totalidad del ser reconocido puede encon-
trar el fundamento de su existencia, y como razén de la posibilidad de lo exis-
tente y de su conocimiento. De aqui que toda metafisica deba arrancar del hombre
¥ su comportamiento cognitivo frente al ser, y que, por otra parte, su tema su-
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premo sea el ser comprendido como absoluto que se descubre para si mismo por
medio del conocer. Vista asi, la existencia humana no es humana en el sentido
propio, mientras no realice su trascendencia: el desenlace de la metafisica sig-
nifica a la vez el desenlace de la esencia humana, y la restauracion de la metafisica
importa una tarea fundamentalmente humana.

El desenlace de la metafisica se muestra entonces como la evidencia creciente
de un acontecimiento que ya nos ha dado todo y que el hombre tuvo que experi-
mentar en la forma de una caida radical en las honduras de la subjetividad, tal
como, a partir de San Agustin, el desarrollo espiritual occidental la viene reali-
zando. El intelligo ut credam, credo ut intelligam frente a un Dios personal guarda
todavia la identidad de intelecto y fe, aunque ya son distinguidos conceptualmente.
La doble teologia escolastica —tkeologia rationalis y theologia revelata— deja de
reposar en la certidumbre de un T4 en sus formas de comprensién, tomada ésta
como concepto superior al mero conocimiento racional. El progreso del ensi-
mismamiento humano se demuestra en la duda cartesiana, cuyo resultado final, la
mathests universalis, finca en el ego cogito, que se ve confirmado tan sélo en sus
momentos aislados. La tltima tentativa para recuperar la unidad de las dos for-
mas de la comprensién en el sujeto, la determina el camino del idealismo aleman,
que estriba en la politizacién del pensamiento por los jévenes hegelianos y el po-
sitivismo agnostico.

Ante el horizonte de esta evolucién, la reduccién fenomenolégica adquiere un
significado eminentemente histérico. Su aplicacién habia llegado a revelar un
nuevo concepto del “mundo”, que se comprende como el fondo acompaiiante de
cada objeto temitico y, en consecuencia subsiguiente, como el suelo comiin a todas
las afirmaciones y negaciones. Para cada una de éstas se presupone el suelo uni-
versal de la creencia y certidumbre acerca de un mundo, cuya existencia no se
cuestiona. Pero la reduccién total no se refiere tan sélo a los actos aislados y lo
mentado de ellos, sino que apunta al suelo de todas las afirmaciones: trata de
entrecomillar la “tesis general de la actitud natural”, vale decir la certidumbre
acerca de la existencia propia del “mundo”, para no dejar nada sino el ego cogito,
residuo del mundo aniquilado. Esta eliminacién positiva propia no es, entonces,
la idea estrafalaria de un solitario, tal como parecia todavia a Kierkegaard, sino
se debe a las condiciones existentivas del desarrollo de la historia espiritual.
A este respecto queda extraiio el hecho de que la visién actual de la posibilidad de
un mundo anihilado se deba a Husserl, pero encontrara su férmula expresa
sélo en Heidegger, cuya tesis de la facticidad del estar humano no fué com-
probada por Husserl, aunque ésta constituye el punto de arranque existentivo de
€l mismo.

El solus ipse que es el remanente de aquella reduccion universal puede superar
su situacién por medio de la intencionalidad universal, que forma la contraparte
de aquélla. Todas nuestras apercepciones de objetos muestran como fondo no te-
mético una relacién con otras conciencias que o lo han producido o han consti-
tuido su significado. Asi se abre la perspectiva de una distincion entre las cosas
y los sujetos. No es dable definir a éstos exhaustivamente como objetos, sino que,
como centros de propias prestaciones intencionales, ellos se determinan esencial-
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mente por el hecho de que contribuyan a constituir las cosas como sistemas de
polos intencionales. Esta perspectiva no es, por cierto, una construccién artificial
opuesta a una existencia natural de un mundo constituido por objetos, sino que
de hecho restaura la “evidencia inmediata del Ta”, vale decir, de una conciencia
intersubjetivamente constituida: “La estructura aprioristica de la objetividad finca
en la abertura previa del horizonte del estar junto a otros sujetos”. El acto indi-
vidual del Ezo cogito se hace posible tan sélo en base a estructuras significativas
que no se comprenden en referencia al solus ipse, sino como comunes con ofros
sujetos. de modo gue el mundo nos es dado previamente y como horizonte comiin.
Concebido en forma aislada, el ego cogito constituye en efecto un mundo de obje-
tos. Mas segiin el concepto husserliano, la conciencia en estado de fluencia, de la
cual surgen los diferentes actos del cogitare, es una unidad previa. No es su “fa-
cultad @ priori” més originaria la de tropezar con lo existente en la forma de
objetos solamente, sino que es la abertura del horizonte “mundano”, que es
sustentada por su Befindlichkeit total. Bajo este aspecto mas profundo pier-
de también lo absoluto, el supremo ser, su caracter tradicional de una obje-
tividad de estructura de la “cosa en si”. Sin embargo, cuando “no es dable pres-
cindir de la correlacién entre el concepto de algo existente y el concepto de un
sujeto posible, para el cual aquello es existente”, la subjetividad tal como es dada
a nosotros, esté sujeta siempre a una apariencia trascendental, vale decir, se ex-
presa tanto en la reflexién cuanto en el lenguaje como conciencia nuestra y en-
frentada a lo dado o al mundo “en si”. Sélo la reduccién fenomenolégica universal
consigue penetrar hasta el punto donde el “es” deja de tener el significado de
un ser mundano para convertirse en aquél de origen de mundo y del “estar juntos™
mundeno. En este supremo avance llegan a coincidir el sujeto y la sustancia, ya
que aqui la subjetividad, evidenciada en sus prestaciones intencionales, aparece
no sélo como el origen de un conocimiento de los objetos, sino a la vez como la
condicién aprioristica de la posibilidad de los objetos mismos o sea del mundo
como horizonte total de toda objetividad de objetos, del ser de todo lo existente.

