EXISTENCIALISMO Y FILOSOFIA DE LA EXIS-
TENCIA HUMANA

2.—PARA UNA METAFISICA AUTENTICA DE LA EXISTENCIA

Serfa tarea bien larga reconstruir ahora todo el edificio y fisonomia
de la verdadera filosofia, en los distintos aspectos en que ha sido de-
formada, destruida o desfigurada por el existencialismo. Como se ha
dicho, la nueva filosofia marca el tltimo estadio en el proceso de des-
integracién de la filosofia moderna. Y no es facil rehacer tal edificio
desintegrado, sintetizando lla labor de siglos del pensamiento humano.

Serfa ppreciso para ello oponer a la filosofia del inmanentismo la de
la trascendencia—en su triple dimensién o btrascendencia del sujeto,
del devenir y del mundo—; a la filosofia del idealismo oponer la del
realismo, a la filosofia el irracionalismo la del intelectualismo, a la
filosofia de la contradiccién y del desorden 'la de la identidad y del
‘orden, a ia filosofia de la supremacia del devenir la de la supremacia
del ser, a la filosofia del autonomismo anarquico la del heteronomismo
nonmativo, a la filosofia del pesimismo y del desastre, la del optimis-
mo moderado y de la esperanza... (52).

Bien es verdad que a todas estas formas de filosofia desintegrado-
ra, contenidas en el existencialismo, es suficiente oponer el tomismo
como la expresién mas auténtica de la perennis philosophia de que
hablaron los Pontifices y como conteniendo todos esos aspectos de
verdad filosdfica y todas esas denominaciones. Pero en esta labor re-
constructiva y de combatir el error existencialista, sélo podemos de-
tenernos en el nucleo del problema, que es la genuina metafisica del
ser y de la existencia.

La filosofia tomista y el existencialismo

La primera pregunta es lla de relaciones entre ambos, de si puede
en verdad hablarse de un existencialismo escoldstico, o tomista, como

(52) O. N. Derist: Ob. cit. p. 417.
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también se ha hablado de San Agustin, Santo Toma$, como autén-
ticos filosofos existencialistas. ¢ No se ha elevado la nueva filosofia,
por encima del positivismo, al tema propiamente metafisico de la
existencia y sus relaciones con el ser, a las derivaciones del mismo
sobre la contingencia, la finitud y la trascendencia, problematica en
que habia fijado siempre la Escdlastica el centro del indagar filosd-
fico ?

Por lo cual, autores tomistas como Maritain, Gilson y otros, sos-
tienen que, a diferencia de otras corrientes escolésticas mas influen-
oiadas del esencialismo de Pilatén, del racionalismo de Descartes, de
Wolf o de Kant, se debe hablar con pleno derecho del existencialismo
de Santo Tomas por la primacia que el tomismo auténtico reconoce a
la existencia y al anélisis de lo concreto y existencial. Como afirma
Maritain, habrd entonces dos modos fundamentales de entender “el
término existencialismo.

En un caso se afinma la primacia de la exislencia, pero implicando
y salvando las esencias o naturalezas y como manifestando la suprema
victoria de lla inteligencia iy, el inteligible. Tal es el existencialismo
auténtico de Santo Tomds.

En el otro caso, se afirma una primacia de la existencia que des-
truye y suprime estas esencias entrafiando un supuesto fracaso de
la existencia. Tal debe considerarse como el existencialismo apécrifo
de Heidegger, Sartre y los suyos (53).

Pero con la mayoria de dos autores, debemos rechazar tales acer-
camientos y connivencias de la escolastica con el existencialismo ni
en lla terminologia ni menos en la linea de problemas de fondo. Ya
hemos visto que el Magisterio de la Iglesia niega que sea conciliable
el existencialismo con el dogma o teologia catélicos, ni atin con la
sana y tradicional filosofia. Esto se afirmaba tanto del existencialismo
ateo como del teista y cristiano, \que no abdica del irracionalismo y
antiesencialismo propios ide la actitud existencialista. La escol4stica y
el tomismo no son pues verdadero existencialismo, sino modos de
pensar o filosofia antitética y opuesta, por sus iprincipios, métodos y
objetivos, al existencialismo aun en sus formas més religiosas y cris-
tianas, en la medida en que éstas son existencialistas, es decir, hosti-

(53) J. MaritaIN: L’existentialisme de S. Thomas. Esistenzialismo. Act.
Pont. Acad. Rom. S. Thomae 13 (1947), p. 41-64 ; Court Traité de VExistence et
de U’ Existent (Paris 1947), vers. esp., Buenos Aires (1949), p. 32 ss.; E. GILSON ;
[’Etre et I'Essence (Paris 1948), vers. esp., Buenos Aires, 1951, p. 266 ss.
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les a la realidad, eternidad y necesidad de las esencias. Ni puede el
tomismo llamarse filosofia existencial, sino filosofia del ser, como se
va a decir.

Es también cierto, como se ha dicho antes, que 1a nueva filosofia,
ademds de aportar un cimulo de experiencias y anélisis tan estimables,
ha conseguido plantear, icon sus vivas descripciones de la finitud y
contingencia, de lla muerte y nihilidad, en toda su agudeza y radical
dimension estos problemas tan hondamente humanos que la filosofia
cristiana tiene el deber de alumbrar y resolver. Pero en vez de afir-
mar que el existencialismo puede ser desarrollado en el sentido de la
filosofia cristiana—como ha sido el intento de ‘Marcel, Zubiri y otros—
porque ello no es factible, sing introduciendo mutaciones esenciales y
quebrando los supuestos y orientacién metddica de la nueva filosofia,
diremos méas bien qque {os problemas tipicos de existencialismo sdlo
encuentran adecuada solucion raciomal en la filosoffa tradicional y
tomista. Y que wrge construir una analitica de 1a existencia con los
supuestos filoséficos de la verdadera existencia humana, abierta al
mundo y a la Transcendencia, del hombre que no se resigna a sucum-
bir a la tragedia de su finitud y angustia de la muerte, sino que quiere
superarlas con la esperanza de su destino trascendente.

En todo caso, respecto a los problemas tipicamente existencialistas
no precisa la filosofia tradicional principios, métodos o soluciones nue-
vas. El concepto del hombre y de su vida auténtica, finitud, contin-
gencia y destino ultimo, el sentido de 1a muerte, etc., no son cuestio-
nes de nuestros dias, sino problemas eternos, a los cuales la filosofia
cldsica ha dado solucién también perenne y que no cambia con el
correr de los tiempos. Cabe sélo decir que la perenne filosofia recoge
de las nuevas corrientes de pensamiento una problematica que no le
era ajena aunque la hubiera relegado a un segundo plano para enfo-
carla aila luz de sus principios tradicionales. Es sobre todo el proble-~
ma antropolégico, el andlisis del hombre inserto en su situacién con-
creta y temporal, para abordar desde su perspectiva subjetiva y exis-
tencial los temas de toda la filosofia.

En este sentido, aparece sobre todo San Agustin, quien por el
drama intenso de su vida y el sello personalista de su indagar filosofi-
co, ha podido llamarse «el primer hombre moderno», con especiales
afinidades con la filosofia existencial, por haber centrado toda la
problematica filoséfica en torno al hombre, reduciéndola a una perpe-
tua inquisicién del fondo insondable de la conciencia humana y ofre-



202 P. TEOFILO URDANOZ

ciendo asi la férmula que es el lema del pensamiento moderno ; Factus
eram ipse mihi magna quaestio.

Nadie como él ha derrochado més riqueza y viveza de imaginacién
en la descripcién de los dos polos sobre que gira su filosoffa: El
caricter mudable, temporal, la nada de toda criatura frente a la inmu-
tabilidad eterna de Dios. Asi ha podido superar a los analistas actua-
les, tanto en lla fenomenologia de o contingente, pues las nociones de
tiempo y duracién aparecen en £l més hondamente descritas que en
Bergson o Heidegger, como en: la ppsicologia de lo contingente, donde
puede oponerse con ventaja, a los andlisis kierkegaardianos de la an-
gustia, la agustiniana inquietud del corazén y de la mente en la bas-
queda ansiosa de la Verdad hasta no descansar en Dios y resdlverse
aquélla en perfeota quieutd y bienaventuranza (54).

Es el mismo fondo de la concepcién de Santo Tomds, quien ha
vertido los términos agustinianos de la informitas, mutabilitas en los
aristotélicos de potentidlitas, contingentia; y la incommutabilitas, su-
mmum esse, en que San Agustin ponia la cifra de las divinas perfec-
ciones, ‘en el Actus purus, ipsum Esse subsistens tomistas. Desde lo
alto de estas supremas nociones.de acto y de potencia, de existencia
contingente y participada del mundo y Existencia por si mismal de
Dios, identificada con su propio ser, ha captado Santo Tomés todo
el hondo sentido metafisico de los iproblemas existenciales y antropo-
légicos, déndoles satisfaccién perfecta y cumplida, como diremos-

Proceso infeligible del conecimiento de la existencia

Solo haremos sefialar, en forma esquemética, algunas etapas de
este itinerario tomista hacia el ser y la existencia, que presuponen todo
el conjunto de datos y resultados de la antropologia y gnoseologia
tradicionales. o

Y hemos dicho también que el punto inicial de todas las divergen-
cias del existencialismo respecto de la doctrina tradicional estaba en e!
método, tan unilateralmente concebido por aquél como pura experien-
cia fenoménica - de las apariencias sensibles que por fuerza deforma
la realidad. En cambio, la filosoffa tomista, ajustdnidose a un propio
y auténtico andlisis fenomenoldgico oue esté de acuerdo con la realidad
del sujeto cognoscente, establece la reintegracion de la experiencia

(54) J. ITURRIOZ : El Hombre v su Metafisica (Burgos 1943), p. 130 ss.
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sensible y de la inteligencia, la fecunda simbiosis de lo empirico y lo
intelectual, en la unidad del conocimiento propiamente humano.

En efecto, todo conocimiento, humano o no, parte siempre de una
intuicion original o de una unién intencional de presencia inmediata
con el ser existente. Mas €l acto cognoscitivo estd determinado por el
grado de ser del cognosoente—ya que, segun el axioma escoldstico,
lo conocido debe estar, ideal o intencionalmente, en el sujeto cognos-
cente segin el modo de ser de éste—. Por eso, los seres puramente
espirituales—Dios y los 4ngeles—alcanzan lla realidad existente me-
diante una intuicién intelectiva en su propio ser espiritual. Pero nues-
tro entendimiento no es inteligencia de una sustancia espiritual com-
pleta, sino de un alma espiritual unida a la materia, con la cual
oconstituye el compuesto humano, principo del conocimiento sensible.
Esta inmersién del alma en la materia hace que fla inteligencia espi-
ritual no logre ponerse en contacto con su objeto formal, el ser en si,
por intuicién de las realidades espirituales, sino sélo por la intuicién
sensible y, por ende, comenzando por los seres materiales, tnicos
inmediatamente dados a esa intuicién. Esta condicién del hombre,
como espiritu encarnado en la ‘materia, es quien impone a su inteli-
gencia espiritual tal sumisién al ser material para alcanzar y descubrir
en él su objeto formal propio o el ser.

Asi, pues, ¢l hombre, por su condicién carnall, comienza captando
el ser existente por la intuicién sensitiva de su vida psiquica inferior,
que le pone en contacto inmediato con la realidad individual. Por esta
exiperiencia sensible percibe intuitivamente el ser existente concreto
sin penetrar en su esencia. Tal intuicién sensitiva de la existencia de!
ser material es indispensable al hombre para la percepcién de toda
otra existencia ; y aun para todo conocimiento, que sélo entra por los
sentidos. De ahi la trascendencia enorme de la experiencia sensible,
como tnica puerta de acceso que la mente humana posee a la rea]ldald
y al conocimiento intelectual aun en sus grados mas elevados.

Por otra parte, la psicologia y cosmologia tomistas dan la explica-
oién suficiente de estos otros hechos de conciencia: El hombre no
posee intuicidn intelectiva inmediata del ser. L.a tnica intuicién o
contacto inmediato con la realidad existencial que el hombre posee es
la intuicién emipirico-sensible, la cual es ciega para el ser o esencia
subjetiva y objetiva. Pero, a su vez, lla inteligencia no puede directa-
mente captar el ser material, dado inmediatamente a través del dato
‘'sensible, porque su realidad existente singular no es inteligible en
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acto a causa de su principio material, que sumerge en su potencia al
acto esencial o forima.

La materia del ser corpdreo impide la cognoscibilidad de la forma
o acto del ser ; la materia es en si principio de indeterminacién y no-ser
y toda realidad en tanto es inteligible en cuanto es en acto o ser, es
decir, en virtud de su forma. La inteligencia en los seres materiales
aprehende directamente sélo las formas, o principios determinantes de
la esencia, con sus notas constitutivas. Pero aun esa cognoscibilidad
inteligible del ser material esta solo en potencia, porque la forma o acto
estd sumergida en la materia. '

Para hacer inteligible en acto ese individuo material es preciso un
proceso de abstraccion. Unicamente despojando por abstraccién de las
notas o condiciones materiales ese acto esencidl, es liberado del no-ser
de la potencia, logrindose asf su cognoscibilidad actual. Tal operacién
abstractiva solo puede realizar lla inteligencia, pues ia sensibilidad,
como facultad tambien material, queda limitada a percibir lo singular
y concreto. La abstraccién es, en cambio, enteramente necesaria para
¢l conooimiento inmaterial o espiritual de la inteligencia.

La materia es el principio de individuacién. Por eso la inteligencia,
que no jpuede aprehender, en razén de su condicién espiritual, sino
lo inmaterial del ser dado en la sensibilidad que es el acto o forma del
ser material sin su materia sensible debe, en dicho proceso abstracti-
vo, prescindir o dejar a un dado, en el dato empirico, las condiciones
materiales que son las notas individuales para penetrar en el ser o
esencia de 1a realidad. Tales notas individuales son a la vez los predi-
cados o condiciones existenciales de la cosa, porque la existencia con-
creta es siempre individual. Por eso la inteligencia, al aprehender 1a
forma o acto del ser material, debe despojarlo también de su condicién
individual y de sus notas existenciales. La inteligencia percibe y capta
la realidad material a través de ila abstraccién, no en su ser singular,
sino como esencia universal o abstracta de las notas individuantes vy
de la existencia concreta. )

Tal proceso de abstraccién es 1a tinica via accesible a nuestra inte-
ligencia para penetrar en el ser o esencia de las cosas, atestiguada
fenomenolégicamente en nuestra conciencia y cuya razén ontolégica
reside en su espiritualidad. La inteligencia encarnada del hombre,
para penetrar en el ser interior o fonmalmente tal de las cosas a partir
de su ser material dado en la experiencia sensible, ha de someterlo
a un proceso de inmaterializacién total o abstraccién de 1a material
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individual, y a veces también sensible e inteligible, para lograr su
plena cognoscibilidad por la inteligencia. Sdlo por esta reduccién de
lo existencial a lo esencial, de lo fenomenolégico all orden racional y
universal, podra ser iluminado el misterio de 1a realidad contingente.

El resultado de esta primera inteleccién abstractiva—Ilamada a
veoes impropiamente intuicidn por no ser fruto del conocimiento dis-
cursivo o mediato—es la aprehensidn intelectual del ser o esencia de
las cosas, captada en el ser existente concreto que es dado enla intui-
cion sensiblle. Pero de ahi se sigue que esta aprehensién primera del
ser no capta directamente la existencia del ser real, ni tiene inmediato
concepto de ella, antes bien idebe pprescindir de ella para poder alcanzar
su objeto o la esencia. En efecto, lo existente es necesariamente indi-
vidudl, pues lo universal como tal no puede existir. Si, pues, la
inteligencia para percibir el ser, debe abstraer la forma de las notas
materiales, deber4 por lo mismo liberar a ésta de su individuacién o
existencia concreta.

Elloparece inducirnos a creer que el conocimiento intelectual, fruto
de este proceso abstractivo, se llimitaria a la puras esencias sin relacién
ninguna con la realidad, como jpretende Husserl. Sin embargo, no es
asi. Serfa error pensar que el conocimiento intelectual recae sobre el
mundo a priori dellas esencias. ‘El entendimiento no fabrica su objeto,
la esencia universal, sino que lo obtiene por abstraccién de un ser
singular existente al que se le ha despojado de sus notas individuales.
La esencia asi abstraida conserva relacion esencial al individuo exis-
tente de donde fué tomada. La misma referencia esencial implica el
concepto universal que refleja la esencia abstracta al objeto de la in-
tuicién sensitiva del que fué formado. Y ello es 1a raiz profunda de
esa ley universal del conocimiento humano, tan repetida por Santo
Tomés, de aue el entendimiento nada puede conocer sino por conver-
sionem ad phantasma, por indirecta atencién v referencia a la imagen
sensible del -individuo existencial, de donde fué abstraido el contenido
inteligible de! concepto.

La aprehensién intelectual de la esencia abstracta dice, pues, una
indirecta referencia a la existencia concreta de donde fué tomada. Sin
ella la misma esencia resulta ininteligible, pues asi como una pura exis-
tencia vaciada de la esencia se reduce a lla nada, asi también una pura
esencia sin connotacién a la existencia se diluve en algo contradiotorio :
serfa un modo de existir sin existencia. Todo concepto o comprensién
de una esencia abstracta impllica, por consiguiente, indirecta, pero si-
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multinea aprehensién de la existencia. La esencia es el punto central
- de la visién intelectiva ; la existencia estd dada en ella indirectamente,
como término al que necesariamente apunta.

Mas no sélo la esencia abstracta no cabe ser pensada sin el orden
intrinseco a 1a existencia en general—a una existencia actual o sim-
plemente pensada—sino que, mediante su essncial relacién a la ima-
gen sensitiva u objeto de intuicién sensible, connaturalmente conduce
al conocimiento expreso del ser existente de donide ha sido tomada.
‘Entonces s6lo la inteligencia llega a la aprehensién adecuada del ser
en sus idos componentes de esencia y existencia. Ello se verifica en
el acto cognoscitivo comipleto que es el acto de juicio. Si la primera
operacién del entendimiento, o simple aprehensién, tiene por objeto
las esencias abstractas; a la segunda operacién o juicio corresponde
captar el acto de existir. ' '

“Tal es da afinmacién expresa de Santo Tomds (55). En el juicio,
pues, la inteligencia devuelve el concepto objetivo o la esencia, en
forma de predicado, al ser existente concreto, al sujeto, aprehendido
directamente por la primera aprehensién conceptual, La esencia, que
habia sido -tomada por abstraccién sin sus notas individuantes, es
reintegrada a su propia realidad existencial en la atribucién del juicio,
en 'que se aprehende vendaderamente la realidad : ‘Pedro existe, es
_bueno, Pedro corre ; el hombre es racional. De un modo o de otro, el
predicado o esencia abstracta es devuelto al ser existente o sujeto,
mediante fla composicidn del juicio, que contiene la afirmacién de que
-una cosa existe, actuall o posiblemente, simplemente o con tal predi-

cado. Los juicios afirman siempre que ‘cientas esencias estdn unidas
" o separadas de la existencia, porque el juicio negativo contiene la
afirmacién de que estdn separados ambos extremos en ‘la realidad.
Y Jo que asf unen o separan es siempre la existencia, bien en el modo
como es la esencia o bien el hecho de que es. En este fltimo caso,
que es el juicio de existencia, el juicio repite exactamente el acto de
existencia de 1a cosa conocida.

Es la ensefianza tantas veces repetida de Santo Toma4s de que nues-
tra razén entiende dividendo et componendo. Comienza por abstraer
el concepto o esencia de la cosa—dividendo—para luego reintegrar,

(655) In Boethium de Trinitate, q. 5 a. 3: «Prima quidem operatio respicit
ipsam naturam rei... secunda operatio respicit ipsum- esse rein. Cf. E. GILSON:
El ser y la esencia, cit. p. 267 ss.; J. MARITAIN : L’existentialisne de S. Thomas.
oit. p. 49 ss.; O. N. DErist: Tratado de existencialismo y Tontismo, cit. p. 247 ss.
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mediante fla afirmacién del juicio, esa esencia a la realidad existenocial
del individuo—comiponendo—de donde fué tomada. Tal reconstitucidn
de la unidad ontoldgica de esencia y existencia, en la nocién adecuada
del ser y en la realidad misma, tiene tugar en el juicio. Los dos
componentes del ser, que se habfan transitoriamente separado en el
concelpto abstracto, viene a reintegrarse en el acto de juicio, que
vuelve a poner las esencias en la existencia real, uniendo lo que en
la realidad también se hallaba unido. Por eso, sélo en el juicio, acto
cognoscitivo perfecto, se encuentra formalmente la verdad, porque la
inteligencia conoce la realidad, tal como es y aprehende formalmente
dl acto de existencia como distinto de la esencia a laque une e integra
el existir real. 'De aguf oue la existencia no nos es dada directa v for-
malmente, sino en ¢l juicio o en &l concepto compuesto que el juicio
formwula.

