O primero que se habria de con-
ceder para desarrollar este punto
de vista es el caracter familiar

que ha adquirido ya en nuestros dias es-
te vocablo impresionante de existencia-
lismo. Con ello puedo libremente des-
nudarlo de su “ismo” histérico para
tratarlo con la familiaridad de lo dia-
rio, como un concepto que se ha infil-
trado en nuestra actitud de pensado-
res sobre la vida y el sentido de nues-
tro quehacer en ella, sentido wltimo y
radical, en el que interviene toda con-
cepcion filoséfica que trate de ser res-
puesta.

Existencialismo, sera, pues, desde
ahora, en estas cuartillas, una manera
particular de enfrentarse con la inte-
rrogaciéon humana sobre la existencia,
sin identificarse por ello con los exis-
tencialismos histéricos que han ido des-
arrollindose concretamente en las mds
turgentes filosofias del momento actual.

Nos HNamaremos, pues, existencia-
listas por el simple hecho de interesar-
nos por nuestro destino. No se trata de
afirmar una postura de moda o adop-
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tar una férmula desesperada como
conclusion de unos esfuerzos mas o me-
nos débiles por encontrar en las pro-
pias disquisiciones un esclarecimiento
de nuestro destino. Eso es un existencia-
lismo concreto, cerrado en los limites
del hombre primitivo que resulta ser
siempre todo el que ignora la posibili-
dad de una salida hacia lo trascenden-
te. (El hombre sin Dios es, en este sen-
tido, mas elemental, mas escasamente
humano que el hombre del mito).

Es posible un existencialismo abier-
to a cualquier respuesta. Ya este con-
cepto no obedece a la actitud tomada
como solucién, sino a la actitud ini-
cial del hombre que se propone como
tarea dilucidar el sentido de la existen-
cia, la suya, por la pregunta radical
que supone el encontrarse, por el me-
ro hecho de ser, en una encrucijada.

La toma de conciencia de esta si-
tuacion es una conquista de los dltimos
tiempos. Europa ha sido captada por
la preocupacién del sentido de la exis-
tencia, Sélo la circunstancia eventual
de una Europa sin Dios ha hecho que




los existencialismos surgiesen caracte-
rizados ya por la desesperanza y hasta
por la nausea de la nada.

El Cristianismo ha sido siempre un
pensamiento de existencia. Hasta se
puede afirmar que el existencialismo
—tomado como acabo de indicar, como
punto de partida— es una forma pro-
funda de la Teologia cristiana.

Actitud como presupusots

El hombre, aun el hombre cristiano,
ha cambiado en la Historia lo suficiente
como para formularse distintamente en
las diversas edades la pregunta radical
por la existeneia.

La actitud que snbyace en esta
pregunta ha seguido un derrotero pa-
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ralelo al desarrollo de la epistemologia
vigenle en cada momento de la cultu-
ra: de la objetividad maxima —realjs.
mo exagerado llegé a llamarse— al sub.
Jetivismo, a la prominencia de lo inma-
nente. De esta forma se explica que un
mismo pensamiento cristiano haya sido
desarrollado desde la absoluta exterio-
ridad de una filosofia objetivista hasta
la inmanencia exclusivista de nuestros
dias.

Naturalmente, la interpretacién ca-
télica del contenido de la Revelacion
ha permanecido sustancialmente al mar-
gen de este proceso de interiorizacion
porque la Teologia no tiene un punto
de partida humano. En ella se nos ha
dado algo objetive —*“el dato”— pro-
cedente de Dios. Ante una apertura
que el hombre no ha consegnido con su
esfuerzo, que le ha sido dada desde
fuera, desde lo trascendente precisa-
mente, no es necesaria, no lo fue du-
rante siglos, una toma de conciencia
desde la interioridad del hombre que
sé pregunia por su propio sentido. Este
lo encuentra en el contenido del dato
revelado.

Sinembargo, siempre ha sargido en
el mismo seno de la Iglesia, entre los
mayores pensadores, la necesidad de
una filosofia. Era la fuerza de una in-
terna necesidad latente en el hombre
que busca en si mismo, en el ser de
las cosas que toca y constata a cada pa-
s0, una forma de justificacién de esa
actitud suya al aceptar el dato reve-

lado.

