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La posibilidad de toda investigacién —dice Aristétel
supone el principio de que la cosa es. No es condicién suficiente
que existan argentinos que cultiven la reflexién sistematica, pa-
ra afirmar que hay un p iento argentino. Hay fundamen-
tos para dudar de que la cosa sea, en la medida que aquella re-
flexién se refiera a una problemitica discutiblemente argenti-
na y lleve su centro de gravedad a la exégesis del pensamiento
de otros, si éste no conduce a plantear y a traer soluciones a
problemas argentinos. Nuestra discusién se circunseribe a cier-
tos hombres quienes, a nuestro juicio, nos permiten estudiar co-
mo en un modelo la reaceién antipositivista y exhiben como en
él, realizadas al modo peculiar de cada uno de ellos, las tenden-
cias en lo que han pensado y piensan los argentinos desde los
afios treinta.

Los pensadores a los cuales nos referimos estin tan com-
prometidos en la dialéctica de la comunidad argentina que fre-
cuentemente luchan en fracciones violentamente antagénicas y
exponen con la téenica del lenguaje filoséfico su propia voca-
cién en el conflicto. Pero esa dialéetica no sélo los separa: los
integra en la estructura de una sintesis que consiste en la ur-
gencia de fundamentar el sentido del obrar; exigencia ésta tan-
to més eritica cuanto la comunidad argentina gesta su alum-
bramiento como pueblo. En la medida que ese compromiso. exis-
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ta, habrd un pensamiento argentino y nuestra tesis consiste en
que éste se determina desde y hacia la reflexién sobre la prazis,
concebida como programa de una existencia dialécticamente en
juego, que nuestros pensadores traducen en términos tajante-
mente antitéticos.

La experiencia de los afios treinta es, reiteramos, la de
una comunidad en vias de alumbramiento, para la cual resultan
cada vez mis caducas las estructuras del patriciado y del pa-
ternalismo. Quienes maduran en el pensamiento van descubrien-
do, cada vez con mayor lucidez, que no somos un simple tras-
plante de otras tierras, aunque el habito cultural obre en sen-
tido contrario. En aquellcs y en estos afios se hace sentir la ur-
gencia de hacer cosas y de traer puiios llenos de verdades. La
gente lee y quiere que se le diga algo; exige una citedra seria
que la sepa orientar; sabe criticar y muchas veces muestra en la
indiferencia su mas aguda critica. Para esa gente —que pre-
tendemos ser nosotros mismos —hablan y eseriben aquellos hom-
bres y atin lo hacen; aunque ello no implique que los sigamos
come prosélitos.

Los positivistas hicieron cosas y trajeron los pufios llenos
de sus verdades. Los hombres del treinta y tantos empezaron
por hacer las cosas de otro modo, y por opcner a aquellas ver-
dades las suyas propias. Naturalmente, la tarea que tenia ma-
yor prioridad era exponerlas; de ahi la necesidad y la prioridad
de la exégesis, en la medida en que ella suponia poner a punto
el nuevo equipo de ideas para la lucha. Por otra parte, en ese
trabajo se formaron discipulos, que ya no podian ser fruto de
la improvisacién. El problema era que se convirtieran en pen-
sadores formados. Supieron, asi, formar escuela.

Para afirmar la existencia del pensamiento argentino e in-
vestigar su esencia haremos pivote en Romero, Astrada y Se-
pich y luego, desde alli, trataremos de llegar hasta el presente.
La primera etapa de nuestro esbozo de investigacién sera el exa-
men de cémo se desarrolla la reaccién antipositivista. 3 Contra
qué se manifiesta tal reaccién? Las Proposici relativas al
porvenir de la Filosofia de Ingenieros (1918) no s6lo permiten
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establecerlo sino que ofrecen singulares preanuncios de la reac-
cién neopositivista del cincuenta.