Al conocimiento, pues, de la realidad existencial y a la nocién
adecuada del ser en sus dos componentes, la esencia y el acto de exis-
tir. =élo se llega ror la inteligencia en el acto de juicio, mediante una
gnosedidgica recomposicién de fla existencia de un objeto dado con
su esencia. [Esta unidad integradora del «sern v «lo que es», de lo
concreto existente con su constitutivo objetivo o esencia, sélo la ob-
tiene el hombre por la colaboracién de experiencia e inteligencia. de
intuicidn sensible y del concepto abstracto. Tal es el modo propio de
conocer del hombre, sefialado por su misma composicién ontolégica
o unién del alma espiritual al cuerpo, ‘que determina el mismo con-
ourso permanente de fla experiencia sensible, la necesidad de la «con-
versién al fantasma» como base de todo conocimiento inteligible. La
misma especulacién de las esencias dada en las ciencias tedricas v
hasta en 1a metafisica no tiene sentido sino como conocimientos que
parten de la experiencia exterior, en ella se fundan y tienden a ilumi-
nar v esclarecer la realidad existencial de las cosas.

Conocimiento de la existencia humana

Si todo conocimiento humano arranca de los sentidos v de los 0b-
jetos de éstos. ello explica también por qué, contra lo que pretende fal-
samente el existencialismo, la bisqueda o conocimienot del ser v me-
tafisico esclarecimiento del mismo no pueda hacerse desde el ser del
sujeto o por una analitica de la existencia humana, como si ésta se
transparentara inteligiblemente a s{ misma v reflejara en sf todas las
cosas. Son supuestos ciertos en 1a antropologia v gnoseologfa tomis-
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tas, que el hombre, no siendo puro espiritu, no posee la inteligibili-
dad y el entender actuales, ni menos entiende por una conciencia in-
mediata e intuitiva de si. Sélo las inteligencias puras, los 4dngeles, co-
nocen todo a través de su propia forma espiritual y por una concien-
cia intuitiva de sf mismos, si bien mediante el acto segundo distinto
de su propia existencia.

La inteligibilidad humana, como espirtiu encarnado, se halla tam-
bién limitada por la potencialidad de la materia v en pura potencia
para entender. Por la unién sustancial del alma al cuerpo, lla actividad
intelectual deviene también operacién del compuesto psiquico-corpdreo.
La inteligencia ipara sus actos de conocimiento necesita ser actualiza-
da desde fuera, por los objetos materiales exteriores. Este objeto ma-
terial, bajo la forma inteligible de ser o esencia, es también el primero
y propio objeto que alcanza nuestro entendimiento encarnado. Y atn
para captar este ser o esencia material, la inteligencia necesita hacerio
previamente inteligible en acto por ila funcién abstractiva e ilumina-
dora ‘del entendimienot agente que separa la forma objetiva de sus
condiciones materiales o notas individuantes.

Sélo entonces, cuando el inteligente humano aprehende las esen-
cias materiales por Ja unién inmaterial o intencional con ellas tomo
su objeto, puede percibirse a si mismo como sujeto. La propia exis-
tencia. subjetiva ha llegado a hacerse inteligible por el acto mismo de
inteligibilidad del objeto. Ello indica que el alma humana no se co-
noce a S{ misma directa e intuttivamente, sino sdlo al ser actualizada
en el conocimiento de las cosas materiales. En el mismo acto en que
aprehende estos objetos, la inteligencia pensante se percibe a si misma
y tiene conciencia de su entender, como término indirecto y secun-
dario dado en la jpercepcién de las cosas exteriores. IEn esos primeros
actos, la mirada de la inteligencia estd volcada y concentrada princi-
palmente sobre los objetos ; el sujeto pensante sélo es captado como
término correlativo y distinto, dado en la inteleccién v concepto de las
cosas mismas.. (El cogito no se actualiza ni se percibe sino eun la
aprehensién de un cogitatum, que es el primer inteligible aprehendido
por la mente).

Una vez alcanzada la propia inteligibilidad en acto al entender
los objetos exteriores, la inteligencia puede volver sobre si misma y
tomarse como objeto directo de su propia reflexién ; entonces alcanza
la conciencia expresa o refleja en si. [En ella no sélo percibe su propio
entender y las deméas afecciones interiores o vivencias psiquicas, sino
que por ellas conoce la existencia de 1a propia inteligencia y del alma,
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o |propio sujeto pensante, en un juicio existentcial de inmediata y evi-
dente inferencia que se refleja en el Cogito, ergo sum cartesiano. To-
davia esta conciencia «de la existencia propia, aunque refleja, es de pre-
sencia inmediata y experimental. Para penetrar en la naturaleza intima
de la propia existencia humana, hace falta, segin Santo Tomés, sutil
y complicada indagacién llevada a cabo jpor la via comin, racional y
objetiva, de prolijos razonamientos a partir de los efectos o manifesta-
ciones de la actividad espiritual sensible y corpérea del alma (56).

De aqui podemos deducir cémo el problema metafisico de la com-
prensién y sentido del ser en cuanto tal no puede situarse, como pre-
tenden los exsitencialistas, sobre el andlisis de la propia existencia. El
entendimiento se halla proyectado ante todo hacia la realidad exterior
'y objetiva, por ser facultad de un espiritu encarnado que conoce a tra-
vés de lo sensible. El conocimiento del ser del hombre, aunque mds
inmediato y experimental, es, no obstante, posterior y obtenido me-
diante la iluminacién de la verdad ontoldgica de las cosas. Serd, pues,
perspectiva inadecuada la consideracién metafisica del ser en general
desde un cerrado anilisis de la propia existencia subjetiva, que sélo
puede abocar a un antropocéntrico inmanentismo.

Analitica del ser y la existencia

IEn este plano inteligible, al que se llega por abstraccién de lo ma-
terial, es en donde debe desarrollarse la verdadera analitica del ser y la
existencia. La filosoffa existencial asi lo pretendia al proponer 1a teorfa
existencial como un problema metafisico, o del sentido del ser en gene-
ral ; pero sus falsos supuestos impedian el esclarecimiento «lel tema.
En cambio, 1a filosoffa tradicional ha pplanteado siempre asi €l proble-
ma, pues en ella toda la metafisica est4 orientada a la comprensién in-
teligible del ser en cuanio tal y sus modos y determinaciones genera-
les .que abstraen de toda materia.

a) Estructura gnoseoldgica de la idea del ser

[Esta analitica del ser y de la existencia por fuerza ha de ser inte-
ligible. IEl proceso de indagacién metafisica, en que estd basada, sin

(56) Sobre esta conciencia intelectual o conocimiento de s{ mismo trata
Santo Tomds, 1. P. q. 87 a. 1, 3; De verit. q. 8 a. 6; q. 10 a. 8; De Anima 1. 2,
lect. 6; 1. 3, lect. 9; Cont. Gent. 1, 2, c. 75; 1. 3, c. 43, etc.
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duda arranca de la experiencia sensible como todo el conocimiento
humano ; jpero no se circunscribe al método empirico o fenomenold-
gico, incapaz de penetrar en la esencia intima de las cosas. La filoso-
fia tomista coloca todo el andlisis del ser y de la existencia en el ter-
cer grado de absiraccién, que prescinde y elimina del concepto men-
tal todas las condiciones de la materia, tanto de la materia concreta
e individual como de la materia sensible de los seres moviles y de la
cantidad abstracta de las matemdticas.

El producto de tan laboriosa decantacién mental son las realidades
inmaleriales, sean en sentido positivo como meramente negativc, es
decir, aquellos modos de ser que pueden prescindir de toda materia,
por lo que pueden realizarse también en lo puramente espiritual.

Dentro de estas realidades inteligibles e inmateriales se hallan la
nocion comunisima de ser, sus varios sentidos, modos y determina-
ciones generales que siguen al ser, asi como sus leyes, causas o pri-
meros principios del ser y del mundo de realidades, aunque existen-
ciales, de orden puramente espiritual y trascendentes a la materia. En
el centro de todas estas realidades que forman'el objeio de toda inda-
gacién metafisica destaca la nocion suprema del ser en cuanto ser, el
& | &v de la metafisica aristotélica como e! objeto formal de la
misma metafisica y de la inteligencia. humana, en la que toda otra
realidad se resuelve, que va embebida en cualquier otra y la hace
inteligible.

‘Esta metafisica perenne ensefia que tal nocién suprema del ser
viene producida como fruto de una abstraccion—o proceso de depura-
cién mental—atn maés elevado y complicado dentro del tercer grado.
Es la abstraccion andloga que da dugar a la nocién del ser como un
trascendental o nocién de wvalor absoluto. Significa que la nocién de
ser trasciende a todas las demas nociones y conceptos, como significa-
oién de una realidad supenior que a todas las demas realidades com-
prende. Todos los deméas modos de lo real son como partes, modos o
determinaciones de ser, nocién primera y trascendente que a todas las
demis contiene, incluso las diferencias de ser finito e infinito ; sélo
encuentra sus dimites en la nada o negacién absoluta de ser. Por eso
dijo el Aquinate que el ente es la primera y mas conocida nocioén, en
que resuelve el intelecto todas sus concepciones (De Verit. q. q. a. 1).
Esta nocifn, totalmente aniloga y trascendente de ser viene formada
por una abstraccién ciertamente de tercer grado, o precisiva de toda
materia, pero al mismo tiempo de orden de abstraccidn total imper-
fecta. Las diferencias de ser no quedan eliminadas de su contenido y
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significacion, porque la idea universal de ser no puede prescindir de
ninguna de ellas; todos los seres inferiores estan actualmente conte-
nidos y representados en ella, aunque de modo confuso. Por eso es la
idea de extensidn mds wuniversal, porque incluye en su significacién
a todos los inferiores. Pero a su vez es la nocién mds general y de com-
prehension mds imperfecia, ya que todas las determinaciones de ser
deben ser confundidas en su significaciéon generalisima. Sélo ha de re-
presentarse en é] una semejanza imperfecta y proporcional de todos
ellos, en cuanto que todos convienen—a la vez que difieren—en tener
ser o realidad. _

IEsta nocidn inteligible de ser, con ser la més comun e indetermina-
da, nada tiene de pobre y estéril, porque es principio de todo dinamis-
mo y actividad intelectual. Su inmensa dindmica interna nace de ser
la idea mdés sintética, ique abarca en su riqueza inmensa todos los mo- .
dos y aspectos del ser real, por lo que contiene en petencia todos los
grados del saber y todas las ciencias. Por eso, al informar la inteli-
gencia, ya le supone consciente de innimeras cuestiones y avida de
respuestas.

Y a pesar de su abstraccién e indeterminacién maxima, es por lo
mismo la idea de mdximo realismo, ya que comprende todos los seres
reales y posibles, sin excluir de su significado todos los individuos-
concretos. : :

Y sin que caigamos en la dialéctica trascendental de Hegel € idea-"
listas, que del simple dinamismo interno de la nocién de ser quieren
desarrollar toda la ciencia y todas las formas de realidad—pues la in-
teligencia ha de extraer de mil modos de la experiencia real las res-
tantes ideas y conocimientos que determinan y expplicitan las riquezas
inagotables del ser—, no obstante ya la analitica del ser en cuanto tal,
plantea todo el problema metafisico u ontologia general.

No tratamos de esbozar aqui todos los aspectos de la misma. Los
datos ya apuntados sintetizan el primer problema metafisico de la
analogia del ser y unidad imperfecta o analégica de su concepto. -Pero
aqui sélo queremos aludir a dicha analitica del ser en su relacién ‘con’
la existencia.

b) Significaciones del ser
En seguida se advierte que la originalidad del ser procede de la

originalidad primitiva de su acto de existir, alma y como principio
profundo del pensamiento del ser. Y que el concepto de existencia o
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del existir (esse) debe ser separado o aislado de la nocién absoluta-
mente primera de ser.

Ya la afirmacién de la existencia, que es el juicio, nos remite a una
- composicion de un sujeto con la existencia, pues todo juicio es ia afir-

macién de que alguna cosa existe. Y el concepto del ser corresponde
adecuadamente, como percepcion ideativa, a esta afirmacidn del juicio:
wser es lo que existe o puede existirn,
La nocién, pues, totalmente primera del ser estd polarizada en dos
elementos : la esencia (lo que) y la existencia (es o existe). Y todos los
términos del lenguaje técnico greco-latino para significar el ser y la
~ esencia derivan de un mismo acto original, que es el aclo de existir,

afirmado en €l juicio. Lo dice Santo Tom4s para el término propio del
ente : Hoc nomen ens... imponitur ab ipso isse (57). Ens dicitur quasi
habens esse (58). Son los dos términos de ens y essentia que derivan
y vienen denominados del mismo verbo que significa el acto existen-
cial, ab actu essendi. Por eso afiadfan los escolasticos: Omnia de-
nominantur ab actu essendi, vel quia sunt ipsum esse vel quia habent
esse. _ '

Por eso, la idea del ser o ente puede significarse, tanto en latin
como en espafiol, por las dos formas, participio o infinitivo, del mis-
mo verbo que designa el acto existencial. Tanto €l ens como el esse
significan el ser ; y a su vez ipueden también tomarse por el ser de esen-
cia o.¢l ser de existencia segiin se refieran al acto de ser, o a lo que es.

De ahi la distincién, introducida en la escolastica por el Ferra-
riense, del ente «como nombre» (ens ut nomen) y como participio (ens
parbicipialiter sumptum). IE1 ente como nombre significa la esencia o
el sujeto que existe, connotando este acto existencial. El ente como
partificio significa €l mismo acto de existir o existencia, con referencia
también al sujeto o esencia que recibe ese acto. v

Si el ser en cuanto tal es indefinible, tampoco admiten definicién
propiamente tal sus dos componentes o determinaciones primeras. Su
nocién, empero, se expresa con muiltiples férmulas, aptas para obtener
una conciencia clara de ellos : .

1) Esencia es el ser tomado por el sujeto que posee el existir : esse
habens, lo que es, méxime referido a la primera ousia o sustancia
individual. Comunmente se la notifica diciendo que «esencia es aquello
por lo que una cosa es lo que es, lo que la constituye en determinado

(67) In IV Metaph. 1. 2, n. 558,
(58) In XII Metaph. 1. 1, n. 2419,
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modo de ser o especien y por ello la diversifica y distingue de toda
otra. Una existencia concreta es de una especie u otra por su esencia.
La esencia es, pues, el conjunto de notas inteligibles que definen o dan
comprensién al ser.

En el tecnicismo escoldstico recibe los nombres de «quididad»
(quidditas), porque responde a la pregunta de «qué es la cosa» (quid
sit res) y queria expresar la férmula aristotélica que significaba la
ousta: quod quid est, quod quid erat esse. Se llama también la forma
o perfeccidn constitutiva de la cosa, y asimismo la naturaleza, que es
la ousta en sentido dindmico, o en cuanto perfeccién de la cosa. El
mismo nombre de cosa o realidad no se distingue conceptualmente
del de esencia. ‘

2) Existencia es el ente en cuanto al acto mismo de su ser. Signi-
fica aquello por lo que una cosa es o existe, 1o que da realidad o actua-
lidad de existir a la esencia y «la coloca—tratandose de los seres crea-
dos—fuera de sus causas».

Por eso en la terminologia de Santo Tomas recibe mis comunmen-
te atin que el nombre de existencia el nombre comin de ser en acto
o actuacién de ser : ipsum esse vel actus essendi. Y con frecuencia re-
pite el Aquinate que «la existencia es la actualidad de todas las fonmas
o perfecciones» (59), puesto que ningin otro acto o perfeccidén son rea-
les sino por el acto Ultmo de existir que les da el ser real de sus mismos
actos. No es ciertamente actualizacién de la esencia en el propio orden
de la forma o sustancia, que es causa del mismo ser real de la forma
y de toda la esencia, la cual deja de ser mera posibilidad inteligible
para pasar a tener existencia y realidad en si misma por su acto exis-
tencial. La forma de los seres non habet causam formalem sui esse,
habet tamem causam influentem ei esse, que decfa Santo Tomas (60).

c) Esencia y existencia, principios del ser

Todo el anélisis del ser—tanto 1égico o de su idea, como gnoseold-
gico y metafisico—lleva necesariamente a establecer dualidad de esen-
cia y existencia en el seno mismo e intimidad del ente en cuanto tal,
y por lo mismo de todos los seres. El existencialismo, al desencializar
el ser reduciéndolo a mera existencia, falsed ya en su origen toda la

(59) «Esse est actualitas omnis formae vel naturaey. I. P. q. 3 a. 4. «Actuali-
tas omnium rerum et formarum» q. 4, a. 1 ad 3. Cf. q. 5a. 2 ad 3; q. 7, a. 2, et

(60) De spiritualibus creaturis, a.’l ad 5. Cf. E. GiLson : El ser y la esen-
cia, cit. p. 95 ss.
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metafisica ; asi como las filosofias esencialistas, que ponen todo el
acento en la esencia hasta absorber en ella la existencia, deformaron
también la recta concepoién filoséfica.

Esencia y existencia aparecen, pues, como dos elementos distintos
e igualmente inirinsecos del ser, mutuamente condicionados y conno-
tados. Si bien se entienden como distintos, el uno no se puede concebir
adecuadamente sin el orden al otro. Por eso es imposible definirlos
independientemente. Una existencia sin esencia, sin un modo de exis-
tir, no puede pensarse siquiera, porque no tiene sentido la actualiza-
cidn si no es de algo. A su vez una esencia en cuanto tal no puede abs-
traer de su orden a existir y pone ya la existencia correspondiente,
al menos como posbile o pensada.

[Esencia y existencia en cuanto tales hablan, por lo tanto, de una
dualidad de composicion en la estructura del ser. En una acepcién ab-
soluta, esta dualidad puede salvarse sin real distincién y sélo implica
proporcion y onden de la esencia al existir, y a la inversa. Como pro-
porcién . es analogia, que no abstrae perfectmente de los analogados.
La proporcién y orden mutuo pueden salvarse en una relacion de iden-
tidad, como es en Dios, el Ser infinito y simplicisimo, que existe por
si mismo y en que la esencia se confunde e identifica con su misma
Existencia.-

Pero, en ‘'los seres creados, hay composicidn y la dualidad esencia
y existencia por fuerza designa dos principios del ser que entran en la
composicion de todo ente creado. Se trata no de dos entidades que
tienen consistencia propia, sino de parciales principios que mutua-
mente se complementan en la linea misma del ser. El filésofo idealista
Hamelin entendié mal la letra de Aristételes al concebir la realidad
como un conjunto de relaciones ; el Doctor de Aquino llegé al espiritu
de la ensefianza e Aristételes al descubrir en la estructura intima de
la realidad un conjunto de relaciones trascendentales—materia y forma,
esencia y existencia—que no destruyen lo absoluto de la realidad (61).

(61) Véase sobre este tema, entre fa abundante literatura de autores tomis-
tas, A. MARC. S. 1.: L’idée de V'Etre chez Saint Thomas et dans la Scolastique
postérieure : Archives de Philos, 10, 1.° (Pan’s 1933-34), p. 73-91, 101-111; M. D.
ROLAND-GOSSELIN : Le «De enie et essentian de Saint Thomas d’Aquin (Kain
1926) ; A. FOREST : La structure métaphysique du concret selon S. Thomas d’Aquin
(Parfs, 1931); J. FINANCE : Etrel et agir dans la philosophie de Saint Thomas
(Par’s 1945) ; ‘L. DE RAEYMAEKER : Metaphysica generalis, vol. I-11 (Lovanii 1935) ;
Ip.: Filofosa del ser. Metafisica (vers. esp. Madrid 1956) ; M. GoiCHON: La phi-
losophie d’Avicenne et son influence en Europe médiévale (Parfs 1944); M. DE
WuLF : Histoire de la philosoplhie miédiévale (Panis 1936) t. 2; V. REMER: Onto-
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Tales relaciones son los elementos absolutos parciales, intrinseca-
mente ordenados o relacionados entre si, de tal modo que no pueden
tener realidad sino en la wnidn y composicién mutua. Y el ser real
creado al menos tiene esa composicién éntica de acto de ser y lo que es.
Esencia y existencia son, pues, dos principios del ser intrinsecamente
ordenados uno al otro, que no tienen realidad sino unidos entre sf.
La esencia se ordena toda cuanta’es a la exsitencia y €sta no se da mas
que en la unién con una esencia.

d) Esencia y existencia, acto y polencia del ser

Entonces esencia y existencia por necesidad se comportan entre
st como potenoia y acto del ser. Tal es la afirmacién inalterable y cons-
tante de Santo Tomds que ha aplicado as{ la teorfa aristotélica del acto
y la potencia, bajo la influencia de Boecio y Avicena, a la primera y
mdés intima composicioén del ente finito, raiz de toda su limitacién y po-
tencialidad. En toda sustancia creada habrd siempre composicion
entre el sujelo que es y el aclo de ser.

Este binomio boeciano, quod est-esse, cambiado otras veces en
quod est y quo est, es aplicado por el Aquinate también a expresar
la constitucién de aquellas sustancias espirituales, como los angeles,
cuya esencia, simple e inmaterial, no estd compuesta de materia y
forma, como enseiiaba Avcicebrén. Aun admitiendo da no composicién
hylemérfica de estas sustancias separadas, no por eso su simplicidad
es la misma que la de la Causa primera. No son acto puro, pues tienen
en su interior un elemento potencial, habent permixtionem materiae.
Y tal «fisuran del ser por introduccidn de no-ser en el seno de esas
sustancias angélicas deriva de que hay composicién en ellas del esse
y la forma o naturaleza (62).

