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Joaquin Barcelo
Departamento de Filosofia

Universidad de Chile

TRADICIONALISMO V FILOSOFIA

Debo agradecer muy sinceramente a mi estimable oolega, el profesor
Humberto Giannini, que en su articulo titulado Experiencia y Filosofia 1
se haya propuesto desvirtuar mi opinion acerca del quehacer filosofico en
Chile, la que aparecio recogida en unas entrevistas publicadas por el diario
El Mercurio de Santiago en 1977. Debo agredecerselo porque me obliga a
referirme a este asunto, que —por otras ocupaciones o por motivos menos
atendibles— no habrla tratado ahora en forma espontanea, y me permite
hacerlo sin los inconvenientes que impone la entrevista periodistica; es
decir, sin la falta dc matices exigida por la limitacidn del espacio, sin que
el enfasis dado a ciertos puntos de vista dependa del criterio del periodis-
ta, sin que algunas reflexiones un tanto abstrusas deban ser omitidas en
iazon del objetivo inmediato perseguido por la entrevista. Con su articu¬
lo, el profesor Giannini ha abierto una discusion que me parece indispen¬
sable en nuestro pais y en la que espero que deseen participar tambien
otros estudiosos de la filosofia; indispensable, porque ella tiene que ver
intimamente con la definicion que queramos dar de nuestra actividad cul¬
tural y, por consiguiente, tambien del quehacer de nuestras instituciones
dedicadas a hacer o a difundir la cultura, entre las cuales las universida-
des representan un papel importante y por lo menos germinal. Asi, por
ejemplo, parece claro que las politicas culturales de los gobiernos, la orien-
taridn cultural de los medios masivos de comunicacion, la definicidn de
funciones de las universidades, la organizacion de los estudios medios
y superiores, la asignacion de recursos para las actividades de docencia
y de investigacion y de creacion, las prioridades para la dotacion de las
bibliotecas y de los laboratories y de los museos, la determinacion de los
cupos de admision de alumnos a carreras especificas, etc., dependen pri-
mariamente del modo en que un pais ve configurarse sus metas intelec-
tuales, cientificas y artisticas, de su capacidad para reconocer sus talen-
tos y para identificar sus debilidades y lagunas, y de su voluntad de
promover cierto tipo de iniciativas con una adecuada percepcidn del
estado de cosas que constituye su punto de partida y de sus posibilidades

1 Revista de Filosofia, Vol. XVI, Nos- 1-2, 1978.
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reales de alcanzar una situation, cultural determinada, cualquiera que
ella sea, que se proponga.

No me es claro si deberia comenzar por plantear de nuevo la cuestion
desde su comienzo, sin que esta vez queden omitidos todos los matices
v distinciones (jue forzosamente quedan fuera de los reportajes periodis-
ticos, o si deberia tomar pie en algunas afirmaciones contenidas en el
articulo del profesor Giannini para iniciar la aclaracion de algunos pun-
tos que en el aparecen evidentemente distorsionados. Si escojo este ulti¬
mo procedimiento, ello se debe a que me resulta mas facil y a que con-
fxo en que de su discusion surgira un planteamiento mas claro de mi
propia opinion al respecto.

Lo dicho por el profesor Giannini, en lo que a mis declaraciones ata-
ne, puede resumirse del siguiente modo: que a la pregunta si puede ha-
cerse filosofia en Latinoamerica, mi respuesta seria "no"; que esta res-
puesta se apoyaria en una posicion tradicionalista, segun la cual "la fi¬
losofia constituye un deposito de ideas —en cierto sentido, platonicas—
sobre las que esta cimentado el proceso v el orden de todo el mundo
civilizado. Las ideas-origenes. Filosofar, dentro de un tal presupuesto, es el
acto de volverse continuamente hacia aquellas ideas, y bacia los textos
en que ban sido fijadas de una vez para siempre". Y agrega: "Siendo
la filosofia una especie de conversion al pasado, solo podrdn volverse a
el y conversar con sus voces (...) los que tienen la suerte de presenciar
su pasado. Esto sucede en Europa. No sucede en America (...) En ver-
dad, el hombre americano no posee 'mundo alguno'. He aqui el argu-
mento de fondo del tradicionalismo (...)". Supone el profesor Gianni¬
ni que esta posicion tradicionalista seria afin a la que el profesor Juan
Rivano atribuvo en su tiempo a Ernesto Grassi, un maestro de la Uni-
versidad de Munich que enseno filosofia en Chile durante algunos anos
y a quien muchos debemos lo que hemos podido aprender de esta dis-
ciplina. Por ultimo, afirma que "la primera condition para que ocurra
y vuelva a ocurrir siempre la filosofia (es) que sea la reconquista, la
inteligentia o, incluso, el cuestionamiento de una experiencia comun",
porque "la filosofia (...) es una reflexion 'fundada' en la experiencia"'.

Tal vez deberia comenzar por definir mi "tradicionalismo" con pala-
bras propias, y no con las que el profesor Giannini supone que expresa-
rian mi posicidn. Sin embargo, para que se perciban mejor las diferen-
cias, utilizare como hilo conductor el mismo enunciado de mi colega,
en el que introducire las modificaciones pertinentes. Dire entonces: "La
filosofia constituye una trayectoria de investigaciones y discusiones —en
su mas radical sentido, aporeticas— que dicen estrecha relation con el
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proceso y el orden de todo el mundo civilizado, ya sea en cuanto ellas
ponen el fundamento o en cuanto son la consecuencia de dichos proce¬
so y orden. Las aporlas basicas. Aprender a filosofar, dentro de un tal
presupuesto, es el acto de volverse continuamente hacia aquellas inves-
tigaciones y discusiones y hacia los textos en que han sido fijadas de
manera ejemplar, con el fin de adquirir la tecnica de la elaboration de
conceptos que hagan posible el esclareciniiento de nuestra propia reali-
dad v de nuestro modo de estar inmersos en y vinculados con ella. Y
filosofar es elaborar dichos conceptos y aplicarlos de tal modo que nues¬
tra existencia se vea iluminada por ellos y muestre sus contornas propios,
generando asi canhnos especificos para la investigation y discusidn fi-
losoficas, y dando origen a sus particulares aporias".

Pennitaseme agregar algunas cosas para mayor claridad de lo dicho.
En primer lugar, cuando hablo de "la tecnica de la elaboration de con¬
ceptos", obviamente no utilizo la palabra "tecnica" en el sentido de la
tecnica maquinista, sino en el sentido de la techne de los griegos v da
la ars de los latinos. Con todo, prefiero dccir "tecnica" y no "arte", por
cuanto me gusta no olvidar que la filosofia posee metodos y procedimien-
tos especificos solo mediante los cuales se pone en marcha y hace lo
suyo. En miisica, por ejenrplo, es posible distinguir y contraponer una
"tecnica" y un mal definido "arte", donde aquella es condicion nece-
saria del arte y este es condicion suficiente de la tecnica en la excelen-
cia de la production y de la ejecucion. Algo semejante parece ocurrir
en filosofia. Va de suyo, por consiguiente, que mi problema no es toda-
via, en este punto preciso, el del "filosofar" en la America Latina, sino,
mas modestamente, el de "aprender a filosofar". Este ultimo no se con-
funde, sin embargo, con el asunto mas mezquino aun de la organization
v puesta en marcha de centres de docencia de la filosofia. Se trata mas
bien del problema del aprendizaje de la tecnica necesaria para reflexio-
nar "filosdficamente" (es decir, en el lenguaje del logos, para usar la mis-
ma expresion del profesor Giannini) acerca de nuestras experiencias en
la confrontation con nuestro mundo. Pero sobre esto tendremos que vol-
ver mas adelante.

En segundo lugar, llamo la atencion sobre el hecho de que donde el
profesor Giannini habla de "deposito de ideas" y de "textos en que (ta¬
les Ideas, con mayuscula) han sido fijadas de una vez para siempre", yo
prefiero hablar de investigaciones y discusiones aporeticas y de textos en
que estas han sido fijadas de manera ejemplar. En otras palabras, no
pienso la filosofia ni como una yuxta]x>siei6n ni como un sistema de so-
luciones histdricamente dadas; 110 me adhiero a ninguna "filosofia pe-
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renne" entenclida como conjunto de respuestas que, en la medida en que
sean respuestas, dejan de responder a cualesquiera sean las preguntas,
porque las preguntas desaparecen en cuanto preguntas una vez que han
sido respondidas. Veo a la filosofla mas bien como una trayectoria del
preguntarse occidental —no me refiero al pensamiento no occidental, por¬
que no lo conozco—, donde lo importante no es la solution que pueda
proponerse a un problema (porque toda solution esta siempre histori-
camente condicionada y su vigencia nace y muere con la circunstancia
historica a la que pertenece), sino los nuevos interrogates y dificulta-
des que surgen del esfuerzo por responder a las preguntas. Por esta ra-
zon no me molesta en absoluto el epiteto de tradicionalista; solo que no
quisiera que este "tradicionalismo" fuera identificado con un inmovilis-
no conservador que, si quiera ser consecuente, tendria que llegar des-
pues de profundas cavilaciones a la inconmovible conclusion de que to-
das las cosas cstan hechas de agua (este, al rnenos, se nos asegura que
tue el pensamiento pristino de la filosofia).

En un articulo escrito en 1976, que hoy ya no me satisface por com-
pleto en todas sus partes procure explicar —y esto aun lo mantengo—
tpie las nociones de tradition y de innovation no son en absoluto anta-
gonicas ni inconsistentes, sino que mas bien se copertenecen de tal ma-
nera que una autentica tradition es esencialmente innovadora y toda
verdadera innovation, por su parte, solo puede reposar sobre una tradi¬
tion. La tradition consiste en un traspaso, en una reception v una entre-
ga de ciertos contenidos (instituciones, enunciados filosoficos y cientifi-
cos, creencias religiosas, usos y costumbres, etc.); la reception de dichos
contenidos se hace desde el pasado, su entrega hacia el futuro. Pero en
el momento propiamente "traditorio", en que la tradition o traspaso se
efectua, sus contenidos son modificados mas o menos profundamente, por
cuanto las instituciones que ya no cumplen adecuadamente su funcion
son reemplazadas por otras, los enunciados que ya no valen como verda-
deros son sustituidos por otros, los usos y costumbres que se revelan co¬
mo obsoletos son abandonados y otros nuevos ocupan su lugar, y asi su-
cesivamente; y los nuevos contenidos se establecen precisamente para
ser entregados, es decir, son incorporados al proceso de la tradition.
Por consiguiente, la innovation es parte integrate de la tradition, y
esta no puede ser entendida como mera reception pasiva de un con-
junto de contenidos, sino como un proceso activo de reception de dichos

- Tradition e innovation como condi- cana: Cuadernos de Filosofia, Univer-
cioncs para mm filosofia hispanoameri- sidacl de Conception, N? 6, 1977.
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contenidos desde el pasado, dc modificacion de lo recibido y entrega de
los contenidos asi modificados al futuro. No hay, pues, ningun inmovilis-
mo en una actitud sanamente tradicionalista.

Enfermizo, en cambio, aun moribundo seria un tradicionalismo que se
limitara a satisfacerse en la mera contemplacion del pasado, que valorara
lo antiguo por el solo hecho de ser antiguo, en una estoril incapacidad
para crear lo nuevo sobre la base de lo preterito. No menos enfermizo
que un progresismo que, en el intento de producir solo lo nuevo, des-
valorizara el pasado precisamente porque ya paso. Nada hay mas leja-
no a un tradicionalismo bien entendido que la actitud del anticuario del
espiritu, que rehusa vivir para dedicarse a conservar a sus muertos.

El verdadero sentido de la vuelta al pasado dentro de una conception
tradicionalista saludable es el de recoger de el aquellas lineas directri¬
ces que pueden orientar al pensamic.nto en la medida en que, por una
parte, ponen de manifiesto las insuficiencias de la reflexion preterita y
aun los errores en que esta pudo caer; de este modo, el pasado pone
a la reflexion presente ante tareas ooneretas. No es, por tanto, en nin¬
gun caso el de permanecer estacionariamente en lo ya dado. Aun en el
caso del pensamiento filosofico europeo, que tiene la suerte de conversar
con su pasado con sus mismas voces —para utilizar la misma metafora
del profesor Giannini—, la conversion al preterito no produciria otra co-
sa que la pura inmovilidad o un continuum en que no tendrian cabida
los cambios ni las revoluciones si la dimension innovadora no se diera
junto con la actitud receptiva en el proceso de la tradition. Sin embar¬
go, una mirada aun superficial a la historia de la filosofia europea re-
vela que no es el caso que en ella no ocurra lo nuevo; y un examen mas
detenido muestra de hecho que los grandes innovadores fueron con gran
frecuencia conocedores profundos del legado tradicional.

Pero la vuelta al pasado no tiene tan solo la ventaja negativa de reve-
lar las insuficiencias o los errores de la reflexion precedente, sino tam-
bien la ventaja positiva de sugerir problem as, caminos posibles y tecni-
cas concretas para hacer una nueva filosofia. El que emprende la tarea
de filosofar necesita tener ante todo problemas que plantearse e instru-
rnentos y procedimientos para lidiar con ellos. El profesor Giannini tie¬
ne toda la razon cuando observa que la filosofia (griega) prbcede del
mito. Pero una vez dada la filosofia, toda filosofia nueva procede de la
anterior, ya sea que se plantee como continuation de o corao reaction
contra ella.

Los instrumentos y herramientas que utiliza el filosofo para luchar con
sus problemas son primariamente conceptos. Antiguamente, ademas de
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conceptos, el filosofo solia utilizar tambien sistemas que esgrimia como
mandobles sobre los fenomenos, habitualmente destrozandolos; pero es-
to.s parecen no estar ya de moda. Los conceptos pertenecen al lenguaje
del logos y en ciertos casos reciben en griego el nombre de logoi. Su
funcion es la de hacer inteligible un ambito de lo real, mayor o menor
segun los casos. La elaboracion de un coneepto exige, pues, una percep¬
tion lo mas fina y aeabada posible de aquello que se intenta entender
\ de las fuerzas a- limitaeiones propias del lenguaje conceptual. Va de
suvo, entonces, que los conceptos no pueden ser elaborados tan solo me-
diante una piadosa contemplation de lo real, sino a traves de un activo
procedimiento de construction intelectual que presupone el dominio de
una tecnica determinada3. El aprendizaje de esta tecnica se realiza es-
tudiando el proceso de elaboracion de conceptos en filosofias ya hecbas,
vale decir, en filosofias del pasado.

De esta manera, todo pensamiento nuevo toma su origen de un pen-
samiento anterior, y este a su vez adquiere sentido en la medida en que
es referido al pensamiento futuro. De hecho, no solo el pensar sino que
tambien toda action hiunana (tanto en el sentido de praxis como en el
sentido de poiesis) se desenvuelven en esta permanente tension entre lo
pasado y lo futuro. El pasado que hicimos condiciona a nuestro presen-
te. baciendonos entrega de los medios e instrumentos que necesitamos
para poder proyectar desde el presente nuestro futuro. Por otra parte,
el futuro que esperainos y deseamos condiciona a nuestro presente, pro-
porcionandonos la vision de metas e ideales que nos sirven para com-
prender nuestro pasado desde nuestro presente como un camino lleno
de sentido. El lugar en que el pasado y el futuro convergen para jugar
este su juego reciproco es el presente bumano, que paraddjicamente esta
siempre prenado de posibilidades futuras, pero solo da a luz concrecio-
nes que junto con nacer pertenecen ya al pasado. Asi, por ejemplo, el
ideal de una sociedad justa que quisieramos ver realizado en el futuro
nos permite entender nuestra historia pasada como un conato permanen¬
te de establecer una justicia social, y los esfuerzos ya hechos en perse¬
cution de esta meta nos permiten vernos a nosotros mismos como orien-

3 Utilizo aqui deliberadamenle el ter-
Diino "construcci6n". La elaboracion de
nuevos conceptos perniite ampliar las
posibilidades de inteleccion de lo real
en una forma parecida al modo en que,

por ejemplo, la construccion (median-

te definiciones apropiadas) de nuevos
sistemas numericos a partir del sistema
de los numeros naturales permite dcfi-
nir y realizar nuevas operacioncs arit-
meticas, extendiendo asi el sistema ori-
ginario.
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tados desde antiguo en esa direccion. (J bien: el proposito del dominio
tecnico sobre la naturaleza nos revela loda una trayectoria historica que
comienza con el viejo sueno de la magia en las sociedades primitivas, y
por otra parte los logros de la investigacion cientlfico-natural del pasa-
do, en especial los que son consecuentes al establecimiento de la fisica
matem&tica en el siglo XVII, nos permiten avanzar con pasos decididos
en la direccion propuesta.