Existe, pues, desde el principio, en
los medios cristianos, una filosofia que
tiende hacia la desnudez de estructuras
objetivistas como fuentes del conoci-
miento; se diria que hacia una fenome-
nologia en sentido amplisimo (1), que

(1) Son intentos mds o menos radicales Y
profundos por encontrar un sentido total a la
existencia, Un sentido que no es la esquemati-
zacion de todo lo existente sino la orientacion
del hombre que piensa en un munde en donde
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se preocupa por el esclarecimiento del
sentido de la existencia, Todos aque-
llos intentos fueron, a su modo, exis-
tencialismos.

Estos existencialismos tomaron for.
mas diversas, casi siempre primitivas,
en busca de una incorporacién a la
Teologia; y la Teologia se fue hacien-
do a la medida de estas exigencias del
pensamiento filoséfico. Quiero tornar
la vista a esta integracion filoséfico-teo-
légica, en un brevisimo recorrido desde
los comienzos del problema.

'Dalauieiawouﬁaalamimua
sotructura teoldgica

Sin duda se opusieron a esta inte-
gracion algunos grandes escritores de la
antigiiedad cristiana, como TERTULIANO.
“La verdad sélo hay que esperarla co-
mo algo que se da plenamente al hom-
bre de la fe”. Sinembargo, desde S. Jus-
TINO, que reconoce la plenitud de la
verdad como sélo posible en la Reve-
lacién (2), se ve ya en la filosofia cier-
tos atibos de esa “verdad-respuesta” o
“verdad-apertura”. Justino participa
de la opinién comin en los primeros
siglos de la Tglesia de que filésofos co-
mo Platén aprendieron de Moisés ver-
dades fundamentales e intenta probar-
lo largamente (3). Como parte del su-
puesto de que la verdad no puede co-

se encuentra perdido. De aqui que una filoso-
fia de este signo tenga posibilidades de abrirse
camino hasta la Revelacion. El plan de Dios
flumina la existencia y el misterio de lo des.
vonocido queda valorizndo y en equilibrio pa-
ra el hombre de la fe.

(2) I Apologia, V, (P. G. 9, 336); II Apol.,
VII, (P. G. 9, 457). La misma idea aparece
en la obra «Discurso exhortative a los Helenosp,
atribuido por large tiempo a Justino. Esta
idea eg también comiin a Tac1ANo, su discipu.
lo, y a muchos Stos. Padres hasta S. Agustin,

(3) I Apol. XCIV, (P. G. 9, 396); ibid.
LX, (9, 120).




nocerla ningiin hombre (4), supone en
los filésofos y en los oraculos antiguos
una especie de inspiracién. Y asi, la
verdad es como si un “plectiro divino”
bajase del cielo y usase de los hombres
-——los profetas— como si fuesen citaras
o liras y en esta musica surgida del
contacto se nos manifestase el conoci-
miento de lo divino (5).
7
Tras él sigue una cadena de figu-
ras del pensamiento cristiano claramen.
te ligadas a la filosofia griega. S. CLE-
MENTE DE ALEJANDRIA exige una espe-
culacion filoséfica para crear el clima
propicio a la fe. Se debe constatar el
caracter de utilidad, de medio ordina-
rio, que adquiere la Filosofia a sus ojos.
Tal vez, dice, el filosofar es algo dado
por Dios a los griegos directamente an-
tes de que les llegase la llamada del
Verbo (6). La Filosofia es asi una es-
pecie de purificacién ante una verdad
completamente dada desde fuera (7). Y
sobre la dialéctica “filosofia mas fe”,
aun con su cierta oposicién de origen,
se llega finalmente a la “gnosis” (8).
Esto constituye el desenlace de una au-
téntica aventura como es la pregunta
por la existencia. En la hondura de la
filosofia griega se halla un vestigio de
la Revelacién (9); y “si se reiinen de
nuevo sus fragmentos esparcidos y se
reconstruye su unidad, se contempla-

-

(4) II Apol, X, (P. G. 460). El hombre
puede radicalizar su bisqueda en la més pro-
funda filosofia, pero encuentra a cada paso
la contradiceién, no llega a conocer el senti-
do de la existencia hasta conocer al Cristo.