Tal unién de los dos principios del ser por fuerza serd comoj de
potencia y acto. Varios elementos reales no pueden, en efecto, unirse
para formar una unidad sustancial, a no ser que se comporten como
potencia y acto. Mas la existencia es el acto dGltimo del ser, la que ac-
tualiza y da realidad a la esencia. 'Y la quididad o esencia es el propio

logla, ed. 5 aucta a P. GENY (Romae 1925) ; F. X. MaguarT: Elementa philosophiae
(Paris 1938), t. 3. Y sobre todo, la gran s'ntesis del tomismo, siemjpre tan actual
y tan s6lida, de G. M. MANSER : La esencia del tomismo, vers, esp. de V. YEBRA
(Madrid 1947), p. 536 ss.

(62) S. THoM.: De ente et essentia, c. 3; 11 Contra Gentes, c. 53 ; A. DEL
CURA : La existencia en la filosoffa de Santo Tomds, cit. p. 468 ss.



216 P. TEOFILO URDANOZ

sujeto receptor del acto de existir. Como tal sujeto receptor, forzosa~
mente esti en potencia en relacion con la existenciaque recibe de Dios,
y esa existencia es recibida a modo de acto (63).

La composicién de esencia y existencia, como de potencia y acto,
explica los varacteres propios de todo ente finito. La esencia, potencia
receptiva, limita el acto existencial al modo de ser de éste o aquel
ente creado. Y la existencia deviene acto finito no por si misma, sino
por la esencia. También la esencia es real en si misma ; mas no en
virtud propia, sino por €l mismo acto realizante de la existencia, por
participacion del acto existencial que lo recibe de sus causas.

A su vez, los dos componentes del ser real no son dos «cosasy
o entes completos, sino principios de un todo sustancial, que es el
ente creado. En sf mismos no pueden concebirse como algo absoluto
y con propia consistencia, sino como entes incomppletos, esencial-
mente relativos uno al otro y de cuya mutua unién y mutua influen-
cia es resultado el ente completo. Ni aun la existencia paraddjica-
mente existe en si misma, sino como perfeccién o actualizaciéon. Sin
duda, ambos son elementos parciales entitativos, eniia ut quibus ;
pero la totalidad del ser sustancial reside en la esencia. Su relacién
més propia es la que sefialaba Santo Tomds entre sujeto receptivo y
su acto: quod est et aclus essendi. Por eso la existencia no se rela-
ciona con la existencia como forma con la materia. La forma posee
y «da a la materia sus notas esenciales; pero la existencia no afiade
notas constitutivas a la esencia o especie. El ser existente no es mas
que la esencia actualizada o realizada, sin nueva nota inteligible que
no estuviera en la esencia posible. La existencia no es algo formal
sobreaiiadido a la esencia, sino la realizacién de sus notas esenciales,
el ser en acto o real de todas ellas.

De ahi que el acto existencial también se multiplica y limita se-
gin la condicién de los distintos sujetos o esenocias que lo reciben.
Como el acto y la potencia a €l ordenada est4én en el mismo género
supremo, por eso a a esencia sustancial corresponde una existencia
del orden sustancial, mientras que a los accidentes compete un acto
accidental. Bien entendido que la existencia primera y propiamente
es de las sustancias, las que propiamente son ser o existen por si
mismas ; a las formas accidentales corresponde la existencia no como
seres en sf, sino en cuanto que por ellos una cosa es o tiene algin
modo accidental.

(63) De ente et essentia, c. 3; Compendium theologiae, c. 18; I1 Contra
Gent. c. 54,
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e) La existencia y el objeto de la metafisica

Segun lo dicho, puesto que la existencia no afiade nueva nota
inteligible al ser de las cosas, sino la actualizacién o realizacién de
todas ellas, tampoco es representada por un concepto separado de la
esencia, sino que es concebida en relacién a ella.

Pero si la existencia no es asi conceptuable con un concepto pro-
pio y directo, que es de las esencias—pues por trascender la esencia,
trasciende asimismo el concepto—, no por eso Se sigue que no sea
objeto de conooimiento. Y es verdad ademdas que se da un concepto
de la existencia, precisivo de la esencia. En él la existencia es tomada
ut significata (64), como significada a la mente y a Ja manera de una
esencia, aunque no sea una esencia. De igual modo, el acto esencial
recibe también llos nombres de forma, perfeccidon, que son més bien
términos de esencia. Ello significa que el existir no puede abstraer
del todo de la esencia, pues segtin decia el aforismo escolastico, «la
existencia no puede ser objeto de una abstraccién perfectan. Si estos
términos no fueran analogos no popdrian significar algo que estid
fuera del orden de las esencias.

Pero no es sobre el concepto de existencia sobre el que recae la
metafisica, sino mas bien sobre la esencia misma de los seres. La
metafisica es la ciencia del ser en cuanto ser, como su objeto formal
e inmediato. Pero, como precisaba Santo Tom4s, el término ens, que
principal y directamente significa la cosa o esencia, consignifica
siempre el acto de existir. Por lo tanto, la ontologia tradicional
versa directamente sobre el ser de las esencias, ya que las esencias
nos dan a conocer los modos de ser y distinta realidad de las cosas.
De igual manera las demés ciencias consideran de un modo inmediato
las esencias o conceptos universales de las cosas.

No obstante, este «ser en cuanto ser» de la ontologfa designa ei
ser de esencia a quien le compete el existir, es decir, en cuanto que
de algiin modo existe o puede existir. De igual suerte, toda la filo-
soffa y Jas ciencias no se detienen en el concepto de esencias univer-
sales, sino que por él pasan hasta la realidad misma (65). No en vano
el existir, asi como la verdad de las cosas, lo que son o no son éstas,
va significado siempre en €l acto de juicio, por el que la mente liga

(64) CAIETAN.: In Sum. theol. 1, q 2, a: 1.

(65) Summa theol. 1I-11 q. 1 a. 2 ad 2: «Actus credentis non terminatur
ad enuntiabdle, sed ad res... Non enim formamus enuntiabilia nisi per ea de rebus
cognitionem habeamus, sicut in scientia, ita et in fiden.
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las esencias abstractas con el orden existencial, con la realidad en si
de las cosas.

En suma, volvemos siempre, contra el existencialismo, a la con-
secuencia de que la ontologia tomista no es en sentido propio filoso-
fla de la exisiencia, sino filosofia del ser. Hemos descubierto, en efec-
to, el ser en cuanto ser, como el propio objeto de la contemplacion
mas alta del fildsofo. Y en este ser van significadas ante todo las
esencia sinteligibles y abstractas ,a través de las cuales conocemos la
realidad «e las cosas. Mas las esencias no pueden ir separadas de su
connotacién al acto de existir, sino incluyen una necesaria relacién
a la propia existencia. Por eso, a través de ellas, podemos conocer
el onden existencial.

En cambio, el sistema adverso que quiere excluir toda considera-
cién esencialista, manteniéndose sélo en el plano existencial de lo
singular y concreto, se condena de antemano a la nihilidad, a hacer
ininteligible el mundo real. Porque la realidad de lo singular ¥ con-
creto s6lo puede ser penetrada y esclarecida, trascendido el orden de
la singularidad y contingencia y elevada al orden de las esencias. Sélo
por esta reduccidn de lo existencial a lo esencial, de lo fenomenolégico
al orden racional y universal, podr4d ser iluminado el misterio ontolé-
gico del ser singular y contingente.

f) Distincidn real de esencia y existencia

No es éste uno de tantos aspectos de.la analitica tomista «del ser
y de la existencia. Se trata del problema fundamental de toda esta
analitica, a donde fluyen, como consecuencia, todos los andlisis y pre-
misas precedentes, y «que a su vez constituye el nicleo central para
el desarrollo posterior de toda metafisica tradicional.

La solucién del problema, o la afirmacion de la real distincion de
esencia y exislencia y composicion entitativa de ambos principios
de la realidad en todos los seres finitos y creados, ya la damos por
probada y bien sentada. Santo Tcmas se empled a fondo en demos-
trarla. ya desde su juvenil optsculo De ente el essentia, que refleja
toda una sintesis de su metafisica, la sostuvo de modo invariable y
la precisé en todas sus obras. De Aristoteles tomaba la fundamenta-
cién primera de ella, o su teorfa general del acto y la potencia. Pero
el Estagirita no llegé a extraer esta consecuencia expresa, porque su
espeoulacién no alcanzé el plano mas elevado del origen primero del
ser en cuanto ser, o la doctrina de la creacién, habiéndose detenido
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en la concepcién de la materia eterna y del mundo material sujeto
a la necesidad, en donde no hay lugar para una distincién de esencia
y existencia de los seres inmateriales.

La consecuencia expresa la dedujeron el aristotélico filésofo cris-
tiano ‘Maulio Boecio con su célebre distincién del esse y quod est en
todos los seres fuera del puro y simple Ser, que es Dios. Y los filé-
sofos 4rabes Ailfarabi, Avicena :y Algacel, preocupados con toda la’
especulacién teoldgica del Islam, de salvar la trascendencia de Dios
creador y su distincién de los entes creados y de establecer la contin-
gencia y gratuidad del ser de éstos. En ellos se inspiraron los pri-
meros escoldsticos que establecieron la real distincién, Guillermo de
Auvergne, San Buenaventura, San Alberto Magno y sobre todo Santo
Tomas, que hubo de corregir da concepcién desviada de Avicena
sobre la acidentalidad de la existencia, como algo extrinseco a la sus-
tancia, viniendo de fuera y que rompia la armonfa de la unidad
sustancial. Y a la vez desarroll6 sobre esta doctrina su metafisica so-
bre el mundo creado, la estructura de las sustancias inmateriales y
el ser de Dios.

Como Averroes fué el primer impugnador de esta verdad contra
Avicena, en virtud de sus concepciones sobre el monismo de la Inte-
ligencia y la creacién emanatista, asi también los averroistas medie-
vales combatieron la misma doctrina en Toméas de Aquino, basados
en sus falsas interpretaciones aristotélicas. De una manera consciente,
Enrique de Gante, [Escoto, Ockamistas y nominalistas combatieron
siempre el dualismo real de esencia y existencia. Bajo su influencia,
Suérez se erigid en el gran adversario de la misma. Y es bien cono-
cido cémo su influencia se extendié no sélo a los grupos escolasticos
de la corriente suareziana que siguen negando la real distincion de
Santo Tomas y los tomistas, sino sobre todo el racionalismo de la
filosofia moderna, como se va a indicar.

Fué necesario que el cxistencialismo actual haya venido a plan-
tear en toda su agudeza estos hondos problemas de la estructura on-
tol4gica del ser creado con su reaccidn extrema contra el esencia-
lismo racionalista e idealista para dejar més patente cémo esta dura
crisis existencialista, destructora e las esencias y de toda ciencia
universal, sélo puede ser salvada retornando a la concepcién armé-
nica de Santo Tomas. En efecto, la dualidad de esencia y existencia
como principios del ser, de un orden esencial y un orden existencial
perfectamente armonizados en la constitucién de lo existente, sélo es
rectamente mantenida e interpretada en esta filosoffa aquiniana de una
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real distincién y composicién de esencia y existencia en el seno de
todo ente creado.

Lo atestigua con sobrada elocuencia la oscilacién que ha existido,
en la historia de los demés sistemas, entre los dos polos del ser: la
esencia y la existencia. ‘Cuando predomina la esencia, lo universal
absorbe a lo individual y la filosofia se mueve en el puro esencialismo
de las ideas abstractas. Si el acento se carga sobre la existencia con-
creta, se cae ya en la pendiente del nominalismo y empirismo fenome-
nista, com acontecié desde el nominalismo presocratico de los jénicos
y €l nominalismo medieval hasta el moderno empirismo nominalista,
comiin a positivistas, vitalistas y por dltimo los existencialistas.

En la primera desivacién esenacialista incidieron, en cambio, no
solamente Platén con su sistema de las esencias universales, sino
también cuantos escoldsticos organizaron una ontologia enteramente
dominada por el punto de vista de la esencia y sin dar casi impor--
tancia al acto existencial. Estos son justamente los negadores de la -
sintesis tomista basada en la real distincidén de esencia y existencia,
a partir de [Escoto, como lo han demostrado los largos estudios el
P. A. Marc., de Gilson y otros (66).

La dualidad de esencia y existencia no se mantiene debidamente
en la teorfa de I[Escoto sobre el ente, a causa de su método concepiual
y aprioristico en el anélisis de la idea de ser. Para Escoto, el ¢nte es
un concepto solamente determinable, no incluyendo nada determinan-
te, es decir, ninguna de sus diferencias. De ahi la univocidad de la
idea de ser. La existencia surgirfa por determinacién conceptual de
la esencia. Atn en el andlisis de la esencia divina la existencia apa-
rece como un modo intrinseco ique deriva de la esencia mediants otras
modalidades, como das de infinitud y de hecceidad.

Estos modernos investigadores convienen en sefialar la dependen-
oia de Sudrez respecto de Escoto, sobre todo en su analisis sobre el
ser. Partiendo de ila negacién de la existencia como elemento distinto
de la esencia, también se reafirma de modo indiscutible la primacia
de la esencia, y la existencia viene a tener un papel muy secundario
en su ontologia ; sencillamente se hace abstraccién de ella. La exis-
tencia también deriva por una mayor determinacién del ser y no es

(66) E. GiLsoN: L’esprit de la Philosophie médiévale, val. 1-2 (Paris 1932);
El tomismo (vers. esn. Buenos Alres 1951). |~ 100 ss.: El ser v la esencia (wvers.
esp., Buenos Aires 1951), p. 113 ss.: A. MARC. : L’idée de Yetre chez S. Thomas
et dans la Scolastique postérieure, oit. p. 73 ss. Esta s'ntes’s histérica la ha re-
sumido €l P. A. DEL CURA : La evistencia en la filosofla de Santo Tomds : Cienxfia
Tomista: 76 (1949) jp. 456-486.
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sino la \posicién pura y simple de una esencia fuera de la nada y de
sus causas. Pero no le afiade ninguna perfecmon sino es una propic-
dad de ella.

La influencia de la metafisica de Suérez fué muy grande, tanto en
la escoléstica posterior como en la incubacién de la filosofia moderna.
A través de Wolf infiuye sobre todo en la escoldstica germanici de
los siglos siguientes. Y en la filosoffa moderna a través de Déescar-
tes, quien recibié un influjo muy directo de la ontologia suareziana.
Descartes acepta sin dificultad ni andlisis alguno la tesis de la iden-
tificacién de la existencia con la esencia. Toda su especulacién filoso-
fica, basada en las ideas claras y distintas, es netamente esencialista ;
de la perfeccién de la existencia considerada tnicamente por deduc-
ci6n de las ideas o notas de las cosas, no se habla y estd del todo
ausente del mundo cartesiano.

Igual aceptacién de la identidad real se encuentra, latente o ex-
plicita, en las filosofias de Spinoza, Malebranche, Leibniz. Para Spi-
noza, por ejemplo, el ser en existencia es el ser en esencia conside-
rado fuera de Dios o en las cosas en sf, por lo que nada le distingue
realmente de la esencia puesta como existente, fuera de su causa. Pero
la doctrina de la identidad real, en cualquier filosoffa que sea va
acompaiiada del primado de la esencia sobre la existencia, no siendo
ésta ya sino un modo, accidente o propiedad de aquélla.

IE1 proceso de esencializacion de la filosofia primera, como ontolo-
gia pura del ser en cuanto ser, desligada de todo compromiso con la
realidad existente, se hace mds patente aun en Wolf y los escolds-
ticos que le siguieron. De Wolf procede la definicién de la existancia
como complemento de la posibilidad. Y es bien conocido cémo toda
su ontologfa se desarrolla por deducciones dprioristas a partir de las
esencias posibles. La misma existencia de Dios y del mundo son de-
mostradas por €l partiendo de la mera posibilidad o no repugnancia
de sus notas esenciales y mediante el principio también apriorista de
razdn suficiente, va que, de un modo o ide otro, en la misma esencia
cree encontrar la razén suficiente de su existencia. l.a existencia,
pues, se halla ausente y casi exclufida—sin merecer consideracién al-
guna—de la ciencia del ser a lo dargo de toda la escolastica que siguid
a Wolf (67).

Tal fué la metafisica que conocié v heredé Kant, en la que estuvo
tan profundamente sumergido hasta que la lectura de Hume le «des-

(67) De todo esto informa ampliamente GiLsoN: El ser v la esencia, cit.
p. 133-231.



222 P. TEOFILO URDANOZ

perté de su suefioc dogmaticon. El dogmatismo, que constituyé para
él la metafisica, era aquella pura construccién racional a priori des-
arrollada por Wolf con la infantil ingenuidad con que éste manejabz
las categorias ontolégicas. Y también Kant hereda el mismo desdén
filoséfico por la existencia, que es para €l «una formacién légica per-
fectamente vacia, una abstraccién pura, un pseudo-concepton. ‘El re-
sultado ser4 su propio racionalismo metafisico a spriori, fundado en
puras categoras de esencias, a las que en vano quiso dar valor de rea-
lidad por su ficticia unién con la experiencia,

El proceso de evasidn de lo existencial culmina con el idealismo,
el cual, al esencializar totalmente el ser y en virtud de su principio
de dlo que es racional es real y lo real es racional», se encierra en una
filosoffa del jpuro concepto v se centra en la consideracién de las puras
esencias, olvidando del todo los problemas existenciales. También
Kant los habfa declarado inasequibies a la razén tedrica, relegdndolos
al orden de exigencias de la razén practica.

Por eso la filosofia exisencial ha opuesto tan violenta v extrema
reaccién contra todo ese racionallismo esencialista, contra todo ese pro-
ceso histérico de «desexistencializacidn» de la verdadera realidad y del
objeto del saber filoséfico. Pero su reaccién ya hemos visto que ha
caido en el extremo opuesto. El objeto de la filosofia se centraria en
la pura existencia sin la esencia, reducida a puro devenir. También
en la posicién puramente existencialista, el ser en cuanto ser queda
desintegrado, y hecho imposible el conocimiento filoséfico del mismo.

Urge, pues, reconsiruir la metafisica sobre la nocién auténtica del
ser integral, que no es ni la existencia sola ni sola la esencia, sino
la unidad de ambas, cuya vital conjuncién esti reflejada en a noética
del juicio, que liga siempre una esencia abstracta al acto de existir,
a un sujeto de algdn modo existente.

A esa dualidad arménica de esencia y existencia sélo da realidad
la tesis tomista de la real distincion y composicién de esencia y exis-
teéncia en el seno del ser, erigida por Santo Tomas mismo en clave de
béveda de su metaffsica.

Si ahora queremos aludir a los argumentos en que se apoya tal
verdad fundamental, vemos que todos llevan a descubrir la tltima es-
tructura del ser finito y derivan de los supremos principios de la filo-
soffa del ser apoyados en la experiencia de los hechos.

a) Ante todo, est4 el argumento derivado de los principios univer-
sales del acto y la potencia. L.a existencia, en sf misma considerada,
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es la perfeccién suprema de las cosas, dél orden de ‘perfecciones pu-
ras e ilimitadas, cuyo contenido no implica imperfeccién alguna y sus-
ceptible de realizaciones infinitas, El ser de existencia en cuanto tal
no se limita por sf mismo, ya que en su propia nocién no encierra li-
mitacién ; de lo contrario, no podria darse, como Existencia infinita,
en Dios. Si pues en los seres creados se encuentra de «diversos modos
finitos, es porque estd limitada por algo y realmente distinto de ella.
Es decir, porque se recibe en un sujeto potencial, la esencia, que la
constrifie y coarta a una realizacién limitada, a un modo particular de
ser. Y la potencia y acto o ‘perfeccidon reales por necesidad implican
dos entidades contrapuestas y distintas.

b) El razonamiento dialéctico de la real distincién, basdndose en
estas primeras nociones, .arguye sobre todo por los absurdos que ld-
gicamente se derivan de la identificacién de los dos principios del ser.
En primer lugar, una esencia identificada con la existencia, por fuer-
za darfa un ser o existencia subsistente. Pero el ser subsistente no
puede ser sino uno, que es Dios. Varios seres subsistentes no tienen
en qué diferir : ni por el acto absoluto de ser ni por los varios sujetos
o esencias, identificados con el puro y simple acto de ser. Dos seres
subsistentes no difieren y es imposible que mantengan la dualidad,
como la blancura subsistente, sin varios sujetos blancos, sélo puede
ser una. [E1 panteismo es la posicién 16gica de la tesis contraria.

