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[ as mascaras filosoficas

de la wviolencia

NO ES, POSIBLEMENTE, auspicioso
el tema de la violencia para conmemorar tan
marcado aniversario como el cuarto de siglo de
nuestra Institucion. Hubiera acordado mejor
con el ascetismo de la Filosofia, ocuparse de
cosas menos tremebundas. Porque la cuestion
de la violencia, examinada cara a cara, es di-
ficil de tratar con actitud impasible. Cuando
en verdad nos ocupamos de ellas, no pueden
dejar de encresparnos el dnimo, al par que su
fea apariencia, su turbador proteismo, que le
permite atraernos con cantos de sirena. Mas,
por otra parte, si constituye un vicio conira
natura philophiae que la emocion sustituya al
pensamiento, es igualmente vicioso que la in-
teleccion desdene los datos primarios del sen-
timiento cuando éstos pertenecen a la natu-
raleza de las cosas.

Apoyado en esta considgracién, espero que
las siguientes reflexiones sobre la violencia no
sean indignas de nuestra Sociedad. Pese a su
cariicter incompleto —pues son parte de una
obra mayor— las creo pertinentes en esta hora
del pais y del mundo. En cuanto a Chile, vale
la pena que en reunién de cultores de la Fi-
losofia agudicemos la inteligencia de un pro-
blema tan actual, cuya falta de comprension
puede acentuar el peligroso maniquefsmo y
fariseismo de la hora. Y, en cuanto al mundo...,
bueno, no vamos a desviarlo ni un milimetro
de su sino, pero al menos podemos arreglar
nuestra conciencia frente a él. Arreglar la con-
ciencia ante las cosas no es poco servicio que
nos presta el pensamiento. Marx estaba equi-
vocado con aquello de que no se trata de com-
prender el mundo, sino de transformarlo. En
verdad se trata de ambas cosas y acaso tenga
Primacia la primera: una real comprension
modifica en algtin grado el cardcter de los hom-
bres, que es por donde debe empezar una ver-
dadera transformacién del mundo.

Jorge Millas

1. Eliema de la violencia

El tema de la violencia reclama en nuestros
dias ser examinado de raiz. La urgencia pro-
viene no tanto del cardicter violento de nuestro
tiempo, como de la manera en que ese cardcter
tiende a ser pensado. De hecho, la violencia ha
andado siempre complicando los asuntes huma-
nos. En este sentido, la ¢poca presente no es
peor que otras. Su verdadero problema comen-
76 con esas formas de manejarla filoséficamen-
te que le legara Nietzsche, desarrollara Sorel
y divulgaran sus seguidores irracionalistas.

Porque hasta entonces la violencia pudo
ser tratada en su caricter ya de componente
natural de la vida, ya de mero residuo de una
vida insuficientemente espiritualizada. Pero
ahora se la consagra como un valor y hasta se
le procura una metafisica. Toda una tradicién
proviolencia se abre camino en la Filosofia.
Asociada con el irracionalismo, se ha converti-
do en una ideologia de la violencia. Y esto a
manos de los propios filésofos v de otros tipos
de intelectual, que en esto de traer y llevar
ideologias siguen una contradictoria proclivi-
dad de su oficio.

El asunto es particularmente complicado
para la Filosofia, como lo son todos los que
ponen a prueba su capacidad de orvientar la
vida y de convertir el saber en principio de
sabiduria.

Ya es un problema la determinacién del
mero concepto de la violencia. Aunque éste
tiene como centro la simple nocién de fuerza,
no se reduce a ella. También connota determi-
naciones cuantitativas, como la de grado; 16-
gicas, como la de ilegitimidad; axioldgicas, como
la de injusticia; psicologicas, como la de temor;
pragmaticas, como las de absolutismo y suje-
cion.

Pero es todavia mayor el problema de su
valoracién, porque es en ello donde tendemos
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a esperar alguna contribucién significativa de
la Filosofia. Solo filoséficamente’ podemos dar
sentido a la idea del deber y esclarecer los fun-
damentos de la accién. Ni el deber ni el valor
son conceptos empiricos. Por eso no es licito
esperar que las ciencias nos ofrezcan un sistema
de deberes ni diluciden las cuestiones relati-
vas al fundamento de nuestra conducta.

Tampoco es empirico el problema filosofico
de la violencia, aunque empiricamente se esta-
blezcan algunos de sus datos. La empirie del
fenémeno pertenece al historiador, al sociélogo,
al psicdlogo. A ellos compete exponer su gé-
nesis y sus leyes. Por ellos sabemos que la vio-
lencia es una constante historica, y que a ella
estin ligados muchos malos y algunos buenos
acontecimientos de la vida colectiva. Mis, los
problemas de la Filosofia son siempre proble-
mas de inteleccidén total y de fundamentacién
radical, con la consecuente orientacidn, siquie-
ra tentativa, de la vida humana. (Cémo se
integra la violencia en la estructura del mun-
do racionalmente concebido y valorado por el
hombre? ;Cémo enriquece o perturba al siste-
ma de los valores humanos que una cultura
acepta, por ejemplo, a la racionalidad o la
espiritualidad de la vida? :Cémo se funda ella
misma o qué cosas [undamenta, si fundamenta
alguna?

En esta ocasién deseamos ocuparnos especi-
ficamente del estado de cosas que por abando-
no de su esencial misién intelectiva han creado
ciertas filosofias. El rasgo principal de ese
estado de cosas es que ellas mismas —las alu-
didas filosofias— se han convertido en ideolo-
gias.

Toda ideologia tiene el efecto de sacar a
las ideas de sus quicios intelectivo-descriptivos
y de aislarlas, rompiendo sus enlaces con el sis-
tema general del conocimiento que les da sen-
tido. La idea pierde asi su funcién cognoscitiva
y se torna en estimulo afectivo y, lo que es mais
caracterfstico y sorprendente, en encubridora,
de realidades. Nacida la
para mostrar y hacer ver las cosas, una vez ideo-

oscurecedoras idea
logizada —la convencional expresién es, por
cierto, absurda— hace todo lo contrario: es-
conde y enmascara.

A esto corresponde el estado de cosas que
sefialo, Muchas ideas que sobre la violencia
propone la Filosofia, parecen destinadas no
a comprenderla, sino a promoverla, y ello, en-
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mascardndola. La Filosofia, que debiera reye-
larla en su ser e iluminarla, asi s6lo fuera para
mostrar su inevitabilidad, la soterra y le sirve
de alcahueta.

Uno de les pensadores que por su alcurnia
intelectual y su influencia encarna hoy esta
situacion, es Herbert Marcuse. Ninguna exi-
gencia de anilisis ni ninguna necesidad intra-
sistemiatica de su filosofia conduciria sus ense-
nanzas a la justificaciéon de la violencia, —lo
contrario seria, mds bien, previsible— de no
mediar el giro ideoldgico que adopta progresi-
vamente su pensamiento. La manifestacion de
este giro no estd s6lo en el expreso designio
de promover “la revolucion” —que en Marcuse
no tiene una direccién definida— sino en el
cardcter paraldgico y alégico de muchos de
sus procedimientos intelectuales.

En una politica, el
Lowenthal le recordé (por lo demis aprobato-

discusidn profesor
riamente) haber sostenido que la resistencia
pacifica practicada por la masa hindi contra
la dominacién britdnica, era también una for-
ma de violencial. Podemos imaginar que, de
haber leido a Marcuse, el lobo de la leyenda
en Rubén Dario habria tenido un argumento
mds para sustraerse al hechizo del manso Fran-
cisco: al fin y al cabo, segin ese argumento,
el Santo era también un lobo.

2. La falacia del género sumo

He aqui un excelente ejemplo de cierto para-
logismo rudimentario, que, no obstante su tos-
quedad, se ha generalizado en nuestros dias,
sobre todo a propédsito de conceptos politicos.
Podriamos llamarlo falacia del género sumo.
El género sumo es la categoria légica —a
veces abstracta, a veces concreta— de que nos
servimos para alcanzar puntos de referencia
que guien, ya la formalizacién del pensamiento
(como cuando en Ldgica hablamos de sujeto
y predicado), ya la comprensi6n intelectivo
descriptiva de la realidad (como al hablar de
gravitacién y de estructura atomica, en Fisica,
o del ser y de la existencia en Metalisica) . El
género sumo implica siempre un artificio de
inteleccién, que serd 1til y fecundo mientras lo
mantengamos en los limites de su funcién,
determinados por las reglas del lenguaje y del
método de investigacién de que se trata.

H.Marcuse, El fin de la utopia, (Editorial
Siglo xx1, Buenos Aires, 4* edicion, 1967, pig. 115) .



El género absorbe, por supuesto, los parti-
culares comprendidos en su dominio, y gracias
a ello hace posible sus aplicaciones especulati-
vas y practicas. En su virtud puede operar la
abstraccion, y el pensamiento amplia sus hori-
zontes de desarrollo, agilizando los procedi-
mientos simbolicos de representacién y de inte-
gracion racional de la experiencia. Pero tales
ventajas se¢ pagan al precio de anular toda mar-
ca especifica pertencciente a los particulares
subsumidos en el género. El servicio que éste
presta a la inteligencia consiste precisamente
en ver las cosas, no en funciéon de su singula-
ridad, sino de una determinada perspectiva de
abstraccién. Es esta perspectiva la que define
su sentido, determina su uso cognoscitivo y
legitima las operaciones que con ¢l puede rea-
lizar el pensamiento. Tras de los conceptos,
sobre todo a medida que se elevan en grado
de generalizacién, existe siempre un principio
de construccién que define su sentido y su em-
pleo posible. Dicho empleo ha de mantenerse,
por ello, dentro del campo de sentido deter-
minado por aquella construccién. Asi, desde
el punto de vista de su forma geométrica, la
tierra es sensiblemente una esfera, y podemos
considerarla como caso particular de idéntico
género que la pelota de fithol y el cielo estre-
llado. En esta virtud, esto es, desde el punto
de vista que definimos conforme al lenguaje
y los procedimientos de construccién de la geo-
metria euclidiana, estamos autorizados para
considerar que la Tierra y la pelota tienen
unas mismas propiedades. Por modo semejante,
la letra “a”, la bandera nacional y el gesto de
saludar con el sombrero, se consideran miem-
bros idénticos de la clase de los simbolos. Este
género sumo aloja los objetos mds dispares, si
coinciden en la funcién de referirse, y, por
tanto, de representar a otros objetos que han de
ser considerados a su través. Y, como en el caso
anterior, las disimiles cosas asi clasilicadas pue-
den considerarse como vaciados de un tinico
modelo: todas son, en efecto, simbolos, y en
ello se funda la atribucién de unas mismas
propiedades y, por tanto, el reconocimiento de
su identidad genérica.

Pero semejante identificacién no puede
exceder los limites sefialados por la ley de cons-
truccién del concepto clasificador que se ha
elegido. Si lo excede, incurrimos en la falacia
del género sumo. La falacia consiste, precisa-

mente, en extender mas alld del dominio de las
operaciones logicas donde se hace posible la
construccion del género, las relaciones de iden-
tidad que dentro de €l son legitimas. Si la Tie-
rra y la pelota pueden ser geométricamente tra-
tadas como formas o estructuras andlogas, cons-
tituye un sinsentido considerarlas —fuera ya
de la Geometria y por referencia a ese género
sumo que es la esfera— como una misma cosa.
Por modo semejante, asimiladas abstractamente
a la clase de los simbolos, una bandera y las
letras del alfabeto son, sin embargo, cosas tan
diferentes y operan en contextos de experien-
cias tan disimiles, que muchas veces tendremos
que olvidarnos de su semejanza para compren-
der sus reales diferencias. Por eso, la abstraccidn,
que es tan necesaria en la vida y en la ciencia,
tiene que ser siempre manejada con precau-
ciones y conforme a precisas reglas de validez.
S6lo en el universo del arte podemos, como
siempre, tomarnos sin peligro algunas liberta-
des. La falacia del género es, por ejemplo, uno
de los resortes ocultos de la metdfora. La me-
téfora le debe buena parte de su gracia y de
su capacidad para expandir liberadora y hasta
licenciosamente el poder de la representacién.
A nadie se le ocurriria, por cierto, invalidar
la metifora en literatura, fundindose en este
su origen falacioso. El pensamiento poético no
tiene pretensiones légicas, mucho menos empi-
ricas, y su lenguaje no opera dentro del dis-
curso cognoscitivo de la ciencia. Otra cosa es la
metifora subrepticia introducida en el discur-
so para que se la tome por algo que ella no es.
Entonces se hace necesario desmontar su me-
canismo y expulsar la falacia, es decir, sacar
de su trampa al pensamiento.

En su cometido natural de descubrir cone-
xiones y similitudes y de ensanchar representa-
tivamente las posibilidades de la experiencia,
el pensamiento construye sistemas de concep-
tos, verdadera arquitectura de géneros. Pero en
tanto la razén los utiliza para una efectiva or-
ganizacién de la experiencia, solo los aplica
como recursos de simplificacién y de unificacién
como vias, por tanto, de exploracion de lo
real. El género sumo no enquista ni empobrece
asf al pensamiento: al revés, le facilita una
importante funcién de apertura hacia la mul-
tiplicidad y variedad de las cosas. Pero en su
empleo falacioso ocurre lo contrario: el género
se cierra sobre s{ mismo, la idea se encapsula y
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no permite ya distinguir; a fuerza de generali-
dad, lo absorbe todo; haciendo prevalecer el
momento de identidad de las especies y ocluyen-
do los caminos de apertura hacia las dileren-
cias y matices, acaba por no signilicar cosa
alguna. Las aporias de la Metalisica —por ejem-
plo, las de los viejos eleatas— no son ajenas a
esta falacia.

Guando Marcuse (y no sélo €él, por supuesto,
que al {in y al cabo éste es uno de los lugares
comunes de la antifilosolia de moda) consi-
dera como forma de violencia la resistencia
pasiva de los discipulos de Gandhi, parece que
hablara con sentido. La desobediencia, podria
argiiirse, :no supone una especie peculiar de
fuerza opuesta a la autoridad que nos conmina?
Resistimos; no hacemos nada, sdlo nos limita-
mos a desobedecer. Mas, ¢no
intentamos quebrar asi la voluntad de quien
manda, para imponer la nuestra? La conclu-
sién parece del todo ldgica: solo siendo [uertes

Perfectamente.

podemos resistir; por consiguiente, la no-vio-
lencia del apacible Gandhi era una forma de la
violencia, ni mas ni menos que la empleada
por las milicias britinicas en la India.
Idéntico trastrueque de la légica y del len-
guaje permite a Jean Frangois Revel —aunque
en una perspectiva politica diferente— consi-
derar que la no violencia de Martin Luther
King “no era sino una forma de la violencia”.
Aqui también nos tienta la superficial analogia.
“Boicotear los transportes de una ciudad —nos
asegura Revel— es una accion mucho mds “vio-
lenta” que abofetear a un vigilante en la plaza
de la Concordia™2, Claro: la boletada tiene me-
nos consecuencias revolucionarias que el boicot
generalizado. Pero esta consideracion relativa
a los efectos, :autoriza para considerar que
esas conductas son formas de la violencia?
Cuando impugnamos la violencia, no hace-
mos, por cierto, un acto e valoracién abstrac-
ta. El valor negativo recae en un complejo de
COn(lUCtaS con sus illllCCe(lﬁl]teS 4 {LOI'ISCCU(‘.‘.IICi}lS,
en una situacion total de relaciones humanas,
en donde no sélo cuenta la fuerza, sino también
los fines perseguidos, los efectos previsibles,
las victimas y los victimarios, el sufrimiento
consiguiente, el tipo de relacién humana que
se constituye y ejemplariza, los hdbitos intelec-
tuales y afectivos que se promueven, La fuerza,

!Jean-Francois Revel, Ni Marx ni [Jesus, (Eme-
c¢ Editores, Bucnos Aires, 1971, pag. 109).
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abstractamente mencionada, es sdlo un elemen-
to del cuadro total. No es, pues, la fuerza como
accion destinada a quebrantar un propdsito
ajeno o a inducir la voluntad del otro hacia
el logro de nuestros objetivos, lo que cuenta
por modo decisivo en la repulsa ética a Ia
violencia. Gandhi, al desobedecer, opone una
fuerza moral al dominador britdnico. Pero que
sea moral y no [isica, hace toda la diferencia
del mundo. El poder del Imperio se ve obsta-
culizado, es cierto, por una resistencia que su-
pone mucha fortaleza de dnimo. Mas, ¢se trata,
en concreto, de la misma cosa? El problema no
consiste en la cuestion puramente terminolo-
gica de que se use la palabra “violencia” en uno
y en otro caso. La palabra, como palabra, po-
dria aplicarse a cualquiera de cllos o a ambos,
La verdadera cuestién estriba, primero, en no
dar curso a la falacia del género sumo, cual-
quiera que sea el término empleado; y, segundo,
ya que se emplea ese término, en averiguar si
no abusamos de ¢l en funcién del sentido ya
consagrado por el uso. El peligro es evidente,
porque también el genero comun, al modo
de la oscuridad, hace que todos los gatos scan
negros. Con la misma logica que criticamos
aqui, Marcuse y Revel podrian muy bien con-
siderar que todo intento de persuasién inte-
lectual es una forma de violencia. Quien busca
el convencimiento racional del préjimo, le
opone tazones facticas y logicas. De esta manera
intenta también inducir su voluntad en una
direccion diferente a la que lleva y orientarla
hacia donde ella no quisicra originariamente
dirigirse. Pero llamar violencia a todo eso €
inflar el concepto mds alli de su natural elas-
ticidad. Es lo que también ocurre cuando,
para asegurar por otra via la impunidad ética y
juridica de la violencia y despejarle el camino
aun de las trabas del orden pacifico de las so-
ciedades, se intenta mostrar que ese orden —l
orden del derecho— es una forma particular de
la violencia. Porque ésta —se asegura— solo
nos llama la atencién y nos alarma cuando s¢
manifiesta fuera y en contra del orden esta-
blecido; pero, en cambio, la admitimos y nos
conformamos con ella cuando se expresa den:
tro y a favor de ese orden, esto es, cuando
esti “institucionalizada”. La falacia del genero
sumo, aparece una vez mads con aires de cor-
dura: siempre hay “violencia”, solo que a VeCes
se trata de la violencia “institucionalizada”, ¥



a veces, de la violencia “‘no-institucionalizada’.

Pero en todo ello hay tanta ldgica como
puede haberla en una falacia: porque el con-
cepto de “violencia institucionalizada” es una
incoherencia. Desde el momento en que la vio-
lencia se institucionaliza —esto es, se somete a
un sistema normativo, o, con mds precision, al
orden juridico—, ya mo es violencia. Tiene
sentido hablar de la fuerza institucionalizada,
mas no de la “violencia institucionalizada”. La
violencia es, precisamente, la fuerza libre, sus
traida a la juridiccién reguladora de un orde-
namiento juridico y moral. La falacia no sélo
consiste aqui en un juego de palabra, sino ade-
mis, en la invocacion ambigua de un pretexto.
En ocasiones —por cierto frecuentes— los or-
denamientos de derecho degeneran, o alojan
focos particulares de degeneracién. Por ejem-
plo, surge en su seno el abuso del poder o la
prevaricacion de las magistraturas. La fuerza
del Estado que entonces protege estas anoma-
lias, se convierte relativamente en violencia,
cuyo grado de relatividad es funcién del grado
en que dicha fuerza se sustrae a las regulacio-
nes del orden. Si la sustraccién es total, se ha
instalado en el derecho, la violencia, sin mds.
Pero no la Illamemos “institucionalizada”, por-
que desde el momento en que el orden juridico
no opera, la institucion desaparece. Institu-
cibn —lo que es instituciébn— y violencia —lo
que es violencia— son nociones incompatibles.

Que no intenten, pues, estos profesores de
la gente violenta (profesores que se excusan de
ser violentos ellos mismos) hacernos creer que
“al fin y al cabo” y “a la larga” ellos son dis-
cipulos de Gandhi, porque no aciertan a dis-
tinguir entre la desobediencia civil y el te-
rrorismo, o entre la fuerza del derecho y la
metralla.

3. La violencia y sus victimas

La violencia tiene un rostro inconfundible y
ningtin aire de familia debe distraernos de sus
feos rasgos trogloditas. Para identificarnos bas-
ta con atenerse a algunos elementos de su con-
cepto. La violencia no es simplemente la fuer-
73, en general, sino un modo de aplicarla: es
el empleo de la fuerza sin apelacién para la
victima y sin normas suprapersonales de res-
_Ponsabilidad y de regulacién para el victimario.
Se trata, por supuesto, de los elementos real-

mente genéricos del concepto, que muchas ve-
ces debe ser también determinado en funcién
de formas particulares. Asi, la guerra y la vio-
lencia politica (en sus dos formas de subver-
sibn y de accién revolucionaria), como tam-
bién la vindicacién privada de justicia, tienen
caracteres especificos que de alguna manera
modifican aquellos elementos. Sin embargo,
en lo esencial, no los alteran. Por eso, son su-
ficientes para filiar la actitud y la accién de
que aqui se trata. Vale la pena detenerse por
breve espacio en la consideracion de cada uno
de ellos.

Hay victimas, por cierto, lo cual debe regis-
trarse en primerisimo lugar. Y no usamos el
término en un sentido abstracto, sélo para
que desempeiie un papel de clarificacién 1dgica
en la construccién de un concepto. La idea de
violencia requiere de esa clarificacién, como
toda idea, pero es también representacién de
una realidad sui generis, de cardcter pavoroso,
que sélo puede ser de verdad comprendida, te-
niendo siempre a la vista su indole terrorifica.
Hacer otra cosa, y hablar pldcida y analitica-
mente de la violencia, haciendo su “fenomeno-
logia” como quien hace la fenomenologia de
una polka, es hacer literatura y de la mala.
Justo porque a la fenomenologia le incumbe
la descripcién de las cosas en el modo exacto
como son objetivadas por la conciencia, no
podemos dejar de lado, en una descripcién de
la violencia, el hecho de que por su existencia
misma hay unos hombres que son victimas
—victimas del temor, del dolor, del crimen.

No filosofemos, pues, tan en frio como para
terminar hablando de mundos que no son de
este mundo. La filosofia de la violencia ha
de partir de las victimas a que la violencia se
dirige, y tener en cuenta que el intento de ésta
es anularlas mediante el sufrimiento. No debe-
mos olvidar esto, sobre todo frente a la fraseolo-
gia, que mds que de filésofos empefiados en
describir para comprender, parece de magos
encargados de oficiar un rito de conjuro. “En
el nivel de los individuos, la violencia es una
fuerza purificadora”, “es el hombre que se re-
crea a si mismo”: en estas letanias del culto a
la violencia resuena el jubiloso grito de Nietzs-
che, llamando al triunfo de la barbarie, con su
conocida imagen del “soberbio y rubio animal
caminando en busca de carnaza”. Es cierto
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que, como lo subrayara Julien Benda3, la exalta.
cién de la vida guerrera y de la fuerza es ajena
en Nietzsche a todo fin politico lo que, si la
hace mds delirante, la hace también mds ino-
cua. Es mds grave que los filosofos de la violen-
cia hallen en nuestros dias la excusa (no ex-
trafia a las pretensiones “cientificas” del mar-
xismo y del leninismo, y a las no menos “cien-
tificas” pretensiones de 1'Action Frangaise y del
facismo) de que, al contrario, la fuerza es para
ellos un instrumento esencialmente politico
—por tanto “moral”— que no se justifica sino
por su utilidad para “la liberacién de los pue-
blos" o la “grandeza de las naciones”. Ello no
impide, sin embargo, reconocer, sobre bases 16gi-
cas y empfricas, la filiacion nietzscheana de su
credo. Sorel, que lo compartia, también lo po-
nia al servicio de fines revolucionarios. Citaba a
Nietzsche con admiracion, pero tenia buen
cuidado de agregar que “la nocion de la lucha
de clases tiende... a purificar la nocion de la
violenciat. A purificarla, —quiere decir Sorel—
“de la ferocidad de los antiguos revoluciona-
rios”, los burgueses de la Revolucién Francesa;
a purificarla en forma tal, que las violencias pro-
letarias han de verse como "actos de guerra”,
pues se producen “sin odios ni afin de ven-
ganza”, logrando que la fuerza aparezca “en
su propio ser’. Pero el propio ser de la fuerza
no tiene otra manera de ser que sus manifes-
taciones... en actos de fuerza, en actos nietzs-
cheanos de presa y de caza.

Ya se ve que los fines politicos no modifi-
can esencialmente las valoraciones y la érica
originaria del mesianismo de la violencia. Son
ideales esencialmente compatible. Y tanto lo
son, que hallamos idéntico mesianismo, con su
correspondiente analogia de lenguaje y de ar-
tificios metafisicos, en la otra via de “purilica-
cion” politica de la violencia. Es la via de di-
reccion encontrada con la de la izquierda revolu-
: del nacionalismo,
racismo y otros extremismos de la derecha. Fl
lenguaje y los conceptos de un H. S. Chamber-
lain, un

cionaria: precisamente la

Maurice Barrés, un Mussolini, un
Spengler, se parecen muchisimo a los de un Fa-
non, un Sartre, un Marcuse. Tampoco para

ellos la violencia es jubilosamente gratuita, co-

*]. Benda, La traicion de los inielectuales (Edic.
Ercilla, Stgo. 1951) .

‘G. Sorel, Reflexiones sobre la wiolencia (Er-
cilla, Santiago de Chile, 1935, pdg. 104).
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mo en Nietzsche, pero es “purificadora”, *“san-
tificadora” y “necesaria”, en virtud de los fines
que la trascienden. Estos fines son otros, a no
dudar, pero son también fines que la victima
no comprende o no quiere, y asi comprende
y quiere el victimario, tratese del socialismo
o de la raza, de la dictadura del proletariado
o de la hegemonia de la clase propietaria, del
partido que ha asumido la misién “educadora”
del pueblo o de los grupos que se sienten lla-
mados a altos destinos “espirituales” en “la
civilizaciéon occidental”.

Las ideas politicas mds disimiles, indepen-
dientemente de su valor intrinseco como me-
dios para alcanzar la justicia, el bienestar y la
paz entre los hombres, resultan asi compatibles
con idéntico temperamento y con la misma
actitud moral: la insensibilidad frente al su-
[rimiento concreto e individual del hombre y
Ia c:ipacidad para trascenderlo ya estética, ya
utilitariamente, con fria y calculadora prescin-
dencia de contemplador o de estratega.

Pt

La idea de la violencia que “se” trasciende
—esto es, que trasciende al sufrimiento de sus
victimas— es un recurso caracteristico de este
lenguaje de mago con que se intenta hacer
desaparecer la realidad de la violencia. Mar
cuse recurre a él, aunque no con mucha tran-
quilidad de conciencia. *'La violencia del terror
revolucionario —escribe— es muy distinta de la
violencia del terror blanco, porque el terror
revolucionario implica, precisamente como e
rror, su propio trascender hacia una sociedad
libre, en tanto que el terror blanco no lo ha-
ce?”. Considere el lector la expresién que sub-
rayo: precisamente como lerror —es decir, como
crueldad, como martirio, como paralizacién de
toda posibilidad de reflexion, libertad, como
miedo, y en fin, como aniquilacién de un hom-
bre— la violencia puede, segin Marcuse, tras
cerder a lo contrario, la sociedad libre. El me
canismo de anestesia de la sensibilidad [rente
al sufrimiento, gracias al poder hipnético de la
mera posibilidad de la “sociedad libre”, es hien
visible, e ilustra lo que quiero decir cuando
acuso a estos [ildsofos de obrar como hechiceros
empeinados en el encantamiento de la realidad
que desaflia sus mirificas visiones.

Mas, para ser justos, debemos recordar qué

“H. Marcuse, Op. cit., pag. 77.



sin ser el primero, es el propio Marcuse quien,
por modo muy efectivo, ha mostrado y anali-
zado estas técnicas de embotamiento por medio
del lenguaje. El mismo ha escrito: “La unili-
cacion de los opuestos que caracteriza los es-
tilos comerciales y politicos, es una de las mu-
chas formas en las que el razonamiento y la
comunicacién se inmunizan contra la expre-
sion de la protesta y la negacién”6. s el ani-
lisis de un procedimiento no ajeno a algunos
usos del propio Marcuse como escritor politico,
y directamente emparentado con la falacia del
género sumo que estamos examinando. Con
razén su conciencia queda algo intranquila a
proposito de esta ‘‘trascendencia”, y se apre-
sura a plantearse, de paso, la cuestién de como
puede evitarse que el terror revolucionario de-
genere en crueldad, pregunta bastante ilogica,
si_consideramos, usando el lenguaje con exac-
titud, que el terror lleva la cueldad en su pro-
pia entrana terrorifica. Y si semejante pregunta
es ilégica, es ya empiricamente falsa la respues-
ta de que “en una werdadera revolucion hay
siempre medios y maneras de evitar la dege-
neracién del terror”?. Llamo aqui también la
atencién sobre la palabra que subrayo. Is un
adjetivo cuya funcién consiste en activar otra
vez un mecanismo de sustitucion mdgica. La
verdadera revolucién no degenera en crueldad
v brutalidad; quiere decir, pues, que las revo-
luciones que primero acuden a nuestra mente,
por ejemplo la francesa de 1789 y la bolche-
vique, o fueron falsas revoluciones o no fueron
brutales. Su ejemplo no nos sirve, pues, para
inutilizar In utopfa del terror benevolente, que
se limita a los actos necesarios para aduefiarse
del poder. Lo necesario puede ser en si mismo
brutal, pero no en cuanto necesario. Este tér-
mino se encarga de disparar el tltimo mecanis-
mo de sustitucién, apagando la postrera y ya
débil lucidez frente a la inhumanidad de la
violencia. La crueldad afecta a la victima, pero
o a su verdugo porque éste se reserva el mas
llevadero papel de comprenderle en su cardcter
necesario. Y el pensador queda asi en paz consi-
g0 mismo. Kl refugio en el suefio de la sociedad
mejor se encarga de lo demds, si damos la

*H. Marcuse, El hombre unidimensional, (Edi-
torial Joaquin Mortiz, 5¢ edic. espaiiola, México,
1969, pag. 110y,

"H. Marcuse, El fin de la utopia, (Edic. cit.,
pidg. 78) .

correspondiente vuelta al tornillo sin fin de la
utopia.

Es interesante observar, desde el punto de
vista histdrico, que nada particularmente nuevo
ni iluminador respecto al problema, aportan
las rellexiones de Marcuse. De hecho, ellas con-
tintan soslayando, en beneficio de los fines y
métodos revolucionarios, las graves cuestiones
sobre el mal y la autonomia de la violencia. Y
si en algin momento se las plantea, cediendo
al aguijén de su indudable vocacion filosofica,
quedan, realmente, sin resolverS, como que-
daron ya en la obra de Georges Sorel. Tanto
el metalisico consuelo de que la violencia tras-
ciende su propia perversidad, como el utdpico
recurso a regular, a hacer, como si dijéramos,
“racional” su empleo, son en uno y otro teo-
rico los mismos. Sorel le hacia gestos de asco
a la orgia de la Revolucion Francesa, expli-
cindola como producto ejemplar del alma bur-
guesa. Uno no puede dejar de recordarlo cuan-
do Marcuse expresa sus reservas frente a la
“transformacion del terror en actos de crueldad,
brutalidad y tortura” y su advertencia de que
cuando tales actos ocurren ‘“nos encontramos
en presencia de la perversion de la revolucion”.
Tampoco puede uno dejar de recordar que no
otros eran los recursos de justificacién de la
violencia por parte del fascismo. Mussolini,
como buen discipulo de Nietzsche y de Sorel,
escribid cosas semejantes, aunque —por ser mis
politico y menos filésolo— harto mis cinicas.

Tambi¢n entre los apologistas de la guerra,
aun fuera del [ascismo —luera, al menos, del
credo politico del fascismo— ha imperado un
pensamiento similar. Max Scheler, con mayor
incontinencia metatisica, hizo de él un uso per-
nicioso. También para él la violencia guerrera
es una violencia que, como la revolucionaria de
Sorel y de Marcuse, trasciende su inhumani-
dad, vinculindose a fines superiores —el pode-
rio y la libertad politica. Su meta consiste no
en la aniquilacion, sino en la paralizacién del
adversario, La violencia misma es cosa secun-
daria. “La guerra no es mera expansién de la
violencia fisica, a la cual abandona su puesto
la espiritualidad racional cuando se siente im-
potente, sino que es una controversia de pode-
rio y voluntad entre las personas espirituales
y colectivas que llamamos Estados”. Podrd el

SH. Marcuse, Etica de la Revolucién, Taurus,
Madrid, 3% edic. espafiola, 1970.
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sufrimiento bélico encarnar en individuos que
mueren o sobreviven mutilados, en nifios ham-
brientos y despavoridos. Pero esto no cuenta
en la perspectiva metafisica del filésofo. Al
fin y al cabo, si los que se desangran y perecen
son hombres de carne y hueso, la pugna no es
de ellos, sino de los Estados, “personas espiri-
tuales” que, al par de poderosas, son, por lo
visto, analgésicas y anémicas. La matanza bélica
existe, pero carece de interés verdadero para
una ciencia profunda
—nos asegura Scheler—

de la guerra: porque
“el ejercicio de la vio-
lencia con sus resultados de matanzas, etc., que
es donde se detiene preferentemente la inter-
pretacion naturalista de la guerra, no forma
el micleo de ésta: es sélo una manifestacion,
medida y sefial de las energias de voluntad que
entran en conflicto”. Las victimas, como en las
doctrinas de los revolucionarios, encuentran
aquf también consuelo, como vergiienza para
su sensiblerfa y humanitarismo las débiles al-
mas de quienes no podemos dejar de ver la
barbarie en medio de esta bruma metafisica.

Y tanto mayor debieran ser ese consuelo y
esta vergiienza, cuanto mayor es la ceguera de
victimas y de pacifistas para ver el grandioso
milagro ontoldgico de las guerras. Porque es
gracias a ellas que el Estado —mdxima “per-
sona espiritual”— alcanza suprema actualidad
de existencia, pudiendo nosotros, los indivi-
duos, minima realidad frente a su grandeza,
“ver y como palpar ese enorme ser espiritual
del que somos miembros”®. De la frigil ma-
teria animica y corporal de la creatura humana,
de sus llagas y surge, por las artes de esta ver-
bosidad metafisica, el mayestitico ser del Es-
tado, con voluntad, espiritualidad, poderio y
todo: un verdadero fetiche. ;Quién va a valorar
o a recordar siquiera el sufrimiento de las vic-
timas? Seria una muestra de humanitaria su-
perficialidad, indigna de intelectuales penetran-
tes.

E indigna también de revolucionarios. Para
éstos, la victima de la violencia desaparece
igualmente, en virtud de otra mdgica sustitu-
ci6n: la de su condicién de victima por la de
victimario. Basta verlo como responsable del

"Tenia yo 22 afios, cuando, no obstante mi gran
respeto por Max Scheler, me sublevaba ya contra
esta logomaquia belicista: Jorge Millas, Teoria del
Pacifismo, Revista Universitaria, Santiago de Chile,
Nes, 1 y 2, agosto y septiembre de 1939,
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sulrimiento de otros, para su propio sufrimiento
se justifique o simplemente carezca de impor-
tancia. Asi la violencia pierde su esencia pro-
pia y hasta se dignifica, en la medida en que
expresa el sufrimiento del victimario —que
pasa a ocupar el primer plano— y es una ac
cién que, lejos de engendrar, tiende a elimi-
nar el sufrimiento.

Por eso, contra lo que quiere hacernos ver
Marcuse, el odio parece a muchos revolucio-
narios un elemento indispensable de la vio-
lencia. Desde luego, porque como buenos téc-
nicos del diabdlico instrumento, piensan ante
todo en su eficacia. Pero, ademds, porque el
odio cumple el fin de negar la victima y en-
cubrir su martirio: todo vestigio de compasién,
todo incémodo sentimiento de culpa quedan
asi frenados, pudiendo cambiarse los signos de
las valoraciones éticas. Y si no, oigamos a quien
para muchos, y en cuanto elevado a la santidad
por los cinones de una ética ambigua, sabia mds
que nadie de estas cosas: “El odio es un ele-
mento de la lucha ..el odio implacable hacia
el enemigo nos impele por encima y mds alld
de las naturales limitaciones del hombre y nos
transforma en una efectiva, selecta y fria ma-
quina de matar” ;Se trata de un texto inédito
del mismo hijo de Mussolini que describia jubi-
loso el especticulo de cientos de negros etiopes
que huian perseguidos por su bombardero? No:
es una conocida cita del Che Guevara. Hay
una diferencia, es claro: ahi donde el fascista
pone inhumano regocijo estético, gratuita indi-
ferencia ante el martirio de otros hombres, el
guerrillero pone odio humano, ‘‘comprometi-
da”, utilitaria indiferencia ante lo mismo. Pero
el resultado ético es uno solo: el sufrimiento
de ciertos hombres ya no cuenta para otros
hombres, en circunstancias que estos ultimos
tienen el privilegio de elegir y definir, Medio
para la morbosa deleitacién de un alma corrom-
pida por el poderio, o medio para alcanzar los
fines politicos de un alma arrebatada por el
odio, en uno y otro caso confrontamos el hecho
terrible de que en nombre de los valores que
el propio hombre ha creado, el hombre con-
creto se convierte en algo que puede “trascen-
derse”. Asi se comprende que hagamos poli-
tica, poesia lirica y hasta metafisica de la vio-
lencia, como si las victimas no existieran, 0,
existiendo, carecieran de importancia o, tenién-



dola, fueran solo factores abstractos de abs-
tractas ecuaciones histdricas.

El referido pensamiento de Guevara, no es,
por lo demis, la idea incidental de quien se ve
obligado a pedirle a la pluma que auxilie a
su fusil en el acto mismo de matar. Se trata
més bien de un principio que a menudo sus-
criben los intelectuales revolucionarios. Jean
Jaurés lo habia proclamado cien afios antes,
y no, por cierto, en medio del fragor de los
combates, sino de las frias meditaciones para
su Historia del Socialismo. “Las revoluciones
—escribe— reclaman del hombre el sacrificio
mds extremoso, no ya de su tranquilidad, no
ya de su vida, pero también de la inmediata
ternura humana y de la piedad”. Sovel, al citar
estas palabras, pone de relieve, en un momento
de sistole de su propia pulsacién moral, la con-
tradiccion que ellas proclaman respecto a la
actitud de Jaurés ante el drama de Dreyfus.
“¢Para qué escribir tanto respecto a lo inhu-
mano de los verdugos de Dreyfus?” —anota
el critico.
mediata ternura humana a lo que les parecia

“También sacrificaban ellos la in-

ser la salvacion de Ia Patria”10,

Pero no se trata ahora de las contradicciones
en verdad esenciales que paralizan el pensa-
miento revolucionario cuando intenta justifi-
carse, tema a que lleva, en ultima instancia,
toda reflexién sobre la violencia, y que no ex-
cluye, por supuesto, la andloga crisis del pen-
samiento antirrevolucionario. Lo que nos in-
cumbe limitativamente ahora es el subterfugio
que permite no ver la victima ni el caos de la
violencia, haciéndolos transparentes, para mirar
a su través solo el fin redentor, a menudo fria-
mente politico, elegido por el victimario.

Visto asi el problema ético de la violencia
constituye sélo un caso especial del viejo tema
sobre los fines y los medios, y el subterfugio
denunciado aparece como una forma especi-
fica de la tosca falacia envuelta en el principio
“el fin justifica los medios”. Pero no nos refi-
ramos ahora a este mds general aspecto. Cons-
trifidmonos a dos o tres indicaciones sobre lo
que hay precisamente de especifico en el caso
de la violencia politica. Y ello es harto visible:
“el medio” en cuestién es el ser humano. La
accién violenta “se trasciende” nos dice Mar-
cuse. “Se trasciende” en cuanto ella misma, con
Su cortejo de calamidades, no es el fin. Pero,

"G. Sorel, Op. cit., Cap. 11, pig. 101.

claro, esa trascendencia consiste en una meti-
basis de lo que ella es y hace, es decir, de la
injuria fisica y moral a individuos y grupos
de individuos humanos. De esta manera, hay
unos hombres que en virtud del “necesario” su-
frimiento que se les impone son convertidos en
“medios”, en puro expediente de los fines ad-
mitidos por quienes ejercen la violencia. Contra
el principio tltimo de la moral, que no ha
tenido hasta hoy mejor expresién que la que
Kant le diera hace doscientos afios, al procla-
mar que en sus relaciones reciprocas los hom-
bres han de tratarse como fines y no como ins-
trumentos, la filosofia de la violencia aparece
como el inequivoco asentimiento de lo contra-
rio. Su principio es que unos hombres pueden
y deben ser el medio para alcanzar los [ines
politicos de otros hombres. Es cierto que esto
se hace en nombre de la humanidad, de la jus-
ticia, del bienestar colectivo y de otras ideali-
dades de nobilisimo linaje, por modo semejante
a como en otro tiempo se quemaba a los here-
jes en nombre de la gloria de Dios y de la
salvacion del género humano, incluidos los
propios martires. Pero ello no atentia, y al con-
trario, exalta, el principio de que es bueno,
por tutil, hacer de unos hombres una herra-
mienta para los fines de otros hombres. Y que
tales fines sean precisamente de otros hombres,
y que, por la dialéctica del caso, se puedan
generalizar, para transmutarlos en fines gene-
rales de la humanidad (como la “fraternidad”
de los revolucionarios burgueses o “la sociedad
sin clases” de los marxistas) hace tanto mis
peligroso dicho principio. Porque éste viene a
significar, en definitiva, no ya la mera compro-
bacion empirica del homo homini lupus, sino
su consagracion intelectual y ética.

4. Realismo y violencia

Que los hombres hayan vivido y vivan lanzados
los unos contra los otros es un dato real de
la historia humana y, a la postre, una genera-
lizacién trivial. Lo sorprendente radica en que
la conciencia de lo humano como motor del
afin de cultura, esto es, de autoformacién del
hombre, se anestesie al punto de anularse como
fuerza histérica y convertir lo fictico en ético,
lo que es de hecho, en lo que debe ser.