Y ya que estamos hablando de tradicionalismo, bueno seria puntuali-
zar algo acerca del "tradicionalismo" que el profesor Giannini, siguiendo
al parecer la autoridad del profesor Rivano, atribuye a Ernesto Grassi.
El autentico planteamiento de Grassi —que sus criticos evidentemente
ban estado lejos de comprender— 110 se refleja en una cita aislada de
su contexto, sino que debe ser estudiado principaknente en su obra Rei-
sen ohne anzukommen: Siidamerikanische Meditationen4 y secundaria-
mente en el libro Kanst mul Mijthosf', donde ocasionabnente utiliza los
resultados de sus experiencias latinoamericanas. En la confrontacidn con
lo americano, con el modo de ser hombre en America, Grassi senala la
necesidad de someter a una revision critica las categorias y supuestos
b&sicos que de manera habitual configuran el modo europeo de enten-
der el mundo y la existencia hurnana, planteando la cuestion de si di-
chas categorias v supuestos constituyen realmente una estructura con¬
ceptual capaz de sostenerse a si misma. Si esto constituye un "tradicio¬
nalismo" en el sentido del permanente retorno a las ideas etemas que
le da el profesor Giannini, podra juzgarlo el lector. Evidentemente, pa¬
ra Grassi, el hombre sudamericano no tiene un "mundo" en el sentido en

que tiene un mundo el europeo, porque el "mundo" del hombre eu¬
ropeo esta fundado en la primacia de las categorias de la historicidad, y
la primera experiencia del europeo en America del Sur es la de ver sur-
gir en el la duda en la primacia de dichas categorias. Por eso, el "en-
cuentro" del europeo y de su mundo historico con el americano del sur
es para Grassi imposible. El profesor Giannini percibe esta consecuen-
eia. "El hombre americano", escribe, "no tiene delante de si ese mundo
de senales y de signos que le permitiria reconocerse en medio de la na¬
turaleza, como heredero de las cosas y de la palabra. E11 verdad, el hom¬
bre americano no posee 'mundo alguno'. He aqui el argumento de fon-
do del tradicionalismo Es claro, podemos agregar nosotros, que
en la medida en que un "mundo" es un conjunto o sistema de senales

4 Rowohlt Verlag, Hamburg, 1955 5 Rowohlt, Hamburg, 1957.
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y de signos, tales signos y senales deben senalar y designar o signifi'car
realidades concretas; estas realidades han sido esclarecidas en el ambi-
to europeo de manera tal que las senales y signos que hacia ellas apun-
tan configuran un "mundo histbrieo", o mejor tal vez, un "mundo histo-
rizante e historizado". Las referencias que posee el hombre europeo —aun
el europeo comiin— para poder pensarse y entenderse a si mismo en me¬
dio de la realidad condicionante y condionada que lo circunda, son re¬
ferencias "historizantes" o "historizadas": el transcurso inevitable e irre-

cuperable del tiempo, el consiguiente horror a la "perdida del tiempo",
la vugente aspiration a la obra "mas perdurable que el bronce" (Hora-
cio), la lueha contra la muerte como cesaeion del tiempo y derogation
del esfuerzo temporal humauo, el valor asignado al quehacer ejernplar
que se sobrevive a si mismo, la revindication de la historiografla como
lucha contra el olvido hijo del tiempo, etc. En cambio, las referencias
americanas estan aun lejos de haber sido esclarecidas al modo de las
europeas. En este sentido no poseemos un "mundo" (historico) ni tam-
poco hemos definido inequlvocamente otro mundo cualquiera, cuyos sig¬
nos y senales nos refieran sin ambigiiedad a realidades en las cuales y
con las cuales sepamos que estamos asumiendo efectivamente nuestra
condition y nuestro destino humanos. Al carecer de el, no poseemos una
autentica vision propia de lo real y nos extraviamos en interpretaciones
economicas, sociologicas, cientlfico-naturales y aun historicas, que no
proceden de nosotros mismos sino que tomamos en prestamo justamente
del mundo historizante e historizado con el cual no nos identificamos, y
que exhibimos por tanto como ropajes exteriores cortados por un mal sas-
tre, que ni nos abrigan bien ni nos hacen vernos elegantes. Con toda ra-
zon observa el profesor Giannini que la intima y consciente vinculacion
con el propio pasado se da en Europa, pero no en America. Pero no pare-
ce estar conforme con la posibilidad de que el hombre latinoarnericano
no posea un mundo que le permita reconocerse "como heredero de las
cosas y de la palabra" (el subrayado es mio). Yo pregunto, empero: (ipor
c[ue tendriamos que reconocernos los latinoamericanos como "herederos"
del logos? ^No serla perfectamente legitimo que nuestro modo de ser en
nuestro propio mundo americano sea diferente del modo de ser de esta
particular herencia? <:Y no estaria esta ultima posibilidad mucho mas en
consonancia con nuestra pretensibn de ser diferentes del hombre europeo,
que ciertamente es heredero de su propia historia con sus particulares
notas distintivas?

De hecho, una posibilidad senrejante no paso desapercibida al mismo
Grassi, quien escribio lo siguiente en una carta dirigida al autor de este
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articulo .. creo que una autonomia del pensamiento sudamericano
puede hallarse justamente en el lenguaje metafdrico, poetico, que domi-
na en las fuentes historiografieas sudamericanas. A mi juicio, es un error
de los sudamericanos querer ver la filosofia solo en las formas en c/ue es-
ta se ha desarrollado en Europe desde Descartes hasta el idealismo ale-
man. Recuerdo una carta tuya de hace algunos anos en que expjresabas
—con razon— la duda de que no todos los pueblos sientan la necesidad
de filosofar bajo el signo del pensamiento europeo. Para un pensamiento
autoctono las fuentes historicas son fundamenlales. Importante Schwartz-
mann".

La mention que Grassi hace de Felix Sehwartzmann es oportuna, por-
que el penetrante ensayo de este autor, titulado El sentimicnto de lo hu-
mano en AmSrica, arroja, a mi parecer, algunos derrames hacia mi mo-
lino. Si he entendido bien esta obra enjundiosa, lo medular de ella reside
en su constatacion y descripcion del fracaso del hombre sudamericano en
el intento de establecer vinculos interpersonales autenticos con sus serne-

jantes. En esta obra de Sehwartzmann dominan las categorias del tipo de
"aislamiento", "soledad", "hermetismo", "incapacidad de expresion", "fuga
de si mismo", "hostilidad hacia el yo", "impotencia para lo real", "exte-
rioridad de la action", etc., aplicadas al hombre sudamericano. Todas ellas
son categorias negativas. Pero, ^negativas con respecto a que? Precisamen-
te, negativas con respecto al logos, en cuyo lenguaje, segun el profesor
Giannini, se hace la filosofia, y cuya forma mas acabada de realizacion
es el di&logo (dia-logon). No es de extranar, entonces, que Sehwartzmann
se haya visto obligado despues ("por la verdad y por las cosas mismas",
como habria dicho Aristoteles) a perseguir su presa a traves de una "teo-
ria de la expresion" cuyo objeto tematico es lo no dia-logico.

Nadie podria estar en desacuerdo con el profesor Giannini en su afir-
macidn de que la filosofia es una reflexion fundada en la experiencia,
y que consiste en la inteligencia o aun en el cuestionamiento de una ex¬
periencia comun. Con todo, para que una experiencia decisiva, cualquie-
ra que ella sea, se eleve al nivel de experiencia efectivamente "fcormin",
ella necesita poder ser "eomunicada" o, como el mismo lo dice, reco-
nocida en el lenguaje del logos. En otras palabras, tal experiencia de-
be poder ser recogida, discernida y conceptualizada para que llegue a
dar origen a un pensar filosofico; porque "experiencias comunes" en
abstracto, vinculadas tan s61o por su contenido, deben de tener tam-
bien presumiblemente los animales de una misma especie, sin que ellas

6 30 de enero de 1979
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den lugar al surgimiento de una filosofia. Desde este punto de vista,
la obra de Sehwartzmann eonstituye una advertencia iniportante para
nosotros, los sudamericanos; porque si nuestro modo de ser de los ame-
licanos del sur eonsiste en una "asociacion de soledades" —que asi inter-
pret6 el mismo profesor Giannini la tesis de Sehwartzmann7 —entonces no
se ve como podra configurarse entre nosotros ese ambito donde pueda es-
tablecerse el didlogo y, en consecuencia, la conceptualization de la expe-
riencia comun que haga posible el brotar de una filosofia nuestra.

Otro pensador ehileno que trato desde una perspectiva diferente, hace
algunas decadas, este mismo problema, fue Clarence Finlayson, quien ma¬
nifesto una clara preocupacion por el sentido de nuestra historia ameri-
cana y, en especial, por nuestro destino intelectual. Finlayson intenta oca-
sionalmente definir las condiciones para el surgir de un pensamiento fi-
losofico autenticamente latinoamericano. Por lo pronto, rechaza la impor-
tacidn de sistemas extranjeros que pueden no responder a nuestras nece-
sidades intelectuales. "Nuestros pensadores", escribe, "no hacen sino re-

petir hasta la fatiga las cogitaciones de los filosofos europeos, trasplantados
v manoseados sin paso por cendales ni coladores. Ultimamente ha caido en
la moda hablar a lo Heidegger, pensar en su estilo existencialista con pala-
bras castellanas, sin reparo en la esencia de nuestros fenomenos y nuestras
cosas" s. Si la esencia de nuestros fendmenos y nuestras cosas es distinta de
la esencia de los fenomenos y cosas alemanes, ello se debe a que la fi¬
losofia es, para Finlayson, algo que nace de los pueblos, de sus institucio-
nes, de sus problemas, de sus paisajes. La filosofia no es para el tarea de
solitarios que trabajan en el distanciamiento reciproco, sino mas bien de
ciertas tiites intelectuales cuya funcion es verter sus ideas sobre los pue¬
blos. "Cuando una teoria filosofica deviene la expresidn de una clase o
de una agrupacion, se decanta en el sentido social y se hace entonces un
componente historico" 9. De esta manera, la America Latina, que va cobra
conciencia de su individualidad historica, esta a punto de engendrar su
propia filosofia. "Creo que pronto daremos una nueva filosofia" 10, declara
con optimismo y confianza nuestro autor.

Lo unico malo es lo siguiente: si bien no podria documentarlo, por no
tener la paciencia de iniciar la busqueda bibliogr&fica correspondiente,
tengo con todo la impresion de haber leido cosas muy semejantes en los

"

H. Giannini, Soledad.es asociadas: Di-
lemas, Ano I, N° 1, Agosto, 1966.
8 C. Finlayson, Antologia: Prologo y

selection de Tontas P. Mac Hale, San¬
tiago, 1969, pag. 33
a Ibid., pag. 41.
10 Ibid , pag 34
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articulos que don Andres Bello publicaba en mil ochocientos treinta y
tantos, exactamente cien anos antes de Finlayson. Tambien entonces se
vela venir el gran florecimiento de nuestra cultura, con el nuevo men-
saje que la joven America habria de entregar al Viejo Mujndo. Nuestras
republicas, que recien daban sus primeros pasos en la vida poh'tica inde-
pendiente, estaban dominadas por el optimismo propio de la juventud.
Sin embargo, transcurridos ciento cincuenta anos desde entonces, Europa
continua a la espera de nuestro mensaje, y entretanto nos entrega perid-
dicamente nuevas y nuevas obras maestras de ciencia y de filosofia para
que tengamos con que matar el tiempo que pasa. <iDebera Europa seguir
esperando?

A esta pregunta no me compete responder aqui, porque su respuesta
solo podra consistir en que los pensadores de nuestra America exhiban
los conceptos y categorias con que ellos contribuyen a iluminar el modo
de ser sudamericano y su insercibn en la realidad no europea en que 61
se despliega. Solo me resta, por lo que entiendo, preeisar y comentar algo
sobre este presuntamente rotundo y categorico "no" que, segun el pro-
fesor Giannini, seria mi respuesta a la pregunta acerca de si puede hacer-
se filosofia en Latinoamerica. Al respecto deberia decir lo siguiente:

a) Nunca he negado que en America Latina se haga filosofia en el
sentido de que en ella se ensena, se divulga, se comenta y se discute la
filosofia entendida en su forma tradicional. Pero no es este el punto que
objeta el profesor Giannini.

b) Con respecto a la posibilidad de que surja en America Latina un
pensamiento filosofico propio creador, es decir, original, creo necesario ha-
cer ante todo la siguiente aclaracion: no llamo "original" a una proposi-
cion que nunca antes haya sido enunciada, sino a una proposicidn que
sirva de origen a desarrollos ulteriores del pensamiento, esto es, que sea
originante. Ya Ciceron, hace muchos siglos, y m£s tarde Kant, dudaban
de la posibilidad siquiera teorica de una originalidad consistente en decir
lo todavia no dicho, porque pensaban que, entre tantas afirmaciones como
han sido hechas, es altamente improbable encontrar alguna que no re-
pita o se asemeje a otra anterior. La buscada originalidad de nuestra fi¬
losofia consiste, por tanto, en hacer posible un pensamiento que poda-
mos sentir y reconocer como nuestro, y que no pueda ser identificado sin
mds con la imponente tradicion filosdfica greco-europea.

c) La originalidad en el sentido anteriormente senalado no se opone
necesariamente a la idea de una continuidad en la tradicion filosbfica.
Asi, por ejemplo, el pragmatismo norteamericano es evidentemente un
aporte original de los Estados Unidos, pero tan intimamente vinculado
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con la filosofia europea moderna, tanto en sus origenes coxno en sus pro-
yecciones, que no cabe destacarlo como un producto ajeno a dicba tra-
dicion. Hasta hace varios anos yo pensaba que esta originalidad de la
continuidad era la unica legitima a que deberia aspirar el pensamiento
filosofico latinoamericano si es que queria alcanzar alguna. Con todo,
poco a poco empece a vislumbrar la noci6n de que aeaso la funcion del
pensamiento filosbfico podria estar absorbida en la America Latina por
otros quehaceres, como por ejemplo, la poesia y la novelistica11, o aun,
como lo ha insinuado recientemente Grassi, la historiografia. Ello no
obsta, sin embargo, para que la formacibn filosofica, en su sentido tradi-
cional y aeademico, retenga un papel importante para nosotros, como he
procurado mostrarlo en este articulo, en cuanto adiestramiento en la ela-
boracion y uso de conceptos que permitan esclarecer el peculiar modo
de ser del hombre latinoamericano en su mundo propio. Y aun para hacer
posible una "traduccion" de lo eventualmente ganado en otros generos
Uterarios al lenguaje conceptual de la tradicibn filosbfica academica.

d) En virtud de lo diclio, sblo revelaria un complejo de inferioridad
nuestro la pretensibn de que un pueblo no adquiere una individualidad
mientras no filosofe a la manera de Platbn, de Descartes o de Hegel, es
decir, de acuerdo con las normas de la tradicibn filosofica greco-europea,
que por lo demas no es ni panhelenica ni panepropea. Pueblos hay que
han hallado su expresibn propia en la literatura religiosa, en el derecho,
en la mitologia, en la epopeya o en la novelistica, sin que por ello la
historia les haya negado el reconocimiento de su original personalidad. Se
introduce asi, a mi juicio, una cuestibn semantica. Una sera la respues-
ta que habremos de dar a la pregunta por el quehacer filosofico en la
America Latina si definimos a la filosofia como aquello que han hecho
un Aristbteles, un Kant o un Heidegger, y otra si entendemos por filosofia
cualquier actividad intelectual en que un pueblo expresa su identidad.
Pero no es mi intencion entrar aqui en una discusion acerca de las acep-
ciones correctas de los terminos, puesto que ellas dependen de definicio-
nes que poseen una buena medida de arbitrariedad. (Para evitar malas
interpretaciones, recalco: de arbitrariedad, y no de capricho antoj'adizo).