(5) Esta comparacion es del didlogo cita-
do en la nota segunda, atribuido a Justine.
Crf. P. G. 6, 256-57.

(6) Stromata, 1, 28, (P. G. 8, 717). Sour-
ces Chrétiennes. Editions du Cerf. Paris, 1951,
pag. 65. Pasajes similares en o. c. 7, 20, (P
G. 9, 425); 1, 30, (P. G. 8, 721, Sourc. Chrét. p
67); 1, 33, (P. G. 8, 728, Soure. p. 70).

(1) o.e¢ 1,33 (P. G. 8, 728).

(8) o.c. 7, 57, (P. G. 9, 481).

(9) No se juzga aqui sobre la correccién
de esta postura. Se explica, sin embargo, da-
da la opinién comiin entre estos pensadores.
Cfr. citas mds arriba de S. Justino.

rd, sin peligro de error, el Verbo inte-
gral, la Verdad” (10).

Todo esto es aceptar la situacién del
hombre que se pregunta desde su radi-
calidad ontolégica; una cuestién que
deberia terminar en la divergencia tor-
turante de tantas filosofias (11), de no
haber encontrado fa integracién del
sentido de todo fenémeno radical en la
Revelacién que nos ha sido dada en el

Verbo.

Origanes

Igualmente, ORIGENES, el espiritu,
tal vez, mas elevado de la Escuela de
Alejandria, cree en la Filosofia como
en “un preludio para el Cristianismo”
(12). Pero, como Clemente mismo, que-
da enclavado en el final del siglo 1I y
primera mitad del III, y su toma de
conciencia, su situarse metafisicamente
ante la Teologia, tal vez se quede redu-
cido a un esclarecimiento de conceptos.
Es, en conjunto, su filosofia una visién
mitica e imaginativa del mundo feno-
ménico en la que se destacan unos cuan-
tos conceptos de cierto calado con los
que ataca una disquisicién teolégi-
ca (13).

El dato revelado aparece en formas
simples “quia sunt” (porque esti ahi),
pero la pregunta del hombre por la ra-
dicalidad de todo esto que se encuentra
siendo, es decir, el “quomodo” (cémo)
y el “unde” (de dénde) del ser total,
serd siempre una lucha —el esfuerzo de
una Teologia—; pues sélo del esclare-
cimiento del dato revelado pende una
plena apertura para la existencia huma-
na (14). Distingue, como Clemente, la

(10) o.c. 1,57, (P. G. 8, 756, Sourc. p. 92).

(11) o ¢.1,98,(P G 8, 816; Sourc. p. 123).

(12) Epistola a Gregorio, (P. G. 11, 88).

(13) Cfr. «De los principios» 1, prolog., 9,
(P. G. 11, 120).

(14) o. c. P. G. 11, 116.
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fe vulgar y Ia “gnosis”, Ia fe a secas y
la fe ~con razén y sabiduria” (15); tie-
ne una exigencia de que la Teologia no
se reduzca a ser un simple enunciado de
su fe: ha de enmarcar, por el contrario,
toda una teorética de la existencia. Es
el hombre de la “gnosis” el unico que
puede intentar esta sintesis: el Verbo,
revelacién de Dios, como sentido de to-
de cuanto existe (16).

Hay ya una angustia en el mismo
filosofar cuando éste es sélo un existen-
cialismo cerrado sin una perspectiva de
Revelacion (17). Es la situacién de los
lilésofos paganos. Buscando una salida
desesperada en la forma césmica como
sentido e imagen de Dios, la han per-
dido, quedandose en esa misma forma
por no decidirse a dar el paso: la acep-
tacion de una Revelacion desde fuera,
el Verbo. Y Origenes los considera
inexcusables en su incertidumbre me-
tafisica o en su idolatria, recurso ulti-
mo de su filosofar cerrado (18): como
el caso sartriano, que es la misma situa-
cién desmitificada, En dltimo término,
dice Origenes, el filésofo ha ocultado
—o rechazado— la verdad recibida del
mismo Dios (19). Origenes hubiera lle-
vado de la mano a J. P. Sartre hasta el
momento fatal; luego le habria pro-
puesto la solucién: “Se encuentra a

(15) Contra Celso, 1, 13, (P. G. 11, 680).