En ello radica la debilidad principal de las
posturas realistas frente al problema de la vio-
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lencia. Desde Calicles a Spengler, en lineas que
pasa por Maquiavelo, Hobbes y Proudhon, sin
olvidar, por supuesto a Nietzsche y su inaca-
bable descendencia, el realismo y el nihilismo
han puesto de relieve la accién de la violencia
en la Historia y el papel que siempre han
desempeiiado las fuerzas primarias del egoismo,
la voluntad de poder y la codicia, sobre todo
en las relaciones entre los Estados. Y aunque
muchas veces este realismo, mds que al cono-
cimiento de los hechos, sirve a fines extracien-
tificos, como a la megalomanfa nacionalista de
un von Treitschke o de un Charles Maurras,
tiene el mérito de levantar los velos que el can-
dor y la hipocresia echan a menudo sobre la
Historia. Es cierto lo que hace pocos afios ex-
presaba magistralmente Raymond Aron: “Aquel
que quisiera ser dngel, serfa una fiera.., pero
aquel que quisiera ser la bestia, no seria por
ello el dngel. El realista, a la manera de Spen-
gler, que decreta que el hombre es un animal
de presa y le invita a conducirse como tal, ig-
nora una parte de la naturaleza humana"l.
Pero esto no invalida —y el libro de Aron lo
prueba con rigor intelectual precisamente rea-
lista— la imagen de una Historia como campo
de batalla, donde los guerreros se entregan a
las artes de la paz sélo mientras descansan de
las fatigas de la lucha.

No es, pues, en el dominio empirico de la
vida en donde reside el motivo de desacuerdo
con los panegiristas de la violencia —aunque
también en este dominio hay cosas que poner
en su lugar. La cuestion de verdadera impor-
tancia concierne a la relacién entre lo fictico
y lo ético en la Historia. En el supuesto de
que éste sea segtin el realista la describe (y, en
general, la describe bien), ¢es legitima la con-
clusion de que hemos de quererla segin ella
es? Porque una cosa es que la Historia tienda
a ser tal y cual, como hecho, y otra que el
hombre la reconozca como valor. Una, que un
espiritu equilibrado como el de Aron com-
pruebe que “la lucha entre los pueblos y los
Estados ha constiuido una parte integrante del
movimiento de las ideas y de la civilizacién™12;
y otra, que un realista mesidnico a lo von
Treischke proclame, como lo hiciera a fines

“Raymond Aron, Paz y Guerra enlre las Na-
ciones, (Revista de Occidente, Madrid, 1963, Cap.
Xix, pag. 707) .

¥R. Aron, Op. cit., Cap. xix, pig. 699.
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del siglo pasado, en medio de la prolongada
embriaguez patritica desencadenada por los
triunfos de Bismarck, que “los grandes pro-
gresos de la cultura de la Humanidad deben
realizarse en contra de la resistencia de la
barbarie y de la sinrazén, y exclusivamente
por la espada”3, Como distinto es también
que la metafisica de Scheler decida, con no
menor arrebato, que “el Estado beligerante
es el Estado en la suprema actualidad de su
existencia”.

Hay una manera empirico-naturalista de ver
la Historia: el hombre la deja ser, segtin ella
puede ser en tanto €l mismo no le pida cuen-
tas. Pero hay también el modo pragmdtico-
cultural de verla: llamarla a capitulo, juzgarla
éticamente e introducir la voluntad conciente
y racional del propio hombre entre las fuerzas
naturales que le dan forma. No es, pues, el
hecho de la violencia, sino su racionalidad y
valor, lo que el realista tendria que mostrar-
nos. Y claro, como del mero hecho no podemos
deducir ningtin derecho, como de los puros
sucesos no puede surgir el valor (cosa sobre-
sabida) no es legitimo levantar contra el afin
de una cultura filantrépica el fantasma de la
impudicia natural del hombre frente al hom-
bre. Quizis si lo unico que legitime el apela-
tivo de “espiritual” que damos al hombre, sea
la capacidad que tiene de verse en su miseria
y de reconocerse en la condicién de bestia
corrompida que suele imponérsele en el trato
con otros hombres. Porque entonces si se agu-
diza su conciencia y surge ante ¢l, como st
fuera el llamado de otro mundo, la voz del
ideal, del bien posible, que no es sélo un im-
perativo de amor, sino de inteligencia. Gracias
a esa conciencia el hombre no es mera natura
leza y puede ser tan antinatural como pard
convertirse en legislador, sabio o artista. No
se diga, pues, que porque la violencia es un
hecho, deba el hombre rendirle su capacidad
de juicio y, peor que eso, servirla con el auxilio
de su propia razén. El derecho a la fuerza, qué
histéricamente ha podido invocarse en ocasio-
nes, y a menudo contra la fuerza misma, no
consagra ningun derecho de la fuerza.

Este es el aspecto mds grave que ofrece la
presencia de la violencia en la vida humana.

BHeinrich von Treitschke, Politik, Leipzig, 1897,
(Cit. por R. Aron, Op. cit,, pig. 684).



Cuando ella aparece como lo que es, como pura
disposicién primaria, como impulso natural,
ciego y estipido, al hombre le es fdcil ponerla
en su lugar y no duda lo que ha de hacer con
ella. El verdadero problema surge cuando la
inteligencia misma, y en términos mds genera-
les, la espiritualidad del hombre, —medio des-
pierta, medio embotada— la fortalece con sus
recursos, y encubre su fea apariencia con mo-
dos “intelectuales”, “espirituales” de justifica-
cion y disimulo. El espiritu es una extrana di-
mensiéon de la realidad humana que tiene la
capacidad de aniquilarse a si mismo. Aunque
para simplificar las cosas aceptemos aqui el pos-
tulado realista de que la violencia es un [ené-
meno natural en la vida del hombre y nos
limitemos a rebatir la pretensién de pasar con
ello al reconocimiento de su valor, lo cierto
es que en sus modalidades caracteristicas es
un producto genuino del hombre mismo. Nada
hay en la vida animal comparable a lo que
es la violencia en la vida humana, considerando
que clla se da en el contexto de una conciencia
capaz de juzgarla y controlarla. La violencia
es verdaderamente una creacién del hombre
que destruye su propia espiritualidad con re-
cursos del espiritu mismo. Y no se trata de un
hecho aislado: desde el suicidio hasta el escep-
ticismo radical, pasando por todas las formas
del nihilismo, el hombre da pruebas de una
capacidad de autoaniquilacién que no es ajena
a la esencia y al poderio de la conciencia. Sélo
que cuando asi actiia, algo anda mal en la
salud y plenitud de la conciencia.

No es, por eso, extrafio ver armarse a la
violencia de recursos intelectuales y morales.
El revolucionario, por ejemplo, proclama una
moral, y aun, invoca la moral. Siempre en-
cuentra a la mano un motivo de justicia, de
mundo mejor, de paz futura. Pero como cuando
se pone al servicio de la violencia el espiritu
funciona dislocado y la razén a medias, es com-
prensible que esa moral sea también una moral
confusa.

5 La moral revolucionaria y la enajenacion
en la violencia

La moral revolucionaria es, en efecto, una mo-
tal contradictoria y ambigua. En esto se dife-
rencia muy poco de la moral del conformismo.
Ambas observaciones pueden ponerse de relieve

en varios respectos. Uno es sobre todo perti-
nente aqui: el que concierne a la denuncia
de la explotacién del hombre por el hombre.

Entre los elementos que dan fuerza al mar-
xismo, dicha denuncia y la afirmacién del
principio contrario de solidaridad y coopera-
cién, constituyen, sin duda, los mis profundos
y de mds generales consecuencias. Pero el revo-
lucionario parece no darse cuenta, (o, para
conservar la revoluciéon como fin absoluto, no
quiere darse cuenta) que el principio de la
violencia es sélo una forma particular de la
explotacién del hombre por el hombre. Poco
importa, para el efecto de reconocer la iden-
tidad ética esencial de ambos puntos de vista,
que en un caso se trate de la explotacién
econdmica del asalariado por el productor ca-
pitalista, y en el otro, de la explotacién fisica
y moral del enemigo reaccionario (o del ene-
migo, sin mds) por el luchador partidista. Poco
importa, ademds, que el fin declarado por la
primera sea alcanzar las bendiciones atribuidas
a la libre competencia capitalista y a la demo-
cracia politica, y el de la segunda, las supuestas
eficacia y justicia de la economia socialista y
de la dictadura del proletariado. Porque en
uno y en otro caso lo decisivo es que unos
hombres hacen uso de otros hombres como de
simples recursos para lograr sus fines. Para la
ideologia de la violencia politica esta conse-
cuencia es particularmente aberrante, tanto por
sus contradicciones como por el modo de ex-
plotacién que ella sanciona.

De acuerdo con su naturaleza especifica, la
violencia implica no sélo la aniquilacién fisica
del adversario, cuando ella es politicamente
(til, sino también, cuando ésta mo es indis-
pensable, su anulacién intelectual y moral. Su
objetivo consiste, en efecto, en imponer el pen-
samiento y las valoraciones del victimario y
en privar a la victima del derecho a contra-
poner los suyos y, por tanto, a comportarse
como persona en esa coyuntura. De esta manera,
la violencia es una forma de explotacién total
del hombre por el hombre, mucho mds general
y profunda que la explotacién del trabajador
en algunas sociedades capitalistas. Porque al
fin y al cabo la explotacién econdmica, en vir-
tud de sus fines esenciales, que la orientan al
uso eflicaz de la fuerza ajena de trabajo, im-
ponen un limite a la hondura y generalidad
de la explotacién. El respeto, siquiera utilitario,
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de ciertos valores personales, no es incompati-
ble v, al contrario, suele ser coadyuvante, de
los fines de la produccién capitalista. La his-
toria del pensamiento econdémico y politico en
que se refleja el surgimiento y el desarrollo
del capitalismo, demuestra convincentemente
este aserto. Y lo demuestra también la evolu-
cién de las propias instituciones juridicas y so-
ciales que no sélo tienden a una regulacion
creciente de los métodos capitalistas, sino que,
atin mads, abren el camino, a parejas con las
fuerza econdmicas, a la transformacion del si-
tema. Todo lo cual no implica, ciertamente, la
justificacién ética ni la exaltacién pragmitica
del capitalismo. El punto es aqui irrelevante,
porque se trata solo de mostrar que, sea cual
fuere nuestra conclusién sobre ello, la violen-
cia, como recurso de accién politica, es un modo
mis radical de explotacion humana que la
forma meramente econdmica de ella, aun si
tomamos en cuenta las consecuencias morales
y culturales que esta tltima trae aparejadas.

Esta observacion nos abre el paso al segundo
aspecto de la violencia indicado por el esquema
conceptual en examen. Las victimas de la vio-
lencia —anotdbamos— no tienen apelacion. No
hay voz, ni la propia ni la ajena, que pueda
abogar por ellas. El ambiente de histeria colec-
tiva que la sostiene cuando se ha generalizado,
o la actitud de ideacion monomanidtica y de
desenfreno pasional que la nutre en los casos
individuales, no dan lugar a ningtn procedi-
miento que por mor de las personas —asi sea
el de evitar su martirio— pueda perjudicar los
propdsitos y la accién “‘trascendentes” de los
victimarios. Esta trascendencia es, justo, lo que
excluye toda apelacién. Y tanto mis la excluye,
cuanto que se trata de una “trascendencia” que
sélo afecta al sujeto pasivo, mds no al activo
de los actos de violencia, Desde el punto de
vista de este ultimo, la violencia es un com-
portamiento absolutamente “inmanente” al
orbe pasional de su ideologia, de sus decisio-
nes, de su satisfacciéon emocional. Es ¢l quién
piensa, qui¢én siente, quién decide, quién se
“ennoblece” y “purifica”, como lo proclaman,
haciendo eco a viejas retdricas revolucionarias,
Sartre y Fannon en nuestros dfas.

El contraste es manifiesto y decisivo para
comprender la indole de la relacién que se
establece entre victima y victimario en el dis-
paradero de la violencia. “Trascendida” la vic-
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tima, no cuenta sino como obsticulo que se
remueve, como cosa; mas alld estdn los fines
perseguidos, generalmente la destruccién de un
orden social y, a veces también, la idea, utépica
o no, de un orden nuevo. Pero no podemos
hacer abstraccion de que tal sistema repudiado
y tales fines perseguidos, lo son como objetos
del sentir y querer del agresor, cuyas son tam-
bién las decisiones violentas y, por cierto, las
satisfacciones que como descarga emocional o
como metas alcanzadas, se derivan de aquéllas.
La victima queda asi “trascendida” en cuanto
envuelta y devorada por la subjetividad de su
opositor violento. Sin posibilidad de apelacién,
no puede sino hallarse, por principio, impe-
dida. Dicha posibilidad implicaria reconocerle
como persona, como sujeto moral que es fin
y no medio, que tiene tanto deberes como de-
rechos, por su mera condicién de hombre. Entre
esos derechos esti el de elevar sus conflictos
con otros hombres —conflictos directa o indi-
rectamente relativos a la extensién y accién
reciproca de sus respectivos dmbitos de liber-
tad— al plano del examen y las decisiones ra-
cionales. Mas, convertida en cosa que obsta-
culiza los fines de la revolucién, dominado por
la subjetividad pasional el dmbito de la racio-
nalidad en donde los humanos pueden entrar
en relaciones como sujetos morales, sélo queda
la consecuencia de que la victima sea avasalla-
da, sin posible apelacién. Las cosas de hecho
no apelan de las decisiones del hombre y carece
de sentido preguntarse si pudiera asistirles el
derecho para hacerlo. Pero urge aqui una dis
quisicion.

Buena parte del interés filosofico del mar-
xismo como critica de la cultura burguesa —in-
terés que no comparten los ortodoxos del mar-
xismo olicial— deriva del uso particular que
da al concepto hegeliano de la enajenacion,
poniendo énfasis en la funcion deshumaniza-
dora y despersonalizadora —es decir, enajenan-
te— del trabajo asalariado en la sociedad capi-
talista cldsica. Lo esencial del concepto, en par-
te segtin lo construyera Hegel, pero sobre todo
como lo reelabora Marx, arranca de la obser
vacion de que el hombre se hace ajeno a su
propia esencia al quedar a merced de poderes
que acttan a través de los objetos que €l mismo
ha creado. Perdido en sus propias producciones,
—sugiere el concepto— el hombre deviene ex:

trafio a si mismo. El tema viene a cuento,



porque estamos hablando del revolucionario
de hoy, del marxista (y, claro, del antimarxista
que utiliza sus métodos para rechazar su filo-
soffa) . Para este revolucionario la violencia es
un medio requerido por la liberacién del hom-
bre —liberaciéon concretamente referida a la
sujecion del trabajador en la sociedad capita-
lista, es decir, a las condiciones que hacen po-
sible la vida enajenada.

Pero nos sucede vernos asi, de pronto, en
medio de esas diabolicas trampas que con tanta
habilidad pueden mostrar los dialécticos, cuan-
do es precisamente el diablo quien ayuda a la
dialéctica. Pues he aqui como, para desenajenar
al ser humano convertido en cosa ajena, lo
anulamos, apropiindonos de ¢l mediante la
violencia, que lo hace pasar a nuestro dominio,
convertido en mero instrumento de los fines
humanitarios. Es caracteristica esencial de la
violencia —hemos visto— negar a la victima toda
apelacion, encerrarla en el circulo impasable
del acto brutal, y dejarla sin salida. ¢Sin salida
absolutamente? No, por cierto. Siempre, hay
una, y es, justo, la que da sentido a la vio-
lencia: la sumisién. Pero es también la que,
poniendo fin al acto de apropiacion del pré-
jimo, hace culminar y pone de manifiesto su
verdadero cardcter: la victima se ha sometido,
es decir se ha puesto bajo poder ajeno, se ha
enajenado. La enajenacién del hombre es, pues,
el medio para trascender su enajenacién. Es
una contradicciéon mds que podemos cargar al
debe de la légica de la violencia.

Mas no se trata solo de las victimas. La
violencia supone también la enajenacién del
victimario. Con razén sus tedricos se han com-
placido siempre en describir la situacién de
este tltimo como una “entrega total” —entrega,
se entiende, a la causa, a la organizacién revo-
lucionaria, a la disciplina que ella impone. El
individuo mismo, en cuanto centro de decisio-
nes reflexivas, fundadas en el conocimiento y
en el discernimiento personales, y en cuanto
centro de responsabilidad ética, fundada en
actos de valoracién y eleccién, queda fuera de
juego. El no es, propiamente, este o aquel in-
dividuo, sino “un revolucionario” y, como tal,
s¢ halla puesto bajo el poder ajeno de la en-
tidad que, reconociéndole dicho cardcter, ab-
sorbe su ser para convertirlo en pieza eficaz del
mecanismo de lucha.

No obsta, por supuesto, al cardcter esencial
de esta situacién del revolucionario (y para el

caso, de la situacién del adversario que se en-
frenta con €l en la violencia) el hecho de
hailarse siempre inserto el hombre en alguna
esfera de lealtades y compromisos —por ejem-
plo, la ética— respecto a la cual, de alguna
manera, queda sujeto en una relacién de ex-
trafiamiento, de objetividad enajenante. Tam-
poco obsta reconocer el hecho de que dentro
del marco de hierro de su lealtad al grupo, a
la ideologia y a la pragmdtica de la causa, el
actor pueda y a veces deba comportarse reflexi-
vamente, con iniciativa y responsabilidad. En
este sentido, claro estd, su individualidad no
estd alienada. En este sentido, es decir dentro
de la pequefia burbuja de franquia encerrada
en el seno de su alienacién mucho mayor.

Conviene examinar ambos problemas, aunque
para ello interrumpamos, el curso central de
estas reflexiones. De hecho, uno y otro son el
anverso y el reverso de una misma situacion,
y se resuelven ahondando un poco en las filo-
soffas de la enajenacion.

En verdad, si abstractamente el de aliena-
cién es un concepto absoluto, como hecho tal
y cual de alienacién realizada, se trata de una
nocién relativa. Nadie es nunca alienado total.
Pero tampoco nadie es jamds un total no-ena-
jenado, esto es, subjetivamente propio e idén-
tico a si mismo en sus obras, como podria decir
Hegel, o dueiio de su propia actividad y sus
productos, como preferiria delinir Marx. De
una manera u otra, siempre estd el hombre
perdido en un mundo extrafio a su libertad
y entregado en variable grado a un poder ajeno.
Lo estd, si tomamos el concepto hegeliano de
la alienacién, porque pertenece a la esencia
de la conciencia su enfrentamiento con una
objetividad extrafia, que le da sentido —por
ejemplo, la historia y la naturaleza. Y lo estd
también, si es el concepto marxista de aliena-
cién el que consideramos, primero porque el
trabajo y el producto del trabajo se determi-
nan, aun en la sociedad utépica— la sociedad
sin clases no s6lo por la libertad y el deleite
del trabajador, sino, ademds, por las leyes de
la naturaleza; y, segundo, porque el trabajo se
cumple en la sociedad y debe a ella, segin las
condiciones que ella impone, su sentido. Por
eso, tanto Hegel como Marx encuentran, aun-
que no parecen reconocerlo, un limite infran-
queable en sus simétricas al par que discor-
dantes ideologfas relativas a la superacién de
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la alienacion. La superaciéon metalisica de He-
gel consiste en la capacidad del espiritu para
“conservar su identidad consigo mismo en su
alienacion' y para “suprimir toda diferencia
entre la objetividad y el contenido”. Pero esta
superacidn no es posible para quien parte de
la conciencia y se empefia en conservarla. Una
“conciencia” sin objeto contrapuesto, sin mun-
do extraniado, carece de sentido, es un flafus
vocis. Por su parte, la superacion historica y
real de la enajenacidn, propuesta por Marx,
consistente en que la actividad del trabajo
sea una verdadera apropiacién por el traba-
jador y no una “pérdida del objeto ante un
poder ajeno”, esa superacion es contradictoria
para quien parte del hecho de la vida social.
¢Por qué? Simplemente porque la sociedad hu-
mana hace posible, impone, valora, recibe y
compensa el trabajo. Con ello, por su propio
sentido, tanto el proceso de la producciéon como
su producto estin ab initio destinados a ren-
dirse ante un poder ajeno.

Sin embargo, tanto Hegel como Marx tienen
razon antes de llegar a esas utdpicas “supera-
ciones”, al exhibir, uno, el caricter alienado
de la conciencia de si, otro, el caricter alienado
del trabajo asalariado en la sociedad capitalista.
En este punto, de nada valdria contra ellos el
argumento de que siempre, y esencialmente,
hay una alienacién de la conciencia y del tra-
bajo. Lo que en cada caso importa es el grado
y el caricter de la alienacion y la posibilidad
de suprimirla, ain dentro del dmbito de una
alienacion envolvente (sobre todo cuando aqué-
lla tiene un cardcter circunstancial, histdrico,
como es ¢l caso del fenomeno examinado por
Marx) .

Por la misma razén, y en términos casi
idénticos, no puede invocarse en favor de la
alienacién revolucionaria encarnada por la
violencia, el argumento de que el hombre obra
siempre dentro de un dmbito de lealtades que
sujetan su libertad, y aun la hacen posible, al
procurarle un contenido de fines y un espacio
de operacion. El grado y la indole de la alie-
naciéon es aqui decisivo. Por su grado, la del
revolucionario es un fendémeno caracterizado
por su extrema particularizacién. Su caso no
cs el de la ética, en que se trata de los fines
generales del bien humano y del destinatario
de toda accién moral que es el hombre como
tal, esto es, todo hombre, Esta latitud universal
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de la ética origina sin duda el cardcter pro
blemitico que le es consustancial, pero deter
mina también el ampIi(l margen que deja ala
racionalidad del sujeto obligado, a su libertad
y a su responsabilidad. Ella obliga, sin duda,
en cuanto reclama ante el Slljeto el reconoci-
miento de una necesidad (de conciencia) pira
la accidon humana, pero no fuerza, en el sentido
de que, al apelar, por su esencia misma, a ese
reconocimiento, se divige al hombre como per-
sona, moviliza su reflexion y lo llama a decidir
“libremente”. La libertad, que es también con-
sustancial al paraddgico llamado de la obliga-
cidn ética, consiste, precisamente, en la posi-
bilidad de que la norma objetiva se subjetive
y se haga imperativo interior, como lo postu-
lara Kant. A consecuencia también de su grado
de generalidad, de ese cardcter limite que tiene
la accidén reguladora, la ética deja entregado
el amplio campo de los medios a la decision
del sujeto. Preceptos como “amards a tu pro-
jimo”, “haris el mayor bien posible”, “no ma-
tards”, son normas relativas a fines y no a
medios. S6lo negativamente contiene la ética
referencia a los medios, en cuanto prohibe
aquellos recursos que con miras a un bien par-
ticular posible, transgreden el orden ético to-
tal; o, dicho de otra manera, en cuanto rechaza
la falacia de que el fin justifica los medios.
Positivamente, los medios pertenecen, desde el
punto de vista ético, al dmbito de la libertad.
No asi desde el punto de vista de la violencia,
pues ¢sta consiste en el control total del campo
de la deliberacién y de la accién por el do-
minio de un medio. El revolucionario se ha
entregado a la causa no solo como a un sistema
de fines, sino también como a un sistema de
medios. Su enajenacién es total.

G. Ll interés de la Humanidad

Reconozcamos, sin embargo, que estas razones
son demasiado sencillas y directas como para
arredrar a quienes, con frase peligrosa, apta
para aplicirsela a ¢l mismo, llamaba desdefio-
samente Sorel “los intelectuales que tomaron
la profesién de pensar por el proletariado™
A ellos les convence sélo la gran retdrica y la
pseudometafisica de “las leyes del devenir”, de
“ladialéctica del proceso histérico”, de “Ia
necesidad del acaecer real”, cosas todas dignas
de interés, hasta que se hace retdrica ideold-



gica con ellas. Y no les falta, por cierto, el
recurso de remitir todas las cuentas éticas vy
légicas pendientes, al aval supergeneroso de
“la Humanidad”.

En el caso de la violencia el utépico fan-
tasma de la Humanidad viene de perlas. “No
sea Ud. sofista” —pueden decir los referidos
mandatarios pensantes del proletariado. “Bien
sabemos que la violencia revolucionaria sujeta
y aniquila a muchos hombres, y, desde luego,
al explotador capitalista. En este sentido, 1li-
mela Ud., si quiere, accién enajenante. Pero
su fin trasciende este resultado episddico, pues
con la eliminacién de la clase capitalista, li-
beramos a los mds, empezando con la actual
masa trabajadora y siguiendo, con las futuras
generaciones, hacia la liberacién de toda la
Humanidad. No se diga, pues, que la accién
revolucionaria niega la enajenacién instauran-
do la enajenacién, pues si enajena, apropidn-
doselo, el poder abusivo de una clase, desena-
jena, liberandolo, al trabajador explotado y con
€él, al hombre en general”.

jAh, la Humanidad! ;Tantas promesas se
pueden hacer en su nombre! Su fantasma da
vueltas y mds vueltas al tornillo sin fin de la
utopia. Al fin y al cabo “la Humanidad" es
el futuro de la Humanidad, y

/

cuando llega
el momento de saldar cuentas con ella, los
que la invocaron y comprometieron, ya no exis-
ten para responder, y la Humanidad misma,
que podria pedir cuentas, es un nuevo futuro.
¢Dénde estd la sociedad sin clases, dénde la
comunidad de los trabajadores sin el Estado,
dénde el hombre puro, todo generosidad y
altruismo, unido a los demds hombres por la
alegria del trabajo creador y no enajenado?
A los viejos socialistas utépicos ya no podemos
pedirles cuentas. Pero a Marx “cientifico”,
tampoco. A lo mds, hemos de creerles a los
nuevos discipulos, que disputando a los “paleo-
marxistas” el secreto de la doctrina —por lo
visto mds oracular que cientifica— nos aseguran
que ha sido mal interpretada. “Resulta dificil
decirles (a los adversarios del socialismo) que
lo que ocurre en los paises socialistas no es
socialismo’ —se lamenta el sincero Marcuse—.
Y en esta congoja lo acompana, por cierto, una
falange cada vez mayor de almas marxistas
Para las cuales, ante el especticulo del hom-
bre en las sociedades socialistas (especticulo
mis feo, a su manera, que el del hombre en

nuestra sociedad capitalista) y no pudiendo,
por razones de salud intelectual y moral, resig-
narse al conlormismo, no queda, al parecer,
otro recurso, que dar otras pocas vueltas al
sinfin de la utopfa.

¢No resulta insensata la prédica de la vio-
lencia en estas condiciones? Por lo visto no,
mientras se pueda especular con la idea de
Humanidad. Marcuse mismo, por ejemplo,
cuyas contradicciones provienen de la patética
conciencia que tiene del problema —que para
otros es una [rivola cuestiéon de ticticas y de
abstractas rellexiones sobre “el devenir histé-
rico” y las “necesidades objetivas”"— se refugia
en la vieja idea cuando, asediado por un inter-
locutor, ve el peligro de que sus reservas le
hagan perder fuerza revolucionaria a sus doc-
trinas. “No he equiparado en modo alguno
—se defiende— humanitarismo y no-violencia.
Por el contrario, he hablado de situaciones en
las que precisamente en interés de la Huma-
nidad se ha de recurrir a la violencia”. Y el
asunto se queda ahi, “en el interés de la Huma-
nidad”. No parece mucho —al fin y al cabo
pertenece al oficio del filsofo llevar su pen-
samiento al limite— preguntarle cudl es “el
interés de la Humanidad”, quién lo determina
—si el marxista que quiere exterminar al anti-
marxista o el antimarxista que quiere acabar
con el marxismo. Ni es mucho tampoco pre-
guntarle por qué ese interés —por cualquiera
de los dos determinado— ha de prevalecer sobre
otros de la misma Humanidad, por ejemplo,
el de que una parte de ella no sea inmolada
en aras de la otra parte.

No parece tan obvio —como lo estimaria,
sin duda, el simplismo impenitente de ciertos
escritores de “izquierda” (que en esto son dig-
nos contradictores de ciertos escritores de “dere-
cha”) — que esos intereses consistan en la abo-
licién de la explotacién econdémica y de la
miseria. El disparo revolucionario apunta mu-
cho mas alld de eso: su blanco es, a menudo,
la reconstruccién total del hombre. Por otra
parte, siendo interés comin de los hombres
que no haya explntados ni miserables, la cues-
tion radica en decidir si es de aquellos inte-
reses que hacen imperativo recurrir a la vio-
lencia. Dicha decision supone: a) saber, pre-
viamente, que la violencia podri abolir tales
lacras; h) que s6lo ella podrd abolirlas; c) que
la lacra de la violencia es, en todo caso, pre-
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ferible a aquéllas. Y si el revolucionario, por
temperamento, y el “escritor de izquierda”, por
el deleite que a veces encuentra en ser concien-
cia rutinaria y gregarvia de su tiempo, se dan
el lujo de no hacerse cuestién de estas cosas,
hay otros que no pueden permitirselo, preci-

samente en “interés de la Humanidad”.

La verdad es que estas y otras preguntas
penan en la obra de Marcuse, aunque a la
larga, entre crujido de contradicciones, queden
sin respuesta. “Preguntas atormentadoras”, las
llama, cuando el idedlogo es convocado a cuen-
tas por el filésofo que en ¢l existe. “:Quién
ha de determinar el interés general de una
comunidad y, con ello, la envergadura y los
limites de la libertad y dicha individual, y los
sacrificios impuestos a estas libertad y dicha
individuales, en nombre e interés de la comu-
nidad?*14,

Marcuse no duda que por su concepto y
por su prictica, las reveluciones intentan pro-
mover en la Historia el trdnsito de formas in-
feriores de libertad a otras superiores, por mas
generalizadas y completas. Que la intencién
tenga éxito o fracase, no es cosa de decidirse
a priori, pero puede —piensa Marcuse— juzgarse
recionalmente en funcién de los hechos en cada
caso. De todas maneras “la teoria y la prictica
politica reconocen situaciones histdricas en las
cuales la violencia se convierte en el elemento
esencial y necesario del progreso”.

Como se comprende, esta consideracién no
resuelve el problema en modo alguno. Por lo
pronto, y contra la tendencia a pensarlo como
cosa que va de suyo, el aserto es en extremo
dudoso. ¢(Le debe realmente algo la Humani-
dad a la Revolucién Francesa? A la Rewvolu-
cidn, pregunto, a esa oscura, desmedida y de-
gradante psicosis colectiva, no a los “principios”
que sus retdéricos agitaban como teas encen-
didas. Uno a uno van adquiriendo conciencia
de esta duda, solo, que al pie de la guillotina,
los febriles revolucionarios. “Amigo —le dice
Danton a Lacroix, subiendo al patibulo— si
en el pais al que vamos hay revoluciones, hazme
caso, no nos mezclemos”. En verdad los prin-
cipios de la Revolucién no nacieron ni se im-
pusieron con ella. Fueron la Revolucién In-
dustrial y la accién de la intelligentzia las

“Herbert Marcuse,
(Edic. cit., pag. 146) .

Etica de la Revolucidn,
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fuerzas que les abrieron mis ancho camino hacia
la sociedad contemporinea.

Pero si esto no fuera asi, y pues, segtin Mar-
cuse, la violencia no es garantia a priori de
cambios favorables en la “direccidon liberadora”,
el verdadero problema de las revoluciones es
el valor de las espectativas que movilizan a su
furia. :Con qué espectativa de no equivocarse
respecto a la justicia y al bienestar futuros
cuentan los revolucionarios para impener los
males de la violencia en el presente?

La respuesta de Marcuse es prudente, pero
confiada: esa garantia es producto del “cdlculo
histérico”, de una comparacién entre las posi-
bilidades que ofrece la sociedad actual y las
que brindaria una sociedad futura a la libertad
y dicha individuales. Se trata de un cilculo
racional, apto para componer una gran variedad
de factores, en verdad todos los (ue nos per-
mitan decidir, primero, que el modelo de so-
ciedad ofrecido por la revolucién ofrece efec-
tivamente mejores posibilidades de bienestar
material y espiritual que la sociedad que se
trata de destruir; y segundo, que, dadas las
condiciones existentes, el programa revolucio-
nario “tiene fuerza técnica, material e intelec
tual para poder disminuir los posibles fallos
y el ntmero de victimas”. Marcuse reconoce
el cardcter “inhumano, cuantificador” de esta
contabilidad histérica destinada a justificar la
violencia revolucionaria. Pero ello no lo arredra.
Su conclusién es la de todos los realistas. Asi
es la propia historia, nos dice; “de hecho —agre-
ga— la historia en sus puntos de inflexién deci-
sivos ha sido un experimento calculado”. Vol-
vemos, pues, a lo mismo: el hecho brutal en
la historia ha de aceptarse porque es el hecho.
Pero entonces, ¢a qué enmascarar las cosas y
pretender que un alegato semejante, bajo el
nombre de Etica de la Revolucién, nos procure
el fundamento moral de la incontinencia re-
volucionaria?

La verdad es que el cdlculo histérico como
legitimacién de la violencia, se convierte en un
recurso mids de la utopia. Mas no por si mis-
mo, sino por su empleo utépico. Los cilculos
histéricos son posibles, y si el hombre quiere
de verdad influir en la preparacién de su des-
tino, son, ademads, necesarios. La preocupncién
de nuestro tiempo por la sobrepoblacién de
la tierra y por la preservacién de la naturaleza,
no es sino una forma de tal cdlculo. La demo-



gralia, la ecologia, la epidemiologia, son, en
rigor, las formas especializadas y sistematicas
a que ha podido llevirsele para afrontar al-
gunos problemas de nuestra situaciéon historica.
Pero otra cosa es ese balance general y com-
plejo, que comprende el porvenir total de la
seciedad, incluyendo la libertad y la dicha hu-
manas, es decir, la suma de los valores, y no ya
una zona particular de problemas cientilica-
mente dominables. En este campo los “cilcu-
los” son, en realidad, una mezcla de juicios
de valor y aspiraciones, de temores y esperan-
zas, de verdad y poesia, todo ello enlazado por
la correspendiente concepcién del mundo. No
parcce sensato esperar que sobre tal base pueda
construirse ese “criterio racional” que nos per-
mitirfa “un cdlculo de las posibilidades de una
sociedad [utura, frente a las posibilidades de
la existente”, y que, como lo piensa Marcuse,
darfa un [undamento legitimo al apocalipsis
revolucionario.

Pero ademds, aunque fuera realmente racio-
nal esa especie de futurologia preparatoria de
las revoluciones, al revolucionario de verdad
lo tiene, de hecho, sin cuidado. Su alma ira-
cunda es una compresora de pasiones, un her-
videro de frustraciones, de ambicién, de vani-
dades, de compasién, de generosidad, de irri-
tacion, de ansias de aventura. (Cabe imaginar
de verdad que semejantes seres han podido
desencadenar la degollina de la Revolucién
Francesa y la inescrupulosidad bolchevique,
movides por un “cilculo histérico” de lo que
se perdia y lo que se ganaba en el movimiento
hacia la sociedad [utura?

No escapa a la consideraciéon del ut6pico
filésofo este giro del problema. “La intencién
e ideologia del caudillo de la revolucion y la
de las masas, pueden haber tenido motivos y
finalidades muy diferentes” anota. Pero no es
eso lo que importa, sino la “funcion objetiva”,
es decir, los resultados de la revolucion, que
solo pueden ser materia de un juicio “ex post
lacto”. Esta salida de Marcuse es sorprendente,
porque si la legitimidad de una revolucién so-
lo puede determinarse “ex post facto”, ;para
qué ha servido el “cdlculo historico”™ que tanto
se nos ha recomendado? Mas nos valiera aho-
rarnos ese dudoso trabajo y aguardar las con-
secuencias. Pero entonces el problema estd don-
de empezamos: ¢quién determina la convenien-
cia [utura de la Humanidad?, ;con qué derecho

unos hombres iracundos —muchos menos siem-
pre que los mis apacibles— imponen por la
violencia su particular manera de apreciar la
libertad y la dicha humanas? Los intereses de
la Humanidad contintian, por lo visto, ence-
rrados en los oriculos.

Hemos ya observado que si dichos intereses,
segtin lo determinan el revolucionario y sus in-
térpretes ideoldgicos, no son, por cierto, los de
las victimas de la violencia (las cuales quedan,
por principio, fuera de juego, en lo tocante
a la aplicacion de los ideales humanitarios) ,
tampoco son los de los violentos mismos. Estos,
en electo, aunque participes en el reconoci-
miento de aquel interés y probables, si no
seguros, beneliciarios del poder y de la justicia
de la sociedad sonada, estin, en cuanto revo-
lucionarios, por principio entregados al po-
der ajeno de idedlogos, empresarios politicos
y organizaciones revolucionavias. :Tiene sen-
tiddo admitir esta situacidn en interés de la Hu-
manidad?

Toda alienacidén es una forma de secuestro.
En esto no hay diferencia entre la situacion
metalisica de la conciencia descrita por Hegel
y la situacion socioldgica del trabajador asala-
riado, explicada por Marx. La esencia de am-
bas es la misma, dado el supuesto comiin en
que uno y otro se colocan. Dicho supuesto es
el de una evoluciéon del hombre (metalisica,
para Hegel; histérico-social, para Marx) orien-
tada hacia un desenlace absoluto: el primado
de una conciencia integrada consigo misma,
de un espiritu absoluto, en el caso de Hegel, o
el de una sociedad de trabajadores identifica-
dos con su actividad, gracias a su dominio del
producto, en el caso de Marx. Semejante su-
puesto signilica la posibilidad dialéctica de una
evolucion hacia la plenitud, el total autodomi-
nio del hombre, con la consiguiente elimina-
cion de toda “desgarradura”, de toda sujecion
a un poder extrafo. Dado tal supuesto, el esta-
do de alienacién de la conciencia humana y
del wrabajador asalariado es el de secuestro:
aquélla estd secuestrada por sus propias crea-
ciones; ¢ste, por el dueiio del capital. Tanto
valdria, por eso, hablar de enajenacion como
de secuestro, aunque este ultimo vocablo tiene
la ventaja de poner mis de relieve, sobre todo
respecto a la situacién del revolucionario, la
idea de una libertad impedida por el poder
subyugante. El revolucionario no es, en efecto,
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libre en su estado de secuestro ideoldgico y de
irresponsabilidad ante la maquinaria de exi-
gencias y consignas de la accién directa. Esta
obedece al automatismo de leyes implacables.
Elegida la revolucién como fin, quien se deci-
dié por ella cerré la puerta de su propia tram-
pa. A partir de ese momento se halla secues-
trado por el poder de una decisién que quizds
—aunque éste no es siempre el caso— haya sido
un acto libre en su origen, pero que, dado su
cardcter —hacer la revolucién, sin mis— lo
sujeta a su implacable automatismo. En vano
podria invocar el secuestrado, o quien hiciera
la apologia de su misién violenta, su propdsito
de servir los intereses de la Humanidad. Di-
chos intereses no pueden sino serle ajenos, en
la medida en que la revolucién es el fin mismo
y constituye un sistema cerrado, autosuficiente,
dotado de su propia legalidad, tanto histérica
como ética. Esta es la situacién comiin de todo
militante de causas mesidnicas, sistematizadas
como ideologias o cruzadas. Por supuesto, es
también la trampa que se cierra sobre el cruzado
antimarxista y sobre todo adorador de ideas
y demads fetiches consagrados al fantasma de
la Humanidad, que suele ser el de nuestro pro-
pio ego.

Asi se explica la inescrupulosidad de la ac-
cién revolucionaria, que si exige el autosacri-
ficio, tambi¢n impone el sacrificio ajeno, bajo
la forma de destruccién fisica o moral del ad-
versario. La decisién de hacer la revolucién
es, en su esencia, un acto de segregacién frente
a todo otro sistema de valores y fines, inclusos,
por supuesto, los vagos “intereses de la Hu-
manidad” con que se intenta justificarla. Dicho
acto da origen a una tipica intrasistematizacion
de todos los valores: la revolucién instaura un
sistema cerrado donde los demds fines se anu-
lan como estorbos o se subordinan como instru-
mentos del fin revolucionario.

La alienacién o secuestro del propio agente
revolucionario, que resulta segregado del mundo
de los valores concretos, excluidos por princi-
pio del orden intrasistemdtico de la revolucién,
es, pues, s6lo un caso particular de la aliena-
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cién o secuestro de todos los hombres. Porque,
en definitiva, la voracidad de la violencia revo-
lucionaria traga a la victima y al ejecutor, en
funcién del fin mds general de imponer a los
demids la forma de vida valorada y apetecida
por el revolucionario. La sociedad entera —por
cierto la Humanidad— son también secuestra-
das, caen, en lo concerniente a su destino co-
lectivo, bajo el poder de quienes, arrogindose
su representacion, deciden scbre el bien y el mal
actuales y futuros. También en esta perspectiva
mds general se hace presente el rasgo de inape-
labilidad tan caracteristico de la violencia: an-
te ella, ni siquiera la Humanidad, en cuyo nom-
bre opera, tiene posibilidad de apelacidn.

7. CGonclusion

Pero concluyamos ya.

A menudo resultan candorosas las tomas de
posicién intelectual y moral contra la violencia,
sobre todo cuando se estd en medio de ella. El
problema es en extremo complejo y la fuerza
de los hechos
para esperar que el pensamiento pueda domi-
narlos. Es quizds por esto que, frente al tema,
el intelectual prefiere a veces pasar por avis-

pado y realista, y elaborar ideas un tanto ci-
nicas.

demasiado avasalladora como

Yo creo, por mi parte, que entre el candor
y el cinismo, la Filosofia estd obligada por una
virtud de equilibrio, que es virtud del intelecto
y que da a Dios lo que es de Dios y al César lo
que es del César. Que la violencia sea un he-
cho, que dependa de leyes reales y que la gente
la considere necesaria si se trata de aplicarla
a los demds, es una cosa. Pero que la Filosofia
se encargue de ayudar a esas leyes y justificar
tal necesidad, cubriendo la fea desnudez del
fenémeno con mantos de mala légica y dudo-
sa metafisica, es otra cosa. No me parece tan
candoroso, al fin y al cabo, que los fildsofos,
sin olvidar aquellos de homo homini lupus,
nieguen el auxilio del pensamiento a algo que
es por esencia la negacién del pensamiento.
Creo de mucho mayor candor que sean los pro-
pios filésofos quienes lo fortalezcan.