Esto con respecto al "no" que me atribuye mi colega. El resto, se lo
dejo a juicios mis penetrantes que el mio.

11 Esto ya lo habia insinuado en un
breve articulo titulado ^Filosofia his-
panoamericana?, escrito en 1972 6 1973

y publicado en Meridiano, Ano I, N? 1.
1974.
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"Ningun filosofo ha sido un espiritu
puro, ninguno ha estudo desligado
de su tiempo y de su patria".

Raymond Akon

Con cierta frecuencia solemos plantearnos, en ambitos academicos de
America Latina, la cuestidn acerca de si existe o no existe propiamente
una filosofia latinoamericana. Esta es, sin duda, la atormentadora pre-
gunta de fondo que subyace bajo las otras que con tanta reiteracidn nos
formulamos: <jque es la filosofia latinoamericana?, ^quienes son sus repre-
sentantes m£s destacados?, ,jque piensan estos?, <icuales son los temas
peculiares de que se ocupan los filosofos de estas tierras, es decir: que es
lo que caracteriza al pensar latinoamericano y hace de el algo diferente
del pensar de otras latitudes?

Bajo estas preguntas, y otras semejantes, hay la busqueda apremiante,
angustiosa casi, de una originalidad. Sin embargo, la misma reiteracidn
con que tratamos de detenninar las caracteristicas esenciales y diferen-
ciadoras de nuestro pensamiento filosofico latinoamericano, <iacaso no nos
est4 revelando el sinnumero de dudas que nos agobian respecto de la pre-
sunta originalidad de nuestro pensamiento? M&s aun: (lacaso cuando logra-
mos dejar de lado el problema de la originalidad, no permanece siempre
viva la duda que nos lleva a cuestionar la existencia misma de un pensa¬
miento propio?

Cada vez que este tipo de preguntas es planteado, se suscitan encendi-
das y apasionadas pol6micas, en las cuales podriamos, quizas, encontrar
por lo menos el germen de aquello cuya existencia es tan cuestionada.

Entre nosotros, este debate ha tenido una nueva manifestacion a raiz
de diversas declaraciones de Joaquin Barcelo, en las cuales negaba la
existencia efectiva de una filosofia latinoamericana. Humberto Giannini,
en un hermoso articulo publicado en el numero anterior de nuestra RE-
VISTA DE FILOSOFIA, pretendio impugnar las aseveraciones de Bar¬
celo, sin que, a mi juicio, lograra su objetivo.
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En mi opini6n— influida quizas por el respeto intelectual que ambos
me merecen en cuanto han sido apreciados profesores mios—, ambos estan
en la razdn, lo que resulta posible porque hablan de cosas diferentes.
Bareelo se ha referido al ser —o mejor dicho: a la falta de ser— de la
filosofia latinoamericana, y Giannini ha escrito sobre el deber ser o las
ccndiciones de posibilidad de la misma.

Con el fin de integral- los aportes que cada uno de ellos ha hecho al
debate en cuestidn, creo necesario explicitar la compatibilidad que en
realidad existe entre su posiciones, aparentemente divergentes. Para ello,
partird asumiendo, de modo hipotetico, una position muy cercana a la
defendida por Joaquin Bareelo, y m&s adelante rescatare al postulado
basico de Humberto Giannini, relativo al tema fundamental del que
deberian ocuparse los filosofos latinoamericanos; tema acerca del cual
han reflexionado siempre los verdaderos fildsofos: la propia experiencia.

Asi pues, propongo que consideremos —a modo nada mas que de sim¬
ple hipdtesis— la siguiente postulacidn: que no hemos sido capaces, aun,
de elaborar un pensamiento tal que merezca con propiedad ser catalo-
gado como "filosofia latinoamericana".

Me hago cargo de la molestia que esta insolente hipotesis puede pro-
vocar, pero examinemos serenamente el asunto y procuremos despojarnos
de apasionamientos y prejuicios que sdlo pueden ser alienantes y distor-
sionadores de la realidad que pretendemos esclarecer. Tratemos, pues,
de determinar la falsedad o la verdad de la hipdtesis propuesta. Si, como
resultado de nuestro examen, la razon y los hechos nos indican que de-
bemos rechazar la hipdtesis debido a su manifiesta falsedad, solo ha-
bremos perdido unos cuantos minutos, tras los cuales podremos continuar
filosofando "latinoamericanamente": en efecto, si ya lo hemos hecho y/o
lo estamos haciendo, tras alejar esta duda importuna que nos hemos plan-
teado, podremos seguir, quizas mas confiadamente, la trayectoria ya tra-
zada. Si, por el contrario, nos inclinamos por la verdad de la hipdtesis
enunciada, porque esta nos parece corresponder a la realidad, entonces
estaremos en mejores condiciones en orden a establecer las verdaderas
posibilidades de elaboracidn de una filosofia latinoamericana.

Ante todo, quiero precisar que creo posible concebir, en principio, la
existencia eventual de una filosofia latinoamericana. Por esto, me parece
que eluden el verdadero problema sobre el que ahora estamos reflexio-
nando, quienes senalan que preguntarse por una filosofia latinoamericana
es plantearse una pregunta irrelevante o un falso problema ya que la filo¬
sofia es siempre universal —es decir, es filosofia a secas— o no es filosofia,
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Esta respuesta puede ser efectiva, v tambien es, por cierto, "efectista"; pero
en ultimo termino no zanja ninguna de las dificultades impllcitas en el pro-
blema que estamos debatiendo. Discrepo, pues, de esta posicion universa-
lista, porque estimo que la filosofia s61o tiene valor en la medida en que,
habiendo partido de la realidad, tiene por meta regresar a ella para darle
un sentido renovado, o, como dice Humberto Giannini, la filosofia "es una
reflexion 'fundada' en la experiencia"'.

En otros terminos, toda filosofia surge del esfuerzo reflexivo de hom-
bres concretos, de carne v hueso, que han nacido en un lugar determina-
do y en un determinado momento historico. Lugar y tiempo comunes a
los de muchisimos otros hombres que no han de realizar en el transcurso
de sus vidas ese esfuerzo intelectual propio del filbsofo, cuya mas alta
mision consiste en esclarecer a los dem&s hombres ese rnundo, esa reali¬
dad, esa experiencia que comparte con ellos. En palabras nuevamente del
mismo Humberto Giannini: "la filosofia en iodo momento debc llegar a
ser la conciencia mas diafana, mas rigurosa y, tal vez, mas personal de
aquella experiencia comun, latente en un tiempo y en un horizonte fisico
determinados"2. Pero, por cierto, el filbsofo solo sera capaz de llegar a
cumplir su peculiar tarea en la medida en que, para emplear los termi¬
nos de Raymond Aron 3, no se sienta un "espiritu puro", es decir, univer¬
sal y atemporal, sino que se sienta profundamente ligado, comprometido
eon su tiempo y con su patria. A partir de estas premisas, me parece legi-
mo hablar, por ejemplo, de una filosofia griega o de una filosofia nor-
teamericana y tambien, eventualmente, de una filosofia latinoamericana.
Tales filosofias tienen o tendran una dimension universal sin que esta
implique el ocultamiento de su origen necesariamente particular.

Ahora bien, a pesar de considerar salvada esta cuestion previa, creo
conveniente, no obstante, examinar todavia por que no hay mayores difi¬
cultades para reconocer que existen una filosofia griega o una filosofia
norteamericana y si los hay, en cambio, para reconocer la existencia real
de una filosofia latinoamericana.

Para hacer mas fuerte y clara la contraposition que pretendo poner de
manifiesto, voy a ilustrarla con el breve examen de un solo ejemplo, para
lo cual me valdre del paradigma que Platbn nos proportion a.

i Humberto Giannini: Experiencia y
Filosofia. Revista de Filosofia, Vol.
XVI, N9s. 1-2, 1978, p. 29.
- Humberto Giannini: op cit., p. 31.

3 Raymond Aron: El opio de los intc-
Icctuales. Ed. Siglo Veinte, Buenos Ai¬
res, 1967, p. 143.
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Podemos aseverar, en efecto, sin temor a que nadie se atreva a impug-
narnos ni a discutir siquiera, que Platon es un filosofo griego. Designar,
en cambio, a algunos de nuestros mas relevantes pensadores como "filo-
sofos latinoamericanos", es algo que nos hace siempre vacilar, porque lo
mas probable es que alguien nos saiga al paso mostrandonos que tal de-
terminado filosofo bien puede haber nacido en alguno de los paises que
integran la America Latina, pero su pensamiento nada tiene de latinoame-
ricano. O, inversamente, que tal otro pensador si esta preocupado de los
problemas latinoamericanos, pero que no es un filosofo sino un sociolo-
go, o un antropologo, o, en fin, un "cientista" social; o quiza aun mas
notablemente, un novelista. En una palabra, pareciera que los terminos
filosofo y latinoamericano no pueden entrar en conjuncion como pueden
hacerlo los terminos correlativos filosofo y griego cuando nos referimos a
Platon. Y la razon de ello no es sino la siguiente: cuando decimos que
Platon es un filosofo griego, todos los terminos de nuestra proposition
tienen un significado que nos parecc preciso y adecuado porque Platon
es efectivamente un filosofo, es decir, un pensador cuyas reflexiones tie¬
nen proyecciones universales, y es griego, no solo porque nacio y vivio
en Grecia y penso en griego, sino que, ademas, su pensamiento se genero
en su Grecia, trato de comprender que era y como era su ciudad y, con
el proposito de que esta, su ciudad, llegara a ser como el estimaba que
debia ser, elabord toda su filosofia. Por cierto, es completamente erroneo
imputar a la metafisica de Platon un "alejamiento de la realidad". Por el
contrario, las raices de la metafisica platonica se hallan fuerte, honda-
mente adheridas a la realidad concreta de su tiempo y de su ciudad. En
efecto, la situation politica e inteleotual imperante habia hecho posible
que se cometiera lo que Platon considero un crimen de monstruosa injus-
ticia: la condena y la muerte de su maestro Socrates. Fue contra esa si¬
tuacion que Platon emprendio la lucha a la que dedico su vida y en la
que empleo la mejor arma que poseia: su genio filosofico. Pero como Pla¬
ton nunca dej6 de ser un politico frustrado, segun podemos comprender
leyendo su melancolica Carta VII. todo su sistema metafisico, pleno de
valores absolutos y trascendentes, no tiene otra finalidad que cimentar
en la teoria la mas fuerte oposicion practica al pernicioso relativismo cog-
noscitivo y axiologico generado en las influyentes ensenanzas de los so-
fistas.

Y es por esto que hablamos con propiedad cuando decimos que Platon
es un filosofo griego. Es griego porque parte de su realidad en sus reflexio¬
nes y estas, en su desarrollo, alcanzan la universalidad de toda autentica
filosofia.
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He querido ilustrar lo que pretendo senalar tomando como ejemplo y
paradigma al primer gran fildsofo de la tradicion a la que pertenecemos,
queramoslo o no. Este niodelo nos revela por que nos es tan extrema-
damente dificultoso encontrar entre los pensadores de nuestras tierras ver-
daderos e indiscutibles filosofos latinoam-ericanos. Y al decir esto no es-
toy apuntando, por cierto, al hecho de que a lo largo de toda la historia
de la filosofia encontramos muy pocos genios filosbficos a la altura de
Platon, si es que en verdad encontramos alguno, de manera que es obvio
que no serla sino una vana pretension el querer hallar en nuestro conti-
nente, carente de una genuina tradicion filosofica, una de esas necesaria-
mente escasas figuras cimeras de nuestra disciplina.

Asi, pues, las razones por las cuales no es facil hallar autbnticos filbso-
fos latinoamericanos han de ser otras.

En America Latina son muchos quienes se han dedicado y se dedican
seriamente a la filosofia, estudiandola y comentando los textos de la tra¬
dicion o de la actualidad filosbfica. <iPero se ha hecho y se hace actual-
mente filosofia, al modo como nos ensenaron a hacerla hace veinticinco si-
glos los griegos, sus iniciadores y creadores? O, para volver al ejemplo
anterior, <ihemos hecho o hacemos ahora filosofia latinoamericana al mo¬
do como Platon, guardando todas las distancias que la mesura aconsejaria
guardar, hacia filosofia griega? Ciertamente, no. Hemos tratado, hasta la
obsesibn y mientras el tiempo pasa, de establecer las condiciones de po-
sibilidad de una filosofia latinoamericana, a la que hemos intentado de-
finir antes de hacerla realmente. A veces, hemos procurado tambien defi-
nir el "ser americano", pero siempre lo hemos hecho con un lenguaje aje-
no, extrano a nosotros. Platon, en cambio, nunca se preocupb de establecer
las condiciones de posibilidad de una filosofia griega, ni de definirla. Sim-
plemente la hizo. Y la filosofia que hizo fue filosofia griega porque de
lo que si se preocupo fue de la realidad en la que estaba inmerso.

La realidad, la propia experiencia: tal es un tema includible sobre el
que debe volcarse toda reflexion filosdfica. Una aseveracion como esta la
podemos entender como la manifestacion de una suerte de "programa de
accion reflexiva", o bien como la expresion de las tan largamente busca-
das "condiciones" de nuestro pensar, o, en fin, de la manera que quera-
mos. Lo importante no es el lugar que metodolbgicamerite le asignemos
en nuestra tarea, sino que no la perdamos de vista.

Y es por esto que al comienzo de este trabajo yo declaraba que, en
ultimo termino, las posiciones defendidas por los profesores Barcelo y
Giannini me parecian compatibles y que concordaba con ambos. Barcelo
ha negado la existencia de una filosofia latinoamericana y Giannini ha
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escrito acerca de la "condicion previa para que se produzca una autentica
y continua reflexion en Latinoamerica". Tal condicion seria, dice Gianni-
ni: "que America empiece a hablar consigo misma y llegue a reconocerse,
mas alia de lo que hace la poesia y la novela, en una experiencia co-

/ yy A

mun 4.
Como Giannini habla de una "condicion previa" para nuestro filosofar,

cabe inferir que tambien el, como Barcelo, niega que 9e haya iniciado
"una autentica y continua reflexion en Latinoamerica". En cualquier ca-
so, tal condicion no se ha cumplido. Y alii permanece ante nosotros esa
"experiencia comun", tan plena de dramaticos problemas de nuestra pecu¬
liar realidad, esperando —clamando, diria— por un tratamiento diferente
al de los solos economistas o sociologos.

Es hora ya de que dejemos de preocupamos del apellido de nuestra
supuesta filosofia. Es hora de que nos decidamos, valiente y audazmente,
a hacer filosofia, es decir, a enfrentar nuestros problemas reales, que es
de lo que se ocupa toda autentica filosofia. Solamente entonces habremos
empezado, de verdad, a hacer filosofia latinoamericana. Y cuando esto
suceda, como lo ha sugerido Joaquin Barcelo, la pregunta por su existen-
cia "no volvera a ser planteada, porque se tornara una pregunta super-
flua" 5.

4 Humberto Giannini: op. cit., p. .32.
(Subrayado roio).
'< Joaquin Barcelo: Tradicidn p imiova-

cion como condiciones para una filoso¬
fia hispanoamericana. Cuadernos de Fi¬
losofia, Concepcion, 1977, p. 180.
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(Segunda v ultima parte)

IV. Los problemas hunianisticos

1. El poeta como orador eonfiere existencia al mundo humano y lo rea-
liza en virtud de la palabra, a traves de la palabra en cuanto palabra re-
torica. Pennanece en pie, sin embargo, la objecidn de que el mundo que
cobra existencia gracias al poeta no puedc ser objeto de ciencia porque
esta basado en metafor&s. El pensamiento cientifico rechaza aceptar se-
mejante presupuesto porque representa algo "meramente humano". Las
metdforas representan para el pensamiento un punto de partida mera¬
mente pintoresco desde hitos infundados e infundables, en una oscuri-
dad impenetrable para los hombres. Esta objecion conduce al rechazo de
la tradicion humanistica como "vacia". ^N° nos ofrece acaso un mundo
"subjetivo" si se basa en principios (archai) que no pueden ser demostra-
dos racionalmente? Las metaforas retrotraen a un "juego" misterioso que
el pensamiento cientifico nunca puede comprender.