En la Proposicién primera, Ingenieros —en nombre de una
posicién antidogmitica— enuncia el dogma segin el cual se
identifican la herencia escolistica y el dogmatismo social que
—seglin él— “impidieron la renovacién legitima de las hipéte-
sis metafisicas en los sistemas filos6ficos que sustituyeron a las
teologias medievales”.

Segiin la Proposicion cuarta: “Siendo los objetos experi-
mentales infinitamente variables en el tiempo y en el espacio,
la perfectibilidad de la experiencia humana nunca llega a ex-
eluir la perennidad de lo inexperiencial”. La experiencia posi-
tiva de las ciencias de la naturaleza es el fundamento de sus
propias limitaciones; la per idad de lo inexperiencial resulta
de aquellas limitaciones. Por consiguiente, es imposible trascen-
der esa experiencia pesitiva. La legitimidad de las hipétesis que
lo hagan estd condicionada al progreso de las ciencias y éste es
identificado con el progreso del hombre.

Conviene advertir la analogia entre las Proposiciones y las
tesis neopositivistas del Cireulo de Viena, cuya influencia es de-
cisiva sobre sus epigonos argentines. “La legitimidad de las hi-
potesis inexperienciales —declara la Proposicion sexta— llega-
ré a determinarse mediante normas que constituirin la metodo-
logia de la metafisica como una verdadera légica del saber hi-
potético inexperiencial”. El conocimiento de la trascendencia es
inseguro y carece de sentido propio; la logica de la ciencia po-
sitiva debe establecer sus normas y limitar su aleance. En es-
tas Proposiciones de 1918 ya se halla la exigencia del andlisis
légico del lenguaje que ha de propugnar Rudolf Carnap: “Pa-
ra plantear con exactitud los problemas metafisicos es indis-
pensable una renovacién total del lenguage filosifico” (Propo-
stcidn octave).

El positivisme lleva, pues, a plantear estos problemas:

1. ;Cual es el sentido y la trascendencia de la imagen cris-
tiana del hombre? Més de medio siglo de liberalismo y de po-
sitivismo hicieron que aquella imagen perdiera su inmediacién,
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para que se renovara y se hiciera mas sélida en un nficleo de
argentinos formados en la fe. Advirtieron que la fe no tiene por
qué refugiarse en la intimidad ni entre las paredes de un tem-
plo y que tiene la firme vocacién de transformar la vida de la
persona y de la comunidad; de ese modo, tal vocacién tiende a
manifestarse como energia histérica, pero proyectada hacia el
porvenir del pueblo argentino.

2. La experiencia se reduce a la de las ciencias positivas?
4 Acaso no es posible una metafisica de la experiencia y una ex-
periencia metafisica que exceda los limites de aquéllas por pro-
pio derecho, de tal modo que la primera exponga los principios
que hacen posible la experiencia y que la segunda haga posible
la presencia del ser y el didlogo con lo Absoluto eon un hombre
condicionado por su época?

3. ;Cudl es cl sentido de la prdzis y cuil su fundamento?
s absoluto o relativo a la existencia del hombre y ésta puede,
no obstante su finitud, entrar en juego dialéctico eon lo Infi-
nito?

Estos tres circulos de problemas de ningin modo estan des-
vineulados entre si y con la problemética y la vida de una épo-
ca argentina: su solucién conduce a determinar qué piensa y
qué hace el hombre argentino y cudl e¢s la imagen que concibe
de sf mismo.

La recacei6n antipositivista no se cumplié sin que, en quie-
nes la impulsaron, dejara el positivismo sus huellas. Por parte
del pensamiento de tradicién cristiana, resultaba muy difieil
desprenderse de una filosofia de manual que, como lo sefiala Se-
pich en Humanismo y cxistencia cristiana en la edad técnica
(1965), “creyé haber encontrado la verdad de una vez para
siempre y poder conservarla, como la industria conserva los ali-
mentos en envases herméticos”. Olvidaba, por ejemplo, la pro-
funda novedad del pensamiento de Aquino en el siglo XIIT que,
no por nueva, dejé de ser honda y auténticamente eristiana.