Sefidlase aqui la dificultad de comprender la doble naturaleza de la subjetividad,
como mundana y como absoluta. Por una parte se ofrece el esbozo monadolégico,
segiin el cual lo absoluto existe derramado en la multiplicidad de las subjetivi-
dades mundanas y reducidas, por otra parte parece brindar una solucién la idea
de la subjetividad absoluta del Todo en Uno. Mas incluso la oposicién de lo mu-
cho y lo Uno muestra un carécter originariamente mundano, que como tal debe
quedar sujeto a la reduccién. De tal suerte, el ego concreto se encuentra ante una
trascendencia que no aparece ya como objeto muerto sino como el Td que nos
llama, aunque no lo haga con el medio comunicativo del lenguaje mundano, sino
que se deja sentir en la totalidad del instante que la subjetividad vive concreta-
mente, aqui y shora. En esa llamada, lo absoluto “esta” ello mismo, y “sélo en
este estar ello mismo se ofrece la posibilidad de la existencia humana en su fac-
ticidad.” No se trata, entonces, de una intersubjetividad que se limita a suminis-
trar el material v las formas de la apercepcién, sino de una que nos llama, que
nos habla y exige a través de nuestras vivencias. La trascendencia de lo absoluto
no es una construccién formal que podria refugiarse en nuevos conceptos, v. g. lo
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totalmente otro; ella resurge en la filosofia bajo el nombre que llevaba durante
la separacion entre ésta y la teologia tan sélo en la tdltima, bajo el nombre de
Dios. Pero entonces se trastrueca también el significado del término trascendencia
que se determinaba a partir de la posicion del hombre. Esencialmente ha de su-
perarse la apariencia trascendental ambigua: la elucidacién de la existencia hu-
mana es bajo un aspecto el llamado del Tt divino, al que se halla enfrentada;
bajo el otro aspecto aparece la existencia humana como el lugar en que el ser
llega a la conciencia como la autorrevelacién de lo absoluto. Esta, y no la
repercusiéon en el hombre constituye el sentido propio y supremo del acontecer
metafisico.

La disquisicién landgrebiana del pensamiento de Husserl, de sus filiaciones en
la filosofia de Heidegger y de sus insignes antepasados —San Agustin, Descartes,
Kant, Hegel— se presenta asi como un modelo del pensamiento. Esto no quiere
decir que carezca de relacion con el pensamiento efectivo de nuestros dias, Por
el contrario, su extrema audacia de las perspectivas sefiala las posibilidades que
el momento histérico puede realizar o desacertar, pero que de todas formas mar-
can su posicioén existentiva. Asi, la posicién amenazada de la subjetividad se com-
prueba también en la incertidumbre que experimenta su concepto tradicional en
la instauracién del Ti enfrentado a ella, o asimismo del conexo intersubjetivo que
la condiciona. La posicién precaria del T4, por otra parte se destaca hasta en la
tendencia de todas las lenguas modernas de eliminarlo por completo o de redu-
cirlo a las esferas familiar, religiosa y poética, tendencia que sigue el afan de do-
minar ain a expensas de la proximidad humana. Esa tendencia podria indicar un
proceso evolutivo hacia una repeticion del komo homini lupus, quien prosperaba
inhumanamente. Dentro de estas condiciones adversas o al menos ambiguas, el mo-
delo del pensamiento proyectado por el autor del libro resefiado asume el caracter
de un hecho histérico auténtico. Por lo inconcuso de su desarrollo discursivo se-
fiala la posibilidad actual de su derrotero intencionado.

PeEpro vonN HASELBERG
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Josiah Royece, Filosofia de la Fidelidad. Libreria Ha-
chette, coleccién Cultura Filoséfica, Buenos Aires, 1949.

Desde hace algunos afios la bibliografia filoséfica de nuestro idioma se viene
enriqueciendo con la aguilatada calidad de las obras de Josiah Royce. El mérito
de ello corresponde a las versiones de Vicente P. Quintero quien, a sus ya cono-
cidas de Lectures on Modern Ideclism y The Spirit of Modern Philosophy, agre-
ga ahora esta traduecién de The Philosophy of Loyalty, vertida con la misma
justeza y buena prosa de las anteriores.

Filosofia de la fidelidad expone la ética de Royce. La integran una serie de
conferencias que originariamente fueron pronunciadas en varios cursos y, luego
de sucesivas reelaboraciones, zlcanzaron forma definitiva en este libro. De su
origen conserva el estilo hablado que, por lo demas, se adeciia a la extraordinaria
capacidad de Royce para sunar sencillez y claridad de expresién con la profun-
didad de pensamiento, asi como al propésito, anunciado ya en el Prefacio y ope-
rante en cada pagina, de orientar 2 sus oyentes, pensando los problemas morales
con miras a la accién. Renueva asi, imprimiéndole el cufio de su acentuada per-
sonalidad, un género del que es ilusire exponente buena parte de la obra de
Fichte,

De acuerdo con tal propésito Filosofia de la fidelidad estudia la vida moral,
pero a partir de y con especial referencia al aspecto practico. Sélo las dos tltimas
conferencias superan ese punto de mira para presentar, en rapido bosquejo, la
metafisica que fundamenta los resultados obtenidos, y una concepcién de la reli-
gién acorde con ellos.

