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El articulo empieza estableciendo la necesidad de que la Filosofia se preo-
cupe de los problemas de su época. Se centra, luego, en los de nuestro tiempo:
el activismo y el snobismo, con sus respectivas vivencias del tiempo y de la
historia, cuyas devastadoras implicaciones morales y metafisicas estudia. En-
cuentra su origen en la técnica, que, al mismo tiempo, las contradice en una
paradoja insoluble. Sefiala que ello representa un peligro y un estimulo para
el Cristianismo, y formula las tareas que consiguientemente ha de emprender
el pensamiento cristiano. Indica cémo puede éste rectificar y asimilar las vi-
vencias contemporaneas del tiempo y de la historia, usandolas para propdner
al hombre actual el ideal de vida cristiano. Interpreta la temporalidad y la
historicidad como manifestaciones de la elevacién del hombre al orden sobre-
natural y del pecado original, respectivamente. Como consecuencia de esto,
intenta plantear sobre nuevas bases el tema de las relaciones entre Filosofia
y Teologia, tratando los problemas metodclégicos y epistemolégicos: de la coope-
racion especulativa entre ambas. Por ultimo, trata de aclarar, en didlogo con
GILSON, en qué puede consistir lo peculiarmente cristiano de una filosofia
cristiana.

The article starts by showing the need of philosophy to face the problems
of its time. Then, attention is focused on those of our time: rush and snobbery,
together with their respective sense of time and of history, whose devastating
moral and metaphysical implications are examined. The origin of them is
found in technigue, which, at the same time, contradicts them in an inescap-
able paradox. It is pointed out that all this means both a danger and a
stimulus for Christianity, and it establishes the tasks Christian thought has
to undertake accordingly. Ways are suggested whereby it can rectify and
assimilate the contemporary sense of time and history, using both to propose
to modern man the Christian ideal of life. Temporality and historicity are
interpreted respectively as manifestations of the supernatural vocation of man
and original sin. As a consequence, an attempt is made to put in new terms
the question of the relationship between philosophy and theology, dealing
with the methodological and epistemological problems concerned in their
speculative co-operation. Finally, a discussion with GiLson is undertaken as
to what can be the peculiarly Christian features of a Christian philosophy.

Der Artikel beginnt mit der Feststellung, dass sich die Philosophie mit
den Problemen ihrer Epoche beschiftigen muss. Hernach stellt er die Proble-
me unserer Zeit in den Mittelpunkt, den Aktivismus und den Snobismus mit
ihren entsprechenden zeitlichen und historischen Phédnomenen, deren gzersto-
rerische moralische und metaphysische Folgerungen er zu erforschen sucht.
Er findet ihren Ursprung in der Technik, die ihren gleichzeitig in einem
unlosbaren Paradoxon widerspricht. Er weist darauf hin, dass dies eine Gefahr
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und einen Ansporn fiir Christentum darstellt und formuliert die Aufga-
ben, die sich demzufolge der christliche Gedanke vornehmen muss.

Er deutet an, wie dieser die modernen zeitlichen und geschichtlichen Phé-
nomene rektifizieren und assimilieren kann, indem er sie dazu beniitzt, fiir
den heutigen Menschen das Ideal des christlichen Lebens zu formulieren.

Er interpretiert die Zeitlichkeit und die Geschichtlichkeit als Manifesta-
tionen der Erhebung des Menschen zur iibernatiirlichen Ordnung, beziehungs-
weise der Erbsiinde. Als Konsequenz versucht er auf neuen Grundiagen das
Thema der Beziehungen zwischen Philosophie und Theologie aufzuwerfen,
indem er die methodologischen und erkenntnistheoretischen Probleme der
gemeinsamen Forschungsarbeit beider behandelt.

Zuletzt versucht er in der Diskussion mit GiusoN zu kléren, worin das
spezifisch Christliche einer christlichen Philosophie bestehen kann.

I. La poriticA DE LA FILOSOFiA

Para encuadrar el caricter y el alcance del presente tra-
bajo, es preciso entretenerse con unas reflexiones previas acer-
ca de la actitud intelectual que lo ha motivado. Esta no implica
tanto la preocupacion por dar cuenta del resultado de inves-
tigaciones filosoficas positivas, como la de postular una toma
de conciencia de condiciones previas a las mismas (1). Siendo
la Filosofia una perpetua buscadora de si misma, le es preciso
detenerse de cuando en cuando en su marcha, a fin de palparse
el cuerpo y mirar alrededor, como quien se sobresalta con la
sospecha de haber perdido algo.

Si las reflexiones en cuestion hubieran de dilatarse hasta
constituir todo el cuerpo del articulo, se las podria encabezar
con un titulo pomposo, como el de «justificacion de la Filoso-
fias o el de «mision del filésofos. Sin embargo, este primer
apartado sdélo se propone abordar aspectos parciales de los dos
magnos temas asi enunciados, que, segin se mire, dejara pen-
dientes o dara por presupuestos.

Este preambulo puede provocar la alarma o el tedio del
lector, si se trata de alguien convencido de que el filosofo debe
filosofar y no divagar, o sea, no filosofar acerca del filosofar.

(1) Esta auvertencia debe ser tenida en cuenta a lo largo de todo el
articulo. Sus afirmaciones se formulan de una manera panoramica y progra-
matica. No obstante, se ha juzgado oportuno afiadir a la presentacion con-
junta de las mismas cierto desarrollo inicial de cada una de elias, a fin de
no dejarlas sumidas en una excesiva vaguedad, gratuidad e inconexién mu-
tua. Naturalmente, esto se hace aceptando el riesgo de que tales desarrollos
puedan parecer pobres o prematuros.



Hacia un pensamiento cristiano actual 71

Es cierto que el filosofar acerca del filosofar no pasa muchas
veces de ser un elegante fraude, pero es preciso también te-
ner la sinceridad de preguntarse qué sucede cuando el filosofo
se limita a filosofar. Esta es precisamente la cuestidn que in-
teresa aqui y ahora.

' Hay, en efecto, pensadores que se creen en la obligacion o
que tienen la pretension de ser meros especialistas de la Filo-
sofia, decisiéon motivada a veces por un laudable deseo de hon-
radez profesional y, a veces, por una visién optimista de la
autonomia metddica de la ciencia que cultivan. Pero es ya un
Jugar comun que el especialismo implica un desarraigamiento
de consecuencias mas bien funestas. El topico tiene en este caso
su confirmacién en hechos faciles de destacar.

Cuando el filésofo se entrega a su actividad como mera
especializacion, se limita a filosofar sin preocuparse por los
caminos a que le conduzca la dialéctica interna de las intui-
ciones basicas admitidas por su pensamiento. El pensador pone
entonces su atencion exclusivamente en esas intuiciones y en
el desarrolio de las mismas, quedando en cierto modo inerme
ante las travesuras de la dialéctica correspondiente, aparte de
lo que deba entenderse por dialéctica en cada caso concreto.

Resulta, asi, que la Filosofia se convierte en una fuerza cie-
ga e incontrolable, que puede llegar a minar como un topo los
campos de cultivo. Dentro de la situacion y de la problema-
tica histérico-cultural que forman su ambiente, la Filosofia
llega a ser un factor del todo excéntrico y, por tanto, poco res-
petable. Todo su esfuerzo se pierde en el vacio y cae, junto
con sus cultivadores, en el ostracismo social. Aun suponiendo
que su impetu secesionista no la lleve a perpetrar dafios de una
manera directa, siempre es grave el hecho de que se inhiba
ante los requerimientos concretos, que no dejan de plantear-
sele desde otros campos del complejo cultural a que inevita-
blemente pertenece y en la solidaridad con los cuales encuen-
tra su justificacion.

Se hace patente, pues, la necesidad de una orientacion de
las especulaciones filosoficas que les evite incurrir en los ries-
gos sefialados. No se trata de convertir tal necesidad en un pro-
blema filosofico mas, ya que, al engendrar una tematica pro-
pia, podria iniciar un desarrollo tan autéonomo y secesionista
como cualquiera de los problemas clasicos de la Filosofia. No
so0lo no se ganaria nada de este modo, sino que se produciria
la frustracidén y el envilecimiento de una oportunidad prom:e-
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tedora. Sin embargo, tampoco se trata de emprender una tarea
extrafiloséfica por completo, puesto que dificilmente pueden
encauzarse desde fuera los desarrollos de una disciplina cien-
tifica altamente elaborada. El enfoque oportuno ha de con-
sistir, mas bien, en considerar que la cuestién es de caracter
parafilosofico. Este es el motivo por el cual se la puede llamar
«politica de la Filosofia», teniendo en cuenta que la ordena-
cion de los filosofemas es tan precisa para la eficacia de la
Filosofia, como la Politica lo es para los ciudadanos con vis-
tas a comnscguir el bienestar general.

Sin embargo, tras admitir que la politica de la Filosofia no
es un problema filosofico en sentido estricto ni, tampoco, una
cuestion absolutamente extrafiloséfica, puede preguntarse en
qué conexidn precisa se encuentra respecto a la especulacion
filoséfica. Esta dificultad tiene que aparecer forzosamente a
propdsito de cualquier tarea que manifieste un caracter para-
filosofico, y en el caso de la politica de la Filosofia requiere
una solucion que ha de ser valida para cualquier otro. Pues
bien, la mejor y quiza unica clase de conexidn que puede es-
tablecerse entre lo parafilosofico y la Filosofia se encuentra en
la persona misma del filosofo. Lo parafiloséfico y lo filoso-
fico son tareas que se vinculan entre si mediante la identidad
del sujeto que las desarrolla. Para éste deben formar parte de
una actividad unica, pues, al mismo tiempo, lo parafiloséfico
postula intrinsecamente ser cultivado en estrecha relacion con
lo filosofico.

No existe ninguna razon para que el filésofo deje de sen-
tirse interesado por la politica de la Filosofia. Por el contrario,
la concepcion del filosofo como mero especialista es solo fruto
de un abuso, consistente en la hipostatizacion exclusiva de una
mera abstraccion total — la de «ente filosofante», como tal vez
se la podria llamar—, mientras el unico recurso legitimo es
aqui el de atribuir una abstraccion formal — tal es la de «<acti-
vidad de filosofars — a un sujeto subsistente de una manera
previa e independiente. El filésofo es primordialmente un hom-
bre y sélo derivativamente filosofa. De ahi que lo que le pre-
ocupe como hombre no tiene por qué dejarle indiferente como
filédsofo, sino al revés. En esta situacion es precisamente donde
cobra pleno sentido la politica de la Filosofia.

Su primer principio podria seguramente enunciarse dicien-
do que la Filosofia se ha hecho para el hombre y no el hombre
para la Filosofia, con lo cual resulta claro que la politica de
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la Filosofia implica la aceptacion del espiritu humanistico en
el filosofar. Ahora bien, el primer hombre para el cual se ha
hecho la Filosofia es evidentemente el filosofo, a quien le esta
dada como medio mas adecuado para resolver sus preocupa-
ciones. Seria, sin duda, demasiado pretender que le sirviera
para abordar las que tiene como puro hombre de la calle, pero
no que le ayude en cuanto se siente responsable ante la coyun-
tura histérico-cultural que le rodea. Algunos pensadores po-
dran responder a esto que su responsabilidad consiste en la
consecucién o, al menos, en el acercamiento a la verdad y no
en atender a ninguna clase de circunstancias. Pero habra que
advertirles, entonces, que si realmente se interesan por la ver-
dad, la encontraran en mayor medida en lo que, ademas de
ser fruto de investigaciones filosoficas rigurosas, venga a sa-
tisfacer algin requerimiento de su condicién de hombres inte-
gramente tales.

Tampoco la verdad es algo abstracto, sino que lo que hay
son verdades concretas mas necesarias o mas apropiadas que
otras cualesquiera para la total situacion humana del que las
persigue y, quizd, encuentra. Cuando el filosofo se pregunta
cuales son las verdades concretas mas idoneas para una situa-
cion dada, esta ya haciendo politica de la Filosofia. Prescindir
de esta cuestion, es decir, adherirse sin mas a determinados
problemas y tesis filosoficos, equivale a una arbitrariedad in-
sultante para los presuntos consumidores de la filosofia que
resulte, o bien a una supersticién incompatible con el espiritu
filosdfico.