Sobre Hylemorfismo

ILPAREGIERA QUE, desde un punto
de vista que llamaremos ontolégico, el hylemor-
fismo es considerado como una teoria secunda-
ria, subordinada, que resulta de la aplicacién
de las exigencias inmutables de los principios
metalisicos de potencia y acto al universo de
la apariencia mutable de lo fenoménico-sensi-
ble. De por si, la dupla metafisica tiene una
primacia ontoldgica sobre la dupla fisica.

Sin embargo, desde un punto de vista que
denominaremos gnoseoldgico y considerando el
principio aristotélico-tomista de que “nada exis-
te en el intelecto si no ha pasado antes por los
sentidos”, pareciera que pudiera afirmarse una
anterioridad, en el conocer, de la dupla fisica
sobre la metafisica. De esta manera, sin negar
la primacia ontoldgica de la dupla metafisica,
su consistencia racional estaria, en cierta mane-
ra, fundamentada en el valor explicativo que
la dupla materia-forma tiene de la mutabilidad
fenoménica observable.

2. En contra de este parecer no debe olvidarse
que la composicién fisica de materia y forma
tiene por objeto principal explicar racional-
mente los fenémenos de mutabilidad sustan-
cial que se dan en el universo de la empiria.
En cambio, la composicién metafisica de po-
tencia y acto aparece ya en la explicacién ra-
cional de los fenémenos de mutabilidad acci-
dental, como ser los de movimiento local que
no afectan a la sustantividad del mévil. Por lo
tanto, incluso en el orden de lo gnoseoldgico,
hay una anterioridad de la composicién meta-
fisica sobre la composicién fisica, y es esta an-
terioridad lo que precisamente da su realidad
dntica a esta composicion.

En efecto, la realidad éntica de un “no ob-
servable” se obtiene mediante la conjuncién
0 acoplamiento ldgico, en cierto modo silogis-
tico, de un principio metafisico con un dato
observacional, Hay, por lo tanto, una primacia
del principio metafisico como premisa mayor
sobre la proposicion que afirma el dato ob-
f€rvacional, mMenor.

que es la premisa

Manuel Atria R.

En el caso que nos preocupa, estos “no obser-
vables” que son la materia prima y la forma sus-
tancial se afirman como reales en virtud de las
exigencias de los principics metafisicos de po-
tencia y acto en conjuncién ldgica con el dato
observacional que es la mutabilidad sustancial.

3. No es mi intento referirme en detalle a
la fundamentacién metafisica de esta teoria
hylemérfica, tal como se da, por ejemplo, en
el opusculo “Sobre los principios de la Natu-
raleza” de Santo Tomdis. Se debe, sin embargo,
no olvidar que el concepto de materia tiene
solo una significacién analégica. “Propiamente
hablando —dice Santo Tomis en este optisculo—
la forma da el ser a la materia, y en cambio, el
accidente no da el ser al sujeto, sino que el
sujeto da el ser al accidente; por mds que, a
veces, se tome el uno por el otro, es decir la
materia por el sujeto y viceversa. Y asi como
todo lo que estd en potencia, puede denomi-
narse materia, asi también puede llamarse for-
ma todo aquello de lo cual algo obtiene el ser,
y eso tratindose de cualquier clase de ser, tanto
accidental como sustancial...”.

Para nosotros puede ser de interés esta tras-
posiciéon de la significacién del concepto de
materia, potencia de la mutabilidad sustancial,
hasta significar propiamente el sujeto, potencial
de la mutabilidad accidental. Pareciera que,
en su rechazo de la concepcién aristotélica, hay,
en la ciencia moderna, una valoracion de esta
significacién andloga del concepto de materia,
como sujeto de la mutabilidad accidental, en
detrimento casi total del concepto de materia
como potencia de la mutabilidad sustancial. La
negacién cientffica de este tipo de mutabilidad
como dato ohservacional, hace perder todo su
valor de necesidad explicativa al concepto de
materia prima que, en la doctrina aristotélico-
tomista, era el primer analogado.

4, Sea como sea, la realidad ontica de los

elementos fisicos “no observables”, materia
prima y forma sustancial, s6lo queda plena y

racionalmente justificada mediante esta con-
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juncién del dato observacional, elaborado a
partir del “observable” sensible, y de las exi-
gencias de los principios metafisicos que se apli-
can a todo el orden del ser. Aun mas, en la
doctrina de Santo Tomds, tales elementos [i-
sicos “no observables”, pero metalisicamente
demostrables, tienen una mayor densidad dntica
que los “observables” empiricos, y son, por lo
tanto, mds inteligibles en si, aungue lo sean
mMenos para nosotros.

In estas condiciones, la estructura Ontica
tedrica, y los elementos que incluye para expli-
car racionalmente una apariencia empirica sen-
sible, no pueden ser considerados como un
puro modelo provisorio y sustituible, conven-
cionalmente creado ‘“‘para salvar las aparien-
cias”. Una vez que las exigencias metafisicas
han fundamentado esta estructura tedrica, se
supera toda la condicién hipotética del cono-
cer, de modo que todo el proceso dianoético
demostrativo conduce a una adecuada con-
templacion inteligible de algo con un valor de
realidad superior al de la empiria. En este sen-
tido podemos afirmar que un principio de
“verificabilidad’” metalisica da, a la teoria fi-
sica, su fundamento indubitable.

5. La composicion hylemdrfica del univer-
so material es condicién dntica indispensable
para que el dinamismo de la naturaleza pue-
da realizarse, pero no explica su realizacion
misma. “Se requiere —dice Santo Tomis—,
ademds de la materia y la forma, otro princi-
pio agente del ser; y este principio se denomina
causa eliciente, motor, o agente, o aquello que
resulta ser el principio del movimiento. Y como
que, segtin afirma Aristdteles en el libro 2 de la
Metafisica, todo lo que obra so6lo obra en vis-
ta de obtener o por conseguir algo, es preciso
que haya otro cuarto principio, a saber, aque-
llo que es intentado por el operante; vy este
cuarto principi(; se llama fin” (Sobre los prin-
cipios de la mnat.).

Asi las exigencias metalisicas, aplicadas al
dato observacional de la mutabilidad en pro-
ceso de realizacion, y no sélo a la posibilidad
de esta mutabilidad, determinan la alirmacién
de existencia de la estructura causal. Tgual-
mente crean, en esta estructura causal, una
organicidad de relaciones reciprocas de elicien-
cia y finalidad. “El fin es la causa de las causas,
porque es causa de la causalidad de todas las
causas’.
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6. En esta forma, la realidad ontica de un
sistema cosmoldgico perfecto, sin vacios meta-
lisicos, da estabilidad y orden a la apariencia
[enoménica sensible. Todo lo que se mani-
fieste en el proceso observacional —la muta-
bilidad casi imprevisible que se desarrolla en
las esferas sublunares y la inmutabilidad sus-
tantiva de los cuerpos celestes—, debe encon-
trar su suficiencia inteligible en esta estructura
compleja de raiz metafisica.

Los

realidad fisica, de acuerdo con esta doctrina,

ultimos elementos constitutivos de la

no son particulas extensionales actualizadas
—lo que conduce a las aporias casi insuperables
de lo continuo y lo discontinuo—, sino sdlo
co-principios fisicos que existen y son inteli-

gibles tinicamente en la unidad de su comple-
mentaridad.

Todo el acaecer apariencial, tanto en el
universo de los cuerpos sublunares como en el
universo de los cuerpos celestes, y los proble-
mas que puedan ir apareciendo en el andlisis
de nuevos datos observacionales en relacidon con
estos universos, podrin ser resueltos de acuerdo
con estos co-principios “no observables” en si,
pero de cuya realidad O6ntica los principios
metafisicos dan una razén cumplida.

7. ¢Cudl es la figura concreta del soporte
lisico de la apariencia fenoménica, en virtud
de los componentes establecidos, de modo que
el flujo causal se realice concretamente? Para
resolver este pr{)lJIemal, es necesario considerar
los comportamientos efectivos de los “observa-
bles”, es decir, de los cuerpos sublunares y de
los cuerpos celestes. Y de inmediato compro-
bamos que, si la teorfa de la composicion hyle-
morfica se fundamenta en el dato observacional
de la mutabilidad sustancial, o, en términos
mis simples, de la corruptibilidad de los cuer-
pos sublunares, su aplicacién al universo de
los cuerpos celestes, que se caracteriza por su
incorruptibilidad sustancial, pudiera presentar
dificultades quizds insuperables.

Es claro que este dato de la incm‘ruptibili-
dad sustancial de los cuerpos celestes, no pre-
senta, segtin el mismo Aristoteles, un cariicter
apodictico, indubitable. “Lo que se maniliesta
a los sentidos basta para convencernos, al me-
nos, con una conviccién humana. Pues desde
siempre, en la medida en que lo acreditan los
documentos que han llegado hasta nosotros,

parece que no ha tenido lugar ningtin cambio,



ni en el sistema total del cielo mis alejado ni
en ninguna de sus partes propias’. (Del Cie-
lo, 1, ¢. 3, 270 b 11-5). Notese la prudencia
con que el Estagirita acepta el dato observa-
cional, su referencia a “documentos que han
‘parece” dubitativo
que hace de todo este aporte empirico un ob-

]

llegado a nosotros” y su

jeto sélo de pistis y no de episteme propiamente.

Santo Tomids, en su comentario, da como
razon de este valor solo probabilistico del dato
observacional relativa del
acaecer astrondmico, ya que “podria decirse
siempre que, aunque el cielo sea naturalmente

la corta duracidén

perecedero, tiene tan larga duracién que todo
el tiempo de que tenemos memoria no basta
para poder percibir su cambio”. (1 de Caelo,
Lec. 7, N2 6) .

8. Esta debilidad epistémica de lo observa-
cional justifica la primacia de lo metafisico o
de lo teoldgico revelado en la afirmacién de
realidad. Sin embargo, no estaria cientificamen-
te justificado el rechazar el dato observacional,
en virtud de su debilidad epistémica, para fa-
cilitar el operar de los principios metafisicos
o teoldgicos en la explicacién inteligible del
universo fisico.

Es necesario, por lo tanto, para dar a todo
el sistema una seguridad epistémica mayor,
afianzar el dato observacional de incorruptibi-
lidad sustancial de los cuerpos celestes, con
principios apodicticos, por ejemplo, del saber
matemidtico, y cuya aplicacién a este universo
de los cuerpos celestes se justifique en virtud
de algiin dato observacional, cuantitativo, su-
plementario.

Este dato observacional es la circularidad
de la trayectoria de los cuerpos celestes. Serdn
los principios de la “geometria-metafisica” los
que dardn a este dato observacional un sen-
tido de permanencia que supera lo puramente
opinable.

8. Para Aristdteles constituye la astronomia

una de las “partes fisicas de las matemdticas”.
La circularidad de la trayectoria de los cuerpos
celestes no puede resultar de una accién arbi-
traria de los motores inteligentes, sino que, por
el contrario, se impone a estas inteligencias
Mmotoras en virtud de las perfecciones esenciales
de los cuerpos celestes mismos. Y si el movi-
miento propio de tales cuerpos es distinto del
de los cuerpos sublunares, es porque sus natu-
ralezas fisicas también son distintas. La ade-

cuacion “movimiento propio-naturaleza” es un
postulado fundamental.

Este movimiento de circularidad en torno
del centro del universo, que no tiene contrarios,
Y que caracteriza a los cuerpos celestes, mani-
fiesta una perfeccién esencial que no se realiza
en los cuerpos sublunares cuyos movimientos
parecen ser preferentemente rectilineos. Y asi
como la teoria de Empédocles de los cuatro
elementos, basada originalmente en conside-
raciones tdctiles, encuentra su confirmacidén
epistemoldgica en las exigencias geométricas
de simplicidad de los movimientos de los cuer-
pos sublunares, hacia o desde el centro, asi tam-
bién este dato de la incorruptibilidad sustan-
cial de los cuerpos celestes encuentra su confir-
macién en la simplicidad y perfeccién del
movimiento circular en torno de este mismo
centro.

10. Ahora bien, si el argumento fundamen-
tal de la doctrina de la composicién hylemér-
fica es el dato originario de la corruptibilidad
sustancial, pareciera que tal composicién no
pudiera aplicarse univocamente a los cuerpos
celestes, incorruptibles de por si.

Independientemente de dificultades metafi-
sicas accesorias, al menos habria que aceptar
—y en esto Santo Tomds estd de nuevo ente-
ramente de acuerdo con Aristdteles—, que la
materia de los cuerpos celestes, el éter, es dis-
tinta y mds perfecta que la materia de los cuer-
pos sublunares constituida por mezclas de los
cuatro elementos bdsicos. Mientras que esta
tltima, una vez recibida una forma sustancial,
queda siempre en potencia para la recepcién
de otras formas sustanciales, y de esta manera
se explica su corruptibilidad, la materia de los
cuerpos celestes, en cambio, se perfecciona ex-
haustivamente con la recepciéon de su forma
tnica, propia. La condicién potencial se man-
tiene, entonces, s6lo con respecto a esta muta-
bilidad accidental que es el movimiento cir-
cular.

11. Con este cardcter peculiar de la com-
posicién hylemérfica en el caso de los cuerpos
celestes, se construye una estructura fisica con-
creta que es el Universo, el Cosmos. Se trata de
un sistema compacto de esferas homocéntricas,
no observables, huecas, trashicidas, soportes, las
superiores, de los cuerpos celestes, y cuya rea-
lidad O6ntica estd mds garantizada que la rea-
lidad de los observables mismos. Todo el avance
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que pudiera producirse en el andlisis cientifico,
o filosdfico, de los datos observacionales, debe
quedar incluido en este soporte “[isco-meta-
fisico-geométrico”. En la estabilidad de este
cosmos orgdnicos la jerarquia de causas ordena
racionalmente la mutabilidad sustancial o acci-
dental.

12. En sus lineas fundamentales esta rea-
lidad cosmoldgica no es propiamente un descu-
brimiento cientifico de Aristdteles. La encuen-
tra en Eudosio, el profundo astronomo y ma-
temdtico griego que, con Ssu sistema cosmovi-
sional, une a la fundamentacién y soporte ldgico
del pensar geométrico, la fundamentacién y el
soporte ontico, concreto, del pensar cosmolo-
gico.

Fl universo de lo observacional fisico se rea-
liza en un cosmos estable, solido, jerdrquica-
mente ordenado y, consecuencialmente, inteli-
gible.

Si Aristoteles, en su alin de perfecciona-
miento formal, complica este sistema creando
esferas suplementarias, soportes de movimien-
tos fisicamente innecesarios, esto no se opone
a los lineamientos fundamentales de este mé-
todo “empirico, geométrico-metalisico”. La apa-
riencia de la mutabilidad fenoménica se ex-
plica en tltimo término, por los movimientos
“reales” de esta estructura [isica de esferas ho-
mocéntricas.

Si quisiéramos enumerar la totalidad de ca-
tegorias que han contribuido al establecimien-
to de esta realidad, nos encontrariamos con un
problema quizis insoluble. A manera de ensayo
clasificatorio, podriamos intentar el siguiente
TESumen:

a) datos observacionales: movimientos de
circularidad uniforme de las estrellas fijas, mo-
vimientos de circularidad variados de los vaga-
bundos planetas, pluralidad de movimientos
preferentemente rectilineos de los cuerpos suh-
lunures;

b) exigencias fisico-geométricas: principio
del horror al vacio en la naturaleza, principio
de correspondencia de la simplicidad de las tra-
yectorias con la simplicidad fisica de los elemen-
tos que constituyen concretamente el univer-
50 material;

¢) exigencias mecdnico-geométricas: teorias
de los lugares propios y de los movimientos na-
turales;

d) exigencias fisico-metafisicas: doctrinas de
la composicién hylemérfica, y
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e) exigencias causales: jerarquia de motores
inmoviles inteligentes.

15. Cerca del centro de este universo de
esferas homocéntricas, sobre la esfera de Ia
tierra y bajo la luna, se realiza permanentemen-
te, con la influencia causal del sol y de los
otros cuerpos celestes, la mutabilidad meteo-
rolégica de los cuerpos sublunares y la mutabi-
lidad historica del hombre.

14. Es evidente que el aporte de nuevos
datos observacionales —precesién de los equi-
noccios; variacion, sin modificacién de las con-
diciones meteoroldgicas, del tamafo del did-
metro del sol y de la luna, aumento o disminu-
cién periodica de la luminosidad de algunos
planetas, etc, obligaban a considerar, desde
el punto de vista cientifico-geométrico, procesos
de acercamiento o alejamiento de algunos cuer-
pos celestes respecto al centro de la tierra, lo
que suponia alteraciones fundamentales en la
cosmovision fisica de esferas homocéntricas.

Posiblemente ya desde la época del mismo
Aristételes, y sin duda desde las observaciones
del astrénomo Hiparco, la teoria de las esferas
homocéntricas presentaba dificultades casi in-
salvables para explicar estos nuevos aportes de
datos observacionales. Tolomeo, en un admira-
ble trabajo de acuciosidad observacional, inge-
nio matemsitico vy seriedad cientifica, plantea su
teorfa de esleras excéntricas y epiciclos que,
manteniendo la condicién geocéntrica del sis-
tema, la circularidad de las trayectorias de los
cuerpos celestes y su incorruptibilidad sustan-
cial, da una solucién geométrico-cinemitica ade-
cuada a los problemas que estos nuevos aportes
observacionales presentaban.

15. La complejidad cientifica del sistewa
tolomeico lo hace casi inaccesible a los no &x-
pertos en disciplinas matemdticas. Ademds, Ia
posibilidad geométrico-cinematica de intercam-
biar excéntricas y epiciclos, mediante una ads-
cuada modificacion de los periodos de circula-
cion, hace perder al sistema tolomeico su valor
de realidad dntica.

Se explica, entonces, que, a pesar de la mayor
perfeccion cientifica de este sistema sobre el
de FEudosio-Aristoteles, no se haya expresﬂdﬁ
propiamente en una cosmovision universal y s€
haya mantenido siempre, en cierta manerd,
como un asunto de especialistas.

16. “Que los astros poseen varios movimien-
tos —dice Santo Tomds—, se aprecia de tres ma:



neras. Uno es conocido por la percepcidn visual
comuin. Otro sélo es captado por instrumentos y
observaciones atentas. El tercer movimiento se
manifiesta por la razén ““declaratur ratione”. In
efecto, el movimiento de los planetas aparece
ora mis ripido, ora mds lento, ya directo, ya
retrogrado. Y como ¢ésto no puede derivarse de
la naturaleza del cuerpo celeste, cuyo movimien-
to debe ser completamente regular, ha sido
necesario poner diversos movimientos para re-
ducir esta irregularidad al orden debido”. (In
xr Metaph., lect. 9, NO 2565).

Vemos aqui, claramente afirmada por Santo
Tomds, esta primacia de lo racional sobre lo
“observable”. Una vez determinada la “natura-
leza” de la “cosa”, se determina su constitucidn
lisica “no observable”, que sirve de soporte o
sujeto a lo “observable”, y es, por lo tanto,
fundamento fisico de la “realidad” empirica,

17.
quier légico, la verificabilidad experimental

Para Santo Tomis, como para cual-

de lo puesto conceptualmente como anteceden-
te explicatorio de un fenémeno, no supera de
ninguna manera, su condicién hipotética. “Asi,
en astronomia —dice refiriéndose precisamente
al sistema de Tolomeo—, se sienta la hipdtesis de
los epiciclos y de las excéntricas porque, hecha
esta hipdtesis, las apariencias sensibles de los
movimientos celestes pueden ser salvaguardadas;
pero no es una razén sulicientemente probati-
va, ya que podrian quizds salvaguardarse con
una hipdtesis distinta”. (S.T.: 1, g. 82, a. 1, ad.
2).

Interpretar, como se hace a veces, estas ob-
servaciones de Santo Tomds dindole un sentido
de afirmacién de la provisoreidad del saber
cientifico, es, a mi juicio, falsear el verdadero
alcance de su pensamiento.

18. La realidad pensada tiene un valor
noético y una densidad éntica superior al de
la realidad, vista. Todos los pardmetros expli-
catorios, “ocultos’” en cuanto “no observables”,
que en el sistema fisico introduce el pensar 16-
gico, pasan a ser ‘reales” elementos constitu-
yentes del universo fisico. Asimismo, las cua-
lidades que este pensar da a las cosas, su solidez,
Su trasparencia, su esfericidad, su inmutabili-
dad y consistencia individual o especifica, su
permanencia o duracién temporal, en la me-
dida en que derivan de un pensar mds puro,
mis “abstracto”, deben ser afirmadas como mds
“reales”, siempre que se mantenga el origen em-

pirico de los elementos conceptuales primarios.

Debemos repetir que este universo de pard-
metros “‘no observables” no es un universo
de “entes de razén” sino de entes fisicos concre-
tos, individualizados, inmanentes al universo
apariencial. Y en éstos “no observables” se rea-
liza principalmente esta composicién de mate-
ria prima y forma sustancial, a pesar de la in-
corruptibilidad de la sustancia que se “demues-
tra” en los cuerpos celestes.

19. Ademis de explicar las transformacio-
nes sustanciales, la materia prima tiene una
funcién ontoldgica de limitacién de perfeccio-
nes y una luncién gnoseoldgica de ocultamien-
to de la inteligibilidad de la “cosa”. Estas fun-
ciones no indican, como pudiera pensarse, una
positividad de acciéon de la materia. Por el
contrario, significan una limitacion actualizante
de la forma. Asi el ser constituido, a pesar de
su realidad existencial concreta, queda siem-
pre en potencia, respecto a otras perfecciones
sustanciales en el caso de los cuerpos corrup-
tibles, y respecto a infinidad de orientaciones
espaciales en el caso de las esleras celestes inco-
rruptibles.

La funcién gnoseoldgica de ocultamiento im-
pide la inteligibilidad en acto del ser material,
haciendo depender el conocimiento inteligible,
no solo del proceso dianoético discursivo, sino
basicamente de los “[antasmas” en que se ex-
presa la facultad que imagina. Por eso, Santo
Tomis afirma categéricamente la materialidad
de los cuerpos celestes y les hace perder todo
su cariicter divino, y quizds hasta su cardcter
de vivientes.

Es claro que esta mayor perfeccion de la
materia de las esferas celestes viene necesaria-
mente de la forma que las actualiza, la que
llena de tal manera su potencialidad que fija de
una vez para siempre la sustancialidad de la
esfera.

20. El universo cristiano del medievo tenia
un sentido de misterio, de mutabilidad impre-
visible, que lo hacia ser fundamentalmente dis-
tinto del estatuario universo aristotélico. Esta
funcién gnoseoldgica de ocultamiento, que San-
to Tom#s da a la materia prima, explica pre-
cisamente este cardcter misterioso, de inaccesi-
bilidad inteligible, que se manifiesta en el uni-
verso creado.

Por eso, dilicil tarea es la de repensar el aris-
totelismo en la perspectiva cristiana sin falsear
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la virtualidad de sus principios bdsicos, cuya
verdad se presenta como racionalmente indubi-
table. Y asi Santo Tomds, sélo mediante la lec-
tura critica de los textos, es decir con el des-
velamiento de la verdad oculta en la apariencia
proposicional, puede ir construyendo la auto-
ridad de Aristételes, subordinada siempre, como
argumento mds débil, a los dictados de la critica
racional,

21. Santo Tomads es principal y fundamen-
talmente un tedlogo; la perspectiva teolégica
condiciona siempre el curso de sus investiga-
ciones. Para ¢l hay una causacién y un ordena-
miento deifico permanente del universo del
ser a los que corresponde necesariamente una
integracion teoldgica del universo del saber.

La filosoffa, que es el conocimiento propio
de la inteligencia humana en cuanto su objeto
adecuado es el ser del universo material, sin
perder su autonomia de saber suficiente res-
pecto a su propio universo noemitico, puede
y debe ser asumida por el conocimiento teo-
légico. Los dos hitos de este saber, —conoci-
miento perfeccionado de la inteligencia huma-
na—, son, por lo tanto: su objeto formal, la
palabra revelada interpretada por la Autoridad
competente con la asistencia de Espiritu Santo,
y su instrumento de investigacion, el saber
;fi]oséﬁco adquirido mediante la luz de la
razon natural. La primacia del objeto sobre
el instrumento es un postulado epistemolégico
que, en este caso especial, adquiere capital
importancia.

Se explica asi por qué el argumento de auto-
ridad, que es el mds débil en el orden del
conocimiento propiamente filosélico, pasa a
ser el argumento determinante en este orden
del conocimiento teolégico. Aplicar el mismo
criterio gnoseolégico para ambos es, en resu-
midas cuentas, un, contra sentido, una “igno-
ratio elenchi”.

22. Pero la integracién en el saber teoldgi-
co, o la posibilidad de su integracién, no da
su valor de verdad al conocimiento filoséfico-
cientifico. Por el contrario, el propio y auténo-
mo valor de verdad de este conocimiento es
lo que fundamenta esta posibilidad y justifica
la integracién. Cuando Santo Tomds acepta
el aristotelismo no le confiere, con esto, un
valor de verdad que ya no tenga en virtud
de su propia consistencia noética. Cuando Santo
Tomds, desde la perspectiva cristiana, amplia
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el valor analdgico de los conceptos aristotéli.
cos, limita sus alcances o interpreta su sentido,
no trata de introducir, en el seno del aristote-
lismo, una verdad extrafia, sino de vivificar la
verdad del texto con la verdad de las cosas.

Desde el punto de vista de su realidad 6nti-
co-histérica, el universo del ser material no es
un simbolo ni una participacién, sino un sis-
tema coésmico de entes concretos, que encierra
el misterio de una creacién permanente y de
una comunicacién providente de la Divinidad,
Ahora bien, lo que Aristételes ha visto se in-
cluye también en este orden creacional y pro-
vidente que ha hecho de la verdad un patri-
monio del hombre.

23. En este orden del saber cosmolégico era
dificil tarea ésta de la integracién. Suponfa,
como lo hemos dicho, todo un proceso de cri-
tica, de rectificacion semdntica, de revalori-
zacion analogica de principios, en pocas pala-
bras, de rompimiento de la solidez gnoseoldgica
del sistema cosmoldgico, sin quebrar la solidez
de la estructura cosmica.

“A la compresion aristotélica del cosmos,
dice el padre Dubarle —asociando Naturaleza
y Divinidad, la cosmologia de Santo Tomis la
sustituia con la comprensién teoldgica cristiana
de relacién entre Dios y su creacién; igual-
mente sustitufa la intergracién puramente filo-
séfica de la fisica con la integracién finalmente
teoldgica de toda la filosofia misma”. (D. Du-
barle: Cosmologia tomista y filosoffa natural
contempordnea) .

24. En esta perspectiva cristiana, que es
la de Santo Tomds y cuyo cardcter apodictico
estd definitivamente asegurado, las ideas-madres
fundamentales que fijan el horizonte del uni-
verso del conocimiento, son principalmente:

a) la creacién del cosmo y la permanencia
de la accién providente como creacién conti-
nuada;

b) la espiritualidad del alma humana.

La primera supone la dependencia funda-
mental del universo, material no sélo respecto
de las esferas superiores en la transferencia de
la causacién fisica, sino bdsicamente respecto a
un Ser trascendente, absolutamente distinto
del mundo creado y de nosotros mismos.

La segunda supone la irreductibilidad de
la vida de la inteligencia y de la voluntad al
ser material de la realidad existente.

25. Tales ideas, que no son ninguna origi-



nalidad tomista, eran un pensamiento comun
del pensar cristiano, y podrian haberlo sido de
cualquier pensar racional, ya que estin, en
principio, al alcance de la pura razén natural.

Pero, de hecho quedaban extrafias a la pers-

pectiva  aristotélica. “El universo aristotélico
mismo —alirma el Padre Chenu—, aparecia in-
conciliable con la concepcién cristiana del mun-
do; del homdre, de Dios; nada de creacion sino
un mundo eterno entregado al determinis-
mo, sin que un Dios providente conociese en ¢l
los contingentes; un hombre ligado a la mate-
ria y con ella mortal, cuya concepcién moral
no se abre a un valor religioso. Filosolia vuel-
ta hacia la tierra, porque por su negacién de
las ideas ejemplares, ha cortado todo itinera-
rio hacia Dios y replegado sobre si la luz de la
razén. La ciencia juega contra la sabiduria cris-
tiana”. (P. Chenu: Introduccion a Santo To-
mids de Aquino).

26. Aunque aparentemente nada haya cam-
biado en la realidad fisica y metafisica del uni-
verso aristotélico, tales ideas-madres, propia-
mente filoséficas, introducen en el sistema cos-
molégico una modalidad O6ntica, existencial,
que lo hace ser concretamente distinto del uni-
verso puramente tedrico de Arvistdteles.

Primero tenemos la cisura antropoldgica en
la esfera de los cuerpos sublunares. Lo “mévil”
humano se separa, en cierta manera, de lo
“mévil” cdsmico. La ciencia del acto propia-
mente humano no puede ya quedar incluida
en el universo gnoseologico de lo [isico.

Luego, y como consecuencia de esta cisura
antropoldgica, el sistema cdsmico se abre a la
penetracion de lo histérico-revelado; a la po-
sibilidad de elevacion de la realidad humana a
un destino sobrenatural, a la realidad histérica
de la caida y de la Redencion.

27. El misterio de lo histérico no signifi-
ca, sin embargo, en el sistema gnoseolégico de
explicaciéon del cosmos, una carga de alogici-
dad que debilite su consistencia logica. Por el
contrario, se trata sélo de una valorizacion su-
prametafisica de la esfera de los cuerpos co-
rruptibles.

La consistencia légica del sistema filéséfico
eéxplicativo se mantiene en toda su virtualidad
racional. Consecuencialmente, Santo Tomis
“hace suyo todo el capital de la razén antigna"
Y lo integra en su sistema teoldgico. Pero en
tste proceso de integracién la perspectiva se

cambia y desaparece el Aristiteles de los grie-
gos y de los drabes.

28. Pero si la perspectiva ha cambiado, no
significa esto que los principios y verdades aris-
totélicas se hayan desgajado de su estructura
formal. hayan perdido su unidad sistemdtica
para subsistir, en adelante, en la unidad de un
sistema teoldgico nuevo.

Es todo el sistema el que se incorpora: tanto
las tesis metafisicas como la doctrina de poten-
cia y acto que, segin Manser, constituye la
“esencia del tomismo”; tanto la doctrina de
la continuidad jerdrquica causal como la doc-
trina de la composicién hylemérfica. Pero tam-
bién se incorporan la afirmacién del geocen-
trismo y la afirmacién de la existencia de las
esferas celestes, portadoras de los astros, la teo-
ria de los lugares propios y de los movimientos
naturales, la teoria de los cuatro elementos y
este principio fundamental de la adecuacién del
movimiento a la esencia del movil. Habria que
agregar, por ultimo, los datos observacionales
de corruptibilidad sustancial de los cuerpos
sublunares e incorruptibilidad de los cuerpos
celestes.

29. De niguna manera creemos haber he-
cho una enumeracion exhaustiva de las tesis
aristotélicas que se incorporan en el sistema
de Santo Tomds. Tampoco creemos que el gra-
do de incorporacion, que es funcién del valor
de certeza, sea homogéneamente el mismo para
todas ellas. Lo que tiene certeza metafisica
vale mds que lo que tiene una pura certeza
geométrica o un puro valor de pistis. Y a este
“valer mis" gnoseoldgico corresponde un “valer
mas” ontico, un existir mas pleno.

Esto no quiere decir que aquellos principios
y elementos de menos densidad 6ntica puedan
ser considerados como accidentales al sistema,
y consecuencialmente, sustituibles en la medida
del avance cientifico. “Se altera el pensamiento
de Santo Tomis, dice el padre Litt —cuando
se le reduce a un pretendido depurado meta-
(Thomas Litt. O.C.S.0.: Les corps
I'univers de ‘Thomas

fisico™.
célestes dans Saint
D’Aquin) .

30. Los primeros principios del conocimien-
to fisico que limitan el horizonte del acaecer
y, por lo tanto conforman el marco de las ex-
periencias posibles, son el fundamento, no sélo
del conocer explicativo racional, sino también
del existir de los entes que constituyen el sos-
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tén concreto de los datos observacionales. La
doctrina de la composicién hylemérfica, la ne-
gacion del vacio y de la accién a la distancia,
la teoria de los movimiento simples naturales
y de los lugares propios, asi como la figura
cdsmica que, en virtud de tales tesis se constru-
ye, no pueden ser excluidas del sistema de Aris-
toteles o de Santo Tomis.

La unidad de esta cosmovision filosofico-
cientifica no permite el establecer una cisura
gnoseoldgica que separe el conocimiento pro-
piamente cientifico del conocimiento filosélico.
La cisura antropolégica de que hablibamos mis
arriba corresponde a una distincién en el ob-
jeto, y no a una distincién en el modo de co-
nocer. Para Santo Tomds, como para Aristote-
les, el universo de la filosofia de la naturaleza
o cosmologia es el mismo universo del conocer
cientifico.

31. Es claro que, en este universo gnoseo-
16gico de la filosolfa natural aristotélico-tomis-
ta asi como se incluyen tesis matemdticas se in-
cluyen también tesis metafisicas como principios
explicativos, sin que con esto la fisica se haga
metafisica, asi como tampoco, con aquella se
hace matemdtica. No habria cabido en la men-
te de un pensador anterior al siglo xvii, el ex-
cluir los principios metafisicos de la explica-
cién racional del acaecer del mundo material.

32. Cualquiera que sea el juicio de valor
que este sistema, resultante de una reformula-
ci6n de Aristételes en una perspectiva cristia-
na, pueda mmerecernos, no puede negarse su
equilibrio arquitecténico y su consistencia 16-
gica, Pero el problema que nos preocupa es el
de su vigencia epistemolégica “hic et nunc” es
decir, su valor explicativo de la realidad del
universo material, considerando los nuevos da-
tos que el avance cientifico mos proporciona
v la nueva perspectiva, tal vez sin imagen cosmo-
visional, en que este saber se ubica.

Para nosotros que, fieles al pensamiento de
Santo Tomas, afirmamos el realismo ontolégico
y epistemoldgico, la unidad del conocimiento
humano es jerirquica y no puede fundamen-
tarse en una mutilacién o negacién del pensar
filos6fico o del pensar cientifico.

33. La negacién de “lo que es” como ob-
jeto formal del conocimiento humano, o su
confusién con “lo mévil” o “lo empirico”, ha
producido en los tiempos modernos un nuevo
tipo de conocer, separado de lo metafisico, 7y,
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por lo tanto, sin sostén ontoldgico. La tarea
fundamental de este nuevo tipo de conocimien.
to es sblo la aplicacién conforme del lenguaje
matemdtico, simbdlico, al acaecer empirico,

para obtener asi la unidad y el ordenamiento

légico, no de las cosas mismas, sino del pensar
de ellas.

84. Ahora bien, este nuevo pensar cientifico
destruye, al parecer definitivamente, la ima-
gen cosmovisional aristotélica, integrada en el
sistema de Santo Tomis. Ya nadie aceptaria
la afirmacién geocéntrica ni la realidad éntica
de las esferas celestes. Las teorias de los cua-
tro elementos, de los lugares propios o de los
movimientos mnaturales carecen enteramente
de valor como principios explicativos racionales
del acaecer.

En cambio, un conjunto de expresiones sim-
bdélicas, quizds sin contenido semdntico propio,
constituyen la trama légica en que se sostiene
el acaecer experimental hasta en su estructu-
ra mis fina. Y si el problema de Santo Tomis
era, en cierto modo, romper la solidez metali-
sica del universo aristotélico, parece ser que
la tarea nuestra es, por el contrario, encontrar
un asidero éntico en este universo del conocer,
sin proceso jerdrquico de causacién y en el
que la aleatoreidad del acaecer singular es la
condicién necesaria para la regularidad de la
norma cientffica,

35. Si lo que caracteriza este nuevo tipo
de saber cientifico es la ausencia de principios
metafisicos, la teorfa hylemérfica debe ser in-
cluida en el rechazo global del aristotelismo.
Los conceptos de materia prima y forma sus-
tancial carecen de significacién y fecundidad
cientifica, y queda, por lo tanto, interdicta toda
recurrencia a ellos explicita o implicita.

A manera de ejemplo, y para apreciar el
alcance de esta interdiccién, permitasenos ré-
cordar lo que Cassirer refiere en su vida de
Kant, aun cuando este caso se sittie en el hori-
zonte de lo que se llama fisica clasica, y no
propiamente en el horizonte de la fisica actual.
“Newton y Clarke acusan al concepto leibnit-
ziano de la ménada de ser una renovacién del
concepto aristotélico-medieval de la sustancia,
imcompatible con las reglas fundamentales del
método moderno del conocer, o sea del método
de la matemitica y de la ciencia de la naturd-
leza; Leibnitz, por su parte, arremete constal
temente contra el concepto de las fuerzas que



actuan a distancia, del que dice que viene a
restaurar la antigua “barbarie” de la fisica es-
coldstica, con sus formas sustanciales y oscuras
propiedades” (Cassirer: Kant, vida y doctrina).

36. La exclusion del aristotelismo, o si se
quiere, de todo principio metafisico en la ex-
plicacion del acaecer fenoménico, podria ser
calificada, por un matemitico, como una “con-
dicién de borde” gnoseolégico, que establece
un limite, no sélo metodoldgico, sino también
de “realidad” cientifica al universo del cono-
cimiento.

Es claro que, en estas condiciones, la deno-
minacién de “filosofia natural” que se pretende
dar a este tipo de conocimiento, me parece to-
talmente inadecuada, aun cuando sea legitima
esta formulacién de un saber auténomo que
reivindique para si la exclusividad de lo “cien-
tifico”, en el sentido restrictivo que este térmi-
no tiene en la actualidad.

37. Sea como sea, los conceptos de materia
prir'im y forma sustancial, en el sentido preciso
que Aristételes y, con él, Santo Tomids le da-
ban, no tienen cabida, a mi juicio, en el univer-
so conceptual que pretenda estar vinculado con
el actual conocimiento cientifico. La ciencia
opera, o mejor dicho, investiga el operar de
una materia actualizada. Todos los elementos
que intervienen, mediata o inmediatamente, en

. la descripcién simbélica del comportamiento
observable, tienen, al menos, una funcién “ope-
ratoria”, una potencialidad activa.

El concepto de una potencia pura, indefi-
nible, o definible s6lo por negaciones, que, en
si, no es nada, y cuya existencia concreta se
realiza en la unién con un acto que es su forma,
no tiene ninguna fecundidad para la explica-
cién racional, cientifica, del acaecer; no se justi-
fica, aparentemente, tampoco su introduccidn,
“mds alld” de la ciencia, si ésta aparece como
suficiente en su autonomia cientifica. Si todo
€l comportamiento aparente de lo “fisico”, es
el resultado de desplazamientos, observables o
inobservables de corptisculos u ondas, basta en-
tonces el andlisis matemdtico para la descrip-
Cién légica de esta “materia actualizada”, cuya
Propiedad fundamental, como diria el marxis-
mo, es el ser objetiva.

38. Debemos dejar en claro, de inmediato,
que el objeto formal de que se ocupa la ciencia
moderna, el ser material en cuanto mévil, es
€l mismo objeto formal de que se ocupa la

doctrina hylemérfica. El optsculo de Santo
Tomids “sobre los principios de la naturaleza”
es un escrito de filosofia natural o de ‘“fisica”
y no un escrito metafisico, aunque sean los
principios metafisicos de acto y potencia los que
permiten crear la estructura biasica del sistema.

Es posible que en un sistema total de cono-
cimiento del universo material pueda o deba
tener cabida —en el mismo nivel genérico de
conocimiento de la ciencia [isico-matemdtica
moderna y aceptando, por lo tanto, todas sus
tesis con el valor de conocimiento que esta
ciencia les da—, un tipo de andlisis fisico-meta-
fisico con un valor explicativo que no depende
del jucio “cientifico”, sino de sus propias exi-
gencias logico-metafisicas. Ambos conocimien-
tos concurren en la unidad formal del dato;
pero se separan en los principios ultimos de
inteligibilidad; matemiticos en el caso de la
ciencia fisica, metafisicos en el caso de esta
nueva “filosofia de la naturaleza”.

39. Dos aspectos importantes, nos conviene
aclarar de inmediato:

a) la unidad en el objeto formal conduce
necesariamente a una vinculacién orgdnica en-
tre ambos tipos de saber;

b) la pregunta por el ser no es un algo pro-
pio de la investigacion que hemos llamado me-
tafisica; estd también latente en el trasfondo de
la pregunta cientifica.

En lo que se refiere al primer aspecto nos
parece que, tanto la doctrina de los enlaces
causales como la doctrina de la composicién
hylemérfica, no pueden ser afirmadas, en el
conocer filosélico, en virtud de datos propor-
cionados por el conocer cientifico.

En lo que se refiere al segundo aspecto afir-
mamos una estructura de enlace gnoseolégico
en que se incluye lo empirico, lo matemdtico
y lo “esencial”, de modo que toda visién sus-
tentante del saber es una respuesta a una pre-
gunta total. Asi en la cosmologia del medievo
la estructura de esferas homocéntricas o excén-
tricas resulta de una concurrencia de princi-
pios fisicos, mecdnicos, geométricos y metafisi-
cos en la respuesta al dato observacional de
la corruptibildad o incorruptibilidad de los
CUErpos.

40. Andlogas observaciones podemos hacer
respecto a esta “filosofia natural” cldsica cuyos
principios matemdticos fueron formulados por
Newton. Nadie podrd negar la concurrencia,
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explicita o implicita, de principios metafisicos
en este intento de creacion cosmoldgica de un
universo abierto hacia el infinito espacial y
temporal. El flujo de causacién del universo
del medievo, basado en la contigiiidad espa-
cial de las esferas, queda sustituido por un
extrano flujo de fuerzas que unifican los puntos
de condensacion ontica, que son los cuerpos,
en una red de relaciones que se manifiesta en
los algoritmos matemdticos. La teoria cldsica
de los campos tiende a dar una especie de den-
sidad sustantiva formal a esta red de relaciones
ecuacionales.

