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podria liamar subjetivista e idealista,
respectivamente. Ahora bien: équé co-
nexion tiene la realidad gue llamamos

vida con valores y felicidad? La relacion

parece que se consiruye desde el mo-
mento en que apreciamos la felicidad,
y por consiguiente daremos sentido a la
vida cuando tengamos un justo esque-
ma de valores. Esto quiere decir que la
vida se realiza segiin la felicidad ideal

o la felicidad subjetiva, Se plantea, pues, °

aqui una disyuntiva, que en cierto mo-
do es radical.. O el proceso vital auto-

realiza el sistema de valores, dando en

cada caso apreciaciones distintas, o exis-
ten valores permanentes indestructibles,
a los cuales hay que referir la supuesta
felicidad. De una auténtica adecuacién o
inadecnaciéon a los elementos reales del
problema surge sin duda el ajuste o
desajuste colectivo e Individual; desde
muy antiguo las religiones han intentado
resolver el problema de la relaciéon en-
tre vida, valor y felicidad, acoplando ri-
gurosamente los dos eritertos, el subje-
tivo vy el idealista. En este sentido la re-
ligién cristiana y la fe cristiana ofrecen
una mejor adecuacion y relaciéon mds

perfecta. La felicidad sélo es asequible -

en la medida en que los valores se apo-

yen en una divinidad que sea el sumun
y expresion total de todos ellos y fuente

~de.su vigencia y eficacia.—E. T. G.

Arnert (Willard E.): Santayana and the
Poetic Function of Religion, en «The
Journal of Philesophy», vol. LITI, nu.
mero_ 24 noviembre 22, 1956 (pagl-
nas 773-786).

Los puntos de vista de Jorge Santaya-
na sobre la religién o han sido por com-
pleto olvidados o bien se consideraron
con mucha severidad por teélogos y en-
sayistas religiosos e incluso por los filé-
sofos laicos. Tiene interés considerar el
tema gue intentamos exponer en este
articulo, considerando la situacién reli-
giosa del mundo de hoy. Santayana ha
insistido v se ha formulado preguntas
fundamentales sobre los tipos basicos de
la religiosidad. Precisamente por esto,
su actitusdl tiene mucho interés en cuan-
to designa una de las perspectivas des-
de la que el hombre contemporineo con-
sidera el problema religioso. Frente a los
tradicionalistas en cuestiones de religién
que consideran que todo pasado fué me-
jer v los innovadores liberales, cabe
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distinguir la aetltud de Santayana, que
no se identifica ni se siente siquiera
atraido por nmgmm de esos dos grupos.
El fondo de la cuestién, como veremos,
esta en que Santayana no distingue con
suficiente cuidado, segin sus criticos,
enfre razon e imaginacion, pensamiento
y tantasia, poesia y filosofia. |
Sﬂmaynna concibe la religién como
preducida per la relacién de la psique
especifica humana con su contorno. La
experiencia—diece Santayana-—prueba que
ne se ha podido probar la existencia de
Dios, pero al mismo tiempo demuestra
la persistencia de la idea de Dios. Par-
tiendo de este supuesto, Santayana ve la

vida de la religién como la vida de sus

simbolos e ideales en cuanto constituyen
parte fundamental de una cultura. A su
vez, la cultura es el proceso de las re-
lacmnes con el medio. Fstos simbolos e
ideales no estdn sustantivamente diferen-
ciados de la poesia. En el fondo, son
formas en las que se expresa de un modo
vital lo espentineo o imaginative. El
contenido del mundo imagmatwo religio-
s0 puede reducirse, segun Santayana, a
la atribucién a la Divinidad de lo que
consideramos nuestros mas altos ideales.
Algo semejante o parecido ocurre de or-
dinarie con la poesia. De aqui que el
poeta tenga siempre un cierto caracter
religiose, vy lo mismo le ocurra, aunque
a la inversa, al sacerdote que maneja
concepios poéticos. La base emotiva es la
que se trasluce en las expresiones simboé-
licas, y junto con esta base emotiva es-
tan las esperanzas recogidas en nuestras
pretensiones y anhelos respecto del fu-
turo. De tode esto, concluye Santayana
que el ideal religioso cristiano, con su
profunde significado poético, no- puede
ser jamds la guia de la vida secular v so-
cial del hombre, Precisamente la poesia
no puede ser guia de la vida, v para
Santayﬁna la mejor definicion de reli-
gion seria esta: «La poesia conduciendo
a la viday

Bartacria (F.) :
fisica?, en

X1, 1956,

E’ possibile una meta-
«Giornale di Metafisica»,
4-6, pags. 481-507.