La fidelidad, segiin la tesis de Royce, es el principio de toda la vida moral.
Ella es “el corazén de todas las virtudes, el deber central entre todos los deberes”
(pags. 20-21) ; “en la fidelidad, cuando se define adecuadamente, esti el cumpli-
miento de toda la ley moral” (pag. 33).

¢ Qué es fidelidad? Una nocién viejisima, aclara Royce, pero que es necesario
desbrozar de asociaciones casuales y engafiosas. La definicién provisoria a que
se atiene en buena parte de sus conferencias es adecuada a los problemas practicos
que son su preocupacién primera: Fidelidad “es la devocion voluntaria, prdctica y
completa de una persona a una causa. Un hombre es fiel cuando, en primer lugar,
tiene una causa a la cual es fiel; cuando, en segundo lugar, se consagra de manera
voluntaria y completa a esa causa, y cuando, en tercer lugar, expresa su devocién
de manera continua y prdctica, obrando firmemente al servicio de su causa”
(pég. 34).

Tal fidelidad no es meramente un ideal ético; se encuentra realizada en muchos
ejemplares humanos, aunque no todos sean conscientes de la fidelidad que encar-
nan. Ademads “no es un bien que sélo unos pocos pueden alcanzar, un don aristo-
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cratico de un pequefio nitmero de santos, sino, por el contrario, un bien accesible
a los hombres de toda clase y condicién” (pag. 119).

Independientemente de cudles sean las causas objeto de su adhesién, la fidelidad
asi entendida resulta el bien supremo para quien la practica. En efecto, si mira
dentro de si mismo el hombre encuentra, en su ser natural ajeno a toda formacién,
s6lo una masa de deseos, innumerables y antagénicos, incapaces de ofrecerle un
plan de vida. La actividad social tiende, la primera, a transformar ese caos
de deseos naturales en alguna clase de orden y sugiere al hombre, en su hacer
rutinario, una multitud de planes de vida, pero tales que pueden sélo convertirlo
“en un eslabén de su mecanismo o en un miembro de sus numerosos rebafios”
(pég. 75). Es decir, “‘el animal puramente social escapa del caos de sus deseos
naturales s6lo para descender al nivel de peén del orden social, su amo” (pag.
76). El yo individual reacciona a su vez contra esa coaccién social y el conflicto
se constituye en un proceso circular sin fin. Unicamente la fidelidad permite al
hombre alcanzar el equilibrio, al conseguir el dominio de si mediante la dedica-
cién a una causa social. La fidelidad unifica su vida dandole centro, fijeza, esta-
bilidad, y lo libra del descontento interior porque significa “‘el hallazgo de una
armonia entre el yo y el mundo, que es lo tnico capaz de contentar a todo ser
humano” (péags, 101-102). '

Desde un principio advierte Royce la necesidad de precisar su nocién de causa.
Podriamos sintetizar las conclusiones de sus varios analisis en estos caracteres:
la causa es “algo objetivo”, que no se identifica con nuestro yo particular, sino
que lo contiene como algo mucho mas grande. Es ademas personal, pues aunque
fascina al yo que se le consagra, él debe elegirla libremente. Finalmente es social
“porque enlaza muchos yos humanos, quizds un vasto niimero de yos, en una més
alta unidad social” (pdg. 56). Resulta asi, a un tiempo, personal y suprapersonal.

Pero no basta saber lo que caracteriza a una causa. Es preciso “descubrir un
principio mediante el cual sea posible guiarse en la eleccién de un adecuado obje-
to de fidelidad” (péag. 94), y que, al mismo tiempo, permita superar los conflictos
que pudieran presentarse entre fidelidades antagénicas de distintas personas o
grupos humanos, conflictos en que, “lo mejor, a saber, la fidelidad, se usa como
instrumento para lograr lo peor, a saber, la destruccién de la fidelidad” (pag. 97).

Puesto que la fidelidad, segiin queda visto, es el bien supremo, la causa més
digna serd la de “hacer progresar la fidelidad entre los hombres” (pag. 103), im-
puesta como objetivo tltimo de la conducta moral en la maxima fundamental de
la ética de Royce: Sé fiel a la fidelidad. Por tanto “una causa es buena... en
cuanto es esencialmente una fidelidad a la fidelidad, es decir, en cuanto ayuda y
promueve la fidelidad de mis semejantes. Es una causa mala en cuanto, a pesar
de la fidelidad que suscita en mi, es destructora de la fidelidad en el mundo de
mis semejantes. .. ya que entonces implica infidelidad a la verdadera causa de la
fidelidad” (pags. 98-99).

Elegiré pues, mi causa, de modo que evite los conflictos innecesarios con las
causas de los deméas hombres fieles, y en esto “mostraré negativamente fidelidad
a la fidelidad” (pag. 108) ; mas al adherir fielmente a ella, daré también un apoyo
positivo al principio enunciado, porque mi conducta, con la simple fuerza de su
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ejemplo, promovera la fidelidad universal, En distintos ejemplos nos muestra
Royce cémo toda forma de accién en el deber —se trate, ya de deberes hacia mi
mismo, ya de deberes hacia mis semejantes— es un acto de fidelidad a una cierta
causa, que debe estar sujeto, como tal, al principio supremo de la fidelidad. Nos
resulta ahora plenamente inteligible la tesis central de esta obra, ya aludida al
comenzar nuestra exposicion: ~fodas las virtudes comunes. .. son formas especia-
les de la fidelidad” |paz. 106). Consecuencia de ella es la ordenacién del mundo
de la moralidad. Podemos “convertir la caética masa de preceptos separados que
forman nuestro comién cédigo moral en un sistema unificado por el tinico espiritu
de la fidelidad universal” (pag. 114).