Aqui se hacen necesarias nuevamente ciertas referencias historicas. La
interpretation de las metaforas como formas originarias de conferir sig-
nificado o como indicadores se remonta a tiempos antiguos y se extiende
hasta el presente. Aun la obra de Homero fue interpretada como una suer-
te de libro sapiential cifrado. Metrodoro de Lampsaco (siglo V a.C.) asi-
mila a los dioses homericos con los cuatro elementos basicos del mundo.
el aire, la tierra, el fuego y el agua. El sentido de esta alegoria es am-
pliado por los estoicos. De acuerclo con Zenon (3.36-264 a.C.), los titanes
representan los elementos del cosmos1. Y en el siglo I a.C., Cornuto, por
ejemplo, supone que Homero v Ilesiodo trasmiten una sabiduria secreta

4 La primera parte de este articulo apa-
recio en el Vol. XVI, N's. 1-2 (di-
ciembre, 1978), de esta revista. Esta
segunda parte fue publicada origlnal-
mente en Philosophy and Rhetoric, Vol.
11, N9 2, 1978. La presente traduecion

sr publica con autorizacion de sus edi-
tores, The Pennsylvania State Universi¬
ty Press.
1 Hans von Arnini (ed.), Stoicorum vc-
teruin fragmenta, 4 vols., (Stuttgart:
Teubner, 1964), frg. 100 v.
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"mas antigua" en forma imaginistica y figurativa. Los neoplatonicos (Fi-
lon, Porfirio, Proclo) hacen continuo uso de alegorias 2.

Desde sus comienzos, el cristianismo construyd un sistema de alegorias
para la interpretacidn del Antiguo v del Nuevo Testamentos 3. En la Edad
Media, Isidoro de Sevilla (muerto en 635) escribio en sus Etijmologiarum
sive originum libri que los poetas deben ser considerados votes o "visio-
narios" debido a la naturaleza no derivada de sus facultades poeticas4.
Las metaforas poeticas conectan las apariencias sensibles a fin de asig-
narles significaciones inesperadas que serian inalcanzables para el pensa-
miento racional.

Fulgencio (siglo VI) escribe en su comentario De continentia vergilia-
na que Virgilio mismo se le aparecio para explicarle que en los doce
libros de la Eneida habia creado una metafora de la vida humana5. Ber¬
nardo Silvestre adelanta la tesis de que la obra de Virgilio contiene una
doble sabiduria (gemina doctrina), una filosofica que precede de sus doc-
trinas v una poetica que se percibe en sus ficciones (figmenta) 6. Virgilio
se libera mediante estas ficciones, segun comenta Silvestre, del material
de datos historicos para alcanzar una verdad mas alta "enmascarada"
en imagenes7. Bajo el velo (integumentum) de la "fabula" muestra las
creaciones del espiritu humano. Este velo, la imagen, es utilizado como
una forma de demostracion (integumentum verum est genus demonstra-
tivum). Lo "verdadero" es mostrado en una fabula en su sentido inmedia-
to no derivado (sub fabulae narratione veritatis involvens inteUectum).
El valor de estas obras consiste en que las imagenes ayudan a las gentes
a alcanzar el conocimiento de si mismas s. Cuando ignoramos el comple-
jo de cuestiones que se hacen presentes en conexion con esta definition
de las obras poeticas y de su funcion, los intentos de interpretacidn ale-
gorica parecen pura locura, como lo mostro Comparetrti en su bien cono-
cida investigacion sobre Virgilio en la Edad Media fl.

2 Veanse a este respecto las importan-
tes fuenles sobre la alegorla en la An-
tigiiedad en Lucius Cornutns. Theolo-
giae graecae compendium, Carl Lang,
ed. (Bibliotheca scriptorum graecorum
et romanorum Teubneriana, 1881), y
Heraclitus (Heraclides), Allegoriae ho-
mericae, ed. Soc. Philolog. Bonn Seda¬
tes, 1910.
3 Origenes, Princ., 2, 2, 4.
4 Isidoro de Sevilla, Etymologiarum si-

ve originum libri, 1. 7, c. 7; cfr. 1. 8,
7, 3.
5 Fabius Fulgentius, De continentia ver-
giliana, ed. Helms (Leipzig, 1898).
6 W. Riedel (ed.), Commentum Ber-
nardi Silvestris super Sex Libros Enei-
dos Vergilii (Greifswald, 1924).
2 Ibid., I, 10.
3 Ibid., Ill, 8.
9 D. Comparetti, Virgilio net Medioevo
(Firenze, 1955), p. 137.
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2. Para responder a la pregunta por la medida en que la metafora con¬
duce a un "juego" sin valor cientifico, y para mantener ante la vista la
position humanistica ante este problema, deseo referirme al De laboribus
Herculis de Colucoio Salutati (1331-1406), discipulo de Petrarca y primer
canciller politico de Florencia. En esta obra el autor defiende la funcion
politica del discurso metaforico y, por tanto, dc la poesia misma. Bocca¬
ccio (1313-1375) habia enfatizado ya el caracter retdrico-emocional y la
funcion histdrico-politica de la poesia en su Genealogia deorum. La poe¬
sia "transfigura" el primitivismo de los pueblos al conferirle a su conduc-
ta una medida que es la base de la sociedad humana. Boccaccio anade que
los lazos que la poesia trae consigo se relacionan con el vinculo originario
(re-lbgio) de las gentes en una sociedad.

La obra de Salutati sobre los "trabajos de Hercules" no revela a un
primer examen que relacidn pueda haber cntrc la persona de Hercules y
una investigation acerca de la esencia de la poesia y su funcidn. Para
comprender por que Salutati se refiere a Hercules para defender a la
poesia debemos recordar que la tradicion antigua lo vio como el heros
que fundo los valores culturales y eticos. Por eso se utilizaba su retrato
para decorar las escuelas. Era visto y honrado como el heroe victorioso
que controlo las fuerzas de la naturaleza, el protector de las invenciones
tales como la navegacion, el trazador de caminos y el fundador de ciuda-
des. Segun Plutarco, Hercules aprendio de Proteo el alfabeto en Egipto
y lo enseno a los griegos. Servio, el comentarista de Virgilio del siglo VI,
lo declara fundador de las ciencias.

Los trabajos mediante los cuales Hercules alcanzo la inmortalidad lo
hacen aparecer como un ejemplo para los hombres. El sofista Prodico re-
lata la parabola de Hercules en la encrucijada. El joven heroe se encuen-
tra ante dos caminos: el camino de la lujuria, que no requiere esfuerzos,
y el camino de las virtudes, que es laborioso. Elige este ultimo, y por
ello logra la inmortalidad.

Como Prodico, Antistenes interpreta la lucha de Hercules con los ani-
males salvajes como la victoria de la razon sobre las pasiones; por tal mo-
tivo lo honraron los estoicos10. Esta tradicion se extiende hasta la Cris-
tiandad. Justino interpreta a Hercules como precursor de Cristo y Dion
Crisostomo se refiere a el como al modelo del esfuerzo y la libertad hu-
manos11. Hercules auxilia, castiga v educa.

10 fi«neca, De eonstitutionibus, 2, 1. 11 Hippolitus Romanus, Refutatio om¬
nium hacresium, v. 25.
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Cuando Salutati emprende la defensa de la poesia y, por tanto, de la
expresion metaforica retrotrayendose a Hercules, es obvio que no ve la
poesia como un "juego" sino como un aspecto esencial de la autorrealiza-
cion humana. Comienza su discusion manteniendo que la poesia tiene
importancia politica y, por tanto, historica. Critica a Platon, quien exclu-
ve a los poetas del estado que el, el filosofo, "fingio" sin que hava exis-
tido jamas (. . . istos [poetas] ex ilia solum arbe depulit cuius station nullo
modo videre potuit sed confinxit) 12.

Se refiere a Tirteo, Euripides y Sofocles para probar que siempre hubo
una estrecha relacion entre la poesia v el arte del gobierno. Esta referen-
cia a Tirteo y a otros poetas demuestra su tesis de que "no solo no fue-
ron expulsados de la ciudad sino que fueron acogidos entre los principes
para la administracion de la repiiblica, les fue confiado el mando en las
guerras v fueron admitidos en los consejos de los gobiernos, a fin de que
los asuntos de los mas grandes estados fueran conducidos segun sus de-
terminaciones" IS. Como ejemplo menciona la relacion entre Euripides y
Arquelao, rev de Macedonia, quien confio a aquel el desarrollo v la adop-
cion de decisiones en todos los proyectos14.

Todas estas referencias son solo una introduccion a la tesis fundamen¬
tal de Salutati acerca del rol politico de la poesia. El la introduce ha-
ciendo notar que la poesia es alcanzada tan solo por pueblos que han lo-
grado un alto sentimiento religioso y capacidad retorica. (Nam huius ar-
tis initium a virus eloquentissimis at(/ue secundum sua tempora et nationem
religiosissimis sine dubio creditur provenisse) ls.

La poesia ayuda a la humanidad a superar la ferinitas elevando al cie-
lo los ejemplos de tales creadores: "Queriendo [los poetas] inducir a la
multitud del pueblo a admirar a aquellos a quienes alababan, no median-
te un estilo llano del discurso, sino sustituyendo artisticamente [suavissi-
me] unas palabras por otras v unas cosas por otras, distanciaban de este
modo de la sensualidad a las gentes que los escuchaban" ie.

12 Coluccio Salutati, De laboribus Her-
culis, 2 vols., B. L. Ullman, ed. (Zu¬
rich: Aedibu.s Thesauri Mundi, 1951),
I, 5.
13 Ibid.: . . . nun solum turn pulsi de
civitate fuerint sed inter principes ad-
ministrnnde rci publice sint recepti, pro¬
positi hellis, et regnum usciti consiliis,
ul iuxta determinationes ipsorum maxi-
morum regnorum negocia gererentur.

14 Ibid., p. 6.
15 Ibid., p. 7.
16 Ibid.: [Foetae] volentes popularem
multitudinem in coram quos laudabani
admirationem inducere non piano ora-
tionis gencre sed verba pro verbis et
res pro rebus suavissime commutantes
audientes populos a sensibus talitcr tra-
ducehant.
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Asi, la poesia tiene el poder de ocmducir a los seres humanos mas alia
de los sentidos, de manera que surge una discrepancia entre lo que los
sentidos perciben y esta nueva verdad revelada (contrarium visibiliter
percepissent) 17. Salutati prueba la utilidad de la poesia apuntando hacia
esta "nueva" realidad. La realidad de la sociedad humana es el bien mas

alto, en la opinion de Salutati, ya sea que se la compare a la vida privada
o a la piiblica. Este heeho nos obliga a aceptar el alto puesto asignado
a la poesia. "Pues aunque nada pueda pensarse, sea en privado o en pu¬
blico, de tan grande utilidad que por ello se haya de persuadir de tal
error a los mortales y se haya de sostener alguna impiedad sacrilega y su-
persticiosa, la fragilidad humana debe, sin embargo, condescender con
aquellos rudos varones a quienes la divinidad no se habia revelado toda-
via" 18.

La obra de Hercules en favor del desarrollo del mundo humano es,

pues, la funcidn fundamental de conferir significaciones metaforicas. El
significado de la poesia es deducido aqui por referencia a nn hecho v no
mediante una argumentacidn. El lenguaje desempeha la funcion que va-
rios siglos m£s tarde le atribuyera Giambattista Vico. El primer lengua¬
je es lleno de fantasia y posee naturaleza imaginistica v directiva, no ra¬
tional o argumentativa.

3. La tradicion humanistica excluye del lenguaje "genuino" cualquier
clase de "formalismo". Los elementos esenciales que conducen al mundo
humano son el trabajo y la fantasia. El trabajo es el intento continuado
de satisfacer las necesidades humanas a traves de los medios proporcio-
nados por las artes. La experiencia nos ensena que las diversas necesida¬
des y preguntas que nacen de la libertad humana (en la medida en que
el hombre, al contrario de los animales, no esta atado a esquemas inna-
tos mediante los cuales interpreta a la naturaleza) eonstituyen los archai
o supuestos de toda actividad interpretativa sobre cuya base se hace po-
sible el trabajo. La naturaleza y signification apremiantes de toda pre-
gunta y respuesta, su caracter concreto que es la raiz del mundo humano,
quedan excluidos de cualquier enfoque formalista del lenguaje. Pero so¬
lo en este contexto concreto reciben su significado la verdad v el error,
la inquisicion y el conocimiento.

17 Ibid., p. 8.
18 Ibid., p. 7: Nam elsi nichil tante uti-
litatis vel privatim vel publice cogitari
queat quo talis error foret mortalibus
persuadendus et aliqua sacrilege super-

slltionis impietas cogitaudu, satis tumeii
debet humana fragilitas rudibus ill is ti¬
n's quibus se nondurn divinitas re vela-
verat indulgere
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Si hubieramos de extraer una conclusion preliminar de lo que hasta
aqui se ha dicho, habria que enfatizar lo siguiente. En la tradicion que
hemos venido oonsiderando son de fundamental importancia el lenguaje
figurativo, la metdfora y, consiguientemente, toda forma inmediata, ima-
ginistica y retdrica del discurso. El becho de que esta importancia pri¬
mordial del discurso retdrico haya sido mal comprendida y haya perma-
necido oculta es una de las razones que explican la subestimacion del
bumanismo itaUano.

Debemos, por tanto, haoer ver la importancia de la metafora en el con-
texto propio del humanismo. Con Cristoforo Landino (1424-1498), el
uso de la metdfora es elevado al nivel de metodo del conocimiento. En
su disertacion inaugural en el Studio fiorentino en 1458, cuando asumid
la catedra de retdrica y poesia, Landino afirmd que la poesia y la meta¬
fora tienen prioridad sobre todas las "artes". Sostuvo que la poesia en-
cierra todas las artes libres o "liberales", es decir, el trivium y el quadri-
vium19. "No voy a sostener que la poesia sea una de las artes que los
antiguos llamaron 'libres', sino que ella es la que comprende a todas las
otras. Ella traslada de un modo invisible las cosas que ya han sido re-
ducidas a un verso bien medido y las embellece de diversas maneras"20.

Para comprender las implicaciones de estos comentarios debemos tener
presente la divisidn medieval de las cieneias en el trivium y el quadrivium
de las siete "artes liberales". El quadrivium comprende la aritmetica, la
geometria, la astronomia y la musica. Sus cuatro caminos (methodos: me¬
todo) conducen a la teoria en cuanto sus artes reflejan un orden fijo y
constante en numero y medida. La musica pertenece a estas artes porque,
de acuerdo con el punto de vista medieval, no expresa disposiciones ani-
micas ni sentimientos subjetivos y relativos, sino que revela mas bien en
ritmos y tonos la legalidad de la naturaleza del mundo. El trivium de la
gramatica, la 16gica y la retdrica esta vinculado a la palabra, a la comu-

I nicaeion. Al referir la poesia a la retdrica, esto es, al arte de instituir la
historicidad humana mediante la palabra, la tarea del poeta se hace iden-
tica a la del orador; la tarea del poeta es politica.

Ahora bien; puesto que, segun la visidn medieval, el trivium —la via
de la palabra— y el quadrivium —la via del numero— incluyen todo co¬
nocimiento, la tesis de Landino es que la poesia, con su caracter imagi-
nistico metafdrico, tiene primacia sobre todas las formas del saber. Aqui

if Lactantius, De divinis institutionibui.
P. L., Migne (ed.), vol. VI, 171.

-° Cristoforo Landino, Reden Cristofo¬
ro Landiuos, M. Lentzen, ed. (Munich,
1974), p. 22.
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surge la pregunta por el modo en que debemos entender la tesis de Lan¬
dino, ya que 61 llega a esta proposicion teoretica en su comentario a la
Eneida de Virgilio, es deck, a traves de la interpretation de una obra
poetica en las Disputas Camaldolenses, donde su problema es el de la
relacidn entre teoria y prdctica. ,jSignifica esto que el poeta alcanza un
saber que el filbsofo, en cuanto representante del pensamiento racional,
no logra jamas?