De todos modos, la justificacion de la politica de la Filo-
sofia se asienta en hechos tan sencillos v patentes, que no hace
falta prolongar ya mucho mas estas consideraciones iniciales,
Ern cada momento de la-historia de la humanidad, la especu-
lacion filosofica ha estado arraigada en conexiones culturales
mas amplias v ricas o, mejor dicho, ha formado siempre parte
de ellas como elemento mas o menos capital y determinante
respecto a los demas. La politica de la Filosofia representa sim-
plemente una actitud realista ante tales hechos. Una vez dados,
se trata de asumirlos con la mayor clarividencia posible.

Por otra parte, también es un hecho que los auténticos pen-
sadores de talla han encontrado siempre en las conexiones cul-
turales citadas dos datos fundamentales para su especulacion.
En primer lugar, la situacion histérico-cultural de su tiempo
les ha planteado las cuestiones primordiales y, en segundo lu-
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gar, las vigencias ideoldgicas a que estaban adheridos les han
sugerido la respuesta a esas cuestiones. Es preciso conseguir
que esos procesos no se verifiquen de una manera oscura y
fraudulenta. La politica de la Filosofia representa también,
asi, un postulado de honradez y rigor para la actuacion profe-
sional del filosofo.

He aqui, pues, que los ideales de plena responsabilizacion,
de clarividencia y de juego limpio, estin en la base misma de
la tarea que se acaba de esbozar en cuanto queda dicho. Seria,
por tanto, absurdo y contraproducente que la practica de la
politica de la Filosofia diera lugar a interferencias gratuitas en
las investigaciones filoséficas propiamente tales. No se trata
de despojarlas de sus exigencias internas, sino, por el contra-
rio, de afiadirles un rigor complementario, surgido de su ade-
cuacion a los factores historico-culturales concomitantes. Exi-
gir al pensador que sea responsable, clarividente y honrado
como hombre, implica exigirle exactamente las mismas virty-
des como técnico en Filosofia.

Después de todo lo dicho, habria de ser inutil insistir en que
la politica de la Filosofia se postula exclusivamente a benefi-
cio de los propios filosofos. Seria absolutamente grotesco en-
tender que ha de ser ejercida por los politicos. No se pretende
tal cosa aqui, sino mas bien todo lo contrario. En efecto, el in-
terés de salir al paso de esta errdnea interpretacion radica en
observar, a propodsito de ella, que si el filésofo se desentiende
de la politica de la Filosofia se arriesga precisamente a que
todo género de autoridades constituidas se sientan inclinadas
a hacerle entrar en vereda con medios extra y antifilosoficos.

Queda, asi, establecida tanto la problematica que el pre-
sente articulo va a abordar como las garantias que deberia
satisfacer, en evitacion del peligro de que su eventual fracaso
ante las garantias oportunas acarree el menosprecio de la te-
matica postulada. Sin embargo, es preciso advertir también
qué desarrollo concreto se va a dar en las paginas siguientes a
la politica de la Filosofia. Pues bien, va a tomarse como punto
de arranque una serie de rasgos tan caracteristicos de la men-
talidad del hombre de nuestro tiempo como son su sentido de
la eficiencia y del cambio. Se ponderaran a continuacién las
aporias concretas que ello plantea al espiritu contemporaneo
¥, luego, se tratara de elaborarlas filoséficamente con vistas a
resolverlas. Pero esto requiere una tltima aclaracién.
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Los dos factores anteriormente sefialados como determi-
nantes de la politica de la Filosofia son de diverso caracter.
El elemento problematico, es decir, la situacion historico-cul-
tural dada, es algo que se ofrece al pensador con una objeti-
vidad absoluta e independiente de su propio arbitrio. En cam-
bio, el elemento resolutivo, o sea, las vigencias ideoldgicas con
que rectificar la citada situacion, son algo también dado pero
personalmente escogido por el filésofo como homme engagé.
De tal eleccion dependen no sdlo las soluciones que se den a
la situacién histérica-cultural, sino también el tipo de aporias
que en clla se encucntren. Pues bien, el punto de vista vigente
en este articulo es el cristiano. En pago a la sinceridad de esta
puntualizacion, se pide al lector que espere a ver verificada
mas adelante una reabsorcién filosofica de este dato exclusi-
vamente arbitrario a primera vista (2).

II. ACTIVISMO Y VIVENCIA DEL TIEMPO

En ciertos sectores sociales se hizo habitual durante el si-
glo x1x echar mano de un curioso medio terapéutico contra los
reveses sentimentales: los viajes. Su eficacia parecia consistir
en el reajuste interior que provocaban en el sujeto correspon-
diente, cuyas energias y atencion se veian absorbidas casi ex-
clusivamente por la concretisima tematica del continuo cambio
de lugar. El oportuno «lavado de cerebro» quedaba conseguido
mediante el recurso a la actividad externa desprovista de au-
ténticos frutos o contenidos.

Pues bien, para el hombre de nuestro tiempo todo ello ha
dejado de ser una cura de urgencia para convertirse en droga
habitual. El punto de vista actual sobre la vida parece estar
asentado en gran proporcion sobre el culto a la actividad pura,
aunque no se trate ya de una actividad absolutamente vacia,
sino llena de contenidos cualesquiera. Asi se suele aconsejar
a los jovenes que, si quieren labrarse un porvenir brillante,
procuren estar siempre ocupados. A pesar de que a veces se
les hagan sugerencias concretas, se trata simplemente de dar-
les un punto de arranque. En realidad, no importa con qué se
mantengan ocupados.

Efectivamente, lo que en ultima instancia interesa al hom-
bre actual es no tener un momento libre. Procura tener siem-

(2) La posibilidad de tal reabsorcion se indica en el apartado IX y sus
garantias se sugieren en los apartados XI1I y XIII.
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pre previsto lo que va a hacer cuando la prisa le obligue a
abandonar lo que le ocupa en cada instante. No le satisface
tanto lo que esta haciendo como el tener prisa por lo que va
a hacer después. El resultado que pudiera obtener en cada
actuacion llega, asi, a perder sentido ante la acumulacién de
las intervenciones. Lo que verdaderamente complace al acti-
vista de nuestro tiempo es llevar entre manos el mayor nimero
posible de asuntos, donde dejar sentir fugaz y superficialmente
su presencia. .

. De este modo, es inevitable que se le plantee al hombre
actual el problema de la dimensién donde insertar todas sus
actuaciones. Se siente inclinado a conseguir un maximo apro-
vechamiento del tiempo, con lo que nace en él una intensisi-
ma vivencia del mismo. Poco a poco el encasillamiento de tan
multiples actividades en su horario se convierte en una cues-
tién tan delicada y dificil, que el activista se ve obligado a con-
ceder al casillero una importancia preciosa. La realidad en
general y la realidad concreta de cada caso llegan a despo-
jarse de sentido, siendo sélo comprendidas y manejadas como
algo capaz de ocupar tiempo.

Pero resulta que ni siquiera el hombre mismo escapa a esa
inordinacién al tiempo. Tampoco el activismo deja que nadie
aprehenda y pondere su propia personalidad, sino como algo
capaz de llenar activamente su propio tiempo. Surge un celoso
prurito de disponer del mismo con la mayor independencia
posible, a fin de extraerle el maximo rendimiento. Sin embar-
80, a partir del sentido egocéntrico de la propiedad del tiempo,.
se invierte la polaridad de las relaciones. Un hombre llega a
ser considerado tanto mas hombre cuanto mas es capaz de
apurar cada minuto de su existencia sometiéndose a un ritmo
de actividad vertiginoso.

En los procesos que acaban de ser descritos sumariamente
puede descubrirse con facilidad la entronizacién de nuevos
criterios valorativos, que podrian considerarse metaforica-
mente expresados en la conocida sentencia de que «el tiempo
es oro». En efecto, el tiempo, como susceptible de dislocacion
y de urgencia ilimitadas, desempefia el papel de valor supre-
mo y actua, a la vez, como fuente de valor para todo lo demas.
No obstante, cada criterio valorativo tiene en'su base un cri-
terio metafisico que lo determina.

Dentro del activismo contemporaneo cualquier realidad
queda disuelta en el tiempo. Las cosas vienen a perder su
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sustancialidad, despedazandose y transformandose, de hecho,
en la serie puntual de gestiones que con ellas se va sucesiva-
mente verificando. Solo cada una de tales gestiones resulta
dotada de algun tipo de subsistencia, pero ésta les viene con-
ferida al estar insertas entre dos posiciones lo mas proximas
posible de las manecillas del reloj. Lo mismo ocurre con las
personas a quienes se trata, ya que cada una de ellas se re-
duce a la condicion de objeto discontinuo de una secuencia de
gestiones o entrevistas — lo unico que de ellas importa —.

Podria, quiza, pensarse que la metafisica del activismo vi-
‘npiera a cristalizar en un tipo peculiar de solipsismo. Aunque
la consistencia real de personas y cosas quedase pulverizada
en la multiplicidad indefinida de gestiones atéomicas de que
son objeto, asentadas a su vez en infinitésimos de tiempo, el
sujeto de todas y cada una de esas gestiones podria quedar en
pie como algo,subsistente y dotado de identidad.

Sin embargo, las gestiones no vienen a ser algo que, como
los puntos de una circunferencia, se articule en torno a un
centro unificado -y unificador, el del sujeto gestor. Por el con-
trario, en la metafisica activista la categoria fundamental no se
identifica con el origen de las gestiones, sino con la consuma-
cién puntual de cada una de ellas. La realidad de su sujeto
esta tan fundada en esa consumacion como la de su objeto.
En vez del simil de la circunferencia, resulta mas adecuado
el de dos paralelas, es decir, el de una fuga de puntos corres-
pondiente a los pscudoobjetos y otra correspondiente al pseu-
dosujeto, también desmenuzado en la serie de sus gestiones.

De todos modos, esas dos paralelas imaginarias no son ta-
les, sino que sc han de considerar confundidas en una linea
unica. Se trata precisamente del flujo de los instantes a que
se reducen todas y cada una de las gestiones. Sélo ellos cons-
tituyen la auténtica realidad, de la que son meros epifendme-
nos tanto la vertiente de lo objetivo como la de lo subjetivo.
Puede decirse, por tanto, que la metafisica implicada en el
activismo es de tipo monista; consiste en el monismo del tiem-
po instantaneo.

III. SNOBISMO Y VIVENCIA DE LA HISTORIA

La mentalidad y la actitud caracteristicas del hombre con-
temporaneo, sin embargo, no se agotan en los procesos que se
acaban de mencionar. Ademas del activismo, es preciso hacer
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referencia a un fendmeno estrechamente relacionado con él:
el snobismo. En realidad, ambos' surgen como modalidades
distintas de una forma de vida unica. El activismo pasa a pri-
mer plano cuando se atiende principalmente a la cuestion de
la estructura de la misma, y el snobismo lo hace al atender
a la de sus contenidos.

Efectivamente, el tener muchos asuntos de que ocuparse
origina el habito de pasar de unos a otros con frecuencia cre-
ciente. De este modo, el aprecio por la mera acumulacion de
asuntos da lugar al de la diversidad de los mismos. El énfasis
se desplaza de un criterio cuantitativo a otro cualitativo en
el enfoque de la ocupacién. Puede llegar a sustituirse en ella
una gran cantidad de asuntos por la disparidad de unos pocos.

La vida tipicamente contemporanea queda organizada, asi,
sobre un intenso sentido del cambio y de la diversidad. Cuan-
to sea capaz de cambiar hasta hacerse lo mas distinto posible
de lo que era, se apodera del monopolio de la atencién y, sobre
esta base, ha podido decirse que la mentalidad del homibre
actual esta centrada en el afan de novedades.