(16) Ibid. Cfr. el comentaric a S. Jn. 2,
1, ss.,, (P. G, 14, 104, ss.); Contra Celso, 3, 58,
(P. G. 11, 997), donde se hace alusién al sen-
tido de la Filosofia cristiana. Cfr. también la
obra de Hevmi Crouzer, «Origéne et la philo-
sophien, Aubier, Editions ‘Montaigne, Paris,
1962, sobre todo pags. 172, ss,

(17) Com. a Rom. 1, 17, (P. G. 14, 864).

(18) 1Ibid.

(19) Las razones que aduce son oscuras y
requieren un estudio (P. G. 14, 862). Lleva al
extremo, en mi opinién, la coincidencia de
una revelacion de Dios que hace posible su
conocimento en el plano natural (recuérdese
a Justino), con la Revelacién del Verbo. De
aqui que culpe a los filésofos paganos que ha-
biendo conocido a Dies, (conocimiento natu-
ral), no lo adoran (rechazando la posibilidad
de entrar en el conocimiento de fe),
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Dios cuando uno reconoce, después de
haber hecho todo lo que esta de su par-
te, que se tiene necesidad de él” (20).

&l «exiotencialiomo mistico»
del siglo IV

Hasta el momento histérico del es-
quematismo de las esencias y de la in-
tegracién de los universales porfirianos
en la ideologia filoséfica dentro del Cris-
tianismo, se estuvo buscando una res-
puesta a la incognita de la existencia a
partir de la observacién inmediata de
lo que se nos da originariamente como
el “yo” y “lo demas”. Era un existen-
cialismo embrionario, no nacido atn
de la ya centenaria pregunta europea,
pero extrahamente préximo al nuestro,
(al que puede ser posible en el futuro),
por encarnarse en la intima concien-
cia que el hombre tiene de su “ser en”
y “para”, y la indigencia de una verifi-
cacién plenificante del sentido de su
vida, esperada instintivamente de afue-
ra en una revelacion del trascendente.

Todo esto fue lo que supuso la pre-
valencia platénica, Es preciso, desde
luego, llegar al siglo IV para que una
cierta madurez de pensamiento filosé-
fico cristiano llegue a afirmar el carae-
ter inmanente de los fenémenos origina-
rios del conocimiento a partir de los
cuales se formulase la pregunta de exis-
tencia. El “yo” descubierto en su pro-
pio manifestarse resulta ahora un ver-
dadero punto de partida hasta el ser
trascendente, Asi lo formula S. ATANA-
S10 DE ALEJANDRIA (21), para el que ad-
quiere mistica importancia esta con-
cepcién del hombre como “ser-para”.

Es posible ya, por tanto, en una
Teologia primitiva, encontrar en el “en-

(20) Contr. Cels.,, 1, 42, (P. G. 11, 1481).
(21) Discurso contra los Gentiles, 30, (P.
G. 25, 60).




simismamiento” (22) el punto de parti-
da hacia un situarse metafisicamente
ante el ser. Y es preciso caer en la cuen-
ta de que S. Atanasio no trata de una
teoria deducida de principios sino de
una experiencia (23).

S. GREGORIO NACIANCENO reconoce
igualmente algo asi como un caracter
de *“gnosis” al conocimiento de Dios en
su mas alto grado. La Teologia se con-
templa y exige una actitud previa, una
cierta iniciacién que supone una fase
posterior a toda pregunta radical y es
como una salida de la inmanencia c6s-
mica (24). Por ello, no es su Teologia
un mero esclarecimiento de la palabra
revelada, de lo que hay ya dado y
estd ahi —la Escritura—, sino algo mas:
una marcha en el camino de la expe-
riencia en una pretensiéon casi desespe-
rada de ver “el rostro de Dios”.