La tesis de Landino est6 explicita y claramente establecida en las pri-
meras p&ginas de su disertacidn, donde expone su argumento. Su tarea
es probar . . lo que la poesia es, de donde se origina, pero tambien el
modo en que siempre ha sido honrada en todas partes, y finalmente cual
es su valor y como no ha sido meramente un ornainento para individuos
particulares sino para estados y pueblos completos"21.

Landino refiere a la teoria platdnica de la "locura divina" para expli-
car la "transformaci6n en un genero nuevo" que es caracteristica de la
poesia22. Cita igualmente a las Tusculanac: "No puedo creer que las obras
mas conocidas y brillantes earezcan de una fuerza divina, asi como sos-
tengo que un poeta no puede volcarse en una creation seria y plena sin
alguna inspiration celestial de su espiritu" La doctrina de la locura di¬
vina, que esta en la base de la poesia, se retrotrae a la nocibn de que el
conocimiento consiste en el "recuerdo" de lo que el alma vio originaria-
mente cuando existia en su estado primero no derivado, en aquella esfera
"en que vemos como en un espejo las ideas y las imagenes de lo que Dios
creo" 24.

Si tenemos presente que Landino afirmo la primacia de la poesia so-
bre las "artes liberales" —aquellas artes que representan los diferentes ca-
minos hacia el conocimiento—, entonces la "locura" en que tiene su raiz la
poesia tiene la funcidn de una "induction fantastica". Esto es, la induc-
ci6n no es aqui el resultado de una abstraction desde una multiplicidad,
sino que debe ser entendida m£s bien como el "retrotraimiento" de una
multiplicidad a una "nueva" unidad procedente de una vision original
caracteristica de los seres humanos. La raiz "imaginistica" del mundo hu-
mano consiste en que en 61 la realidad es "transferida" o transformada a
un g6nero nuevo. La primacia del lenguaje imaginistico, directivo, revela-

Ibid.
22 Platon, Phaedrut, 243 a: Ion, 533 t-
f.
23 Cicer6n, Tusculanaet [( XXVI, 64:
Mihi vero ne haec quidem rio'.ioia et

inltihtrioia carere vi divina videntur, ut
ego . . . jioetam grave plenumque car¬
men sine caelesti aliquo mentis instinctu
putem fundere.
** Landino, p. 24.
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torio, reside en el hecho de que este es el que hace posibles las deduccio-
nes de cualquier naturaleza.

Landino distingue entre la poesia "vulgar' y "original", que posee ine-
taforas fundadas en lo primordial y "originario". "(Los poetas] expresan
profundos y sublimes sentimientos del espiritu en versos elegantes y son
movidos por una locura divina . . . Con frecuencia afirman que hay cosas
maravillosas por encima de nuestras facultades humanas, pero tan pron¬
to como esta locura se disipa se asombran de si mismos. Por tanto, son
ellos a quienes Ennio llamo correctamente sagrados"-5.

Esta "induction fantastica" es la rinica capaz de ordenar el mundo hu-
mano y posee la facultad de elevarse a un nivel conductor al revelar la
direction que debe tomar el hombre.

"Esta es la razon de que los latinos llamaran correctamente a los poe¬
tas vates, de vi mentis, a saber, por la grandeza de sus pensamientos y
de su espiritu, y de que los griegos designaran a los poetes con el ttimi-
110 pieo, que significa crear. . . Ellos sobrepasan a todos los demas escri-
tores, no solo por su creatividad en el ordenamiento y estructuracibn del
ornatns, sino tambien por la fama que adquirieron entre los hombres .. .

Los filosofos moralistas no existian aun cuando el divino poeta [Homero]
nos sehalo a todos nosotros el camino hacia una vida buena v feliz v hacia

J ✓

el gobierno apropiado de los estados y de los ejercitos"
Porque la poesia se funda en la "locura divina", ha)' una identidad en¬

tre el poeta v el teologo. Obviamente, lo que pone en manifiesto la fun-
cion basica de la poesia es el hecho de que los poetas "hablan bajo un
velo" y dicen la verdad a traves de figmenta (lo que significa que utilizan
elementos del mundo sensorial para alcanzar aquello que lo trasciende y
crear asi el mundo del espiritu). Tal conception implica el rechazo de la
primacia del discurso racional en favor de la facultad de la fantasia.

4. Puesto que, segun la vision humanistica, el trabajo y la metafora
son las fuentes de la historia y la sociedad humanas, estamos enfrentados
con el problema de determinar con precision de donde derivaron los hu-
manistas su rechazo del pensamiento racional, segun el cual el pensar cien-
tifico procede tan solo desde premisas generales y necesarias. <;D6nde
hay, en el humanismo italiano, una "revolution copernicana" para la in¬
terpretation del metodo y del lenguaje cientificos? Este lugar es la filolo-
gia con la traduction al latin de los textos griegos. El trabajo de los filo-
logos se muestra como el del "dialectico", entendido en el sentido antiguo

25 Ibid., p. 25. 2B Ibid., p. 25 - 26
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de la palabra. Debeinos recordar (pie Aristdteles definio la dialectica co-
mo el arte de la disputa, en la cual —en contraste con el proceso del pen-
samiento cientifico— no partimos de una verdad primera para demostrar
algo, sino de una "situacidn" real espccifica.

Aristbteles dice que las ventajas de tal dialectica son que ella ejercita
en la discusion y es importante para el intercambio de ideas porque nos
ayuda a ubicar los axiomas y puntos de partida de las ciencias particula-
res 2T. Los topicos, como parte de la dialectica, nos proporcionan los di-
ferentes argumentos que necesitamos en las discusiones particulares. Los
topicos constituyen la doctrina del "hallazgo" (inventio) de los argumen¬
tos. El objetivo de la dialectica no consiste en alcanzar la verdad sino en
alcanzar aquello que puede aparecerse como verdadero en una "situa¬
cidn" especifica en el tiempo y en el espacio, a saber, lo "probable" (ve-
rosimUe). "Nuestra obra tiene la tarea de hallar un metodo mediante el
cual podamos extraer una conclusidn desde afirmaciones 'probables' en
cada problema sin caer en contradiction" 28.

Fue el humanista Leonardo Bruni (1369-1444) quien concibid una
idea fundamentalmente nueva surgida de sus esfuerzos para volver a tra-
ducir textos griegos, especialmente la Etica Nicomaquea. En la tarea de
traducir textos clasicos antiguos, Leonardo Bruni tomo conciencia de la
crisis de la filosofia de su tiempo. Comprendid que los textos de la tradi-
cion filosofica se hallaban en condiciones deplorables; sus traducciones
eran completamente inadecuadas. Bruni lamentd que de Aristdteles la es-
coldstica "solo tomara expresiones en bruto que insultaban al oido y fati-
gaban al lector" (verba aspera, inepta dissona, c/uae cuiusvis aures obtun-
dere ac fatigare possent) "9.

La tarea de la traduccion llevo a Bruni a comprender que el significa-
do de un termino puede derivarse del hallazgo de su sentido solo en el
contexto de las relaciones que exhibe. El significado de una palabra y sus
diferentes sentidos estan indicados por el ordenamiento o complejo que
la contiene. Esta concepcion se opone diametralmente a la nocidn racio-
nalista de que el significado de una palabra estii fijado "en si mismo" por
su definicion, frente a la cual las diferentes relaciones concretas en que
la palabra aparece se consideran como meros accidentes de coincidencia,
carentes de toda importancia. Con todo, para Bruni como traductor fue
ciaro que una palabra es portadora de significados diferentes y cambian-

Aristoteles, Topica, 101 a 10.
Ibid., 100 a 18.

29 Leonardo Bruni, Ad P. P. Histrum

dialogue: Prosatori latini del quattro¬
cento, E. Garin, ed. (Milano, 1952),
p. 56.
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tes, que solo se revelan en el contexto en que aparecen. "Todas las pala-
bras est&n en una relacidn reclproca fija como un pavimento de mosaicos
de colores"30.

Porque la traduction correcta y, por tanto, "cientifica" de un texto solo
puede proceder de la experiencia y conception recien mencionadas, se si-
gue que comenzar la interpretation de un texto con significados genera-
les y a priori de los terminos equivale a hacerle violencia y es, por con-
siguiente, "no cientifico". Esta concepcion revela una nueva notion del
pensamiento y de los procedimientos cientificos.

La estructura cientifica de la filologia demuestra ser asi un aspecto de
la dialectica como la definid Aristoteles, en la medida en que ambas co-
mienzan con una situacidn particular —con el texto en el caso del filologo,
con la discusidn en el caso del dialectico— para descubrir el sentido de
una expresion.

En la interpretacidn de un texto, Bruni se veia forzado a buscar lo que
yace en su fondo, esto es, la substancia de su significado, solo en la tra-
ma de la totalidad del contexto. Esta "totalidad" cambia de un caso a

otro segun los textos. Cada uno trae nuevos significados individuals con-
cretos para terminos que, consiguientemente, deben ser entendidos en sus
sentidos cambiantes.

Con ello, Bruni va mas alia de los limites de los problemas de inter¬
pretation que hemos considerado. Reeonoce, ademis, que el lenguaje tie-
ne su origen en las diferentes situaciones en que los seres humanos inter-
actuan con la realidad. Puesto que esta interaction ocurre siempre en
conexion con el cumplimiento de una tarea particular, el lenguaje puede
ser efectivo tan s61o en un tiempo histdrico y en una situation social
particulares. De este modo, la fuente originaria de los multiples significa¬
dos de una expresion ba de ser hallada en sus usos (usus) diferentes. "El
uso, que antano fue rector, es rector tambien hoy . .. Nosotros modifica-
mos todas estas cosas segun el capricho del uso"31.

De esta manera se genera una eomprension del lenguaje que se distin¬
gue de la logica racionalista porque enfatiza la primacia del car&cter
historico, de la dialdctica y de los topicos del lenguaje. De ello se sigue

30 Leonardo Bruni, Hurnanistische
philosophische Schriften. Quellen zur
Geistesgeschichte des Mittelalters und
der Renaissance, Bd. 1, Veroffentlichun-
gen der Forschungsinstitute an der Uni-
versitat Leipzig, Hans Baron, ed. (Leip¬
zig: Teubner, 1928), p, 89

31 Leonardo Bruni, Epistolarum libri
Will, Lorenzo Mehus, ed. (Firenze,
1741), II, 108 y 126: Usus ergo, qui
tunc dominus fuit, etiam hodie dominus
est. . . Nos vero haec omnia variamus
usu libente.
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necesariamente que el lenguaje "genuino" es retorico, imaginistico y me-
taforico, \ a que este es el unico tipo de lenguaje que se engendra con
referenda a la situacion particular del oyente confinado en el tiempo y
en el espacio (in optimo . .. scriptore . .. sit scribencli ornatus) 32.

En lo que concierne al significado e importancia del termino ornatus,
que habitualmente entendemos como "decoracidn exterior", debemos re-
cordar que ornatus precede originalmente del termino griego cosmos, el
cual refiere en una perspectiva ontologica a la "relacion" entre las partes
y un todo y designa al orden particular que existe entre ellas. El ornatus
no es nunca, entonces, algo perteneciente a lo particular aislado; s61o en
relacion con otra cosa, con un todo, recibe lo particular este significado
esencial y se hace parte de un orden interconexo. Ciceron usa ornatus en
este sentido originario con referencia a la realidad del mundo cuando di
ce: .. ya que en este unico mundo el orden de las relaciones (ornatus)
es tan admirable..33. De modo semejante dice en De natura deorum:
"en este mundo hay gran belleza y completo orden" (eximia jnilchritudo
sit atque omnis ornatus) 34. Ciceron usa igualmente este termino en un
eontexto politico observando que "porque los atenienses no poseian di-
ferentes grados de dignidades, la ciudadania (civitas) no retuvo su propio
orden (ornatum)" 33.

En consecuencia, la fuente del lenguaje "genuino" no es la razon (ratio),
sino, como lo explico Bruni, una capacidad distinta caracterizada por las
notas de "adaptabilidad", "perspicacia" y "momentaneidad"3C. Solo el in-
genium es capaz de aprehender (coligere) la relacion existente entre las co-
sas en una situacion concreta para determinar su significado. Esta capa¬
cidad tiene caracter "inventivo", puesto que alcanza un saber sin limitar-
se a extraer lo que estd contenido en las premisas, como lo hace la razdn
en las derivaciones logicas. El ingenium revela algo "nuevo" (ingenio . . .

ad res novas proclives), algo "inesperado" y "asombroso" mediante la re-
velacion de lo "semejante en lo desemejante", es decir, de lo que no puede
sr deducido racionalmente 37. Con esta definicidn Bruni ha determinado el

supuesto de todo pensamiento y lenguaje metaforicos.
El ingenium en lugar de la razdn, el lenguaje adaptable y perspicaz en

lugar del lenguaje racional, en otras palabras, las circumstantiae como
fuente originaria de nuestra vision de las cosas; con ello se produce una

32 Bruni, Schriften, p. 86.
33 Cicer6n, Lucullus, 125.
34 Ciceron, De natura deorum, II, 58;
IV, 417.

33 Ciceron, De republica, I, 43; IV,
111.
38 Bruni, Schriften, p. 124.
3" Bruni, Epistolaruin, 1, p 19
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reversidn total de nuestra interpretacidn del pensamiento cientifico, La
retdrica adquiere de pronto una nueva funcion bdsica.

5. iQue significacidn tiene la primacia del pensamiento historico pa¬
ra el rechazo del modelo cientifico que define la realidad sobre la base
de premisas primeras invariables? Los lenguajes retorico y dialectic*),
tornados en el sentido de Aristdteles, tienen en comun que ambos metodos
comienzan con situaciones ligadas temporalmente. Es solo sobre la base
de este proeedimeinto que ellos son capaces de "mover" a sus "auditores"
e inducirlos a la accidn buscada. Por otro lado hay un paralelismo entre
el gram&tico —el fildlogo como interprete de un texto— y el retdrico, por
cuanto ambos parten de la comprensidn de que los casos particulares es-
tdn ligados en una situacidn. Puesto que nuestra historicidad se caracte-
riza por el hecho de que los seres humanos estamos siempre confronta-
dos con decisiones en el contexto de tareas que surgen "aqui" y "ahora",
el lenguaje retdrico se revela como el unico lenguaje conclusivo "genui-
no" que toma este hecho en consideracidn.

En su Suetoni expositio, Angelo Poliziano (1459-1494), quien se dice
a si mismo gram&tico, no fildsofo, propone la tesis de que la sabiduria
(sapientia) viene del uso de las cosas (sapientiam . . . usus quidem ge-
nuit)s8. Poliziano explica el sentido de esta tesis en su Panepistemon,
donde menciona los diferentes modos en que los seres humanos se vincu-
lan con la naturaleza de manera tal que su mundo pueda cobrar existen-
cia. Junto a las artes "liberales" hay las artes "inferiores" (sordidae), como
la agricultura, la crianza de animales, la caza, etc., que estan al servicio
de la satisfaccidn de las necesidades inmediatas de la vida y que, debido
a su confinamiento a tiempos y lugares, no pueden ser derivadas logica-
mente. Poliziano ataca pol6micamente a Platon como representante de
la primacia del pensamiento a priori: "Cierto anciano en Atenas niega que
las artes que esencialmente sirven a la vida puedan considerarse conoci-
mientos"39. En su disertacidn Lamia, Poliziano rechaza a todo fildsofo
que "sdlo aspire al conocimiento de lo que siempre es, siempre fue y exis-
te fuera del devenir"40. En su Praelectio de dialectica enfatiza la nocion
de que las artes son especialmente utiles "cuando hacen posible el ejer-
cicio del ingenium" 41.

38 Angelo Poliziano, Suetoni expositio,
p. 499.
38 Ibid., p. 435.

40 Poliziano, Lamia, J. del Lungo (ed.),
p. 280.
41 Poliziano, Praelectio de dialectica, p.
529.

[36]



Retorica y Filosofia: la tradicion humanistica / Revista de Filosofia

Con esto se quiebra la primacia del pensamiento y el lenguaje logicos
y se afirma que el discurso retorico es la forma "genuina" del lenguaje.
"fiHay algo mas maravilloso que hablar a la gran masa de la humanidad
de tal modo que podamos penetrar su mente y su espiritu, dando a sus
sentimientos una forma mas gentil, mediante la cual podamos dirigir las
voluntades y los deseos de todos?"42.