41. La ciencia moderna pretende excluir,
por pureza epistemoldgica, los principios meta-
fisicos. Bastan las exigencias matemaiticas de si-
metrizacion de matrices o de busqueda de “va-
lores propios” y “funciones propias” de determi-
nados “operadores” para ir construyendo una
estructura inteligible que da sentido a la plu-
ralidad indeterminada y a la movilidad perma-
nente de los “observables” experimentales.

No sabemos, y es en realidad impredecible,
el alcance o la extension gnoseoldgica, de toda
esta construccion légico-matemdtica que es la
fisica actual. Quizds no necesita ningin sujeto
“oOntico”, de raiz metalisica para su suficiencia
explicativa, pero es siempre una pregunta por
el ser lo que conduce a esta progresiva angustia
interrogante de la ciencia.

42. Volviendo a nuestro tema podemos con-
cluir:

a) La doctrina de la composicion hyloman-
fica formaba parte integral de la cosmologia
aristotélico-tomista afirmando una existencia
concreta de co-principios fisicos de la realidad
material: sin los cuales no puede explicarse

racionalmente la movilidad

aparente de los

Cuerpos;

b) La ciencia moderna no necesita de estos
elementos ni de principios metafisicos para
construir satisfactoriamente su propia estructura
de explicacion légica del acaecer material, y

¢) Un saber filosdfico que analice los resul-
tados del saber cientifico a la luz de principios
metafisicos, conduciria casi necesariamente a
categorfas conceptuales distintas de aquellas de
la cosmologia del medievo.

43. La posible y mis perfeccionada inte-
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gracién de la ecuacién de Einstein conduce
a sistemas cosmoldgicos cientificos. Independien-
temente de que sean imaginables o no, son
ellos la expresién conceptual razonada de una
cierta realidad que se manifiesta en el acaecer
apariencial, y hacia ella va encaminada la
pregunta por el ser.

Cosa andloga podemos decir del universo
de “particulas” y “antiparticulas” que se cons-
truye en el limite del microcosmos, cualquiera
que sea el valor de significacién o de realidad
que estos conceptos tengan.

44. Independientemente de que sea ima-
ginable o no, la visién cosmoldgica posible del
conocer cientifico, sera necesariamente una es-
tructura de entes actualizados, ya se trate del
radio del universo o de los paquetes de ondas
probabilisticas. Para la ciencia, el concepto de
“materia actualizada” no puede descomponerse;
es primario y originante del universo “fisico”.
Cuando la ciencia moderna usa los términos
de “potencial” y “actual”, los usa en una sig-
nilicacién que quizds apenas tiene una analogia
metaforica con los términos de potencia y acto
del sistema aristotélico-tomista.

45. Debemos considerar, por ultimo, que
esta renuncia a la doctrina de la composicion
hylemérfica en la construccién de la cosmolo-
gia nueva, no significa renunciar a la doctrina
de la potencia y el acto que es la caracteristica
especifica del tomismo. Igualmente la teoria de
la sustancialidad individual mantiene toda su
virtualidad metafisica, a pesar de las dificul-
tades que presenta en el orden de las dimen-
siones cudnticas.

Cual sea la forma concreta en que tales doc:
trinas se formulardn en la interpretacion filo-
solica de la nueva cosmologia es un problema
que no puede ser soslayado por los discipulos
de Santo Tomds. Creemos que, considerando
los niveles de estabilidad cudntica ascendentes
—particulas o antiparticulas, dtomos con sus
niveles energéticos fundamentales, moléculas,
macromoléculas, organismos, etc.—, hasta llegar
a ese centro de estabilidad metafisica que €s
la persona, puede recuperar la doctrina meta-
fisica de la potencia y el acto toda su virtuad-
lidad explicativa, en relacién al universo mi-
terial.

Tales niveles de estabilidad muestran, en ¢l



interior del universo material un orden de
subordinacion jerdrquica, no en virtud de las
distancias a un centro absoluto del universo,
como en el caso de las esferas homocéntricas,
sino en virtud de relaciones de complejidad
estructural creciente. Y aun cuando el progreso
cientifico logre explicar el mecanismo que
asegura la estabilidad unitaria del complejo, el
problema de la unidad de una pluralidad de

elementos actualizados se presenta con toda su
dificultad metafisica.

46. Lo propio de un tomismo consecuente
es afrontar tales dificultades y no refugiarse en
un tradicionalismo medieval sin sentido de ac-
tualidad. Después de setecientos afios de su
muerte, tal me parece ser el mensaje auténtico
de Santo Tomis.
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Camus: una Sensibilidad Absurda

S6REN KIERKEGAARD ha contado
que, poco tiempo antes de morir su padre, le
revelé un secreto de conciencia que fue para
¢l una conmocion terrible, una especie de “tem-
blor de tierra”. Segiin Jolivet este pasaje per-
tenece al Diario en el cual, efectivamente Kier-
kegaard refiere la historia dramitica de un
hombre que un dia, atin en la infancia, ocu-
pado en el cuidado de los rebafios, hambriento,
miserable y abrumado por el pesar, subié a la

cumbre de una colina para maldecir a Dios.

Algo parecido acontecié con Albert Camus.
Su madre le confesé una vez, que siendo ¢l atn
pequeiio, su padre —muerto poco tiempo des-
pués en una batalla— se levant6 cierto dia de
madrugada con el fin de ir a presenciar un
ajusticiamiento. De regreso a casa, livido, mu-
do, taciturno, se encerré en el baiio, y lo tinico
que hizo fue vomitar. También esta experien-
cia paterna dejé huellas profundas en Camus,
y desde luego, motivé muchas de sus medita-
ciones en torno a la muerte y al asesinato.

Es interesante observar —si bien es cierto
que no se puede hablar tajantemente de in-
fluencias—, el parecido vital, psicologico y ani-
mico entre el pensador danés y el escritor ar-
gelino. Desde luego ambos rechazan ¢l producto
de la filosofia que vino a culminar en el
siglo x1x en dos grandes sistemas [ilos6ficos, en
medio de los cudles la conciencia individual
quedaba ostensiblemente disminuida y casi en
la indigencia absoluta.

La persona humana con su centro espiritual
pleno de afectividad, de voluntad, de alegrias
y valores, vino a disolverse en una pura abs-
traccion en el complejo idealismo hegeliano. El
hombre como centro espiritual especifico, no
pasé de ser s6lo un momento en el trinsito
inexorable de la evolucion dialéctica de la idea.
Perdida la singularidad de su espiritu quedd
reducido a un elemento, arrastrado anénima-
mente por la marcha de la historia espiritual
del pensamiento. No fue mejor la fortuna de
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la persona humana en el avance implacable
del materialismo historico. Considerado el es-
piritu como una superestructura, como pro-
ducto de la energia material, inica fuerza cons-
tructora de la historia, quedé una vez mais la
conciencia humana, ahogada en el anonimato
de la dialéctica materialista. En uno y en otro
caso el hombre no jugaba mis que el papel de
un espectador que de pronto era tomado como
objeto de los ruidosos cambios del espiritu o
de la materia, ignorante de su destino personal.

Sin embargo, como sucede con regularidad
en la historia del pensamiento, cada vez que
un sistema cobra cierta fuerza y prcstigio, surge
una nueva concepcién que se hace un poco a
contrapelo de ésta, cayendo a su vez en el extre-
mismo que deseaba erradicar,

Asi por ejemplo, una de las ideas de Nietzs-
che era que Socrates y Platén, al centrar su
sistema en las “ideas metafisicas”, habian des
viado y enajenado en nombre de una realidad
ilusoria, ese impulso vital del hombre, esa lu-
cidez apasionada que le enfrenta con la muerte
y con su destino.

Soren Kierkegaard, reaccionard violentamen-
te contra Hegel, alirmando la singularidad de
cada espiritu, y el valor de la persona, cuya
salud radica Unicamente en su conexion con
Cristo. La filosofia hegeliana serd, mads tarde,
igualmente rechazada por Camus.

Pero esto no es todo. A fines del siglo XIX
y comienzos del actual surgieron ademds, al
alero de estas doctrinas, filosolias nihilistas que
al decir de Camus, no son solamente desespera-
cién y negacién, sino, sobre todo, voluntad de
desesperar y de negar.

Al caer pues, el siglo xi1x se veia llegar un
siglo xx cargado de ltgubres presagios. Tal €s
el clima y la atmoésfera que tiene que soportar
y respirar el joven Albert Camus, en su incor
poracion a la vida intelectual de Europa. En
los célebres Discursos de Suecia, Camus va 2
describir con estas palabras la cuna de su sei-



sibilidad absurda, “Estos hombres, afirma, na-
cidos al principio de la primera guerra mun-
dial, que tenfan veinte afios en el momento
en que a la vez se instalaban el poder de
Hitler y los primeros procesos revolucionarios,
que después han sido confrontados para com-
pletar su educacién, con la guerra de Espania,
con la segunda guerra mundial, con el uni-
verso de los campos de concentracién, con esta
Europa de la tortura y de las prisiones, tienen
que educar hoy a sus hijos y levantar sus obras
en un mundo amenazado por la destruccién
nuclear".

Dificil era pues, la tarea que se le presentaba
a pensadores como Camus; como escritor se
sintié con vocacién para luchar contra el nihi-
lismo de la época. Su tarea de intelectual con-
sistird en rechazar las revelaciones decadentes,
las técnicas demenciales, los dioses muertos y
las ideclogias extenuadas, para fundar una
€tica nueva —que resista estos tiempos de catds-
trofe—, un pensamiento vigoroso y audaz, capaz
de combatir a cara descubierta contra el ins-
tinto de la muerte que acttia en nuestra his-
toria y reina en estos tiempos.

No podriamoes dejar fuera de consideracién
un tercer aspecto, antes de poner en escena el
pensamiento de Camus, relacionado con el me-
dio natural y vital en que se dio su existencia.
No hace falta mucha concentracién para des-
cubrir que dicho aspecto es [undamental en
su obra.

El autor del Mito de Sisifo nacié en Argelia
en 1913. En aquel entonces Argelia era una
colonia francesa y a pesar de que Camus vivid
la parte mis importante y creadora de su vida
en Francia, a la hora de las decisiones su cora-
zon lo llevd siempre a su tierra natal. El sol, el
mar, las noches estrelladas, la juventud bullente,
el llamado de la carne y de la naturaleza, son
aspectos fundamentales del paisaje mediterri-
neo para Camus, y, jamds dejardn su lugar de
privilegio en su obra, tanto, que puede afirmar-
s¢ que la aparicién del absurdo estd motivado
Y sugerido de algiin modo por la relacién hom-
bre-naturaleza. Tampoco serd extrafia a la sen-
sibilidad de Camus una profunda nostalgia y
dolor, productos del enfrentamiento del hom-
bre, como realidad efimera, con una naturaleza
terriblemente bella, pero que permanece.

Es sobre la base de esta atmésfera intelectual
¥ vital que se forma la sensibilidad de Camus, y

es desde esta perspectiva que comienza su re-
flexién y su produccién artistica. Camus no
es un filésofo en el sentido habitual del término,
0 si se quiere no va a hacer su filosofia a la ma-
nera clisica. Como la mayoria de los pensado-
res de su tiempo tratard de llevar su pensa-
miento al mayor niimero posible de lectores
Yy para ello se valdrd de todos los géneros que
le permitan alcanzar este proposito.

El hecho de que Camus utilice el ensayo
para dar expresion a su reflexion filoséfica no
significa que desconozca la filosofia. Lo que
sucede es que la rechaza porque no hay en ella
lugar para la tinica cuestién importante que a
su juicio debe responder la especulacién filo-
sofica. “Juzgo, afirma, que el sentido de la vida
es la cuestion capital; jamds, contintia, he visto
a nadie morir por el argumento ontolégico.
Galileo, que tenia una verdad cientifca de im-
portancia, la abjuré de la forma mds ficil del
mundo desde el momento en que ella puso en
peligro su vida. En cierto sentido hizo bien”.
E hizo

Camus

bien, pues, se trata en definitiva para
de una cuestién banal que, con todo
lo que puede significar, nunca tendrd mis im-
portancia para un hombre que su propia vida.
Si el espirtu tiene nueve o doce categorias, si
el mundo tiene tres o cuatro dimensiones, si la
esencia precede a la existencia, eso viene des-
puc¢s. Lo principal, apremiante y urgente es
dar cuenta de esta situacién peculiar y extraia
que constituye, no la existencia, sino “mi exis-

tencia”, afirmard.

¢Cémo va a abordar este problema Camus?
Con toda la fuerza de su lucidez en dos ensa-
yos liloséficos: El mito de Sisifo y El Hombre
Rebelde y, :donde va a ilustrar su filosofia?
Especialmente en tres novelas: La Caida, El
Extranjero y La Peste, y en cuatro dramas:
El malentendido, Caligula, El Estado de Sitio
y Los Justos.

En esta breve exposicién nos limitaremos
fundamentalmente a disefiar la estructura del
pensamiento camusiano, especialmente a tra-
vés de dos de sus obras mis significativas, El
Mito de Sisifo y El Hombre Rebelde, Bajo la
denominacion de “Mito de Sisifo”, Camus
presenta un ensayo que a su vez da el titulo
a uno de sus libros mds importantes. Sisifo es
un semidiés —en la mitologia griega— que co-
mete un acto de imprudencia y de soberbia a
los ojos del soberano Zeus. Su castigo es el de
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cargar eternamente una roca hasta la cima de
una montaiia desde donde la roca rodaba mil
veces hasta el llano, y Sisifo mil veces a la
cumbre.

Este es el mito, y mds alld de él estd el pen-
samiento de Camus, Sisifo es cada uno de los
hombres que de pronto se han encontrado vi-
viendo en una vida mondtona, aburrida y sin
sentido. Sisifo como el hombre no tiene salva-
cion. Su condena es perpetua. Eternamente
condenado a cargar su roca. Y el hombre, conde-
nado hasta el Gltimo instante de su vida a no
comprenderla.

El hombre, un hombre, cuando de pronto
toma conciencia de que su vida no tiene sen-
tido, y que en consecuencia, o se intenta una
salida razonable o simplemente no vale la pena
continuar viviendo, se convierte en un hombre
absurdo. El absurdo entonces, no es una filoso-
fia, sino un estado espiritual, una sensibilidad
singular.

El primer movimiento del espiritu es, segin
Camus, la elemental distinciéon entre lo ver-
dadero y lo falso. Pero cuando el pensamiento
se vuelve a si mismo lo primero que descubre
es una contradiccion. Es ficil ser logico, pero es
imposible mantenerse en la légica hasta las
ultimas consecuencias. En los extremos la 16-
gica sigue siendo légica, pero el corazén no
resiste. Toda l6gica llevada al extremo termina
en el absurdo. Lo primero por lo cual el hom-
bre es hombre es su conciencia, y ¢qué es la
conciencia sino, un ardiente deseo de claridad
cuya llamada resuena en lo mis profundo del
ser humano? Frente a la conciencia esta el
mundo, pero el mundo aparece a nuestro espi-
ritu fragmentado, sin unidad y sin sentido. Lo
unico que la conciencia puede conocer en su
enfrentamiento con ¢l es su irracionalidad,
en cuanto no es posible ordenarlo en los cano-
nes del entendimiento. Al intento de la inteli-
gencia de penetrar en su estructura el mundo
contesta con una evasiva, dejando en el espi-
ritu un exasperante deseo de conocer. El absur-
do es pues, fundamentalmente un divorcio entre
la conciencia y el mundo. No reside ni en uno
ni en el otro de los extremos, sino que, es jus-
tamente la relacion, nacida como producto del
enfrentamiento entre la conciencia necesitada
de conocer y el mundo sumido en el silencio. El
absurdo existe potencialmente en todos los
“hombres; un dia cualquiera se actualiza y de
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pronto a la vuelta de una esquina puede gol-
pear el rostro de cualquier hombre. Vivimos,
alirma, con arreglo al porvenir: “manana, mis
tarde, cuando tengas una situacién, compren-
derds con los afos”, pero de pronto uno reco-
noce que estas son inconsecuencias intolerables
en las cuales no habiamos reparado. Entonces
el mundo queda —usando la expresién de Ca-
mus— “patas arriba”. De ahi en adelante el
mundo se nos aparece como un inmenso irra-
cional; de lo delinitivo, de lo que verdadera-
mente nos interesa, de eso no podemos saber
nada. Si al menos encontriaramos por una sola
vez algo claro todo estaria salvado, pero no,
todo es un caos, lo tinico claro es que no com-
prendemos nada.

Es tanta la oscuridad del mundo que ni
siquiera podemos discutir de las cosas mis sim-
ples y elementales: de la muerte y los colores
nada podemos decir, segiin Camus. Pero suce-
de que un dia cualquiera nos tenemos que
morir, pero ¢qué quiere decir que tengas que
morir? Nada.

De la muerte no tenemos experiencia, solo
tenemos experiencia indirecta de la muerte de
los otros y lo tinico claro es que cuando alguien
se muere se le termina la vida, le es arrebatado
el presente, el sol, la primavera y los baiios de
mar ya no le pertenecen. Todo esto en vez de
alejar al hombre absurdo de la vida lo acerca
mais a ella, al menos mientras no encuentre una
respuesta positiva al problema radical.

El hombre Iicido no puede dar ni un paso
en el mundo sin reconocer el absurdo reinan-
do por doquier. El mal se hace presente a cada
momento y en todo lugar, de multiples mane-
ras en medio de los hombres; la muerte ronda
y amenaza la vida a cada paso; la injusticia al-
canza las mis altas distinciones, y el hombre
absurdo que solicita una salida racional sélo
tropieza con gruesos muros que le impiden ver
la luz. En estas condiciones el hombre no en-
cuentra mejor solucién que el suicidio. Efecti-
vamente este va a ser uno de los puntos cruciales
en el pensamiento de Camus, esto es: “la me-
dida exacta en la que el suicidio es una solu-
cién al absurdo”. Para responder este problema
Camus se va a mantener fiel a su logica.

Hemos afirmado que el absurdo surge de una
confrontacién, ahora bien, si eliminamos la
conciencia acabamos con el absurdo pero, al
costo de perder la misma conciencia que nos



demandaba una soluciéon. Con el suicidio no
se resuelve el problema, por el contrario se
empeora delinitivamente, pues, se reconoce la
incapacidad radical de la razén para descubrir
una respuesta. El hombre absurdo es obstinado,
lo que quiere es comprender, no morir, la con-
ciencia tiene su dignidad no acepta ninguna
evasion. Pues bien, en qué situaciéon estamos:
Camus trataba de encontrarle un sentido a la
vida, pero lo tinico que ha encontrado es que
no lo tiene. “Antes, alirma, se trataba de saber
si la vida debia tener un sentido para ser vi-
vida, Resulta aqui que por el contrario ser
mejor vivida cuando no tiene sentido”. Lo con-
trario del suicida, dird, es el condenado a
muerte; éste, una vez obligado a tomar con-
ciencia de ella, no la rechaza, sino que se ale-
ma a la vida con desesperacién. Lo mismo le
ocurre al hombre absurdo. Porque la vida es
absurda se asird mds a ella. Si tuviéramos una
respuesta clara a nadie le importaria verda-
deramente morir. La conclusién ultima del ra-
zonamiento absurdo es, rechazar el suicidio ¥y
mantener la conlrontacién desesperada, belige-
rante y tensa entre la interrogacién humana
y el silencio del mundo.

Como resultado del examen del suicidio Ca-
mus desprende dos conclusiones: primero, el
suicidio no es la respuesta a la pregunta del ab-
surdo, por el contrario rompe la confrontacién
y niega la vida, y segundo, el suicidio confirma
la lucidez de la conciencia —que hasta ahora
se levanta como el unico valor— para com-
prender su propio problema aunque no le en-
tanto Sisifo debe

cuentre soluciéon. Mientras

continuar cargando su roca.

En este punto de su doctrina Camus plantea
la segunda solucién que los hombres han ofre-
cido al absurdo, lo que denomina el suicidio
metafisico. Es en este instante que el hombre
absurdo comienza a ser cortejado. La historia
del espiritu ha elaborado toda una estrategia,
no falta de doctrinas, con sus ritos, sacerdotes
Yy profetas. El hombre absurdo es solicitado, se
le pide tnicamente que salte, que si no com-
prende ahora no importa, porque en defini-
tiva la respuesta final estd en la Historia o en
una vida escatoldgica. Tan sélo se le pide que
¢ convierta, que olvide sus dudas lacerantes,
que unicamente crea y tenga fe. Pero el hombre
absurdo contesta con una negativa rotunda; dice
que no comprende bien, que eso no es evidente,

que tnicamente consentird en hacer lo que com-
prenda bien, que no quiere poner en peligro
su lucidez y su presente por una vida presunta
de la que no tiene seguridad. Camus presenta
dos formas de suicidio metafisico, por un lado
el sucidio religioso y por otro el suicidio filo-
solico.

“HMegel —escribe Camus— termina soberbia-
mente la historia en 1807; los saintsimonianos
consideran que las convulsiones revolucionarias
de 1830 son las mismas. Compte muere en
1857, disponiéndose a subir al pulpito para
predicar el positivismo a una humanidad que
finalmente vuelve de sus errores. A su vez con
el mismo ciego romanticismo, Marx profetiza
la sociedad sin clases y la resolucién del mis-
terio histdrico. Sin embargo no fija fecha”.
Pero el juicio de Camus es implacable, no per-
dona ni una mirada al infinito, ni una palabra
a Dios. Por este motivo existencialistas como
Chestov, Jaspers, Kierkegaard, Dostoyewski, son
considerados como suicidas; ellos también, para
salvar el absurdo de lo mis profundo de sus
corazones, sacaron fuerzas para saltar al abso-
luto incognoscible.

En cambio otros, como los cristianos, le han
dado un sentido a sus vidas en el supuesto de
una vida de ultratumba. Pero esto, como aque-
llo, no es sino vivir de la esperanza. Esa vida
del mids alli no nos consta, luego se la rechaza.
“Para el hombre absurdo —escribe Majault—
en cambio la muerte lo cierra todo, la reconci-
liacion es imposible, y aun comprobando que
la vida no tiene sentido, acepta vivirla dentro
del marco de su destino”.

En definitiva, lo mismo que con el suicidio
fisico, la esperanza no es la respuesta adecua-
da a este mundo irracional que emplaza a la
conciencia. “Ain mds, la conciencia, segin
Luppe, privada desde ese momento de su ob-
jeto, se desdibuja a su vez, recae en el suefio
de la vida cotidiana. La esperanza se reune
con el suicidio en una noche comin”. Para
Camus tanto las ideologias totalitarias —el mar-
xismo en especial— como las religiones —el
cristianismo entre ellas—, cometen el mismo
error de entrega. Ambas fijan en la esperanza,
en la fe y la creencia de unos tiempos venide-
ros, la felicidad del hombre con la gravisima
consecuencia ¢ue al postular un tiempo futuro,
en virtud del cual el presente cobra sentido,
desprecian el tnico bien que le es dado en la
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tierra al hombre absurdo, su actualidad, su
presente.

Frente al problema de la vida no hay mis
que dos respuestas, afirmaba Camus: la del si y
la del no; sin embargo hay que contar con
aquellos que no se deciden ni en uno ni en otro
sentido y siguen preguntando siempre, y entre
éstos quizds haya que contar al propio Camus.
“Un hombre —escribe en EI Mito— consciente
del absurdo estd unido a €l para siempre. Un
hombre sin esperanza y consciente de serlo no
pertenece ya al porvenir. Eso es normal. Pero
también es normal igualmente que haga es-
fuerzos por escapar...”.

Exactamente, esta va a ser la postura de Ca-
mus: tratar de romper los muros absurdos,
pero ¢como lo va a intentar? ¢qué armas va a
emplear? Primero que nada hay que mantener
la reflexion, segundo, hay que descender al
terreno de la experiencia sensual; en uno vy
otro caso se trata de un quehacer lticido y libre.
Lucido, porque de la confrontacién con el sui-
cidio se ha robustecido la conciencia —hasta
ahora el tinico valor—, libre, porque el hombre
ya sabe que su tnica salvacién estd dentro del
mundo, aunque sabe también que dentro del
mundo estd condenado a morir. Si al menos
el hombre absurde no sabe como resolver su
problema, si sabe cémo no lo ha de resolver,
y eso es ganar en lucidez y en libertad. Todo
esto implica que si hay felicidad ésta ha de
buscarse en este mundo y en este presente. Asi
pues, afirmard Camus “hay que imaginarse a
Sisifo feliz”.

“En cuanto a mi, escribe, ante este mundo,
no quiero mentir ni que se me mienta. Quiero
llevar mi lucidez hasta el extremo y mirar mi
fin con toda la profusién de mi envidia y de mi
horror”.

La experiencia del absurdo deja pues, en el
espiritu de quien lo ha sufrido una verdad muy
amarga. El mayor valor es mantener los ojos
bien abiertos a fin de evitar la somnolencia
que lleva al hombre a claudicar, a caer en bra-
zos de la rutina o a entregarse a la vana es-
peranza. El hombre estd condenado a repetir
ininterrumpidamente el esfuerzo inutil de vi-
vir, Sisifo estd condenado a cargar su roca sin
remedio, pero la conciencia de su destino ab-
surdo lo libera de la servidumbre y le presta
la grandeza del hombre que vive su destino
voluntariamente, sin hacerse trampas a s{ mismo
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ni a la vida. De otra manera sélo el hombre
absurdo es un hombre honrado, pues no con-
siente mentir ni en mentirse, sino que alcanza
su grandeza moral a través de su conciencia,
En efecto, “¢dénde estaria su grandeza si a cada
paso le mantuviese la esperanza de triunfar?"
afirmari Camus. A partir de este momento
cada uno de los pasos que dé el hombre absur-
do serd una reafirmacion del sinsentido del
mundo. El especticulo de la sinrazén no puede
ser sufrido por la conciencia sin que se exalte
y exija lo imposible, esto es la transparencia de
la oscuridad del mundo. Esta exigencia tensa
y beligerante censtituye una rebelidn.

“Para un hombre sin anteojeras —afirmari—
no hay mds hermoso especticulo que el de la
inteligencia en lucha con una realidad que la
sobrepasa”. El hombre absurdo se ha transfor-
mado en un hombre rebelde que exige una res-
puesta desesperada a un mundo que perma-
nece sordo. Es entonces que el hombre rebelde
va a propiciar su propia solucién. Ya que Dios
no existe o no escucha, ya que el mundo perse-
vera en su mutismo, ya que fuera del mundo no
hay salvacién, habrda que intentar una salida
Iicida dentro de los muros absurdos. Lo se-
gundo que la inteligencia nos muestra, después
del absurdo, es un mundo irracional pero be-
llo, trigico pero que también puede ser amable,
efimero en definitiva, pero presente ante la
conciencia. El especticulo del mundo se abre
pues, a los ojos y a la experiencia del hombre
rebelde como una posibilidad de vivir dentro
de los limites de lo humano. Mientras sea po-
sible habrd que aferrarse al mundo con verda-
dera pasion a fin de agotar la vida en el mayor
ntimero posible de experiencias, vivir cada
instante, con plena conciencia con la mayor pro-
fundidad. La solucién camusiana —sin ser una
solucion definitiva como ¢l mismo se apresura
a reconocer— desemboca asf en una especie de
sensualismo. “La vida es muy corta y €s pecado
perder el tiempo”, afirmard. Lo que se nos
escapa y no es amado a tiempo es irrecuperable
y deja en el espiritu un profundo desconsuelo
y una sobrecogedora melancolia. Si el hombre
puede sentir y pretende algtin género de felici-
dad ese no es otro que “este sol —escribe
Camus—, este mar, mi corazén brincando de
juventud, mi cuerpo con su gusto de sal ¥ la
inmensa decoracién donde se encuentran I
ternura y la gloria en el amarillo y en el azul’.



Para un hombre absurdo las verdades estdin
al alcance de la mano, no son sino, el sol que
nos calienta, el viento que azota nuestro rostro,
un cuerpo de mujer y esa terrible inquietud de
presentir y saber que a [in de cuentas las ex-
periencias son efimeras, y que cada una de ellas
deja en el espirtu el contradictorio sentimiento
de vida y de muerte. Cada dia que vivimos
es un dia mds que nos arrebata la muerte. Al
contrario del mensaje cristiano Camus asegura
“mi reino es de este mundo”. Tenemos una
libertad limitada dentro de los muros del mun-
do, nuestro peor enemigo es el tiempo, para
paliar en parte el mal, no se tratard de vivir
mejor sino de vivir mds, de desplazar la calidad
por la cantidad, la calidad le interesa al santo
y el hombre absurdo no es un santo ni le inte-
resa en absoluto la santidad. De ahi que no
haya que preguntar si esta moral es agradable
o desagradable, altruista o negativa. De una
vez para siempre el hombre rebelde ha des-
plazado los juicios de valor para dar paso a los
“juicios de hecho”.

Este sensualismo exagerado lleva a Camus a
buscar los modelos de esta filosofia en héroes
como Don Juan. En Don Juan, el seductor
ordinario de mujeres, hay un aspecto funda-
mental que cominmente se escamotea: es cons-
ciente, y por ello un héroe absurdo. “Lo que
Don Juan pone en acto es una ética de la can-
tidad, al contrario del santo que tiende hacia
la calidad”. No creer en el sentido profundo
de este mundo es propio del hombre absurdo
y Don Juan estd consciente de ello. El tiempo
avanza inexorablemente con Don Juan de pa-
sajero y éste sabe que es un viaje obligado del
que no puede escapar; se trata pues de mo
otorgarle mds ventajas que las que de suyo ya
lleva el tiempo. Atrapar mujeres, pero ir que-
mando una a una las experiencias que ellas
brindan es la norma. Un héroe absurdo no
acumula pasado para llorar sobre ¢l. El pasado
exige el recuerdo y el recuerdo es otra forma
intolerable de esperanza. Don Juan sale asi de
la moral camusiana reivindicado y casi canoni-
zado. Es el arquetipo de un hombre que ha
clegido en el amor agotar su pasién absurda.
Volvamos a insistir, las pdginas de Camus es-
tdn completamente pobladas de un sensualismo
casi enfermizo, aunque expuesto con magistral
estilo y delicadeza estética. Es tanto el sensua-
lismos de Camus que algunos autores de mucha

solvencia han llegado a escribir que Camus no
reconoce otros valores que los de la dicha ni
mids bienes que el goce desmesurado de la na-
turaleza y el cuerpo. Nos adherimos sélo en
general a estas afirmaciones sobre todo en la
primera parte de sus obras, incluso mds esta-
mos tentados a pensar, aun al costo de arries-
gar mucho, que este sentimiento panteista ha-
bria amagado en Camus una solucién trascen-
dente al drama humano.

Como quiera que sea es indudable que esta
religion de la dicha, como la llama Moeller
—influencia del medio natural en que se formd,
y probablemente de su origen andaluz por
parte de su madre—, ocupa lugares muy destaca-
dos en sus primeros libros, pero es igualmente
cierto que se va retirando paulatinamente hasta
quedar convertida en un sélido paisaje de fon-
do, en sus tltimas obras, en las que otros temas
ocupan también un lugar preferencial.

En El verano en Argel, escribe Camus algu-
nos parrafos que ilustran bien lo que venimos
comentando cuando anota: “Los hombres en-
cuentran aqui durante toda su juventud una
vida a la medida de su belleza, y mds tarde, es
la bajeza y el olvido. Han 'apostado por la
carne, pero ya sabian ellos que tenfan que per-
der. En Argel para el que es joven y bullidor,
todo es refugio y pretexto para triunfar; la
bahia, el sol, los juegos en rojo y blanco de
las terrazas hacia el mar, las flores y estadios, las
chicas de piernas frescas. Pero para quien ha
perdido su juventud, nada hay a qué agarrarse
y no existe un lugar donde la melancolia pueda
salvarse a si misma”. Y termina sus meditacio-
nes con la sugerencia que quizd estos pueblos
que no saben de cultura ni de moral no estén
lejos de levantar una nueva forma de vida,
y de principios capaces de superar los proble-
mas de la cultura europea. Sin embargo la
consecuencia que ha desencadenado al absur-
do —el sensualismo— en el hombre ltcido,
carece de solidez y conviccién. En este goce del
mundo se encuentra ausente la alegria, y una
vida sin alegrfa no es una vida aceptable, de
ahi la necesidad del héroe absurdo de dar pa-
so a la rebeliéon como medio de alcanzar una
concepcién que supere al absurdo.

A pesar que Camus pretende predicar el
sensualismo en El mito de Sisifo, como medio
de paliar el absurdo que agita la conciencia
humana, estamos convencidos que ¢l mismo no
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creyd verdaderamente en esa solucion. Camus
no llega a la religién de la dicha por sus propios
pasos, sino que es llevado a ella por la fuerza
de su dialéctica que su actitud de lucidez de-
sesperada le obliga a aceptar, pero ya presiente
que en definitiva serd imposible evitar la nos-
talgia v la amargura como saldo trigico de la
experiencia. El sensualismo serd, pues, una eta-
pa necesaria para robustecer la existencia pero,
no permanecerd en ¢l mais que el tiempo sufi-
ciente que le permita ganar fuerzas para supe-
rarlo. Tal es la tarea que Camus intentard
especialmente en su importante obra El hom-
bre rebelde.

En general se puede afirmar que en El hom-
bre rebelde Camus va a mantener sus reflexio-
nes en la misma linea y direccién sefialadas
por El mito de Sisifo, a la vez que tratard de
resolver un problema abierto por el Mito, esto
es, la soledad humana.

A pesar de la moral de la cantidad que per-
mite al hombre absurdo obtener el mayor par-
tido posible a la sucesion de presentes no
logrard con ello romper una especie de solip-
sismo dionisiaco al que ha sido conducido por
el absurdo.

>ara romper este circulo de hierro Camus
del
Saber si al hombre rebelde le esti permitido

a a comenzar con el tema asesinato.
el asesinato con el fin de alirmar su identidad
y su libertad.

En el drama Caligula, Camus nos presenta
un caso singular. Toma como asunto un tema
historico. Es un hombre que por vez primera
en la historia recibe un imperio muy grande
y con autoridad absoluta sobre ¢l. Caligula
es un buen soberano, amante de su pueblo
y respetuoso de una noble tradicién. Sin em-
bargo un dia cualquiera el absurdo llama a
su puerta ¢ invade violentamente la conciencia
soberana. La muerte de su amante y hermana
lo wanstorna, pero lejos de hacerle perder
la razén agudiza en él, el pensamiento légico.
Su problema consistivdi en saber si llevando
la légica a sus extremos —con la autoridad
absoluta que le otorga su corona real—, es
posible conseguir lo imposible: esto es una
inteleccién del mundo. Caligula es un hombre
libre, ha recibido una libertad que le permite
ejercer con rigor su logica diabdlica que raya
en la locura. Sus colaboradores directos uno
a uno van cayendo a manos de un Caligula
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asesino que busca a través del crimen justificar
su absurda axistencia, y dar un sentido a su
libertad. Sin embargo, ningin corazén humano
resiste la logica en sus extremos y a Caligula
le sucede lo propio, linalmente, en medio de
su delivio —Caligula en realidad se suicida,
ya que provoca voluntariamente todas las con-
diciones necesarias para que sus stubditos lo
asesinen.

Al parecer Camus trata de ilustrar en
esta obra las consecuencias de las doctrinas ni-
hilistas y totalitarias que al justificar el crimen
politico, como arma legitima, pretenden libe-
rar a través de ¢l, a una humanidad sedienta
de justicia.

Camus asegura que la humanidad del siglo
XX vive una ¢poca de crimen y de injusticia,
Los hombres mueren sin compasién, nunca
como en estos tiempos se ha hecho mids radical
la necesidad demencial de matar. No hay nin-
gin respeto por la persona, sdlo algunas decla-
raciones de principio y unos cuanios elogios
fiinebres. El hombre de este siglo ha querido
asegurar su supervivencia en este mundo ma-
tando a la mitad de sus hermanos. Esta es una
situacion  urgente que necesita reflexion. El
hombre rebelde se enfrenta a esta irracionalidad
del mundo con dnimo beligerante.

Pero, :de dénde nace esta espantosa necesi-
dad de matar para justificar la vida del ase-
sino? Lste es el problema que Camus enfrenta
en primer lugar. No es extrano para este autor
que vivamos en un tiempo de “masacre”. Desde
hace siglos que el hombre occidental estd empe-
fiado en su rebelidn. Ya se cansé de creer y de
esperar, pero este cansarse es un desesperarse,
y esta desesperacion ha conducido a las doctri-
nas nihilistas, que niegan todo tipo de valores
y entre ellos el tinico que vale la pena de ser
conservado: la lucidez de la conciencia. “Des-
pués del asesinato del rey y del asesinato de
Dios el hombre estd: solo en el mundo. Nada
tiene ya sentido, entonces, aparece la tension
del nihilismo, del terrorismo individual, o del
terrorismo estatal en el facismo alemdn o ita-
liano, que es terror irracional, o en el comu-
nismo, que es terror racional, en cuanto pla-
nifica friamente el asesinato”, en palabras de
Moeller.

Pero la consecuencia prdctica es que tanto
el crimen irracional autorizado por el facismo,
como el crimen racional sancionado por el



marxismo, traicionan el movimiento de la re-
belion. Camus, a través de toda su obra, man-
tiene un constante debate y un abierto anta-
gonismo con Marx y sus diversos sucesores.

En el Mito Camus postulaba el suicidio co-
mo hipdtesis, pero frente a ¢l oponia una con-
ciencia licida, y sacaba como consecuencia
la necesidad de vivir. El razonamiento dialéc-
tico en este caso es andlogo. Se postula el cri-
men como posibilidad para la liberacién defi-
nitiva, pero la conciencia licida Jo examina y
lo rechaza, y, en consecuencia, subraya por se-
gunda vez el valor de la vida y de la conciencia.
Pero, como ¢l crimen pone en peligro la con-
ciencia de los otros, y no se trata ya, como en
el suicidio, de una experiencia singular del su-
jeto actuante, Camus va a dar un paso a la
conciencia de los otros y de personal el pro-
blema se convierte en colectivo. El mal que su-
fre un hombre singular es potencialmente un
mal que puede afectar a cualquier hombre en
general. En consecuencia no se trata en Il
Hombre Rebelde de una historia personal, co-
mo en el Mito, sino de una historia colectiva.

“De la misma manera, escribe, si uno niega sus
razones al suicidio no es posible ddrselas al
crimen. No se es nihilista a medias. El razo-
namiento absurdo no puede a la vez preservar
la vida del que habla y aceptar el sacrificio de
los demds (...) , la primera cosa que no se puede
negar es la vida del préjimo”. En este punto
sin duda que Camus se encuentra con Cristo y
se separa enormemente no sélo de las ideolo-
gias al uso, sino también, de la filosoffa y la
literatura del crimen. Camus condena a Sade,
el dandy criminal y al rufidn desenfrenado en
la novela de Dostoyewski, al surrealista alucio-
niado que tira sobre la multitud y tantos otros
que creen alcanzar como Caligula o Stepan
—personaje de Los Jusios—, la libertad total
eliminando conciencias humanas del mundo.

Camu insiste mucho en el cuidado que
debe haber con las doctrinas totalitarias, con
los Marx, con los Hegel, pues las ideologias
totalitarias, suelen invocar el amor absoluto.
Los amores absolutos son peligrosos pues, no
trepidan en utilizar todos los medios a su
alcance con tal de conseguir sus fines; es
ficil para las ideologias pasar del amor absolu-
to al crimen relativo. “El mal es, pues, una
realidad inquiebrantable. Creer que pueda ser
aniquilado es ya la tentacion de emplear me-

dios totalitarios para hacer triunfar el bien to-
tal: es volver al mal”. El hombre rebelde, fiel
a sus origenes y a su légica, rechazard toda ges-
tién de las ideologias totalitarias que en nom-
bre de un bien absoluto, que no es mds que
ilusién, viene asolando a Europa,

No hay mds amor legitimo que el amor rela-
tivo, afirmari Camus, cualquier humanismo ha
de tener en cuanta que existe el mal y que en
consecuencia, no es posible eliminarlo por com-
pleto sin eliminar también a parte de los hom-
bres. El rebelde, es un hombre que ante el
crimen, como ante el suicidio, dice no. Se re-
husa y se rebela una vez mds. Respecto de él,
escribe Camus “no acepta manchar sus manos
en la accién politica”. Una causa justa es aque-
lla en que los medios también lo son, una
causa es injusta si comienza aceptando cualquier
medio con tal de conseguir su fin. Un hombre
rebelde estd consciente de su tarvea: (ralar de
evitar el mal y hacer el bien si fuera posible.

La querella de Camus en contra de las filo-
sofias nihilistas y las ideologias totalitarias tam-
bién alcanza a los dioses. Que el mal reina en
el mundo es un hecho. Sigles ha que el hombre
se bate sélo contra el mal. La ayuda divina se
hace esperar y finalmente no llega nunca, se-
gun Camus, entonces el hombre se cansa y co-
mienza por reclamar a Dios su asistencia. A
través de la historia el clamor de la protesta
humana ante el silencio divino se ha ido en-
grosando, al tiempo que ha cobrado mis vio-
lencia; en un momento gritard a Dios “ti no
mereces existir”, luego “tit no debieras existir”,
para terminar con el asesinato divino, “ti no
existes”, con lo cual la rebelibn humana ter-
mina en revolucién metafisica. De esta forma
el nihilismo contempordneo ha tomado vengan-
za de un Dios que tiempo ha que ha vuelto la
espalda al hombre.

Camus piensa que la historia del corazén
humano podria pesquizarse a través de este
movimiento de protesta del hombre contra Dios
—cuestion que de hecho hace en El Hombre
Rebelde. Al crimen universal que Dios ha co-
metido con el hombre y con el universo, el hom-
bre ha tenido que responder con el crimen
metalisico. De ahi que el hombre contempori-
neo haya hecho del mundo entero su fortaleza
para desde él luchar contra el creador.