Es una aseesis especial en cuyo tér-
mino aparece la forma de un existencia-
lismo mistico como una especie de
perplejidad ante el fracaso a las puertas
mismas del ser : Porque cree ya el hom-
bre de la “gnosis” que va a ver “la na-
turaleza primera y sin mezcla como es
conocida de la misma Trinidad” (25) y
s6lo ha llegado a ver “las espaldas de
Dios”, desenlace imprevisto del drama
existencial y, a su modo, desesperada
respuesta a la tentativa humana, Pero
es también respuesta positiva: con ella
se esclarece el sentido de la existencia

(22) Recuérdese el sabor orteguiano de
este témino para tomarlo como punto de par-
tida. Posteriormente este ensimismamiento con-
duce a una mistificaciéon, sobre todo en
S. Grecorio Ni1sEno, como veremos. Cfr. para
un concepto del ensimismamiento, ORTEGA y
GASSET, «El hombre y la gentie», Rev. de Oc-
cidente, Madrid, 1962, p. 23 y ss.).

(23) o.c. 30, (P.G. 25, 61); es la experien-
cia del alma que se constata en el hecho de
pensar y desear un destino cterno. Cfr. o. c. 32,
(P. G. 25, 64).

(24) Primer discurso Teolégico, 3, ss., (P.
G. 36, 13).

(25) Segundo discurso Teoldgico, 2, ss.,
(P. G. 36, 28).

(26) y Dios plenifica de contenido la
vision de todo lo que es en torno nues-
tro. “El hombre no ha descubierto ja-
mas —ni podra descubrir— lo que es
Dios en si mismo” (27) pero “le es de
maximo interés llegar a la afirmacion
de que “algo existe y esclarecer final-
mente qué es eso que existe” (28).

Esta actitud que se ha mantenido
hasta entonces en la historia de la Teo-
logia adquiere en el Nacianceno una fi-
sonomia hasta cierto punto tragica,
muy actual en lo que tiene de empeio
en abrirse camino hacia la plenitud
del conocimiento. Pero es en las pagi-
nas de S. GREGORIO DE Nisa donde esta
situacién se hace critica y desesperada
(29) hasta el punto de abandonar las
elucubraciones de una teoria metafisi-
ca intelectual (30) y lanzarse a una fe-
nomenologia mistica —si cabe concep-
tuarla de esta forma—, una fenomeno-
logia del “ser-emn-gracia” (31). En é€l se

{26) o.c. 5y 6, (P. G. 36, 32).

(27) o. c. 17, (P. 36, 48).

(28) o.c. 5, (P. G. 36, 32). Es casi la fra-
se literalmente traducida.

(29) Cfr. su Comentario al Cantar de los
Cantares, Hom. XII, (P. G. 1024-1029). Adu-
cir estos textos deberia suponer una exegesis
en la que quedara desentrafiada la dialéctica a
nque me he referido con el nombre de existen-
ctalismo mistico. El autor de esta homilia XIT
comenta el cap. 5, vv. 5-7 del Cantar. En un
ambiente de tensién en torno al conocimiento
de Dios, de aspiracién humana radical, hay
una idea base, constante: una manera de lle-
gar al conocimiento del ser que exccde toda
inteligencia, «no quedarse en los conceptos oh.
tenidos» pues él supera todo comcepto. Este
es el presupuesto para la «experiencia» en el
conocimiento de fe, de la que habla en su
interpretacién de la vida de Moisés. Cfr. P.
G. 44, 377, ss.

(30) Vida de Moisés, (P, 44, 377).

(31) TUna femologia del «ser-en-gracian. Es
como admitir, en general, una ontologia del
wser-en-graciay. No cabe duda que el ser con-
creto que es el hombre queda profundamente
curacterizado por esta nueva perspectiva de In
aracin. Los fundamentos de esta filosofia. no
trazada am. son los mismos fundamentos on-
tolégicos de la gracia y su manifestacién en la
nueva actividad de que se hace capaz el hom-
bre de la gracia, capacidad de un conocimiento
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encuentra, tal vez, con una clara ex-
presion, el verdadero origen de un posi-
ble existencialismo mistico como vi-
sion filoséfico-teolégica de la existen-

cia (32).