La obra de Battaglia representa——co-
mo es sabido—una de las mas medita-
das tentativas de profundizacién en la

problematica del historicismo contem-

poraneo, dentro del cuadro de un espi-
ritualismo critico, y éste escrito muestra
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una elaboracion ulterior respecto a sus
trabajos mas recientes {recordemos en
particular Il valore della storia, 1948, y
Morale e storia nella prospetiiva spiri-
 tualistica, 1954). En "dichos eacrltas, que
constituyen el presupuesto necesario de
este,
mente su propila actitud, contraponien-
do al historicismo cerrado de impron-
1a idealista el propio historicismo «abier-
to», y recuérdese que habia llegado a tal
conclusién precisamente a través de una
progresiva revision del punto de parti-
da originario, o sea el actualismo de
Gentile. Su revision habia buscado sal-
var las exigencias de concrecién que
quedan insatisfechas en el idealismo, el
cual era, en definitiva, espiritual en las
palabras, pero mnaturalista en los efec-
‘tos; a pesar de todas las afirmaciones
sobre la historicidad del espiritu, el
idealismo, «racionalizandolo todo, ha
perdido contacto con la finitud y la per-
sona y, por consiguiente, ha menospre-
ciado los valoresy, La racionalidad de
lo real como sintesis cerrada (y la pole-
mica no se dirige solo cenira Hegel, si-
no también contra Verum ipsum fectum,
la sentencia de Vico) se resuelve en
la identificacién pura y simple del valor
con el acto, del disvalor con el lecho.
¥l problema del valor, /no queda tal
vez igheto también para el historicismo
absoluto? En Croce, en efecto, los jui-
cios de valor son extranos a la Histo-
ria, que so6lo conoce juicios individua-
les. |

En Gentile se pierde el sentldo del
«deber ser»; para mantener la sintesis
y todas sus consecuenclas precisa «pen-
sar que todo es racional y que el pensa-
miento raciomal haga racionales los he-
chos». Kl historicismo cerrado, y asi es
el que se funda en Hegel, amenaza por
tanto resolverse continuamente en un na.
turalismo, por no ceolocar al individuo
en el centro de la vida v de la historia.

Un historicismo «abierto» debe, por el
contrario, revalorar precisamente cuan-
to hay de irracional en la misma vida
del -espiritu, reconociendo, en suma,
que la sintesis nunca es cerrada; tien-
de a la racionalizacién de lo irracional,
pero no la consigue por completo. He
aqui por gué Battaglia nos habia habla-
do de la necesidad de la «eonstruccion
de una nueva razon en la experiencia,
de una razén que se adecte a la vida y
la historia, y afirmaba ser ello posible
mediante la adhesién a un espirttualis-

el autor yva hahia definido clara-

dad de los procesos humanos.
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ino critico, a una .filosofia de la inma-

nencia, que fuese método y no conclu-
sion. Pero, en definitiva, habia demos-
trado clerta dubitacion entre inmanen-
cla y trascendencia en  cuanto «la tras-
cendenciay era siempre el altimo fin.
En el ultimo ensayo, que también hu-
biese podido titularse «Historicismno v
Metafisican, Battaglia precisa aan mas
st propio pensamiento, dando una nue-
va aportacién a la problematica del his-

toricismo en cuanio define el propio

pensamiento espiritualista «historicista y
metafisico, afirmando que estos térmi-
nos no son contradictorios». Se juzga
ésta la posibilidad t{nica para preparar
un pensamiento historico que. consiga
evitar el objetivismo, ‘propio tanto del
Idﬁahsmo como del positivismo: «Pre-
cisa evitar no digamos el escollo de Aris.
toteles, sino el de Comtie v Hegel.» En
Aristoteles la historia no lleva consigo
—segiin Battaglia-- wuna espiritualidad
libre v creadora, puesto que el acto del
conocimiento- es pasivo y la naturaleza,
en su complejo, es un dato; a este pro-
nosito se declara contrarie a las inter-
pretaciones de quienes—como. Padova-
ni—querrian encontrar en Aristoteles
las premisas de una gnoseologia de la
historia 0 de un analisis de la estructu-
va logica del conocimiento historico.

En cuanto a la aproximacion del idea-
lismo hegeliano - al pesitivisme comp-
tiano y a las implicaciones antihistori-
cas de su pensamiente, Battaglia viene
a encontrarse sustancialmente de acuer-
do con las conelusiones de algunes his-
toriadores de profesion, como Meinec-
ke, o de tratadistas de ciencia sociales,
como Hayek, Cempie y Hegel, positi-
vismo e idealismo, han actuado unidos
incluyendo al individuo en el «uno-
todo», vy poco importa si este sea la so-
ciedad o el espiritu; en ambos ecasos
el individuwo carece de sentido, la So-
ciclogia coniptiana se presenta como la
Filosofia de la Historia del positivisme.
Mientras el sociélogo (como Hayek) se
se vuelve al individualismo e histori-
cismo peculiar de algunos pensadores
del siglo xvir, Battaglia intenta contra-
poner al historicismo cerrade un his-
toricismo metafisico: sélo éste, en su
opinién, .acierta a superar los limites
del objetivismo comptiano y hegeliano.
siendo capaz de garantizar la historici-
El pro-
blema de la razdén histérica se coloca
también fuera de la tipologia diltheya-
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ra, no obstante el esfuerzo para captar
inmediatamente la realidad vivida en
cuanto se nos presenta como KErlebniss:
Para Dilthey la definicién del método
del conocimiento histérico tiene lugar,
en definitiva, desde una. posicidén psi-
colitica, y el inevitable recurso a la
d&sﬂripei{in y el analisis inserta la his-
toria en la tipologia y abre el camino
a la Sﬂﬁmlogm.