Romero descubre —eseribe en Programa de una filosofia—
un “esquema universal” que probablemente estd destinado a sus-
tituir ¢l esquema mecénico, que, completado y perfeccionado por
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¢l evolucionismo de intencién meecanicista (Darwin, Spencer)
rigié hasta hace poco”.

La novedad del esquema universal es que pone de manifies-
to que el ser es primariamente simple y secundariamente com-
plejo; en que no responde al esquema meecdnico segiin el eual
la composicién de las partes produce de si todo. Aquel esquema
consiste en la idea de estructure que Romero encuentra en la
metafisica de Heidegger como Dasein, en la biologia de von
Uexkiill eomo unidad individuo-medio, en la fenomenologia co-
mo concepeién intencial de la conciencia. El nuevo esquema
corresponde en el pensamiento cristiano al descubrimiento de
la fuerza de un antiguo dogma, la ensefianza de que todos los
hombres forman cuerpo, cuya cabeza es Cristo, y desde alli
a una concepeién renovada de la Iglesia como Puedblo, acorde
con esta época.

Romero persigue el sentido metafisico de la idea de estrue-
tura y la halla en el trascender propio del espiritu del hombre.
Aqui resulta decisiva sobre su pensamiento la influencia de
Max Scheler, sobre todo a través de El puesto del hombre en el
cosmos, que Romero cita con predileccién. “Max Scheler —es-
cribe en Temporalismo (1940)— en la mas convineente doetri-
na del hombre y de la espiritualidad que yo conozea, asigna al
espiritu, que distingue radicalmente de la psique, tres notas
esenciales : libertad, objetividad y autoconciencia”. La estructu-
ra supone la trascendencia de las partes hacia una unidad des-
de la cual y sélo desde la cual ellas adquieren su sentido fun-
cionalmente individual. La totalidad ha de ser el fundamento
del sentido de las partes, de tal modo que ellas son inmanentes
al todo, en euanto éste las trasciende y el ser consiste en el
juego dialéetico de inmanencia y trascendencia.

“El trascender —agrega en el mismo lugar— se realiza a
costa de la inmanencia; por lo menos el fondo de inmanencia,
a lo largo de la serie ontolégica, pierde magnitud e importancia
a medida que la trascendencia se robustece, y en el espiritu la
inmanencia se restringe al limite, y no es sino el momento de
waidad y autoeonciencia del trascender”. Pero Romero quiebra
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el jucgo dialéetico de ambos momentos en favor de la traseen-
dencia: no tiene en cuenta a fondo el sentido de la Aufhebung
hegeliana, pues “aufheben —escribe Hegel en la Ciencia de la
Légica— tiene en la lengua un doble sentido: significa tanto la
idea de conservar, mantener, como al mismo tiempo, la de hacer
cesar, poner fin... Lo que es eliminado es, a la vez, conserva-
do; ha perdido s uinmediacién, pero no por esto se halla anula-
do”. Para Romero el trascender se hace absoluto y la persona
se determina en cuanto espiritu por la manera de ser de los
objetos mismos. Pero la inmanencia de la Weltlichkeit —de la
mundanidad— propia del Dasein, que es el hombre, sélo pier-
de su tnmediacién en el acto de trascender y la transformacién
de la objetividad misma es posible justamente porque ella no se
halla anulada. Por ello la idea de la historia en Romero resulta
limitada en la misma medida que confiere cardcter absoluto a
la trascendencia y a la objetividad; la eoncibe todavia como un
progreso lineal al modo positivista y no como un proceso dialée-
tico. “El impetu de trascendencia —eseribe en Temporalismo—
que llega a su cima en la espiritualidad, traspasa y deja atris
cualquier inmanencia, y dar a una de ellas cardcter y jerar-
quia final es desccnocer su ligitimidad transitoria y convertir-
la en prisién”. La proyeccion de Romero sobre el futuro del
pensamiento argentino, en cuanto éste se vea comprometido en
un juego existencial que él no comprendié en toda su profundi-
dad y que limita su visién del acontecer, tendri las mismas li-
mitaciones que su concepeién de la trascendencia y del hombre.
No obstante, frente a las limitaciones internas del positivismo,
mostré la direceién que va desde el ser al trascender y, a través
de la primera fenomenologia de un Husserl y de sus epigonos,
que todavia no habia llegado a sus dltimas consecuencias, supo
abrir un horizonte mucho mis amplio al pensamiento sistemAti-
co argentino.