Pero <J,de donde obtiene tal lenguaje el conocimiento de lo que debe
hacerse? Si la retorica no logra responder a esta pregunta, queda redu-
cida a mera sofisteria. Poliziano acentua aqui la importancia fundamen¬
tal del ejemplo. Para comprenderla en todas su ramificaciones, debemos
recordar que, segun la tradicion, la retdrica se divide en tres partes:
la judicial, que trata del pasado, la deliberativa, que se desarrolla con
respecto al futuro, y la epidictica o panegirica, que exhibe una medi-
da o patron de acuerdo con el cual puedan evaluarse el pasado y el
futuro. El panegirico o elogio muestra lo ejemplar a que debe ser refe-
rido todo juicio acerca dc hombres, acciones o situaciones. Por otro lado,
la selection de seres humanos y de acciones suyas como modelos ejempla-
res para el futuro positivo se liace posible tan s61o sobre la base de un
conocimiento preciso del presente y del pasado. Esta nocidn nos condu¬
ce necesariamente a afirmar la primacfa del pensamiento historico, que
alcanza su forma verdadera en los tres modos del discurso retorico. "(iQue
es mas elevado —se pregunta Poliziano— que exaltar y alabar a quienes
sobresalen en sus hechos y capacidades, y denunciar y destruir sus con-
trarios, que son las acciones malas y perniciosas?"4a.

En las "posiciones" cambiantes en que el hombre se encuentra, solo se
revela como valido lo que permite desarrollarse y florecer a la existen-
cia humana. Esto ocurre dentro de la trama de las tres clases de discurso
—el judicial, que ordena a la comunidad a traves de sus constituciones, cl
politico, mediante el cual el futuro de la comunidad adquiere su forma,
y el panegirico. "Todo esto sirvio para reunir originalmente a las gentes,
que estaban en los campos, dentro de las murallas de la ciudad y para
orientarlas hacia una tarea comun. Mientras ellas andaban dispersas, las
formas de elocuencia las juntaron mediante las leyes, las costumbres y,
por ultimo, la cultura de la ciudad. Por esto es que todas las ciudades
bien ordenadas y civilizadas han florecido gracias al excelso arte de la pa-
labra"44. La verdadera sabiduria, por la cual se desenvuelve la historia,

42 Poliziano, Oratio super Qiiintillano, 43 Ibid.
ed. Garin, p. 882. 44 Ibid.
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es el arte de la palabra, que ahora se convierte en la fuente de la filosofia
"verdadera" en lugar de la deduction a priori de la naturaleza de lo real t5.

V. La logica de la metdfora coma vision de lo semejante

1. El trabajo, la metafora y la primacia del discurso retorico, —ique
nuevo modelo revelan estas tres nociones para el pensamiento cientifico
y para el filosofar? El idealismo aleman nego que la metafora tuviera
rmportancia filosdfica. Ella solo puede reivindicar una funtion "inferior"
en su relation con el pensamiento, porque su tarea se limita a preparar
percepciones sensoriales como material para el pensamiento mediante la
transferencia de significados, una forma original "no verdadera" de inte-
leccion. Solo con el logos alcanzamos la forma "verdadera" de pensa¬
miento conceptual que es capaz de aprehender y exhibir la esencia dc la
realidad; la metafora nos muestra lo real en la forma de su apariencia
individual. Este material es recogido por la Idea, que revela su esencia
mas profunda y verdadera. La formulation de Hegel dice: . . cuando el
espfritu profundiza su movimiento interior en la apariencia intuitiva de
objetos similares, quiere al mismo tiempo liberarse de su similaridad..4G.

Hegel reconoce la forma metaforica de muchas expresiones logicas,
pero insiste en que estas alcanzan un significado puramente racional tan
s61o en el concepto. " 'Aprehender', 'comprender', y en general muchas
palabras que se refieren al conocimiento, poseen un contenido completa-
mente sensorial con respecto a su significado propio, el cual es abando-
nado y sustituido por un significado espiritual; el primer sentido es senso¬
rial, el segundo espiritual"47. Para Hegel hay una Aufhebung de las
metaforas, sobre la que se apoya el conocimiento en la medida en que
trasciende mediante la reflexion el significado inmediato de las imageries
con las que comienza. En virtud de esta transformation, la metafora queda
reducida a forma "no verdadera", puesto que permanece en el nivel "infe¬
rior" de las exterioridades que solo el espfritu es capaz de aprehender en
su contenido racional.

45 Vease Ernesto Grassi, Humanismus
und Marxismus (Hamburg: Rowohlt,
1973) y Marxism, Humanism, and the
Problem of Imagination in Vico's Works,
en Giorgio Tagliacozzo y Donald P. Ve-
rene, Giamhattista Vico's Science of Hu¬

manity (Baltimore: John Hopkins, 1976),
pp. 275 - 94.
46 G. W. F. Hegel, Aesthetik, Samtliche
Werke: Jubilaumsausgabe, 20 sols., ed.
Hermann Glockner (Stuttgart: From-
manns Verlag, 1927), XII, 538.
47 Ibid., p. 535.
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El termino "metafora" designaba originalmente, para los griegos, una
actividad concreta, la de trasladar un objeto de un Iugar a otro48. Mas
tarde el termino hizo su aparicion en el contexto del lenguaje, cuando el
significado de una palabra era trasladado desde el ambito fisico al mental,
como cuando la palabra "luz" es entendida como fuente del saber.

La tradition clasica refiere con frecuencia a Aristoteles en este contexto.

Para el, la metafora es una "transferencia correcta (en metapherein) como
capacidad de ver lo semejante (to homoion theorein)"4n. La raiz de la
cuadruple forma de la metafora es, para Aristoteles, la visidn de lo "co-
mun"50; "la transferencia (metapherein) debe realizarse sobre la base de
la similaridad (apo oikeion), la que, sin embargo, puede no ser demasiado
obvia" 51. Cuanto mayor sea el "descubrimi,ento" (inventio) de la simila¬
ridad, tanto mas sorprendente parece ser la metafora misma. La habilidad
para la metafora no puede ser aprendida de otro (par allou labein), por-
que ella brota como tal de un don (euphtpa). Con todo, la capacidad de
realizar estas transferencias es una facultad originaria no derivada que
constituye un metodo particularmente efectivo para la ensenanza y el
aprendizaje. Las metaforas nos ponen las cosas "inmediatamente ante los
ojos" (pro ommaton poiei)52. Su naturaleza imaginistica actua sobre las
pasiones y por esta razon son referidas al ambito de la retorica. Por tanto,
deben estar formadas de tal manera que a traves del descubrimiento de
las relaciones se haga evidente algo unico v peculiar (oikeion): "un rasgo
unico... ha de ser conferido" B3.

Ademas hace Aristoteles la afirmacion decisiva de que la retorica y la
filosofia surgen de un supuesto comun: "Tambien en la filosofia es carac-
teristico del que acierta (eustochos) el ver la similaridad (to homoion. . .

theorein) entre cosas que difieren mucho entre si"64.
Los rasgos esenciales de la metafora son su claridad (to saphes) en la

medida en que su revelacion debe ser univoca, su capacidad de despertar
agrado (to hedy) como serial de un trabajo intelectual exitoso, y finalmente
su caracter de peculiar extraneza (to xenikdn), porque revela algo inusual
e inesperado.

En el De oratore, Ciceron examina metaforas que el designa con las
expresiones translatio y quasi mutatio 5r\ Las define como la sustitucidn

Cfr. Herodoto I, 64 y Tucidides I,
134, 4.
49 Aristoteles, Poetica, 1459 a 4.
5° Ibid., 1457 1). Cfr. Retorica, 1410
b. 2.
51 Ibid., 1459 a 5.

52 Aristoteles, Retdrica, 1410 b 33.
Ibid., 1412 a 11.

s* Ibid.
ss Cicer6n, De oratore, III, 155 - 156,
I, 322 - 23.
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de una expresion por otra (... in alieno loco tamquam in suo positum).
Atribuye el uso de las metaforas a las cuatro razones siguientes: en primer
lugar, es una senal de inteligencia desestimar lo que es inmediatamente
obvio; en segundo termino, el auditor se complace en aprender conducido
por las metaforas; tercero, es agradable ser testigo de una semejanza fun-
dada en la transferencia de significado y, cuarto, porque la vista es el
sentido mas activo y agudo, y la metafora nos lleva a "ver" algo. "Cuando
alguien expresa algo recurriendo a un uso figurado de las palabras que
solo puede ser designado con dificultad mediante el uso literal de los ter-
minos, la semejanza entre lo que exhibimos en la palabra figurada y lo
que queremos dar a conocer hace que esto ultimo se haga intuitivamente
claro (illustrdt id quod intelligi columns eius rei, qtuim alieno verbo po-
suimus, similitudo)" 36. Por esta razon tales metaforas son como prestamos,
ya que tomamos de otra parte algo que no poseemos. Las metaforas que
no suponen una mengua son mas inteligentes y confieren a un discurso
cierto "pulimiento" 57.

Segun Ciceron, la metafora actua como una "luz", porque supone un
reconocimiento de "relaciones". Puesto que estas relaciones pueden ser
descubiertas en diversos fenomenos, una metafora es siempre posible. "En
verdad no hay nada en la naturaleza de las cosas cuya palabra y concepto
no podamos usar tambien en otros respectos (. .. nos non in aliis rebus
possimus uti vocabulo et nomine). De cualquier parte que se tome una
semejanza —y ello es posible de todas partes— (unde enim simile duci
potest - potest autem ex omnibus), ella sola da luz al discurso que la con-
tiene" 58.

Ciceron ilustra esta idea con ejemplos. Hablamos de "felices siembras'
(laetas segetes). Aqui la metafora apunta hacia la revelation de algo que
la palabra no puede "mostrar" literalmente de manera inmediata. Eviden-
temente, desde el punto de vista 16gico, la siembra no es susceptible de
ser feliz o desgraciada. La metafora, sin embargo, revela el significado
que la siembra tiene para las gentes. Ademas, Ciceron define la metafora
como una comparacion abreviada, por ejemplo, "cuando el disparo se
escapa de la mano (si telum manu fugit)"59. Con la imagen de la "escapa-
da" se "muestra" de la manera mas concisa la semejanza entre el disparo
y su signification con respecto a la meta de la accion humana. Ciceron
senala que el hallazgo (inventio) de relaciones no es hecho por la razon:

56 Ibid., 155; I, 323.
57 Ibid., 156: I, 323.

5» Ibid., 161; I, 324.
59 Ibid., 158; I, 323.
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"en este arte [la logica] . . . no se prescribe como hallar la verdad, sino
solo como debe ser juzgada o evalnada"

2. Debemos volver ahora al comientzo de nuestra discusion. El lenguaje
se divide en dos formas fundanientalmente diferentes de expresion. Una
de ellas es puramente racional y sirve para demostrar y proporeionar las
razones de algo. Se la eonsidera como la medida de la ciencia, puesto que
garantiza la objetividad de sus afirmaciones con razones a las que no se
permite cubrirse de opiniones subjetivas. Antiguamente se llamaba a este
lenguaje "apodictico", por cuanto mostraba algo (deiknymi: yo muestro)
sobre la base de (apo) razones. No puede estar vinculado a tiempos, luga-
rcs o personalidades: es no retorico.

Dijimos que en la conception tradicional las demostraciones de este
lenguaje racional deben estar libres de metaforas, porque cuando las pa-
labras adoptan nruchos significados (y dste es el supuesto del discurso
metaforico) se revelan como imprecisas. La consecuencia ultima del dis¬
curso racional es el requisito de un lenguaje simbolico matematico en que
las conclusiones puedan ser extraidas de las premisas que aceptamos.
Porque su naturaleza "cientifica" consiste en su caracter estrictamente de-
ductivo, su esencia es tal que no puede poseer un caracter "inventivo". Un
lenguaje tal debe limitarse a hallar lo que ya esta contenido en las premi¬
sas, si bien aun no obvia ni explicitamente.

La segunda forma de lenguaje es la que determina las premisas mismas,
las cuales, ya que no pueden ser aprobadas, consti,tuyen las archai, los prin-
cipios. Ahora bien, sobre la base de lo que hemos dicho acerca de la metafo-
ra al referirnos a Aristoteles y Ciceron, vemos que esta y el lenguaje apro-
piado para las metaforas poseen las caracteristicas de un lenguaje "arcai-
co". Solo es capaz de hacer manifiesto, y no de demostrar. En virtud de
su estructura inmediata este lenguaje nos "muestra" algo, nos permite ver
(phainesthai) y es, por tanto, "imaginistico". Puesto que debe descansar
sobre imagenes (eidi), posee un caracter "teoretico" (theorein: ver o mi-
rar), pero a la vez metaforico en el sentido ya explicado. A la "imagen"
que se muestra se le confiere un significado (metapJwrein). En virtud de
este hecho su efecto es dar significacion

«° Ibid., II, 157; I, 251.
(il Vease Ernesto Grassi, Macht des
Bildes, Ohnmacht der rationalen Sprri-
che (Koln: Dumont, 1970), pp. 73 y
169. Tambien Rhetoric mid Philosophy

(Philosophy and Rhetoric, 9, 1976, 200-
16); Tlw Priority of Common Sense mid
Imagination: Vico's Philosophical Rele¬
vance Today (Social Research, 43, 1976,
533 - 75).'
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La metafora y por tanto tambien el lenguaje de que ella se nutre tienen
un caracter "arcaico", "poseen principios" y son lo que 11am amos "retori-
cos". Pero esto ya 110 esta entendido por cierto como una mera tecnica
para.el ernpleo "superficial" de la persuasion. Es, mas bien, dado su carac¬
ter arcaico, lo que bosqueja el fundamento o la trama de la argumentacion
racional; es "anterior" a esta y proporciona lo que la deduction nunca
puede descubrir.

Pero, ,Jc6mo hay que entender esto? ^Conduce la metafora exclusiva-
mente a un juego poetico, a una habil asercion ingeniosa, como evidente-
mente creyeron los manieristas? 62 ,jPermanece la actividad ingeniosa —la
vision de relaciones inesperadas entre apariencias sensoriales— restringida
al ambito de lo "estetico" de tal modo que aun distrae al hombre de las
tareas reales? Para responder a esta pregunta me referire una vez mas a
la tradition medieval, pero a la no racional, que fue ocultada en ciertas me-
dida por la tradicion racionalista.

3. En la Edad Media encontramos una teoria de la "vision de lo seme-

jante" y del simile como origen del saber y de la cultura humanos. Esta
nos puede servir para exhibir mas claramente el trasfondo de nuestro inte-
rrogante. Hugo de San Victor (1096-1141) representa un punto de vista
filosofico que se opone al pensamiento logico a priori de Paris y de Oxford.
Hugo parte de la doctrina pitagoriea segun la cual la "semejanza" es
aprehendida en lo similar (Pythagoricum namque dogma erat similia simi-
libus comprehendere) 83. Su tesis basica es esta: "No podemos suponer que
el alma reciba la semejanza de todas las cosas desde otra parte o desde
fuera (neque enim haec reriim omnium similitudo aliunde aut extrinsecus
animae advenire credenda est), sino que mas bien halla la distincion entre
semejante y desemejante en y desde si misma (in se et ex se)"M.

Esto significa que la identification de la semejanza supone que su im-
portancia positiva o negativa para la vida humana se revele en la com-
paracion de los fenomenos sensoriales con aquello que la autorrealizacion
humana requiere. Solo a traves de esta comparacion adquieren los feno¬
menos sensoriales su significado.

El origen del saber humano es el conocimiento analogico por el cual el
alma transfiere significaciones a las apariencias. "El alma, al aprehender
la semejanza de las cosas, retorna a si misma (ad se ipsam rerum similitu-

62 Vease Pellegrini, Tesaura, y la tipi-
ca interpretation de Gracian en su teo¬
ria del ingenium y el toneeptisiuo.

U3 Hugo de S-an Victor, Didascalicon,
742 A 9.
«4 Ibid., 742 B 10.
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dines Ira liens aggregat), y esta es la causa de que el espiritu mismo, que
aprehende los universales, esta formado por todas las sustancias y por
todos los entes que se representa" es.