Hay un momento en que el hombre no acep-
ta mds y se rebela. Un dia cualquiera el esclavo
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dice no, y se levanta contra el amo; comienza
pidiendo libertad y termina exigiendo realeza.
Anidlogamente ha sucedido con la historia de
la rebeliéon humana. “Matar a Dios para levan-
tar una iglesia”, he ahi la consigna de algunas
ideologias. Lo desgraciado de esta situacion
estd, segun Camus, en que esta querella contra
la divinidad ha comprometido a todo el mun-
do, y de la voluntad de negar a Dios el nihilis-
mo ha pasado a negar la vida, el mundo y el
hombre —el hombre rebelde, en cambio tan
solo dice que no los comprende, pero no los
niega necesariamente.

Ahora bien, :cudl es el pensamiento de Ca-
mus ante esta situaciéon? Asegura que no com-
parte esta lucha, es cierto que Dios ha aban-
donado al hombre, una muestra elocuente es
el abandono de Jestis en la cruz, Dios su preten-
dido padre no acudi6 a salvarlo, en consecuen-
cia o Jesiis no era hijo de Dios, o si lo era éste
no tenia el poder para salvarlo. Todas las de-
mds sutilezas que han agregado las escuelas no
pueden contra esta logica inquebrantable. Lucas
uno de sus discipulos, lo entendid bien, por
eso se apresurd a retirar de la boca del maes-
tro el “Dios mio, por qué me has abandonado”,
“la frase sediciosa”. Todo estd claro, Cristo
era un hombre mds, que sufrié como tantos
otros el mal, un buen amigo, al decir de Camus,
pero es un error ver en ¢l la verdad. Jesus,
para el pensador argelino, sélo dijo la verdad
pero no es la verdad.

El rebelde pues, s6lo opone al principio de
justicia que hay en él, el principio de injus-
ticia que ve en el mundo. Su tinica aspiracion
es salvar la contradiccién. De ahi que el rebel-
de metafisico no sea necesariamente ateo, aun-
que forzosamente blasfemo. “Sencillamente, es-
cribe Camus, blasfema en primer lugar del
orden, denunciando en Dios al padre de la
muerte y del supremo escindalo”. La rebelion
de Camus también termina en revolucion me-
tafisica, pero de una manera diferente, no mata
a Dios sino que, de igual a igual, discute con
¢l los fines del hombre y de la creacion entera.

Finalmente, no seria justo concluir este bre-
ve examen del pensamiento de Camus sin ade-
lantar algunos juicios —en los que aqui no
podemos extendernos— referentes a la tltima
etapa de sus obras. Hasta ahora hemos mds bien
asistido al conflicto del hombre absurdo que
deviene en rebeldia, pero que, finalmente, cul-
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mina en una postura abiertamente positiva. En
efecto, la rebelién abre las puertas de la soli-
daridad, entendida como la posicién mis ho-
nesta a que llega un hombre licido y cons-
ciente de sus limitaciones cognoscitivas para
hacer luz en todos los misterios que abrazan
el alma humana. La apertura hacia el préjimo
—que es también importante en la postura
cristiana— en la vida, y para la vida terrenal,
es la unica forma de vida licita en un hombre
honrado. “En la rebelién, escribe Camus, el
hombre se supera en el préjimo, vy, desde este
punto de vista, la solidaridad humana, es me-
tafisica”. La rebelién es la postura espiritual,
la tensiéon de la inteligencia para buscar la
solucion que termine con el grito desgarridor
de la negacién integral que amenaza. hoy mis
que nunca, con la ;uliquilnci(’m total. El hom-
bre rebelde tiene la misién de encontrar un
camino que conduzca a la salvacion, de alli que
la “historia de la rebelién metafisica no pueda
confundirse con la del ateismo”, es mds, “bajo
cierto aspecto, incluso, se confunde con la his-
toria contempordnea del sentimiento religioso”,
necesitada de encontrar la respuesta que Dios
parece definitivamente negar al hombre.

La vida y la obra de Camus fueron un cons-
tante combate, una rebelion como ¢l prefirid
llamarlas. Se obstiné en encontrar los medios
de hacer el bien y de luchar contra el mal que
habita desde siempre en el mundo de los hom-
bres, y se obstiné igualmente, en su lucha con-
tra Dios porque sencillamente no pudo conce-
bir, al mismo tiempo, a un Dios que siendo
justo permita el mal y la muerte, los dos gran-
des problemas de los rebeldes. Las tltimas pa-
labras del Dr. Rieux, protagonisia de La Peste
son las que finalmente, y mejor que las nues-
tras, pueden dar testimonio del profundo hu-
manismo a que llegé el pensamiento de su
autor: “En medio de los gritos redoblados de
fuerza y duracion (..), el Dr. Rieux decidio
redactar la narraciéon que aqui concluye para
no ser de los que callan, para testimoniar en
favor de los apestados, para dejar al menos
un recuerdo de la injusticia y la violencia que
se les habia hecho y para decir sencillamente
lo que se aprende de las calamidades, a saber:
que hay en el hombre mds cosas dignas de
admiracién que de desprecio”.



El cuerpo de Chile en los
Cronistas Coloniales

LAS PRIMERAS imigenes de Chile y
de sus habitantes aparecen en esos libros cu-
riosos y fascinantes que son las erdnicas.

Género entre histérico y costumbrista, cuyos
autores relatan con encantadora ingenuidad
sucesos de los que han sido testigos y a veces
actores en la conquista de un continente por
un punado de hombres arrojados.

Como “reporteros de guerra” evoca Fran-
cisco Morales Padrén, (Fisonomia de la con-
quista Indiana, Sevilla, 1955) a los cronistas
de América, soldados y frailes que con crudeza
cuartelera o espontineo candor narraban la
conquista, Como aquel Ferndndez de Oviedo
quien con fe de cruzado sostenia que “la pol-
vora contra los infieles es incienzo para el se-
for”. O bien el realismo con que el cronista
testigo relata el peligro que sintieron los con-
quistadores en Cajamarca, frente al ejército de
Atahualpa, donde precisa que “muchos espa-
fioles se orinaban de puro temor".

El autor citado explica cémo las crdnicas
espafiolas surgen de la prosificacion de los can-
tares de gesta, segiin se observa ya en la cré-
nica de Alfonso el Sabio, y como va a ocurrir

en Chile con algunos cronistas respecto de La
Arancana.

Al pasar a América, la crdnica medieval eu-
ropea que narraba las proezas de los principes
se democratiza, e incluye como protagonistas
a los soldados de la hueste. Y ello por un an-
cestral sentido hispdnico de comunidad, que
quiere evitar —como lo dice el cronista Bernal
Diaz— “que los capitanes e soldades que lo
ganamos quedamos en blanco, sin haber memo-
tias de nuestras personas ni conquistas”.

Vinculados a los grandes cronistas que to-
man a América como unidad, aparecen los cro-
nistas de Chile.

Pero éstos escriben por propia iniciativa (a
diferencia de los “cronistas mayores”, que re-

Herndn Godoy

dactan la historia oficial, a cargo del Estado,
y para quienes “el oficio de cronistas es de
evangelistas”, segin escribe sentenciosamente
uno de ellos) . Por esta razén, una de las carac-
teristicas de los primeros cronistas de Chile es
su valor testimonial, su proximidad a los hechos
narrados, su participaciéon en la historia in-
mediata, como se observa en Gongora de Mar-
molejo, en Marifio de Lobera o en Gerdénimo
de Vivar, quien afirma categéricamente: “He
hecho y recopilado esta relacién de lo que yo
por mis ojos vi y por mis pies anduve”.

De este rasgo proviene la animacién y viva-
cidad del relato de nuestros cronistas, asi como
su entusiasmo y banderia por una de las fac-
ciones en lucha, que no excluye el reconoci-
miento de los méritos del adversario.

En este sentido las crénicas chilenas se demo-
cratizan auin mads, al destacar como protago-
nistas no solo a los espafioles de la hueste, sino
también a los indigenas, ademds de los santos
y demonios que suelen favorecer respectiva-
mente a uno y otro bando. De este modo, las
crémicas chilenas con sus sabrosos relatos y de-
talles minuciosos que entremezclan batallas y
milagros, soldados y santos, sobrepuestos en una
perspectiva de primer plano, recuerdan los cua-
dros de los pintores primitivos.

2. La imagen de la lierra

La imagen fisica de Chile se destaca ante la
pupila del conquistador por su alongado valle,
su gran cordillera nevada con sus volcanes, su
mar del Sur y su clima. Los elementos de esta
imagen se encuentran en los diversos cronistas,
quienes los describen con metdforas originales
y adjetivos sorprendentes,

Valdivia es quien traza la primera imagen de
Chile, en su empeiio por corregir el recuerdo
que de esta tierra quedd después de Almagro,
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“tan mal infamada que como de la pestilencia
huian de ella”. Asi escribe a Carlos v el cono-
cido panegirico del territorio chileno:

“para que haga saber a los mercaderes y
gentes que se quisieren venir a avecindar, que
vengan, porque esia tierra es tal, que para po-
der vivir en ella y perpetuarse no la hay mejor
en el mundo; digolo porque es muy llana, sani-
sima de mucho contento; tiene cuatro meses de
invierno no mds, que en ellos, si no es cuando
hace cuarto la luna, que llueve un dia o dos,
todos los demds hacen tan lindos soles, que
no hay para que llegarse al fuego. El verano
es tan templado y corren tan deleitosos airves,
que todo el dia se puede el hombre andar al
sol, que no le es importuno. Es la mis abun-
dante de pastos y sementeras, y para darse todo
género de ganado y plantas que se puede pin-
tar; mucha y muy linda madera para hacer
casas, infinidad otra de lefia para el servicio
dellas, y las minas riquisimas de oro, y toda
la tierra estd llena de ello, donde quiera que
quisieren sacarlo alli hallardin en que sembrar
v con qué edificar y agua y lefla y yerba para
sus ganacdos, que parece lo crié Dios a posta
para poderlo tener todo a la mano” (p. 36).

Con Valdivia se inicia el elogio a la hermo-
sura y riqueza del territorio. Ercilla, en cambio,
es mids parco en ponderar la tierra, destacando
como se ha visto, sus coordenadas geogrificas.

A través de la ingenua y candorosa descrip-
cién de los cronistas se puede reconstituir la
historia de la visién del territorio, en la que se
destacan como aspectos singulares la forma an-
gosta y larga de la tierra, su fecundidad, la
majestucsidad de la cordillera, lo saludable del
clima, la calidad del agua, la riqueza mineral,

la flora y fauna.

Particularmente interesante es uno de los
primeros cronistas, Alonso de Géngora Marmo-
lejo, porque su breve obra, escrita en el siglo
XVI, sintetiza aspectos geogrificos e histdricos
que serin desarrollados por los cronistas que
le suceden.

El inicia la descripciéon de Chile con una
imagen original del territorio que habrd de
hacerse cldsica: “Es el reino de Chile y la tierra
de la manera de una vaina de espada, angosta
y larga’.

(En el siglo siguiente el P. Diego de Rosales
acunard otra imagen notable, al llamar a Chile
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“Flandes Indiano”, “larga calle y plaza de ar-
mas en que han sucedido cosas dignas de me-
moria’’) .

Gdngora de Marmolejo prosigue su descrip-
cion de Chile:

“Tiene por una parte la mar del Sur, y por
la otra la cordillera nevada, que lo va prolon-
gando todo ¢l.(..) La cordillera esti nevada
todo el afio, y es tan brava a la apariencia
de la vista, como lo es la que pasa y divide a
Italia de la Francia y a Alemania de Italia”,
(p. 25) .

Més adelante senala:

“Tiene muchos rios, que corren desde la cor-
dillera nevada a entrar en la mar del Sur, de
mucha agua, en los cuales no se halla oro, mds
hiilllase en otros rios menores, en donde se saca.
Son las mejores aguas que se cree haber en
el mundo y mis sanas; y es la tierra de tan
buenos aires y tan sanos que no se ha visto
enfermar nadie por ellos. (..) Hay asi mes-
mo por la cordillera muchos volcanes por toda
ella que echan fuego de si de ordinario, y mis
en el invierno que en el verano, y muchos
lagos al pie de los tales volcanes, y cerca de
ellos muchos metales de cobre, plomo, hierro,
bronce, en grandisima cantidad”.

Cada uno de los elementos de la naturaleza
chilena sefialados en las descripciones de Gon-
gora van a ser ampliades por los cronistas que
le siguen.

La imagen de la cordillera sobresale sin ex-
cepcién en las descripciones de todos esos cro-
nistas.

Asi, por ejemplo, en la del capitin Alonso
Gonzilez de Ndjera, para quien el Reino de
Chile es “el de mayores calidades e importan-
cia de cuantos la corona de Espaia dignamente
posee pacificos en aquel nuevo mundo”. En
el libro primero de su crénica titulada “Desen-
gafio y reparo de la guerra del Reino de Chile",
inicia la descripcién del territorio destacando
lo que los espafioles llamaban “la gran Cordi-
llera Nevada”, o Cordillera de Chile, antes de
ser designada Cordillera de Los Andes:

“Es aquel Reino (..) en su disposicion pro-
longado y angosto, la cual longura corre Norte



Sur, contenida entre el mar del mismo Sur,
de quien es costa, y una muy levantada sierra,
a que en aquella tierra llaman los nuestros la
Gran Cordillera Nevada, que por la parte del
Levante de todo aquel reino le va haciendo
una inexpugnable muralla. (..) A la grandeza
de montes o sierras de aquella cordillera no se
ignalan los Alpes ni Pirineos, ni otra subida
cordillera del mundo (..) En estos montes,
pues, hay tantos valles, riscos y quebradas que
seria_imposible el poderse numerar; y en estas
mismas sierras tantas entradas y salidas, que
hacen todo el largo y ancho de aquel reino un
intrincado laberinto, acopado generalmente de
un espeso bosque de amenisimas arboledas por
altos, bajos y laderas, en cuyas honduras, que
todas vienen a ser unos deleitosisimos vergeles,
en algunos de los cuales apenas tiene el sol
entrada, hay gran numero de diversos lagos,
prados y vegas”. (pdgs. 6-8).

El P. Alonso de Gvalle en su "Histdrica Re-
lacién del Reino de Chile” comienza la des-
cripcion “de la famosa cordillera de Chile” con
estas palabras:

“La Cordillera de Chile, que podemos llamar
maravilla de la naturaleza, y sin segunda, por-
que no s¢ que haya en el mundo cosa que
se le parezca, son unos altos montes que corren
de Norte a Sur...".

Y mids adelante se extasia en su contempla-
cién, comentando que “verdaderamente es cosa
mds para vista que para relerida”.

Por su parte ¢l P. Diego de Rosales lz ve asi:

“La cordillera de Chile es una muralla
de soberbios morites que le cercan, amonto-
nindose unos sobre otros, de tal arte, que el
primero sirve de escala o de grada para el
segundo, hasta subir a tan grande altura que
sobrepujan con mucho las nubes (..) Son en
su comparacién nifios o pigmeos los Alpes, los
Pirineos y Apeninos de Italia y otros gigantes
de soberbia grandeza”.

Y luego, en un hallazgo expresivo, llama a

la cordillera “montén de montones amontona-
dos”".

No menos interesante es la descripcion de
la cordillera chilena traza Pedro de Cordoba y
Figueroa:

“Hace la naturaleza algunas raridades, con
las que pene en admiracién a los hombres:
una de ellas es la cordillera, cuya descripcién
haremos pué¢s es tan principal parte del reino.
Es admirable por su longitud y latitud, altura
y fragosidad, riqueza y boscajes, y nada menos
por la impenetrable terquedad de su nieve,
siendo su conjunto un horroroso o deleitoso
objeto”. (p. 16).

Otro elemento de la naturaleza de Chile des-
tacado por los cronistas se refiere a su clima.
Comparando con el de otras regiones de Amé-
rica, el clima de Chile les sorprende por su
templanza y sanidad.

Gonzdlez de Nijera escribe cudn saludable
es su temple:

“Todo el reino de Chile es en general muy
saludable, de lo cual tienen bien hecha expe-
riencia nuestros espafioles, porque no estin su-
jetos en ¢l a tantas enfermedades, ni a las
largas e incurables que se padecen en Europa.
() Los mantenimientos son en extremo sanos,
y ¢chanse sefialadamente de ver la bondad de
ellos y salud de la tierra en la gente de los
socorros que se envian de Espana a aquel reino;
pues con llegar los soldados tan de nuevo a
regién tan apartada y casi opuesta a la natural
suya, no hace en ellos efecto que se conozcan
el mudar de aires y mantenimientos”. (p. 19).

Sobre la fertilidad de la tierra observa que
es tal la abundancia de ganado en las hacien-
das que ‘“en general queman toda la carne,
que paraceri notable perdicién mirado a lo
que se estima y vale en Espafia. (..) “Casi
todos los de las tierras de paz y pobladas, co-
men de balde” (p. 23).

Como los demds cronistas, Gonzales de Ni-
jera describe en forma minuciosa los productos
de la tierra: frutos y frutas, yerbas y drboles,
aves y animales, ademis de los productos del
mar y de las riquezas minerales.

El P. Ovalle encuentra tan excelente su suelo

y su cielo, que con su tersa prosa confiesa:

“me holgara mis hablaran de este pais testi-
gos de fuera que le han visto, porque como
mas libre de la calumnia de apasionados a que
estin expuestos los que hablan de sus propias
cosas, pudieran con menos temores encarecer
las buenas calidades de que fue N. §. servido
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dotarle; pues la voz comun de los que de Euro-
pa han llegado a verle, es que sus cielo y suelo
es lo mejor que han visto en cuanto han an-
dado” (p. 16).

A la abundancia de la tierra se anade el no
existir en ella especies animales venenosas. El
mismo autor aminora incluso la peligrosidad
de las fieras. “Algunos leoncillos hay en al-
gunas partes, —escribe— que hacen dafo al
ganado menor, pero no a la gente”.

Por su parte, Pedro de Coérdoba y TFigueroa
anota:

“El comuin sentir de desinteresados, es que el
cielo y suelo de Chile, si tiene igual, no tiene
superior en el orbe. Omito equipararle con
otros reinos del uno y otro hemisferio, porque
fuera prolongado asunto, y quizd odioso; mis
en cuanto a su hermosura y brillantez de las
estrellas, a lo terso y resplandeciente del cielo,
es manifiesta la ventaja, que serd la causa el
buen temperamento y pureza del aire” (p. 17).

Parecidos elogios reciben la abundancia de
nieve, rios y lagunas, asi como la calidad de sus
aguas, de la que el P. Ovalle se muestra un ex-
perto catador, ponderando su suavidad y sabor.

Una imagen mds tardfa (y menos afortuna-
da) del cuerpo geogrifico de Chile aparece en
la Historia escrita por el franciscano catalin
Antonio Sors, donde escribe: ‘“De donde se ve
ser este reino un tablén cuadrilongo de tierra”,
indicando luego secamente sus dimensiones.

Uno de los tltimos cronistas, el chileno Car-
vallo y Goyeneche quien escribe en 1795, inicia
la segunda parte de su descripciéon histérico-
geografica del Reino de Chile, con estas pala-
bras de indisimulado amor patrio:

“La parte mds hermosa de las Indias Occiden-
tales es el Reino de Chile por las preciosas
calidades que le doté la naturaleza” (pdg. 6).

Expresa luego que, “No obstante la hermo-
sura de sus campos, la abundancia de sus pastos
saludables, la frondosidad de sus bosques y la
benignidad de su temperamento, son pocas las
especies de animales cuadriipedos terrestres o
fluviales propias de su suelo, cuya procreacién
se ve hoy casi extinguible. De las bestias fero-
ces no hay tradicion de haberse visto alguna
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en aquel pais privilegiado hasta en esto” (pag.
13).

Pero la imagen laudatoria del territorio chi-
leno no era exclusiva de log cronistas y se en-
cuentra también en los autores y viajeros no
espafioles ni chilenos.

Para limitarnos a un solo ejemplo, véase
los que hacia 1800 escribe el inglés Visconde
de Melville en su “Proyecto para tomar pose-
sion del Reino de Chile por las armas de su
Majestad Britdnica”. Empieza citando a La
Perousse: “No hay suelo en el Universo mis
fértil que el de Chile. El trigo da sesenta por
uno; los vifiedos son igualmente productivos
y los valles se hallan cubiertos de innumerables
rebafios que se multiplican mis alld de toda
suposicion, aunque estin enteramente abando-
nadas a si mismos” (pdg. 66).

Luego, el fallido conquistador de Chile agre-
ga por su cuenta:

“El Reino de Chile ofrece un clima cuya salubri-
dad no puede superarse, sino apenas igualarse,
en ningun pais del viejo mundo, mientras que la
abundancia de sus recursos en granos, ganado,
caballos, mulas, vino, cdfiamo, Y numerosos
otros articulos de necesidad y confort lo con-
vierten, para un criterio filoséfico, en una pre-
sa mucho mds tentadora que aquellos paises
que tanto lo aventajan en oro y plata. (...) Este
Reino de Chile es en realidad el granero que
provee al aparentemente rico pais del Pert con
el necesario articulo del trigo”. (67-68).

Estas son “las razones que me han inducido
a preferir el Reino de Chile sobre cualquiera
otra de las provincias de Sudamérica” para el
objetivo de tomarlo con seis barcos y 5.500
hombres a bordo, que partirian del Cabo y se
dirigirian a Valparaiso donde efectuarfan el
desembarco. (Revista Chilena de Historia ¥
Geografia, Tomo. 63, 1929).

Los antecedentes expuestos muestran como 1a
conciencia de la peculiaridad fisica de Chile se
manifiesta desde la misma centuria del descu-
brimiento y conquista, para acrecentarse en los
siglos siguientes.

A través de todos los cronistas corre el cons-
tante elogio de la naturaleza de Chile, parti-
cularmente de su clima y de la belleza y ferti-
lidad de la tierra.



Esta vision admirativa y cordial sorprende
por su constancia y reiteracién, como un con-
tinuado himno a las excelencias del pais. ¢Ha-
bia exageracién en ese elogio y se dejaban lle-
var por un sentimiento de amor e identifica-
cién, precursos del patriotismo? (O eran ex-
presién, como cree Encina, de la infancia men-
tal de los criollos?

Para explicarnos mejor esa visién admirativa
hay que considerar varias circunstancias.

En primer lugar, el territorio descrito por
los cronistas representaba sélo el valle central,
la porcién mds fértil y amena del pais. Por
otra parte, las limitadas necesidades de produc-
cion agricola y ganadera durante la colonia
eran [icilmente satisfechas y se cultivaban sélo
las mejores tierras, lo que inducfa a generalizar
la imagen de fertilidad a todo el pais. Hay que
considerar ademds que la imagen de la tierra
y el clima trazada por los cronistas surge de
una ticita comparacion con la tierra de Espafia
y con el clima de otras regiones de América,
frente a los cuales los del valle central chileno
parecian aventajarles.

Finalmente, en la época que describen los
cronistas, la naturaleza de Chile no se habia
deteriorado por el uso destructivo de sus re-

cursos, la tala de bosques, las sequias, la ero-
sién, la invasion de las dunas y la contamina-
cion del aire. Todavia en el siglo xix los via-
jeros extranjeros se maravillaban de la limpi-
dez del cielo de Santiago.

El constante elogio de la naturaleza de Chile
en los autores coloniales no llegaba, por consi-
guiente, a la desfiguracién de la realidad., Tam-
poco era reflejo de una infancia mental criolla,
como lo pretende Encina, porque ese elogio se
encuentra asimismo en los viajeros extranjeros
de los siglos xvimn y xix.

El grado de idealizacién y de optimismo
que existen en la imagen de Chile forjada por
los cronistas —y sobre todo la soterrada emo-
cién con que es trazada— hay que atribuirlo
al amor que sentian por Chile esos soldados
y frailes que escribian justamente para dar a
conocer su pafs a los extranjeros de €l

En conclusién, la vivida imagen de Chile
que con candor y colorido nos entregan los
cronistas, no es tan falsa como se pretende
y en parte es vilida hasta hoy, como esos re-
tratos infantiles que ya insintian los rasgos de
la fisonomfa adulta, sin las cicatrices que el
tiempo le va a agregar.

De el libro FL CARACTER CHILENO que aparecerd publicado por la Editorial Universitaria en 1976.
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Las drogas y lo sagrado

El teblogo protestante francés Philippe de Fé-
lice ve en la embriaguez de las drogas “libera-
doras”, formas inferiores de la mistica, modos
aberrantes de acercarse a la divinidad, maneras
de recuperar lo sagrado, por parte de jévenes
disgustados con la profanidad del mundo e
insensibles ya al encanto de las viejas religiorcs.
Las drogas abririan a microcontactos con lo
otro, a éxtasis no obtenibles desde los meros
recursos del alma natural, ni menos desde una
gracia sobrenatural, que repele de suyo al gus-
to del hombre moderno acostumbrado a obte-
nerlo todo de su propia subjetividad.

Las tesis de De Félice, investigador hasta
ayer casi desconocido y hoy a la moda en la
explicacién cientifica de las toxicomanias, son
muy peculiares. En su obra Foules en Délire.
Extases Collectives, escrita en 1947, Capitulo 1,
refiriéndose a la mistica dice: “Ese nombie
designa al conjunto de medios de que se sirven
los seres humanos, a fin de aportar una satis-
faccion real o ficticia a esa necesidad fundamen-
tal de elevarse por encima de ellos mismos,
gracias a lo que suponen ser un contacto in-
mediato, con una entidad superior cualquiera,
que los sistemas religiosos o filoséficos se inge-
nian enseguida en definir. Mds brevemente,
expresamos, que la mistica, desde sus manifes-
taciones mas elementales hasta sus desarrolios
mas refinados, es la técnica del sobrepasamien-
to de si mismo.

“Se puede, seglin nos parece, repartir en cin-
co grupos los procedimientos utilizados.

“El primero comprende todo aquello que

tiende a constituir una suerte de dietética,
Para ponerse fuera de si, para llegar al éxtasis,
se recurre a ayunos, a regimenes alimenticios
especiales y sobre todo a la ingestidn de suls-
por las embria-
gueces notables que procuran, parecen abrir al

acceso de un mundo sobrenatural.

tancias toxicas. Las tultimas,

“Al segundo grupo pertenecen las diversas
practicas destinadas a producir, entre hombres
reunidos, esa excitaciéon particular que se de-
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signa estado de multitud, es decir, un estado
donde el individuo, perdiendo mids o menos
completamente posesién de si mismo, se funde
en la masa que le rodea y se embriaga de Ila
potencia colectiva en la cual participa. Mien-
tras borra sus propias limitaciones, cree entrar
en comunién con una fuerza sobrechumana,
“Ejercicios corporales, a menudo acompa-
fiados de maceraciones, forman el tercer grupo
de procedimientos de la mistica. Aqui, es por
una verdadera gimnasia, que se pretende al-
canzar el sobrepasamiento de si mismo...
“Los diversos métodos de concentracién men-
tal, que vienen en seguida, se sittian, sin du-
da, a un nivel mis elevado. Sin embargo, no
seria preciso exagerar esta superioridad, porque
hay en ella una tal manera de fijar muy ex-
clusivamente la atencién en un objeto real o
imaginario, que a fin de cuentas no acaba mis
que en una autohipnosis, y se sabe que hay
arrebatos y transportes, calificados de espiri-
tuales, que no carecen de analogia con la ebrie-
dad o el suefio erdtico. Sin embargo, en este
cuarto grupo, ya no son los medios exteriores,
sino los resortes interiores, los que son puestos
en juego para arrastrar al ser humano mds
alld de si mismo. El pensamiento deberd des-
prenderse de las cosas sensibles y elevarse por

la meditacién, la contemplacién o la especula-

cién hacia un cierto ideal, con el cual inten-
tard confundirse, arriesgindose de caer a veces
en una inconciencia total.

“En fin la mistica alcanza su punto culmi-
nante en las pricticas de un ascetismo pura-
mente moral, que no mira ya a mortificar el
cuerpo, sino a liberar al espiritu de toda preo-
cupacién material y egoista, Se trata esta vez de
imponerse voluntariamente una actitud cons-
tante de renunciamiento y abnegacién, no 2
fin de ganar para sf y por sus propias fuerzas
una vida superior, sino para abrirse, borrdn-
dose a si mismo, a una gran corriente divina
de espiritualidad y de amor, tnica verdadera-
mente vivificadora de las almas. Llegado a ese



grado de despojamiento y de abandono de si,
el hombre se reencuentra ¢l mismo, mais alla de
la individualidad, en lo universal y perma-
nente, es decir, en Dios".

Agrega mads adelante: “..se verd enseguida
que la masa multitudinaria, lejos de proceder
naturalmente de la sociedad, surge de la exis-
tencia de lo que no es mds que una enferme-
dad”; y en el capitulo x1: “De los trabajos que
nosotros acabamos de recordar, se desprende
el cardcter esencialmente precario de la perso-
nalidad humana. Aungue exista virtualmente en
cada uno de nosotros, 10 €s Por €so MENos una
adquisicion continua, una conquista que nos
es preciso defender sin tregua, porque de un
instante a otro, nos puede ser arrebatada”. La
personalidad es nuestra dignidad y razén de
Ser:

Hablando de Ia embriaguez alcohdlica y de
la necesidad de evasidon, De Félice escribe en
su libro Poison sacvés. Iveresses divines, publica-
do en 1986: “;Coémo es necesario llamar a ese es-
tado? Yo busco un epiteto que quepa aplicdr-
sele y, por extrano que ello aparezca al primer
aproximamiento, yo no veo mis que uno que
corresponda a la realidad: es un estado mis-
tico.

“En efecto, si todas las formas de la mistica,
las mds humildes como las mds sublimes, se jun-
tan en la pretension comin de desprender al
alma de sus trabas y de proponerle una eva-
sion hacia algin mundo sobrenatural, y si lo
propio de la experiencia mistica, tanto de la
mis elemental como de la mas refinada, es
precisamente el sentimiento de una liberacién
y de una iluminacién interior, resultado de
un contacto inmediato con fuerzas superhuma-
nas, /no se estd autorizado a calificar de misti-
co el estado del bebedor, al cual la potencia
extraordinaria del alcohol ha subyugado, para
liberarlo de él mismo y para abrirle el acceso
de un paraiso artificial?

“A aquellos que se asombraran que un tal
calificativo pueda darse a lo que no parece ser
mis que el término lamentable de un vicio de-
gradante, es [4cil responderles que los misticos
mismos, lejos de repudiar esa aproximacion en-
tre ebriedad y éxtasis, la convierten al contrario
en uno de sus temas favoritos. S¢ bien que,
cuando ellos tratan de expresar lo inefable,
estin obligados a recurrir a imdgenes, y que
aquellas de que disponen son de nimero muy

limitado. Mds eso no basta para explicar su
predileccién... Aqui, como en el lenguaje erd-
tico del que se sivven tan a menudo, hay cier-
tamente algo mds que un puro simbolismo”.

Tras un andlisis de misticos de variadas re-
ligiones, y sobre todo, de San Juan de la Cruz
y Santa Teresa de Jests, ve en los Toxicoma-
nos: ‘“devotos de una especie particular, que
cumplen inconscientemente ciertos ritos efi-
cases, destinados a abrirles el acceso a otro mun-
do, a un mundo sobrenatural. ¢;Por qué en fin
tantes seres humanos se exponen deliberada-
mente al peligro de los toxicos? Es que aqui
intervienen necesidades, desecs, y también tra-
diciones y experiencias, en las cuales los he-
chos van a demostrarnos su cardcter religioso”.

La obra termina con palabras inquietantes:
“La experiencia de nuestro tiempo basta para
demostrar que si ya no se le propone mds al
hombre un ideal sobrenatural, que exalte su
personalidad y que le empuje a las verdade-
ras conquistas morales, se le obliga a arrojarse
sobre el cebo de los téxicos y de las embria-
gueces individuales o colectivas, para tratar
de saciar, pero descendiendo por debajo de si
mismo, su deseo instintivo de evadirse de si”.

Cabe preguntarse frente a las sugestivas y
originales reflexiones de De Félice, las cuales
invitan a la adhesion inmediata, como nos
ocurrié a mosotros mismos cuando publicamos
La Marithuana, si el deseo céntrico del hombre
corriente y por tanto también del drogadicto,
es cvadivse y sobrepasarse, y en consecuencia,
si se condena por esa exclusiva razén a descen-
der si no se eleva, y todavia, si es posible
incluir en el género mistico cuanto disuelve
nuestra esencia. Si observamos al hombre mo-
derno vuelto siempre hacia la accién elicaz
incesante, las orgias homo y heterosexuales, los
viajes de “distraccién” de fines de semana, las
lecturas a la moda (bestsellers), pero que sin
embargo se aburre mortalmente si debe que-
darse un dia a solas consigo mismo privado
de diarios, revistas y televisién, aparece a la
mirada ligera evadiéndose de si, aunque en
ningiin caso sobrepasado; al contrario, desde
este tiltimo aspecto lo vemos romo, vulgar, sin
aspiracién alguna a la elevacion intima y
gastando sus esfuerzos en cosas materiales, que
lo muestren superior a conciudadanos; vecinos
o amigos. Menos se le observa evadido; a la
inversa, sus bienes materiales le llenan de or-
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gullo, le hacen seguro, le sobrevaloran su indi-
vidualidad. Con el objetivo a la mano (dinero,
prestigio), por ningin motivo querria huir
de si, convertirse en otro; al revés, se ubica
narcisisticamente en la postura del modelo a
admirar. Los medios usados para tales fines
ni siquiera le importan mucho si guardan restos
de honestidad, si son los mismos de los otros.
Una voz interior nos dice que alli sélo se di-
visa ambicion, envidia, egoismo, vanidad, afin
de gloria y poder, deseo loco de salvar la in-
dividualidad concreta, pero nada alude a lo
evocado en nuestro fondo por la palabra eva-
sién o sobrepasamiento, ni menos, por la pa-
labra, mistica.

¢Existe pese a todo evasion? Pareciera lo
contrario. Hay mds bien volcamiento hacia la
conquista de lo material huyendo de la pobreza,
que se percibe como lo extirpador de toda
felicidad, conquista material que cuanto mayor
sea mds preserva de disolucién. Hay ademis
cuidado de no ser marginado de circulos de
poder o de dinero, para lo cual es necesaria
la publicidad, las invitaciones, los viajes, el an-
dar a la moda. El miedo a que le dejen de lado,
a que no se esté pendiente de su nombre, lo
agobia, pues su individualidad depende de ser
tenido en cuenta. En un trigico circulo vicioso,
la persona se vacia de lo tnico que la refor-
zoria, el contacto a solas consigo misma, y trata
de preservarse arrojando hacia afuera cuanto
tiene en busca del reconocimiento ajeno.

¢Se evade inadvertidamente? Tal vez no, por-
que a la visién natural ingenua de cualquiera,
es mds duefio de si, es individualidad mas po-
derosa, el poseedor de riquezas materiales que
el pobre de solemnidad. Unicamente el cris-
tiano, y si es fiel a la gracia sobrenatural ve
en la pobreza, en el sentido de desprendimien-
to evangélico de lo material, lo transparente
por excelencia para divisarse como imagen y
semejanza de Dios, que es donde reside la quin-
ta esencia de la verdadera individualidad.

Existe todavia una especie de trigica rela-
cién inversa entre preocupacion exclusiva por
lo material y preocupacion y éxito en lo espi-
ritual. Si el hombre se vuelve por entero a la
materia desocupa su alma de bienes animicos,
los tinicos trasmisibles gustosamente sin men-
gua ni doblez de persona a persona, y nace
entonces la incomunicacién. ¢Dicha situacién
lleva de nuevo a una posible evasién o a un
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ansia de sobrepasarse? Aqui, en nuevo circulo
vicioso, huyendo de la incomunicacién viene
el ahogo en el trabajo extremo, en los viajes,
en los placeres, en el alcohol, con lo cual se
aleja la necesidad inmediata de comunicacién
y en apariencia se afirma la individualidad
adquirida, pues se gana dinero y se vive como
figura mundanal de primer plano. Tal vez la
parte inadvertida de la conducta sea la evasién,
pero lo que la persona “sanamente’” cree bus-
car, es lo que segtin ella ambicionaria cualquie-
ra, el resplandor de su propia imagen. Los
alcohdlicos en comienzo, beben, no para eva-
dirse, sino para ‘‘soltarse de algo que les apri-
siona por dentro” y no les permite sacar a
luz el brillo de sus supuestas potencialidades:
“con dos piscos me siento libre, sueltamente”.
Por eso, incluso en el aspecto de evasién, de
ser otro, no resulta convincente la tesis de De
Télice.

El ansia de sobrepasamiento que llevaria
a la mistica, segun dicho autor, no se observa
ni en los hombres-masa ni en nuestros droga-
dictos como veremos enseguida, y si por tal
deseo se entiende sélo el de ser mds que sus
semejantes en gloria, poder o dinero, ello es
claro que existe en el hombre-masa, pero como
ya se dijo, para sentirse mds recio en sf, “mids
individuo” que los demds, pero no para dejar
de ser el mismo. Si algo pudiese acercarse a la
atractiva tesis de De Félice, aunque ya eso no
es lo defendido por €l, es que el hombre busca
sobrepasar a los demds, pero aspirando al mila-
gro de no dejar de ser jamds el mismo, de no
disolverse nunca en lo otro, de gozar de su
plena subjetividad. Quienes acuden a las dro-
gas, a los ejercicios gimndsticos o regimenes
alimenticios violentos, la mayoria psicopatas
0 psicoticos, es porque se experimenta en s
tado de disolucién y creen que con aquello se
restablecerd el equilibrio intimo, alcanzarin su
realizaciéon profana individual, lo que a la pos-
tre, como ellos mismos confiesan, tampoco en
definitiva lo logran, lo muestra fehacientemente
el que pasan cada cierto tiempo de un tipo de
“experiencia” a otra, poniendo en cada una
de ellas, cada vez que la inician, un desborda-
do entusiasmo, una desenfrenada esperanza.

En ultima instancia, ni el hombre-masa mo-
derno ni el drogadicto se evaden del propio
sendero huyendo del dolor, ni se sobrepasan
perdiendo su esencia en una esencia mas alta;



no son avadidos ni sobrepasados, sino equivo-
cados. Extraviaron las huellas hacia si mismos,
sefaladas hace tiempo por la Imitaciéon de
Cristo: “Ama el ser ignorado”.

El mistico ansfa la vision directa de lo divi-
no ya desde este mundo, y ello es particular-
mente claro en el cristianismo (en el cual la
persona se olvida de si a la vista de Dios, pero
no se sobrepasa ni se evade), y también en
otras religiones. Experiencias realizadas en los
ultimos ocho afios en que hemos tenido la
oportunidad de examinar un niimero considera-
ble de toxicomanos, nos llevan a estimar que
insumos movidos desde enfermedades mentales:
esquizofrenias, histerias, psicopatias, sociopatias,
muestran que el aferrarse a la droga obedece
mas bien a la defensa de una individualidad
que el mal disgrega, disuelve, inferioriza, pero
que estin muy lejos de una tentativa de sobre-
pasamiento: la disolucién mistica de la perso-
nalidad.

Los

los consumidores ocasionales— estudiados por

cuatrocientos toxicomanos —excluidos
nosotros, fueron también diagnosticados por
diversos médicos como enfermos mentales, y si
bien De Félice sostiene que las formas inferio-
res de la mistica son buscadas por multitudes
enfermas, los nuestros acudian a la clinica no
tras estados de excepcidn, sino exclusivamente
a cuvarse de lo que Ilamaban sus anormalida-
des penosas: nerviosismo, desconcentracion, des-
memorizacion, inconstancia, fragilidad; en bue-
nas cuentas a recuperar su antigua personalidad.

Sus palabras de aparente veligiosidad, de
amor, de admiracién por Cristo, de redencién,
frecuentes en nuestra documentacién, algunas
de las cuales tomamos de historias clinicas al
azar, se reducian a intentos de asirse a algo me-
diante vanas repeticiones de lo leido en manua-
les sociolégicos o esotéricos repeticiones sin
fervor ni fuerza de ninguna especie, y contra-
dictorias hasta el extremo con la vida llevada,
vida carente de todo ingrediente mistico o
religioso y a veces hasta de minimos senti-
mientos humanitarios. Es notable el antagonis-
mo entre los propésitos filosGficos altisonantes
Yy sus existencias reales faltas de generosidad:
eran egoistas, envidiosos, explotadores de si-
tuaciones provechosas en desmedro de terce-
105, Un arrebato de verdadero amor no se
parece en nada a las embriagueces embrutecidas
de los drogadictos. El entrar en contacto con

lo alto o con algo superior a sf, no les movia;
al contrario, cada uno creia que al conversar
o fumar en grupos encontraba su propio fondo,
mis alld del cual, o no habia nada o no impor-
taba lo que hubiese. Ese fondo no se diferen-
ciaba en naturaleza de la personalidad de Jestis
o aun de la de Dios mismo, pese a que por
este Ultimo sentian interds escaso o nulo.
Experimentaban varios, admiracién por Cristo,
pero “iguales en todo a ¢1”, huian de la
sobriedad, pobreza o sacrificio, en que hubieran
podido imitarlo. Seguides a lo largo de sus
vidas, nada apuntaba a aspiraciones santifi-
cadoras; la mentira, la promiscuidad, el envi-
lecimiento, eran la regla. Su célera contra la
sociedad o el establecimiento, “de quien son
victimas”, no les parecia contradictoria con el
hecho de vivir a costa de sus padres, usar
sus autos, sus casas de playa, su dinero, sus
parentescos o sus relaciones sociales. La magna
al mundo siendo

tarea de salvar

imitadores
de Jests o Buda, no iba mds alld de trivialida-
des oidas en los grupos donde asistian, o de lo
escuchado en programas radiales o televisivos,
pero sin imponerse ascética alguna. Incluso
quienes combinaban drogas con asistencia a reu-
niones carismidticas, o meditaciones trascenden-
tales, no mostraban intenciones de cambiar una
vida comoda, regalada y con vestidos a la ulti-
ma moda (en la clase alta por ejemplo), por
la ignorada, humilde y abnegada, que uno su-
pondria en seres ansiosos de una convivencia
con el Espiritu Santo u otro tipo de reino
sagrado. Cuando se les hacia notar, que lo
repetido de manuales orientalistas se encuentra
con notoria profundidad en las Sagradas Escri-
turas, contestaban con cierta frecuencia: “lo
otro, lo de los gurii, es mds novedoso; como
del catolicismo nos hablaron desde chicas, abu-
rre escuchar ese lenguaje, no pareceriamos ori-
ginales, ni duefios de una sabiduria que asom-
bre a los demis”.