Astrada tiene plena conciencia del sentido profundo del
trascender: “Los hombres del presente —escribe en Existencio-
lismo y Crisis de la Filosofia— estin empefiados en conquistar
la accesién a su ser, rescatindolo de las estructuras “objetivas”
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en que éste se habia enajenado de si mismo. Les interesa el ser
porque éste se ha tornado extrafio a su existencia una ilusa
trascendentalizacién hipostatica lo ha concebido lejano y supra-
temporal. Aspiran a acceder en su propio devenir humano a
la historicidad del ser en una situacién existencial modificada”.
La buasqueda del sentido ‘de la prdzis supone una metafisica teo-
rética previa, que sera la exégesis de la posibilidad de lo expe-
riencial. La experiencia es un éc-stasis en el eual y por lo cual
el hombre pierde su inmediacién y corre el riesgo de perderse
a si mismo. Si bien, por una parte, el signo de la teoria de lo
inexperiencial ha invertido su signo con relacién al positivis-
mo, segiin el cual, como escribia Ingenieros en la Proposicién
Novena, la metafisica estd “destinada a elaborar hipétesis inex-
perienciales acerca de lo que excede a la experiencia de todas
las ciencias”, porque justamente ella ha de responder a la cues-
tién de como es posible la experiencia misma; por otra parte, la
nueva perspectiva permite interpretar en profundidad la Pro-
posicion Décima del mismo Ingenieros: “Los ideales humanos
son hipétesis inexperienciales condicionadas por la experiencia
y varian en funcién del medio experiencial. Su valor para el
hombre depende de su legitimidad. Son més legitimos los que
concuerdan con ¢l devenir de la experiencia, anticipandose hipo-
téticamente a lo que serd realidad experiencial en el porvenir”.
Pero esa interpretacién trascenderia no sélo el positivismo,
pues se dirigia a mostrar una intuicién que lo excede en su
inmediatez. La inmanencia enajenada en trascendencia, que se
ha tornado en estructura objetiva, extrafia a la existencia del
hombre, condiciona los ideales humanos. El acceso al ser del
hombre ser la via legitima de la realidad experiencia del por-
venir, El fragmento de Ingenieros suena aci como el de un hi-
potético presocratico, del cual se supone que tuvo una intui-
eién tanto mds ingenua cuanto que el ser pudo dejar en él su
profunda impronta; es la cera virgen de todo vicio escolar, ya
que el positivismo no habia penetrado més alld de la primera
capa de la apariencia.
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Le es aplicable a Astrada muy en particular el pensamien-
to de Hegel: “En cuanto concierne al individuo, cada uno es,
por lo demads, hijo de su tiempo; asi también la filosofia es su
época concebida ideolégicamente” (Grundlinien der Philosoph.e
des Rechits, Vorrede). El ser, para Astrada, no es el simple ob-
jeto de la contemplacidn teorética, es término de conquista de la
prazis; pero no es la conquista de algo ajeno al hombre mismo,
es un rescate de lo que el hombre produjo de si mismo. No es el
simple pensamiento sobre el ser; es la lucha por el acceso al
propio ser y este ser es anterior al ente: es el fundamento del
ser del ente; es ec-sistencia que produce no simple existencia
que se da. Mas que el factum de lo que no es el hombre; el ser
exhibe en si lo que el hombre es, y la medida de su alejamiento
cs la misma de lo que al hombre le falta para llegar a ser hom-
bre. Pero no es el hombre en potencia que llega a ser hombre,
sino la existencia puesta en juego, que todo lo ha jugado y todo
lo ha perdido. Sin embargo esta visién del hombre seria incom-
pleta si pensiramos que el hombre ha agotado ya su humani-
dad. El juego es dialéetico y la dindmica de la dialéetica no se
detiene. No hay de modo alguno estadios finales. La enajenacién
misma estd sometida al juego dialéctico porque le plantea al
hombre en todo su vigor el drama de la deeisién: “La situacién
presente —escribe Astrada en Existenciualismo y Crisis de la
Filosofia— es una situacién agonal en la que estd en juego na-
da menos que el ser del hombre y su libertad. El hombre im-
plicado en esta situacién histérica, s6lo podrad decidir en fun-
cién de ella su destino existencial en la medida en que él sea
capaz de sefiorear socialmente el presente para transformarlo
en consonancia con las necesidades de su propio devenir...”