También la conciencia moral puede ser explicada en términos de fidelidad. Fun-
damenta Royce esta explicacién en una teoria del yo. En todo yo que haya al-
canzado cierta unidad, gue haya conseguido en algiin grado personalidad, se dan
dos aspectos: una sids, que vive, y un ideal, al que aspira. Vida e ideal nunca
se confunden. Mi ideal me viene de mi causa; ella es méas grande que
mi vida individual y, por eso, pone ante mi un ideal que me exige siempre mais
de lo que he hecho ¥ de lo que puedo realizar en cualquier momento determinado.
“Si soy verdaderamente un yo, mi ideal es siempre algo que se opone a la vida
real, v cada acto de esa vida debe juzgarse, estimarse, determinarse, en lo que
se refiere al valor moral, en los términos del ideal. Por lo tanto... mi causa y
mi ideal tomados juntos y considerados como uno realizan la precisa funcién que
la tradicién ha atribuido a la conciencia” (pag. 133). “Tener una conciencia es
tener una causa, unificar nuesira vida mediante un ideal determinado por esa
causa y comparar el ideal con la vida” (pag. 134). La conciencia asi definida
es, racional y universal, en cuanto a su validez, pero, individual, en su expresién
en la vida de cada hombre.

Con esto ha llegado Royce al término posible en una consideracién puramente
practica del problema de la conducta. “Nuestra exposicién anterior, escribe, ha
sido deliberadamente unilateral. Habiamos examinado la vida moral como si fuese
posible fijar un plan de conducta sin que implicase algo més acerca del puesto
del hombre en el universo” (pig. 214). Las dos filtimas conferencias muestran
como la ética de la fidelidad se integra con su idealismo filoséfico y con su con-
cepcion de la religion.

Indiquemos brevemente sus conclusiones: La fidelidad tiene su propia meta-
fisica “que concibe nuestra experiencia individual como firmemente enlazada en una
unidad real con toda la experiencia” (pags. 244-245). Esta unidad dltima nunca
la aleanza la experiencia humana, sino en forma fragmentaria, pero nosotros mis-
mos, con todas nuestras ideas y nuestros esfuerzos pertenecemos a ella. A este todo
de la experiencia le llama Royce “mundo eterno®. “Con ello no entiendo. .. que lo
eterno existe primero y que nuestra vida en el tiempo llega y copia después ese
orden eterno. Entiendo simplemente que el todo de la experiencia abarca todos
los sucesos temporales, contiene en si todos los cambios” (pag. 244).

En intima conexién con este empirismo metafisico esta su teoria de la verdad
en la que Royce coincide parcialmente con el criterio pragmatista. Asi como no
hay realidad extrafia a la experiencia, no hay tampoco verdad puramente teérica.
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La verdad es simplemente la realizacién satisfactoria de alguna exigencia —exi-
gencia que puede ser expresada en la forma de una proposicion— “y que se rea-
liza en la medida en que alguna regién de la experiencia de la vida contiene lo
que satisface esa exigencia” (pag. 255).

En cuanto alcanzo la verdad estoy pues en unidad con la conciencia del mundo,
y esto me permite obtener el “éxito” que exige todo acto de indagacién de la
verdad.

El error refirma también la tesis de que “‘el mundo es un todo de vida cons-
ciente y un todo pleno de significado” (péag. 261), porque “puedo estar en error
acerca de un objeto sélo en caso de que piense realmente concordar con ese obje-
to” (pag. 260). Resulta asi el error un fracaso momenténeo, pero también una
tentativa para ponerme de acuerdo “con la conciencia universal, que trato cons-
tantemente de interpretar a mi manera efimera” (pag. 260).

Delineada asi su metafisica, Royce cree oportuna una definicién mas completa
de la fidelidad. Ella “es la voluntad de manifestar, en la medida de lo posible, lo
eterno, es decir, la consciente y suprahumana unidad de la vida en la forma de
los actos de un yo individual” (pag. 251).

Como tltima etapa de su indagacién, examina Royce la relacion de la fidelidad
con la religion. Las conclusiones han quedado implicitas en lo ya expuesto. La
filosofia de la fidelidad no acepta entre lo humano y lo divino “la precisa linea
divisoria que pretenden quienes quieren separar las esferas de la moral y la re-
ligion” (pag. 267).

Por una parte la fidelidad implica, ya en sus formas menos desarrolladas, una
creencia latente en la realidad suprahumana de la causa y una devocién consciente
hacia la causa tinica y eterna. Es asi una unién latente de la moral y la religion,
una religiosidad inconsciente que se hace explicita cuando la idealizacién de la
causa alcanza sus planos mas altos. Por otra parte “la religién (en sus formas
superiores) es la interpretacion de lo eterno y del espiritu de la fidelidad median-
te el sentimiento y mediante una adecuada actividad de la imaginacion” (pag. 264).

En la exposicién sistematica que hemos intentado, excluimos deliberadamente
algunos aspectos y matices que son valiosos porque permiten situar al pensamiento
de Royce y precisar su singularidad,

Si su metafisica ubica al filésofo de Harvard en la direccion del idealismo
anglo-americano, la ética de la fidelidad lo acerca a la filosofia de la accién. (*Si
no puedes decidir conociendo, pon tu voluntad personal en el asunto, y decide igno-
rando”, pag. 144; “somos falibles, pero podemos ser decisivos y constantes; y
ésta es la fidelidad”, pag. 147). No es ajena a esta concepcién voluntarista la in-
fluencia del pragmatismo. Ella se manifiesta, sobre todo, en el examen del pro-
blema de la verdad que Royce desarrolla en cordial referencia polémica a su gran
amigo y antiguo maestro William James.