No obstante, es inevitable reconocer que la tendencia hacia
lo nuevo no es patrimonio exclusivo del hombre de nuestra
época. El cambiante devenir que constituye la historia de la
humanidad no hubiese tenido lugar sin la constante tendencia
hacia lo nuevo. Esta debe considerarse insita en cualquier eta-
pa historica, en tanto que ha dado lugar a la subsiguiente. De
hecho, es su aguda sensibilidad al cambio y a la diversidad
lo que ha dotado al hombre contemporaneo de su peculiar sen-
tido de la historia, por ser ella precisamente el lugar ontico de
los cambios diversificadores mas radicales. ‘

En todo caso, no puede decirse que los cambios histéricos
estén al alcance de ningtin hombre concreto, ni que éste pueda,
de la noche a la mafana, producirlos a capricho. Sélo le es
asequible un modo limitado de propugnarlos, consistente en
adherirse con vehemencia a cuanto parezca capaz de susci-
tarlos. De ahi la aparicion y proporciones del caracteristico
fenomeno del snobismo. La actual importancia de la moda
v la rapidez de su ritmo surgen también como intento de esta-
blecer una dialéctica histérica de consolacién en pequeiia cs-
cala.

La intensidad de la vivencia contemporanea de la histo-
ria es tal, que el hombre puede considerarse sumergido en
una existencia disuelta en la historia o, por lo menos, en los
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sustitutivos o caricaturas de la misma. Dentro de tal coyuntura,
nada tiene importancia en si mismo, sino en cuanto innovado
por un cambio alterador. Pero, a su vez, lo nuevo en un mo-
mento, sea persona o cosa, pasa fatalmente a convertirse en
algo viejo y negligible en el momento siguiente, en virtud del
solo advenimiento de algo distinto.

El principio de la novedad por la novedad arruina y di-
suelve toda vigencia estable y, ademas, solo la confiere fugaz-
mente a unas personas o cosas por el mero hecho de quitarsela
a otras. Pero esa disolucion afecta también al sujeto que va
sucesivamente adhiriéndose a lo nuevo y descartando lo viejo.
Solo puede soportarse a si mismo si se disloca y cambia al
compas de las innovaciones de turno. La norma de su con-
ducta es el «renovarse o perecers, tomado al pie de la letra.
La consistencia del sujeto se hace, asi, discontinua y subordi-
nada en conexion con la intermitencia de las novedades.

Como en el caso del activismo y la exacerbada vivencia del
tiempo que encierra, el snobismo y su disolvente vivencia de
la historia tiene también consecuencias axioldgicas. Pero en
el caso de este ultimo no se trata ya de una subversion de
valores, sino de una auténtica supresion de los mismos. En
efecto, se opera una subversion que tiende a ser continua y,
por tanto, los despoja de toda identidad, es decir, de toda
posibilidad de vigencia como valores.

No puede decirse que a esa disoluciéon de los valores corres-
ponda la desaparicién de los juicios estimativos, pero este he-
cho tampoco resuelve la cuestion. En el caso que nos ocupa,
la estimacién no se orienta segiin ninguna clase de contenidos,
sino segun puras posiciones —lo nuevo tiene valor solo como
nuevo y no porque consista en algo determinado—. Resulta ser,
por tanto, una estimacién vacia y fraudulenta. Siendo incapaz
de suscitar ideales definidos y estables de conducta, no cumple
con los requisitos intrinsecos de la estimacién, y deja de ser tal.

La discusién de la metafisica implicada por el snobismo
podria parecer delicada, pues a primera vista se identifica
con el punto de vista heraclitano. Es licito tener dudas acerca
de si la metafisica del devenir es absolutamente rechazable y,
por otra parte, seria temerario intentar decidir la cuestion en
unas pocas frases. No obstante, lo que ocurre es que la metafi-
sica del snobismo no es simplemente idéntica a la del devenir.

Segiin las mas elaboradas formulaciones de esta ultima,
las cosas son porque devienen y mientras devienen, y, en cuan-



8o Jorge Pérez Ballestar

to han devenido, dejan de cxistir. Por el contrario, para el
snobismo cualquier cosa puede dejar de existir aun sin haber
acabado de devenir. Cada novedad esta dotada de realidad
hasta que aparece una novedad posterior, independicntemente
de los procesos de su desarrollo intrinseco. Desde el punto de
vista snobista lo real no es real cuando deviene, sino sélo por-
que se origina. Solo le interesa el punto de arranque del de-
venir, es decir, el estado naciente, y, fuera de él, nada con-
sidera real.

Aparte el ilusorio tono de optimismo con que suele disfra-
zarse, en el agudo sentido contemporaneo del cambio y de la
diversidad se esconde una metafisica de la frustracién. A ello
equivale el inevitable truncamiento de cualquiera de los esta-
dos nacientes a que concede exclusiva realidad. Esta se iden-
tifica con el ser que no acaba de ser o, quiza, mas aun, que no
llega a ser. De ahi la tristeza profunda y la desesperaciéon que
se encuentran en las heces del snobismo como forma de vida.

IV. LA APORIA DE NUESTRO TIEMPO Y LA TECNICA

He aqui, pues, que hay algo profundamente desquiciado en
la actitud existencial del hombre contemporaneo. El hombre
actual viene a ser una especie de rey Midas al revés; cuanto
toca se convierte en ceniza. Todo, e incluso él mismo, se le
reduce a una fuga de instantes y se le frustra apenas comen-
zado. En estos términos se plantea la aporia de nuestro tiempo.

Tales aporias surgen precisamente cuando hay una con-
tradiccion latente en los datos basicos de la existencia huma-
na. Resulta, entonces, que todo se reviste de una doble faz.
Abordandolo desde un angulo presenta caracteristicas que le
son arrebatadas al enfocarlo desde otro distinto. La situacién
s¢ hace patética, al aparecer ambos como igualmente impres-
cindibles.

En efecto, la contradiccion interna de la coyuntura exis-
tencial del hombre de hoy tiene, naturalmente, dos términos.
El primero ha quedado descrito en los dos apartados anterio-
res. Mas, si queremos tomar plena conciencia de la aporia de
;nuestro tiempo, sera preciso que lo enfrentemos de alguna ma-
nera con el término opuesto. Seria ridiculo que lo encontrara-
mos en concepciones prefabricadas diciendo, por ejemplo, que
el monismo del .instante entra en conflicto con la estructura
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analogica y sustancial de la realidad o que la metafisica de la
frustracion contrasta con el desarrollo acto-potencial del ser.

Por el contrario, el segundo término de la antinomia debe
irse a buscar en la misma actitud existencial del hombre con-
temporaneo. De otro modo, no existiria para él aporia de nin-
gun género. Esta se plantea en virtud de un elemento de la
forma de vida de nuestro tiempo, tan caracteristico como pue-
da serlo el activismo y el snobismo. Se trata precisamente del
hecho de que esa forma de vida esta asentada sobre los resul-
tados de la técnica.

La técnica consiste en una manera peculiar de manejar la
realidad. No es necesario aqui verificar un analisis minucioso
de la cuestion, sino que basta con destacar los rasgos capitales
de los habitos técnicos de la existencia actual. A este respecto
puede establecerse que la técnica maneja la realidad exclusi-
vamente como realidad fisica y, también, que la maneja fun-
damentalmente con vistas a la produccién de un efecto util.
Hay que ver ahora de qué modo las implicaciones de la téc-
nica en los dos aspectos que se acaba de citar se oponen a las
implicaciones del activismo y del snobismo.

En primer lugar, se da el manejo de la realidad como rea-
lidad fisica. Esto significa, en la mayoria de los casos, una
utilizacién mecéanica de la misma y la mecénica se asienta
sobre propiedades muy definidas de la materia. Entre ellas
destaca su impenetrabilidad, la cual suele ser aprovechada en
las formas extremas de rigidez y resistencia. Asi resulta que la
técnica viene a subrayar precisamente la consistencia, la soli-
dez y la durabilidad de lo real. Ningun criterio metafisico po-
dria encontrarse mas opuesto que éste al monismo del ins-
tante, dentro del cual todo se hace sutil y huidizo.

En segundo lugar, la técnica se manifestaba como esfuerzo
por conseguir un efecto util. El rendimiento de la técnica se
mide, en efecto, por sus resultados, que tienden sobre todo a
ser productos manufacturados o servicios de gran alcance e in-
tensidad. El énfasis recae, pues, ahora, en la consumacion mas
cumplida posible de una eficacia lo mas integral posible. He
aqui la exclusién radical de la denominada metafisica de la
frustracién, donde nada es capaz de alcanzar madurez ni fruto
alguno.

Para el hombre de nuestro tiempo la técnica esta dotada
de una evidencia absoluta. Es un dato primario e ineludible,
en virtud del cual sabemos —en el sentido mas vigoroso de la

6
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palabra— que la realidad es consistente, solida, durable y efi-
caz. Sin embargo, cuando el hombre actual se lanza a vivir,
teniendo ya a su favor los recursos técnicos que previamente
ha conseguido, esa misma realidad se le disuelve en el instante
y en el cambio. La situacion resulta absurda.

De todos modos, el hombre de hoy es incapaz de prescindir
de su activismo y de su snobismo. Ambos constituyen el entra-
mado mismo de su ideal de vida y, por otra parte, estan intrin-
secamente vinculados con sus vivencias técnicas. En efecto, la
técnica da al hombre un intenso sentido de dominio, de efi-
ciencia y de prosperidad. Es, precisamente, sobre la confianza
en si mismo que asi se fragua, como el hombre de hoy se
siente capaz de emprenderlo todo y de improvisarlo todo, en
una palabra, se siente activista y snob. No puede escapar a la
aporia interna de su forma de vida. Esta resulta en si misma
incoherente y contraproducente.

V. EL DESAFiO AL CRISTIANISMG

El Cristianismo se encuentra seriamente comprometido en
la aporética coyuntura de nuestro tiempo, y ello es asi por dos
razones principales. En primer lugar, porque el Cristianismo
no puede renunciar a la tarea de salvar al hombre contem-
poraneo de su patética situacion y, en segundo lugar, porque
el Cristianismo tiende a ser excluido de la forma de vida ac-
tual. Pero es preciso empaparse bien de la gravedad de este
doble desafio, procediendo a una elaboracién mas minuciosa
de los términos en que se plantea.

En cuanto se refiere al primer punto mencionado, el Cris-
tianismo empieza por considerarse del todo vigente para el
hombre en cualesquiera circunstancias, no sélo de lugar, sino
también de tiempo. Se sabe capaz de responder a todas sus
preguntas y de resolverle basicamente todos los prolemas. Ade-
mas, el Cristianismo cree saber muy claramente en qué con-
siste la dislocacién intrinseca que afecta a la existencia actual.

Desde el punto de vista cristiano, la aporia de nuestro tiem-
po no es sino una manifestacion concreta del riesgo mas ca-
racteristico de la condicion humana. Existe en ésta la tendencia
a ignorar la contingencia que le es propia, lo cual suele llevar
precisamente a estrellarse contra ella. El someter cualquier
cosa a requerimientos mas duros de los que es capaz de sopor-
tar, sélo puede conducir a su deterioro.
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En efecto, las raices de la situacién del hombre de hoy se
encuentran en lo que ha quedado sefialado como factor basico
de su forma de vida, o sea, en su peculiar vivencia de la téc-
nica. Esta le hacia sentirse dotado de un poderio casi ilimi-
tado que justificaba su activismo y su snobismo. Pues bien,
para el Cristianismo hay un dato fundamental que consiste
precisamente en que el hombre no es el sefior absoluto del
universo. Es, por tanto, perfectamente comprensible que este
error inicial en la apreciacion de sus recursos técnicos lleve al
hombre contemporaneo a disolverse a si mismo y a todo lo
demas en la fugacidad y en la vaciedad del instante y del cam-
bio. Mas aun, desde el punto de vista cristiano esta paraddjica
consecuencia es enteramente inevitable, y lo curioso seria que
no tuviese lugar.

Sobre esta base, el tipo de remedio que el Cristianismo tien-
de a aportar, para liberar a nuestro tiempo del desquiciamiento
que le corroe, consiste en empezar por devolverle el sentido
de la dependencia respecto a Dios. El es, a la vez, el creador
del universo y del hombre, de manera que éste sélo posee sobre
aquél una soberania limitada y subsidiaria. La toma de con-
ciencia de estas dos caracteristicas de la misma, actuaria como
el mejor antidoto contra los desenfrenos del activismo y del
snobismo.