Nietzsche en Der Wille zur Macht pone de manifiesto el
drama en todo su vigor ecuando enuncia su programa de huma-
nismo: “Toda la belleza y sublimidad que hemos prestado a las
cosas reales e imaginadas quiero reivindicarlas como propiedad
y produceién del hombre; como su mas hermosa apologia. El
hombre eomo poeta, como pensador, como dios, como amor, €o-
mo poder: | Oh! Sobre su generosidad regia, de la que él ha he-
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cho don a las cosas para empobrecerse y sentirse miserable.
Este ha sido hasta ahora su mayor desprendimiento, admirar
y adorar y haber sabido ocultarse que era él mismo quien habia
creado aquello que admiraba”.

No obstante, pareciera que la redencién del hombre, el ac-
ceso a su propio ser tiene el sino de convertirse en un mondiogo
del hombre consigo mismo. ; Acaso es posible que el hombre des-
cubra algo mis que su propia finitud? ;No oeurrird que aque-
llo que se les ha tornado extrafio a su existencia es el Ser In-
finito y que éste sea algo mds que una simple trascendentaliza-
cién hipostitica? ; Acaso es imposible el didlogo con ese Ser, y
es cierto que su presencia empobrece al hombre y supone la
pérdida de su libertad? Reconocer la existencia de un Ser Infi-
nito consiste sélo en reconocer que existe un Ente Infinito, o
bien la de un Ser que abre al hombre la posibilidad de la gra-
cia sobrenatural? 3 Por qué sélo el hombre ha de ser regiamen-
te generoso? Pareciera que la dialéctica de la enajenacién ago-
ta su propia dindmica confiriendo al hombre substancia divina.
“Lo de apetecer ser como Dios —eseribe Aquino en la Summa
Theologlca, I q.63,a3— por semejanza se puede entender, a su
vez, de dos maneras. La primera, en cuanto a aquello en que es
eapaz una criatura de asemejarse a Dios, y el que de este modo
apetece ser semejante a Dios no peca, con tal que aspire a la se-
mejanza con Dios segiin el orden debido; esto es, a recibirla de
Dios. Pero peca si aspira a ella por fuero de justicia, como si
fuese debida a su esfuerzo y no a la accién divina”. La dimen-
sion demoniaca nietzscheana supone ese fuero de justicia y con-
vierte asi al pecado de soberbia en fundamento de la hiperpo-
tencia del hombre.