Importancia igualmente sustantiva tiene, en la filosofia de la fidelidad, el as-
pecto social. En oposicion a las miltiples formas del individualismo ético subraya
Royce con insistencia la naturaleza social del hombre, (“es un ser que sélo pode-
mos encontrar trabado en vinculos sociales”, pag. 102). Su metafisica idealista
lo lleva a hipostasiar las organizaciones sociales (“Si la fidelidad esta en lo cierto,
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las causas sociales, las organizaciones sociales, las amistades, las familias, las
patrias, mas atin, la humanidad, deben tener la clase de unidad de conciencia que
poseen fragmentariamente las personas humanas individuales, pero deben poseer
esa unidad en un plano superior al de nuestra comin individualidad humana”,
pég. 221). Pero esta realidad primera de lo social no anula al individuo que, por
lo contrario, se afirma y se realiza en la medida de su devocién a una causa social
libremente elegida, (“la tnica forma de ser practicamente auténomo es ser libre-
mente fiel”, pig. 83).

En esta dimension social de su ética enraiza la preocupacién por los problemas
politicos y sociales de su patria, que analiza con sagaz profundidad en la confe-
rencia quinta, asi como, el esfuerzo por perfilar, en sus lineas generales, el pro-
blema educativo de la formacién para la fidelidad.

Filosofia de la fidelidad abunda, asimismo, en finos analisis psicolégicos tanto
del problema moral como de la realidad social. Un ejemplo de esta singular maes-
tria la hallamos en las paginas que nos hablan de la fidelidad a las causas perdidas,
a las que considera uno de los motores més poderosos de la historia humana, por-
que el dolor y la imaginacién que las acompafian las llevan al més alto grado
de idealizacién.

AnprES Mercapo VERA

www.carlosastrada.org



Enrico Castelli, Existencialisme Théologique, Hermann &
Cie., Paris, 1948.

Este interesante ensayo del profesor Enrico Castelli, Director del Instituto de
Estudios Filoséficos de Roma, intenta elucidar y fundamentar la posibilidad de
un existencialismo teoldgico de raiz antiintelectualista, orientado en un replanteo
del problema de la teodicea. Los precursores de esta posicién, que tiende a un
voluntarismo renovado sobre la fe como experiencia, serian Pascal y Jacobi, posi-
cién que entrana, segun el autor, la reaccién contra el idealismo, o sea la filosofia
que “mezcla tragicamente lo arbitrio con lo necesario” (pég. 14).

Casfelli afirma que el existencialismo es el certificado de defuncién del idealis-
mo y del positivismo y, diriamos, de todo el pensamiento moderno” (pag. 16).
Dentro del cuadro de los “existencialismos™ ya formulados doctrinariamente, “el
existencialismo teolégico representa el esfuerzo sugestivo de una denuncia y de
un anlisis de la crisis que el cristianismo atraviesa” (pag. 18). Es necesario li-
mitar las pretensiones de la razén, sin negarla. Kierkegaard ya lo intent6, obli-
gandola a reconocer la verdad en aquello que la escandaliza, y ésta es sin duda,
una mianera de limitarla, mediatizandola. El supuesto del pensamiento medieval
fué la revelacién. No obstante, todo él “es una prueba de la razén, prueba en el
sentidy de la lucha, sea para su retiro definitivo (abandono mistico), sea para
la det¢rminacién de una razén suficiente a determinar sus limites” (pag. 26).

En su apreciacién, circunstancial, de la filosofia heideggeriana de la existencia,
el autor parece atender exclusivamente a su aspecto existentivo, a la fenomenologia
del Dasein, dejando de lado su radical enfoque ontolégico. De aqui que él sos-
tenga (jue el “existencialismo™ “es la filosofia de la celebracién de la muerte” (42),
interpretacién errénea aun desde el punto de vista de aquella fenomenologia.
Asimismo su valoracién del idealismo (incluyendo en ella el kantismo) es un
tanto sumaria. Distingue las corrientes existencialistas (una de derecha y otra de
izquierda) que son consideradas como “dos aspectos absolutamente diferentes
de un tnico motivo inicial que torna manifiesta e irrefutable la quiebra de la
pesquisicién filoséfica procedente del criticismo kantiano” (pég. 16). Esta afir-
macién olvida que la direccién existencial heideggeriana, que renueva de manera
radical la interrogacién ontolégica, entronca, en un aspecto fundamental, precisa-
mente con Kant, como lo prueba la problematica de Sein und Zeit, la que supone
la revaloracién y reinterpretacién del planteo kantiano levadas a cabo en Kan:
und das Problem der Metaphysik.

Si nos situamos en un punto de vista histérico-filoséfico, Castelli esta en lo
cierto al decirnos que “la metafisica de la cual se puede hablar no es mas que la
teologia” (pag. 78). Heidegger ya hizo notar que “porque en ella el ente como
ente viene a representacion, la metafisica es en si doblemente en uno la verdad del
ente en general y en lo supremo. Ella es, conforme a su esencia, a la vez ontologia

=
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en estricto sentido y teologia™ (Was ist Metaphysik? Einleitung, pag. 18. Fiinfte
durch Einleitung und Nachwort vermehrte Auflage, Klostermann, Frankfurt A. M.,
1949) ; es ontologia en el sentido tradicional, lo que no quiere decir que sea
apta para pensar el ser. Pero esta metafisica, que nos viene de Aristételes, acusa
hoy una honda crisis por el advenimiento de un pensar (nada subjetivista) que
busca el ser en el dmbito de la inmanencia existencial; lo busca como lo trascen-
dente, pero no extra-existencial, es decir en el sentido de una problematica de
la trascendencia en la inmanencia.