¢) Si la esendia de las cosas fuera el mismo existir o pura exis-
tencia, los seres no podrian multiplicarse ni encontrarse distintos unos
de otros, ni en diversos grados de perfeccién. Es otra variacién del
tema anterior. La pura perfeccién de existir es algo simple y no en-
trafia diversidad ni por tanto pluralidad. Si los seres son muiltiples v
en diversos grados de perfeccién, y no obstante hav en ellos profundas
diferencias de ser, es que todo en ellos no es existencia. La diferencia
estriba en las esencias o sujetos que reciben el ser y lo limitan a su
modo. Los varios sujetos o modos de ser 'que son las esencias, partici-
pan en mayor o menor grado de esa perfeccién de la existencia. Esta
participacién diversa en el ser nos remite a la diversidad real entre
los sujetos participantes o esencias y la forma participada o acto de ser
que en diversos grados obtienen.

d) Tampoco se explica en la posicién adversa la finitud de los
seres del mundo. Una esencia identificada con la existencia, que es
perfeccién sin limites del existir, por fuerza habria de entrafiar todo
el ser, la plenitud del mismo. El ser subsistente, que por identidad
contiene el ser mismo es por eso infinito, sin posibilidad de limita-
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cién. Necesariamente, pues, para la finitud de los seres, se han de
poner las esencias limitadas en si mismas como grados diversos de
participacion de la esencia divina que, en razén de sujetos potencia-
les, reciban y coarten el acto existencial a su propio modo de ser-

e) Ni tampoco se explicaria el otro atributo inseparable de los
seres finitos, que es el ser causados o creados. Si la naturaleza o
esencia de las cosas fuera su mismo ser, ya no podria ser causado.
Aquello que es causado :por otro recibe o participa su ser de la causa.
Imiplica por lo mismo un sujeto potencial receptivo de esa iparticipa-
cién de ser, y anterior-—con prioridad de naturaleza—al acto de ser sélo
es concebible la esencia o potencia de existir, que recibe su existencia
de Dios. Mas si las cosas tuvieran el acto de existir identificado con
su esencia, ya serfan por si mismas existentes y no podrian recibir la
existencia de una causa. Y una sustancia incausada, o por si misma
existente, tampoco podria recibir del exterior otras perfecciones de ser.

f) La esencia y existencia de los entes creados se distingue, pues,
realmente. Sélo en este supuesto puede asimismo explicarse la contin-
gencia de los seres del mundo. Aqui es nuestra experiencia sensible
la que nos ‘patentiza, con toda evidencia, esta nota existencial bésica
en la estructura ontolégica de los seres, viniendo asi a fundamentar
en los hechos empiricos toda esta metafisica de la esencia y existencia
distintas.

Vemos, pues, que ¢l hombre y las realidades todas del mundo son
contingentes. Comienzan a ser y después perecen y dejan de existir.
Luego el existir les conviene y se une a su esencia de una manera
contingente. Mas la unién contingente y temporal del ser y la exis-
tencia en ellos implica fla distincién real de ambos. Si se identificaran
estarian mecesariamente ligados entre si. La existencia seria entonces
un predicado esencial de las cosas, las cuales entonces tendrian exis-
tencia mecesaria y eterna, ya que el existir no podria separarse de la
esencia. Asi, pues, el existir no es un predicado necesario de las co-
sas, sino accidental y contingente, que les viene de una causa exterior
y forma composicién real con su esencia.

g) Santo Tomds argiifa sobre todo, siguiendo a los filésofos ara-
bes, por la distincidn adecuada de conceptos que supone, no obstante,
todo ese trasfondo metafisico de la cuestién y se armoniza muy bien
con 4l. Es el llamado después argumento ldgico.

La existencia es un atributo real de las cosas que esti fuera de la
esencia, o de la definicién y concepto objetivo de cada cosa. Puedo yo
entender la esencia toda de la casa, del caballo, etc., sin aun saber si
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existen o no. O, como decia Kant, cien t4leros reales no contienen
més notas inteligibles que cien téleros wposibles. Esto arguye que la
existencia es un predicado accidental a la esencia de las cosas contin-
gentes, pues sus conceptos objetivos son distintos y contrapuestos,
aunque se complementen en el mutuo orden trascendental que los une. -
Esencia y existencia son, pues, realmente distintos como los conceptos
de dos principios realles que se unen entre si para la composicién de
un todo sustancial.

h) Y, por tltimo, no evidencia menos esta doctrina el argumento
Itamado fisico: La composicidn entitativa de esencia y existencia es
supuesto necesario para la composicién sustancial de materia y forma
en los seres materiales. Estos seres existen realmente, y la existencia,
que es atributo real en ellos, no ipuede identificarse ni con la materia
prima ni con Ja forma, ni con el compuesto de ambos. Por necesidad
se distingue, 'pues, realmente de toda ila esencia. No se identifica la
materia prima con su propio acto de existir, como pensaba Suérez,
porque ya la materia dejanfa de ser pura potencia :para pasar a ser
acto dltimo; la forma entonces se uniria con la materia como un
todo accidental. Tampoco cabe su identificacién parcial con la forma,
porque la existencia es una e indivisible para todo el compuesto. Y es
realmente distinta del compuesto, porque el existir es acto uno e in-
divisible del todo, y no puede escindirse en dos existencias parciales,
pues destruyen la unidad del ser ; ni identificarse con materia y forma
a la vez, las cuales les haria entre si idénticas. Esencia y existencia se
distinguen entre sf como condicién necesaria 'para toda otra composi-
ci6én real en la esencia de los seres materiales, y para la composicién
de sustancia y accidentes en todo el 4mbito de dos seres finitos, aun
espirituales.

Esta composicién entitativa de esencia y ‘existencia sefiala la raiz
ontoldgica de todos los atributos de los seres del mundo y descubre
la estructura metafisica de todo ser ‘creado, de sus notas todas exis-
tenciales de finitud, contingencia, gratuidad, multiplicidad y diversi-
dad de grados, etc., a la vez que establece la radical distincién entre
los seres del mundo y los seres de Dios. Contiene, pues, el constitu-
tivo metafisico del ser creado como tal y lla afirmacién opuesta, la iden-
tidad de la esencia y existencia, sefiala el constitutivo dltimo de la
esencia de Dios, como Ser subsistente que es por si mismo.

No en vano ha sido llamada estai doctrina, por el P. Norberto del
Prado, «la verdad fundamental de la filosofia cristianan y repetida
tal apelacién por numerosos tomistas modernos. Con tal caricter fun-



296 P. TEOFILO URDANOZ

damentante aparece en el sistema metafisico de Santo Tomés ; lo que
es reconocido ya desde sus primeros discipulos, [Egidio Romano y el
mismo Cayetano, que llamé a esta gran verdad maximum fundamen-
tum totius sancti Thomae doctrinae (68).

Fundamentacién de la existencia

La finitud y conlingencia del ser del hombre y del mundo, sus
caracteres de ser arrojado, abandonado y demés «notas existencialesn
que el existencialismo redescubre y describe minuciosamente, son man-
tenidas y ontoldgicamente justificadas ante la inteligencia por el to-
mismo. [Este no sélo afirma el hecho empirico de que la existencia hu-
mana es finita y contingente, sino que encuentra en la real distincién
de esencia y existencia la raiz metafisica de tales notas, es decir, sus
causas intrinsecas.

‘Mas tales causas internas, que ponen la condicion necesaria sub-
jetiva para la existencia finita y contingente de los seres, no esclare-
cen el hecho mismo de temer esa existencia contingente. La esencia ha
llegado a existir y es menester explicarlo.

Es cierto, jpor otra parte, que la razon de ser de tales entes contin-
gentes no estd en la esencia. Segin todos los supuestos anteriores,
sabemos que esas esencias de los seres finitos no exigen por si mis-
mas la existencia, fa oual estd fuera de sus notas y exigencias intrin-
secas. Si la esencia pudiese llegar a existir por si sola, esa esencia
serfa la existencia por si misma y, por consiguiente, tendria el acto
de existir necesariamente, como algo identificado con la propia esen-
cia. Entonces tampoco podria dejar de existir, siendo tal esencia nece-
sariamente existente y sin limitacién ninguna. Con'ello ya se destrui-.
rfan los caracteres de finitud, contingencia, potencialidad o abandono
del existente humano y demas seres mundanos, ya que hemos dicho

(68) CAIETAN. : Comment. in Poster. Anal. 1. 2 c¢. 6 (Venetiis 1556) f. 97;
N. DEL PrADO : De veritate fundamentali philosophiae Christianae (Friburgi Helv.
1911) ; véase también las afinmaciones de otros autores en G. M.  MANSER: La
esencia del tomismo, cit. p. 552-3, quien no es, sin embargo, contrario a esta
verdad cuando presenta la doctrina del acto y da potencia como «el més profundo
fundamento de la sintesis tomista», p. 255 es., p. 608-609. Ambos aspectos se
complementan entre si. La concepcién del acto  la jpotencia es doctrina més
universall en el onden ildgico de los principios y se aplica.a todos los campos de
la filosoffa. Una aplicacién metafisica de tales nociones universales es la compo-
sicién de esencia y eXistencia, {a cual, en el orden ontoldgico, es més universal
y fundamental, como el ser y su composicién metafisica es la suprema de las
nociones. :
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que una esencia identificada con la existencia forma la Existencia
subsistente por si misma, la Existencia divina.

Si, pues, queremos mantener los caracteres de finitud y contingen-
cia de tales seres que, como en la experiencia fenomenolégica apare-
cen, empiezan a existir y pueden dejar de ser, tenemos que buscar la
razon de la existencia de esos entes fuera de ellos mismos. El existen-
cialismo proclama que es la nada €l origen de tales seres finitos y con-
tingentes, el lugar ontolégico de donde vienen y a donde van. Sim-
ples proyecciones de una existencia fugaz, han sido arrojados desde
la nada para retornar a la nada, como puras formas de autocreacién
libre de sf y del mundo, que trascienden temporalmente lla nada y han
sido abandonados a si mismos sin otra razén de ser.

Pero ya hemos dicho que esta explicacién de la existencia desde
la nada conduce necesariamente al aniquilamiento del ser. Este ab-
surdo «devenir del ser dela nada y para la nada, conduce al anonada-
miento de la existencia, que se diluye en la nada, ya que niega toda
consistencia en que se apoye el ser y toda fuente de donde derive, Es,
ademés de explicacién aniquiladora de la existencia, contradictoria y
absurda. Una esencia que por si sola ha llegado a existir supone ‘a
identidad de la no existencia y de la existencia ; supone la existencia
a la vez existente, puesto que se da a si el ser, y no existente, pues
aun no ha llegado a ser. Todo ello es imipensable y negador del prin-
cipio de contradiccidn.

Ell verdadero principio de la existencia esta, pues, fuera de la esen-
cia; pero es algo eminentemente positivo y fuente del devenir exis-
tencial. La razén, fundada sobre los hechos mencionados, lo prueba
con légica necesidad. La esencia del ser finito y contingente es indi-
ferente para existir o no. Puesto que es distinta de la propia existen-
cia, ésta la recibe gratuitamente y podria igualmente no tenerla. Si
pues existe de hecho, y por si misma: es indeterminada al aoto existen-
cial, tiene que haber recibido tal determinacion a la existencia de otro
ser ya existente. Si éste a su vez existiera, contingentemente hubo de
recibir a su vez de otro la determinacién a existir. Y asf sucesivamen-
te hasta llegar a una Esencia que no necesite recibir tal determinacién,
porque ella no tiene contingentemente, sino que es—por s{ y necesa-
riamente—ila existencia. Este Ser cuya esencia es la existencia, esta
Existencia por s y subsistente y, por ende, necesaria e infinita, es de
absoluta exigencia que se dé, desde que algo existe. Si esta Existencia
que es Causa primera no existiese, tampoco las demés esencias habrian
llegado a existir y, ipor lo mismo, nada existiria.
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La existencia de Dios estd implicada, pues, en el hetho mismo de
la existencia del hombre y de los seres finitos y contingentes. Si Dios
no existe, nada podria haber llegado a existir. El dilema es tajante
entre la Existencia por si e infinita, fuente creadora y razon de ser de
toda existencia y la nada absoluta, en la que el existencialismo debe
sumir toda existencia cerrada a la Trascendencia.

Tal es, en sintesis, el ntucleo de la demostracidn racional de la exis-
tencia de Dios. Si el fundamento de esta via ascensional hasta Dios lo
constituye la experiencia fenomenoldgica de la finitud y contingencia
de los seres del mundo, su potencial indeterminacidon para existir y
para obrar, €l nervio gnoseolégico de la misma estriba en la real
distincion de esencia y existencia en todos ellos, que postula y exige
la aplicacién del principio de causalidad, tanto en su aspecto dindmico
de reduccién de todos los movimientos de las criaturas—por su condi-
cién de agentes potenciales que pasan, al moverse, de la potencia al ac-
to—a la mocién previa y detenminacion de la Causa primera, como
sobre todo en su aspecto estdbico o entitativo y més universal, en cuan-
to que todos los entes cuya existencia estd fuera de la esencia, la tie-
nen recibida, causada o participada de la Existencia a se.

Tal es el sentido hondo y auténtico del ser en su dimensién intra-
mundana y contingente. Que la existencia estd inscrita, para los exis-
tentes finitos, en el dominio y categorfa relativa del iener, no en la
absoluta del ser total de la cosa. Por eso no podemos atribuirla a un
sujeto en términos sustantivos, sino mediante la relacion de posesion,
y en términos adjetivos. No podemos decir : «Pedro es su existenciay,
sino «Pedro es existenten o tiene existencia. Relacion de posesién que
indica parcialidad de elemento integrante, no intrinseco y total cons-
titutivo del singular concreto. S6lo Dios es verdaderamente El que es,
cuya existencia se identifica con el ser en absoluta actualidad de
existir y plenitud ilimitada de ser.

Si la existencia es tenida por el hombre o cualquier singular exis-
tente, ello nos revela la dualidad estructural o distincién entre el su-
jeto y la actualidad tenida; y, ipor lo tanto, no habiendo identidad
esencial con el sujeto, solo puede haber cuestidon de participacion en la
existencia. La categoria de tener nos remite, pues, inmediatamente al
conoepto de participacion como via necesaria de entrar en posesién de
la existencia. La nocién de participacién va inscrita en el dominio del
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tener : lo que no se es pero se tiene, seposee ipor participacion, recibido
de otro que lo tiene en propio o por su misma esencia.

No hay otra alternativa posible en este dilema existencial tomista.
Como expone con gran vigor Santo Toma4s (69), todo ente a quien no
conviene €l aoto de ser o existencia por su misma esencia y en toda
su infinita plenitud, es decir, que no sea el Ens a se por fuerza lo tiene
participado o comunicado de otro. Tal es el ens ab alio. Y entre la
multitud de los existentes solamente el que posee la Existensia a se y
de una manera incausada puede ser causa essendi o del acto existencial
en todos -los demd4s que lo tienen -participado o recibido de esa Fuente
universal del ser.

Tal es el sentido ontolégico de la participacion que sblo es posible
por causalidad. No podemos detenernos en exponer este concepto de
la participacidn que admite otros varios sentidos, materiales o simple-
mente légicos, de participacién platénica de las Ideas subsistentes y
ejemplares, o neoplaténica por via de emanacién panteista (70). En la
metafisica tomista, la participacion aniloga del ser de Dios en las
sustancias creadas sblo se verifica por via de causalidad eficiente im-
plicando la causalidad ejemplar y final. Se trata del influjo causal de
todo el ser solamente posible por la accién creadora de Dios.

Y ésta es la fundamentacion metafisica, #ltima, de todos los modos
finitos de existencia y de todos los entes reales que no alcanzan la
existencia si no es como participacion de la [Existencia puramente
actual y subsistente de Dios, quien les confirié por el influjo causal
de la creacién, y lles mantiene y acrecienta de un modo constante en
el acto de existir sustancial y accidental.

No sélo la existencia concreta, sino también la esencia de los en-
tes finitos se constituye por participacidn de la [Existencia divina. Las
esencias como posibles se fundan en la esencia divina y se constitu-
yen necesariamente por la Inteleccién divina que aprehende la Exis-
tencia subsistente de Dios y formula todos los modos de participabi-
lidad de su Esencia, es decir, todas las esencias. Estas son inmutables
y mecesarias como Dios mismo, en quien tienen su razén de ser.
Y las esencias reales son realizadas, de un modo contingente, por el
mismo acto de existencia que reciben de la Causa eficiente primera

(69) Véase sobre todo Contra Gentes, 1. 2 c. 15. |Cf. Summa Theol. 1, q. 2
a.3;9.6a 4;q 4 a 1adl, q 45 a. 2; De potent. q. 3 a. 1; Comp. Theol.
c. 69, etc. :

(70) Puede consultarse sobre ef tema, C. FABRO: La nozione melafisica di
partecipagione secondo S. Tommaso d’Aquino (Milano 1939); A. GEIGER: La par-
ticipation dans la philosophie de Saint Thomas {Paris 1942).
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del ser como tal, mediante la intervencién libre de 1a Voluntad y Po-
tencia divinas. Siendo las esencias 'potencias intrinsecamente orde-
nadas a sus actos de existencia, participan su realidad por la unién
y recepcion de da propia existencia y mediante €lla del influjo causal
de la Existencia primera que comunica el ser a las cosas a través de
su Voluntad.

Asi, pues, todo el ser creado deriva o procede por participacion
de la plenitud del Ser o [Existencia divinas; por participacién nece-
saria en cuanto a su esencia, y por participacién contingente y libre,
por influjo causal de la Voluntad divina, en cuanto a su realidad
existencial. Si por imposible [Dios no existiese, no habria esencia ni
existencia creadas; nada serfa posible y perderia sentido este pro-
blema. Sin la Existencia subsistente sélo tendriamos la nada absoluta
de esencia y existencia.

Y no sélo los seres finitos no han podido alcanzar la existencia
sin .participaciéon en el Ser divino, sino que tampoco pueden conser-
vanla ni actuanla o acrecentanla sin una ininterrumpida intervencidn
de la Existencia primera, que da razén de su aparicion, permanencia
en el ser y actuacion o accidental acrecentamiento del mismo. En este
tltimo caso tenemos el concurso divino de promocion. Su necesidad y
razén de ser estriba también en que ninguna criatura es su propia
existencia. Y porque no es su existir, tampoco es su propio obrar, sino
que también esti en potencia para el mismo. Y como nadie puede pasar
de lhla potencia al acto por si mismo, sino por la mocién de otro ser en
acto y, en definitiva, del Acto puro que es a la vez el divino Obrar y
Existir, unicamente el ser finito puede actuarse y pasar a nuevos mo-
dos de actividad y ser accidental bajo la mocién divina que la actia
en orden a la existencia.

Es que en toda accién y efecto de las causas finitas hay siempre
nueva aparicién de existencia, aunque accidental. IEn ella la criatura
obra limitadamente, sub ratione essentiae vel talis enlis. Y el ser finito
no puede por si solo producir existencia alguna. Por lo mismo, en to-
das actuaciones es siempre necesaria la intervencién de esa primera
causa que concurre sub ratione entis vel existentiae, influyendo en el
efecto el ser como tal, es decir, el acto existencial. La existencia como
existencia procede formalmente del influjo de la Existencia primera,
que obra siemipre el ser de las cosas, mientras que los existentes finitos
sélo pueden producir el efecto bajo la razén de tal ser o existencia.

Bajo todos los aspectos, pues, los entes finitos del mundo estdn
fundados en el Ser existente por si, en ouanto a su aparicion, conser-
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vacion y actividad toda que se desarrolla bajo la mocién y concurso
divimos. Nada es ni tiene ni llega a ser la criatura sino por participa-
cion de la Existencia divina. Y no sélo el ser estatico o dindmico, .sino
también el deber ser, todo el orden de llas esencias y normas éticas,
emana de la Trascendencia divina, fundamento tiltmio de moralidad.

Por s{ misma, la criatura es la nada. De ella procede toda limita-
cién, finitud y contingencia. Y también toda deficiencia, todo mal e
imperfeccién, fisico o moral. El pecado, ignorancia y error, nacen del
existente creado y maxime del hombre, por su inteligencia y voluntad
radicalmente deficientes, en continuo declive hacia la decadencia, la
disolucién ontoldgica de su ser y su obrar. Sdlo, pues, por continua
intervencién del Ser fundamentante y participacién en las riquezas
inagotables de esa Existencia subsistente obtienen consistencia ontold-
gica los seres finitos y son liberados de su degradacién y caida constante
en la nada,

El tomismo, ppues, constituye el fundamento ontolégico supremo
de los entes y del mundo en la existencia concreta, como queria el
existencialismo. ‘Mas no en laj existencia humana, de suyo tan defi-
ciente e inclinada a la nada como todo el mundo circundante, sino en
la Existencia subsistente, identificada con el Ser de Dios. Es por una
invasion y como penetraciéon de esta [Existencia y de su accién reali-
zadora por lo que se constituye la criatura; y el grado de perfeccién
de un ser creado y de su actividad estd sefialado exactamente por la
medida de su participacién en la Existencia y Accién divinas.

Los términos «de la vida temporal del hombre y el &mbito que la
cerca no son la nada, sino la iplenitud del ser de Dios. Die esa Exis-
tencia sale y a ella torna, puesto que logra la plena y definitiva ex-
presién de su propia vida y ser especifico mediante la posesién de
Dios—Verdad y Bien por esencia—por via de inteligencia y de amor.
Dios es en verdad, y bajo todos los aspectos, Ser fundamentante de
la existencia humana y de todos los seres del mundo (71).

A este atributo primario de la fundamentalidad de Dios y la exis-
tencia humana religada a 'El por todos los vinculos del existir y del
obrar, asf como del orden dindmico del deber ser y de la religién, ya
habia llegado la filosofia clésica y tomista, que lo denominaba bajo
los propios nombres divinos de Ser subsistente, Causa primera, pri-
mer Motor, Creador y Fin Gltimo del hombre y de la creacién. Pero
no por las falsas vias de una noética existencial casi coincidente con

(71} O. N. Derisi: Tratado de Existencialismo y Tomismo, p. 258 ss., a
quien condensamos esgpecialmente en este punto.
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un intuicionismo ontologista, como pretendia Zubiri, sino por las
olasicas etapas del conocimiento inteligible del ser y del razonamiento
metafisico, que en los caracteres de la existencia finita y contingente
descubre su ontoldgica participacion de la Existencia primera y cons-
titutiva religacion a Dios.