No obstante, el Cristianismo no ve implicado en ello el
abandono de la técnica, sino que recomienda sencillamente un
uso critico de la misma, en vez de su practica ingenua. Por otra
parte, la terapéutica cristiana de nuestro tiempo no se deten-
dria aqui. En cierto modo, los remedios hasta ahora mencio-
nados pueden considerarse como fundamentalmente negativos,
y esto les hace a todas luces insuficientes.

Lo que en realidad esta envuelto en la aporia de nuestro
tiempo es la idoneidad de una forma de vida. Asi, pues, si
quiere resolverse radicalmente la cuestion que se plantea, ha
de hacerse proponiendo al hombre de hoy nuevos ideales de
vida. El Cristianismo tampoco se arredra ante ello, sino que,
por el contrario, se sabe portador de un mensaje absolutamen-
te positivo para la humanidad. El ideal de vida que es capaz
de ofrecer al hombre contemporaneo, en vez de un sefiorio
imposible sobre el universo, es el de que ha sido hecho hijo
adoptivo de Dios y esta lamado a participar en la vida divina.

Mag, he aqui que la eficacia y aun la posibilidad misma de
esla regeneracion, brindada por el Cristianismo al hombre
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de hoy, desaparecen ante el segundo aspecto del desafio pues-
to al Cristianismo por la forma de vida tipicamente contem-
poranea. Segin se apuntaba, ésta tiende precisamente a ex-
cluirlo, ¥ no s6lo a ¢l, sino a cualquier otro tipo de religion. Esto
sucede tanto en virtud de las consecuencias del activismo y su
peculiar vivencia del tiempo, como de las del snobismo y su
sentido de la historia, es decir, del cambio y de la diversidad.
. No es preciso gran trabajo para mostrar la suerte que co-
rren los actos de religién y Dios mismo en la existencia disuelta
en el tiempo. Efectivamente, los actos de religion se transfor-
man en meras gestiones sin mas finalidad que las otras, o sea,
la de ocupar tiempo. Desaparece, asi, toda la vigencia de sus
contenidos y, en tanto que actos de religion, pasan a ser simples
formulas vacias. Por su parte, Dios se disuelve como realidad
en la de cada gestion puntual que se verifica cerca de El. Mas
aun, la Divinidad, siendo lo supratemporal por antonomasia,
fiende a ser olvidada, ya que no es encajable en los cuadros
de la temporalidad pura.

Reducidos a mero formulismo dentro del activismo, los
actos de religion quedan expuestos a ser barridos de la exis-
tencia de hoy por cualquier viento. Pues bien, el viento pro-
picio para hacerlo no es sino ¢l afan de novedades inherentes
a la vida disueita en su historia. Los actos de religion, en tanto
que asentados en lo eterno y el propio Dios como eterno e in-
mutable, son intrinsecamente independientes de fodo cambio
y diversificacion. Tienden, por tanto, a ser excluidos del ver-
tiginoso ritmo historico forjado por el snobismo. Podrian llegar
a atraer fugazmente la atencion, pero, al dejar de ser sosteni-
dos por una moda pasajera, quedan expuestos a parccer algo
viejo e inservible.

Es obvia la gravedad del desafio caracterizado por las des-
cripciones precedentes. Ahora bien, el Cristianismo csta basi-
camente incapacitado para inhibirse ante él. Por un lado no
puede renunciar a su vigencia salvadora para los hombres de
todos los tiempos y, por otro, ha de defender su propia exis-
tencia.

VI. LA TAREA DEL PENSAMIENTO CRISTIANO

He aqui que en la encrucijada de nuestro tiempo el Cris-
tianismo ha de salvar a Dios y a lo religioso de su disoluciéon
en ¢l tiempo y en la historia, y, ademas, ha de atraer a los
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hombres hacia un ideal de vida positivo v digno. Podria de-
cirse que estos dos objetivos no son inmediatamente asequibles
para el Cristianismo como pura religién positiva, pero, al me-
nos, debe admitirse que sus medios propios —apostolado, in-
tercesion, desagravio— pueden ver su eficacia incrementada
con el uso de medios complementarios. Pues bien, el medio
complementario por excelencia en casos semejantes es la es-
peculacion filosofica. De este modo queda ya definitivamente
concretado el tema de politica de la Filosofia a que se con-
sagra el presente trabajo.

Se trata de averiguar aqui qué clase de pensamiento cris-
tiano puede resultar mas adecuada para responder a los re-
querimientos de la situacion histérico-cultural de nuestro tiem-
po. Inmediatamente después de establecido este planteamiento
de la cuestidn, resulta inevitable afirmar que ese pensamiento
no puede dejar de cumplir tres requisitos basicos. El primero
es que ha de ser absolutamente contemporaneo, el segundo,
que tiene que ser filosoficamente riguroso, y, el tercero, que
debe ser absolutamente cristiano. Estos tres puntos requieren,
desde luego, aclaracion.

Empezando por el primero, puede recordarse que la forma
de vida tipica del hombre de hoy quedé caracterizada por una
intensa vivencia del tiempo y de la historia. El pensamiento
cristiano, pues, no seria capaz de cumplir su misién actual
si se dedicara a ignorar los temas filosoficos planteados por la
historicidad y por la temporalidad, ni, tampoco, si se propu-
siera lograr el desprestigio metafisico de una y otra, por de-
cirlo asi, en vista de que le son, hostiles a primera vista.

Toda filosofia que prescinda en absoluto del tiempo y de
la historia se arriesga a ser un pensamiento totalmente ajeno
e inasimilable para el hombre contemporaneo, en el cual no
haria mella ninguno de sus desarrollos ni de sus argumentos.
Por otra parte, la detraccion filoséfica del tiempo y de la his-
toria implica aun mayores inconvenientes. Una tal posicién po-
lémica tiende a suscitar una actitud hostil en el hombre de hoy,
cuya reaccion consistiria en aferrarse con méas fuerza aun a lo
combatido por una filosofia de ese tipo. Esta resultaria con-
traproducente, al acabar de encenagar todavia mas al hombre
en el activismo y el snobismo que le corroen.

Salta a la vista que, si el pensamiento cristiano se impone
la tarea de regenerar al hombre contemporaneo, es decir, em-
prender una tarea declaradamente histdérica, tiene también que
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aceptar las condiciones historicas oportunas (3). Pero el pen-
samiento cristiano puede encontrar razones para tal acepta-
cion, incluso en su propia constitucion intrinseca.

En efecto, toda filosofia cristiana, por serlo, ha de estar
empapada de caridad al construirse y en las entrafnas mismas
de su construcciéon. En modo alguno puede darse como especu-
lacion encerrada en si misma y plenamente justificada por el
solo hecho de existir como ente 16gico. Tiene que ser un pen-
samiento vertido hacia los hombres y hacia los hombres con-
cretos, ademas. Le esta vedado seguir la pauta racionalista de
aspirar al asentimiento del hombre abstracto o sujeto trascen-
dental. Siendo la caridad distributiva y viva, la filosofia cris-
tiana ha de tender a ser valida para cada hombre concreto y
empirico, y éste es, en el caso que nos ocupa, el hombre in-
clinado al activismo y al snobismo.

Ahora bien, el que la filosofia cristiana haya de asumir las
peculiares vivencias del tiempo y de la historia, propias de la
forma de vida actual, para alcanzar eficacia sobre ella, puede
parecer un precio demasiado caro. Cabria objetar que de esc
modo, lejos de salvar al hombre de hoy de su patética situa-
cién, la transaccion propuesta llevaria al pensamiento cristia-
no a caer por el mismo derrumbadero y, por tanto, a negarse
a si mismo.

Sin embargo, la cosa no es tan simple. La asimilacion filo-
sofica de los datos de la temporalidad y de la historicidad que
tendria que realizar el pensamiento cristiano de nuestro tiem-
po, no tiene por qué consistir en la mera consagracion de la
existencia disuelta en el tiempo y en la historia. Mas con esta
observacién se plantea ya la cuestion del segundo requisito
anteriormente mencionado.

Consistia tal requisito en que cualquier filosofia cristiana
que acudiera al rescate del hombre actual habria de ser téc-
nicamente rigurosa. Pues bien, esa filosofia, en tanto que mera
filosofia y no en tanto que cristiana, puede encontrar medios
para mostrar que las vivencias contemporaneas del tiempo y
de la historia son axiologica y metafisicamente disolventes,

(3) Esto no quiere decir, desde luego, que todo el pensamiento cristiano
debs limitarse a esa unica tarea. Asi, pues, no se pretende aqui suplantar la
formulacién tradicional del pensamiento cristiano, tan estrechamente vincu-
lada al magisterio de la Iglesia, el cual precisa definir las materias corres-
pondientes de una vez para siempre y de manera inequivoca. Para ello ha
de servirse de elementos filos6ficos permanentes y dotados de una solidez
fruto de la elaboracién secular. . '
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porque son en si mismas inauténticas, o sea, porque se apoyan
en unas nociones demasiado rudimentarias de la temporalidad
y de la historicidad. Sera, pues, oportuno entrar ahora en un
analisis de ambas.

VII. EQUIVOCIDAD EN EL CONCEPTO DE TIEMPO

A pesar del frecuente manejo a que la nocidon de tiempo se
ha visto sometida en los ultimos decenios, es evidente que no
se han realizado investigaciones filoséficas lo suficientemente
concluyentes para eliminar la ambigiiedad que afecta a tal con-
cepto. O bien suele echarse mano de la nocion vulgar y, por
tanto, imprecisa de tiempo, o bien se alcanza la caracteriza-
ciéon parcial del mismo en una region especializada de la es-
peculacion, y luego se intenta imponerla gratuitamente a las
demas. Mucho ensayismo metafisico reciente es fruto de tales
abusos.

El tema del esclarecimiento progresivo de la idea de tiem-
po es algo que tiene que ser tomado absolutamente en serio
por cualquier reflexion filosofica que se precie de tal en nues-
tros dias. Pero, ademas, los imperativos de la politica de la
Filosofia, que nos preocupan en el presente trabajo, hacen pre-
cisa la elaboraciéon rigurosa del concepto de tiempo, a fin de
superar los devastadores efectos de las implicaciones metafi-
sicas del activismo.

Sera, pues, tarea propedeutlca obligada de un pensamlen-
to cristiano que se enfrente con el desafio de la presente si-
tuacién historico-cultural, el hacer inventario de los distintos
aspectos objetivos del tiempo. De este modo podra luego esta-
blecer algin género de coordinacion entre los mismos y, final-
mente, ser capaz de discriminar los diversos factores que pue-
dan integrar un complejo analdgico en la nociéon de tiempo,
estableciendo el ambito de validez correspondiente a cada uno
de ellos. Naturalmente resulta imposible dar pleno desarrollo
en estas paginas a tales tareas, pero se sefialaran sus jalones
fundamentales.

En primer lugar, puede hablarse de un tiempo meramente
matematico, en el que las cosas se limitarian a durar sin expe-
rimentar alteracidn alguna por su parte. Pero este simple tiem-
po dimensional posee caracteristicas que hacen dudar de si se
trata de verdadero tiempo. En efecto, respecto a él puede de-
cirse que no ofrece distincion alguna dentro del intervalé com-
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prendido entre el origen y la extincion de lo que se limita a
durar sin alterarse. Tampoco encierra la posibilidad de esta-
blecer comparaciones entre el antes y el después de dichos
origen y extincion, ya que de ambos depende la existencia
misma de lo que dura, y esta existencia es la unica base in-
trinseca de referencia para tales comparaciones. La medida
de este tiempo por parte del observador tiene que ser externa:

el curso de los astros o el giro del reloj. Este tipo de tiempo
es puramente abstracto y, por tanto, inauténtico.

Se tropicza, en segundo lugar, con lo que se podria llamar
tiempo fisico, en el cual las cosas, ademas de durar, cambian,
‘haciendo posible la distincion entre varios estados atravesados
por ellas mismas. El hecho de que encierre una diversidad
dentro de la identidad podria hacer pensar que se trata ya de
un tiempo propiamente tal. Sin embargo, resulta que la iden-
tidad de lo que en este caso cambia se encuentra solo en la
mente del observador; la realidad fisica en si misma presenta
exclusivamente estados inconexos. Por otra parte, la- diversi-
dad entre éstos es producida por factores externos a cllos, que
alteran la inercia inherente a tales estados. Soélo cabra, pues,
admitir el tiempo fisico como algo extrinseco a la propia rea-
lidad fisica. De todos modos, este tipo de tiempo proporciona
indicaciones ttiles para comprender lo que pueda ser el tiem-
po en sentido estricto.