En sintesis, el trabajo de Enrico Castelli, en tanto en él se trata de sobrepasar
el racionalismo y el intelectualismo en nombre de una verdad fundada en la ex-
periencia de la fe, es la expresién de un fideismo voluntarista,

C. A
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F.W.J. Schelling, Filosofia del Arte, Editorial Nova,
Buenos Aires, 1949.

Si el romanticismo aleman puede ufanarse de tener un verdadero filésofo, éste
es indiscutiblemente Schelling. Sus célebres lecciones sobre el problema del arte,
profesadas en las Universidades de Wurzburgo y Jena por los afios 1803 y 1804,
han circulado durante afios en calidad de apuntes manuscritos y han venido mas
tarde a constituir la obra que hoy conocemos con el nombre de Filosofia del Arte.
Sefialar la importancia del problema del arte seria repetir un lugar comiin, pero
sefialar su importancia dentro de la filosofia romantica ya implica mostrar por
qué el romanticismo se entregé de lleno a *la cuestion del arte”. Aquella filosofia,
gravida de exigencias de lo absoluto, inexorable camino que le marcaba la espe-
culaciéon anterior, ante la falibilidad del conocimiento frente a lo incondiciona-
do —designio kantiano— y frente a una “praxis” que le ofrecia el tan ansiado
absoluto a expensas del sacrificio de la sensibilidad, del sentimiento, del impulso
vital, en una palabra el sacrificio de la esencia misma de su sello romantico, busco
la superacién de todo limite humano en aquella “forma” en que el hombre parece
depositar, para revivir, el caracter inconfundible de su espiritu: el Arte. Si nos
preguntasemos ahora por la importancia de la obra de Schelling, podriamos agre-
gar que ademds constituyé fuente de inspiracién para las teorias estéticas ale-
manas durante varias décadas sin contar con que, en si misma, es sintesis y su-
peracion de esfuerzos precedentes. Bastaria senalar a este respecto el juicio que
merece la obra a un historiador de la filosofia como Windelband o lo que sefiala
Bosanquet, en su Historig de la Estética, cuando afirma que Hegel en materia de
estética es deudor de las observaciones que pueden encontrarse en la Filosofia del
Arte y otras obras de Schelling.

En el libro que nos ocupa el problema del arte es expuesto segiin un punto de
vista que tiende a explicar, en funcién de un principio absoluto, las multiples y
heterogéneas manifestaciones artisticas. Se trata, en concreto, de una interpreta-
cién metafisica del arte. De ahi que, previamente al examen del “Sistema de las
Artes”, Schelling ofrezca una introduccién que trasciende el campo de los pro-
blemas estéticos. Es una especie de aclaracién de la propia posicion filoséfica,
sumamente 1itil por lo demés como para informar al lector acerca del Sistema de
la Identidad schellingiano. En medio a cuestiones un tanto diferentes, el autor se
plantea aqui el problema de la posibilidad de una filosofia del arte. En la filosofia
parecemos complacidos en ver el sereno rostro de la verdad, dice Schelling, pero
en la filosofia del arte, de esfera mas especial y limitada, alcanzamos la contem-
placién de la belleza eterna y los modelos de todo lo bello. Pero la cuestion es
ardua, porque el arte es lo real, lo objetivo, y la filosofia, lo ideal, lo subjetivo.
Asi, la filosofia del arte tiende a “representar en lo ideal lo real dado en el arte”
y la cuestion no queda muy aclarada que digamos, como advierte el mismo
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Schelling. Sin embargo. prontamente los términos del problema tornan diafanos
cuando el antor precisa la cuestién del siguiente modo: “La aposicién arte en
“filosofia del arte™ sélo circunscribe el concepto general de la filosofia, pero no
lo suprime. Nuestra ciencia debe ser filosofia. Eso es lo esencial; lo accidental
en nuesito concepto es que tiene que ser filosofia en relacion al arte”. Entendemos
ahora gque “filosofia del arte” sea la representacién del universo en la forma del
arte. Pero la idea cabal de esta ciencia aparece formulada cuando el autor alude
a la indole misma de la construccién que requiere tal filosofia del arte. “El arte,
para ser objeto de la filosofia tiene que representar realmente lo infinito que im-
plica como objeto particular o por lo menos poder representarlo. Pero, con res-
pecto al arte esto no sélo se cumple, sino que él, como representacion de lo infi-
nito, estd a la misma altura que la filosofia: ésta representa lo absoluto en su
prototipo, el arte lo representa en su reflejo”. Arte y Filosofia se corresponden
exactamente, el primero como el més perfecto reflejo de la segunda y como tal
tiene que recorrer todas las potencias que en lo ideal recorre la filosofia. Ahora
resulta claro que la filosofia del arte tienda a representar en lo ideal lo real dado
en el arte.

En la parte general de la obra se estudian la “materia” y la “forma” del arte.
La primera consiste en el mito, la segunda en el contraste de sublimidad y belle-
za, ingenuo y sentimental, estilo y manera. En cuanto al estudio de la “materia”
del arte, ésta que no es otra que la mifologia facilita los elementos que nos ponen
ante la construccién del arte como representacion general de lo absoluto, En cuan-
to al estudio de la “forma™ del arte, ésta, que no es otra que la contrastidad antes
sefialada nos pone frente al arte como representacién particular de lo absoluto.
Pero arte es un absoluto, y materia y forma se identifican en lo absoluto, luego
“no hay otra materia de produccién que lo absoluto en la totalidad de las for-
mas”, Interesante es observar cémo Schelling conserva —superandolas— todas (o
al menos las mas afines a él) las doctrinas estéticas que le precedieron; adviértase
si no como a través de la “forma” del arte, entendida segiin contraste entre subli-
midad y belleza, ingenuo y sentimental, estilo y manera, Schelling asimila las va-
liosas resonancias de la estética de su época: Kant, Schiller, Goethe.