Primacia de la existencia

Queremos aludir, por fin, a este aspecto del analisis de la exis-
tencia, que acenttia su preeminencia ontologica en el interior dei ser.

En este ipunto la filosofia tomista marcha en una linea media entre
los dos extremos falsos. El existencialismo, por una parte, que es
una filosofia «el ser menos la esencia. La realidad de los entes es su
existencia y absorbe a ésta. Pero una existencia pura sin algo que es
o un modo de existir que la reciba y sea su soporte, no puede tener
sentido y consistencia, y por fuerza se desvanece en puro actualismo
o devenir y, en definitiva, en la nada.

En el extremo opuesto, ¢l esencialismo es la filosofia del ser menos
la existencia. Son todas las filosofias escolasticas que, en pos de Ave-
rroes, Enrique de Gante, Escoto y Suarez, negaron la real composi-
cion de esencia y existencia, reduciendo la existencia a una mera deter.
minacién conceptual e la esencia, al complementum possibilitatis de
la definicién de Wolf. La consecuencia era el triunfo total de las esen-
cias, la ausencia de toda consideracidon y «de todo problema existencial
en metafisica y da degeneracion de lla filosofia en el puro racionalismo
e idealismo de las esencias abstractas, desligado de la realidad viviente.

‘En ‘una posicién media esta la filosofia tomista. IEn ella se resta-
blece 1a armonia entre la esencia y existencia, al serles garantizada su
realidad distinta como dos principios parciales de cuya unién tan es-
trecha y dependencia intrinseca y causal resulta el ser.

En el orden metafisico, esta filosofia tomista no puede apelarse fi-
losofia existencial como algunos pretenden, sino que debe conservar
su fisonomia olasica de filosofia del ser. Este ser en cuanio ser, ob-
jeto de la metafisica, v las determinaciones universales de ser, objeto
de las demas ramas de la filosoffa y de la ciencia, son directamente
las esencias implicando y connotando intrinsecamente sus actos de
existencia. Tal es también el objeto connatural' y el primum cognitum
de nuestra inteligencia abstractiva o en el estado de su unién con el
ouerpo, expresado en da férmula de Cayetano : ens concretum quiddi-
tati semsibili, es decir, el ser de las esencias que viene abstraido de la
percepcién de los individuos sensibles,
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Pero, por eso mismo, nunca puede presoindirse de la existencia
en el conovimiento integral del ser en ningtn plano de consideracién
filos6fica o cientfica, ya que, segin la férmula anterior de Cayetano,
las esencias universales entrafian una connotacién indirecta a la intui-
oién empirica de los individuos existentes de donde han sido abstrai-
dos y consignmifican, por lo tanto, el orden existencial. Si bien desde
el iplano de las esencias, el conocimiento inteligible no puede dejar de
plantear y resolver los problemas que la existencia concreta suscita,
con ayuda de la experiencia sensible que es de los individuos.

En el orden ontoldgico, la respuesta no 'puede ser idéntica. La doc-
trina de Santo Tomds estd marcadamente a favor de la preeminencia
y mayor perfeccion ontoldgica de la existencia sobre la esencia. Son
numerosos y bien claros ilos textos en que declara esta mayor dignidad
del actus essendi- Algunos expresan esa superioridad de una manera
absolluta y con maximo encarecimiento: «Esse est inter omnia perfec-
tissimum, quod patet quia actus est semper perfectior potentia... Unde
patet quod... esse est actualitas omnium actuum, et propter hoc est
perfectio perfectionum» (72).

Ma4s generalmente, las afirmaciones del Aquinate subrayan la ra-
zén de este titulo de mayor nobleza de 1a existencia. Tal es el que ia
existencia constituye la actualidad de todas las formas del ser, de toda
sustancia y de toda realidad (73). Por cuyo motivo también es ape-
lada la existencia el acto iltimo de todos los seres y formas del ser, ya
que el actus essendi es participado y recibido por todos, y él en cambio
de ninguno participa (74).

Y es bien patente en su doctrina el fundamento ontolégico de esta
maxima perfeccién de la existencia: El acto es siemppre superior o
mds perfecto ‘que a ipotencia en cada género, puesto que la actualiza
o le da su propia perfeccién al ser recibido en ella. Ahora bien, fa
existencia es el acto suoremo, que actualiza v da Ya perfeccién Gltima
a todas llas formas v elementos potenciales del orden esenciafl ; ella en

(72) De potentia, q. 7, a. 2 ad 9.
(73)  «Esse est actualitos omnis formee vel naturaen. 1 P. q. 3 a. 4. «Esse
comparatur ad omnia ut actus, nihil enim habet actualitatem, misi in quantum
est ; unde ipsum esse est actualitas omnium rerum el etiam omnium formarumn,
TP o 4a 1ad3 «Esse est actualitas suvbstentiae wel escentinen, 1 P, q. 54
a.1.Cf. Tq. 75 a. 5 ad 4; IT C. Gentes c. 54

(74) Q. Disp. de Anima a. 6 ad 2: «Tosum esse est actus ultimus qui par-
ticinabilis est ab omnibus ; irsum autem nfhél participat. Unde si sit aliquid quod
sit dpsum esse subsistens, sicut de Deo dicimus, nihil participare dicimus. Non
enim est similis ratio de viiis formis suhs'ritentbus, quas necesse est participare
ineum eage. et comnarari ad dvsum ut rotentiam ad actum : et ita cum sint quo-
dammodo in potentia, possunt aliquid aliud participaris.
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cambio no es actualizada por ningtn acto o forma ni susceptible, en
conseocuencia, de otra perfeccién. Todo lo demds, en los seres es de
orden de esencia y, por lo tanto, potencial respecto de la existencia.
Parece, pues, evidente la deduccién : La existencia es lo mds perfecto
de la realidad, lo més formal y actual que hay en las sustancias, que
penetra en do més intimo de cada cosa y de todos sus elementos, puesto
que a todos ellos actualliza y da realidad existencial, aun siendo el
existir acto tinico e indivisible de cada esencia, sustancial o accidental.

Esta ensefianza aquiniana «e la superioridad ontolégica de 1o exis-
tencial la siguieron con gran fidelidad sus discipulos, los tomistas cla-
sicos, todos ellos defensores del principio de la real comiposicién de
los seres en esencia y existencia. Los grandes metafisicos espafioles la
defendieron especialmente con gran vigor y penetracién. Destara el
primero de todos Domingo Béifiez, quien puso toda la aguda sutilidad
de su predlaro singenio al servicio de esta alta verdad, para esclarecerla
debidamente y defenderla de 1a impugnacién escotista.

Escoto habia sido el principal mantenedor de la extrafia y opuesta
teorfa de que la existencia era la mas imperfecta de todas las formali-
dades y perfecciones del ser, consecuente con su principio de que no
se distingue realmente del ser de esencia, sino como uno de los grados
metafisicos o determinaciones conceptuales del mismo. Del campo
tomista s&lo encuentra Béfiez adverso a «la doctrina comin» al meta-
fisico Pablo Séncinas, puesto cue respecto de Silvestre de Ferrara y
Cavetano sélo se limita a precisar algunos de sus puntos de vista.
Posteriormente también Zumel, contemporineo suyo, se muestra en
ésto seguidor de Escoto (75).

Segtin las adlaraciones tan precisas de Béfiez, no obsta a la mayor
perfeccién y actualidad suprema de la existencia la afirmacion de que
no.es sustancia ni accitdeme, sino algo inherente a la sustancia que,
por lo mismo, no tendria la categoria o perfeccién ontolégica de ella,
porque adem4s no es puesta sino por reduccion en el predicamento de
sustancia (o en el accidente si es la existencia accidental). Responde
Bafiez que, en efecto, el acto existencial no es directamente sustancia,
va aue no afiade nueva forma o notas inteligibles a la esencia Pero es
su primera actualidad v comnlemento de 1a sustancia—o del accidente—
en su actuallizacién maxima v total de realidad existente. Y si bien de-
cimos que pertenece «reductivamenten a la sustancia, pero no «como

(75) Scotus: In IV Sent. d. 1 gq. 1: P. SoNCINAS : Quaestiones metaphy-
sicales acutissimae. ‘n 1. 4 a. 13 (Lusdund 157N, n. 21: F. = Ziovwer.: Commen-
tavia in I P. S. Thomae, q. 3 a. 4 concl. 5 (Salmanticae 1590), p. 119,
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participanido «e la sustancia, sino como algo participado por ellan. Se
trata de una reduccién impropia, muy diferente de la de las partes de
la sustancia o del ser. Estas «se reducen» al todo, como a algo mejor
por el que existen. Pero lla existencia es més excelente que todos los
géneros o predicamentos, :que establecen la jerarquia de las esencias.
No se reduce, pues, como a lo més perfecto; su agregacién a ellos
es «limitacién o imperfeccién en el acto existencialn. Més que redu-
cirse a la sustancia o accidente, deberia decirse que «la existencia es
participada y limitada -por todo predicamento y por todo género y
diferencia predicamental ; y que ella no participa de nadie sino que
por todos es participada, como ensefiaba Santo Tomds» (76).

Y cuando el Aquinate afirmaba una vez que la existencia es la
actualidad ltima de los seres, ello debe entenderse que es la tltima
in ordine resolutionis intellectualis, o en el aspecto meramente anali-
tico. Con mas propiedad y rigor debe llamarse la primera actualidad
de todos los seres, por cuyo influjo actualizador todos los demis
actos existen.

Los mejores tomistas posteriores, en especial Diego Mas y Pedro
de Ledesma, se adhirieron calurosamente a estos puntos de vista de
Réftez, desarrollando bajo otros sutiles aspectos la misma tesis to-
mista de la primacia onotldgica de la existencia (77).

Bajo un aspecto accidental, secundario o secundum quid, Bafiez
v los demds autores reconocen gue la esencia es mas perfecta que la
existencia, siendo ésta perfeccionada por la esencia correspondiente.
[Esto nunca acontece en una consideraciéon absoluta, yva que a la exis-
tencia como tal es imberfeccion ser recibida y limitada por una esen-
cia distinta. Pero respecto de los actos existenciales concretos, la esen-
cia en cierto modo les perfecciona al darles un modo determinado de
ser. Y los actos de existencia son tanto mAs notahles cuanto mas per-
fectas son las esencias en aue se reciben. M4s perfecto es el acto exis-
tencial de un 4noel ave el de un hombre, y éste mas que el de un ani-
ma! o una piedra.

(76) D. BaNEZ : Comment. in I P. S. Thomae. in q. 3 a. 4 (Salmanticae 1585)
c. 212-239, Véase L. GUTIERREZ VEGA : D. Bdiies, fildsofo existencial: Est. Filos.
4-5 (1954), p. 83-114.

(77) P. pE LepEsma, O. P.: Tractatus de divina perfectione, infinitate et
magnitudine, q. 12. de perfectione actus essendi {Salmanticae 1596), p. 763 ss.;
Dipacus Mus, O. P.: Metaphysica disputatio de ente eb eius proprietatibus, 1. 2
c. 1-4 (Valentiae 1587).
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Esta superioridad parcial del momento esencial no deberia tro-
carse, como algunos tomistas modernos lo explican (78) en primacia
absoluta o simpliciter. Al fin, las esencias particulares no son causa
propia ni menos total de la especificacién y determinado grado de
perfeccién de sus actos de existencia, sino méas bien al contrario: la
existencia de tal especie de ser es la que le comunica su actualiza-
oién y iperfeccion real de tal sustancia. La esencia concurre en la linea
de potencia receptiva o causa material. Mds bien debia decirse, ob-
serva Béfiez, que la existencia es menos imperfecta al recibirse y «de-
terminarse en un viviente que un no viviente,

Todo esto muestra bien a las dlaras cuian acentuado estaba el mo-
mento existencial en la filosofia tomista. A ella no puede dirigirsele
la acusacién de evasién al mundo de las puras esencias abstractas,
sin contacto alguno con la realidad, v de haber desvalorizado el an4-
lisis de lo individual y concreto.

Muy al contrario, para el pensamiento tradicional, la filosofia,
como ciencia del ser, debe centrarse siempre en el estudio de la rea-
lidad. Puesto que el ser no se complementa y acaba sino por la exis-
tencia, su conocimiento v analisis debe siempre terminarse en el orden
existencial de lo individual y concreto. La abstraccién inteligible s6lo
era considerada como un medio para captar la realidad, dispersa en
el mundo indefinido de miriadas de individuos existentes. Ta abs-
traccidn, en efecto, tiene su fuente en la experiencia sensible de es-
tos individuos existentes v a ella retorna, nuesto que sélo en los indi-
viduos tienen existencia las esencias reales .v el nroceso cognoscitivo
se acaba en el juicio, que liga siempre el acto de ser a las esencias
‘leales.

Por eso. si algunas corrientes escoldsticas se encerraron en fa
pura especulacién de las esencias abandonando el conocimiento de lo
«individualn, de la realidad viviente e histérica. no debe cullparse de
ello al sistema. La filosofia tradicional sabe armonizar mlenamente,
por su espiritu, método v princinios. el conocimiento racional de 1as
esencias universales con la exneriencia de lo concreto v emwirico.
Y puede incorporar a su propia sistematizaciéon todos los enriqueci-

(78) Asf, nor eiemnlo. 1. GrREPT: Elementa philosobhice aristotelico-thomis-
ticae, vol, 1T : Metaphvsica n. 603, 3.
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mientos de andlisis existenciales que un recto andlisis de la experien-
cia humana aportare.

La sobrevaloracién existencial culmina, para la filosofia tomista,
en ¢l aspecto trascendente de la relacién del mundo entero con el Ser
Fundamentante. Esta filosofia prodlama entonces la supremacia ab-
soluta de lla Existencia, {puesto que todos los seres son y emanan, en
cuanto a su esencia y existencia reales y en cuanto a toda su activi-
dad, por participacion de la Existencia puramente actual € infinita
de Dios, que encierra en si la plenitud de todo ser y de toda per-
feccion.

Tall es el verdadero existencialismo, trascendente y cristiano, del
Ego sum qui sum del texto biblico (Ex. 3, 14), y el que marca el
triunfo definitivo de la existencia sobre la nada. Y todavia en el pla-
no sobrenatural se sublima atin mds y realza esta victoria definitiva
de la Existencia a se cuando la naturaleza y esencia humana de Cristo
es elevada a la unién hipostética, asumida a subsistir por la Existen-
cia subsistente y relativa de la persona del Verbo, para reallizar por
esta maravillosa obra de la Encarnacién, de la constitucién hiposta-
tica y existencia de Cristo, Dios y homhre, la obra de redencién y
salvacidn de la existencia humana caide y degradada al abusar de su
libertad por el pecado.

3. HACIA UNA FILOSOFIA DE LA SEPERANZA
Dos actitudes opuestas

Esta filosofia auténtica del ser y de la existencia humana, que
hemos querido esbozar como opuesta al existencialismo rigido, tiene
también sus repercusiones antitéticas en el plano antropoldgico y
ético, en una analitica y fenomenologia del vivir humano. La visidn
del hombre, de su destino y orientacién ante el mundo se presenta
con actitudes marcadamente contrarias en el existencialismo actual y
en la sana tradicién filoséfica.

Ya hemos subrayado los rasgos de ese «humanismo» de nueva
creacion existencialista : Nihilismo y conciencia del fracaso en la ex-
plicaciéon del ser y actividad humana, de su origen y destino ; escep-
ticismo sobre los valores positivos como los de virtud, religién, amor,
y exaltacidn de los valores negativos, del inmoralismo y anarquia
social y politica, de la malla fe, insinceridad y llucha social ; rebelidn
contra todo orden estahlecido, autoridades, instituciones y costum-
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bres; en una ipallabra, conciencia radical de pecado, d¢ lo absurdo
de lla vida, de su degradacién y destino a la muerte, angustia y des-
esperado pesimismo.

Dichas actitudes se han. cifrado sobre todo en aquel sentimiento
y vivencia que mas insistentemente ha sido subrayada desde el apa-
recer existencialista: angustia y desesperacion. Y se comprende que,
en ‘tall plano humano, lla metafisica existencial haya creado ese clima
espiritual de pesimismo ideoldgico y prictico, de angustia desespe-
ranzada, que broté ademas como fruto propio de las tragicas condi-
ciones del mundo de la post-guerra. No cabe actitud alguna esperan-
zada y optimista ante la vida si la auténtica experiencia humana, la
que descubre la dimensién de radical finitud y temporalidad de nues-
tra existencia y nos da la conciencia de nuestro ser auténtico, fuera
ésta de un ser arrojado que emerge de la nada y se pierde en la nada
de su origen.

A tal fillosoffa de la angustia y la desesperacién, empefiada en
cerrar la existencia humana en si misma, sin apertura a Dios, fuente
primera del existir v «de la esperanza, va thabia contestado de ante-
mano Santo Tomés desde el mismo plano metafisico: «No es verdad
gue el movimiento propio 'de un ser que existe desde la nada se dirija
a la nada. La orientacién a la nada no es el movimiento propio de
la naturaleza, la cual siempre se dirige a un bien que es el sern (79).
La direccién hacia la nada se presenta precisamente por falta de ese
movimiento propio. Ser creatura significa sin duda estar sostenién-
dose sobre la nada. puesto que el existente creado no «esn su esen-
cia. sino aue en cierto modo «se hace» entre los limites del ser v la
nada ; pero ser oreatura significa. ademds, estar fundamentindose en
el Ser absoluto, orientdndose ficilmente hacia el ser: hacia el Ser
divino al mismo tiempo (80).

Desde entonces, el camino del homo wviator, del «hombre en cami-
no» como gusta de llamarle, en el sentido de toda lla tradicién cris-
tiana, G. Marcel, no es un desorientado ir y venir desde el ser v la
nada ; lleva all ser y se aparta de la nada, lleva a la realizacién y no
al aniquilamiento, aunque la realizacién «atin no» se cumple. Para
el hombre, que en su status viatoris experimenta ser creatura, el «ser
que atin no es» de su propio existir, sélo hay una respuesta a esta

(79) De potent. qp 5 a. 1 obi. 16 et ad 16; Cf. a. 2, 3.
(80) De potent. 0. 5 a. 4. J. PIEPER: Sobre la esperanza, vers. esp. ed. 2
(Madrid 1953), p. 29-30. '
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experiencia. La respuesta no puede ser la desesperacidn, pues el sen-
tido de la existencia creada no es la nada, sino el ser.

Tamipoco puede ser la descansada seguridad de poseer, pues en-
tonces €l «ser que se hacen de {la creatura bordea peligrosamente la
nada. Ambas, la desesperacion y la seguridad de la posesién, con-
tradicen la verdad de los hechos reales. La tnica respuesta que co-
rresponde a fla situacién real de la existencia humana es la esperanza.
La virtud de la esperanza es la virtud humana primaria’ correspon-
diente al status viatoris; es la auténtica «virtud del atn no» (81). °

De ahi que haya surgido, entre dos pensadores cristianos y en
general espiritualistas, toda wna corriente de especulacion filosdfica
sobre la esperansa, capaz de contrarrestar la marcha . tridgica del exis-
tencialismo o vitalismo ateos hacia la angustia y la desespera-
cion (82). El tema de la esperanza ha quedado asf altamente revalo-
rizado como tema antropoldgico, y es objeto de estas nobles especu-
laciones, que tratan de ahondar el sentido de la existencia humana y
cristiana.

Fenomenologia de la esperanza

La esperanza, pasion sensible.—Por su mismo significado original
y ante la comtn observacién psicoldgica, la esperanza imyplica el de-
seo ardiente del algtin bien sensible, al cual se dirige la mirada con

(81) 1. PiepER: Sobre la esperanza, p. 30-31.

(82) Tal corriente ha sido iniciada desde el existencialismo cristiano, por
GABRIEL MARCEL, con sus cbras Etre et Awvoir (Pantls 1935) y sobre tcdo Homo
viator. Prolegémenos a una melafisica de la esperanza (vers. esip,. Buenos Aires,
1954), Le han seguido algunos bajo su misma inspiracién existencialista, y otros
para ampliacién de la doctrina filoséfica v cristiana de tan alto tema. Entre los
nprincipales son, R. LE SENNE: Introduction a la description de Vesberance, en
La découverte de Dieu (Parfs 1955), p. 245-278: O. ¥. BoLLNOW : Die Tugend
der Hoffnung, en Neue Geborgenheit (Stuttgart 1955) : W, BrREDNOW : Der Mensch
und die Hoffnung : Die Sammiung 10 (1954, p. 529-539, 585-C08 ; E. BrocH : Das.
Prinzip der Hoffnung (Berlin 1854), v recientemente PEDRO LAIN ENTRALGO : La
espera v la esperanza. Historia v teoria del esperar humano (Madrid 1957), a cuva
obra nos vamos, schre todo, o referir. Entre la literatura catblica sobre el tema,
CH. MORLIER : Literatura del siglo XX ~ Cristianismo. t. 111 : La esheranza hu-
mana, vers. esgp. (Madrid 1957); P. CHARLES ; Spes Christi: Nouv. R. Théol. 64
(1937). ». 1057-1075: CH. ZIMARA : Das Wesen der Hoffnung in Natur un Uber-
natur (Paderborn 1953Y: R. 'A. GAU™MER : Magnanimité. 1.idéal de la grandeur
dans la philosophie paienne et dans la théologie chrétienne (Parls 1951}; A. M.
CARRE : Esperance et desesboir (Parfs 1954): B. OLIVIER: L’espérance: Initia-
tion théologique 11T (Paris 1952V, p. 527-591 ; M. MIILLER : Angdustia 'y esperanza,
vers. esp. (Barcelona 1956) : S. RAMIREZ : De certitudine sbei christianae : Ciencia
Tomista 57 (1938). n. 353-378 : T. UrDANOZ : Para una filosoffa v teologia de la
esperanza : Cienc. Tom. 84 (1957). n. 549-612; Ip.: Tratado de la fe v de la es-
peranza: BAC, Suma bilingiie (Madrid 1959).
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atencidn expectante ; entrafia, por o mismo, ademas del deseo de al-
go, la espera atenta, ‘intencién o movimiento hacia algo determinado.