Sin duda, esta afirmacién mia pue-
de resultar inesperada. Es preciso leer
en su obra que el conocimiento de la
realidad espiritual deja al espiritu in-
saciado y esta situacién se acusa a me-
dida que se profundiza mas en la com-
templacion (33). Entonces viene la de-
cision sorprendente : “Es preciso entrar
en la tiniebla”, es decir, dejar el dis-
currir y relacionarse de los conceptos en
vistas a una intuicién de orden existen-
cial como tnicamente la puede realizar

el hombre de 1a fe (34).

misterioso (conocimiento de fe y una especial
intuicion que le ahonda en la unidad del ser
total y en su comprensibilidad —esta es la ex-
presion filoséfica que adquiere, desde esta
nueva ontologia, la caridad como alge real
que afecta al ser humano—). Tado esto es al-
go que afiade a la expresién analégica una in.
tima vivencia de «ser trascendido» por Dios vy,
a la vez, de participar de tal forma del ser
que le trasciende que su propia existencia
tienc un signo de tensién hacia una cierta
unién. No creo que haya que aclarar que
este aser-en-gracia» mo se identifiea por con-
vertibilidad de conceptos con el westar en gra.
cia de Dios» en el sentido usual de no tener
pecado, y estar en posesién de la gracia san-
tificante, sino que para el ser-en-gracia» has.
ta la posesién del estado de fe sobrenatural.

(32) Sobre las Bienaventuranzas, 6, (P. G.
44, 1269 ss.). Esta filosofina mistica tiene. sin
duda, un origen en la concepcién platénica del
«BonumM». Dios comunicé al hombre su ser
abomumy» hasta el punto que lo winecsencidn,
lo «consustancién (palabras del propio Nisena,
confr. o. e, 44, 1272). «Asi, pues, contintia, el
que se ve a si mismo, intuye en si mismo
aquello que busca» (ibid.). Esta es, a mi ver,
la férmula clave de este «existencialismo» in-
manente y abierto, apoyado en el «ser-en-
gracia» como punto de partida.

(33) Vida de Moisés, P. G. 44. 376.

(34) 1Ibid., 377. A esta intcrpretacién se
aproxima también CHARLEs b Morg-PonTGI-
BAUD, S, I. en su obra «Du Fini a UlInfini»,
Aubier, Editions Montaigne, Paris, 1957, Cfr.
ademas J. DANIELOU, al que sizue el autor ci-
tado: «Platonicisme et Théologie Mystique»,
Paris, 1944,
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Nos encontramos con una consecuen-
cia muy evolucionada del Platonismo
cristiano similar a la de Atanasio o el
Nacianceno, pero mas decidida. Hace
el de Nisa tanta fuerza sobre esta feno-
menologia mistica que sélo se salva su
ortodoxia si se interpreta su ensefianza
como una TEORIA DEL CONOCIMIENTO
EXISTENCIAL (35) que supera pero no
niega un conocimiento objetivo y ana-
légico segin lo formuls repetidamente
el Magisterio de la Iglesia (36). El Ni-
seno admite formalmente el conoci-
miento objetivo y analégico en el dis-
curso sexto sobre las Bienaventuran-

zas (37).

De Descartes al individualiomo
liloodlico

Desde la posicién definida del Ni-
seno se extiende una amplisima ruta
pasando por S, Agustin, S. Buenaven-
tura y el Tomismo hasta las Escuelas.
El recorrido seria sumamente extenso.
Aunque prescindamos de él, hay que
decir que al avanzar la Edad Media,
cuando la cultura va siendo exclusiva-
mente cristiana, la radicalidad de la pre-
gunta por el destino humano cede el
paso cortésmente —o tal vez sin con-
ciencia de ello— a la nueva filosofia ob-
jetivista. al Aristoteles del Medioevo.
Esto v la conciencia de la Cristiandad,
de poseer toda la verdad en las Escri-
turas y la Tradicién, hize que la Teo-
logia no fuese ya un término, una sali-
da a la aporia que supone todo existen-
cialismo en su fase inicial. Desde en-

(35) Es decir, como un modo de conoci-
miento existencial. Este modo particular es
aqui el que resulta a partir de una situacién so-
brenatural, es decir, el conocimiento de fe.
Una teoria del conocimiento existencial habra
de confirmarlo en ulteriores trabajos.