“En la Edad Media —escribe Astrada en La revolucion
existencialiste (1952)— culmina y se agota la imagen eristiana
del hombre y con ella las posibilidades de que éste, temeroso de
todo lo terreno, contintie considerandose candidato a placido in-
quilino en la ultra vida”. Pero ;se ha agotado la imagen cristia-
na del hombre? Examinemos, pues, los rasgos fundamentales de
ella.
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“Yo soy la Vid, vosotros los sarmientos —dice Cristo por
boca del evangelista Juan (15-5)— Quien permanece en Mi y
Yo en él lleva mucho fruto, porque separados de Mi no podéis
hacer cosa alguna”. La trascendencia de la vida cristiana no se
reduce a la de una ultra vida, ni el cristianismo es un simple
candidato a una vida sin dolor, ni deja en suspenso su existen-
cia finita y tampoco la enajena. El fruto también se lleva en
esta vida, a condicién de que la trascendencia de Cristo se haga
inmanente a la comunidad de los hombres y a cada uno de ellos.
En la misma medida que la presencia Infinita haga que la exis-
tencia finita pierda su inmediacién, ésta ha de adquirir senti-
do sacramental y la vida se convertira en camino de perfeccién.
El eristianc no es el siervo que muestra Hegel en la dialéctica
del sefiorfo. No es para otro: “Yo no os llamo més siervos, por-
que el siervo no sabe lo que hace su sefior, sino que os he lla-
mado amigos, porque todo lo que aprendi de mi Padre, os lo
he dado a conocer”, vuelve a decir Cristo (Juan, 15, 12-16).
E] cristianismo no es una imagen diluida del hombre. Lo que
se ha diluido es el didlogo entre Dios y el hombre por la enaje-
nacién del hombre, por una parte, en la existencia cotidiana y,
por otra parte, en la trascendentalizacién hipostatica de un
pretendido fuero de justicia que lo conduce a eonfiar en la pro-
fundidad de su mondlogo existencial.

La filosofia cristiana ha abandonado hoy los envases de
conserva, Por mi parte, no crco que la exégesis de Aquino, por
una parte, sea suficiente ~—y de hecho no lo es: los trabajos de
Karl Rahner y su influencia en el Coneilio Vaticano II, la la-
bor teolégica de nuevo cufio que se manifiesta a través de la re-
vista Concilium, lo prueban— y tampoco ereo que Aquino y
Escoto dejen de ser maestros de la filosofia, como lo es Kant,
y el mismo Astrada en la filosofia argentina. La filosofia cris-
tiana excede los moldes de los manuales neoescoldsticos, en los
cuales se advierte frecuentemente la ausencia del genuino espi-
ritu medieval, junto a una ansiedad por reducirlo todo a es-
quemas.
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“El hombre de hoy —eseribe Sepich en Humanismo y exis-
tencia cristiana en la edad técmica— aprende a pensar segiin
el modelo de la reflexién cientifica y a eircunseribir su pensa-
miento al campo limitado de las ciencias positivas (de la natu-
raleza y del espiritu) de las que deriva la téenica de la trans-
formacién del mundo. El hombre del mundo de hoy eambia su
actitud interior: de la espontinea y natural, conectada inme-
diatamente a la realidad dada, pasa a la reflexiva y eritica,
que se apoya en la realidad pensada o representada. Este cam-
bio es registrado con toda seriedad y realizado con extremo ri-
gor y persistencia. El mejor elogio del hombre de hoy consiste
en haberse vuelto el enemigo irreconciliable del “macaneador”.
La Edad Moderna fue un extravio en cuanto el individualis-
mo moderno sacudi6 el sentido de comunidad del hombre me-
dieval e hizo olvidar la posibilidad del dialogo; pero fue positi-
va en cuanto formé un hombre eritico y serio, tan reflexivo
como el modelo que representa Kant para todos los que preten-
demos reflexionar y formarnos como filésofos.