Por ambos aspectos, la esperanza se inscribe, ante todo, entre
los movimientos pasionales, afectos o emociones del apetito sensible.
Como tal puede darse en los mismos animales, como simple esperan-
za animal o como pasién sensible del hombre. En uno y otro caso,
se trata de una deilas pasiones en torno al bien, puesto que impilica,
dice Santo Tomds, «el movimiento del apetito hacia un bien propor-
cionadon y que, si bien dificil, se espera conseguir (83). 'En cierto
uso impropio también se empleaba para designar la espera tanto de
bienes como de males. Pero de éstos mas bien en forma negativa y
sentido de no temer; se esperaba evitar o no padecer los males y
fortuna adversa, lo cual ya incluye da esperanza de un bien.

Pero la esperanza no es el simple deseo ardiente de algo, o pasién
dell apetito concupiscente. Tal seria una acepcién general de la esne-
ranza, como tendencia del apetito hacia un bien futuro. Se distingue
del deseo comtin por el otro aspecto especifico de su significacion :
la atencidn expectante de algo determinado, la confianza de conse-
guirlo v un mayor impulso o «extensién del apetito hacia ese obje-
to» (84), porque envuelve mayor dificultad de conseguirlo. La espe-
ranza se clasifica asi como una pasién original, propia del apetito
irascible. Este afiade sobre el apetito de simple concupiscencia €l sen-
tido de esfuerzo, mayor vigor y confianza en vencer fas dificultades
inherentes a lla consecucion de su objeto, que es el bien arduo.

La esperanza humana.—Los movimientos de ila vida pasional sen-
sible son correlativos a otras vivencias similares en el apetito espiri-
tual del hombre, que es la voluntad. En ésta se repite de un modo
més alto toda la gama de afectividad sensible, ya que, siendo la vo-
luntad el apeptito del bien universal, experimentard los mismos movi-
mientos de atraccién all bien y de repulsién del mal, v con las mismas
alternativas, que el apetito sensible.

Tales afectos del apetito espiritual van desprovistos del elemento
propiamente emotivo o de conmocién orgdnica, caracteristico de la
pasi6n. La wpsicologia los 1lama entonces sentimientos o inclinaciones
superiores. Son los afectos andlogos de amor, deseo, gozo, tristeza,
etcétera, en torno a un objeto espiritual o al imenos presentado por el
conocimiento racional. Se excluye de ellos entonces lo material de las
pasiones y sdlo designan «simples actos de la voluntad».

(83) III Sent.,d.26q. 1 a 2: I-IT q. 40, a. 1.
(84) IIT Sent.,d.26q.21a. 5;I11q.23,a.1ad3.
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Tal sera también la esperansa humana o espiritual, que significa
el afecto superior o wmovimiento de la voluntad hacia un bien arduon,
representado por el entendimiento. Esta esperanza superior es la vo-
luntad de grandes empresas, de dificiles bienes a conseguir, Ira casi
siempre apoyada y sostenida |por la esperanza-pasién sensible, porque
las pasiones humanas de ordinario son estados compuestos del acto
emocional sensible y del afecto superior de la voluntad, dada la re-
fluencia continua de lo espiritual en la parte sensible y, al contrario,
lo facilmente que se «deja arrastrar la voluntad por la pasién animal.

Tales esperanzas humanas pueden dirigirse a objetos buenos o
malos. Entonces reciben la denominacién de esperanza moral, vicio-
sa o virtuosa. La esperanza viciosa serd sobre todo la impulsora de
las grandes ambiciones de hombres sin escripulos, la que se pone al
servicio de sus apettios de poder y de gloria, de sus |pasiones de or-
gullo, de dominio avaro en los grandes negocios.

Mas la esperanza wirtuosa no es virtud distinta, porque «ninguna
virtud, decia Santo Tomés, puede en propiedad tomar el nombre de
una pasién sino la virtud teologaly. Las virtudes morales deben mo-
derar estas ipasiones y «esignarse por nombres de moderacién de las
mismas (85).

Por ello, esta esperanza virtuosa en torno a bienes humanos que
han de conseguirse por propio esfuerzo se encuadra en las vintudes
de magnanimidad y magnificencia, las cuales moderan los imjpulsos
esperanzados a realizar grandes obras dignas de grandes honores €
implican una confiansa moderada en las propias fuerzas, subordinada,
en el cristiano, a la esperanza teologal y a la humildad (86). También
via incorporada en parte a da virtud cardinal de fortaleza. Si bien ésta
modera «irectamente los temores y audacias—pasiones acerca del
mal—pero la audacia supone la eé:peranza confiada de los bienes opues-
tos. Y mds atin va implicada en la paciencia y perseverancia, que par-
ticipan de una longanimidad esperanzada (87).

En cambio, da esperanza humana que se apoya en el auxilio de
los hombres no es virtud, ponque los socorros humanos resultan con
harta frecuencia fallidos y no pueden dar base a la firmeza indefec-
tible de una virtud. Al igual que la fe humana, siempre defectible v sin
que pueda fundar el conocimiento cierto de un habito intelectual.

—

(85) Q. disp. de spe. a. 1 ad 6; III Sent., d. 26q. 2 a. 1 ad 1.
(86) II-II qq. 129, 134; IIT Sent., d. 26 q. 2 q. 3 ad 2, 4.
(87) II-II q. 123. 136, 137; I1I Sent., d. 26 q. 2 a. ad 2, 3.
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Definicidn psicoldgica de la esperanza.—Sabido es que todos los
actos y hdbitos, virtuosos o viciosos, se definen por orden al objeto
propio. Las caracteristicas de un objeto especificativo y el modo de
tender a €l expresan todo el ser psiquico de cada movimiento pasional
o estado afectivo del alma.

Pues bien, la psicologia y fenomenologia de la esperanza estin
contenidas en la definicién e la actualizacion de la misma hacia su
objeto, que Santo Tomas daba para la esperanza pasional y se apli-
ca, en iperfecta analogia, a toda esperanza humana y asimismo a la
esperanza teologal. Porque, sin connivencia alguna con el sistema
freudiano, que tan equivocadamente ensefia la unidad material de las
tendencias psiquicas del hombre identificadas con la libido, el Aqui-
nate conoce bien y proclama sin reparos la gran unidad funcional y
analdgica de la parte sensible y la parte espiritual del hombre en
todos los procesos psiquicos de sus tendencias y apetitos. He aqui su
definicién, de acuerdo con su habitual tecnicismo sobre la vida pasio-
nal : Esperanza es el movimiento de la facultad apetitiva consecutivo
a la aprehension de un bien futuro, arduo y posiblé de alcanzar, es de-
cir, un acto de tendencia o extensidn del apetito hacia ese objeto (88).
Quatro son, pues, las notas que definen el objeto y nos-dan todo el
contenido psiquico del esperar :

1. La esperanza siempre es de un bien. Era una acepcién impro-
pia la que hablaba también de esperanza de malles, pues éstos se te-
men, no se esperan. [En ello se diferencia, pues, del temor, que es
siempre del :mal. Y tiene su fuente y raiz primera en el amor, que es el
apetito generall del bien.

2. La esperanza es de un bien futuro, ausente o no poseido. Por
ello se distingue de la simple afeccién del amor, y de la delectacion
o goce, que son formas de complacencia del apetito en el bien en
cuanto ideal o presente. IEl movimiento que emerge del apetito hacia
un bien futuro es el deseo, tendencia concupiscente hacia su posesién.
La esperanza supone siempre el deseo y tiene algo de comin con él.
Bl que nada desea no puede esperar. Ambos impulsos suponen al
hombre insatisfecho, en pobreza e indigencia de algo. El hombre sa-
ciado y con mentalidad de rico, que no desea nada, no ipuede esperar.
Sélo el que siente €l vacio que hay en él, la falta de algo con la con-
ciencia de su pobreza, estd maduro para la esperanza,

(88) IIIq. 40 a.1,2,5, 6; III Sent.,d. 26 q. 1 a. 1, 3; Q. disp. de spe, a. 1.
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El hombre que espera estd, pues, orientado hacia un bien futuro,
lanzado al porvemir. La posesién del bien deseado y su alegria plena
aum por venir, no en el presente o el pasado. No estd, como alma
satisfecha, encerrada en su goce, porque lo mejor de si ain no ha apa-
recido. La esperanza es tendencia hacia un complemento de la exis-
tencia, ‘que atn no ha llegado.

8. La esperanza es de un bien futuro, pero arduo, es decir, dificil
de conseguir. Tal es su diferencia del simple deseo concupiscente del
bien, que en ella va supuesto como 1o comin en lo propio. Ante la di-
ficultad de la empresa—conseguir el bien dificil—interviene el apetito
irascible—o la tensién aniloga de la voluntad—en lucha y superacidn,
de obstdoulos. La actitud del apetito entonces es de tensidn o lucha
—extensio appetitus—o de un mayor «esfuerzo y elevacion del dnimoy
para vencer el obsticulo (89). In spem eriguntur, dice el Concilio de
Trento (Dz. 789).

4. La esperanza es de un bien futuro, dificil y a la vez juzgado
como posible. [Esta ultima condicién pone la diferancia tltima del ob-
jeto de la esperanza, la que la distingue de la desesperacién. Cuando
el bien anduo se 'presenta como imposible de alcanzar, brota en el alma
la reaccién de repullsa del desesperado con renuncia a conseguir e!
objeto deseado. En la esperanza, en cambio, el bien arduo es estimado
como posible. Entonces la respuesta del alma es €l movimiento de
confianza, una tendencia confiada hacia ese bien, por estimarse posi-
ble y cierta su consecucién. El simple deseo puede ser alin condicio-
nado e indeterminado ; mas la esperanza es tendencia determinada y
cierta haoia ese bien que se espera alcanzar.

Tal es la originalidad propia de la esperanza, que la hace especi-
ficamente distinta de las demé4s pasiones y sentimientos del alma. No
hemos de entenderla—segun thace Suarez con otros muchos seguido-
res—como un simple deseo mas firme e intenso. El hombre de deseo
no se identifica con el hombre de esperanza. Tampoco es, como quie-
ren otros, un combinado de deseo y algo mas. Baste recordar que la
esperanza sensible se encuentra en el apetito irascible y el amor y de-
seos brotan «del concupiscible.

Se trata, ipues, de una tendencia—sensible o espiritual—simpie e
irreductible, caracterizada como un impulso o tension hacia el bien di-
ficil con espera cierta y confiada de su consecucién. Este elemento de
confianza es ipropio de llas pasiones del irasciblle que tienden a superar

(89) I-II g 40a. 2; q. 25 a. 1.
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obstaculos ppara tener el bien ; mientras que la desespetacién implica
desconfianza, el repliegue sobre si del 4nimo abatido que cede, sin po-
der superar los obstaculos.

5. Este analisis psicolégico del acto de esperar se completa con la
consideracién «de las causas a Jlas cuales la esperanza mira con atenta
expectacién y cuyo conocimiento llega a constituir el motivo de nues-
tra esperanza.

El bien arduo se constituye en objeto de esperanza bajo la razén
tltima de posible. Pero todo lo posible hace siempre referencia a una
potencia. De ahi que este bien esperado «es posible de conseguir unas
veces por las propias fuerzas, otras veces por la virtud y el auxilio
‘ajenos. ‘Si es posible por la propia virtud, se tiene el simple acto de
espera. Cuando lo es por el auxilio de otro—ex auxilio virtutis alie-
nae—la esperanza entonces implica expectacion» (90).

I[Esta doble modafidad de la esperanza hace ver .que el movimiento
de esperar se orienta no sélo al bien esperado, sino también a aquel
agente por cuya virtud se espera alcanzar: se espera algo y se espera
obtenenlo por medio de otro o por las propias fuerzas. De este término
distinto se toma el motivo de la esperanza.

De ahi viene también lla distincién entre la esperanza humana y la
teologal o cristiana. La esperanza humana vintuosa pone una confian-
za legitima en los propios esfuerzos, pues la confianza en el auxilio de
los hmobres ni squiera llega a la finmeza de una virtud. Mas la espe-
ranza teologall de los bienes espirituales y eternos se apoya en el auxi-
lio de Dios, de quien llos espera recibir. «Tiene, pues, esta esperanza
dos objetos : la vida eterna que se espera y el auxilio divino, de quien
se espera» (91).

Desviadas concepciones de Ia esperanza

‘En este mismo plano antropolégico, algunos han querido combatir
el existencialismo rigido y ateo desde los mismos supuestos existen-
cialistas, oponiendo a su desesperado pesimismo de la vida humana
una concepcion esperanzada de la misma con una analitica de la es-
peranza de inspiracion netamente existencial.

La nueva teorizacidon de la esperanza ya hemos dicho que proviene
de Gabriel Marcel, quien asi crey$ hacer una apologética més eficaz
de la existencia cristiana desde os propios puntos de vista existencia-

(90) I-II q. 40 a. 2 ad 1; Q. disp. de spe, a. 1,
(91) Q. disp. de spe, a. 1. P P
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listas. Le han seguido en esta visién un tanto existencial del esperar
humano otros autores como Le Senne, Bollnow, Brednow, Pliigge y
méxime Zubiri, teorizacién que ha hecho suya y con amplificacién ex-
puesto recientemente Pedro Lain Entralgo. De ¢l tomamos sintetizada
la idea de esta nueva esperanza existencial, para subrayar después
sus aspectos falsos y su inconsistente valor.

a) El andlisis de estos autores encuentra una primera esperanza
de fondo bioldgico. Es una suerte de esperanza general, llamada por
ellos «la esperanza vitaln. Parece pertenecer al nivel primario y sim-
plemente biolégico, o al tono vital del hombre ; a este plano al menos
pertenecen las descripciones y definiciones wque de ella se dan: «En
cuanto ser viviente, el ‘hombre no puede menos de esperar, existe y
tiene que existir esperando ; por eso se ha dicho que la espera es un
habito entitativo de su primera naturaleza. La «pretensién» en que
humanamente se reailza la radical «pro-tensién» del ser viviente (Zu-
biri) es la espera humana. Esta constituye, pues, un habito humana
o personalmente biolégicon ($2). De esta «espera biolégica» se dice que
puede darse en la vida meramente vegetativa del hombre durmiente,
pues va subyacente en el «dispositivo de alarma» o conjunto de reac-
ciones del sistema nervioso; o que, seglin expresién de G. Marcel,
esta espera es wel fundamento portador de la existencia humana», «el
ultimo fundamento del alman, como afiade Bollnow.

b) Sobre este fundamento de espera biolégica, levantan dichos
autores fla nueva forma o concepto de esperanza natural, o propiamente
humana. Esta se eleva sobre la pura espera animal, ya que es carac-
terizada como «suprainstintiva, suprasituacional e indefinida». A ella
le atribuyen, como notas mas salientes, el proyecto de las descripcio-
nes heideggerianas y es semejante a la actitud de pregunta, de que
hablaban aquéllos y también Zubiri. Designa la posicién del hombre
ante su futuro, que es de indiferencia o wperplejidaid», propia de su
libertad.

El hombre se encuentra, al obrar, no circunscrito o condicionado
por una situacién concreta, como en la espera de los animales, sino
ante un haz ilimitado de posibilidades entre las que debe elegir. El
signo distintivo de esta actitud de hombre libre que «se hace cargo
de su situacidén», ordenando das indefinidas posibilidades que ésta le
ofrece y moviéndose hacia la realizacién de wuna ‘posibilidad volun-
tariamente destacada entre las restantes y wproyectada» al futuro. Es,

(92) PEDRO LAIN ENTRALGO : La espera y la esperanza, p. 513 ; dfr. pp. 467 ss,
y 511 ss.
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pues, el proyecto el que traduce la forma propia de la esperanza hu-
mana. Nuestro espiritu se ve obligado a esperar su futuro, concibién-
dolo como proyecto. Y la qpreguntan no es sino un proyecto de ser
lo que no se es

El hombre que asf se ve obligado a existir proyectando su futuro,
se apresta a dominar las situaciones posibles en tensién de espera.
Este esperar es ya moverse apasionadamente ‘hacia el futuro, o ac-
tuar. [El término de la esperanza humana es la operacién, en la cual
hay algo de «creaciénn de posibilidades. La actividad creadora es el
otro distintivo de la espera humana, que tiene su natural remate en el
obrar que es siempre creacion, consistente en hacer que «lo que hay»
vaya «siendo» de modo distinto.

De ahi la definicién de esta esperanza natural de la nueva anali-
tica. Es el habito de la segunda naturaleza del hombre, por obra
del cual éste se confia de modo més o menos firme en la realizacién
de posibilidades de ser que pide y brinda su espera vital (93). Dicho
mal llamado «habiton constituye la actualizacién de la «espera vitaly
y a su vez se actia en la espera concreta, que es el acto de aguardar
y ouyos modos son varios: esperar activo y esperanza pasiva en la
virtud de otro, esperar incierto, o bien optimista y determinado, es-
peranza trivializada o despreocupada y confianza segura, etc., etc.

¢) De nuevo a dicha esperanza humana dan estos autores una am-
plitud y dimensidn existencial, en perfecta antitesis con la angustia
de los existencialistas. La esperanza no serA un mero sentimiento
psicolégico, sino la expresiéon de una radical estructura metafisica ;
no pertenecerd al mero onden del «sentir», sino al orden del ser. «El
alma, segtin Marcel, no es mas que esperanza ; la esperanza es quiza
la estofa de que estd hecha nuestra alman. Por esta esperanza, que
para Marcel es también una verdadera respuesta del ser—ula respues-
ta de la creatura al ser infiniton—, el esperanzado descubre en el fon-
do mismo de la realidad la omnimoda existencia de un «Tu absoluton
con el cual su existencia mantiene—en niveles de ser mas profun-
dos—una estricta «relacién cologuialn (94).

No es extrafio que, a través de esta «dinamica de la esperanzan,
asciendan Zubiri y Lain Entralgo, en pos de G. Marcel, al descubri-
miento de Dios, a la apertura de la verdadera esperanza hacia la
Trascendencia. Esta dindmica ascensional la explican en el sentido de

(93) Ib, b, p. 469 y 471
(94) G. MARCEL: Homo viator, p. 63 ss. En P. LAIN ENTRALGO, o. ¢., pp. 552,
557-568, 510. .
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que toda «esperanza determinada» comporta una constitutiva referen-
cia a la «esperanza univedsal», o que esperar «algo» supone superarlo
wtodon, puesto que la aspiracién al Sumo Bien no seria tal si no in-
cluyese el amor de todos ilos bienes particulares.

El hombre, en dicha esperanza, descubriria su condicién de ens
religatum, fundamentado en Dios, ya que, en todos los bienes parti-
culares a que su esperanza aspira, va subyacente y realmente conte-
nido el Bien sumo o la felicidad, objeto y término diltimo de la espe-
ranza humana. Y este Bien es «sumo» porque envuelve y fundamenta
«todo ser posiblien, El hombre espera por naturaleza algo que tras-
ciende a su naturaleza: lo natural en el hombre es abrirse a lo «trans-
natural» (95).

d) Todavia para completar el otro aspecto heideggeriano de la
existencia humana como ser en el mundo y religada constitutivamen-
te a las cosas, cuya estructura seria; descubienta en el analisis de la
esperanza, estos autores proponen una extensidn del sujeto de la
misma a todo el hombre, a la sociedad y a la creacién entera. Espera
todo el hombre con todas sus facultades, apetitivas, cognoscitivas y
hasta con todas sus tendencias biolégicas, porque todas se actian
an protension al futuro, a conseguir algo que les falta.

Asimismo y siguiendo la perspectiva existencialista, el sujeto per-
sonal de la esperanza se ha de ampliar atin, sustituyendo el «yon
por el «nosotrosn de una esperanza comin que €S Siempre «coesperan,
como ia existencia humana es en cada momento «coexistencian, o
existencia religada al mundo circundante. La misma historia seria
«un inmenso despliegue temporal de la esperanza humanan.