Aparece, luego, el tiempo vital. En ¢l el principio de iden-
tidad se encuentra ya en el propio viviente, proporcionado por
la estructura especifica del mismo. También es intrinseco en
este caso el principio de diversidad, puesto que cada viviente
cambia de estado en virtud de su desarrollo ontogénico y de
su dinamismo metabdlico e instintivo, impulsos que brotan es-
pontaneamente dentro de los vivientes. El tiempo vital, por
tanto, debera considerarse como un tipo de tiempo real, do-
tado de independencia tanto respecto al observador como a lo
externo. No obstante, se trata todavia de un tiempo disconti-
nuo, es decir, en el cual cada una de las fases es indepen-
diente de las demas. Lo viviente puede subsistir en cada mo-
mento de su desarrollo y de su dinamismo mediante los re-
cursos de que dispone en ese mismo instante. Los instantes
constitutivos del tiempo vital vienen a agotarse y encerrarse
en si mismos.

El tiempo propiamente dicho debe reunir, ademas, la ca-
racteristica de ser continuo, o sea, la de que exista una verda-
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dera interconexiéon de contenidos entre sus momentos integran-
tes. Asi se alcanza, finalmente, el tiempo como tal y por refe-
rencia al cual concebimos analdgicamente todos los demas:
el tiempo humano. En ¢él, la identidad queda garantizada por
la mismidad de la persona y la diversidad es establecida por
los distintos actos de conducta. El factor de continuidad surge
de la dependencia entre los instantes existenciales, que son
objeto de una planificacién mutua. Ninguno de ellos se agota
en si mismo, sino que ha tenido que ser proyectado y gestado
por los anteriores, y, a su vez, se consuma y configura a si mis-
mo en prevision y cimentacion de los posteriores. De todo ello
resulta la absoluta irreversibilidad ontica del tiempo humano.

Lo que aqui interesa destacar, después de esta sumaria re-
elaboracion de la idea de tiempo, es que no puede decirse que
el hombre contemporaneo viva precisamente una existencia di-
suelta en el tiempo. Esta afirmacion tiene que ser reempla-
zada o puntualizada. Sera mas adecuado decir, o bien que ese
hombre ha encajado su vida en un tipo de tiempo que no es el
caracteristicamente humano, o bien que es precisamente la for-
ma de vida contemporanea la que ha disuelto ese tiempo hu-
mano y no viceversa.

Efectivamente, se habia establecido que el activismo origi-
naba una temporalidad basada en el puntillismo de la gestion.
Se mantiene asi el principio de diversificacion entre los ins-
tantes, pero se pierde toda identidad unificadora de los mis-
mos, va que la persona recibe s6lo una realidad discontinua al
participar en cada gestion. También desaparece la interdepen-
dencia y la irreversibilidad de los momentos temporales al
agotarse cada gestion en si misma. La forma de vida tipica-
mente contemporanea, pues, se ha degradado a si misma hasta
un nivel intermedio entre el tiempo fisico y el vital.

Esta es la tinica explicacion de los efectos devastadores de
la metafisica implicita en el activismo. E1 hombre actual podra
empezarse a librar de ellos en cuanto sea capaz de reajustar
la vivencia del tiempo a la temporalidad propiamente humana.
Resulta también claro que la asimilaciéon del dato de la tem-
poralidad por parte de una filosofia cristiana no encerraria pe-
ligros de ninguna clase. Por el contrario, le ayudaria a cumplir
el aspecto negativo de su misién cerca del hombre actual.
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VIII. PUNTUALIZACION DE LA IDEA DE HISTORIA

Una vez resuelta la cuestion del caracter disolvente de la
vivencia contemporanea del tiempo, al descubrir la confusién
latente en su seno mediante las considéraciones anteriores,
queda por ver si es posible verificar la misma operacién a pro-
posito de la vivencia de la historia que hay en la base del sno-
bismo. La politica de la Filosofia debe abordar también ese
tema, con vistas a la planificacion del pensamiento cristiano
mas adecuado a la presente situacion histérico-cultural.

La depuracién de su concepto de la historicidad puede
arrancar facilmente de los analisis verificados acerca de la
temporalidad y, con mas exactitud, acerca de la temporalidad
humana propiamente dicha. Esta consistia en la unificacién
personal impuesta a los distintos momentos de conducta, que
resultaban interdependientes entre si y ordenados irreversi-
blemente segiin un plan existencial. Veamos de qué modo la
historicidad se hace posible como alteracion de tales estruc-
turas.

Es evidente que los cambios histéricos no puedeu afectar
a la infraestructura que les proporciona el tiempo, suprimien-
do alguno de sus caracteres o elementos, pues, entonces, supri-
mirian al tiempo mismo, haciéndose tales cambios imposibles
a si mismos. Por el contrario, la historia se manifiesta como
consistente en la modificacion de alguno de esos elementos.
Hay entre ellos uno claramente susceptible de alteracién, vy es
el plan ordenador de los momentos existenciales.

En efecto, no es preciso que cambie la identidad de una
persona para que se produzca un cambio histdrico durante su
vida, y, por otra parte, la diversificacion de los momentos exis-
tenciales de la persona se opera ya dentro de la estructura
misma de la temporalidad. Es precisamente el plan ordenador
de los mismos lo que constituye el destino humano, y la his-
toria se identifica con las vicisitudes de tal destino.

Sin embargo, la historicidad se situa en el nivel del destino
colectivo de los hombres. El hecho de que éstos desarrollen su
existencia en mutua convivencia social, da lugar a que existan
proyectos existenciales comunitarios, es decir, que coinciden
para cada miembro de la sociedad o bien que son desarrollados
cooperativamente por todos los miembros de la misma. Resul-
ta, pues, que los cambios histéricos verifican primordialmente
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una alteracion de los planes existenciales comunitarios y, solo
derivativamente, de los individuales en sentido estricto.

Asi, lo que queda involucrado en la historicidad son alte-
raciones existenciales de una enorme envergadura. De ahi que
los proyectos comunitarios tiendan a permanecer estables. La
conmocién inherente a su sustitucion sélo puede asentarse en
razones de envergadura equivalente. Se trata, nada menos, de
que los planes existenciales comunitarios resulten intrinseca-
mente insostenibles, sea porque hayan sido ya realizados o
porque aparezcan como imposibles de realizar. La historia
esta constituida, de hecho, por la serie de renovaciones en los
proyectos existenciales comunitarios, provocadas por el cum-
plimiento o el fracaso de los mismos (4).

De ahi que en la estructura de la historicidad no se incluya,
en modo alguno, el cambio por el cambio o mero afan de
novedades, propio del snobismo tipico en la forma de vida
contemporanea. La dialéctica historica no esta regida por la
metafisica de la frustracion, sino, al contrario, por la de la efi-
cacia. Por tanto, la vivencia de la historia aceptada por el
hombre de hoy es. inauténtica en su raiz misma. Consiste, ni
mas ni menos, en la degradacién de los procesos historicos a la
veleidad del cambio puro. Esto no podia menos que suceder
asi, puesto que a esa vivencia de la historia le falta como base
apropiada la verdadera temporalidad humana, disuelta por el
activismo en el instante puntual.

De todo ello se desprende que una filosofia cristiana que
conceda importancia a los datos de la temporalidad y de la
historicidad, lejos de resultar disolvente como la actitud del
hombre actual, despojaria a ésta de sus principios disolventes.
Lo primero con que tropezara y que hara constar sera preci-
samente la radical inautenticidad de las ideas del tiempo y
de la historia correspondientes al activismo y al snobismo. Dara
lugar, asi, a que la existencia actual se restaure dentro de los
cuadros de la temporalidad y de la historicidad verdaderas,
una vez alejada toda clase de ambigliedades y confusiones. Esto
proporcionara ‘también al hombre de hoy el servicio historico
de ayudarle a cumplir su vocacion de ser sensible al tiempo y
a la historia.

(4) Ta fundamentacion minuciosa de este aserto puede encontrarse en
los apartados 46, 47 y 67 a 71 de mi Renomenologia de lo histérico (Instituto
«Luis Vivess de Filosofia del C. S. de I. C. Barcelona, 1955).
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Hasta aqui, pues, quedan consignadas las principales ta-
reas que habria de desarrollar una filosofia cristiana de nues-
tro tiempo en tanto que mera filosofia. Pero las consideraciones
de politica de la Filcsofia a que estas paginas intentan servir,
obligan todavia a dar el tercer paso apuntado antes.

IX. ASPECTOS DEL CRISTIANISMO FILOSOFICAMENTE
APREHENSIBLES '

El pensamiento cristiano es capaz de inclinar al hombre
contemporaneo a adoptar una vivencia auténtica de su tem-
poralidad y de su historicidad, pero esto no es suficiente por
dos razones principales. En primer lugar, porque no tiene nin-
guna necesidad de ser cristiano para hacerlo, y, en segundo
lugar, porque con ello se limitaria a alterar la estructura Yy ho
los contenidos de la forma de vida actual. Ademas, esta el
hecho ya mencionado de que la inautencidad de las vivencias
del tiempo y de la historia, propias del hombre de hoy, son
consecuencia de su ideal de vida, es decir, del ensoberbeci-
miento producido por el uso desordenado de la técnica.

La regeneracion del hombre contemporaneo sélo puede ser
conseguida proponiéndole la realizaciéon de una forma de vida
mas adecuada. Por otra parte, el pensamiento cristiano puede
hacerse digno de tal calificativo proponiéndole precisamente
el ideal de vida caracteristico del Cristianismo. No obstante, el
Cristianismo es, en sentido estricto, una religiéon y el pensa-
miento cristiano tiene que ser ante todo una filosofia. Como
tal, pues, se le plantea el problema de si el mensaje funda-
mentalmente religioso del Cristianismo puede ser transcrito en
términos filoséficos.

Ante esta cuestién es preciso empezar por averiguar cual
es el ideal de vida propugnado por el Cristianismo como re-
ligion. Se trata, sin duda, de la santificacion, que se considera
consistente en participar en la vida trinitaria de Dios. De mo-
mento esto no resulta aprehensible filoséficamente, de manera
que se hace necesaria una mayor insistencia. Habra que buscar
ulteriores aclaraciones en el propio contexto religiosa del ideal
cristiano. Pues bien, el Cristianismo nos propone participar en
la vida trinitaria a través de Cristo. El es miembro de la Tri-
nidad —como Hijo unigénito del Padre— vy, al hacerse hom-
bre, nos ha hecho hijos adoptivos de Dios. Es mas, gracias a
la Encarnaciéon humana de Cristo podemos incorporarnos a
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El, de modo que en El, es decir, desde su Cuerpo Mistico, po-
demos tener acceso a su Padre y tratarlo como El lo hace. Tal
vez esto resulte ya filosoficamente transcribible.

En cfecto, después de la tltima observacion queda claro
que el ideal cristiano de vida conmsiste en que el hombre se
relacione con Dios de la misma manera que un hijo se rela-
ciona con su padre. Para comprender este tipo de relaciéon ni
siquiera hace falta apelar a algo mas que la experiencia coti-
diana de la vida (5). Se trata, sin duda, de una relacion de
caracter absolutamente personal e intimo. Ahora bien, el men-
saje cristiano consiste en ofrecer al hombre el entablarla nada
menos que con Dios, afladiendo que la iniciativa y los medios
para ello parten de Dios mismo, que ha hecho de esa relacion
el propio destino del hombre. Por eso se la puede considerar
como la condicion sobrenatural del hombre.

La Filosofia puede ya entender este lenguaje. Si el ideal
cristiano de vida consiste en relacionarse personal e intima-
mente con Dios y si, ademas, la iniciativa y los medios para
ello parten de El, entonces resulta filosoficamente aceptable
la caracterizacion de esa vida como sobrenatural. Por otra
parte, si tal relacion constituye el destino del hombre, los fi-
16sofos pueden llegar a admitirla como integrante de la condi-
cién humana. He aqui, por tanto, que el pensamiento cristiano
ha de buscar la regeneracién del hombre de nuestro tiempo, en
tanto que pensamiento caracteristicamente cristiano, hablan-
dole de su condiciéon sobrenatural.