Palabras hueras destinadas a la admiracion
y al autoengafio, distan de un trance mistico,
aun de naturaleza inferior, pues los pacientes
alertas a no evadirse, a no sobrepasarse, te-
men incluso ingerir drogas en exceso, caer en
embriagueces demasiado grandes (exceptuados
los alcohdlicos arrastrados por una impulsividad
patoldgica) , que al provocarles olvido que si y
por tanto pérdida de la individualidad les
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hurte de saborear a plena conciencia un acaba-
do rato de placer.

Frente a otros datos muy documentados de
De Félice en favor de su tesis, observariamos,
que las drogas en variadas religiones f[ueron

usadas para ‘‘visiones sobrenaturales”, pero
evitando equivocos afirmarfamos, que en tales
religiones se creia ya desde antes en la existen-
cia de un Poder o un Dios, y se aspiraba a
conquistar su favor gracias a una vida en acuer-
do a sus preceptos. La droga en festividades
especiales era un rito al servicio de un Estado
de dnimo previo: fundado en una distribucion
ya existente de lo calificado como sagrado vy
profano, o en otras palabras al servicio de
una religion establecida desde antes.

Los consumidores actuales de marihuana o
Lsp protestan contra la sociedad en acuerdo
a la moda, y no van tras lo sobrenatural o
algo que les sobrepase o evada; al revés de la
mistica aspiran a conservar lo que suponen
fue y serd siempre el estado intimo natural
de su propia pertenencia. Llamar a eso mistica
o religién es quitarles a tales palabras su legi-
timo alcance. Si concedié¢semos a De Félice, que
el drogadicto llega a lo subhumano en errénea
busqueda de lo sobrehumano, de lo cual el
mundo ya no le habla, volveriamos a insistir
en que eso es tal vez verdad para el cémodo
y vulgar hombre-masa moderno, pero que en
los drogadictos habituales se trata de esquizo-
frénicos, psicopatas o histéricos, a la caza de
novedades ahuyentadoras del tedio, o de per-
seguidores de una identidad personal socavada
por la incomunicacién y la angustia psicéticas.

En nuestros entrevistados en suma, llama la
atencion el contraste entre las frases solemnes,
la supuesta filosofia del mundo, los elevados
designios, y la naderia no sélo verbal sino que
vital oculta tras todo eso y en la cual lo sa-
grado estd absolutamente ausente.

La droga es para ellos maestra de la vida:
“anuncia la obra de cada instante, es cosa de
escucharla, porque vivir es actuar; ella no lleva
a meditar, lleva a la actuacién segura”. La
frase anterior ejemplifica lo pensado por la
mayoria, que no centra la busqueda en la mi-
rada extdtica a la belleza (para muchos, no
percibida), sino en el encuentro con el bien,
sin obligar a los demis a estimar la senda
propia como la tinica. Expresan incluso al res-
pecto, que las drogas mismas pueden no ser
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necesarias, pues cabe la conquista de lo bueno
a través de la reflexion colectiva, la musica,
las sectas, la meditacion trascendental o las
agrupaciones carismaticas, ya que el estado mul-
titudinario eufdrico en el cual se desarrollan,
o las técnicas [dciles de aprender de un guri
o un manual cualquiera, ahorran esfuerzos per-
sonales penosos para alcanzar lo apetecido; allf
se alaban reciprocamente, aun cuando recono-
cen que en verdad durante y después del trance
siguen siendo los mismos individuos de antes,
Como lo deseado es huir del esfuerzo auto-
formativo y del tedio vital, tales salvedades,
que son mids bien concesiones verbales al au-
ditor, no les evitan exclamacicnes entusiastas
de este tipo: “no hay maestro, escuela ni Uni-
versidad, como la droga”; “:;ddnde lo forma-
rian con la rapidez del rayo con que ella lo
hace, sin mayor esfuerzo, para purificarse de
la envidia y el odio?”. La ventaja seria el mds
ripido vuelo hacia el bien (léase: borramiento
del tedio y del miedo a la disolucién intima),
sin penosidades personales durante el proceso
de trasmntaciéon, y el que dicho proceso se
provoque por vias tan expeditas como lo son
la ingestion de pastillas o la inhalacién de
yerbas, libre de apoyos sobrenaturales, de me-
ditaciones profundas, o de contactos orgidsticos
con divinidades. “El hombre puede ser bueno
a su gusto, por via quimica y puramente qui-
mica”, afirma un estudiante de ensefianza me-
dia, usuario habitual de marihuana.

No escasean quienes creen obtener el bien
imitando (segiin les parece ilusoriamente) a
Jesucristo; su imagen se les aparece en la
mente y dialogan de igual a igual como con
un amigo; algunos leen la Biblia y en especial
el Nuevo Testamento, y se sienten como lle-
vados de la mano a ejecutar lo predicado ahi;
aseguran: ‘“‘todo drogadicto estd cerca de Jesu-
cristo y contra lo establecido”. Varios afirman:
“Jesucristo por su propio poder, o también
la marihuana, nos pueden volver idénticos a
€él; si nos quita odio y envidia, somos nuevos
Jesucristos y redimiremos al mundo igual que
¢l, o lo reemplazaremos y lo redimiremos noso-
tros".

Muchos de ellos invitados a reflexionar teo-
légicamente caen pronto en estereotipos bana-
les, pese a ser universitarios, estudiantes de
teologia o filosofia. Aceptan la existencia de
un Dios creador del mundo, padre o no de



Jests, escondido “mds atras del cielo estrellado
y de cuyas ocupaciones nadie sabe”. Los mis
entusiastas lo ven bueno, pues sin €l no exis-
tirfamos, reconociéndole entonces poder para
formar mundos desde la nada. Tal poder no
les despierta, sin embargo, sentimientos de om-
nipotencia, de majestad, de seforio, de grati-
tud por su amor a las creaturas. Mas grande
y poderoso que el hombre, no llega, segtin pa-
rece, a lo inconmensurable. Del contexto de
las respuestas se concluye que les mueve mu-
cho la figura de Jesis y les interesa poco Dios,
aun a aquellos, que por formacién religiosa
ven en uno al hijo del otro.

La imagen de Cristo es a escala enteramente
humana y no se diferencia de la imagen que
de si mismo tiene un buen discipulo de la
droga; no hay ingredientes religiosos. El dejo
un camino, pero no sufre si no le seguimos, le
da igual. El creer ademds que el uso del pelo
largo, entre otras cosas, les hace discipulos, que
el obrar lo mismo que el otro, les vuelve idén-
ticos en naturaleza, y que sabiendo lo que hara
uno en tal situacién también se sabe de inme-
diato lo que haria el otro —Cristo—, torna su
relacion con lo mds alto en puramente pro-
fana, y manejable a su entero gusto, desde aci.

No les inquieta la omniciencia de Dios ni el
pecado del hombre. Suponen en general que
Dios ignora nuestros pensamientos e inclina-
ciones {ntimas. Respuestas similares a ésta, de
un “tedlogo”, no son excepcionales en estu-
“ico-
mo seria factible la entrada de Dios a la mente
para darse cuenta de pensamientos e inten-
ciones?; con todo su poder no lo lograria”. Si

diantes de filosofia e incluso de teologia:

eso no se da, tampoco se da el pecado, que
es el libre volver la espalda al amor a Dios y
nuestras intenciones,
ignora nuestros desafectos. El drogadicto aspira
entonces al bien, no por amor a Dios o a lo

a sus creaturas. Si ignora

querido por Dios, sino por carifio al hombre.
“El bien es algo valioso en si y por si; a Dios
no le preocupa nuestro amor”. A la idea de
pecado la substituye la idea ética de bien o
mal natural del cual se responde sélo ante la
propia conciencia, pero no se esti puro o im-
puro, y ni siquiera limpio o sucio, en sentido
de mancha, como empieza a sugerirse después
de Shakespeare en la ética moderna, sino tor-
cido (chueco en el léxico popular) o recto.

Puesto por ellos mismos el problema de lo

sagrado y lo profano que los preocupa inten-
samente, como preocupa a menudo a los psi-
céticos que se sienten inclinados a exaltar o
la profanidad o la sacralidad del mundo, los
adictos a drogas discuten arduamente el dilema
clisico con variados argumentos; desde luego
les parece humillante que se coloque a lo crea-
do “en un tenebroso rango inferior'”: “Son
cosas de filosofos y tedlogos —dicen—; la tinica
division que existe es entre la sociedad del
dinero, mundo del mal, y la sociedad de los
fumadores, mundo del bien”. El dualismo seria
una astuta manera de los “viejos” de escaparse
del otro “verdadero dualismo”: profanidad-
sociedad del establecimiento (sociedad indus-
trial). Sin embargo, es posible que la forma
en que casi siempre se ha resuelto el problema
por parte de los investigadores, contribuya a
hacerles ver en lo sagrado algo que esclaviza
a lo profano, o lo reduce a una especie de
pretenciosa nada, en vez de elevarlo a imagen
y semejanza de Dios.

Como se sabe desde la época de Séderblom
se considera dualismo intranspasable la divi-
sidn religiosa entre sacro y profano; no se in-
tuiria lo poderoso sino por contraste con lo
inerme. Abona dicha idea, la opinién de in-
vestigadores en el sentido de que lo sagrado
en las culturas mis primitivas se presenta pri-
mero como poder terrible, distante, andénimo,
y s6lo después adquiere aspecto de Divinidad.
Se dice al respecto: “Dios llega rezagado a las
religiones”. El hombre, desvalido (profano)
ante aquel poder, se protege cuando sospecha
su presencia; le atemoriza aunque también le
atrae. Nos preguntamos: el miedo, el tabu,
se deben a la devastadora fuerza de aquel
poder, o bien no es el poder en cuanto poder
lo asustante, sino su cualidad de enigmdtico,
de algo que obra de modo impredictible, como
ocurre en otra zona con el miedo a dnimas y
fantasmas, de igual actuacién impredictible?.
Si el centro de lo sacro no reside en el poder,
sino en lo enigmdtico, la contraposicién seria
entre lo absolutamente impredictible, lo sacro
y lo relativamente impredictible, las decisiones
de los hombres; en todo caso la dificultad de
predecir un acto: extrema respecto a Dios,
relativa respecto a los hombres, es mds cercana
a nuestra comprension y disminuye en cierto
modo la heterogeneidad entre ambos polos; de
separados hasta el fondo los convierte ahora en
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andlogos, en el sentido aristotélico de los tér-
minos.

Esto a lo menos no separa con un abismo
lo sacro, y tampoco lo pone en dependencia de
un contraste con una profanidad. Un Dios
que no hubiese creado o coexistido con ningtin
mundo, siempre de si y por si, seria sagrado.
Puede argtiirse que la oposicién la pone la re-
ligién y la religién viene de hombres que bus-
can modos eficaces y concretos de estar con
el Dios revelante; es en tal busqueda donde
experimentan la distancia que les separa. Sin
embargo, si Dios —a lo menos en el cristianis-
mo—, es vivido como amor y el hombre ade-
mds de imagen y semejanza, se sabe penetrado
por la gracia sobrenatural y miembro del
Cuerpo Mistico de Cristo, el antagonismo en-
tre sagrado y profano se atentia o desaparece
y el ser humano pasa a girar en la 6rhita
de lo sagrado. Cabe todavia interrogarse sobre
si la antitesis sagrado-profano, puesta como
indispensable para delimitar lo sagrado, no
se da en época tardias, cuando va Dios se ha
ocultado ante los diabdlicos descos de divini-
zacion profana del hombre.

Aunque es la excepcion, algunos fumadores
de marihuana movidos por lecturas o prédicas
teolégicas, quieren salvar el dilema sacro pro-
fano planteindose ingenuamente la distincion
entre veligion sacra y fe cristiana adoptada por
Karl Barth y después por tedlogos liberales, en
el sentido de que cristianismo no es religién
sino fe en la palabra. Sin embargo, eso no les
abre a una diferencia clara entre fe sobre-
natural y “crecimiento espiritual natural” provo-
cado por via quimica, pues el consumidor de
drogas no reconoce necesidad alguna de fe para
vivir el cristianismo; el “vuelo quimico”, con
o sin necesidad de la palabra eficaz de las Es
crituras, les lleva de inmediato a ser nuevos
Cristos o paradigmas del bien. Ante una rea-
lidad fantaseada como la de ellos, la “fe cris-
tiana”, el agua viva de la palabra (que de
todas maneras seria de hecho algo sagrado pese
a las distinciones entre religién y fe de Barth
y Bultmann), se hace innecesaria. La palabra
de Cristo para ser entendida no necesita de
la fe, sino de la marihuana, la mescalina o el
Lsp. “Yo leo la Biblia —dice uno— porque las
palabras siguiendo el principio causa-efecto, sin
fe alguna, me impulsan a la generosidad; veo
las palabras en su pura materialidad como
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mariposas voladoras con fortaleza; ahi no hay
Dios, no hay Cristo, no hay nada; yo soy el
sucesor de Cristo, haré la redencién; yo y mis
amigos vivimos resurrectos entregados a lo que
Dios no pude hacer porque murié antes de
tiempo; Dios ha muerto y uno estd obligado
a ser Dios”. La palabra resurreccién venida
de sus labios, apenas si es una metafora, pues
fuera de repetirla consuetudinariamente, no
muestran, si se observa su conducta, actitud
alguna correspondiente a un profeta de una
nueva existencia.

Dios, Cristo y cualquier otro poder son para
ellos, en naturaleza idénticos al hombre, o a
lo menos, manejables y alcanzables ficilmente
a voluntad gracias a la droga. Lo asombroso
de la creacién que rebalsa por donde se le
mire todo poder humano, sin que por eso se
violen leyes cientificas, es el milagro absoluto
para el alma religiosa; el drogadicto en cambio
goza ante dicha creacién, pero no se extrafa, le
parece algo muy natural.

Incluso aquellos adheridos a sectas satdnicas,
como algunos de los nuestros, convierten tam-
bién en un solo ser a Dios y al Demonio y
no se ven comprometidos en absoluto, como en
¢l verdadero satanismo, a luchar contra lo San-
to. Satands pareciera significar para ellos el
simbolo, no del odio ni de la envidia, sino de
lo que estimula y acalla la voz de la concien-
cia para entregarse a orgias, violencias, ]ujurias,
homosexualismos, robos y asesinatos.

En sus relatos religiosos tampoco hay huellas
de lo sagrado; mada despierta sentimientos de
adoracién, de reverencia, de recogimiento, de
stiplica, de alabanza, de glorificacién, de puri-
ficacién, de reconocimiento, de pequefiez pro-
pia ante una magnificencia soberana. Menos
aparecen todavia, los sentimientos de total
dependencia de Schleiermacher; o los de aso-
marse como polvo y cenizas a un Mpysterium
tremendum, destacados por Rodolfo Otto.

¢Qué es lo Sagrado? Algo totalmente ajeno
al mundo en descomposicion de los adictos a
las drogas. Sagrado es lo que sin ser necesario
a simple vista para la subsistencia diaria, cons
tituye sin embargo la razén entera de nuestra
existencia en cuanto a nobleza, dignidad y
sefiorfo. En la esfera religiosa, es lo que pro-
porciona consistencia, por amor, por capricho,
u olras razones, pero en ningun caso debido



a meras leyes naturales. Sagrado es lo irreem-
plazable, inmodificable, impenetrable, todopo-
deroso, aun cuando accesible a través de ruegos,
plegarias, ceremoniales o fiestas. En el cris-
tianismo se agrega la potencia de Dios para
crear y vivilicar seres desde la nada, pero en
varias religiones cabe la coexistencia junto a
lo sagrado, de una lejana materia primitiva
eterna, como por ejemplo entre los griegos;
esta materia es profana, o por lo amorfa e
inerte sin el auxilio de lo Alto, o por caracer
de poderes influyentes mas alld del circulo de
sus propias leyes.

Hay sacralidades intermedias y apuntan al
rango absoluto adquirido por ciertas cosas hu-
manas, seglin la perspectiva desde donde se
las mire; de tal cardcter participan los seres
amados y ciertos recuerdos, lugares y promesas.
A su vez lo profano puro no pide plegarias,
recogimientos, admoniciones, ni reverencias, Se
le trata de igual a igual, pues a la postre caerd
siempre bajo el dominio total o parcial del
hembre.

Ll drogadicto vive en el mundo de lo pro-
fano y ha abolido en cuanto drogadicto todo
enlace con lo religioso y lo santo, de lo cual
su modo de vivir, es la negaciéon misma. Mani-
pula y dosifica el grado de entrega de su psi-
que con productos quimicos, como lo hacen
también con demasiada frecuencia técnicas psi-
cologicas de otra indole, desde luego las basa-
das en el aqui y ahora, con el desagradable y
sorprendente resultado, que observamos a cada
instante, de masificar, desindividualizar, desen-
frenar, empobrecer al ser humano, ya que todo
vigor le viene a la persona de la sabia y per-
manente conjugacién del espacio, del tiempo
y de lo eterno.

Por eso el drogadicto no nos parece retofio
raquitico de la religién, como piensa De Fé-
lice, sino hombre “que se respeta” aspirando
a que se le considere moderno. Encuentra a la
mano la felicidad plena aqui abajo y ve fdcil
construirse desde si, tal como se debe y se
quiere ser. Le preocupa poco o nada la falta
de consecuencia entre la generosidad que se
autoatribuye y su pertinaz desgano y egofsmo.
In otras palabras, se considera entidad regu-
lable en acuerdo a la naturaleza de la droga,
cuyos efectos bioquimicos una vez ingerida en
tal cantidad y forma siguen actuando en la
psique segtin sus propias leyes, o sea, desen-

cadena comportamientos predecibles desde el
punto de vista cientifico. El por qué, pese a
ese aire casi inadvertido de cientificidad, aso-
man a cada instante en su conversacidon ele-
vadas palabras de cariz ético, metalisico o reli-
gioso, quizds se deba en parte a la necesidad
de ubicarse como paradigma del bien, en de-
fensa de la condena social que lo pone entre
los viciosos, inttiles y malvados, y también a
una exacerbacion patoldgica arrasante —no rara
en las psicosis—, de ese saludable torbellino
que agita advertida o inadvertidamente al en-
tendimiento humano normal en torno a los
problemas tltimos: Diocs, alma, libertad, sen-
tido de la existencia, suscitados de manera ine-
vitable, se crea o no en su solucidn, pero que
cn el sano siempre dejan abierto campo al in-
terés por toda otra clase de problemas.

Lo religioso en suma se excluye de estas
pricticas a lo cual per otra parte nunca aspi-
raron. Si en ceremonias de religiones primitivas
se usaron alucinégenos, como se dijo al prin-
cipio, ello fue para facilitar visiones o pasos
hacia algo trascendente previamente supuesto,
y con cuyo favor ya se contaba gracias a rituales
y sacrificios precisos, pero en ningiin caso para
[abricarse un paraiso quimico-mdgico reempla-
zando a la divinidad. En la actualidad ni si-
quiera sirven de senda hacia lo Divino, sino
desvergonzadamente para ahorrarse toda disci-
plina, todo sacrificio, y aun substituir a Dios.
“La hierba es mi Dios, pero un Dios que me
obedece como quiero y cuando quiero; es un
Dios a mi servicio”.

Con la droga creen alcanzar en cierto modo
la profanidad o modernidad mixima, al hacerse
duefios no sélo de las cosas gracias a las cien-
cias cldsicas, sino que ademds de la confeccidn
a la medida —como lo haria un sastre—, de su
propia persona, confeccién que de hecho nunca
se realiza; por el contrario el saldo es, ademads
de la pérdidad de lo mas humano de lo hu-
mano —reconocerse al menos absolutamente
limitado—, el vacio intimo casi extremo que les
lleva a pedir auxilio médico. Las drogas al con-
ducir la profanidad a su extremo someten en-
tonces a juicio uno de los fundamentos de lo
moderno, a saber, si en definitiva hay vida
digna en mundos privados de su verdadero
Dios, con reinos formados enteramente a gusto
de las utépicas e infelices ideologfas del hombre.

Es posible pensar que siendo la mayoria
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de los drogadictos habituales —no los ocasiona-
les consumidores de farmacos— esquizofrénicos
o psicopatas, las consideraciones anteriores no
alcanzan a la estructura bdsica de la humani-
dad moderna; si se reflexiona sin embargo, en
la transformacién histérica de los sintomas de
las psicosis enddgenas (sobre todo de la esqui-
zofrenia), en el sentido de caricaturizar las
ambiciones, catdstrofes y miedos de cada época,
el desacralizado universo de los adictos a dro-
gas con sus devastadores efectos en ellos mis-
mos, no hace mds que exagerar la desacraliza-
cién ya experimentada por esas psicosis. Tal
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despoblamiento de claridad para discernir lo
verdadero en lo normal, paranormal y sobre:
natural, puede ser un signo alarmante del
curso de tiempos centrados en la creencia de
que toda religién es algo privado y sélo pro-
yecta (Feuerbach, Freud) imaginariamente fue-
ra del alma absurda aspiraciones, a las cuales
dicha alma configura en un ultramundo real,
pero que como todos los cielos fantaseados ape-
nas si tendria —en acuerdo a la curiosa teoria
de la proyeccién—, la perdurabilidad, solidez y

destino de los suefios.



La pobreza cristiana, su verdad

y distorsion

QUE LA PALABRA de Diossea cons-
tantemente socavada en su esencia misma por
la palabra del hombre, y vaciada de su vigor
y luminosidad, no es un fendmeno casual ni
encerrado en los limites del presente. Desde
que esa palabra es pronunciada en la revelacién
para que la razén humana a su vez la repiense,
la explicite y la asimile, queda expuesta a la
estrechez de esa razén, a su incapacidad para
apresar la plenitud de su significacién y al
oscurecimiento de esa misteriosa e insondable
intencionalidad que la anima y la convierte
en mensaje de salvacién, Este inevitable empo-
brecimiento que padece al pasar al lenguaje
del predicador o del tedlogo no impide por cier-
to que la palabra sagrada pueda preservar en
esa transposicién la referencia a su riqueza ori-
ginaria y conservar intacta su fuerza vivifica-
dora. Es asf como el hombre de iglesia al expo-
ner los textos revelados para que sean com-
prendidos por los fieles, no anula necesariamen-
te la eficacia salvadora de los mismos incluso si
falla la exactitud o la propiedad de su lenguaje.
Sin embargo no puede ocultarse que la historia
de la ensefianza eclesial, aquella que han impar-
tido los pastores de alma y los te6logos dentro
del Cristianismo, hace evidente con enorme fre-
cuencia una forma de interpretacién que per-
vierte de multiples maneras el sentido de los
textos manejados, o lo que es peor, el espiritu
que los penetra y hace resplandecer, la verdad
incomparable. Lo que esa interpretacion hace
€ a veces oscurecer la coherencia, la orga-
nicidad que religa la multiplicidad de lugares
referentes a un mismo punto y le impide a la
palabra divina convertirse en un conglomerado
de afirmaciones sin nexo intiligible; otras veces
lo eliminado ser4 mis bien la pregnancia de
Significacién de esa palabra o si se quiere el
nivel de espiritu desde donde ella habla al
Corazén humano. Otras veces en fin lo que

Rafael Gandolfo

quedard embotado es el acento autoritario e
incondicional con que ella interpela al hombre,
esa insolita gravedad que cobra al exigir a
éste un si o un no: “Est, est, non non’. No
s6lo la heterodoxia sin tapujos en la forma
de las herejias, sino también la sequedad de
corazon, la inercia del espiritu perezoso o el
ablandamiento de la vida han proyectado y
proyectan constantemente su sombra distorsio-
nadora, disimulados a veces bajo la aparente
exaltacién de tales o cuales exigencias evangé-
licas llevadas al absoluto, otras veces, bajo la for-
ma inversa de un rebajamiento sin limites pre-
cisos de esas mismas u otras exigencias. Pues
nada puede impedir que hasta las palabras
solemnes sobre el amor a Dios y al hombre
sean interpretadas por los que olvidaron o no
supieron nunca por si mismos lo que es amar.
Esta corrosion del sentido y de la eficacia de la
Lscritura y del Evangelio puede producirse de
un modo directo y simple, a saber, por obra
de la glosa o comentario en que la visién hu-
mana minimizante se interpone, pero se diria
que ocurve con mucha mds frecuencia por el
prolongado silenciar aquellos lugares paralelos
que pondrian en una perspectiva mds alta y
comprensiva el tema de la predicacién. Es asi
como la Palabra divina en su inevitable tran-
sitar por el espiritu humano ha servido para
justificar lo mismo las pasiones vehementes del
corazén humano, que su cobardia o ablanda-
miento. En efecto, recurrir a los textos de la
Escritura y espigar en ellos tales o cuales ex-
presiones ignorando su contexto puede SEervir
para tranquilizar la conciencia que duda sobre
la legitimidad o la conveniencia de un deseo
o una aspiracién y todo ello de un modo ful-
minante haciendo imitil la ulterior discusién.
No s6lo esto, pues hay pasiones tan absorbentes
y devoradoras que no pueden conientarse con
un simple visto bueno sobre su legitimidad,
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sino que reclaman una especie de santificacién
sin la cual no aparecerian jamds como necesi-
tadas imperiosamente de ser satisfechas.

Nada mds natural para hombres asi poseidos
que buscar en los lugares de la Escritura las
bendiciones o las condenaciones, los llamamien-
tos o los rechazos que respaldan esas pasiones
y las transforman en obligaciones sagradas. En
cierto tipo de creyente resulta incomprensible
su fandtica adhesién a la causa de su partido o
su secta, si no es apoyiandose en algin pasaje
solemne de la Escritura revelada.

Hoy sin embargo nos encaramos dentro del
campo de la cristiandad catélica con una forma
de entender la Palabra de Dios cuyo distorsio-
namiento se hace a menudo muy dificil de de-
sentrafiar y definir, y cuyos origenes no se dejan
asi no mds reducir a las pasiones y sentimientos
antes mencionados. Ciertamente tanto los pre-
dicadores como los tedlogos no se privan hoy
de registrar a veces acusiosamente utilizando
todas las reglas de la hermenéutica los pasajes
de la Escritura que aluden a los mds trascen-
dentales temas tales como la oracién y los sa-
cramentos, el amor y la misericordia, la pobreza
y la justicia, la obediencia y la libertad. En eso
estan en su obligacién y su derecho. Algo ocu-
rre no obstante que decide de antemano las po-
sibilidades de captar bien el sentido de la pa-
labra divina y las encierra en un circulo estre-
cho. Ese algo es primeramente el supuesto de
que esa palabra puede y debe hablar directa-
mente al espiritu de cada cristiano sin que se
requiera apoyarse en las interpretaciones acu-
fiadas por la larga meditacién y reflexion teo-
légica de la Tradiciéon. No se desprecia esta
tradicién, incluso se la considera venerable y
meritoria, pero a la vez como habiendo cum-
plido ya su misién y por tanto como absoluta-
mente inutil para aclarar lo que debe Dios
decirle al hombre de hoy. Ahora bien enfren-
tado el cristiano a la letra de la Escritura des-
de este supuesto tiene en la prictica que es-
perarlo todo de si mismo. De este modo osci-
lard incesantemente entre la tendencia a pen-
sar los textos sagrados como inmensamente
vagos y susceptibles de las mds incompatib'les
interpretaciones todas igualmente probables,
y la tendencia contraria a otorgarles un sen-
tido univoco y rigido y en todo caso el solo
util y fecundo dadas las exigencias impuestas
por el hombre de la modernidad. A su vez
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este rechazo practico del valor de la tradicién
teoldgica pensante incluye otro supuesto y es el
de que el hombre de iglesia puede hoy asomar-
se a la comprensién de la Escritura con una
mente virgen, quiero decir, radicalmente libre
de presuposiciones inconscientes como si el sub-
jetivismo que todo lo relativiza, el pragmatismo
que todo lo vuelve calculable y el materialismo
a veces refinado que todo lo rebaja, pudieran
ser apartados o neutralizados en el instante de
comprender el alcance de tal o cual texto. Con
suma facilidad y candor el tedlogo y el predica-
dor creen poder aproximarse a la inteleccién
de la Escritura como si las dominantes espiri-
tuales de nuestro tiempo no lo afectaran o bien
como si esa dominantes actuaran positivamente
en su mente limpidndola de esos prejuicios pro-
pios de las épocas dogmiticas. Incluso defende-
rdn su postura frente a la tradicion oscurece-
dora o inutil, y su apertura a los vientos de la
modernidad con la afirmacién ritual de que
cada época debe tener su modo de mirar las
cosas como si este hecho volviera imposible
todo discernimiento acerca de ese modo de mi-
rar que puede ser también un modo de no ver
lo que habria que ver hoy precisamente mds
que nunca.

A este fenomeno de incalculables reper-
cusiones hay que afiadir otro caracteristico de
la predicacién cristiana de hoy y es centrar su
preocupacion en un grado creciente en ciertos
temas de la ensefianza evangélica con una omi-
sion mas o menos discretas de otros temas tan-
to o mds esenciales. Surge en estos ultimos tiem-
pos con insistencia a veces mondtona la obli-
gacién del amor cristiano pero entendido sobre
todo como misericordia, perdén y tolerancia.
Surge con igual grado de insistencia el tema
de la pobreza como expresién de injusticia
imputable no tanto a personas como a socie:
dades enteras o a regimenes politicos. Innume-
rables y valederas razones pueden alegarse para
justificar esta insistencia, razones que brotan
todas ellas de un mundo en que el odio, Ia
crueldad, el desprecio, la insensibilidad el egois-
mo determinan cada vez mas la conducta no
s6lo de los individuos, sino también, la de los
Estados mis poderosos. Lo que esas razoncs
en cambio no justifican es la exclusién, el si-
lencio sobre esos temas del Evangelio sin los
cuales el gran alegato, la gran condenacién con:
tra el odio, la dureza, la crueldad, la incom-



prension de los hombres, queda sin base y sin
fuerza tranformdndose en una mera reaccién
instintiva efimera y sin electos perdurables, o
lo que es quien sabe peor, desencadenando una
pasién tenaz y devastadora por una forma de
justicia aparente a la vez mezquina y sec-
taria. Es este modo trunco y deformador fre-
cuente hoy en la predicacién, de abordar entre
otros temas el de la pobreza y de la justicia a
ella vinculada, el que nos mueve a formular
algunas aclaraciones sobre el sentido de las
mismas en el Evangelio.

El hecho de la pobreza es lo mismo que el
pecado, el sufrimiento y la muerte un signo de
contradiccién y una piedra de escindalo. La
existencia de los pobres arroja sobre el mundo
humano una sombra de irracionalidad que no
sélo desafia a la razon cuestionadora sino que
también oprime el corazén y perturba su ritmo
natural. Sobre ese hecho estremecedor y los
otros el Evangelio, la palabra tajante de Jesus
ha proyectado un hilo extraordinario de luz,
hilo que no desentraina ni pretende desentra-
fiar la raiz del misterio, pero define perentoria-
mente su cardcter positivo, vale decir su oculta
luminosidad. Es ese hilo luminoso el tnico
que puede alzar nuestra mirada a otra dimen-
sibn que la habitual en gue se mueven los jui-
cios humanos, dimension en que lo bueno y lo
malo, lo admirable y lo despreciable, lo desea-
ble y lo indeseable, segtin esos juicios, son de
pronto relativizados o aun mads, contrariados e
invertidos. Atrapar ese hilo de luz que arroja
la palabra divina sobre la pobreza y los pobres
e cosa que ni el mds consumado arte del
exégeta, ni la mdximo buena voluntad garan-
tizan, sino mds bien esa apertura a la palabra
que es a la vez suma docilidad a ella y volun-
tad de penetracién en su sentido.

Se dirfa que uno de las primeras realidades
con que tropieza la mirada de Jesus es la po-
breza del pobre en su mds aguda expresion,
esa que experimenta el hombre en la raiz mis-
ma de su apetito de vivir en la inmediata y
constante sensacién del hambre, de la desnu-
dez y del desamparo de la carne. A esa an-
gustia se dirige su mensaje llevando la promesa
de un consuelo que habla directo no al espi-
ritu sino a la carne misma. En el Reino que ha
de venir y que ese mensaje inaugura, el hambre
serd saciado, la desnudez cubierta, las ligrimas
serin enjugadas, la tristeza entera que brota

de la miseria serd borrada. En ultima instan-
cia el Reino de Dios aqui anunciado tendrd
que coincidir con esa cindad santa que describe
el Apocalipsis (Ap. xx1) donde “la muerte no
existird mds, ni habrd duelo, ni gritos, ni tra-
bajo, porque todo eso es ya pasado”. Pero la
promesa de Jests no se ha detenido ni ha
podido detenerse en este asegurar al pobre la
consumacion de su anhelo mis sensible y la
terminacion de su angustia corporal. Desde
luego, porque a la certidumbre del advenimien-
to de ese Reino en su plenitud terrestre se mez-
cla la incertidumbre de su momento preciso,
vale decir, de la hora de su llegada. (Actos Ap.
C. 1). Asi es como la esperanza del pobre de
liberarse de su afliccion, corre necesariamente el
riesgo de aplazarse indelinidamente hasta la,
hora de su partida. Tendrd entonces que car-
gar el peso tremendo, quizds agobiador, de su
miseria. Para ese hombre asi acorralado por el
rigor de la existencia terrestre, ha de resultar
absolutamente esencial la fe en la prolongacién
de su ser en un mds alld del presente en que
vive, ha de resultar esencial, pues, creer en la
promesa y fiarse absoluta e irrevocablemente
a la palabra del Salvador, no solo en general
sino justo en este punto preciso, el que atafie
a la desnudez y apretura de su carne. Bien en-
tendida la certidumbre que da al pobre esta
fe, no tiene por qué convertirse en ese “opio”
adormecedor de las energias humanas en la
lucha por la vida, del que hablé despectiva-
mente Marx, Puede al revés hacerle percibir
la grandeza y la dignidad incomparables de la
existencia humana justo por el hecho de que
todo lo que la humilla, la rebaja, la estrecha
y la contradice, ha de ser alguna vez sobrepa-
sado y para siempre. Es la percepcion de esta
grandeza la que se hace imposible alli donde
el total destino del hombre es pensado solo
en los términos de un presente histérico efi-
mero y contradictorio. En cierto modo, pues,
la palabra de Jesis habla a un hombre futuro,
pero que no es el simple continuador biolo-
gico del que vive en el ahora, sino el mismo
que vive en ese ahora.

De esta pobreza aguda habria que decir que
a la luz del mensaje sagrado ella es un mal que
ha de ser necesariamente abolido. En si esa
condicion de miseria no constituye ninguna
bienaventuranza sino una especie de maldicién
que pesa inexplicablemente sobre muchedum-
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bres humanas desde el adyenimiento de la
humanidad. Pero serfa mutilar ese mensaje
reducirlo al anuncio de un paraiso terrestre col-
mado de satisfacciones sensibles incomparables
con las que se pueden alcanzar en la vida te-
rrenal, paraiso inevitablemente situado en un
punto imprecisable del tiempo. Si asi fuese gcd-
mo pedria eludirse el peligro de suscitar en el
pobre ilusiones lastimosas no sélo frigiles por
su origen fantdstico sino ademds embotadoras

de la capacidad para descubrir y anhelar los
bienes mas altos del espiritu, esos precisamente
que le son ofrecidos al hombre no para un fu-
turo temporal sino en el presente de su exis-
tencia? De un anuncio asi minimizado si po-
dria surgir una letal virtud paralizadora de la
totalidad de las energfas humanas, una radical
enajenacion de su autenticidad.

Por eso las palabras del Evangelio que re-
confortan a los pobres con el anuncié de la li-
quidacién de la miseria fisica, no pueden ser
penetrados en su sustancia si los separamos de
csas otras palabras que hacen de la pobreza
material una bienaventuranza (S. Lucas, ¢ 6)
y de la pobreza de espiritu la primera en la
serie integral de las bienaventuranzas (S. Ma-
teo, 5). Desde luego sorprende a primera vista
si es que no confunde, el privilegio exorbitan-
te concedido por Jests a la pobreza real, al
estado de privacion de eso que en términos
ccondmicos  llamariamos lo superfluo o lo
sobrante una vez satisfecha las necesidades
primarias de la vida. Decimos que sorprende
primero porque bien sabemos que la pura pri-
vacion de lo superfino y con mayor razén la
carencia de lo indispensable no elevan automa-
ticamente al hombre a un estado de bondad o
santidad admirable. El pobre no estd inmuni-
zado hoy mds que ayer, de esos cinceres devo-
radores del alma que son la envidia, el rencor,
el odio y la avidez de los bienes terrestres. Asi
la pobreza material no es en si una bienaven-
turanza y s6lo llega a serlo a partir de cierta
toma de posicién, cierta postura interior fren-
te a ella. Los pobres son interpelados por la
palabra de Jestis como personas que deben
encararse con su pobreza y arrancarle el aspec-
to inmediato de una ciega e intolerable fata-
lidad, y esta interpelacién forma una parte
esencial del anuncio de la buena nueva. Y no
s6!0 esa nueva le arranca a la pobreza esa apa-
riencia de fatalidad, sino que puede y debe
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ser llamada una bienaventuranza, una genuina
buena ventura o buena suerte que le acaece
a cierto hombres, buenas suerte en verdad pa-
raddjica, susceptible de ser ironizada de multi-
ples maneras por la sabiduria de este mundo
tan sensible a los beneficios de la riqueza. Se
dirfa, sin embargo, que mucho de ese aspecto
paraddgico se disipa si moviéndonos dentro
de la perspectiva evangélica, pensamos la bien-
aventuranza del pobre en la contraluz de la
mala ventura del rico. Tampoco puede de-
cirse con visos de razén que el rico es apostro-
fado, amenazado y lamentado por Jesus, solo
por el hecho de poseer riqueza en abundancia
y ni siquiera por el merc hecho de satisfacer
los deseos que los otros no pueden satisfacer.
Esa maia ventura o mala suerte del rico surge
mis bien de esa espesa red de pasiones, in-
tereses y hibitos que se entreteje en su alma y
que le impiden por un lado atisbar la grandeza
sin medida de esos bienes que no pueden com-
prarse con dinero y le llevan a elevar a la
condicién de absolutos goces y jubilaciones devo’
rados por la polilla del tiempo, y que le incli-
nan por otro lado a endurecer su corazén con
el padre, a cultivar un fatuo sentimiento
de superioridad sobre los otros humanos y en
fin a fiarse en sus recursos haciendo asi super-
flua la gracia y la benevolencia de Dios. Al
revés el pobre viene a la vida y se mantiene
en ella en la maravillosa condicién del que ya
parte liberado de ese lastre. Ya este hecho
inmenso por si solo permite llamarlo bienaven-
turado, pues su privacion le abre de antema-
no un camino a la limpidez de mirada sobre el
valor de las cosas, a la simplicidad sin [ingi-
miento en el trato con los otros, a la genero-
sidad en el compartir lo que se tiene y al per-
manente [iarse al cuidado del Padre. Decimos
que esa pobreza le abre y le allana el camino al
pobre vy sélo eso, pues para ponerse de verdad
en camino ha de enfrentarse primero con
la estrechez de su privacién y ha de transfor-
marse en el auténtico pobre de espiritu (S-
Mateo, 5) . Muchas perplejidades pueden surgir
a proposito del alcance de esta extraordinaria
expresion, pero todas ellas no pueden impedir
que lo evidente en ella deje de serlo, a saber,
que va aqui el Evangelio no privilegia al estado
de privacién propio de la extrema pobreza 0
de la carencia de superfluidad, sino otra cosa,
una cierta disposicién del alma esencialmente



desligadora de dependencias, o también, una
cierta libertad de desamar lo inferior y angos-
tador para asi poder amar lo que abre, amplia
e infinitiza la capacidad del espiritu. A esta
libertad radical de amar y desamar alude, segin
creo, esa bienaventuranza y es ella la que otorga
al hombre el acceso al Reino de los cielos y
no un simple encaminamiento o preparacion
hacia ¢l. Podria incluso pensarse que las de-
mids bienaventuranzas estan virtualmente con-
tenidas en esta pobreza de espiritu como en un
concepto mds fuerte y mds comprensivo. Que
la condicion del pobre en bienes de la tierra
disponga admirablemente a esta pobreza de
espivitu y regularmente no pueda ser susti-
tuida por otra situacion mds favorable, parece
haber sido intuido con extraordinaria agudeza
por Jests. Pero lo mismo ocurre con el sufri-
miento humano que surge de la desgracia, con
el desamparo y mds generalmente con esa in-
validez e indefension que la naturaleza o la
sociedad o la propia culpa introducen en cier-
tos tipos de humanidad, a saber, el nifo, el
despreciado, el pecador y el pobre. A su modo
cada uno estd mis cerca del Reino de los cielos
que los sanos, los fuertes los satisfechos de la
vida. Por eso para ellos de un modo especial
parece haber venido Jesus como si ellos ya hu-
biesen sido preparados a entender su palabra
mejor que los otros, y como si en esa condicion
débil y sufriente se escondiera una prodigiosa
posibilidad de vida requerida si, de una Pala-
bra excitadora y desveladora, la Palabra de
Dios.