En su tltimo estadio, esta esperanza se agrandaria hasta trocarse
en verdadera esperanza cosmica. El sujeto del esperar serd «yo en
el universo y con el universo, haciéndose el esperar humano plena-
mente trascendenten. Tendria entonces el sentido de una esperanza
metafisica, de la que es sujeto toda la creacidn. Y se realiza en la
potencialidad constitutiva de todo ser finito que tiende y ansia a com-
pletarse en su acto, que es su perfeccién y plenitud de su ser.

Lain Entralgo, siguiendo a Zubiri y los autores evolucionistas,
como Theilard de Chardin, encuentra ensefiada esta esperanza en el
texto «de San Pablo (Rom. 8, 19-22): «El continuo anhelar de las
criaturas ansia la manifestacién de los hijos de Dios... pues sabemos
que la creacién entera hasta: ahora gime y siente dolores de parton.
Asf «la recapitulacién final de todas llas cosas en Criston, de que ha-

(95) PEDRO LAIN ENTRALGO, 0. c., p. 555 ss.
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bla en ese y otros lugares San Pablo, tendria el sentido de un evo-
lucionismo total del Cosmos, en continuo progreso o tensidn de es-
pera, desde los grados de ser inorganicos hasta las formas de vida
mds elevadas (96).

Juicio critico de estas teorias

¢ Qué pensar de esta nueva estructura de la esperanza? Cierta-
mente no ipodemos «compartirn tales sentidos falsos o desorbitados de
tan noble pasién y sentimiento humano, ni tampoco tienen cabida en
la enseiianza de Santo Tomés. Nuestra respuesta se limitard a breves
observaciones sobre lo que mds atafie a nuestro caso.

1) Toda esta teorizacién va, sin duda alguna, encaminada a cons-
truir el concepto de una esperanza existencial que engloba esa plurali-
dad de virtualidades o aspectos, biolégico, natural o humano, trascen-
dente y hasta cdésmico. Pero en el fondo, a la esperanza se le quiere
dar un valor ontolégico semejante al que el existencialismo da a las
«notas» o caracteres existenciales : .La esperanza constituiria la radical
estructura, y primaria manifestacién de la existencia, como los exis-
tencialistas sefialan que el existir humano es constitutivamente vivir
angustiado y ser para la muerte, o pura autocreacidn libre. Precisa-
mente los intentos descriptivos de Zubiri y Lain Entralgo se esfuerzan
en trasponer a la esperanza los mismos andlisis que la filosofia exis-
tencial hace de la libertad, como actitud de pregunta y tensién hacia el
futuro, como un proyecto de realizacién ante un haz de infinitas posi-
bilidades de la existencia. ‘

Pero esta analitica de la esperanza, como constitutiva de la exis-
tencia, es Jégica y consecuente en -quienes, como G. Marcel, admiten
en buena parte los supuestos existencialistas. Los demds autores, que
tan alegremente la hacen suya, deberian aceptar también toda la sis-
tematizacién existencialista que fundamenta dicha teorizacién de los
caracteres existencialistas como manifestacién constitutiva del ser hu-
mano : La posicién irracionalista, el intuicionismo empirista que hace
equivalente el ser de las cosas al simple aparecer, la idea de pura exis-
tencia vaciada de todo contenido de esencias inmutables, v sobre todo
el actualismo que reduce este existir a simple operatividad, con la nega-
ci6én de la sustancia de las cosas y de su distincién de los accidentes
o fendmenos, etc. No creemos que los nuevos tedricos de esta esperanza
metafisica acepten todos estos errores, antes sefialados, del sistema

(96) Ip., ib., pp. 562, 37-38, 345,
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y renuncien «a su libertad» de pensar con una filosoffa racional y una
antropologia y psicologiia realistas.

Por otra parte, una vez mas se patentiza la falsedad de tales su-
puestos de la nueva filosoffa que, a través del mismo método y anali-
tica existencial, llega a consecuencias entre si tan opuestas como el
que la vida humana sea, en su raiz constitutiva, angustia y pesimis-
mo desesperado, finitud, nihilidad y ser para la muerte, o, segiin estos
existencialistas catdlicos, esperanza optimista y un ser religado a Dios,
el cual estd casi patente a su espiritu. Deber4d m4s bien decirse que
los supuestos existencialistas conducen a la primera serie de conse-
cuencias, y que estos analistas catdlicos sélo por simple concesién a
la moda literario-filoséfica tratan de adoptar aquellos modos de pensar,
tan oontrarios a sus convicciones.

2) Por do cual, debe tenerse por ajeno a toda buena metafisica del
ser y a toda la filosofia tradicional hablar de la esperanza como cons-
titutiva de la existencia humana y repetir con Marcel, Le Senne y
Bollnow que, «somos esperanzan y que «la originaria comstitucién
temporal de la vida humana est4 detenminada por la esperanza». Ni
como espera vital o biolégica, ni como espera natural concreta o es-
peranza genuina y trascendente, pertenece esta esperanza a ia estruc-
tura metafisica del ser humano. Ya hemos visto, segiin la filosofia
perenne, cuil era la auténtica estructura metafisica o composicion en-
titativa y primaria de todo ser creado, desde los entes materiales hasta
los seres vivientes, los hombres y sustancias angéligas. Planteada
ahora por el existencialismo en forma tan aguda y en sus términos
propios de ser o existencia, ya lo habia resuelto de antemano Santo
Tomds, diciendo que son esencia y existencia los Gltimos principios
de la resolucién ontolégica de todo ser. Ambos, esencia sustancial y
existencia actual constituyen, en cada existente concreto, la sustancia
individual, el supuesto--personal o no--o sustancia primera en el mismo.
A su vez la esencia de todas las sustancias materiales estd constituida
y compuesta de materia prima y forma sustancial, las cuales en el
hombre son el cuerpo y el alma, la materia organizada e informada
por la vida y el alma espiritual, forma sustancial tinica que es a la
vez ‘principio vital ide su ser y vida orgénica, sensible e intelectivo-
volitiva.

Sobre ese ser sustancial de! individuo o persona humana ya consti-
tufdo como wnum per se por esencia y existencia, no pueden sobreve-
nir y superponerse sino un conjunto de perfecciones y complementos
acidentales absolutamente necesarios 'para constituir su plenitud enti-
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tativa y su vida en acto segundo u operante. Tales accidentes van des-
de la cantidad y partes integrantes de la extensién hasta el mundo tan
complejo de las cualidades que complementan la sustancia del hom-
bre : las cualidades todas fisico-quimicas, las fuerzas biolégicas y psico-
somdticas y las que constituyen el psiquismo sensible y el psiquismo
superior. Ambas formas «del psiquismo humano brotan de las faculta-
des o potencias del alma, fuentes inmediatas de la operatividad o de
su vivir actual y consciente, a su vez implantadas en la fuente primera
del ser y vida humana, que es la forma o el alma misma,

Y es bien sabido y dlemental, en la psicologia de Santo Tomds,
cémo son mltiples estas cualidades inherentes al alma que son sus
principios de actuacion : potencias nutritiva, generativa y locomotiva,
los sentidos externos e internos fuentes de todo conocer sensible, el
doble apetito, concupiscible e irascible, y las dos facultades indivisi-
bles del psiquismo superior, inteligencia y voluntad. Ninguna de estas
potencias del alma es constitutiva de la estructura metafisica del hom-
bre, porque todas suponen su naturaleza o sustancia del mismo—esen-
cia y existencia y en aquélla, cuenpo y alma—ya constituida (La defi-
nicién del hombre como «animal racional» quiere sélo expresar la ra-
cionalidad radical, o el alma como fuente o raiz de la inteligencia).
Todas ellas pueden decirse igualmente constitutivas del vivir humano
en acto segundo, ya que todas las facultades son en igual grado
originarias, que brotan como propiedades fisicas y naturalmente in-
separables del alma .

De estas facultades anfmicas nacen todas las operaciones y viven-
cias psiquicas—sensaciones, pasiones, sentimientos, con toda clase de
conocimientos, estados afectivos e ideas—como sus actos y vitales efec-
tos.. Las distintas actuaciones y casi infinita gama de actos determina-
dos que, segin la diversidad de objetos especificos, pueden originarse,
producen a su vez el conjunto de habitos operativos, sean de orden
cognoscitivo, o sean de orden apetitivo—virtudes o vicios—que actua-
lizan las facultades del alma y la inclinan a obrar con méas intensidad,
firmeza y prontitud en cada especie detenminada de actos.

Todo ello patentiza €l enorme contrasentido y error que comporta
hacer de cualquiera de las formas de esperanza o de otra alguna pasién
o sentimiento psicoldgico, constitutivos del ser del hombre en su sen-
tido propio y primario, como caracteres de su estructura existencial,
La operacién, en todos los seres creados, es el acto Gltimo y accidental
que supone el ser sustancial ya constituido y lo perfecciona; y en los
vivientes superiores constituye su «vida en acto segundo», su dinamis-
mo psiquico y consciente enraizado en Jla sustancia del viviente, pero
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distinto de ella, pues ningin ser creado es esencialmente operante.
Por més profundo y fundamental que se considere un sentimiento o
afeccién del alma, no traspasa el plano del dinamismo vital, que es la
vida en acto segundo, debajo del cual se encuentra el ser substancial.
En éste ya estd dada la estructura constitutiva del hombre, segin el
lema aristotélico : Vita in viventibus est esse.

8) Sdlo en una acepoidn impropia cabe decir que la esperanza
pertenece a la estructura psiquica fundamentdl del hombre consciente,
como una de las tendencias primarias y originales de su operatividad.
Se trata de un modo atin mds impropio de pertenecer a la constitucién
originaria del vivir humano y como formando un tercer nivel vital : en
pos de la vida o existir sustancial del hombre, y la de los principios
vitales o facultades, viene este nivel més superficial de la actividad
psiquica transitoria que actualiza aquellas fuentes de energfa vital.

Cuales sean, junto con la esperanza, estas estructuras originarias
del dinamismo humano es también punto mal enfocado. Sartre y otros
existencialistas pensaban que el hombre es constitutivamente concien-
cia y libertad. Ello puede aceptarse vaciado de su sentido existencia-
lista, 'pues, en efecto, tales son las dos primarias manifestaciones ba-
sicas de la doble actividad : cognoscitiva o de la inteligencia y apetitiva
o de la voluntad. Por su parte, Lain Entralgo acepta «la doctrina» de
Zubiri de que €l hombre es, en el mismo plano constitutivo, creyente,
esperante y amante, y como fundamento de su creencia, de su espera
y amor—de «la estructura pistica, elpidica y filica de la existencia
humanan—es ser religado (97).

(97) Ib. ib., p. 563 v 555. Véase asimismo J. M. DiEZ-ALERGIA, S. I.: La filo-
softa de la espevanza de Pedro Lain: Est. Politicos n. 104 (1959), p. 157-186, quien
no sbélo «compartey éste y otros [puntos de vista de la citada obra de Pedro Lain,
sino que lo defiende implicitamente de las criticas exjpuestas en mi doble escrito
anterior. Creemos, no obstante, que aquella critica por mi hecha y aqui reprodu-
cida v ampliada, a tantos puntos bésicos de las teorfas de Pedro Lafn, conserva
todo su wvalor, en nada debilitado por esta defensa del P. Dfez-Alegrfa. Asi, por
ejemplo, este autor se empeiia en mantener la teorfa de Lain de que todos nuestros
conocimientos naturales se resuelven en creencias, e incluso trata de apoyarla en
Santo Tomds. (Cuando es bien cierto en filosoffa cristiana que nuestro conocimien-
to racional se resuelve en evidencias, sezn de orden eyperimental y sensible,
sean las evidencias intelectuales de los principios. También se esfuerza en apoyar
la extrafa terminologfa de Zubiri y Lafn de «la espera vitaly como «habito de 1a
primera naturalezay, «habito entitativon o «hdébito metalfisicon, y la esperanza hu-
mana como «habito jpsicolégicon o «habito de la segunda naturaleza»n. Esto al me-
nos esta en desacuerdo con la doctrina y tecnicismo escolasticos sobrel los hébitos
del alma. Nunca en ella a la disposicién natural de las potencias del alma se ha
llamado thdbitos, ni aun entitativos, puesto que se identifica con la: misma realidad
de las facultades. Ni los habitos psicolégicos flo son de la segunda naturaleza, sino
que informan las potencias del alma, que son parte de la primera v dnica natura-
leza humana ; ellos son los que, a su vez, son apelados a modo de «¢segunda na-
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Pero esta teoria carece de s6lido fundamento. Santo Tomés siempre
ha negado que las tres virtudes teologales—foma y estructura consti-
tutiva de la vida cristiana—tengan correspondencia igual en el dina-
mismo vital del hombre. Ni como vintudes ni como simples «habitos
de la segunda natualeza» existe tal trilogia de funciones bésicas en el
plano natural. En su linea operativa, lla estructura fundamental del es-
piritu humano es dicotémica : conocimiento y amor. Dentro del 4irea
gnoseolégica son multiples las fuentes del conocer humano : las facul-
tades de la percepcién sensible, y el entendimiento con los numerosos
hébitos iintelectuales que lo perfeccionan ; los dos héabitos de los pri-
meros principios, la sabiduria, ciencias, artes, prudencia. En tal es-
quema de «virtudes intelectuales» no tiene cabida la fe humana o sus
productos, las creencias.

Esta fe no tiene la funcién primaria y universal que en el orden
sobrenatural. En su lugar estdn las evidencias sensibles y la evidencia
intelectual de los primeros principios completada con la sabiduria
natural. Las creencias humanas ocupan un lugar secundario y no ob-
tienen la categoria de habitos o tendencias indefectibles y firmes a la
verdad, ya que las opiniones humanas son tan faailes al engafio y error.
En cambio, ellas almacenan las experiencias de otros o material in-
ductivo de las ciencias y ocupan un lugar preponderante, eso sf, en
la organizacién del saber histdrico y sociolégico.

En el aspecto segundo del apetito y la voluntad tampoco es verdad
que s6lo la esperanza y el amor constituyen la estructura radical del
ser humano apetente. Santo Tomds sefialaba de bien distinta manera
la jerarquia estructural de estos movimientos afectivos, tendencias e
inclinaciones del alma: En un nivel primanio y unico colocaba el
amoyr, tendencia universal y fuente de todas las demas. lEn pos del
amor, reconocia con los estoicos, San Agustin y Boecio, el caricter
casi cardinal ide las cuatro pasiones principales : gozo o placer, temor,
esperanza y dolor o tristeza (98).

turaleza», Ni la esperanza humana como tal es ya un hébito psicolégico—todo
habito es siempre disposicién buena o mala, conveniente of disconveniente—sino
que ella misma es clasificada como pasién o sentimiento del alma, y por la actua-
cién de la misma en objetos buenos o malos se forman y adquieren hébitos wicio-
sos o virtucsos, sean de ambicion, de magnanimidad, etc.

" Asimismo nos jpermitimos deadir que vemcs una dolosa reticencia en que dicho
comnetario del P. DPez-Alegria sea encabezado v al parecer motivado por el elo-
gio mlo, tan benévolo, a la obra del Sr. Lain, y que después no se haga la més
alusién a mis duras criticas impugnatorias de la prrte te6rica de esa obra, las
cuales de un modo taqito han sido muy tenidas en cuenta.

©98) I4I q. 25 a. 2,y a. 4
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Y cabe también decir que las once pasiones primitivas y originales
de su clasico esquema ‘pasional-—o sentimientos paralelos en cuanto
movimientos emocionales espirituales de la voluntad—constituyen vi-
vencias fundamentales en la estructura del vivir humano. iEstas se
clasifican en pares bipolares, como tendencias contrapuestas al bien
y al mal del mismo género, menos «la ira, que no tiene contrarion.

En el apetito conoupiscible : amor-odio, desco-fuga o aversidn,
placer-tristeza.

En el apetito irascible: esperansa-desesperacion, ‘audacia-temor,
ira (99).

De ahi que, desde el punto de vista de la estructura psiquica sub-
jetiva, el mismo derecho tienen los existenciales rigidos para resaltar
la angustia desesperada como dimensién radical y auténtica del vivir
humano que estos catblicos para situar como tal a la esperanza. La
prevalencia de una o de la otra dependerd de la valoracion de los fines
y objetos del humano vivir, de si al hombre le estd abierto y le es
asequible el Bien sumo o felicidad suprema en qué esperar, o sola-
mente malles y miserias ffinales jpara sumirse en desesperacién. La 1l-
tima palabra para toda actitud antropolégica y ética la dice siempre
la metaffsica y conocimiento de la verdad objetiva.

4. Pero es que ademds, para dar a la esperanza tal dimensién
existencial y constitutiva, los autores de la teorfa antes referida han
desorbitado el comcepto de esperanza dindole una acepcién muy ge-
neral y a veces metaférica. Vedmoslo en sus varias formas :

a) En cuanto a la primera forma de esperanza-bioldgica, sélo por
expresion abusiva y pura metdfora puede llamarse a tal fenémeno
descrito una esperanza. 'En el tecnicismo escolastico se le recomoce
v encuadra en el appetitus naturalis, el apetito innato que Santo Tomés
adscribe a todas las vires animae, o principios del dinamismo vital,
sean biolbgicos o facultades sensitivas y racionales. En todas ellas se
da ese impulso vital o tendencia nativa de cada potencia a su objeto,
que es sin duda wpro-tensiény del ser viviente y tendencia a «seguir
siendo fnsita en los senos mas profundos del vivir del hombren.

Pero es incongruencia llamar a este apetito de vivir—o tendencia
de cada potencia a su acto vital, a la posesiéon del objeto que la per-
fecciona—una espera humana, cuando es sélo disposicién potencial a
la operacién. Con mé4s propiedad llamaba Santo Tomés a la actuacién
de todos esos apetitos innatos amor analégico, que es la pasién pri-
mera y wniversal. O, en todo caso, incluyen un deseo anal6gico o la

99) III q. 23 y 25.
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«gana vital», por ser apetencias ;de seguir siendo en el futuro, es decir,
tendencia a lo que «ain no» se es. Mas no esperanza genuina, que ya
determina el deseo a ciertas condiciones del objeto y sélo se obtiene
por la actualizacién de un apetito vital especifico—el apetito irascible
sensitivo o la voluntad—ante el objeto propio, el bien futuro, arduo
y posible.

b) En cuanto al segundo estadio de esperanza natural o espera vital
humana, que actia la primera espera biolgica, se ha de decir también
que, pese a acertadas descripciones fenomenoldgicas de los varios gra-
dos y modalidades concretas de la espera, no se ha rebasado la mis-
ma linea de acepcion general e impropia de la esperanza, en cuanio
identificada al menos con el amor general, deseo y actitud intelectual
de aguardar.

Ante todo, tales descripciones también engloban la «esperanza
comtn e impropia» de los antiguos y del lenguaje vulgar, que incluye
el temor y la audacia, puesto que la espera o acto de aguardar puede
referirse a simple atencién expectante de encuentros o acontecimien-
tos futuros, ciertos o inciertos, présperos o adversos, que se temen,
o se desean y esperan. Tal actitud denomina mds bien atencién inte-
lectual con diversos matices afectivos.

Pero aunque se trate s6lo de la espera de bienes, dicha actitud
trasciende los limites de la esperanza propia e incluye el amor general
y todo deseo o apetito de bienes futuros. Por eso la definen también
como «un movimiento del 4nimo hacia un bien futuron. Aun entonces
ya se ha desorbitado dicha esperanza humana asi generalizada que,
si bien contiene el acto propio de esperanza, corresponde mas bien al
amor, que es la actuacién ‘primera y mas general de todo apetito res-
pecto del bien, se extiende en deseo si este bien es atn futuro y no
poseido, y se consuma en el goce cuando €l objeto amado es presente.
Mas la esperanza y las demés pasiones «del irascible son posteriores
y vienen a robustecer las tendencnas 'primarias del amor, deseo v de-
lectacién de los bienes con el odio, fuga y tristeza de los males con-
trarios. Por lo \que son menos generales, ya que suponen mayor con-
cretez y detenminacién del objeto, cual es su condicion de bien arduo,
de ser empresa dificil de consecucién. Diferencia propia del objeto de
la_esperanza que sin razén ninguna han eliminado estos autores si-
guiendo la teorfa escotista-suareziana y convirtiendo la esperanza en
simple tendencia de deseo-

Y segtin la descriptiva antes referida, Lain y sus mentores han
generalizado atin més dicha esperanza humana y la han convertido en
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reflejo y versidn falseada de la concepcién aquiniana del appelilus feli-
citatis vel boni in communi: el amor y deseo de la felicidad, o del
bie nuniversal, presente y operante—como actuacién primera de la
voluntas ut natura y raiz de todos los deseos particulares—en todas
las demds afecciones, movimientos y pasiones del alma. En efecto,
estas descripciones hacen coincidir la esperanza con la conocida ana-
litica existencial de la libertad, como «proyecton y disponibilidad ante
indefinidas situaciones posibles del futuro, o como autocreacién libre
" de determinadas posibilidades. Tal es en el fondo la misma dialéctica
de la dibertad que Santo Tomdas presentaba como esencial propiedad
de la voluntad que, por ser apetito del bien universal, permanece indi-
ferente ante los bienes particulares iy se actia libremente en el amor
y eleccidn de todos ellos (100).