No obstante, se plantea la cuestion de como ese pensamien-
to ha de desarrollar tal funcién. Es evidente que cualquier
otro tipo de reflexion filosofica puede perfectamente inhibirse
ante ¢l dato de la condicion sobrenatural del hombre, por con-
siderarlo como un dato extrafilosofico por completo, o, mas
aun, puede llegar a ser hostil a €l si lo encuentra antifiloséfico.
En cambio, cualquier filosofia cristiana actual ha de tomarse
la condicion sobrenatural del hombre absolutamente en serio,
tan en serio que llegue a instaurar su plena aceptacion, o sea,
la busqueda de la santificacion, como el ideal de vida vigente
para todos y cada uno de los hombres concretos.

(5) Es facil darse cuenta de gue no se habla aqui de comprender la bea-
titud celestial, ni siquiera su incoaciéon en el estado de gracia habitual "del
hombre viador, sino la actitud existencial (infancia espiritual) a la que éste
- ha de disponerse ascéticamente. : .



094 Jorge Pérez Ballestar

Ahora bien, el tomarse en serio la condicién sobrenatural
del hombre es algo que el pensamiento cristiano ha de hacer
filosoficamente, si no quiere recurrir a ella como a un mero
deus ex machina. Esto significa, ni mas ni menos, que la con-
dicién sobrenatural del hombre ha de tenerse en cuenta en
la metafisica de la filosofia cristiana que aqui se postula. En
efecto, si para ella es verdad que el hombre es de condicion
sobrenatural, estd obligada a admitir que tal condicién es algo
real en el hombre en tanto que realidad. Si considera, ademas,
que esa condicidn sobrenatural es algo constitutivo del hom-
bre, sera capaz de sefialarla como estructura fundamental del
hombre, mediante una antropologia metafisica que se limite a
no tergiversar los datos reales (6). De no aceptar esta actitud,
el pensamiento cristiano caeria en el riesgo de considerar nues-
tra condicion sobrenatural como algo ficticio o, al menos, se-
cundario para el hombre real y concreto, lo cual es absoluta-
mente contradictorio con el Cristianismo como religion.

Sin embargo, antes de dejar esto por sentado, es preciso
eliminar algunas dificultades. En primer lugar, se puede ob-
jetar que el hombre no ha conocido su condicién sobrenatural
sino porque le ha sido directamente revelada por Dios, y que,
ademas, es insensato pretender demostrarla por medios es-
trictamente filoséficos. Mas esta dificultad desaparece ante
ciertas distinciones. No se pretende aqui que la mera reflexion
filoséfica sea suficiente para descubrir al hombre su condicion
sobrenatural, sino que, una vez éste ha tenido ya acceso excep-
cional a esa verdad, puede reconocerla de algin modo sobre la
base de los datos que le son accesibles. Es posible distinguir
entre el hallazgo y la demostraciéon de verdades, por una par-
te, y la confirmacién metddica que aqui va a proponerse den-
tro de pocas paginas, por otra.

En segundo lugar, alguien podria sentirse inclinado a re-
chazar la reciente afirmaciéon de que la condicién sobrenatural
es algo radicalmente constitutivo del hombre. Efectivamente,
el Cristianismo no puede admitir que la condiciéon sobrenatu-

(6) Lo constitutivo y lo fundamental se entienden aqui en sentido factico
y «existencialy, es decir, en la linea del destino, o sea, del fin ultimo real-
mente querido por Dios en este caso, vy no en la linea de la esencia del hom-
bre tradicionalmente concebida. Las ventajas de tal cambio de plano merecen
un estudio aparte. .

El tipo de sefialamiento antropolégico de nuestra condicién sobrenatural
significado aqui, es el concretamente operado en los apartados X y XI, y el
que queda metodologicamente caracterizado en el apartado XIII.
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ral pertenezca esencialmente al hombre como algo que éste
posee por derecho propio y que le es debido por si mismo.
Por el contrario, establece que ha sido Dios mismo quien, gra-
tuitamente por su parte y con mera potencialidad obediencial
por parte del hombre, lo ha elevado al orden sobrenatural;
tal elevacién no estd esencialmente contenida ni implicada en
la naturaleza humana. Se trata de una dificultad grave que ha
de ser cuidadosamente considerada.

Puede observarse ante ella que la distincion entre condicion
meramente natural y condicién sobrenatural del hombre es
muy delicada. Su pura condicién natural no se ha dado nunca
como hecho, aunque su nocién haya aparecido en la mente de
los pensadores. Desde su creacion, el hombre quedé implan-
tado de una manera real en el orden sobrenatural. Siendo tal
implantacién algo efectivo, dejo su huella en lo que hubiera
podido ser nuestra desnuda naturaleza, reelaborandola de tal
modo que no solo quedé fundida con nuestra sobrenaturaleza,
sino que ésta resulta ser el eje estructural de la constituciéon
del hombre como realidad resultante, y, desde luego, se trata
de un resultado de hecho y no de derecho. La aprehensibilidad
filos6fica de nuestra sobrenaturaleza no se funda en que ésta
se siga en modo alguno de nuestra naturaleza, sino en el he-
cho de que Dios ha reorganizado libérrimamente, expresamen-
te y efectivamente, lo que pudo ser nuestra mera naturaleza en
torno a le sobrenatural.

Pero, he aqui que cualquier filosofia cristiana actual tiene
que ofrecer su aprehension metafisica de la condicion sobrena-
tural del hombre precisamente a los hombres de nuestro tiem-
po. Segun se ha visto, éstos poseen una vivencia de la tempora-
lidad y de la historicidad extraordinariamente intensa. Asi,
pues, si el pensamiento cristiano se propone regenerar al hom-
bre de hoy, debe considerar que la manera mas afortunada de
hacerlo seria presentarle el dato metafisico de su condicion
sobrenatural como precisamente inserto en la linea de la tem-
poralidad y de la historicidad. La conveniencia de tal proce-
dimiento es evidente desde el punto de vista de la politica de
la Filosofia.

Sin embargo, esto no postula ninguna clase de tergiversa-
cion apologética de los datos antropoldgicos. En efecto, si, por
un lado, el Cristianismo considera la sobrenaturaleza como
un constitutivo radical del hombre tal como se da de hecho,
por otro lado la filosofia contemporanea entiende que el hom-
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bre estd radicalmente constituido por su temporalidad v su
historicidad. Pero a la convergencia de estas dos precisiones
se anade la de una tercera, a saber, la recientemente ofrecida
de que nuestra condicion sobrenatural es un dato real meta-
fisicamente descubrible en la realidad del hombre. El pensa-
miento cristiano puede, pues, emprender confiadamente la ta-
rea de interprectar la temporalidad y la historicidad humanas
como cifras reveladoras de la condicién sobrenatural del
hombre.

X. TEMPORALIDAD Y RELIGACION CON Dios

Al tratar mas arriba de los equivocos en la nocién de tiem-
po, la irreversibilidad y la interdependencia de los momentos
del tiempo humano lo contraponian al tiempo vital, carente
de ellas. En éste cada instante se agotaba en si mismo, siendo
en cierto modo autosuficiente, mientras en el humano cada
momento remitia a los anteriores y a los posteriores, Yy no era
cficaz sino como aportacién a la realizacion de un proyecto
existencial. Pero tras tal contraposicién es forzoso preguntar-
se a qué se debe el hermetismo de los instantes vitales y a
qué se debe la opuesta dispersién de los instantes humanos.

La primera cuestion requiere una referencia al esquema
basico de la actividad vital de los animales. Pues bien, todo
cuanto les rodea y es, ademas, capaz de ser afectado por su
actividad vital, se denomina su mundo circundante. Este se con-
sidera compuesto por los elementos o caracteres que actuan
como estimulos del animal, mientras lo vitalmente indiferente
para €l queda excluido del mundo circundante, aunque esté
comprendido fisicamente en él. Cada animal se mueve, pues,
en un campo de estimulos sobre los que va ejerciendo funcio-
nes o secuencias de funciones organicas, pero éstas estan uni-
vocamente determinadas por el repertorio especifico de instin-
tos propios del animal de que se trate. Ademas, al determinar
exhaustivamente esas funciones, los instintos tienden a provo-
carlas con la mas cerrada y absorbente inmediatez posible res-
pecto a cada estimulo, tanto en el orden del espacio como en
el del tiempo. Son, pues, sus instintos los que encadenan a los
animales al instante y los que originan la autosuficiencia de
éste en el tiempo vital.

Ahora bien, el hombre es de hecho capaz de trascender el
instante puro, a pesar de ser también un animal. La tinica ma-
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nera de comprenderlo, tras lo que acaba de observarse, es ad-
mitir que el tiempo humano s6lo puede ver fundada la inter-
dependencia planificada de sus momentos en la suspension de
la vigencia determinante de los instintos en el hombre. Tal
suspension se hace patente al considerar que en éste la inme-
diatez impuesta por los instintos entre estimulo y funcién or-
ganica esta rota. En efecto, la vida psiquica se interpone entre
ellos en el orden del tiempo, la técnica lo hace en el orden del
espacio, y, aun mas, toda serie de funciones univocamente de-
terminadas por instintos se ve sustituida por un repertorio ab-
solutamente indefinido de formas culturales.

Resulta que el hombre es onticamente un animal y, sin
embargo, contraviene la estructura constitutiva de la vida ani-
mal de un modo flagrante. La aporia no se resuelve limitan-
dose a decir que el hombre es un animal libre. Se trata, en
primer lugar, de que entre los instintos y la libertad no hay
una mera e inofensiva oposicion de contrariedad, sino una
absoluta oposicion de contradiccion; hablar de libertad equi-
vale precisamente a establecer la ausencia total del encadena-
miento inmediato, coercitivo y exclusivo al estimulo de cada
instante que imponen los instintos. Y, en segundo lugar, se
trata de que este tipo de vigencia de los instintos es el cons-
titutivo intrinseco de la actividad vital de los animales. L.a unica
salida consiste en admitir que el hombre es un animal entera-
mente fuera de serie, o sea, en comprobar el tremendo hecho
de que en ¢l estan nada menos que suspendidas las férreas
leyes del universo. En una palabra, la temporalidad y la liber-
tad sélo pueden ser comprendidas como fruto de una interven-
cion extracosmica en el hombre, ya que la naturaleza no fa-
brica sus propias excepciones.

Mas he aqui que la suspensién de la vigencia de los ins-
tintos equivale a la paralizacién absoluta de la actividad vital
animal, al suprimir el impulso que endereza cada funcién a
su estimulo correspondiente. Pero, en contraste con esto, surge
el hecho sobrecogedor de que la vida persiste en el hombre.
Ante ello tampoco cabe méas opciéon que admitir que la tem-
poralidad, en cuanto basada en la libertad, revela en nosotros
la sustitucion del orden vital, meramente natural, por otro su-
perior que posibilita y regula tan radicales subversiones onti-
cas. Hay que intentar ulteriores averiguaciones sobre él.

El idealismo habia considerado que la libertad era el prin-
cipio de autodeterminacién en.el hombre, pero, segun lo que

7
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se acaba de ver, la libertad consiste en el hecho mismo de la
radical indeterminacion humana. Es preciso encontrar otro
fundamento suficiente para la persistencia de la vida en el
hombre a pesar de la suspension de los instintos en él. Tal vez
sea facil descubrir los requisitos que ese fundamento ha de
satisfacer y, asi, aproximarse a la caracterizacion de ese orden
superior vigente para el hombre.

Pues bien, todo fundamento ha de reunir por lo menos tres
condiciones. Por un lado, no puede ser inferior a lo fundamen-
tado, por otro, tiene que ser distinto de lo fundamentado y,
por ultimo, ha de fundamentar de un modo adecuado a las
caracteristicas de lo fundamentado. Basta aplicar estas garan-
tias al caso de que aqui se trata, para darse cuenta de que el
fundamento buscado es una realidad personal, si no ha de ser
inferior al hombre, es una realidad sobrehumana, si ha de
ser distinta de él, y se vincula con él a través de la responsabi-
lidad y del amor, si la fundamentacion no puede ejercerse coer-
citivamente sobre el excepcional animal humano.