Descubrimiento inaudito, iluminante y hasta
enceguecedor de las profundidades del hombre,
pensard instintivamente el cristiano al oir el
anuncio evangélico. Descubrimiento sin embar-
go envuelto de un cierto margen oscuro que
permite su desfiguracion y su definitiva incom-
prensién. A partir de esa predileccion por el
débil y el sufriente muchos en nuestra edad si-
guiendo a Nietzsche verdn en el Cristianismo
una concepcién del hombre y de la vida diri-
gida a exaltar y sublimar lo débil, lo raquitico,
lo enfermo en el hombre, en suma, su impo-
tencia para posesionarse y disfrutar de todo lo
que puede enriquecer al hombre en la apropia-
Cion gozosa de las cosas de la tierra y en el in-
cesante crecimiento de su fuerza creadora. La
predicacion cristiana al poner el acento en esa
presunta grandeza del sufrimiento y la pobre-

za, le apagaria al impotente la intolerable
sensacion de su impotencia y la transmutaria
sutilmente en la sensacién contraria de una
secreta superioridad sobre los fuertes y pode-
rosos, los geniales y los creadores. El cristianis-
mo, pues, no seria sino la victoria del resenti-
miento del espiritual y vitalmente débil contra
el ser fuerte, equilibrado y bien dotado por la
naturaleza.

Por radicalmente errénea que esta inter-
pretacion de las lml:lhms del Evangelio, quisie-
ra decir que lioy como nunca en el pasado, el
modo de presentar esas palabras por los pas-
tores de alma y los tedlogos induce ficilmente
a esa interpretacion, quien sabe si porque a
ellos como al comin de los hombres no les
es ajeno el resentimiento, pero tambi¢n contra
la propia intencién y sin ningiin resentimiento
por vivir contagiados en un mundo en que el
el rencor, el despecho y Ia envidia irradian po-
derosamente. Para neutralizar esa resonancia
negadora ajena al Evangelio esa predicacion
tendria que subrayar dos o tres verdades escla-
recedoras. La primera de ellas es que la po-
breza de espiritu por favorecida que aparezca
en razén de la pobreza ecendmica, no se halla
ni puede hallarse condicionada necesariamen-
te por ésta, sino que le es posible al rico.
Dificil si, pero pesible sobre todo alli donde
cierta abundancia le es impuesta al hombre
en virtud del oficio mismo que debe cumplir
en servicio de los demds o de sus aptitudes
para administrar los bienes terrestres. La se-
gunda es que esa misma pobreza ecendmica que
dispone a la bienaveniuranza evangélica no
se reduce a la aguda y extrema sino que rebalsa
por todos lados la clase de los hambrientos y
desnudos y muchos més aun de los humillados
v ofendides. Pocas cosas rtesultan mds rebaja-
doras y corruptoras del designio del Evangelio
como la identificacién del rico y del pobre alli
significados con las eldsticas categorfas de po-
bres y ricos que fabrica no tanto la sociologia
como la propaganda politica absorbida en la
tarea de aplastar al adversario encasillindolo
si es posible en la clase mids odiosa.

Se diria con todo que todavia la verdad
esencial sebre el privilegio de la pobreza y la de-
hilidad evangélica se nos escapa y que sin esa
verdad torcemos fdcilmente el significado de
ese privilegio. Y ello viene de que aun separa-
da de la pobreza de espiritu y pensada sin
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relaciéon a ésta, conserva una cualidad sobre-
saliente. Y es que el sufriente en su misma
carne, el débil por su inmadurez, su incultura
o su fragilidad, en fin el desvalide, despiertan
de inmediato y del modo mis intenso imagina-
ble esa afeccién nimbada de nobleza y de ge-
nerosidad que se llama la piedad. Por decirlo
asi la piedad irrumpe en nosotros pura e ino-
cente y como santificada en su origen mismo.
Al ser piadosos nos elevamos a nosotros mis-
mos por sobre el apetito egoista y elevamos a
la vez al objeto de nuestra compasién como
portador de una distincién y un derecho sobe-
rano, que los fuertes y los satisfechos no poseen.
De ahi la idea de que todo sufrimiento incluido
el del pobre reclaman una compensacién en el
mismo plano en que acontece el sufrimiento.
Sin embargo esta vivencia piadosa del sufri-
miento ajeno puede con extrema ficilidad per-
manecer por debajo de la intencién del Evan-
gelio y degenerar en un humanitarismo y un
altruismo que de hecho rebajan la dignidad
del débil o sufriente y se facilitan a si mismos
su servicio al otro, pues entre otras cosas po-
drin sin escripulos excluir de su amor al pré-
jimo a todo hombre que no participa de la con-
dicién de débil o sufriente, o que no suscita un
“penchant”, una simpatia andloga a la piedad.
Al revés si el corazén del cristiano se abre al
invdlido o desvalido no seri simplemente con el
objeto de suprimir o paliar esa menesterosi-
dad, sino que la verd constantemente a la luz
del destino supremo del menesteroso. Sin difi-
cultad verd en la angustia de la pobreza o en
el agobio del sufrimiento una proximidad al
Reino de Dios que puede siempre ser desperdi-
ciada por el que padece. Verd, pues, a éste en
una encrucijada dramitica en que la existencia
lo pone. Y sobre todo se negard sin titubeo a
considerar la pobreza, la enfermedad, la incul-
tura lo mismo que la muerte como formas del
Mal absoluto.

A la vez irrumpe para el cristiano otra ver-
dad que definitivamente le impide pensar su
estimacion de la pobreza y el sufrimiento como
si en ellos y sélo en ellos pudiera darse la mds
alta expresion de la grandeza del hombre y
como si en en fondo no siguieran pesando
sobre la condicién humana a modo de limites
constrinentes. Todo dependerd aqui de -esa po-
sibilidad que da la pobreza econémica de pre-
parar la otra pobreza, y la beatitud que la au-
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reola. Y dependerd tambi¢n de que esa po
breza de espiritu sea pensada no sélo negativa.
mente como desafeccién, despego o desamor,
sino a la vez positivamente como apropiacién
de la mis alta capacidad para disponer libre-
mente de la riqueza escondida en la tierra y
en las producciones del hombre. Después de
tado (quién se hallard mds apto para usar de
las cosas segin sus mds ricas virtualidades,
quien mejor preparado para despojarlas de sus
falsos cropeles y vislumbrar en ellas una valio-
sidad transmundanal? De los pobres de espiritu
puede decirse igual que de los mansos de cora-
z0n que poseerdn la tierra. En tltima instancia
y evangélicamente pensado es mds conforme a la
condicién divina del hombre poseer y domi-
nar la totalidad de los bienes terrestres que
existir despojados de ellos en un eterno pere-
grinar sobre los abismos del dolor y de la mi-
seria.

No es posible evitar que la lectura de estos
textos nos lleven a formularnos una pregunta
bien simple que atafie directamente a la com-
prensién y predicacién cristianas y que es ésta:
¢Es la pobreza material en el fondo un bien o
un mal para el hombre que la sufre? Sélo
puede responderse a ella a mi juicio retomando
los pasajes evangélicos dentro del nexo que los
ilumina. Diremos pues y en primer término
que la pobreza material es y debe llegar a ser
un bien en el plano religioso para aquel que
la sufre. Y lo es en cuanto el hombre regular-
mente por la flaqueza de su espiritu necesita
pasar por la estrechez y privacién de esa po-
breza tanto para destruir en si mismo las ilu-
siones y los endurecimientos que origina la
abundancia y la prosperidad como para descu-
brir y aprender a gustar la grandeza de los
bienes mds puros e imperecibles en los que
Dios se da. Pero diremos también que esa
pobreza en lo econdmico deja de ser religiosa-
mente deseable alli donde el alma se ha des
pojado de las ilusiones de la prosperidad y se
ha preparado a si misma para disponer genero-
sa y sabiamente de los bienes terrestres. Habria
que agregar para ser objetivos, que el apren-
dizaje de esta pobreza de espiritu a través de
la estrechez material parece ser en la mayorfa
de los hombres singularmente dificil y enor
memente largo, quizis tan largo como la vida
misma. Pero si lo que afirmamos es vilido de
la pobreza en cuanto, carencia de lo superfluo



ya no lo es en el mismo grado de la miseria
como privacién regular de lo indispensable
para las necesidades primarias del cuerpo y del
alma. De esa miseria no puede decirse que
religiosamente constituya una eminente prepa-
racién para comprender la excelencia de los
bienes divinos, si bien para el cristiano pueda
convertirse en esa preparacion y su propia fe
lo invite a ello. Si nos atenemos ahora a la
pregunta anteriormente planteada la respuesta
a ella desde la perspectiva evangélica nos fuerza
a considerar en la menesterosidad de la po-
breza a la vez lo que la, hace digna de ser
apreciada y exaltada, y lo que hace de ella
algo indeseable no sélo para el deseo sensible
sino también para el espiritu. La predicacién
de la Iglesia puede poner al acento en una
u otra de estas facetas e incluso iluminarlas
de tal modo que la otra desaparezca del ho-
rizonte del oyente. ¢Qué pasa hoy con esa
predicacién? Seria enormemente ingenuo su-
poner que los pastores y los tedlogos se sien-
ten actualmente tentados a predicarles a los
pobres, a los que subsisten con dificultad del
fruto de su trabajo, tentados, repetimos a pre-
dicarles las maravillosas promesas del Evan-
gelio ligadas a la pobreza material. En efecto,
poner el acento hoy en la grandeza religiosa
de la pobreza significa no sélo ir contra la
opinién comun de los hombres, sino ademds
tener que desafiar la temible acusacién de estar
estimulando la resignacién y la pasividad de
los pobres para asi dejar libre las manos de
los ricos y poderosos. Por eso esa predicacion,
cuando se dirige a la publicidad, es llevada a
presentar la pobreza como obsticulo al desa-
rrollo del hombre, como hecho ignominioso
producido por la civilizacién y finalmente como
injusticia imputable a la responsabilidad de
otros. Es fdcil en esta Optica llegar a ver en
toda aspiracién humana a poseer bienes en
abundancia no sélo algo legitimo sino la ex-
presién de un derecho estricto y luego ver en
este derecho algo consagrado de un modo ex-
plicito o implicito por la Palabra divina. A
fuerza de poner el acento aqui y sélo aqui el
Evangelio se va pareciendo a una simple de-
daracién de los derechos del hombre mezclada
con elementos mitolégicos y escatologias se-
mitas. Inevitablemente Jestis surge bajo la fi-
Bura de un reformador social un poco inex-
perto, hoy dirfamos un “amateur” al que debe-

rian perfeccionar los cristianos de hoy verda-
deramente lucidos de la intencién evangélica.
Este es el final de la pendiente que pocos mi-
nistros de Dios recorren hasta su término, pero
que muchos oyentes perciben claramente bien
como peligro, bien como tentacién. Se diria
que para evitar esta interpretacién negadora
del anuncio salvador del Evangelio y degrada-
dora de su mis esencial virtud, le queda un
solo camino al predicador cristiano de la po-
breza y es mostrarla siempre a los fieles bajo
sus dos caras cuidando rigurosamente de no
encubrir aquella que al hombre de hoy ha de
parecerle mds incomprensible y exponiéndose
a que ellos se retiren como se retiraron de
Jestis en otro contexto diciéndose unos a otros:
“Dura es esta palabra”.

Si nos preguntamos ahora sobre el fendmeno
que mueve a tantos cristianos acentuar el lado
negativo de la pobreza econdmica y por tanto
a explicitar de un modo insistente las injus-
ticias reales o supuestas implicadas en ese es-
tado, pronto percibiremos que ese fenémeno
no es sino el de la miseria, el de la indigencia
que por todos lados asedia a nuestro sociedad.
Es ella la que nos hiere directamente en el
rostro fldccido, en el vestido andrajoso, en la
suciedad y en la indefensién del que apenas
sobrevive aunque no ejerza abiertamente la
mendicidad. Si esta impresién tocara profun-
damente el corazén del cristiano y lo llevara
a descubrir la urgencia de una obligacién que
lo atafie no sélo a €l en relacién a ese indi-
gente concreto, sino a todos los miembros de
la comunidad para con todos los menesterosos,
s6lo cabria desear que esa impresién se exten-
diera y activara el pensamiento y la mano de
los que viven con relativa holgura. Se diria,
con todo, que en Numerosos cristianos el espec-
ticulo de la miseria estd lejos de reducirse a
ese efecto. Lo que vemos en ellos es una reac-
cion amarga, impaciente, obsesiva frente a ese
especticulo y mas adentro, llena de encono
contra el orden de cosas que ha hecho posible
semejante realidad. El grado de esa amargura
y encono se exhibe ostensiblemente no sélo
bajo la forma del odio casi visceral a las ins-
tituciones, grupos o regimenes a (uienes se res-
ponsabiliza de la miseria, no sélo en la apela-
cién indiscriminada a cualquier tipo de recur-
sos para eliminarla, sino que también en la
necesidad incoercible de santificar de algin
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modo esa actitud como si derivara clara e in-
discutiblemente de las premisas evangélicas.
Una reaccion de tal envergadura serfa inin-
teligible si en el fondo para esos cristianos en
algin momento el fenémeno de la miseria so-
cial no hubiese irrumpido no como consecuen-
cia de una culpa colectiva cualquiera sino
como la expresién visible de lo que podria
llamarse la iniquidad absoluta, el mal absoluto.
Si asi fuese deberia decirse que en la faz del
indigente hay que leer no la resultante de un
azar o una fatalidad sino que la mids horrible
consecuencia, la mds mortifera y reclamadora
de venganza de las que puede producir el mds
gran pecado y la maxima iniquidad. Ella, pues,
la extrema pobreza se convierte en la gran
mancha de la creacién comparada a la cual
las demis manchas se hacen irrelevantes. Arran-
car entonces del mundo humano lo que origina
esa mancha, expulsar para siempre los agentes
personales e impersonales que la producen es
no solo el tinico asunto importante que debe
preocupai al cristiano sino que también el
inmediato y el impostergable. Tanto mds su
tarea adquirird este cardcter de urgencia si por
otros caminos ese cristiano llega a persuadirse
que los medios eflicaces para liquidar ese su-
premo escindalo de la creacién por una extraor-
dinaria coyuntura estin en esta hora de la
historia a disposicién del hombre. Nada de
extrafio que un espiritu as{ persuadido en-
cuentre en el mundo que lo rodea multiples
indicios de la verdad de esa coyuntura. El pro-
greso cientilico y técnico, las organizaciones
politicas bien disciplinadas contra los regime-
nes responsables, el presunto descubrimiento de
nuevos valores, le servirdn para alimentar su
persuasiéon. Por otro lado tendrd que rebelaise
interiormente contra una Iglesia que restringe
su accion a la proclamacién de la verdad sobre
los derechos y las obligaciones y reliisa a par-
ticipar como institucién religiosa en la lucha
politica por la conquista del méximo poder
terrenal, privando asi de su influjo poderoso
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a los movimientos politicos que pretenden ;.
quidar la injusticia de la miseria. Por la misma
razon tendrd que rebelarse contra toda ética
que en el plano de la actividad social y poli-
tica prescribe atender en la solucién de la mi.
seria al resguardo y preservacién de otros va
lores fuera de esa forma de justicia que es
menester cumplir con el pobre. En electo, ad-
mitir por un instante que no todos los medios
son legitimos en la lucha por el poder, que
la violencia masiva e incontrolable no puede
ser utilizada en esa lucha y en fin admitir que
los recursos puestos en juego para eliminar la
miseria pueden generar injusticias mds espan-
tosas que esa miseria, significaria, para ese cris-
tiano renunciar a su postulado inicial y con
ella cambiar su perspectiva para enjuiciar éti-
camente el origen y las repercusiones de la
pobreza material en el destino del pobre y de
los otros hombres. Entonces podria surgir ella
con un sentido en la larga historia de la huma-
nidad, junto al sufrimiento, la humillacién y
la muerte, junto al pecado mismo que estd en
la rafz. Pero ese sentido sélo puede encon-
trarse en la palabra de Jests no como si ta-
jera una evidencia irrefutable sobre él, sino
como si nos transmitiera una gran corazonada,
un indestructible presentimiento, el que nos
hace sentir que hasta la Muerte, la vieja ene-
miga ha de ser vencida. Un gran enigma queda
pesando en nuestra alma cuando recordamos 1
ese hombre cristiano, quizis un ministro de
Dios, que no siente al escuchar las palabras
del Hijo de Dios latir en ellas esa gran corazo-
nada o peor atn, ve en ella sélo un engaiio,
un artificio paralizador de las energias huma-
nas en la busqueda de un mundo humano
mds limpio, mds armonioso, mis informado
por el gran orden de la justicia. Y no sabe
o lo sabe demasiado tarde que no sentir esa
corazonada y querer construir la ciudad de
Dios en un impulso desmedido y sin freno és
sélo construir el mids espantable remedo, la
mds horrible contrafigura de esa Ciudad.



Nueve tesis para una ética

cristiana

Observacion preliminar

El cristiano que vive de la fe debe fundar
su conducta moral sobre su fe. Y, puesto que
el contenido de ésta, Jesucristo, el revelador del
divino amor trinitario, tomé la figura del pri-
mer Addn y asumié tanto su falta como también
las ansiedades, las perplejidades y las decisiones
de su existencia, el cristiano estd seguro de reen-
contrar en el segundo Addn el primer hombre,
con toda la problematica moral que le es propia.
Jestis mismo tuvo que escoger entre su Padre
y su familia: “Hijo mio, ¢por qué nos has hecho
esto?” (Lc 2, 48). Asi, el cristiano determinara
las opciones profundas de su vida a partir
del punto de vista de Cristo, o sea, de la fe.
Una ética que procede de la luz de la Revela-
cion en su plenitud y que, a partir de alli
remonta las etapas anteriores, no puede ser
calificada propiamente como “descendente” por
oposicién a una ética “ascendente” que partiria
del dato antropolégico considerado como pri-
mer fundamento.

Tampoco puede tachdrsela de “ahistérica”
por el hecho de que coloca al Evangelio antes
que la Ley del Antiguo Testamento. Solamente
el término determina y esclarece el camino,
incluso, y de manera especialisima, el camino
de la historia de la salvacién con su singular
Caracteristica que es la de ser a la vez un sobre-
pasar (segin el aspecto subrayado por Pablo)
Y una realizacion (segun la 6ptica de Mateo y
Santiago) . Giertamente, desde el punto de vista
I1ist('n‘ic0~cronolégico, las tesis 5-6 hubieran
debido colocarse antes de las tesis cristologicas,
Y las tesis 7-0 atin antes de aquellas. Pero el
cristiano vive de hecho en un tiempo especili-
camente escatolégico y debe esforzarse sin ce-
Sar por sobrepasar lo que en ¢l mismo pertenece
a las etapas previas a fin de llegar a lo que

Hans urs von Balthasar

pertenece al término definitivo. En esto el cris-
tiano se avecina a Cristo que vivié su obedien-
cia al Padre no solamente bajo el modo profé-
tico e inmediato, sino también en la fidelidad
a la Ley y por la “fe” en la promesa.

El enunciado de nuestras tesis es extremada-
menie sumario y omite muchas cosas esenciales.
Asi, sélo se trata de la Iglesia como por un
sesgo; no se trata en ellas ni de los sacramentos
ni de la relacién a la autoridad de la Jerarquia.
Tampoco entran en la casuistica de opciones
de gran alcance a las que se encuentran con-
frontada la Iglesia de hoy en el marco de deci-
siones de alcance mundial. Se ha querido esen-
cialmente considerar la moral cristiana en su
brotar primero, que es el misterio de Cristo,
centro de la historia de la salvacién y de la
historia humana.

L. El cumplimiento de la realidad en Cristo

1. Cristo como norma concreia

Una ética cristiana debe ser elaborada a par-
tir de Jesucristo. El, como Hijo del Padre,
realizd en el mundo toda la voluntad de Dios
(todo lo que es debido), y lo hizo “por noeso-
tros”. dsi, nosotros recibimos de El, que es la
norma concreta y plena de toda actividad mo-
ral, la libertad de cumpliv la voluntad de Dios
y de viviv nuestro destino de hijos libres del
Padre.

1. Cristo es el imperativo categérico concre-
to. En efecto, El no es sélo una norma formal-
universal de la accién moral, susceptible de ser
aplicada a todes, sino una norma concreta
personal. En virtud de su Pasién sufrida por
nosotros y del don eucarfstico de su vida reali-
zada en favor nuestro y bajo la forma de comu-
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nion con él (por El y en El), Cristo, como
norma concreta, nos hace interiormente capaces
de cumplir con El (cum ipso) la voluntad del
Padre. El imperativo se apoya sobre el indica-
tivo (Rm 6, 7ss; 2 Cor 5, 15, etc.) . La voluntad
del Padre tiene un doble objeto: amar a sus
hijos en El y con El (1 Jn 5, Is), y adorar en
espiritu y en verdad (Jn 4, 23). La vida de
Cristo es a la vez accién y culto. Esta unidad
constituye para los cristianos la norma plena-
ria. No podemos cooperar sino en actitud de
infinito respeto (Ph 2, 12) a la obra salvifica
de Dios, cuyo amor absoluto nos sobrepasa
infinitamente, segiin la madxima diferencia (in
maiore dissimilitudine). La liturgia es insepa-
rable del actuar moral.

2. El imperativo cristiano nos sittia mas alld
de la problemitica de la autonomia y de la he-
teronomia.

a) En efecto, el Hijo de Dios, engendrado
por el Padre, es ciertamente “otro” (héteros;
pero no “otra cosa”: héteron) con respecto a
El; uno que, en cuanto Dios, responde a su
Padre de manera auténoma (su persona coinci-
de con su procesion y, por lo tanto, con su mi-
sién) . Pero, por otra parte, en cuanto hombre,
tiene como presupueste de su existencia (Hb
10, 5s; Ph 2,5s) y como fuente intima de su
actividad personal (Jn 4, 34, etc) el querer
divino o su propio consentimiento a ¢l, incluso
cuando quiere gustar dolorosamente todas las
resistencias de los pecadores con respecto a
Dios!.

b) En cuanto creaturas, nosotros permane-
cemos ‘“héteron”, pero llegamos también a ser
capaces de desplegar nuestra actividad personal
libre en virtud de la fuerza divina (la “bebida”
llega a ser en nosotros la “fuente” Jn 4, 13s; 7,
38) . Esta nos llega por la Eucaristia del Hijo,
por el nacimiento de gracia con El del seno
del padre y de la comunicacién de su Espiritu.
En su obra de gracia, Dios obra gratuitamente
(“sin precio”) ; y también a nosotros se nos pide

Para quien no reconoce la divinidad de Cristo,
éste aparece necesariamente como un modelo huma-
no, y la ética cristiana se convierte de nuevo en
heterénoma en la medida en que la norma de Cris-
to llega a ser simplemente obligatoria para mi ac-
cién, O bien esta norma es auténoma cuando la ac-
cién de Cristo ya no se comprende sino como el
modo perfecto de realizar la autodeterminacion
del sujeto moral humano.
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actuar gratuitamente por amor (y no a cambio
de “algo”: Mt 10, 8; Lc 14, 12-14), ya que la
“gran recompensa’ del cielo (Lc 6, 23) no pue-
de ser otra cosa que el mismo Amor. En el eter-
no designio de Dios (Ef 1, 10), el objetivo i
nal coincide con la mocién primera de nuestra
libertad (interior intimo meo; cf. Rm 8, 15s,
26s) .

3. En virtud de la realidad de nuestra filia-
cion divina, toda actividad cristiana es el ejer-
cicio de una libertad y no de una opresion.
Para Cristo, todo el peso del deber (“dei”)
que le incumbe en la historia de la salvacién
y que lo conduce hasta la Cruz, estd suspen-
dido del poder del cual usa con total libertad
de revelar la voluntad salvifica del Padre. Para
nosotros, pecadores, la libertad de los hijos
de Dios toma bastante a menudo una forma
crucificante, tanto en las decisiones persona-
les, como en el marco de la comunidad eclesial,
Si bien las directvas de ésta tienen como sen-
tido intrinseco el de sacar al creyente de la
alienacion del pecado para conducirlo a su
identidad y a su libertad verdaderas, es sin
embargo posible y [recuentemente necesario
que presenten al hombre imperfecto una apa
riencia de dureza y de obligacién legal, tal co-
mo sucedié a Cristo en la Cruz con respecto
a la voluntad del Padre.

2, La Universalidad de la morma concreta

La norma que constituida por la existencia
concreta de Cristo es personal y al mismo tiem-
po universal porque en El el amor del Padre
para con el mundo se actualiza de una maneia
total, imsuperable y concreta. Dicha norma se
extiende a toda la diversidad de las personas
y de sus situaciones morales, tal como reune
en la persona de Cristo a todos los hombres
con su unicidad y su libertad. En la libertad
del Espiritu Santo, ella reina sobre todos para
introducivlos en el Reino del Padre.

1. La existencia concreta de Cristo —su vida,
su sufrimiento, su muerte y su resurreccion
corporal definitiva— asume en si todos los sis-
temas de regulacién ética. El actuar moral de
los cristianos no es en definitiva rer.ponsable
sino ante esta norma, que nos presenta el pro-
totipo de la perfecta obediencia a Dios Padre.
La existencia de Cristo ha abolido la diferen-



cia que separa a los “sometidos a la Ley” (los
judios) de los “al margen de la Ley” (los pa-
ganos) (1 Cor. 9, 20s), al esclavo del dueno, al
hombre de la mujer (Ga. 3, 28), etc. En Cris-
to, todes han recibido la misma libertad de
hijos de Dios, y tienden hacia el mismo fin,
El mandamiento “nuevo” del Sefior (Jn. 18,
34), que en su realizacion cristoldgica sobrepasa
al mandamiento primordial de la Antigua
Alianza (Dt. 6, 4s) , es mds que la suma de todos
los mandamientos particulares del Decilogo vy
mds que todas sus aplicaciones. La sintesis de la
totalidad del querer del Padre, realzado en la
persona e Cristo, es escatolégica e insuperable.
Fsa sintesis es, pues, “a priori” universalmente
normativa.

2. Cristo, el Verbo encarnado e Hijn de Dios
Padre, abolié en si mismo la dualidad y la
distancia que marcaban la “Alianza” veterotes-
tamentaria. Mids alld del concepto de “media-
dor” (el que interviene entre partes), €l es la
personificacion del encuentro y, bajo este ti-
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tulo, es “linico”: “Un mediador no es instru-
mento de uno sélo (un solo contratante); ahora
bien Dios es unico” (Ga. 3, 20). La Iglesia no
es otra cosa que la plenitud de éste “Unico”.
Ella es el “cuerpo” que ¢l anima (Ef. 1, 22s).
Ella es su “esposa”, en la medida que con ella
¢l forma “una sola carne” (Ef 5, 29) y “un
solo espiritu” (1 Cor. 6, 17). En cuanto es
"pueblo de Dios”, eiia ya no es muiltiple sino
que “todos vosotros sois uno en Cristo Jesus"
(Ga. 3, 28). Puesto que la accién de Cristo
se realiza “'para todos”, la vida en el seno de su
comunidad es, a la vez personalizante y comu-
nitaria,

8. El hecho de que anticipadamente en el
acto de la Cruz, se haya dispuesto de nosotros
(“Por el hecho que uno s6lo ha muerto por
todos, todos han muerto.. a fin de que los
vivos no vivan ya para ellos mismos” 2 Co.
5 14s) y que hayamos sido transferides “a
Cristo”, no constituye para nosotros una alie-
nacién. Efectivamente hemos sido “transplan-
tados” de la “oscuridad” de nuestro ser pecador
Y enajenado, a la verdad y libertad de la filia-
Cién divina (Col. 1, 13) para la cual habiamos
sido creados (Ef. 1, 4ss). En virtud de la Cruz
hemos sido dotados del Espiritu Santo de Cris-
to y de Dios (Rom. 8, 9 -~ 11). En este Espi-

ritu, la persona de Cristo y su obra estin pre-
sentes a todos los tiempos y son actuales para
nosotros, asi como por El nosotros nos encon-
tramos sin cesar hechos presentes en Cristo.
Esta inclusiéon reciproca representa para el
creyente una dimensién explicitamente ecle-
sial. La reciprocidad en el amor, objeto del
precepto nuevo que Jesiis ha dado para ser
cumplido, estd anticipadamente inserta, en un
a priori mds profundo todavia en el corazén
de los creyentes por la efusion del Espiritu
Santo, del Padre y del Hijo, como del “Noso-
tros” divino (Rom. 5, 5). El hecho de perte-
necer como miembros de “un solo cuerpo”,
incluye, al nivel de la Iglesia (en la que esta-
mos comprometidos a titulo personal de una
manera que transciende las representaciones or-
ginicas), el don de la conciencia personal del
“nosoiros” que forman sus miembros. En esta
realizacién viviente consiste el actuar moral
de los cristianos. La Iglesia estd abierta al
mundo como Cristo estd abierto al Padre y
ella constituye su reino universal (1 Co. 15,
24) ; ambos no ejercen la ‘“mediacién” sino
para introducir a aquella inmediacién que de-
terminan desde el principio la actitud y la
actividad eclesiales en todos sus detalles.

3. El Sentido Cristiano de la Regla de Oro

En la boca de Cristo y en el contexto del
Sermdn de la Montania la “Regla de Oro” (Mt.
7,12; Le. 6, 31), no puede ser considerada como
el resumen de la Ley y de los profetas sino
porque funda sobre el don de Dios (que es
Cristo), lo que los miembros de Cristo pueden
esperar unos de otros y darse muluamente. Ella
sobrepasa pues, la simple fraternidad humana
para englobar el flujo interpersonal de la vida
divina.

1. En Mt. y mis directamente aiin en Lc.
la “Regla de Oro” se encuentra situada en el
contexto de las Bienaventuranzas, de la renun-
cia a una estricta justicia distributiva, del amor
a los enemigos, de la exigencia impuesta de
ser “perfectos” y “misericordiosos” como el Pa-
dre Celestial. El don recibido de él es conside-
rado pues como abarcando lo que un miembro
de Cristo puede esperar de los otros y lo que €l
debe asegurarles a su vez. De esta manera se
conflirma una vez mds que tanto la “Ley"” como
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la “fraternidad humana’ general tiene su “fina-
lidad” (Rm. 10, 4) en Cristo,

2. Ya la “Ley” misma no era una simple ex-
presion de la fraternidad humana. Ella mani-
festaba la fidelidad de Dios salvador que desea-
ba sellar una alianza con su pueblo (Cf. tesis
6). Sin embargo los “‘profetas”, predijeron un
cumplimiento de la Ley que sélo llegd a ser
posible una vez que Dios hubo abolido toda
heteronomia y grabado su Ley a través de su
Espiritu en el corazon de los hombres (Jr. 31,
33; Ez. 36, 26s).

3. Desde el punto de vista cristiano ningu-
na ¢tica, ni personal ni social, puede hacer
abstraccion de la palabra de Dios que gbra y
aporta sus dones. Para ser moralmente valedero,
el didlogo entre los hombres, presupone, como
condicion de posibilidad, el “didlogo” entre
Dios y la humanidad, sea o no el hombre
explicitamente consciente de ¢l. Por otra parte,
Dios

a un didlogo en profundidad entre judios y

la relaciéon con devuelve abiertamente
paganos, amo y servidor, hombre y mujer, pa-
dres e hijos, ricos y pobres, etc.

Asi, toda ética cristiana es cruciforme: verti-
cal y horizontal. Esta “forma” posee, también
su contenido concreto del que no se la puede
jamds abstraer: el Crucificado que retine a Dios
con los hombres. El se encuentra presente,
como la norma tnica, en cada relaciéon parti-
cular, en cada situacion. “Todo me estd per-
mitido” (1 Co. 6, 12; c¢f Rm. 14-15), con tal
que me acuerde que mi libertad es el resultado
de mi pertenencia a Cristo (1 Co. 6, 19; cf. 8,
21-23) .

4. El Pecado

Alli donde el amor de Dios ha “llegado hasta
el extremo”, la falta humana se presenta como
pecado. La disposicion que ella representa
aparece como proveniente de un espivitu abier-

tamente opuesto a Dios.

1. El cardcter tnico y concreto de la regla
moral personal tiene como consecuencia el que
toda falta moral, quiéralo o no, se refiere a
Cristo, hace responsable ante El y El ha debido
llevarla sobre si en la Cruz. La proximidad del
cristiano en su obrar moral, al principio de la
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santidad divina que lo vivifica como miembro
de Cristo, tiene como efecto que la falta co-
metida contra una simple “ley” (segiin el
concepto judio), contra una pura “idea” (se-
gun el pensamiento griego) se convierta en
pecado. La santidad del Espiritu Santo en la
Iglesia de Cristo convence al mundo de su
pecado (Jn. 16, 8-11). También nosotros per-
tenecemos a este mundo (“Si decimos que no
hemos pecado, hacemos de Dios un mentiroso”
10000 e 0 £ ) 8

2. La presencia del amor absoluto en el

i "

mundo da al “no” culpable del hombre la

“ "

dimensién ulterior de un ‘“no” demoniaco
mas negativo de lo que el hombre tiene con-
ciencia, y que lo arrastra al abismo de lo anti-
cristiano (cf. las bestias del Apocalipsis y lo
que dice Pablo de los poderes del cosmos, 1 Jn
etc.) .Cada cristiano debe oponerse a ésto con
“las armas de Dios” (EL. 6, 11), compartiendo
el combate de toda la Iglesia de Cristo. Este
elemento demoniaco se expresa sobre todo en
una gnosiv presuntuosa y carente de amor, que
se exalta a si misma y es coextensiva al dgape,
sometido a Dios (Gn. 3, 5). Ella hincha en
lugar de edificar como el amor (1 Cor. 8, I
13, 4) . Puesto que esta gnosis rehusa conside-
rar la norma concreta y personal, devuelve al
pecado el aspecto de una simple falta en contra
de una Ley o una idea y se esfuerza por des-
culpabilizarla cada vez mds (recurriendo a la

psicologia, a la sociologia, etc.).

3. El rasgo de oposicion a Cristo que se en-
cuentra en todo pecado mira al centro mismo
de la norma personal: traspasa el corazén del
Crucificado que concretiza en el mundo el amor
trinitario que se nos ofrece. El hecho que el
Crucificado ha asumido el pecado permanece
como un puro misterio de la fe, del cual nin-
guna filosofia podria establecer la “necesidad”
o la “imposibilidad”. Es por ésto que el juicio
sobre el pecado permanece reservado al Hijo
del hombre traspasado, a quien “ha sido entre-
gado todo juicio” (Jn. 5, 22) y hacia el cual se
vuelven todas las miradas (Jn. 19; 37; Apo. L,
7). “No juzguéis” (Mt. 7, 1).

1. Los Elementos Vetero Testamentarios de
la Sintesits Fulura

5. La Promesa (Abraham)



El sujeto moval (Abraham) esta constituido por
el llamado de Dios y por la obediencia a este
llamado. (Heb. 11, 8).

1. Después de este acto de obediencia, el
sentido del llamado se revela como una promesa
ilimitada y universal (“todos los pueblos” pero
recapitulado en singular “semini tuo” (Ga. 3,
16). El nombre dado al que obedecio es el
nombre de su mision (Gn. 17, 1-8). Puesto que
la promesa y su cumplimiento proceden de
Dios, Abraham se ve dotado de una fecundi-
dud sobrenatural.

2. La obediencia es fe en Dios y por eso es
una vespuesta valedera (Gn. 15, 6), que no
solamente alcanza al espivitu sino también la
carne (Gn. 17, 13). Abraham debe pués llegar
hasta la restitucion del fruto que le fue acorda-
do por gracia (Gn. 22).

3. Abraham se siltia dentro de una obedien-
cia que, volviendo su mirada hacia las estrellas
inaccesibles, estd en espera de una promesa.

Ad 1m.— Toda ética biblica se funda en el
llamado del Dios personal y sobre la respuesta
de fe que el hombre le da. Dios se hace conocer
en su llamado como el fiel, el veridico, el justo,
el misericordioso (y

/

bajo otras descripciones
de su nombre). Es a partir de este nombre
como se establece el nombre del hombre que
responde, es decir, lo que fja de una vez por
todas su personalidad. La vocacién aisla al su-
jeto con miras al encuentro. Abraham debe
abandonar su tribu, su pais. Debe ponerse a
Gn.
recibe su misién la que llega a ser para

disposicié del llamado (“Heme aqui”;
b
€l norma imperativa. En la situacion que lo
pone sélo en didalogo con Dios, Abraham se
convierte, a causa de su misién, en fundador de
una comunidad.

En el pensamiento biblico, las leyes que
reglamentan las relaciones de esta comunidad
dependen todas ella de la accién constitutiva
del fundador o mediador en relacién a Dios,
0 de la accién de Dios mismo (Ex. 22, 20; 23,
9; Dt. 5, 14s; 15, 12-18; 16, 11s; 11s; 24, 17s).
La accién constitutiva de Dios es la gracia, en-
tregada sin medida sobre la que el hombre no
tiene poder, y que dirige toda actividad huma-
na (pardbola del siervo infiel; Mt. 18, 21s). En
el Antiguo Testamento la apertura cuantitativa

de la bendicién de Abraham se comprende cada
vez mds claramente como orientada hacia la
rializacion mesidnica; de esta manera la aper-
tura a las “naciones” (Ga. 3, 14) tiene lugar
en la convocacion alrededor de Cristo Jests y
del don del Espiritu concedido al que cree.

Ad. 2m. El sujeto moral se encuentra atra-
pado en todas sus dimensiones por la “Alian-
za" fundada en la vocacién y en la respuesta
de la fe (Gn. 15, 18 etc.), en el riesgo de la fe
confiada pero tambi¢n en la carne y su poder
(“Mi Alianza serd en vuestra carne una alianza
eterna’: Gn 17, 13). Isaac, nacido por una in-
tervencion del poder divino, debe ser sustraido
a toda tentacion que su padre hubiera podido
albergar de disponer de ¢él. Dios reclama asi la
restitucién. Si la fe del hombre estéril era ya
una fe en un Dios” que da vida a los muertos
y que llama a la existencia a lo que no existe”
(Rm 4, 17), la fe del padre que restituye al
hijo de la promesa es una fe potencial en la
resurreccion: “El pensaba: Dios tiene el poder
de despertarlo incluso de entre los muertos”
(Heb. 11, 19)..

Ad. 3m. La existencia de Abraham (como la
de todo el Antiguo Testamento, comprendida
la época de la Ley) no puede ser una adhesion
a Dios en la fe, sin comportar la posibilidad de
transformar en realizacién la promesa de Dios.
El pueblo de la Antigua Alianza no puede
hacer otra cosa que ‘“esperar” (He. 11, 10),
vivir en una busqueda (ibid). Esta no podria
consistir en mds que “mirar y saludar de le-
jos”, en reconocerse como ‘‘peregrino’ y ex-
tranjero” en este mundo (ibid, 13-14). Esta
actitud de perseverancia en la imposibilidad
de alcanzar el término, valié a los Antiguos
“el buen testimonio” de Dios (martyréthentes;
He. 11, 39). Esto es importante para lo que
sigue.

6. La Ley

El don de la Ley en el Sinat sobrepasa la prome-
sa hecha a Abraham en cuanto revela en forma
explicita avn que sea a titulo provisional, des-
de lo alto la disposicion intima de Dios y su
intencion de profundizar la rvespuesta a la
Alianza: “Yo soy santo; por lo tanto también
vosotros debeis ser santos”. Este “debeis” en-
cuentra su fundamento en el ser intimo de
Dios mismo y se dirige a la disposicion interior
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del hombre. Que sea posible responder a esia
exigencia, es algo que descansa sobre la vera-
cidad absoluta de Dios que propone su Alianza
(Rom. 7, 12). Sin embargo, a esta veracidad de
Dios no corresponde aun por parte del hombre
una veracidad igualmente absoluta; ésta no se
encuenira sino en la promesa hecha a Abraham
que se articula de nuevo y en forma mds ex-
plicita en las promesas proféticas.

I. La Ley viene ulteriormente y no para
abolir la constelaciéon de la promesa (Rom. 7;
Gal. 3):
como una determinacion detallada de la acti-

no se la puede comprender pues sino

tud de espera de la fe. Ella esclarece bajo di-
versos aspectos la conducta del “hombre justo”
ante Dios. Esta conducta responde, indudable-
mente, a las estructuras fundamentales del ser
humano (“derecho natural”), porque el Dios
que da la gracia es el mismo Creador, sin em-
bargo, el motivo de esta conducta recta no estd
en el hombre, sino en la revelacién mds pro-
funda de la santidad de Dios, fiel a su Alianza.
Asi, no se trata tampoco de una “imitaciéon”
de Dios en el sentido que lo entendian los
griegos, sino de una respuesta al comporta-
miento de Dios en los “grandes hechos” que
realzd en favor de Israel. Siendo la respuesta
adecuada el objeto de la promesa, la Ley con-
serva un cardcter dialéctico en el sentido des-
crito por Pablo. Buena en si, ella no deja de
conducir a la trasg:‘csi{')n y, bajo este aspecto,
tiene el papel positivo y negativo de “pedagogo”
que conduce a Cristo.

2. Desde €l punto de vista de Dios, el ele-
mento prescriptivo de la Ley es un ofrecimiento
que invita a vivir en conformidad a la proxi-
midad concedida por la Alianza. Sin embargo
esta ofrenda gratuita no es sino el primer acto
de una actividad salvifica que no encontrard su
perfeccién sino en Cristo. Esperdndola, esta
actividad descubre al mismo tiempo que la
precisién  (positiva) de la respuesta pedida, lo
inadecuado (negativo) de la capacidad de res-
ponder, permaneciendo la respuesta, tanto an-
tes como después del don de la Ley, como el
objeto de la promesa.