Pero la voluntad es libre cuando se actiia bajo cualquier impulso
de pasiones y afectos mds encontrados. La situacién de «proyecton ha-
cia el futuro puede ir lo mismo acompafiada de temor, audacia o tris-
teza, .que de ira, esperanza o desesperacién. Es el confusionismo y
extrema generalizacién a que nos lleva la nueva analitica de la espe-
ranza que hace a esta afeccién humana coincidente con la voluntad
libre en cuanto se actualiza en el apetito de todos los bienes y envuelve
todas las demas tendencias y ipasiones. | En esta acepcién tan vaga
'y general la esperanza, incluso, engloba la desesperacidn !

c) No es extrafio que a la esperanza asi concebida se le dé una
dimension existencial, Descartado el sentido existencialista rigido del
término, cabe admitir que tal esperanza impropia pertenece a la es-
tructura constitutiva y primaria del hombre operanie en el nivel de su
psiquismo especifico o superior. La consecuencia es bien légica, desde
el momento en que se ha identificado tal esperanza con el apetito na-
tural de la bienaventuranza o la voluntad del bien universal. Sin duda
no pertenecerd «al orden del sern ni expresa la estructura metafisica
de la existencia humana, como afirma Marcel en sentido existencia-
lista, pues ya hemos probado que ello es absurdo e imposible. Mas
referida al tercer nivel estructural del hombre antes sefialado, es decir,
al orden de su actividad consciente, ciertamente dicha esperanza uni-
versal implica la tendencia m4s fundamental y originaria y raiz de
toda su operatividad. Santo Tomdas ya ensefiaba, como hemos dicho,
que ese apetito de la felicidad en comin, o esperanza de «ser siempre»
y «ser todon enraizada en el amor .y deseo general del bien, va subya-
cente y realmente contenido en todos los deseos y esperanzas particu-

(100) IMIq.10a 1,2, 3;q.13a 6;q. 25 a 2;1IP, q 8283
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lares en cualesquiera otros movimientos y pasiones de temor, odio,
desesperacién, etc., como primer impulsor de todos ellos. El amor, o
apetito del bien, es prima omnium passionum y raiz primera de todas
ellas.

También es verdadero el alcance metafisico v de apertura a la
Trascendencia que se adscribe a dicha «esperanza genuina y univer-
saln, confundida con aquella apetencia fundamental de la bienaventu-
ranza. Esto no es ningiin descubrimiento nuevo, pues ya era doctrina
basica en el Aquinate que la voluntad humana se mueve siempre y se
actia al amor de los bienes particulares impulsada por el apetito de la
felicidad o del bien universal. Por ello es principio fundamental en su
ética eudemonista .que el hombre obra en todos sus actos libres movido
siempre por un fin ultimo, ya que su voluntad no es movida a ese
amor de los bienes concretos—«a los proyectos y esperanzas de cada
dian—sino porque busca en ellos la ‘plena satisfaccién de su natural
apetito del Bien wniversal o de la bienaventuranza perfecta y, por lo
tanto, ordenando todo amor de los bienes parciales al «término real-
mente contenido, a da manera de fundamento creador, en cada uno de
ellos», que es @l amor «del Bien consumado, el deseo de la felicidad
perfecta o «la esperanza universaln. Este bien perfecto y bienaventu-
ranza objetiva, afiade Santo Tomaés, sélo se encuentra en Dios, por lo
que ‘Dios es el término verdadero y (ltimo, al menos de una manera
#mplicita buscado en ese apetito del bien consumado, de la felicidad
en comin o esperanza existencial (101). En este sentido, son ciertas
las frases de G. Marcel de que dicha apetencia radical o esperanza uni-
versal es una verdadera respuesta del ser—ula respuesta de la creatura
al ser infiniton—ya que no se sacia sino con el Bien infinito o felicidad
perfecta y entrafia asi constitutiva referencia y continua aspiracién
—a través de todas las esperanzas de bienes cotidianos—al Bien Sumo
que es Dios.

Lo que es sin embargo falso e inaceptable es que este deseo de la
beatitud—m4s que esperanza humana de lo trascendente—descubra
sin mé4s su condicién existencial de religacidn ontoldgica, de ser fun-
damentado en Dios y que este descubrimiento o encuentro con Dios
como Ser fundamentante se haga patente a la conciencia inmediata de

(101) IMIq. 1 a 6,7 8;q. 2a 8;9. 9 a. 6, etc. Las frases citadas se en-
cuentran en P. LAIN : La espera y la esperanza, p. 557. La doctrina que sigue ya
la expusimos anteriormente, como imrpugnacién de da teoria de Zubiri. Cf. T. Ur:
DANOZ :, Boletin de filosofia existencial. El existencialismo en Espasia: Ciencia
Tomista 71 (1946) ,p. 116-162. Pero Larn Entralgo ha renovado y «compartidon
esa tearfa, por lo que conviéne recordartla.
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nuestro existir en todos los bienes particulares a que su esperanza
aspira, como ensefian Marcel y Zubiri y acepta Lain Entralgo. Su
valor para descubrir a Dios no se encuentra en una conciencia existen-
cial o como intuicion ontologista del Ser fundamentante. La religa-
cién ontolégica de nuestra existencia a Dios no se hace patente al
conocimiento humano, que no posee intuicién alguna de las sustan-
cias, como hemos dicho. Y la filosofia tradicional ha probado hasta
la saciedad que no hay argumento alguno a priori o intuicién previa
que nos muestre la existencia del Ser supremo. Ni puede haber evi-
dencia alguna o «patencian del Ser divino a nuestras facultades, ya
que es ¢l objeto més inaccesible y ltimo para el humano intelecto en
nuestro modo connatural de conocer a través de lo sensible y material.

Toda esta intuicién existencial se basa en una burda confusién entre
el orden ontoldgico y el orden ldgico. En el plano éntico, la religacién
o relacién trascendental de dependencia respecto de Dios—que ejerce
un influjo causal continuo o conservador sobre nuestra existencia—
entra ciertamente en el formal constitutivo de la existencia humana y
es inmediata a ella. Pero la prioridad e inmediatez ontolégica no re-
vela inmediatez cognoscitiva ; al contrario, quod prius est natura est
posterius cognitione, en nuestro modo humano de conocer. IEl1 orden
noético sigue en nosotros camino inverso al de la naturaleza en sf, La
simple experiencia de nuestro existir no nos patentiza esta existencia
con todas sus relaciones o conexiones internas—mucho menos el tér-
mino de estas relaciones, que es Dios—Ila cual es conquistada por nos-
otros, en el orden noético, por proceso racional y andlisis de da con-
tingencia.

Si pues esta esperanza wuniversal, o aspiracién de «ser siempren
y «ser todo», quiere de verdad descubrir, en el término de su esperar,
la Divinidad personal, es a través del «argumento eudemonolégicon
que los escoldsticos conocen y emplean, y que demuestra la existencia
de Dios por el deseo de la felicidad completa y del Bien Sumo, ins-
crito en la naturalezal y que no puede frustrarse. Del hecho de que
no puede ser frustrado y de que, sin embargo, estd constitutivamente
dado con la misma naturaleza, deducimos la existencia de este Bien
Sumo y subsistente, objeto de nuestra mas radical espera, puesto que
el Autor de esa misma naturaleza, si estd recta y debidamente con-
formada, no ha podido dejarla sin su propio destino, sin el logro de
su tendencia m4s fundamental. Argumento que supone, por lo tanto,
la creacién de esa naturaleza por una primera Causa—en €l onden de
causa eficiente y final—y que, por lo mismo, es reducible al proceso
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de demostracién por la via y nexo causal, es decir, por las cinco vias
de Santo Tomés.

d) Por fin, descartados los supuestos existencialistas de que el
hombre es a la vez «coexistencian, o existencia religada con el mundo
circundante, se hace innecesaria y falsa la extensién de la esperanza
a ser una «coesperan del «yo en el cosmos», una esperanza comin a
toda la humanidad, o el agrandar el sujeto de la misma a todas las
potencias del alma.

Dentro del hombre sdlo esperan en sentido propio las dos facul-
tades de apeticion y tendencia que se refieren a bienes arduos y difi-
ciles. El apetito irascible dentro del campo de lo sensible, y .la volun-
tad para los bienes o empresas de orden superior, presentados por el
conocimiento intelectual. La esperanza se atribuye al conocimiento
como su raiz y causa, o bien una forma impropia de la misma: la
espera, o ¢l «aguandar», consistente mds bien en la atencion cognosci-
liva a acontecimientos que van a suceder.

‘En parecidas acepciones de lejana analogia, puede sélo atribuirse
la esperanza a todas las facultades aprehensivas o bioldgicas del sujeto
humano. Aunque en todas ellas haya alguna tensidn al futuro, o ten-
dencia a su actualizacién, ésta debe clasificarse como un amor o deseo
anallégioos del apetito innato de cada potencia, no como movimiento
especifico de la esperanza,

De igual suente, el «nosotros» o el «vo en el universon de un su-
puesto esperar comun no son sino sujetos morales de mi esperanza,
a los cuales extiendo yo el beneficio de los bienes esperados, como por
la caridad se une el que ama con los demis, les desea los mismos bie-
nes que a si y se hace en cierto modo uno—por unién afectiva—con
ellos, con ila humanidad entera. Sélo por esta unién moral puede tam-
bién hablarse de la esperanza comun de la Iglesia, y mas del mundo
entero. :

En ouanto a la esperansa cosmica es un sentido aun més impropio
y 'metaférico, que debe ser también identificado con la tendencia o
apetito innato de todos los seres hacia su actualizacidn, es decir, de
sus principios de movimiento que les impulsa a conseguir sus fines
o penfeccién interna del ser por la dindmica de la accién. El sentido
melafisico de esta interpretacién es verdadero. Pero Santo Tomds lo
expresé mejor entendiéndolo, no de la esperanza, sino del amor na-
tural y analdgico por el que todas las criaturas tienden a Dios como
Fin ultimo y le aman como Bien comiin de todo el universo ; si bien
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esta tendencia es en ellos ciega y imaterial, impresa en la naturaleza
por la accién creadora (102).

Asi también debe entenderse el término que asigna San Pablo a
dicha ansia de la creacién, que es da «recapitulacién» de todas las
cosas en Cristo. Ello debe entenderse no segtin los suefios evolucio-
nistas de \quienes imaginan un universal progreso evolucionista de todo
el Cosmos, desde ‘lo inorganico hasta la Encarnacién, sino de la glo-
rificacién y transformacién del mundo en Cristo. A esta gloria divina
los seres inferiores contribuyen de una manera objetiva e instrumental,
en cuanto sirven al hombre que ha de glorificar formalmente a Dios.
Y solo ppor esta via indirecta, o a través del hombre, se realiza la
satisfaccién de esta apetencia natural, amor analégico mas que espe-
ranza, del Bien sumo, aparte de la transfiguracién del mundo que
Dios quiera realizar en la apokatdstasis final.

Amor, endemonismo y esperanza

Como colofén de todo esto, podemos destacar cdmo se ha verificado
un desplazamiento en la valoracién de las afecciones y del dinamismo
humano. Durante siglos y a partir, sobre todo, de Platén, todo el
lirismo de la poesia y la sutil inquisicién de la filosoffa antropoldgica
se 'han volcado en la exaltacién del amor—muchas veces en sus formas
degradadas de placer hedonista—como supremo resorte y fundamento
impulsor del dinamismo humano, y como dimensién afectiva més
constitutiva de su vivir.

En cambio, en esta corriente de existencialismo catdlico y sus se-
guidores, por reaccién contra la filosofia de la angustia y el Ethos
temporal del propio existencialismo procedente de Heidegger, el acen-
to se desplaza hacia la esperanza, una esperanza trascendente que
subyace en las esperanzas particulares del cotidiano vivir y que es
exaltada como tabla de salvacién y remedio a la desesperacién y an-
gustia actuales (103). [Ello representa una actitud espiritual muy com-

(102) I P.q. 60 a 5ad 4;q.63a.1ad3;a 4;q 62a 2adl; N4
la 8;q9.8 a 4;q 109 a. 2; II-1l, q. 34 a 1. :

(103) ~Las opiniones andan, no obstante, muy divididas entrq los filésdfos ac-
tuales, si bien es mayor el nimero de los que se inclinan por una filosofia del
amor. Sabido es que, para Freud, es la dibidoy, o impulso hacia el placer sexual,
el propio «apetito vital» definido aqui como esperanza, y que para Adler es la
valuntad de poder. Otro caso tfpico es la amplia exposicion de W. HEINEN : Fehl-
formen des Liebesslrebens (Freiburg B. 1954), quien resuelve todas las tenden-
oias humamas y hasta formas de conocimiento en el amor bajo alguna de sus tres
formas oniginales. Sexus, Eros, Agapé.
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prensible y en lo sustancial verdadera, ya que al amer trascendente
del Bien wuniversal ha de seguirse la esperanza trascendente del mis-
mo, que es arduo y dificil porque se consigue en la felicidad del mas
all4.

Pero esta filosofia del homo wviator, del hombre terrestre y en ca-
mino, sostenido, a través de esperanzas de bienes caducos y falaces,
por la confianza en bienes y realidades més duraderas, no debe des-

“mentir la filosofia del homo aeternus, del hombre viador y compre-

hensor, cuyo resorte fundamental de accién es el amor, porque es
imagen creada de Dios, Bien y Amor por esencia, difusivo de si en
toda la creacién.

San Agustin, Santo Tomds y los doctores catélicos, han cantado
més el amor en lo humano y en lo divino, y estan m4s ‘por una filosofia
del Amor que de la Esperanza. 'Y, en efecto, el amor no sélo es la
prima ommium passionum en lo sensible, presente y activa en todas
las demés como fuente de donde éstas emanan, sino que, como ya
hemos dicho, es también la tendencia mas originaria, esencial y cons-
titutiva del apetito superior o la voluntad, tanto en el plano de la vida
natural como de la sobrenatural. Su objeto es el bien en cuanto tal, co-
mo el objeto de la inteligencia es todo el ser. Las demas diferencias
afectivas vienen a sobreafiadirse al amor como determinaciones o mo-
dalidades suyas; entre ellas la esperanza, que tiene por objeto el bien
futuro y dificil, simple modalidad del bien en general. Supone un
sujeto de tendencia imperfecto, que es el homo viator, caminante hacia
su tltima perfeccién. La posesién de este fin elimina toda tensién y
aoto de esperanza, a la que sucede de nuevo el amor, como reposo y
goce del bien poseido. Por eso, la actuacion del amor es esencial al
dinamismo del hombre—como, de un modo analogo a los demas seres
operantes—y no le falta nunca. Comienza como apetito natural de la
bienaventuranza y va progresando en perfeccién, hasta que en el cielo
culmina en la forma mas sublime, que es la caridad beatifica. En cam-
bio, desaparece alli la esperanza, porque ya no es alli precisa la ten-
dencia itinerante hacia 1la meta futura y ardua.

Por eso, con Aristételes y casi toda la filosofia antigua, y de aouer-
do con el sentido comin y el deseo més natural del hombre, San Agus-
tin y Santo' Tomas han caracterizado la vida y destino humanos como
aspiracién hacia una eudemonia. Y ensefian como evidente dato de la
experiencia humana y de la revelacion cristiana «que tal bienaventu-
nanza verdadera, Fin y perfeccidén dltima del hombre, no puede en-
contrarse sino en Dios, porque siendo su facultad de amor o voluntad
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«capaz wdel Bien infinito», hay en los bienes creados incapacidad ra-
dical de saciar ese apetito de vida y felicidad infinitas. De ahi que ha-
yan establecido, siguiendo a la filosofia clasica y a la ensefianza de
Jesucristo, el eudemonismo, o la doctrina de una bienaventuranza final
y vita beata, y el orden a esa beatitud, como principio y fundamento
de la ética natural y de la moral cristiana. Naturalmente se trata de un
eudemonismo moderado y rectamente entendido, en que los elementos
propiamente hedonistas, o del placer atin espiritual, son debidamente
subordinados al amor del Bien en si, que es Dios. Esta eudemonia est4
erigida, en el plano sobrenatural y cristiano, por la caridad divina que
subordina plenamente, sobre todo en sus grados de perfeccién, todo
interés y goce subjetivo, atin el de la felicidad tltima y formal, al
amor desinteresado idel Bien divino (104).

Pero es bien cierto que este eudemonismo ético y concepcidn uni-
versal del Amor se armoniza plenamente con una filosofia de la Es-
peranza. También San Agustin y Santo Tomas han tenido la espe-
ranza como un puntal basico en la vida terrestre y forma una de las
actitudes y vivencias fundamentales en el vivir humano. Baste sefialar
que, en la doctrina del Aquinate, la esperanza trascendente tiene por
objeto primario la bienaventuranza—como destino personal y comuni-
tario del hombre—y que a ella se adscribe la intencién del fin tltimo
por el amor concupiscente hacia la beatitud, ique por la caridad se
trueca en amor desinteresado y de amistad. La esperanza se sitia,
pues, en el medio de las dos formas primarias del amor: la inicial,
que es el apetito universal del bien y e la felicidad en comun, y la
forma perfecta, que es la caridad o amor de unién amistosa con Dios.

Asi, pues, la filosofia de la esperanza, atin reducida, como lo he-
mos hecho, a sus justos limites, tiene plena cabida en la antropologia
tomista y en la solucién de los problemas humanos, tan agudamente
planteados por la filosofia actual. Tiene, por lo tanto, sentido hondo
esta especulacién moderna de la esperanza, debidamente depurada.
Es el signo optimista de la actitud del hombre hacia el futuro. En el
hombre no cerrado en la existencia de la vida intramundana, sino
abierto al conocimiento de la Trascendencia, el deseo del Bien total o
de la felicidad se concreta y refuerza por la esperanza natural de lo
Trascendente, por la espera confiada de una salvaoidn.

(104) Sobre el eudemonismo en la moral de Santo Tomés, véase T. UISI?A-
Noz : Tratado de la bienaventuranza v de los actos humanos : BAC, Swina bilin-
giie t. 4 (Madrid 1954),p. 123 ss.
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Esta esperanza, que hace apelacién a lo arduo y dificil de dicha
salvacién o vita beata, no niega, por lo tanto, lo trdgico de la vida pre-
sente. Pero ensefia que el hombre, ante esa tragedia, no se debe cerrar
en nihilismo desesperado y situacién de fracaso, sino que debe abrirse
a los horizontes de una beata spes, apenas entrevista y ni siquiera
sofiada por el corazén humano.

Y tal es también el sentir y visién del problema de los mejores
filésofos, segun los cuales la esperanza natural no serd genuina si no
se confirma y transforma en «esperanza religiosan. Esta esperanza na-
tural orientada a ‘Dios brota aun del apetito natural de la felicidad
que anima todo acto de la voluntad, pues en lo humano no se cons-
tituye como virtud distinta, porque no hay una virtus aliena eficaz para
darnos la consecucién de la «vida eternan. Podria, a lo sumo, apoyada
en las fuerzas naturales, constituirse en «virtud naturaly a condicién
de ser considerada entonces como parte de la magnanimidad y al ser-
vicio de la virtud natural de la religion.

Muy débil en si y sin caricter virtuoso propio, esta esperanza na-
tural ser4 en todo caso la disposicién natural—si bien sélo radical o en
el plano de «potencia obediencial»—de aquella beata spes de San Pablo
(Tit. 2, 18;.8, 7) o virtud teologal de la esperanza—puro regalo y do-
nacidn de Dios—por la cual corona en el cristiano, de una manera
trascendente, sobreelevada y transnatural, su activa aspiracién hacia
los bienes divinos.

Sélo asi—en el plano de disposicién remota o potencia natural—
admitimos la, «articulacién» en la esperanza natural de la esperanza
cristiana, \que no viene simplemente a asumir las fuerzas esperanza-
doras de la naturaleza, sino infunde energias nuevas y divinas en la
voluntad para esperar la vida eterna, si bien en armonia y unidad ana-
I9gica con el funcionamiento psiquico del esperar humano.

La filosofia de la esperanza por fuerza ha de trocarse asi y dar
paso a una teologia de la esperanza, o especulacion sobre el esperar
cristiano, ya que toda otra esperanza humana no resuelve la tragedia
del hombre actual ni da satisfaccidn a sus aspiraciones. Para liberarse
de la tragedia de la vida presente, de una existencia abocada a la
muerte corporal y «muerte eternan, la metaffsica del hombre en su
situacién existencial de «naturaleza caida» debe apelar a una doctrina
sobrenatural de salvacidn, pues tiene radical indigencia de «la reden-
cién, que es por Jesucriston.
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La esperanza cristiana es la que le ofrece el eficaz fundamento pa-
ra tender a esa nueva vida y salvacién eterna, pues se basa en la fe
que le abre plenamente a la revelacién no sélo de la Trascendencia de
un Dios personal, sino también del misterio de Cristo, y ella misma
se apoya Unicamente en la virtus aliena, en la virtud de la redencién
de Cristo y prepara a la caridad que eleva el hombre a la unién con
Dios, dandole una anticipacién de la vida eterna y como «la sustancia
de las cosas que se esperan» (Hebr. 11, 1).

La virtud, pues, del homo viator es la esperanza teologal, la virtud
del hombre cristiano que vigoriza su vida presente y anima su fatigosa
marcha hacia la salvacién eterna. Porque toda la vida presente debe
ser una vida de esperanza, un vivir esperanzado y confiado en las
promesas de vida inmortal.

Fr. TeoriLo UrDANOZ, O. P.