(36) Cfr. Concilio Vat. I, sce. III e. 2.
(Dz. 1785); can. 1. (Dz. 1807).

(37) Bienaventuranzas, 6, (P. G. 44, 1268-
1269).




tonces la Teologia fue haciéndose cada
vez mas desde si misma. No habia opor-
tunidad para un existencialismo porque
el hombre no se sentia perdido en lo
césmico, porque creia poseer la respues-
ta a toda posible pregunta de existen-
cia, se la tenia ya de antemano y sélo
habia que desentranarla.

No se adapté facilmente la Teologia
a la nueva situacion que creé el pensa-
miento europeo a partir de DESCARTES.
El filésofo que habia aceptado has-
ta entonces los principios por la autori-
dad de sus mayores, gird de prouto ha-
cia si mismo y quiso radicalizar su ac-
titud frente a la existencia. Ya no exis-
te la Academia Antigua; no liene sen-
tido la Estoa ni hay pitagoricos, epici-
reos o platénicos. No es ya posible en-
contrarse con la palabra de Sécrates in-
vocando autoridades casi divinas. Pla-
téon mismo, en su altura unica, invocé
los asertos de sibilas v poetas de los
dioses.

Pero a partir de Descartes, los
“jsmos” filoséficos no obedecen ya a for-
mas de epigonia cerrada; mas bien a
adhesiones racionales a una manera de
pensar, no a una autoridad. Surgen los
cartesianos que no hablan en nombre
ni por autoridad de Descartes. No hay
cartesianos pero si un nuevo punto de
vista se ha hecho imprescindible al pen-
sador europeo. Luego, kantianos v neo-
kantianos que se alejan progresivamen-
te del que no fue nunca oriculo sino
mero iniciador; aparecen los nuevos “is-
mos”. mas o menos difundidos., de los
dltimos siglos, idealismos, empirismos,
nuevas dialécticas, ete. hasia obtener
nombres aislados de acusada individua-
lidad como Dilthey, Husserl, Scheler,
Bergson, Sartre, Jaspers, Ortega, Hei-
degger, lo que supone tantas filosofias
como filésofos v, por ello, se puede afir.
mar sin duda alguna que la filosofia no
es hoy una ciencia en progresién de es-
tructura sino un intento de verificar
personalmente la biisqueda del propio
destino.

Desde Kant el método filosdfico
tiende a hacerse fenomenologia. Lo es
va en eshozo el trabajo de Kant desde
el momento en que rechaza toda la es-
tructura metafisica de su ambiente y se
dispone a examinar hasta donde llega
la capacidad del hombre para esclare-
cerse el sentido del ser. Su sistema de
esquematizacién trascendental y sus dos
grandes resultados, la Razén Pura y la
Razén Practica (que es la misma Ra-
z6n Pura), junto con la planificacién de
las categorias para el conocimiento fe-
noménico, constituyen claramente una
descripcion més o menos acertada; y
una descripcién de esta indole, aunque
enmarcada en un medio de expresion
racicnalista, es una fenomenologia, en
un nivel, desde luego, primitivo y con
la rigidez de su siglo (38).

Lo cierto es que el hombre de hoy,
tanto el filésofo sin Dios como el que
se abre a una Teologia de la Revela-
¢ién, parte de una situacién metafisica
y emocional muy distinta de la del hom-
bre antiguo; y la Teologia debe en-
frentarse con esta situacién del filosofar
contemporaneo como en otro tiempo lo
hizo frente a muy diversas situaciones.