La falla abierta asi que hubiera debido ser
sencillamente aceptada en la paciencia de una
fe llena de esperanza, es experimentada por
el hombre, al revés, como algo insoportable vy,
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durante el curso de la historia trata de esqui.
var esta situacion de dos maneras:

a) Desde luego, ha elevado la Ley al rango
de un absoluto abstracto, que usurpa el lugar
del Dios vivo. Esforzdndose por cumplir lite-
ralmente la letra abstracta, el fariseo piensa
realizar esta imposible respuesta. De esta cons
truccion de un deber abstracto y formal deri-
vardn muchos sistemas éticos: por ejemplo el
sistema neokantiano de un campo de “cotacio.
nes” o de “valores absolutos”, la ética estructu-
realista y fenomenolégica (Scheler) . Todos estos
sistemas tienden a hacer del hombre, al fin de
cuenta su propio legislador, ya que ¢él es el
sujeto idealmente auténomo que se limita a
si mismo a fin de poder realizarse. La prepara-
cidén de edtos sistemas se encontraba ya en for
malismo ético de Kant.

b) Por otra parte, se ha diluido la Ley que
ha llegado a ser un cuerpo extrafio dentro del
movimiento de la promesa y la esperanza. Sien-
do la Ley una cosa impuesta desde fuera y
que declara la culpabilidad en el corazon del
hombre (Kalka), no puede ser ya la emanacién
de un Dios fiel y misericordioso, sino sélo la
de un demiurgo tirdnico (de ahi la alianza de
Ernest Bloch con la gnosis; cf. el “super-yo” de
Freud). Por preciso  sobrepa-
sar la Ley, asi concebida, como una ilusion

eso  se  cree
del pasado, en virtud de una esperanza orien-
tada hacia el [uturo que el hombre saca de su
propia autonomia.

c) Ambas escapatorias se unen en el “mate-
rialismo dialéctico” que identifica la Ley con
el movimiento dialéctico de la historia y cree
asi poder diluirla. Marx sabe que la reconcilia-
cién no es producida por la supresion negativa
de la ley (“comunismo”), sino solamente por
el humanismo positivo que permite identifi-
car la ley con aquella espontancidad de la
libertad que corresponderia, segin el modo
ateo (a Jr. 31 y a Ez 34. Visto el cardcter pro-
visoria de la ética veterolestamentaria en rela-
cién con la dtica cristiana “del tiempo final”,
la reconciliaciéon “'trascendente” permanece en
ella (como en las formas de enajenacién que
reviste en la época moderna), sobre todo como
una “liberacién” inmanente y politica. Su ob-
jetivo ey, en primer lugar, el pueblo (o lo co-
lectivo humano), no la persona, cuyo caracter
irreemplazable no serd manifiesto sino en
Cristo.



3. Alli donde desaparece la fe cristiana en
la realizacién de la promesa en Cristo, la his-
toria estd dominada, no tanto por las éticas
fragmentarias extrafias a la Biblia, sino por
aquellas del Antiguo Testamento mds préximas
al cristianiomo. La razén de esto estd en que
la realizacién cristiana estd presente en la con-
ciencia de la humanidad en las deformaciones
erigidas como absoluto, tritese de la Ley o de
la Profecia.

111. Fragmentos de Etica Extra-Biblica
7. La Conciencia

1. El hombre considerado fuera del espacio
biblico, despierta a la conciencia tedrica-practi-
ca de si, gracias a un llamado libre y amanie
de su projimo. Respondiendo a él reine en el
“cogito-sum”, dos hechos inseparables. El Ser
simplemente, bajo su aspecto de verdad y de
bondad, se le revela y le permite un libre
acceso hecia sus profundidades. Percibe, tam-
bién, el cardcter de comunidon interhumana
de la cual su libertad lleva el sellol.

2. El Hombre estd marcado por una orienta-
cion (synderesis, conciencia primordial) incondi-
cionada (necessitate naturalis inclinationis, De
Veritate, 22, 5), hacia el bien trascendental.
Aun en las partes sensibles de su ser, todas ellas
dominadas, y penetradas por el espiritu, existen
inclinaciones hacia este bien.

Ni el hecho de que la iluminacion primordial
se nuble, ni el atractivo de los bienes que soli-
citan inmediatamente al hombre, ni, en fin el
oscurecimiento por el pecado de la gratuidad
del Bien, pueden entrabar la orienlacidn secre-
ta del hombre hacia su luz. Asi, puede decir San
Pablo, los paganos mismos son juzgados “por
Jesucristo segin mi FEvangelio”. (Rm. 2, 16).

3. Las formulaciones abstraclas en términos
de “Ley Natural” orientan al hombre hacia el
bien, por ejemplo la férmula de la comunion
interhumana como “imperativo categdrico” pero
son de un orden derivado y llevan el cardcter
de simple evocacion.

’ Wer, a este respecto, Hansjiirgen Verweyen,
'Ontologischc Vorausetzung des  Glaubenaktes,
Patmos Verlag, 1969,

Ad. Im.— Interpelado por otro, el hombre
despierta al “cogito-sum” como a la identidad,
entre el hecho de aparecerse a si mismo por
una parte y, por otra, la realidad total. Sin
embargo, esta identidad, en cuanto despertada,
es experimentada como un no absoluto, porque
es recibida. En la apertura trascendental se
descubren tres cosas:

a) el “ser entregado” de la identidad ab-
soluta entre Espiritu y Ser, y asi la posesion
absoluta de si en plenitud y libertad; esta po-
sesion absoluta de si da una participacién a
ella misma (y a este absoluto “le llamamos
Dios, qui interius docel, inquantum huismodi
lumen animae infundit” (Sto. Tomds, de Ani-
ma, 5 ad 6);

by En el despertar a esta realidad que se
entrega, la diferencia entre libertad absoluta
y libertad recibida, asi como la atractiva exi-
gencia de responder libremente al don abso-
luto, y

¢) En la indiferenciacién trascendental que,
al comienzo asociaba la vocacién de lo absoluto
y la del préjimo, se introduce una diferencia
por el hecho de la experiencia a posteriori
de que el préjimo es, asimismo, un ser que ha
sido despertado. Esta dilerencia deja subsistir,
sin embargo, como inquebrantable la unidad
trascendental primordial de los dos atractivos.

Ad. 2m.— Lo mismo que en la identidad ori-
ginal entre el Ser y su luz interior (como verdad
absoluta, y por lo tanto buena y por ello “fas
cinosum’: bello), la libertad como facultad
de disponer de si, y de gracia como participa-
cion concedida (diffusivum sui), no se sepa-
ran, asi también en la identidad despertada y
derivada, la libertad e inclinacion hacia el
bien fundamental son inseparables. La atrac-
cién activa del bien incondicionada confiere
al acto de la libertad que responde, un mo-
mento de “pasividad” que no atenta a su ca-
ricter espontdineo (Sto. Tomids, S. Teoldgica
la 80, 2; 105, 4; De Ver. 25, 1; 22, 18,/4).

Esta inclinacién que abre el espiritu al po-
der persuasivo del bien “simpliciter” penetra
al hombre todo entero, incluso su sensibilidad
que informa el espiritu, aunque ésta haciendo
abstracciéon de la totalidad humana no sea al
canzada por la manifestacion del bien como tal
y se detiene en los bienes particulares. La obra
propiamente moral que incumbe al hombre
es la moralizacién integral de todo su ser espi-
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ritual-corporal (ethizesthai) ; el resultado se
denomina virtud. Esta es tanto mds cierto
cuanto que el llamado del préjimo impone a
cada hombre ver su libertad afectada por
ciertas determinaciones de parte de otras li-
bertades no menos encarnadas que la suya y que
a su vez las efectuard. Cada vez la luz interior
atraviesa la mediacién material y le trasmite,
en ultimo término, la irradiacién del Bien.

La apertura primordial del Bien absoluto en
el fondo del “cogito-sum” (o la transparencia
de Iimago Dei con relacién a su arquetipo) no
se mantiene de manera actual. Persiste sin em-
bargo en la memoria “tamquam nota artificis
operi suo impressa” (Descartes, Med. nr, Adam-
Tannery vi, 51) . Dado que ella ha concurrido
para determinar la primera aparicién del espi-
ritu a si mismo, ella no puede ser completa-
mente borrada por el olvido, ni siquiera en el
caso en que se aparte del bien para perseguir ob-
jetos particulares de gozo o de utilidad. Ade-
mds, esta apertura original constituye al menos
un pre-saber trascendental de lo que es una re-
velacién y ofrece el lugar a partir del cual la
“revelacién positiva” del Antiguo y del Nuevo
Testamento se dirige desde el comienzo a la
humanidad entera. Pero cuando esta revelacién
se presente en el a posteriori de la historia,
no habrd que olvidar tampoco que el llamado
del préjimo (transcendental-dialégico), posee
un cardcter primordial como el del llamado del
Bien como tal.

Cuadles serdn el grado y el drea de claridad
que una revelacién “positiva” de este género
presentard efectivamente fuera del espacio bi-
blico, esto no pertenece sino al maestro interior,
pero éste, segtin Pablo, dirige el corazén de los
mismos paganos hacia la norma, llegada a ser
suficientemente explicita, el don que Dios hace
de si mismo en Jesucristo.

Ad, 3m. En el tiempo en que se encuentra
opacada la iluminacién original del Bien ma-
nifestado como gracia y amor a fin de recibir
la respuesta libre del sujeto aparecido por el
don de su mismo ser, interviene el rol monitor
de la norma directiva que, como tal, no preten-
de ni reemplazar ni siquiera representar al Bien
mismo y que solo conduce a su recuerdo. Para
las situaciones mds importantes de un espiritu
encarnado y social, ese recuerdo se manifiesta
como “ley natural”. No se la debe divinizar sino
dejarle su nota esencialmente relativa, a fin de
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que ella no se endurezca, sino que pueda hacer
ver el cardcter viviente del Bien y el don que
él hace de si mismo,

Esta operacién vale igualmente para el im:
perativo categdrico de Kant que, en razén de
su formalismo, se ve obligado a oponer el “de-
ber” abstracto a las inclinaciones sensibles cuan-
do en realidad se trata de hacer ver la prepon-
derancia de la “inclinacién” total de la persona
hacia el Bien absoluto por encima de las opues-
tas inclinaciones particulares. Lo que el hombre
asimila en presencia de la norma absoluta (en
lenguaje estoico; oikeiosis) coincide con el a-
bandono de si en favor del Bien divino y de
aquel de la comunién interhumana.

8. Orden pre-biblico de la naturaleza

Cuando falta una autorevelacion del Dios libre
y personal, el hombre busca su orientacidn, pa-
ra el ordenamiento moral de su vida, en el or-
den del cosmos que lo rodea. Como el hombre
debe su existencia a un conjunto de leyes cds-
micas, se comprende fdcilmente que para él el
campo del Origen o de lo divino se confunde
con aquel de la Naturaleza. Semejante ética
teocosmoldgica se desmorona cuando el hecho
biblico toma una resonancia histdrica.

1. Una ética prebiblica que pide su orien-
tacién a la “physis” puede estar en busqueda
de un bien adaptado a la naturaleza humana
(honestum) , segtin una analogia con el bien de
los seres naturales. Este bien humano se ins-
cribird en el cuadro de un orden mundial que
lo abarca. En la medida que manifiesta un valor
de absoluto, este orden césmico abre cierto cam-
po para una accién moral ordenada, pero, por
su lado terrestre y finito, no permite que la
libertad de decisién se expanda plenamente.
Los motivos de accién permanecen en parté
politicos, en la medida en que se sitien en €l
interior de una micro o macropolis, y en parte
individualistas e intelectualistas, en cuanto que
la teoria y el conocimiento de las leyes que rigen
el ritmo del universo aparecen como los valores
mis deseables.

2. Con la aparicién del hecho biblico, €l
hombre es dotado por el Dios libre —que se dife-
rencia radicalmente de la mnaturaleza creada—
de una libertad que no puede tomar sus mode:



los de accion de la mnaturaleza infrahumana.
Si esta libertad no quiere reconocerse deudora
del Dios de la gracia, necesariamente va a
buscar su fundamento en si misma y a com-
prender la accién moral como una autolegis-
lacién. Ella podrd hacerle desde luego como una
1ecapitulacién del mundo tomado como ejem-
plar cf. Spinoza, Goethe, Hegel) , para dejar caer
enseguida este escalén previo (cf. Feuerbach,
Nietzsche) .

3. Esta evolucion es irreversible. Atn cuando
subsiste la tendencia (cf. supra 6 N? 3) de
reconducir la ética cristiana a sus formas pre-
paratorias en la Biblia, se puede descubrir por
otra parte una irradiacién de la iluminacién
cristiana en las religiones y en las éticas no
biblicas (cf. por ejemplo, la insistencia sobre
los componentes sociales en India: Tagore,
Gandhi). La distincién entre conocimiento
existencial y conocimiento dogmitico explicito
hace considerar una vez mds la advertencia:
“No juzguéis”.

9. Etica Antropoldgica posteristiana.

Una ética posteristiana pero no cristiana no
puede buscar fundamentos sino en la relacion
dialogan de las libertades humanas (Yo-Tu, YO-
Nosoiros). En este caso, la accion de gracias
dirigidas a Dios, en la que nos reconocemos
deudores de nuestro ser mismo, no es ya la
opcicn fundamental y permanente de la per-
sona libre. El reconocimiento muluo enire
las diferentes personas no es entonces mds que
secundaria, un acto de valor relativo. Los li-
mites que se imponen mutuamente los sujetos
dotados de una libertad de suyo ilimitada apa-
Tecerdn como un apremio impuesto desde fuera.
La sintesis entre la realizacidn del individuo
y la de la sociedad permanece irrealizable.

11 Aquello que permanece como ‘“natura-

leza’ o como “estructura’ post cristiana de la
existencia humana es la reciprocidad de las
libertades cada una de las cuales se despierta
solo a si misma y a su dimension de respuesta
por el llamado que otro le dirige. Parceria asi
encontrarse y alcanzar la “Regla de Oro” men-
cionada en el Evangelio. Pero la libertad in-
terpelada no puede reconocer simplemente
deudora de si misma a otra también humana
so pena de ser en ultimo andlisis heterénoma. Se
excluye el llamado de Dios que funda las dos
libertades en cuestién. Asi pues, el intercambio
y el abandono mutuo permanecen limitados y
calculados. O bien la intersubjetividad es com-
prendida como un modo secundario que no se
podrd distinguir ulteriormente del tinico sujeto
que las abarca. O bien los sujetos quedan uno
frente al otro, impenetrables, al estilo de mo-
nadas.

2. Las ciencias llamadas “humanas pueden
aportar conocimientos particulares utiles to-
cantes al fenémeno de la existencia humana,
pero no resolverian la aporia fundamental de
la fraternidad humana.

3. La aporia antropoldgica encuentra su
punto culminante en la muerte del individuo
que hace definitivamente imposible la sintesis
entre su realizacién personal y su integracion
social. Los tanteos de significacién perceptibles
en estas dos direcciones permanecen sin vincu-
lo entre sf. Esto hace imposible el desarrollo de
una ética intramundana que tenga en si misma
su evidencia. Frente a la carencia de sentido
que caracteriza a la muerte y, al mismo tiempo,
a la vida que se escurre hacia la muerte, el hom
bre puede pues rehusar toda adhesién a leyes
éticas. Los valores de la realizacién personal y
de integracidn social se retinen solamente en la
resurreccién de Cristo, prenda de la realizacidn
del individuo y de la comunidad eclesial y, por
ella, del mundo. Asi, sin aniquilar al mundo,
Dios puede ser “Todo en todas las cosas”,
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Premio nacional de Ciencias

LUCO LL BIOLOGO: HOMEOSTASIS
FISIOLOGICA Y HOMEOSTASIS SOCIAL

La frdgil estructura donde habita la vida no
es un algo permanente. Nunca es, siempre se
estd haciendo. Estd continuamente desapare-
ciendo y estd continuamente apareciendo, con
excepcién de las células nerviosas, €stas mue-
ren y no son reemplazadas. La estructura
es ademds muy sensible a alteraciones ambien-
tales. Gracias a ello podemos captar y conocer
lo que sucede en nuestro organismo y lo que
sucede fuera de ¢l. Basta una parte de vainilla
en 10 millones de partes de aire para estimu-
lar los receptores olfatorios. La mantencion de
algunas especies se debe parcialmente a esta
aguda sensibilidad. Pequefisimas cantidades de
ferohormonas, productos quimicos emitidos por
las hembras, llegan por el aire desde lejos hasta
los receptores que poscen los machos, y ellos
proceden. Junto a la fragilidad y a la sensibi-
lidad, debemos recordar que el organismo es
un sistema abierto, en libre intercambio con
el mundo exterior; y ello, hace mis admirable
que un ser vivo —el hombre, por ejemplo—
pueda alcanzar una larga vida.

La vida podria definirse como la estabiliza-
cién dindmica de una inestabilidad. La muerte
es la cesacion de la inestabilidad. La inestabi-
lidad de nuestro organismo alcanza valores in-
crefbles. En 1949, platicando en México con
el creador de la cibernética, profesor Norbert
Wiener, me demostré que la probabilidad de
que el musculo cardiaco responda con una con-
traccion normal es muy baja. En cambio, es alta
la probabilidad que adquiera actividad fibri-
latoria, contracciones asincrénicas de sus uni-
dades incapaces de hacer circular la sangre y
provocar el efecto de todos conocido.

La mantencién de la vida requiere capaci-
dad de resistir a cambios ambientales, a vio-
lencias, a fuerzas destructoras. El organismo lo
ha conseguido gracias a una independencia rela-
tiva [rente al mundo externo. Ha fabricado su
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propio mundo, su medio interno, distinto de]
otro. Numerosos y complicados sistemas regu-
ladores se han ido desarrollando durante la evo-
lucién filogenética. A modo de ejemplo: los
anfibios no son capaces de mantener una tem-
peratura constante. Varia de acuerdo a la tem-
peratura ambiental y, en periodos frios, la vida
se hace minima. Los anfibios tampoco pueden
prevenir la evaporacién del agua y, durante
una sequia, el animal muere si no encuentra
una poza donde relugiarse. En cambio, los ani-
males superiores se han independizado del am-
biente: mantienen la temperatura no pierden
el agua, pueden atravesar desiertos.

Una capa de células muertas nos separa del
exterior. Las ldgrimas de los ojos impiden que
el medio externo se ponga en contacto con la
cornea y la defienden quimicamente, por medio
de una sustancia que actila como antibidtico.

Fue el ilustre fisidlogo francés Claude Ber-
nard el primero en dar importancia a estos
mecanismos reguladores. Claude Bernard habria
sido justo cien afios mayor que yo. Naci6 el
mismo ano que Wagner. Inicié desde muy joven
su vida creativa como dramaturgo, pero un
prolesor de la Sorbonne le aconsej6: “Aprenda
un oficio para vivir y abandone enseguida la
poesia’. Claude Bernard se matriculé en la
Lscuela de Medicina. Con seguridad el pro-
fesor Girardin nunca pensé que el joven que
estaba frente a él iba a ser su futuro colega
en la “Académie Francaise”. Sus obras son cli-
sicas en biologia.

Monsieur Dumas, Secretario perpetuo de la
Academia de Ciencias despidiendo los restos de
Claude Bernard, recordé una de sus mayores
preocupaciones, usando una expresién del di-
funto: “El estudio de la fisiologia exige dos
cosas, el genio que no se da y los recursos ma-
teriales, que un voto de los poderes publicos
bastaria para asegurarlos. La fisiologia francesa
sélo reclama los medios de trabajo; jamis ha
faltado el guia que ha de aprovecharlos”.

La diferencia entre la afirmacién del cien-



tifico francés y la nuestra se mide en tiempo,
ciento veinticinco anos.

Ademis de Bernard, debemos citar el nom-
bre de otro ilustre fisiologo, Walter B. Cannon,
quien fuera profesor de la Escuela de Medicina
de la Universidad de Harvard y uno de mis
mds queridos maestros. Cannon profundizé las
ideas del [isiélogo francés, agregd concepcio-
nes nuevas y, en su larga vida de experimenta-
cién, aportd preciosos datos en relacién con la
regulacién de la inestabilidad del organismo
vivo. El acufié el término de homeostasis (es-
tado semejante) para designar la estabilizacién
dindmica de la inestabilidad o, si se me per-
mite, la transformacién de las variables fisio-
légicas en pardmetros. Cannon nacié diez afios
antes de la muerte de Claude Bernard. Siendo
atin estudiante de medicina, decidié aplicar
los Rayos x —recién inventados por Roentgen—
al estudio de los movimientos del estémago en
animales de experimentacién. En aquel tiempo,
no se sabia que era necesaria la proteccién
contra los Rayos x vy, debido a ello, adquirié
una enfermedad crénica que lo llevd a des-
cansar en paz cuando andaba en 76 afios. En
los estudios que €l pensaba hacer, tuvo la [eliz
idea de usar un bolo de bismuto, sustancia
opaca a los Rayos x. Fue el primero en usarla
y es la base de exdmenes radiogrificos que hoy
a diario se practican en millares de enfermos.
El no pretendfa idear una técnica que fuese
util para la prictica médica, sino conocer el
movimiento del tubo intestinal.

Con frecuencia, progresos de un enorme in-
terés prictico se han obtenido en investigacio-
nes cientificas destinadas a la adquisicién de
los llamados conocimientos tedricos, en aparien-
cia alejados de la posibilidad de aplicacion
inmediata.

Hace 40 anos, recién llegado a su labora-
torio, el Dr. Cannon me conté que, al hacer
ingerir la sustancia opaca a cabras, ¢stas mos-
traban una reaccién de angustia que lo hizo
meditar y lo llevé a iniciar estudios sobre las
respuestas a la violencia. El conocimiento del
mecanismo de dicha conducta se debe en gran
medida a los trabajos de Cannon. Pudo ha-
berse limitado a estudiar el movimiento intes-
tinal, No fue asi. Una vez terminada esta in-
vestigacidn, tomd el rumbo que el azar le in-
dicd. Pasteur habia dicho: “La casualidad no

fayorece sino a los espiritus selectos”. Cannon
era uno de ellos.

En ciencia no se busca lo que se intuye, se
busca lo que se encuentra, expresién a la cual
llegué en una publicacién sobre la investiga-
cion cientifica y la creacién artistica; y mds
precisamente, debido a un pensamiento del
amoso critico de arte, Herbert Read: “La idea
no se ilustra, la ilustracion es la idea’. Asi, un
hecho accidental, no intuido pero encontrado,
fue el inicio de una linea de trabajo que ocu-
paria gran parte de la vida de Cannon.

Hemos elegido la homeostasis como tema
para tan solemne ceremonia. Pensamos que ella
debe ser conocida por otros que no son bid-
lagos. Al igual que un organismo bioldgico, la
sociedad estd configurada como una estructura
inestable, frdgil, sensible, expuesta a cambios
que pueden lesionar la estabilizacion de su
inestabilidad. La homeostasis fisioldgica podria
considerarse como un modelo para imaginar
sistemas de controles frente a un desequilibrio
de la estructura social.

Por otra parte, algunos de los trabajos que
yo he publicado, tienen en su significado un
factor comiin: el equilibrioc homeostitico.

Los millares de células que constituyen al-
gunos organismos vivos existen sumergidas en
un ambiente propio, en un mar de agua sa-
lada, ambiente distinto del agua de mar, de los
mares de la tierra y ambiente distinto de las
tierras sin mares y del aire que cubre mares
y tierras. Aun los elementos celulares que estin
en contacto mids directo con la atmdsfera ex-
terior estin bafiados por un fluido propio del
organismo, y las mucosas estin himedas, y la
piel cubierta frecuentemente por sudor, y las
cérneas tienen una cortina de humedad que
las separa del exterior. El fluido que bafa todas
las células estd continuamente renovindose. La
totalidad de estos fluidos circulantes fue lo que
Claude Bernard llamé “medio interno”.

Es en este medio interno donde las cons-
tantes bioldgicas se mantienen oscilando den-
tro de limites compatibles con el estar fisio-
l6gico. La regulacion del medio interno ha
llegado, en el proceso evolutivo, a tal perfec
cién que permite al organismo vivir con abrigo
—mantenciéon de la temperatura—; con pan
—aporte continuo de materia energético—; y
con techo —estructuras o fluidos que lo aislan
del exterior.
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El medio interno es en su definicion orto-
doxa un conjunto conceptualmente unitario.
Nosotros, en cambio, distinguimos dos compo-
nentes fisiolégicamente distintos y a veces es-
tructuralmente separados: el medio interno
general y el medio intimo. Este tltimo recubre
ctlulas o partes de células cuyas funciones re-
quieren especial proteccion.

Un ejemplo ilustrard mejor nuestra propo-
sicion: en insectos [it6fagos, en muchos de
ellos, la alimentacién confiere a la hemolinfa
una alta proporcién de potasio, que puede ex-
ceder la concentraciéon de sodio, valores que no
permitirian el funcionamiento neuronal. Sin
embargo, las neuronas funcionan; lo hacen por-
que el ambiente donde estdn sumergidas —su
medio itimo— estd rodeado de una membrana
que determina una mayor concentraciéon de
sodio. El equilibrio idnico asi obtenido permite
que la neurona funcione y que el nervio con-
duzca impulsos.

Nuestra concepcion implica que los siste-
mas reguladores ofrecen a los distintos elemen-
tas celulares adecuados requerimientos para
ejercer las funciones que genéticamente se les
ha asignado.

A las células nerviosas les estd vedado re-
producirse, son irreemplazables. El organismo
lo sabe y cuida de ellas con especial esmero.
De morada, poseen una torre de marfil, aislada
del resto por un muro, la barrera hematoence-
fdlica, que no permite el paso de todas las
substancias quimicas que navegan por el to-
rrente rojo. El medio intimo de las células del
sistema nervioso central es el mads extenso y
el tltimo en recibir los efectos de violencias.
En ¢él, la homeostasis tiene su mixima expre-
sion.

La homeostasis transforma la alta probabili-
dad de morir en alta probabilidad de vivir.
A pesar que el ser vivo estd permanentemente
al borde de un desorden, subsiste ordenado, la
seguridad genera orden.

La seguridad se obtiene por variados me-
canismos reguladores; el desorden, por fuerzas
internas o externas que incesantemente some-
ten a prueba el sistema de seguridad.

La homeostasis estd continuamente alerta,
variando su actividad, a veces siguiendo un
ritmo circadiano. Algunos mecanismos regula-
dores estdn mds activos durante el dia, otros
durante la noche. En el suefio nocturno se co-
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rren las cortinas fisiologicas (pdrpados, pupila)
con el objeto de ofrecer mayor reposo a la
retina y [facilitar la sintesis de los metabolitos
utilizados durante la actividad diurna.

Miquinas que el hombre ha fabricado son
también homeostdticas. No obstante, guardan
importante diferencia con los mecanismos vi-
tales: ¢éstos poseen la propiedad autopovética,
de acuerdo a la expresion del bidlogo chileno
Humberto Maturana. Se trata de la capacidad
de hacerse a si mismo. Se ha llegado a calcular
que la maquinaria metabdlica encargada de
sintetizar los constituyentes de un nervio, tra-
baja a tal intensidad que es capaz de produ-
cir su propio volumen de axoplasma en un
dia de labor.

Considerar que la autopoyesis forma parte
de la homeostasis es quizd un problema de se-
mantica, depende como se defina a esta tltima.
Pero la deflinicién de homeostasis se estd con-
tinuamente ampliando, cada vez el vocablo
es mds rico, cada vez involucra mayor numero
de reacciones.

Bernard, en su obra “Phénomeénes de la
Vie” sostuvo que “la estabilidad del medio
interno es la condicién de la vida libre e inde-
pendiente”.

“Nunca antes una sentencia tan significativa
habia sido expresada por un fisidlogo “hizo
notar el ilustre bioquimico inglés Haldane,

Sin embargo, otro cientifico de renombre,
Barcroft, pregunté: “¢Libertad de qué?”.

Cannon le contesté: “Libertad de los altos
niveles del sistema nervioso y de los musculos
que ellos gobiernan”.

La respuesta que dio el Profesor de Harvard
necesita un andlisis. Cannon, al referirse a la
libertad de los altos niveles del sistema nervioso,
considera que las funciones que ¢l llamé do-
mésticas, a saber: regulacién de temperatura,
de glicemia, del calcio de la sangre, de electro-
litos, de la presién osmdtica, del pH, de las
enzimas, etc., residen en neuronas que no cons
tituyen la mera esencia del sistema nervioso.
De su afirmacién se infiere que la homeostasis
al ser independiente de la voluntad, al ser au
ténoma y automitica concede al hombre la
posibilidad de utilizar el meollo de su sistema
nervioso sélo en actividades que expresan lo
mas humano de él, su voluntad, nos referimos
a actividades manuales o intelectuales, viven-



¢ias emocionales, penas o alegrias, labor crea-
tiva o destructiva, odio o amor.

Nosotros hemos ampliado el concepto de
libertad bioldgica que otorga la homeostasis.
Nos bazamos en un trabajo realizado en el
Laboratorio Gabriela Gildemeister de la Uni-
versidad Catolica de Chile y publicado en cola-
horacién con los doctores Wen Chen y Luis

Aranda en la revista “Animal Behaviour”. De-
mostramos que, en ¢l acto de aprender un algo
nuevo, se requiere la colaboracion de muchos
e'ementos cel sistema nervioso central; el es-
pacio neuronal es amplio y el tiempo neuronal
es largo. No obtante, en un espaciu angosto
por tiempo breve, se obtiene la ejecucién de
un acto aprendido. Siendo esto asi, una vez
terminado el aprendizaje porque ya se “sabe”,
centros superiores del sistema nervioso quedan
en libertad de adquirir nuevos conocimientos.
La libertad de aprender, saber y conocer la
verdad es intrinseca a la biologia del hombre y
nadie debe —aunque pueda— impedirselo.

La organizacién funcional alcanzada por el
pasar filogenético hace pensar que la mayoria
de los sistemas laboran teleoldgicamente para
ofrecer el mdximo de seguridad y libertad a
los elementos celulares irremplazables, princi-
palmante a las neuronas propias del Homo Sa-
piens. Todo lo que el hombre ha creado ha
sido engendrado en neuronas liberadas del
trabajo doméstico y ha nacido por trabajo mus-
cular; sean las bellas artes, la adquisicion de co-
nocimientos cientificos, los pensamientos ex-
presados por lenguaje oral o por lenguaje es-
crito.

He pensado que gobernantes, sociologos, poli-
ticos, en suma los que detentan el poder de
organizar una sociedad mds noble que la ac-
tual, deben conocer cémo funciona el orga-
nismo donde el hombre estd. No dudo que tal
conocimiento les pueda ser util, aunque sé que
la homeostasis bioldgica solo es un paradigma
frente a la homeostasis social, dado que hay
la de las

diferencias entre ambas sociedades:

células en un contexto orginico y la de los
hombres en una sociedad humana.

Me referiré a la mds importante diferencia.
En un conjunto bioldgico, las unidades estin
agrupadas en diversas categorias: células adi-
posas, hepiticas, musculares, nerviosas, etc. Na-
¢n asi y mueren sin cambiar de género.

En cambio, la poblacién de una sociedad
humana estd constituida por unidades que per-
tenecen a una misma categoria, todos los hom-
bres son esenciales, todos nacieron para ser
neuronas, aunque desempefien distintas fun-
ciones. Aserto que para mi tiene la fuerza de
un postulado.

Las neuronas de ambas sociedades requieren
de un medio homeostdtico para subsistir y ac-
tualizar sus capacidades potenciales. La homeos-
tasis fisioldgica se obtiene por una entrelazada
colaboracion de tedos los elementos celulares
y en beneficio de ellos mismos. La homeostasis
social podria evolucionar hacia la adquisicion
de un sistema similar y alcanzar una ordenada
v eliciente coexistencia de la seguridad con la
libertad. Coexistencia que respetaria los dere-
chos de lo mds sublime de la creacidn: la vida
hecha hombre.

LUCO, EL CIUDADANO; “"ESPERANDO
A GODOT"

En la Reunion Anual de la Sociedad de Biolo-
gia de Chile realizada en Jahuel el 28 de
noviembre ultimo, a los 250 cientificos pre-
sentes, les dije:

“La Sociedad de Biologia de Chile es actual-
mente —a pesar de sus 48 afios de existencia—
tan joven como lo fue cuando de hecho inicio
su actividad: pero hoy estd formada por un
conjunto juvenil mucho mds numeroso de lo
que jamds antes [uera. Ello da esperanza, mis
justo seria decir ello no es sélo una esperanza,
la reunién actual demuestra que es un presente,
que ya se ha alcanzado algo que estuvo en la
mente de los que fuimos los primeros miem-
bros de la Sociedad: obtener una respuesta
positiva de mnuestros jovenes alumnos; demos-
trar, con ellos, que Chile es un pais donde se
puede cultivar la investigacién cientifica.

La investigacién biol6gica habia alcanzado
un sefialado perfil dentro de la actividad crea-
tiva del pafs. Ella fue dejando huella en la
busqueda de un mis y mejor. Ahora, a ratos,
nos sentimos como marcando el paso, nos de-
tenemos a meditar, miramos hacia lo alto, es-
peramos a Godot...

Con todo, frente a un generoso valle, en el
declive de la montafia, la fe que brota de los
jévenes amaina la intranquilidad de nuestro
espiritu.
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Miro a todos ustedes y veo a los que no
estan, gran parte de la generacién de 40 a
50 afios. Los mayores de 60 importan menos.
Ya nos estin colocando en un altar con velitas
a cada lado. Los investigadores mids jévenes,
los actuales estudiantes, los del mero mafana,
sufrirdn las consecuencias de la ausencia de
los que hoy no estdn.

La fuga de cerebros, mejor la “expulsién
de cerebros”, ha lesionado notoriamente grupos
universitarios que habfan alcanzado niveles
apropiados a nuestra evolucion. Los que todavia
estén realizan esfuerzos miximos para atenuar
estos efectos pertubadores, pero hay un limite
fisico.

Por otra parte, nuestro futuro inmediato no
viene de la mano con la tranquilidad, la segu-
ridad y la libertad que requiere un ambiente
propicio para la labor creativa.

Dos o tres dias atrds, en una editorial de
un diario lei lo que ahora a ustedes transmito:
“Hay, por cierto, nitidas etapas en el proceso
de reordenamiento que las universidades han
de adoptar. Por orden de prioridades, ellas son:
a) la depuracién definitiva de sus claustros...”.

Yo pregunto: ¢Quién definird lo que es puro
en la actividad universitaria?

¢Se considerard, antes que nada, la eficacia
en la labor creativa y docente?

¢Serdn las convicciones filosdficas, politicas
o religiosas las que primaran?

Tantas otras interrogantes.. mejor no
seguir’’,

(Hasta aqui la cita de Jahuel).

Con todo, en este momento quisiera seguir...
me refiero a una opinidn personal, segura-
mente compartida por muchos investigadores.

No tomemos que se analice nuestra labor
cientifica. Facilitaremos documentos, referen-
cias bibliogrificas y —mis valioso que ello—
las separatas de nuestras publicaciones. Solo
pedimos que el jurado sea idéneo, que posea
una alta calidad cientifica; exigencia que, obvia-
mente, nadie podria discutir. Deseo recalcar
que me estoy refiriendo sélo a la labor de in-
vestigacién y quizd cabe recordar que los resul-
tados experimentales no dependen de las con-
vicciones filoséficas del investigador,

A pesar del paisaje poco alentador, mi op-
timismo no decae, de €l no me puedo despren-
der, soy yo mismo y quizi ese ser, hecho pro-
fesor e investigador es lo que me ha permitido
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ocupar esta tribuna que tanta honra me deparg,

Mi esperanza actual tiene una base objetiva;
en septiembre pasado, el Rector de la Univer
sidad Catdlica, durante la ceremonia de la Con-
ferencia Gildemeister, nos hizo saber que el
Gobierno tiene en estudio un proyecto que
daria seguridad a investigadores para que ellos
prosigan su labor cientifica y la formacién de
los futuros hombres de ciencia. Agradecemos
al Rector que nos haya dado a conocer dicho
proyecto y ahora pedimos a las autoridades de
Gobierno que se apresuren a despacharlo. En
poco tiempo mds serd demasiado tarde.

Es justo mencionar el placer que tuve al
conocer la decision de las actuales autoridades
sobre el futuro de la misica, el teatro y el
libro; nos da aliento y esperamos que pronto
se consideren las artes y las ciencias.

El Gobierno debe saber que numerosos gru-
pos de investigadores, prescindiendo de sus
irlcr)!ogias politicas personales, se han mostrado
dispuestos a colaborar en el desarrollo de nues
tro pais.

La Academia de Ciencias del Instituto de
Chile se ha preocupado regularmente de cono-
cer y estudiar problemas que afectan el tra-
bajo de los investigadores y los ha hecho llegar
a distintos Gobiernos, acompandndolos de pro-
bables soluciones. Infelizmente, no siempre ha
recibido respuesta de parte de las autoridades.

Otro ejemplo se refiere a la constitucién en
el inicio del afio 1973 del Centro de Estudios
Avanzados en Ciencias Bioldgicas por un grupo
de biblogos de cuatro Universidades. El obje-
tivo consistio en anudar esfuerzos para obtener
ayuda forinea y detener el derrumbe de nues-
tra actividad amenazada por la falta de me
dios econdmicos. El trdgico afio 1973 nubld
nuestro afdn. No obstante y con pocas espe:
ranzas proseguimos sin desmayar. Obtuvimos
un ¢éxito que debe ser conocido por ustedes:
con la ayuda econdémica del Programa de De:
sarrollo de las Naciones Unidas y el patro
cinio de uNEsco, se ha iniciado recientemente
un plan de adiestramiento para jévenes bid-
logos de los paises del drea andina. Durard un
afio y medio y podrd ser renovado ‘por igual
periodo. Se vencié la resistencia internacional
y por unanimidad se acordé designar a Chile
Sede del programa. Es de justicia mencionar la
ayuda otorgada por el Sr. Gabriel Valdés. El
argumento bdsico al cual él recurrié fue con-



vincente: la calidad de algunos investigadores
que todavia permaneccn en Chile. Hemos con-
wdo, ademds, con la colaboracion de los Rec-
tores de las Universidades y la comprension
de conicyT para los trdmites oficiales.

(Qué significado tiene para el pais la pre-
sencia de la investigacién cientifica?

¢No bastarfa con la informacién que nos
llega desde fuera?

La inversibn para que se alcance el nivel
que el pais requiere ¢es justificable?

Son interrogantes que a diario nos han for-
mulado —desde que yo recuerde— el chileno,
el periodista y sélo algunos gobernantes.

Las respuestas entregadas por cualesquiera de
nosotros tienen todas ellas una gran similitud.
La mayorfa de nuestros planteamientos no han
sido oidos o no se han hecho realidad. Recuerdo
una excepcidn: en 1967, el Presidente Frei
recibiéd a los cientificos de Chile, fue —creo—
la primera ocasién en que un amplio grupo
representativo de ellos llegd al Palacio de Go-
bierno. De aquella reunién nacié la Comisién
Nacional de Investigacion Cientifica y Tecno-
logica. Infelizmente, su labor efectiva fue de
corta duracidn, su vida actual es vegetativa. En
el hecho, debe haber razones que asi lo deter-
minen. Pero nosotros también tenemos razones
para solicitar que recupere su vida integral e
independiente de las Universidades sin menos-
cabar el presupuesto de éstas, respetando el
espiritu que inspiré la creacién de CONICYT.

Para no cansarlos, solo contestaré lo esen-
cal de las preguntas.

a) Los cientificos cultivamos inteligencias
jévenes, futuros profesores y maestros univer-
sitarios, pilares de la formacién cientifica de
los profesionales;

b) Sin investigadores, no es posible captar
los progresos cientificos que aceleradamente
estin enriqueciendo el saber ecuménico. Sin
ellos, Chile pasarfia a ocupar un lugar entre
los paises iletrados, paises incapaces de leer
los avances del conocimiento experimental o
tebrico. Los divulgadores sélo son intermedia-
rios, su labor es muy limitada, y

¢) Respecto a la tercera pregunta, los medios
Que deben otorgarse, pienso que los dos argu-
mentos considerados son mds que suficientes.
Imagino —ademas que las inversiones necesarias

no danaria a la poblacion que mds sufre de la
situacién actual.

Miremos hacia otras tierras, refugios de ham-
bre y pena. Miremos hacia India, un pais sub-
desarrollo en lo econémico y —paradojal-
mente— un pais avanzado en ciencia. Fue
Nehru, el visionario, fue su tesis —inaceptable
para muchos politicos y economistas— lo tinico
—quizd lo unico— que ha ofrecido un pilpito
de un estar mejor. Nehru sostuvo: precisamente
porque India es pobre, el aporte econémico
para la ciencia tiene que ser elevado.

Quisiera agregar un tercer argumento. Nues-
tras publicaciones en idiomas distintos, impre-
sas en revistas cientilicas de gran circulacién y
de indiscutible calidad internacional, otorgan
presencia de Chile en la Asamblea Mundial de
las Ciencias. Los Agregados Culturales a las
Embajadas de Chile seguramente desempeiian
funciones importantes, pero (qué ofrecerian
ellos si en nuestro pais no se cultivaran las
letras, las bellas artes y las ciencias?

Gabriela y Pablo elevaron a Chile por sobre
Los Andes y desde la tierra toda, los ojos se
abrieron sorprendidos para mirar y admirar
un delgado y escondido pafs.

LUCO, EL PREMIADO: “ALELUYA"

He amado nuestra extrafia tierra, demasia de
una majestuosa montana, respetada por un in-
menso océano y... la sigo amando.

Chile ha sido para mi los hombres que la
habitan y su incomparable perfil sefialado por
un norte donde el crepiisculo nace y muere
didfano, matizado por colores llenos de gracia
y por un insélito Sur donde la tierra, urdiendo
hilos del mar, en el telar del tiempo ha tejido
sefiorial belleza.

Los gobiernos y otras instituciones son solo
una parte de un pais, a veces lo engrandecen,
a veces lo disminuyen. Con todo, ello no ha
alterado mi amor; lo amado no se ama sélo a
veces; y, por anadidura, el amor a lo imper-
fecto es un amor mis perfecto.

Nacional de Giencias 1975 ha
sido otorgado a uno porque amé y a muchos

El Premio

porque le permitieron expresar su amor: mis
padres, Inés, mis hijos, mis maestros, mis co-
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laboradores, mis alumnos, mis amigos, la Uni-  Sr. Ministro:

versidad Catdlica de Chile. Todos ellos gritaron No olvidaré la gentileza que tuvo al comy.
al unisono: nicarme la nueva del Premio y estoy cierto que
iAleluya, aleluya! Luco es Premio Nacional 1€ llegardn emotivos y silenciosos agradecimien-
de Giencias 1975. tos desde los cielos y desde la tierra,
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