El fundamento de la persistencia de la vida en el hombre,
por tanto, ha de reunir las garantias de la personalidad, la
sobrehumanidad, la responsabilizaciéon y el amor. Pero he aqui
que la unica realidad capaz de ajustarse a tales condiciones es
nada menos que el Dios verdadero y vivo de que nos habla el
Cristianismo. Ademas, resulta que la situacion en que la pos-
tulada fundamentaciéon ha de verificarse no puede ser otra que
la de un trato personal e intimo entre ese Dios y el hombre.
Tras estas puntualizaciones, se puede proceder ya a una reca-
pitulacion ordenada de lo que los tltimos desarrollos sean ca-
paces de brindar al pensamiento cristiano que intente la rege-
neracion del hombre contemporaneo.

La libertad significaba, primero, un dato y una interven-
cién extracosmica en el hombre, revelaba, luego, la existencia
en ¢ste de un orden superior al natural, y, ahora, se muestra
encaminando al hombre hacia el trato personal e intimo con
Dios. He aqui, pues, que la unica manera de entender esto es
la cristiana de afirmar que Dios mismo ha roto en nosotros el
orden cosmico y lo ha sustituido por otro consistente en la con-
vivencia con El Es decir, se trata de que el hombre es libre en
tanto que ha sido elevado al orden sobrenatural. Por otra
parte, se¢ habia visto también que el tiempo humano propia-
mente dicho no podia aparecer sino sobre la base de la liber-
tad. De estc modo, puede admitirse que la temporalidad es en
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el hombre una consecuencia y, por tanto, una manifestacion:
de su condicion sobrenatural (7).

XI. HISTORICIDAD Y PECADO ORIGINAL

Una vez se ha visto que el pensamiento cristiano puede
ofrecer al hombre contemporaneo acceso a su sobrenaturaleza
a partir del dato de la temporalidad humana, hay que consi-
derar si es posible practicar una operacion semejante a propo-
sito de la historicidad. Asi, la filosofia cristiana respetaria in-
tegralmente la vocacion temporal e histérica de nuestro tiempo,
aprovechandola a la vez para infundirle el ideal cristiano de
vida. '

En los analisis anteriormente verificados se habia llegado
a puntualizar que la historicidad consistia en la capacidad de
alteracion poseida por la base de interdependencia de los mo-
mentos en el tiempo humano, es decir, en la alterabilidad de
los proyectos o planes de vida individual y, sobre todo, colec-
tiva. La historia se revela, de hecho, como cambio y sucesion
de los ideales de vida a lo largo del tiempo. Es preciso averi-
guar a qué obedecen tales cambios sucesivos.

El ideal existencial vigente en cada época y en cada co-
munidad histérica se hace precisamente vigente porque in-
funde a los miembros de esa comunidad la esperanza de con-
ducirlos a la plenitud humana. La aspiracion a ésta se hace
més intensa en la comunidad historica ante el fracaso del ideal
de vida propio de la época inmediatamente anterior, el cual
ha tenido que ser abandonado por haber suscitado dificultades
¢xistenciales insolubles. El nuevo ideal de vida se propone
resolverlas en cada caso. Sin embargo, resulta que solo unos
pocos de tales problemas pueden ser resueltos y, ademas, que
las nuevas formas de vida vienen a plantear otros inéditos. Asi,
cada cambio histérico se fragua como evasion hacia una nueva
esperanza, a su vez siempre fallida.

La historicidad es, pues, una caracteristica humana tan ex-
trafia como su temporalidad. En la historia el hombre actia

() Esto no equivale a sostener que el orden sobrenatural consista en el
mero ejercicio de la libertad, sino que ésta es una condicion sine qua non
para que el hombre tenga acceso a toda la riqueza de la vida sobrenatural.
Se considera la libertad como la preparaciéon ontica para la elevacion del
hombre a esa vida.
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incorregiblemente movido por el afan de consumarse a si mis-
mo, tratando de desempeifiar el papel de fundamento de su
propia actividad, mediante la sucesiva fabricacion de ideales
existenciales. No obstante, y segun se ha seflalado aqui hace
poco, el fundamento suficiente para mantener la vida en cl
hombre no es un proyecto sino una realidad, ni es nada hu-
mano sino la realidad superlativa de Dios. No es de extrafiar,
pues, el persistente fracaso de tales intentos de autofundamen-
tacion; lo sorprendente es la persistencia de los intentos.

De todos modos, la historicidad presenta aun otro enigma.
Se trata de que Dios, como tnico principio legitimamente fun-
damentante de la actividad humana, no sélo parece ausente de
la historia, sino que incluso parece ausente como realidad del
mundo en que se mueve el hombre. Este no puede encontrarse
cara a cara con El por mucho que le busque; es un verdadero
Deus absconditus, en contra de lo que los datos ontoldgicos
harian suponer. A la pseudodeificacion del hombre, implicita
en sus esfuerzos de autofundamentacion, se anade la trascen-
dencia de Dios respecto al hombre y al mundo. Asi es como
se hace patente el caracter misterioso de la historia. A conti-
nuacion, pues, deberia intentarse hallar algin tipo de solucién
para tanta paradoja. "

Puede empezarse por considerar qué requisitos tendria que
satisfacer cualquier explicacién del enigma de la historicidad
humana. Pues bien, es evidente que seria preciso encontrar
algo susceptible de dar lugar, por un lado, a la pseudodeifica-
cion del hombre, y, por otro, a la trascendencia de Dios y, tam-
bién, a la incapacidad del hombre para evitar la insistencia en
esa autodeificacion. Mas he aqui que hay en el Cristianismo
una verdad fundamental que-satisface precisamente esos tres
requisitos. Se trata del pecado original.

Efectivamente, en primer lugar el pecado original se consi-
dera como consistente en la rebelién del hombre contra Dios
ante el ‘espejuclo del eritis sicut dii (Génesis, 111, 5). Pero el
Cristianismo sefiala, ademas, que el pecado original fué segui-
do por su inmediata sancién divina. Dos caracteres de ¢ésta
vienen a encajar perfectamente en los dos tltimos requisitos
de la aclaracion postulada. De una parte, Dios castigo el pecado
original con su ocultamiento a los ojos del hombre y, de otra,
privando a éste de recursos propios para su regeneracién. Re-
sulta, por tanto, que’ el hombre es histérico en tanto que es,
2 la vez, afectado por el pecado original y reincidente en él.
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El pensamiento cristiano puede, pues, llegar a interpretar
la temporalidad y la historicidad como manifestaciones de
nuestra sobrenaturaleza. Exactamente, la condicion del hom-
bre como criatura sobrenatural se establece en virtud de dos
rasgos primordiales. En primer lugar esta el de haber sido
destinado por Dios a convivir con El y, en segundo lugar, el
de haberse rebelado contra tal designio. El uno se hace meta-
fisicamente accesible a través de la temporalidad y el otro a
través de la historicidad.

De este modo, la filosofia cristiana puede llegar a constre-
fiir al hombre contemporaneo a asumir su condicién sobrena-
tural, si quiere restaurarse y entenderse a si mismo como
temporal e historico. El pensamiento cristiano asi esbozado
vendria, pues, a reactualizar el principio agustiniano y ansel-
miano del credo ut intelligam. Pero he aqui que este principio
no tiene por qué limitarse a apuntar a la vocacion sobrenatu-
ral del hombre y al pecado original. En efecto, la condicion
sobrenatural del hombre no se asienta en estos dos unicos da-
tos. Con ellos se caracteriza exclusivamente al hombre caido,
mientras el verdadero sentido del Cristianismo los trasciende
brindandole la redencidn por y a través de Cristo. No obstante,
esos dos datos han sido tratados aqui con -exclusion de los
demas, como imperativo minimo de la politica de la Filosofia
ante el caso concreto del hombre contemporaneo, peculiarmen-
te caracterizado por su vivencia del tiempo y de la historia.

XII. I.A coNexiON ENTRE FiLosoria Y TEoLoGia

Los desarrollos ultimamente alcanzados suscitan varias
cuestiones que es preciso tratar con atencion. En primer lugar,
el uso de la temporalidad y de la historicidad como aproxi-
maciones a la condicion sobrenatural del hombre sélo ha sido
esbozado aqui muy esquematicamente. Se ha tratado simple-
mente de mostrar la posibilidad material de tal uso, sin dete-
nerse a examinar el problema general de su posibilidad formal
o metodica. Este problema c‘onsiste, nada menos, en que al
mostrar que la temporalidad y Ia historicidad son manifesta-
ciones de nuestra sobrenaturaleza, se verifica un salto deI
reino de la Filosofia al de la Teologia.

En segundo lugar, se ha entrevisto que el tipo de filosofia '
cristiana que aqui se postula habra de emprender el analisis
de otros datos antropologicos también vinculados a hechos ¥
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situaciones del orden sobrenatural. Sin embargo, esto solo tie-
ne sentido dentro de un principio especulativo mas amplio,
que ha de estar en la base del pensamiento cristiano. Se trata
de que ni el hombre ni la realidad en general son reales mas
que en virtud de sus relaciones con Dios y no pueden ser com-
prendidos si se hace abstraccién de tales relaciones. Ahora
bien, el conocimiento de las mismas puede no haberse dado o
no ser posible sino a través de la Revelacion. Asi, pues, en
cuanto ese pensamiento quiera ser auténticamente metafisico,
tiene que hacer abstraccion del origen de las verdades que
maneje. De este modo se plantea una vez mas el tema de la
continuidad entre Filosofia y Teologia.

Dicha continuidad fué una caracteristica del pensamiento
patristico y medieval, rechazada mas tarde como simple pri-
mitivismo filosofico. Segtin se ha visto, resulta imposible seguir
adoptando una actitud totalmente negativa ante ella. De todos
modos, es preciso admitir ciertas restricciones o, mejor dicho,
garantias, impuestas por la madurez metodoldgica que ha al-
canzado ¢l pensamiento contemporanco. En efecto, la tesis de
la continuidad entre Filosofia y Teologia no puede conducir
simplemente a la fusién de ambas ciencias. Entonces, la efica-
cia misma de tal continuidad quedaria disuelta en el confu-
sionismo.

Es necesario que esas dos ciencias sean independientes;
que siga cada una trabajando sobre sus temas propios y usan-
do sus procedimientos peculiares para tratarlos. La continui-
dad entre la una y la otra aparece en el plano de su objeto
material, pero no en el de su objeto formal adecuado. En
sentido estricto, pues, esa continuidad ha de entenderse mas
bien como complementariedad de los resultados de una y de
otra en tanto que ciencias auténomamente constituidas. Habra
que puntualizar esto mas detalladamente.

El proceder legitimo solo puede ajustarse a las siguientes
lineas. Al investigar con sus propios medios uno de sus temas
caracteristicos, la Filosofia puede desembocar en una aporia
insoluble para clla. Debe entonces preguntarse si hay alguna
verdad teoldgica capaz de hacer inteligible el enigma trope-
zado. En caso afirmativo quedara establecido un vinculo con-
creto entre Filosofia y Teologia, consistente en la inteleccion (8)

(8) Naturalmente, no se trata aqui de una inteleccion absoluta. En efecto,
las aporias metafisicas se hacen inteligibles por recurso metédico a verdades
teolégicas que, si son misterios en sentido estricto, sélo son susceptibles de
inteleccidon indirecta y limitada.
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de aquella aporia filosofica determinada mediante aquella ver-
dad teolégica determinada. Las garantias metddicas de tal pro-
ceder son faciles de descubrir.

En el campo de la espiritualidad y en el de la Teologia las
verdades de fe tienen una validez axiomatica, asentada en el
magisterio divino, mediato e inmediato. Pero no teniendo esas
verdades su origen en ninguna actividad intelectual exclusi-
vamente humana, la Filosofia no puede otorgarles caracter
axiomatico alguno. Sin embargo, existe una diferencia capital
entre Teologia y espiritualidad. Esta tiende a orientar al hom-
bre hacia resoluciones existenciales basadas en las verdades
de fe, es decir, trata de elaborar la ascética y la mistica que
permitan al justo «vivir de la fe». En cambio, la Teologia trata
de proporcionar a esa vida de fe una concepcion adecuada de
Ia realidad, que se ajuste tanto al punto de vista de Dios como
a las capacidades humanas, en cuanto sea posible.