Hay otro extravio del cual habla Sepich, ¥ que si tie-
ne su origen en la fosilizacién y la pérdida de la ingenuidad
del hombre por obra de la filosofia racionalista e individualis-
ta: es la crisis de la fe, que segtin Sepich “ha sido primero una
crisis de espiritu en el mundo de la téenica” (Op. Cit.). Por
ello se pregunta “qué posibilidad ofrece la existencia cristiona
al hombre de hoy, euyo paso de eritica emancipada no se ha
detenido y hoy revierte sobre sus pasos para preguntarse a si
mismo sobre su condicién humana que, a ningan precio, quiere
perder o desmedrar”. Llegado este punto, pareciera que ambos
pensadores, Astrada y Sepich, coincidieran: “La filosofia de
una fallida perennidad en su carencia de realidad fue una
de las superficies de frotacién contra la cual ha dado el pen-
samiento del mundo de la técnica hasta enardecerse”, eseribe
el segundo (Op. Cit.) con referencia a la escoldstica de manual.
Pero esa coincidencia en el mismo instante que se hace pro-
funda deja de existir: “Esa filosofia —agrega Sepich— igno-
ra que el hombre no crea eternidad, ni aun con las verdades
eternas, pues su misién es dar expresién temporal a su com-
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prensién, también temporal, aun de las verdades eternas”. La
perennidad de la filosofia falla en la misma medida en que ésta
es filosofar, sometido a la temporalidad de la época y a la con-
tingencia del hombre. Pero es tarea de ese filosofar poner en
términos de esta époea la intuicién fundamental del filésofo,
conjugar la eternidad de las verdades con la temporalidad de
la finitud humana. Ese acto misterioso de dar a luz en el tiem-
po la luz de lo divino cs semejante al misterio de la Encarna-
cién de lo Infinito en lo finito; es semejante al misterio de la
historicidad de la Iglesia, cuya teologia, dice Sepich, “debe sa-
lir al encuentro del hombre de hoy, con un mensaje para el
hombre de hoy y con un lenguaje que sea el del hombre de
hoy, no del ayer”. La divergencia entre ambos pensadores con-
siste, pues, en que en el uno la imagen de lo eterno es lo que
Kant llamaba una Scheinung, una apariencia; y en que el otro
plantea la posibilidad de una dialéetica de lo eterno, como fe-
némeno; esto es, como Erscheinung o esquema que traduce en el
tiempo del hombre la presencia de la eternidad.

Fatone quizds fue quien tuvo la méis honda experiencia
del sentimiento de independencia absoluta que, segiin él —en
Definicion de la Mistica (1943)— define a la experiencia mis-
tica, y que, con Schleiermacher, contrapone a la religién. Ella
consiste en un elumbramiento de eternidad. Schiller en la oda
An die Freude, que el coro entona e nel final de la Novena Sin-
fonia de Beethoven, expresa como ninguno esa experiencia Gni-
ca. Pero es justamente alli, en la vivencia de la Eternidad,
donde aparece la imagen de un Amoroso Padre que concilia en
la amistad la absoluta independencia de la cual El es funda-
mento con la unidad mistica de todos los hombres en un solo
cuerpo. La experiencia mistica supone asi la pérdida de la in-
mediacién de Ja religién como cuerpo juridico, como simple ins-
titueién, y conduce a la vivencia de la pure gratuided del or-
den sobrenatural, y de su fundamento absoluto eon respecto a
la finitud humana. La influencia de Fatone y con él la de la
filosofia hindf se hace sentir sobre quienes inician el neoposi-
tivismo en la Argentina. Para Fatone “la filosofia india —si
prescindimos de sus primeras manifestaciones— es siempre
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clara —escribe en “El extremismo de la filosofia oriental”’—.
Adiestrados en el arte de la exégesis de los textos tenidos por
sagrados, los filésofos aprenden a precisar el sentido de las
palabras que usan, yo no tinicamente el de los sustantivos, sino
también el de las preposiciones y hasta el de las conjunciones.
Esto permite saber, siempre, de qué estan hablando. Si a ello
se agrega que la filosoffa nunca se confunde con la politica, y
que nunca se ha visto obligada a desviarse de sus planteos ni a
disimular sus conelusiones, la claridad se hace atin mayor. En
Oriente, el filésofo no sabe qué es eso de “enmascararse”.