Para Battaglia, la conciencia de la
coincidencia de nuestro ser con la rea-
hidad y la vida es la premisa de toda
investigacion que quiera lamarse his-
térica; es la afirmacion de la experien-
cia en su inmediatez: en suma, la re-
valoracion de lo irraciomal: «la histo-
ria procede siempre de lo irracional
deja un residuo», Toda la especulacion
filosofica contemporanea nos leva (des-
de el «sentimienton de Gentile a la
«duracién realy de Bergson,. y quiza
hasta #] «existente» de Heidegger) a Ia
certidumbre de la existencia de un dato
que estda mas alla de las cosas y los
fenomeneos, mas alla de la mediacion del
intelecto vy de la razén. «la premisa de
algo brracional o de un residuo parece,
por consiguiente -—observa Battaglia—,
esencial a la historia, que siempre pro-
cede de lo irracional v deja un residuo.
Las pasiones del hombre son las aue
hacen la historia, sus impulsos vy sus
tendencias...» Si es esencial a la histo-
ria la premisa de lo irracional, precisa
poner en claro gue tedo irracional se

halla en funcion de uvn «valorn. Una

vez afirmado que la historia es activi-
dad valorativa y se encuentra en el
retno del valor, surge la dificultad de
establecer precisamente lo que sea el
valor: precisa evitar tante el absolutis-
mo de quienes ven en los valores cate-
gorias absolutas que rigen la Historia
desde arriba como el relativismo de
gulenes caen en la tipologia socioclégi-
ca. Hs posible garantizar la funciéon del
valor a condicién de poner el acento so-
bre aquello que existe de residuo., de
limite, en la empresa valorativa,

Toda resolucién integral mata al va-
lor, que cesa de ser tal. Lo irracional,
en suma, no se resuclve en lo racional,
que encuentra siempre su limite en el
primero. Esto lmpllca la - conciencia de
los limites que tiene nuestro conoci-
miento en el mundo histérico: wel des-
tino del hombre en la historia es la
bisqueda de los valores». Pero toda ac-
tuaciéon del valor es una aproximacién

ANUARIO DR

- Berreza (Vite A.):
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a la unidad, si bien se trata de algo per-
seguido y nunca alcanzado, Si la Histo-
ria se encuentra sostenida per les wale-
res, éstos buscan la unidad. Siempre
que el pensamiento intenta una escala
O un resumen, cae en el objetivismo
como si los wvalores fuesen para nos
otros un dale externo: nesoiroes parii-
cipamos en los wvalores por medio de
una experiencia directa. Segin Batta-
glia, la explicacién ‘de cdmo los valo-
res feyman unidad deberia ser la mas
elevada misién de la especulacién me-
iafif;iﬂa? dada la importancia que pars
ella tiene las estrucmras espirituales.—

A. Gruriani, ~

Alternativa e impe-.
- 4 * ] - +

gno esistenziale nell’umanismo di Gio-

vanni Gentile, en «Giornale Critico del-

la Filosofia Italianas, X 4, 1956 (pam-r
nas 191-204).

Para Gentile, el problema de la pre-
pia existeneia puede ser resuelto en un
acto de la decision de Ia voluntad cons-
ciente. La afirmacion es él esfuerzo que
espera realizarse en la propia realidad.

La deecision supone una alternativa:
ser o no ser, ser o deber ser,

Gentile determina, si, la alternativa
existencial : el Yo, en euanto tal, y ade-
méas en cuanto no inmediatamente idén.
tico consigo mismo, debe optar por esta
segunda alternativa.

-La necesidad natural de ser se identi-
fica con la contingencia. La neeesidad
espiritual del deber ser se identifica con
la libertad. Pero el pensamiento estda él
misme sometido a una necesidad: la de

“abstraer realmente por si mismo. O sea,

que asi como el hecho de pensar es con-
tingente —natural—, el acto o proeceso en
que se trasciende en un deber ser es ab-
solutamente necesario en cuanto referen-
te a un ser gue debe ser para gue Yo
misme sea.

La mm:ﬂpcmn gentihana de la liber-
tad como la misma necesidad espiritual
(en la realizaciéon del valor) no es des-
conocimiento de la aliernativa v de la
opeién vy decisién existencial, Pueq la -
libertad humana tiene el privilegio de
tomar su propia actitud respecto a ser
lo que quiere ser, o bien o mal, o ser
o no ser. Mas la alternativa no es indi-
fﬁreme, dado que debe optar por ser
Yo mismo, persona, espiritu.

La Izb&rtad no es atributo natural del