Pues bien, la Teologia usa como premisas para elaborar esa
concepcién coherente de la realidad las verdades de fe. Esto
significa que la Teologia establece una formulacién intelectual
de los axiomas dogmaticos haciéndolos, por tanto, asequibles
a la Filosofia. Ahora bien, si ésta no puede considerarlos como
axiomas, puede, en cambio, atribuirles un caracter hipotético.
Mas no tiene que entenderlos sin mas como hipotesis extranas,
arbitrarias o gratuitas. Por el contrario, resulta que se refieren
en muchos casos a aspectos de la realidad investigados por la
propia Filosofia, y, mas aun, pueden hacer inteligibles ciertas
aporias con que ella tropieza. Segun esto, debe considerarlas
mas bien como hipétesis de trabajo. Este es el uso que la Filo-
sofia puede hacer de las verdades de fe, de modo que el vi-
drioso problema de la continuidad especulativa entre Filoso-
fia y Teologia se reduce al bien definido de la verificabilidad
filosofica de los axiomas teoldgicos, en tanto que hipdtesis de
trabajo para la reflexiéon metafisica.

Es evidente que el principio de verificabilidad filosofica
de los axiomas teologicos debe considerarse como absoluta-
mente normal dentro de los procedimientos metédicos mas ri-
gurosos. Asi se elimina, ademas, el peligro de que las verda-
des de fe sean utilizadas por el pensamiento cristiano como un
deus ex machina. Se trata solo de establecer correctamente las
condiciones precisas para su verificacion filosofica. Por otra
parte, esto lleva a un replanteamiento total del tema de las re-
laciones entre Filosofia y Teologia, mas alla del veredicto ne-
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gativo o de la inhibicion de los fildsofos y, también, mas alla
de la olimpica actitud adoptada por los tedlogos en el philo-
sophia ancilla theologiae.

XIII. APORIA FILOSOFICA E HIPOTESIS DOGMATICA

He aqui que las verdades de fe podian operar en dos planos
distintos. En el teoldgico aparecian como axiomas dogmaticos
y en el filosofico lo hacian como hipétesis de trabajo. Pues
bien, el problema de la verificacion filoséfica de las hipotesis
dogmaticas esta implicitamente resuelto en la ya mencionada
formula clasica credo ut intelligam. Es decir, tales hipotesis
quedan efectivamente verificadas en Filosofia cuando han sido
capaces de hacer inteligible lo que antes aparecia a la refle-
xion metafisica como una ‘aporia insuperable. En ese momen-
to preciso se hace también vigente la férmula intelligo ut
credam.

De este modo resulta que las condiciones para la verifica-
cion filoséfica se identifican con las garantias para que ese
intelligo sea auténtico. Estas se cumplirdn cuando haya una
correspondencia biunivoca entre los elementos de la hipotesis
dogmatica y los de la aporia filoséfica. Tal ha sido exacta-
mente el procedimiento usado mas arriba para empalmar la
temporalidad con la vocaciéon sobrenatural del hombre y la
historicidad con el pccado original. Esa indentacion del plano
teologico con el filosofico sera suficiente cuando la correspon-
dencia biunivoca entre aporia e hipétesis revele la identidad
del hecho o situacidn real a que ambas se refieren.

La verificacién filoséfica de cada hipétesis dogmatica, pues,
habr4 de descubrir esa identidad mediante transposiciones ter-
minoldgicas dotadas de una verdadera fundamentacién ontica.
Para ello es preciso que la correspondencia biunivoca entre
aporia filoséfica e hipétesis dogmatica se haga patente de una
manera directa e inmediata. La tnica forma de lograr esto es
ajustindose a la mas absoluta economia de pensamiento, de
modo que la verificacion se opere sin interferencia alguna de
puros entes logicos. Este tema requiere ser tratado con una
meticulosidad imposible en el presente articulo. Sin embargo,
se pueden considerar establecidas las precisiones minimas y
pasar a otras cuestiones. .

El hecho de que las verdades teoldgicas hayan de ser veri-
ficadas de la manera descrita, para alcanzar carta de natura-
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leza filosofica, es simplemente un proceder metddico, es decir,
cientifico. El pensador cristiano que las maneje como meras hi-
potesis en su investigacién, no tiene por qué dejar de conside-
rarlas como auténticos axiomas dogmaticos, ascéticos y misticos,
en el campo de sus problemas existenciales. Como personalidad
integra, ese pensador admite entre Teologia y Filosofia una
continuidad absoluta, que tiende a configurar una concepcion
unitaria y total de la realidad.

Por otra parte, se puede decir que de la pericia del pen-
sador cristiano en mostrar que los axiomas teologicos llegan
a ser hipotesis filosoficamente verificadas, depende el que los
pensadores no cristianos se vean empujados hacia la conver-
sién, es decir, a admitirlos como verdades de fe. Sin embargo,
la eficacia apologética del tipo de filosofia cristiana que aqui
se postula es limitada y tiene poco en comun con el ideal lu-
liano de fundamentacién filoséfica absoluta de todos los dog-
mas cristianos. En primer lugar, verificarlos mostrando que
hacen inteligible una aporia metafisica no equivale a hacerlos
objeto de una demostracién necesaria. En segundo lugar, tal
verificacion se basa en la exégesis de relaciones reales entre
Dios y el hombre, y, quizd también, entre Dios v el mundo.
Es, por tanto, algo que sdlo puede afectar a unos pocos dog-
mas cristianos: concretamente aquéllos a los que se pueda
atribuir un alcance o caracter antropologico y, tal vez, cos-
molégico u ontolégico. Pero no hay, por ejemplo, via meta-
fisica de acceso hacia los dogmas trinitarios ni.marianos.

Sin embargo, el principio de la verificabilidad de ciertos
axiomas teolégicos como hipoétesis para la soluciéon de aporias
metafisicas, plantea una cuestion de capital importancia. Se
trata de saber si mo implica una transgresion gratuita de los
limites de la reflexion filosofica. Pues bien, se puede observar
que tal principio no situa la especulacién en el ambito de lo
trascendente, sino sélo en el de lo trascendental. Mas, al lanzar
esta afirmacion, se acepta una nociéon de lo trascendental que
va mas alla de la tesis kantiana. :

En efecto, lo trascendental no tiene por qué referirse exclu-
sivamente a las condiciones de la experiencia posible. Se lo
entiende aqui como todo lo referente a las condiciones de solu-
cion de las aporias metafisicas. De otro modo, en vez de hablar
de lo trascendental en el ambito de la Filosofia, se esta ha-
blando sélo de lo trascendental para el conocimiento fisico.
Ademas, resulta que la experiencia se limita a proporcionar
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datos materiales sobre la realidad y, por ello, no puede sobre-
pasar los limites de la intuicion sensible. En cambio, lo que
importa a la Metafisica son los datos estructurales sobre la rea-
lidad.

De tales datos se puede decir, en primer lugar, que son mas
reales que los materiales, porque los fundamentan, y, en se-
gundo lugar, que estan a caballo entre lo inmanente y lo tras-
cendente. Asi que, por un lado, son cognoscibles en cuanto
enclavados en lo inmanente, y, por otro, su conocimiento es
valido mas alld de lo inmanente, por tratarse de estructuras
y no de contenidos materiales. Es precisamente esta continui-
dad de lo trascendental asi entendido la que, al sobrepasar los
limites de lo empirico, hace posible la conexién entre Filoso-
fia v Teologia.

XIV. Lo PECULIARMENTE CRISTIANO EN UNA FILOSOFiA CRISTIANA

La tesis de GiLsoN en L’esprit de la philosophie médiévale
es que el gran logro de la filosofia cristiana es haber incorpo-
rado al pensamiento humano el mensaje ontoldgico del ego
sum qui sum (Exodo, 111, 14). Ahora bien, esto se aplica sobre
todo al Medioevo y especialmente al tomismo. Teniendo en
cuenta el tipo de filosofia cristiana que se ha propugnado en
las paginas precedentes, es preciso preguntarse si eso es ya
todo, o sea, si tal logro es tan caracteristicamente cristiano
como parece y, ademas, si lo es con exclusion de otras posi-
bilidades. Por lo pronto, cabria confesar que resulta poco esti-
mulante para la mentalidad contemporanea, pero mas vale en-
trar en el detalle de la cuestion.

El progreso metafisico a que se refiere GILSON consiste en
distinguir entre ser criginario y absoluto, por un lado, y ser
derivativo y relativo, por otro. Se traza asi la frontera entre
el ser divino y los entes creados, y se buscan, luego, rutas para
que el conocimiento la trascienda desde éstos a aquél. Pues
bien, debe reconocerse que esto lleva a un mero teismo que no
tiene nada de exclusivamente cristiano en realidad. Ademas,
en el fondo de tal proceder, es decir, en el establecer una
frontera que luego se intenta cruzar, late una paradoja que
historicamente ha llevado al pensamiento occidental a que-
darse en el lado de aca de la frontera a partir de Occam.

De todos modos, lo importante es que el resultado desta-
cado por GILSON consiste en establecer una distincion oOntica
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en el seno de la realidad. Mas he aqui que la delimitacion de
regiones onticas carece de alcance religioso, por no tener sig-
pificado existencial alguno. Por otra parte, tampoco se puede
decir que el Cristianismo trate precisamente de ofrecer orien-
tacion acerca de la organizacion de la realidad en general.

Mas bien parece que si una filosofia, por ser cristiana, ha
de tener caracter religioso, debe preocuparse sobre todo por
la estructura del hombre, a fin de tener asi consecuencias au-
ténticamente existenciales. En efecto, el Cristianismo tiene una
hondura religiosa superlativa, porque sefiala al hombre el des-
tino sobrenatural que se le ha conferido y le da los medios
adecuados para consumarlo. La auténtica realizacion de ese
destino se situa en el campo de la vida espiritual, pero la fi-
losofia cristiana tiene que engranar dentro de una vision total
de la realidad los datos y procesos metafisicos de tal destino y
de su consumacion.

Sin embargo, debe reconocerse que si la parcelacion ontica
de la realidad no tiene nada que ver con la condicion sobre-
natural del hombre, tampoco los hechos espirituales son acce-
sibles a la investigacion filosofica. Asi, pues, la cuestion gene-
ral acerca de un pensamiento caracteristicamente cristiano ha
de plantearse en un nivel intermedio entre lo ontico y lo espi-
ritual. En efecto, el nivel requerido coincide con el de las con-
diciones reales de la vida sobrenatural que contenga la estruc-
tura metafisica del hombre, o sea, con su configuracion exis-
tencial.

Estas consideraciones llevan a pensar que la filosofia cris-
tiana puede encontrar derroteros nuevos y mas caracteristica-
mente cristianos en un enunciado distinto del escogido por
GiLson. Trataria, en una palabra, de encarnar el mensaje on-
tolégico del sire me nihil potestis facere (Juan, XV, 5). Este
facere se situa claramente en el plano de lo existencial, donde
tienen su conjuncién lo religioso y lo metafisico. El nihil po-
testis viene a expresar el caracter deficitario de los recursos
existenciales del hombre. El sine me senala, por ultimo, la re-
lacion entre Dios y lo existencial humano.

El mensaje ontolégico que una filosofia peculiarmente cris-
tiana ha de elaborar, pues, es el de la contingencia existencial
del hombre, en el sentido de que ésta es un dato real en €l y
de que sélo puede encontrar su origen y su superacion en Dios.
Tal seria el objetivo ultimo del pensamiento cristiano postu-
lado en las paginas anteriores. En ellas se han sugerido tam-
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bién los medios para alcanzarlo de cara al hombre de nuestro
tiempo.

Tras estas puntualizaciones pueden ya considerarse plan-
teados los temas capitales que la politica de la Filosofia pue-
de suscitar en la mente de un pensador cristiano contempo-
raneo. Naturalmente, y como se observé al principio y en el
curso de este trabajo, se los considera necesitados de una mas
cuidadosa elaboracion y, ni que decir tiene, abiertos a la dis-
cusion. La iniciacion de ésta seria bienvenida como el mejor
fruto de la conclusion del presente articulo.