El universal sobre cuya base definfmos y reconocemos algo no es aqui
el producto de un proceso de abstraction desde conocimientos previos,
sino que surge en la comparacion concreta de los fenomenos con el prin-
cipio mismo de nuestra propia vida. Es por tanto una "comunidad" de
"semejanza" determinada cada vez en uno y otro caso. Hugo llama a la
busqueda de saber, un "regreso hacia si mismo" (ad se ipsarn retractatio
atque advoeatio) 88.

De este modo el lenguaje asume una funcion decisiva para Hugo. Ex-
presa el significado de los fenomenos con respecto a lo que el principio
de la vida necesita para su propia realizacidn de una en otra instancia.
Por tanto, el significado de los fenomenos sensoriales nunca ha de ser
expresado o identificado para todo tiempo. La base del lenguaje es un
saber, una Uluminatio que descubre la amistad (amicitia) entre las cosas
v los seres humanos (videatur sapiervtiae studium. . . prac mentis illins
amicitiae) 87. Hugo enfatiza que esta amicitia surge mediante el uso (asus)
de las cosas. Para el, la palabra no puede ser separada de la confrontation
que resulta de las diferentes necesidades humanas.

Me he referido a esta teoria para mostrar el sentido en que la "metafo-
ra" se encuentra en la base del saber humano y como esta conception se
opone por completo tanto a las teorias puramente formales del lenguaje
como a las teorias abstractas que deducen la signification del lenguaje en
terminos racionalistas desde una doctrina a priori del ser. Debemos enten-
der la vision humanistica de la primacia del pensamiento y del lenguaje
metaforicos precisamente en el sentido de que estos poseen las caracte-
risticas de ser "arcaicos", "originarios", "inventivos" e "imaginisticos".

4. Dije que el problema fundamental de la logica es la conexion o
copula del sujeto con aquello que se dice o se predica de el. La logica
tradicional afirma la necesidad de fundar esta "unidad", por donde su
problema es el de la demostracion, esto es, el de derivar una proposition
de sus premisas. De aqui, detiamos, proceden los tres aspectos de la logi¬
ca: el concepto, la definition y la inferencia deductiva. Una logica tal
procede, por tanto, de una preocupacion por alcanzar lo que "es" y existe,
puesto que solo partiendo desde aqui podemos lograr el conocimiento.

85 Ibid., 742 A 5-8. 87 Ibid., 743 15.
88 Ibid., 743 B 2.
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Una logica y una forma de lenguaje tales, necesariamente tienen que pres-
cindir de la realidad concreta.

Una logica que se mantenga "confiriendo significados" y en la cual la
metafora se aparezca corno el origen y el fundamento de la interpretation
de los fendmenos sensorialcs. es, en eontraste con la logica racional, una lo¬
gica de imagenes \ metaforas. Sera una ldgica de la invention v no de la
deduction. Tal como la logica racional, debera referir a conceptos pero
estos poseeran una estructura completamente distinta de la de los concep¬
tos racionales. Ellos, en efecto, no "aprehenderan" lo real sobre la base
de un proceso deductivo, sino mas bien sobre la base de un acto inmediato
de "vision". Tales conceptos imaginisticos tendrian, en cuanto imagenes,
la doble funcion que he senalado, a saber, la de mostrar algo y simulta-
neamente la de referir a otra cosa, porque es de esta manera como los
fendmenos alcanzan un significado. Dicho en otros terminos, el rasgo dis-
tintivo de una imagen es el de conferir un significado. La imagen es un
concepto en la medida en que exhibe una "relation", una semejanza, y de
este modo es un concepto metafdrico. Una logica tal as "fantastica" en la
medida en que muestra un mundo nuevo, el de la humanidad, v lo abre
a la vision a traves de la metafora.

La primacia de tal logica v del lenguaje ingenioso imaginistico se funda
en el hecho de que solo a partir de este ambito es posible conferir signi¬
ficados a los fendmenos con respecto a su connotation humana. En otras
palabras, "hallar'' el punto de comparacion y de semejanza entre la reali¬
dad y nosotros mismos como seres humanos, equivale a hallar la relation
requerida para satisfacer nuestras necesidades materiales y espirituales. El
concepto como imagen expresa esta relation de manera inmediata. El
lenguaje, tal como lo caracterizo Dante, se desenvuelve como pregunta o
como respuesta (vel per modum interrogationis, vel per modtim respon-
,5ionis) en confrontation con necesidades materiales o espirituales 6R.

La actividad inventiva y metaforica esta en la base del trabajo, sea este
un esfuerzo material o intelectual mediante el cual fortalecemos nuestra

existencia. El trabajo espiritual consiste precisamente en responder a la
pregunta por el significado de la "humanizacidn" de la naturaleza y, por
tanto, por la signification del trabajo mismo. Este doble modo de "comu-
nicar" cosas, este trabajo, es el supuesto para la fundacion de instituciones
sociales y polftieas. Constituye la premisa para un calculo "real" y no me-
ramente "formal'' con referencia a nuestro propio tiempo. Tales preguntas
nos preocupan, puesto que las respuestas que les demos arrojan como

Dante, Vulg. Eloq., I, IV, 4.
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resultado nuestro modo de existir. De ninguna manera son preguntas "for-
males" que broten de premisas hipoteticas, y en un contexto de esta ultima
naturaleza no reciben respuesta.

Esta actividad metaforica y fantastica de car&cter "ingenioso" no se
ejerce en la trama de la logica racional, sino en el "sentido comun" (serums
communis), mediante el cual transformamos continuamente la realidad en
el contexto humano gracias a conceptos "fantasticos". En semejante len-
guaje no nos enfrentamos jamas con seres humanos abstractos, sino m&s
bien con seres que se encuentran, como nosotros mismos, en relaciones
temporales y espaciales a traves del trabajo. Los conceptos mediante los
cuales llegamos a entender y a "aprehender" cada situacion particular pro-
ceden de nuestras capacidades ingeniosas, metafdricas y fant&sticas, que
confieren significados en las situaciones concretas con que nos enfrenta¬
mos 69.

En el ambito basico de nuestra autorrealizacidn, las formas mediante
las cuales "comunicamos" algo se revelan como el modo esencial en que
se "humaniza" la realidad. Este hecho hace surgir la necesidad del com-
promiso de satisfacer ciertas necesidades; las imagenes directivas confieren
un significado a la realidad que se caracteriza por su urgencia y su inde-
terminabilidad.

Los universales fantasticos tienen primacia sobre los universales racio-
nales abstractos, porque a traves de ellos se revela la realidad concreta.
Asi, en el ejemplo de Ciceron mencionado arriba, la expresidn "siembra
feliz" no es racional ni por tanto "cientifica" en el sentido tradicional, sino
que revela mas bien el significado que la siembra posee para los seres
humanos, una relacion (feliz) que la expresion racional supuestamente
"verdadera" no delataria jamas. Lo mismo vale para el otro ejemplo de
Ciceron: "cuando el disparo se escapa de la mano". Este intenta mostrar
y revelar aquello que es efectivamente experimentado y, por consiguiente,
el tiempo concreto en que los seres humanos hallan que las cosas reciben
un nuevo significado mediante el trabajo.

La adecuacidn de la realidad a las necesidades humanas se produce me¬
diante el trabajo humano y tiene lugar a traves del acto de conferir signi¬
ficados en que las metaforas fundamentales revelan realidades concretas,
pero no en la trama del lenguaje universal, asbtracto y racional. El saber
y la perspicacia con que se vinculan la autorrealizacion del hombre y la
69 Vease Ernesto Grassi, Critical Philo¬
sophy or Topical Philosophy? Medita¬
tions on the De nostri temporis studio-
rum ratione, en Giorgio Tagliacozzo y

Hayden V. White, Giamhattista Vico:
An International Symposium (Baltimo¬
re: John Hopkins, 1969), pp. 39 - 50,
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humanizacion' de la naturaleza son, pues, fundarnentalmente diferentes
del ingenio y la perspicacia puramente "literarios" y "ludicos". El inge-
nio, mediante el cual el mundo humano eomparece, realiza el compromiso
de nuestra existencia eon el mundo sobre la base de nuestra libertad. Esta
libertad de toda clase de "imagenes", "esquemas" o "ideas" directivas in-
natas es la base de nuestros esfuerzos y de nuestra historicidad. Esta es
la razon por que el hombre se experimenta a si mismo como desligado v
no limitado frente a la naturaleza. No es accidental que Dante haya visto
el origen de las diferentes lenguas y de la historia humana en la perdida
de un "orden" existente. Pero es justamente en esta experiencia continua-
da de urgencias que surge la constante "atencion" del hombre y se des-
cubren los vinculos (religio) que permiten distinguir el esfuerzo humano
del de los animales, los cuales tambien transforman la realidad, pero solo
bioldgicamente. Esta "tension" originaria en que cl hombre vive y se rea¬
liza a si mismo es aquello en virtud de lo cual su atencion es volcada so¬
bre el significado del trabajo. Y el atender del hombre a esta tension ilu-
mina la oscuridad de los miiltiples elementos con los que el construye su
mundo "nuevo".

La forma metafdrica imaginistica de lenguaje ha alcanzado asi una nue-
va significacidn. Ella demuestra ser la unica trama en que puede darse
un nuevo modo de filosofar que no sea ni formal ni racional o deductivo.
El lenguaje retorico es primario y adquiere ahora una importancia filo-
sdfica por cuanto establece un nuevo modelo de pensamiento. Este es el
contexto en que la tradicidn humanistica alcanza su importancia teoretica
para el mundo contemporaneo.

(Traduccion de Joaquin Barcelo)
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de Filosofia

CRISIS MORAL CONTEMPORANEA. SUS CAUSAS

(Andlisis y diagnbstico, basados en las tesis bergsonianas)

[. Introduction

a) El deber de la filosofia.

"Fue un acto de justicia revolucionaria. .. Fue el mas alto acto de humanis-
mo posible en esta sociedad dividida en clases . . . No hay moralidad in-
dependiente de la sociedad humana... La moralidad depende de los in-
tereses de la lucha de la clase proletaria. La moralidad es, por lo tanto,
aquella que sirve para destruir la antigua sociedad de explotaci6n". (De-
claracion de Renato Curcio y Alberto Franceschini, a raiz del asesinato
de Aldo Moro, en una sesion del proceso que se les sigue por cargos de
terrorismo en Turin, Italia. El Mercurio, 17-mayo-1978).

He escogido para iniciar nuestras reflexiones esta declaracion que, es-
toy segura, todos los presentes han reconocido con un renovado estre-
mecimiento, porque creo que sintetiza los principales elementos de la cri¬
sis que hoy aqueja a la humanidad en su conjunto. Crisis que al agravarse
dia a dla, parece poner en peligro no s61o la convivencia entre los indivi-
duos y los pueblos, sino la supervivencia misma de la especie. Crisis moral
tan profunda y generalizada que hace imposible la colaboracion entre los
diferentes grupos, el entendimiento entre padres e hijos, la solidaridad en¬
tre hermanos .

La violencia en todos sus matices y en todos los ambitus, el desprecio
absolute por la vida en cada una de sus expresiones, la pornografia, el
desenfreno, contituyen el espectdculo diario que se ofrece ante la mirada
impotente de una humanidad desorientada.

Ante esta situacion no puede permanecer indiferente la filosofia que es
"amor a la sabiduria". Y "sabiduria", lo sabemos bien, en la autentica tra-
dici6n filosofica, no es conocimento de esto o aquello; es busqueda. Bus-
queda rigurosa de las primeras causas y los primeros principios de todo lo
existente; busqueda rigurosa, tambibn, del sentido del universo, de la vi¬
da y del hombre.
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Porque la filosofia en su mas puro sentido no es, probablemente, m&s
que la metodizacibn de una tendencia natural, cual es la de indagar el
por que y el para que de la propia vida y del mundo.

No ignoramos que en nuestia propia epoca, y aun antes, han surgido
sistemas filosbficos que ban sostenido que este es un interrogante sin
posibilidades de respuesta y que, por lo tanto, debe ser dejado de lado
por la investigation sistematica. Nacieron asi bajo el nombre de filosofia,
doctas generalizaciones de las generalizaciones de la ciencia, carentes se-
gun dicen, de supuestos metafisicos. Aparecieron eticas positivistas, que se
limitaron a ser una recopilacion de los usos y costumbres de los distintos
pueblos y culturas, evitando euidadosamente los juicios de valor.

Los filosofos pueden hacer y decir cualquier cosa. Pero si en sus dis-
quisiciones se alejan de las inquietudes fundamentales del hombre, sus
palabras caeran en el vacio. La humanidad tiene y ha tenido siempre
hambre metafisica; cada hombre es un metafisico en cieme desde el mo¬
menta en que para vivir determina objetivos, elige alternativas, fija prio-
ridades. Cada hombre es tambien un sujeto moral, puesto que todo lo
anterior implica apreciaciones y juicios de valor, conceptos de bien y mal,
de mejor y de peor, implica posibilidad de election y, por lo tanto, liber-
tad v responsabilidad.

Ahora bien, hay ciertas epocas de la humanidad en las que el vivir y
la apreciacion de la vida estan impregnados de una filosofia, de un sis-
tema de valores, y hasta de una creencia, compartidos por la mayoria, que
dan respuesta a estos interrogantes basicos y que encauzan el actuar.

Hay otros periodos, en cambio, y el nuestro parece ser uno de ellos,
en los que la humanidad pierde su norte. Entonces, los intereses de los
diversos grupos, e incluso las pasiones individuates, llegan a ser el unico
patron para medir la legitimidad o ilegitimidad de las acciones.

En esos momentos, la filosofia, esta apasionada y dolorosa busqueda
"inutil", porque sabemos que sus respuestas son esencialmente transito-
rias y que lo unico permanente es la busqueda misma; esta disciplina que
es teoria pura, porque no persigue como la tecnica o la ciencia experimen¬
tal ulteriores objetivos de manipulation de la materia, debe llegar a oon-
vertirse, si ha de ser fiel a si misma, en la mas "practica" de las ciencias:
aquella que de raices a una humanidad a la deriva. En esos momentos,
debera dejar de lado los remilgos positivistas, olvidar, por lo menos tran-
sitoriamente, sus afanes de emulacibn con la ciencia exacta; deberd hur-
gar en sus entranas para extraer de su medula una respuesta renovada y
actual a los interrogantes eternos. ^Que somos? ,iPor que vivimos y para
que?
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b ) Los alcances de nuestro trabajo

De aqui que en esta ocasion me pennita abusar de la atencion de Uds.,
no para disertar sobre algun punto de interes en la doctrina de tal o cual
filosofo, ni para dilucidar en ella algun aspecto polemico, sino para ex-
ponerles mi modesto esfuerzo por hacer uso del aparato conceptual dc
un filosofo, Henri Bergson, para tratar de alcanzar un diagn6stico de las
posibles causas de la actual crisis moral.

El analisis sera necesariamente parcial y resumido, puesto que se basa
en un solo enfoque filosofico y disponemos de un tiempo reducido. En
todo caso, y con plena conciencia de sus limitaciones, ha sido realizado
en la esperanza de que, algun dla, a el vengan a unirse otros muchos, des-
de diferentes puntos de vista, mas amplios y detallados, que lleguen a per-
mitirnos vislumbrar en el horizonte algunas lineas de solucidn.

No entrare a discutir o a fundamental- las tesis bergsonianas, ni a ubi-
carlas dentro de las distintas tendencias de la etica filosofica. Este ])odrla
ser tema para un futuro trabajo, ya que, por ahora, me obligaria a ex-
terderme demasiado, perdiendo de vista los objetivos que me he propues-
to. Me limitare, pues, a exponer simplemente dichas tesis, para luego usar-
las como instrumento de analisis, coino una "hipotesis" en el sentido de
la ciencia positiva, sin atribuirles verdad o falsedad; exigiendoles solo
validez y fecundidad, vale decir, capacidad para dar cuenta satisfactoria-
mente de los hechos presentados en la experiencia, por un lado, y capa¬
cidad para sugerir ulteriores investigaciones y eventuales soluciones, por
el otro.

c) Caracteristicas de nuestra realidad moral

Empezaremos volviendo nuestra atencion hacia la declaracidn de Cur-
cio y Franceschini, para destacar all! un elemento que me parece central
para el analisis que emprenderemos. Dicen: "No hay moralidad indepen-
diente de la sociedad humana... La moralidad depende de los intereses
de la lucha de la clase proletaria".