Las teorias psicolégicas, histéricas o meramente criticas, que en su unilaterali-
dad jamas alcanzan a dar cuenta de la unidad en que viven las diferentes especies
artisticas, con la interpretacién metafisica del arte de Schelling quedan indiscutible-
mente superadas. No obstante, Schelling, no contento con la sola reflexion filosofica
sigue también el examen histérico del arte a fin de confirmar los enunciados de la
teoria en las realizaciones concretas de la plastica, la literatura y la misica, tanto
en los antiguos como en los modernos. Asi, creaciones como las de Homero, Sé-
focles o Aristofanes en la antigiiedad y Calderén, Cervantes o Goethe entre los
modernos, logran ser aclaradas en un sentido muy profundo gracias a este mismo
principio aplicado diversamente conforme a las épocas. Por otra parte, el interés
no decae jamss a lo largo de la obra que, aparte del planteo estrictamente filoso-
fico. trae consideraciones a veces originales y otras veces atrevidas sobre escultura
griega, pintura renacentista y estilo gético.

En sintesis, el problema del arte, que tan hondamente preocupé a Schelling a
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lo largo de su evolucién filoséfica, al punto que reitera la indagacion en obras co-
mo el didlogo Bruno, y conferencias sobre Dante filésofo y Las artes figurativas
y la naturaleza, sélo en la Filosofia del Arte alcanza la forma organizada y de
sistema. Este libro tiene una actualidad evidente, puede despertar fervor en los
artistas y respeto en los criticos, ademés del sentido que de suyo tiene para el
estudioso de filosofia. Por eso, ha constituido un acierto el incorporarlo al acervo
de nuestra bibliografia en espaiiol concerniente a problemas estéticos. La traduc-
cién, correcta y afinada, ha logrado superar en prosa lisa y sencilla las dificul-
tades tan arduas del lenguaje de Schelling, tal mérito corresponde a la profesora
Elsa Tabernig que da una vez més pruebas de la eficiencia y seriedad de su tra-
bajo. Un extenso estudio preliminar sobre “El arte en la filosofia de Schelling”
y que firma Eugenio Pucciarelli, seiala las etapas de la estética del filésofo ro-
maéntico y ofrece al mismo tiempo una visién critica de conjunto, sumamente ftil
en cuanto informa no sélo de la concepcién del arte en Schelling sino también de
su filosofia y en especial del significado histérico de este libro.

Francisco GonzALgz Rios
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John Dewey, La Experiencia y la Naturaleza. Fondo de
Cultura Econémica, México, 1949.

L= filosoffa aqui expuesta puede denominarse —dice Dewey— ya naturalismo
empirico o empirismo naturalista, y mejor aiin, humanismo naturalista.

Cuzndo la investigacion cientifica esta justificada, la experiencia no se detiene
en la capa mas superficial de la naturaleza, sino que la penetra hasta sus mayores
profundidades. Es propoésito de este volumen —confiesa Dewey— descubrir algu-
nas de estas notas generales de las cosas de experiencia e interpretar su significa-
cién para una teoria filoséfica del universo en que vivimos. Presentada asi la
tarea, los métodos de investigacion y experimentaciéon permiten una labor siempre
creadora porque “los problemas suscitados por el método empirico proporcionan
la oportunidad de llevar a cabo nuevas investigaciones cuyo fruto son nuevas y
mas ricas experiencias’”’, mientras que los problemas que suscita en filosofia el
método no-empirico bloquean la investigacién y cierran los caminos. En este iiltimo
caso la experiencia primaria, el material pristino, queda clasificado como “fené-
meno”, simples apariencias, simples impresiones. Ahora bien, la construccién de
mecanismos nos permite una mejor regulacién de los asuntos de la experiencia
primaria, y, al mismo tiempo que adquirimos una superior destreza en la regula-
cion cabe un enriquecimiento de la significacién. De no ser asi sélo alcanza-
remos un proceso de experiencia que jamas excede de si mismo, de estados y
procesos de conciencia, sin llegar a constituirse en experiencia de las cosas de
la naturaleza.

Para un empirismo verdaderamente naturalista —dice Dewey— el debatido
problema de la relacién del sujeto y del objeto es el problema de las consecuencias
que se siguen en la experiencia primaria para la distincién reciproca de lo
fisico y lo psiquico o espiritual. La experiencia, en cuanto a su integridad primaria,
no reconoce division alguna entre el acto y el material, el sujeto y el objeto, sino
que contiene a ambos en una totalidad no analizada atin. “Ahora bien, el método
empirico es el linico método capaz de hacer justicia a esta amplia integridad de
la “experiencia”. Solo él toma esa indivisa unidad por punto de partida del pen-
samiento filos6fico”. Para el método no-empirico, objeto y sujeto, espiritu y ma-
teriz, son entidades independientes, Desde el siglo xvi1 ha venido acentuandose
este divorcio entre la concepeién de la experiencia como algo equivalente a con-
cienciz subjetiva y opuesto a la naturaleza o mundo de los objetos fisicos, segiin el
cual “naturaleza” y “experiencia” nada tendrian que ver entre si. Dewey se pro-
pone demostrar, mediante el método que él llama denotativo, que no hay tal
radical separacién sino que un intimo y fecundo maridaje sella el destino de la
experienciz ¥ la naturaleza y como mediante la primera podemos llegar al cora-
zon de la segunda.