(38) Kant presenta como fin dltimo de la
naturaleza de la Razén la necesidad de afirma:
—por su interés prdctico— tres objetos fun-
damentales: la libertad, la inmortalidad del
alma, la cxistencia de Dios (Kritik der reinen
Vernunft, 519. Cito la ed. de la Kannigliche
Preussischa Akademie der Wissenschaften, Ber-
lin. 1902 ss.). Para Kanr, la Filosofia no liene
otro fin que estos tres problemas (o. c. 250).
La visén de la crisis existencialista queda de-
terminada de la siguiente forma: yo no puedo
saber nada del trascendente hacia el cual me
siento ineludiblemente inclinado; pero debo
hiacer (por exigencia intima) como si Dios
existiese y vo fuese libre e inmortal: luego
tengo derecho a esperar que existan estos oh-
jetos que se me imponen (o. c. 522 a 526). Es.
te existencialismo queda caracterizado con la
frase; «la esperanza llega en definitiva, a In
conclusion de que algo es (lo que determina el
iltimo bien posible) porque algo debe suce-
dery (0. e. 523). Cfr. también la introduecidn
al curso de Légica, Logik (en Cassirer), VIII,
p. 343.
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No se trata de corregir errores o de-
fenderse de peligrosas tendencias del
pensamiento; esta apologética ha exis.
tido siempre. Tampoco es que esté la
Teologia en trance de cuajar en una u
otra estructura determinada. El pensa-
miento cristiano, con todo lo que ha
incorporado en la Historia, es una cul-
tura original, de signo propio e incluso
unico; con capacidad de seguir incor-
porandose elementos extrafios pero in-
capaz en absoluto de transformarse en
otra distinta. Su caricter es indecli-
nable,

Pero la Teologia actual vive en clau-
sura. El mundo intelectual la descono-
ce y s6lo una casta de este mundo —Ila
intelectualidad eclesidstica (39)— tiene
acceso pleno a ella por su preparacién
especial. ;Por qué no hacer un esfuer-
zo por esclarecer la ruta de la pregunta
humana en todas sus exigencias desde
sus mas primitivas formulaciones? Pues-
to que la principal tendencia de la Fi-
losofia moderna esta ya, como he inten-
tado mostrar, en los Stos. Padres de la
Iglesia, sobre todo. en los del siglo TV,
no es dificil aceptar esta nueva perspec.
tiva. Piénsese en el esfuerzo de Gabriel
Marcel; también ha intentado este es-
fuerzo, aunque al margen del Catolicis-
mo, H. BErGson; ha valorado al ma-
ximo lo que he llamado existencialismo

(39) Sin mnegar por ello fenémenos aidla-
dos de Teologia seglar. Pern ain ésta puede
llamarse eclesidstica desde el momenta en que
se hace solo para este ambiente cerrado.

104

mistico en su “morale ouverte” (40).
Pero sin llegar a extremos penosos de
sostener, podemos partir del supuesto
que el filosofar es un modo de revela-
¢ion —natural— que Dios ha inmerso
en la estructura humana y que se des-
arrolla en orden a la Revelacién del
Verbo y llega asi a su plenitud, siendo
a la vez un esclarecimiento de esta mis-
ma Revelacién,

El bombre que piensa hoy, y sobre
todo, el que nos va a estructurar una
filosofia no hecha atin, se plantea o se
planteard el hecho religioso como un
dato ineludible (41). Urge una Teolo-
gia que no sea simplemente norma ne-
gativa para el filésofo catélico sino que
ilumine positivamente el filosofar hu-
mano, No debe progresar al margen de
la inquietud de la mayoria; ha de ser
el término de esa inquietud, un caer en
la cuenta del sentido de todas las cosas:
debe hacer familiar el camino de la
Revelacién al hombre que se abre al
sentido de la existencia.

(41) Es hora ya de pensar que el hombre
de la fe no puede prescindir de esta realidad
cuando se trata de encontrar sentido a =u pro-
pia existenciaj #i esta gracia de la fe es algo
ontolégico y capacita efectivamente al intelee-
to humano para un conocimiento espeeial, es
razonable sospechar que pueds sar esta situa.
cion ilominadora en gran manera del filosofar,
siendo incluso su punto de partida hacia una
interpretacion metafisica de la experiencia.

(40) Y como no bastaria la experiencia
mistica sobrenatural para dar una certera de.
finitiva en filosofia, postula una rcexperience
privilégiéen basada en una fenomenologia (Les
deus sources de la Morale et de la Religion,
Librairie Félix Alean, Paris 1932, p, 265).