Formulemos una sintesis de lo expuesto:

Empezamos por plantearnos el problema de la existencia
de la cosa misma: el pensamiento argentino, tomando como refe-
rencia los afios treinta hasta el presente. Romero, Astrada y
Sepich son hijos de este tiempo, como Fatone, y conciben ideo-
légicamente a su época, muy en particular Astrada. Si acepta-
mos con Hegel que la filosofia es la época concebida ideolégica-
mente y en la medida que ella exhibe la dialéetica de la comu-
nidad argentina, hemos probado que existe algo que sea el pen-
samiento argentino de una época.

Romero descubre un esquema: la idea de estructura y la
oposicién de inmanencia y trascendencia, con el cual supera el
positivismo, para el cual hemos tomado como modelo a Inge-
nieros. El nuevo equipo de ideas —hemos sostenido— debié ser
puesto a punto, y ello exigié una tarea de exégesis y de forma-
cién tan intensa que, fr t te, 6 el probl
ideolégico de contenido argentino a través de los términos en
que fue planteado.

Astrada penetra en profundidad la oposicién entre inma-
nencia y trascendencia y siente y transmite el conflicto y la di-
ndmica intima del hombre argentino y de su época. Con su pen-
samiento la pseudometafisica positivista de lo inexperiencial
cambia de signo: se torna en la metafisica que se pregunta por
la posibilidad y el devenir de la experiencia misma, Esa meta-
fisica es una metafisice de la finitud, que supone la hiperpoten-
cia del hombre desarraigado de su voeacién de eternidad y des-
emboca en una prdzis revolucionaria.
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Personalmente cuestiono ante mi maestro, a través de mi
exposicién, que la i cristiana del hombre se haya agota-
do y, a mi vegz, sefialo la posibilidad de que haya en su pensa-
miento toda una trascendentalizacién hipostdtica de la finitud
que le impide plantearse la dialéetica y el misterio de la pre-
sencia histérica de lo Absoluto, por medio de una comunidad
eclesial que realiza lo eterno a través de la libertad humana.

He mostrado también cémo Sepich aprehende el sentido
critico del hombre de hoy y eémo el mismo, que ha pasado por
la prueba de entendérseles con los manuales fésiles de una neo-
escolastica perimida, muestra que la filosofia cristiana, justo
por seguir el ejemple de Cristo, debe salir al encuentro de los
hombres de hoy y hablar en su propia lengua.

Finalmente, haciendo pie en Fatone, me he referido a otra
de las vias en la basqueda de lo Absoluto: la filosofia oriental
y eémo desde ella, por el puente de la estricta exégesis de los
textos sagrados, se pone de manifiesto, la necesidad de una fi-
losofia que, sin tomar el contenido de la ciencia positiva ni li-
mitarse a él, siga el ejemplo de ella en cuanto al rigor del len-
guaje. Frecuentemente, la magia de la metifora nos envuelve y,
sin advertirlo, olvidando que la analogia supone no sélo algo co-
min, sino algo diverso, razonamos a través de las palabras y les
transferimos mdgicamente la propiedad de las cosas mismas.

Estimo, por altimo, que toda investigacién histérica no se
refiere sélo al pasado. Si la historia es ciencia del acontecer y
no un simple registro de lo sucedido, de algtin modo debe anti-
cipar el porvenir en sus mis grandes lineas. Por consiguiente,
creo que la investigacién filoséfica en la Argentina llegara al
didlogo entre posiciones que hasta hoy monologan y que ese
didlogo sera triangular: por un lado, quienes interpretan es-
ta época como un acontecer dialéetico; por otro, aquellos que
superen la ingenuidad del cientificismo y que traigan, como el
mas positivo de sus aportes, un lenguaje filoséfico estricto y
depurado.

Como es inevitable, este ensayo es —como habra resultado
plena y adecuadamente evidente— un ensayo personal de filo-
sofia del pensamiento argentino.
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