El apremio gue mueve al autor a hacer resaltar el “monismo” de la experiencia
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y la naturaleza le lleva a senalar en la fuente misma del pensamiento occidental
los motivos del origen del dualismo. Las filosofias —dice Dewey— han buscado
siempre la seguridad de lo estable, pero como la realidad ofrece un costado cam-
biante, inestable, tornadizo, se han visto en la necesidad de postular un dualismo:
la realidad y la apariencia. El pensamiento filos6fico griego ha pensado prefe-
rentemente el ser universal, necesario, estatico; todo lo que no tenia cabida aqui
quedaba relegado al mundo de la apariencia. El espiritu griego sobrestimé los
asuntos del dominio del reposo y de lo concluso en si —la finalidad— a los
asuntos del dominio del cambio y la eficacia—o la instrumentalidad, Esta sin-
gular preferencia por lo estitico y perenne por lo que no desborda el ambito de
los cuadros del pensamiento, hace ver como frustraciones de fines a todo objeto
que represente cualidades de lucha, padecimiento y derrota. La palabra “fines”
esta viciada, pues podria alejarnos del planteo puramente empirico y llevarnos a
consideraciones teleolégicas. Por esto —dice Dewey— insistir en que la naturaleza
es una cuestién de principios es afirmar que no hay un principio tinico y siibito
de todas las cosas. Lo que no es sino decir que la naturaleza es una cuestién de
cuestiones, cada una con su propia cualidad. Cuando se ponian como fines los
objetos del conocimiento verdadero, las formas més reales del ser, la ciencia no
avanzaba. Los objetos eran poseidos mas no conocidos, pues “conocer significa
que los hombres estdn ya dispuestos a desviarse de las cosas valiosas, dispuestos
a abandonar lo que tienen, por valioso que sea, a cambio de conquistar objetos
que no tienen todavia”. Asi mediante los procedimientos de separaciéon y combi-
nacién de las artes industriales el mundo del conocimiento se abre considerable-
mente. En la ciencia moderna el resultado cognoscitivo es ahora el mundo natural
homogeéneo, lo contrario del mundo cualitativamente heterogéneo de las ciencias
antiguas. Segiin el autor, todos los problemas que constituyen la epistemologia
moderna con sus doctrinas rivales, “tienen un mismo origen en el dogma que
niega la cualidad de temporal a la realidad en cuanto tal. Asi se supone una teoria
“instrumental” del conocimiento porque “en la ciencia moderna aprender es des-
cubrir lo no conocido antes”, en una palabra: se trata de descubrir, no de
demostrar. Como los objetos instrumentales de la ciencia sélo lo son por completo
cuando dirigen los cambios de la naturaleza hacia un objeto con el que se logra
algo, el conocimiento sale enriquecido. Este sigue siendo el fin de la ciencia,
pero ahora conocimiento es mas que ciencia pues es su fruto. Asi, la aplica-
cacién de la ciencia significa una interaccién mas extensa de los acontecimien-
tos naturales, una eliminacién de las distancias y los obstaculos, un proveer oca-
siones para interacciones que revelan potencialidades ocultas anteriormente y
que traen a la existencia nuevos comienzos y nuevos finales.

La divisién del mundo en ideal y fisico puede ser superada cuando advertimos
que el lenguaje —"madre amorosa de toda significacién”— se convierte en el
instrumento de los instrumentos que no sélo permite economizar energia en la
interaccion de los seres humanos sino que es “...una descarga y ampliacién de
las energias que entran en ella y que confieren a éstas la cualidad adicional de
la significacion”. El lenguaje es asi una forma de accién orientada hacia un fin,
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y no hay forma de sccién que recompense tanto como ella por lo que tiene de
colectiva y concertada.

Con todo este cambio varié fundamentalmente el concepto de individuo que dejé
de ser un= unidad completa y acabada, para ser ahora como un mévil, cam-
bizste v distinto. El espiritu —ahora en su identificacién con el yo— es quien

womueve este cambio y progreso en las significaciones. Este proceso que da
lnzar 2 Ia iniciativa individual hace emp:rlcamente del espiritu subjetivo un
sg=mi= c= nuevas reconstrucciones preexmtentes

Fero serdn la vida y el arte quienes permitiran la sintesis dltima entre experiencia
5 metursleza. La vida es la nota distintiva de los organismos naturales que permite
L2 Saeca conexidn de estos dos términos. El arte entrafia una pecullar compene-

fraciio de medios y fines. Asi, en sentido amplio toda la experiencia —conciencia,
espEritn, -..--.o«‘umento—, constituye un arte en accién que al enlazar las bellas
#i=s com las artes dtiles realiza lo méds acabadamente posible la unién de expe-
':ﬂ:: v naturaleza.

capitulo esta dedicado a los valores. Dewey les da una interpre-
lista que les proviene de ser cualidades intrinsecas de todas las
etvidades ¢ centes a la consumacién de éstos. Asi termina diciendo que
intelizencia un método critico aplicado a los bienes de la creen-
v la conducta, en forma capaz de construir bienes més li-
3 e turnen el asentimiento y la afirmacién en una libre comuni-
cacsie & =2 =ciones participables, que tornen la reaccién en respuesta, es el
‘= de nuestra mas profunda fe y lealtad, es el objeto, la base y

== las esperanzas razonables”,

HoraAcio Pintos
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