Esto equivale a afirmar que la moral es relativa; que esta estrechamen-
te ligada a, y determinada por, los intereses del grupo que la practica. Se
nos priva asi de todo criterio absoluto para distinguir lo moral de lo in-
moral y, por lo tanto, queda sin fundamento la segunda afirmacidn que
identifica la moralidad con los "intereses de la lucha de la clase proletaria".
^Por que con los de esta clase y no con los de otra cualquiera, e incluso
con los del individuo? Pareciera que el unico criterio valido que se nos
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ofrece es el de la lucha, vale decir, el de la violencia. De modo que el
fundamento ultimo de la moralidad vendria a ser la fuerza, el instrumen-
to mediante el cual el grupo victorioso lograria imponer a los demas sus
propios intereses

Vemos pues, que el elemento disolvente es aqui el concepto de relativi-
dad de la moral, que equivale a un escepticismo y que, desgraciadamente,
no es patrimonio exclusivo del marxismo, sino que con unas u otras va-
riantes es ampliamente compartido por gran parte de la humanidad ac¬
tual.

Una vez admitida la relatividad de la moral, nos enfrentamos al caos.
Sin una norma, por lo menos una, por todos aceptada, todo esta permi-
tido. Cada grupo enarbolara el estandarte de sus propios intereses, con-

1 Puede llamar la atencidn, frente al
contenido de la declaracidn de Curcio
y Franceschini, ruestra afirmacion con
respecto al car&cter relativo de esta mo¬
ra. En efecto, pareciera haber una con-
tradiccidn entre el dogmatismo que ella
pone de manifiesto y nuestra aprecia-
ci6n.

Sostengo, sin embargo, que la con-
tradiccidn es s61o aparente, porque ba-
jo el dogmatismo violento de la moral
marxista, hay un relativismo subyacen-
te que lo condiciona.

El marxismo sostiene que la moral
esta definida por la pertenencia a una
clase social determinada, vale decir, por
la posicidn que los individuos y grupos

ocupan con respecto a los medios de
produccidn. Hay, pues, tantas "mora¬
les" como clases sociales existen dentro
de un modo de produccidn especifico.
Dichas "morales" son tan irreconcilia-
bles entre si como los intereses de las
clases sociales que las definen.

Asi, dentro del contexto de la moral
marxista no puede hablarse de una
norma de valor universal ni de una as-

piracidn por todos compartida, porque
no hay ningun elemento de la moral,
ni ningun fundamento de ella, que tras-
cienda los intereses de clase.

Ahora bien, este relativismo es, pre-
cisamente, el que conduce a la violen¬
cia dogmdtica. En ausencia de una nor¬
ma o de una aspiracidn comunes, la
unica relacidn posible entre las clases
es la lucha; la imposicidn violenta de
los propios intereses, que son "morales"
cuando cuentan con la base material ne-

cesaria para imponerse.
En esta forma llega a identificarse

"la" moral con los intereses de la lucha
de la clase proletaria, porque ella re-
presentaria el nuevo modo de produc¬
cidn supuestamente exigido por el ac¬
tual nivel de desarrollo de las fuerzas
productivas. Las demas clases sociales,
en cambio, representarian modos de
produccidn ya obsoletos, careciendo,
por lo tanto, de base material para im¬
poner sus propios intereses. Los intere¬
ses de la clase proletaria pasan, enton-
ces, a ser "normas morales" validas; el
exito de su lucha, el unico valor reco-
nocido.

Dogmatismo, pues, paraddjicamente
sustentado por un relativismo que, al
desconoeer para la moral todo funda-
mente trascendente a las clases sociales,
priva a los hombres de su comun hu¬
manidad, dejandoles la violencia como
unico lenguaje compartido.
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vertidos en "Tablas de la Ley", v ya no habrii aberracidn que no pueda
ser cometida en nombre de la moral.

<iPor que extranarnos entonces de que el asesinato frio y premeditado
de un hombre pueda ser catalogado como "el mas alto acto de humanis-
mo r

,:Por que extranarnos ante la creciente disolucidn de la familia, el af&ri
desmedido de lujo y de placer, la desorientacion de una juventud que
crece en un ambiente donde el hombre es un lobo para el hombre?

,iPor que extranarnos si a lo ancho y a lo largo de la tierra, mientras
se proclaman farisaicamente los derechos humanos, se persigue, se tortu-
ra y se asesina impunemente al hombre?

Es que sin una obligation comun, sin el la/.o de un deber por todos
compartido, los hombres no se reconocen entre si. No logramos reconocer
al prdjimo en una tierra donde la civilizacidn industrial, junto con que-
brar la fidelidad y lealtad de los grupos reducidos, nos hace cada vez
mds dependientes los unos de los otros a nivel mundial. Hacinados en in-
mensos conglomerados urbanos, obligados a coexistir cada vez mas es-
trechamente, o reencontramos la solidaridad del deber compartido o su-
cumbimos.

Estos son los elementos que configuran la realidad que analizaremos,
esta la crisis cuyas causas probables trataremos de desentranar, haciendo
uso de un instrumento de analisis especifico, las tesis de Bergson expues-
tas en su obra "Las dos fuentes de la moral y de la religidn".

II. Exposicidn de nuestro instrumento de analisis

a) Las dos fuentes de la moral y de la religidn

Iniciaremos, pues, la exposicidn de dichas tesis.
Si observamos la vida en todos sus niveles, veremos que la organiza-

cidn es, por doquier, un requisito basico para su florecimiento y desarro-
llo. Toda organizacidn implica coordinacion y generalmente tambien, sub-
ordinacidn de unos elementos a otros; supone, en consecuencia, la exis-
tencia de un conjunto de reglas o leyes sin las cuales dicha organizacion
seria inexistente.

Dependiendo del nivel en el cual apliquemos nuestra observacion, ve¬
remos que esta organizacidn de la vida se apoya en dispositivos de ma¬
yor o menor automatismo. Asi, por ejemplo, si dirigimos nuestra mirada
hacia las celulas que componen un tejido, veremos que la vida y las fun-
ciones de cada una de ellas forman un todo indivisible, encaminado ha-
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cia la conservaci6n del conjunto. Si de alii trasladamos nuestra atencion
hacia otra organizacibn natural, como el hormiguero o la colmena, vere-
mos que ahi tambien cada componente individual del conjunto esta con-
figurado de manera que su actividad vital espontanea sirva a la super-
vivencia y bienestar del todo del que forma parte. Hay, sin embargo, un
matiz de diferencia. En el caso del tejido, los elementos individuales, las
celulas, no tienen vida independiente. En el caso de la colmena o del
hormiguero, en cambio, los elementos estan configurados como indivi-
duos; sin embargo, su misma configuracion organica los amarra a una
funcidn necesaria para la supervivencia del conjunto. La analogia es po-
derosa, y no sabemos muy bien si debemos expresarla diciendo que el te¬
jido organico es ya una sociedad, o si el hormiguero y la colmena constitu-
yen una especie de organismo.

En todo caso, algo es evidente; que la vida se apoya en la organiza-
ci6n, en la asociacidn organizada.

,jQue sucede cuando en la evolucidn de la vida surge esta nueva es¬
pecie, la humana, cuya caracteristica esencial es la inteligencia?

La honniga y la abeja, los insectos, representan la culminacion de la
gran linea evolutiva de los artrdpodos, cuyo desenvolvimiento vital esta
basado en el instinto. Para actuar sobre el medio hacen uso de instru-
mentos que son puestos a su disposicidn por la naturaleza misma, sus
drganos. La funcion de cada individuo y la organizacion del conglome-
rado estan, pues, prefijadas. La cohesion del grupo o "sociedad" esta,
asi, necesariamente asegurada.

El hombre representa la culminacidn de otra gran linea evolutiva, la
de los vertebrados, y su desenvolvimiento vital no se basa ya en el ins¬
tinto, que en el esta muy debilitado, sino en la inteligencia que ha ve-
nido a reemplazarlo. Para actuar sobre el medio hace uso de instru-
mentos, no ya org&nicos, sino inventados y fabricados por el. Por lo
tanto, la funci6n de cada individuo y la organizacion del conjunto no
estdn prefijadas, la cohesidn del grupo o sociedad no estd necesariamente
asegurada.

El individuo humano, a diferencia del individuo insecto, tiene la capa-
cidad para poner en duda y para rechazar su funcidn dentro del conjunto,
superponiendo sus propios intereses a los de la especie. Por primera vez
en la evolucion de la vida interviene el individualismo como posibilidad.

Sin embargo, la organizacidn, la asociaci6n organizada, constituye en
este nivel como en los otros condicidn indispensable de la vida que con-
sidera al individuo s61o en la medida en que este es necesario para la
especie. Al surgir esta especie potencialmente descomponible en indivi-
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duos preocupados solo de su propio interes, la vida echa mano de un nuevo
mecanismo para asegurar su permanencia. El grupo presiona sobre el in-
dividuo y este tiene la capacidad de contraer habitos que vendr&n a reem-
plazar al instinto social.

Mientras en la sociedad instintiva la necesidad es absoluta, en la socie-
dad humana los habitos son, individualmente considerados en su conte-
nido, contingentes; pero al estar su conjunto, como contrapeso del efecto
disociador de la inteligencia, en la base misma de las sociedades por ser
condition de su supervivencia, en ellas serd necesario el habito de contraer
estos habitos, vale decir, sera necesario que haya obligaciones.

Tendriamos asi una de las fuentes de la moral. Descubrimos en su base
una raiz bioldgica, una necesidad vital que se transforma en "obligacidn"
al enfrentarse a la libertad del ser inteligente, que no se deja ya arrastrar
ciegamente por los mecanismos naturales.

En ayuda de esta obligacidn necesaria para la supervivencia de la espe-
cie, surgirdn uno o varios dioses guardianes de la tribu, del clan, de la
sociedad, que sancionaran su incumplimiento o premiaran al que la acata.
Ellos son producto de la facultad fabuladora, presente en el hombre
desde su origenes como especie, la misma que esta en la raiz del arte.
Este ultimo surgird de su superabundance, mientras que la creation de
dioses constituiria su funcion vital.

Tendriamos asi una de las fuentes de la religion, la que ademas ten-
dria como funcion contrarrestar otros efectos disociadores de la inteligen¬
cia, tales como el desaliento y el desanimo vital provenientes del conoci-
miento reflexivo de la muerte y de los riesgos de lo imprevisto.

En esta forma, la religion vendria a reforzar las exigencias de la socie¬
dad, que en el fondo son las de la vida, resguardando el cumplimiento de
la obligation tendiente a la cohesion social, compensando el deficit que
la inteligencia puede generar en la adhesion a la vida, constituyendo con
la moral, por lo menos en los origenes, un conjunto armonimo.

El esquema que hemos propuesto, que constituye para Bergson, como
deciamos, una de las fuentes de la moral y de la religidn, corresponde-
ria a la situation de los grupos humanos primitivos, vale decir, recien
emergidos de las manos de la naturaleza. Se trata de grupos pequenos,
de organization social simple, cuya moral y cuya religion Bergson las de-
nomina, respectivamente, cerrada y estatica.

Moral cerrada, porque en esos pequenos grupos primitivos individuo y
sociedad estaban aun muy poco diferenciados. El interes y la superviven¬
cia del individuo estaban tan estrechamente ligados a los del grupo, que
la obligacidn lo ataba sirviendo a ambos por igual. Por otra parte, la obli-
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gaci6n tendiente a la oohesion social, si bien exige la solidaridad entre los
miembros del grupo, supone la exclusion de los que no pertenecen a el.
Supone pues, solidaridad entre ciertos hombres y actitudes de defensa y
ataque, de las que esa solidaridad se nutre, frente al resto. Se trata pues,
de una moralidad cerrada dentro de una sociedad cerrada.

Religidn estatica, porque tiende a reforzar las exigencias de esa sociedad
cerrada, vale decir, las de cohesion entre sus miembros y las de exclusion
del extranjero; no impulsa al hombre, no lo pone en movimiento hacia
horizontes mas vastos.

Esta moral cerrada es una moral de presion, su rasgo caracteristico es
la obligacion. Es una moral natural, porque viene a reemplazar un me-
canismo natural y se adecua a la estructura de grupos pequenos, de orga¬
nization simple.

Pero la inteligeneia humana estaba llamada a romper estas estructuras
y a trascenderlas. En la medida que fue creando instrumentos cada vez
mas numerosos y mas complejos, permitio a los hombTes liberarse, por lo
menos en parte, del agobio de la lucha por la existencia. Unos pocos de
entre ellos fueron seres privilegiados, llamados a abrir lo que hasta en-
tonces estaba cerrado, tal como los genios de la inteligeneia fueron abrien-
do ante el hombre perspectivas de dominio sobre la materia y de organi¬
zation, que en el origen de la especie habrian paTecido imposibles. Esos
"genios morales", yendo mas alia de la obligacion, de la sociedad y de
la vida misma, llegaron a tomar contacto con lo que es el principio de
todas ellas. Son los misticos de todos los tiempos, de todos los pueblos y
de todas las culturas. La unanimidad de su mensaje da testimonio de la
identidad de su fuente de inspiration.

Ellos, cuando aparecen de tiempo en tiempo, sienten haber alcanzado
la fuente de la vida, y esta es una llama que les abrasa el alma haciendo
de cada uno de ellos una antorcha viviente que ilumina a la humanidad.

El tema central en todo misticismo es el amor, la solidaridad; no ya
hacia un grupo mas o menos reducido o numeroso, sino hacia el hombre
como tal. Asi, desde un Socrates en Grecia, y mas tarde un Plotino, pasando
por los profetas de Israel y los santos del budismo, llegamos hasta Cristo
y el misticismo cristiano. La mayor o menor amplitud de la vision que nos
ofrecen depende de la intimidad del contacto que cada uno de ellos haya
alcanzado con la fuente de la vida, que permanecera siempre rodeada de
tinieblas para la inteligeneia y que se abre, en cambio, luminosa ante el
genio intuitivo.

Si la comunidn no es perfecta, el misticismo se traducira solo en vision
y, muy frecuentemente, en un llamado hacia el desapego por la vida para
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sumergirse en la contemplaci6n. Cuando el mlstico, en cambio, llega a
identificarse con la fuente de la vida, la visidn se hard creacion, accion
transformadora de la humanidad, caridad que mueve montanas y hace
caer las barreras que separan a los hombres entre si. La persona mistica
mas que sus palabras, su vida misma en cada uno de sus actos, se cons-
tituyen en modelos para una humanidad que, poco a poco, y aunque sea
parcialmente, se va abrigando al calor de su fuego.

Esta es la segunda fuente de la moral, no ya natural, sino producto de
la creacion de un genio, no ya social, sino humana y, por lo tanto, no ya
cerrada, limitada a la solidaridad entre los miembros de un grupo, sino
abierta hacia toda la humanidad, a la que aspira a abrazar en un unico
amor.

Mientras la primera moral era una moral de presion, cuya caracteristica
esencial era la obligacidn, la segunda es una moral de aspiracion; la pri¬
mera se traducia en normas y leyes impersonales que exigian el universal
acatamiento; la segunda se apoya en la atraccion de una persona cuya
vida es un ejemplo que arrastra. La primera era un cuasi automatismo
inteligente, que habia venido a reemplazar al instinto para salvaguardar
la cohesion indispensable para la vida del organismo social; la segunda es
el acto verdaderamente libre de una especie que ha trascendido la nece-
sidad mecanica, otorgando con ello sentido al universo.

Tal como la moral cerrada formaba con la religion estatica una unidad
armonica, la moral abierta se apoya en una religion dinamica, tendiente
no ya a reforzar las exigencias de una sociedad cerrada, sino a constituir
el alma de una humanidad solidaria; religidn que sin embargo viene a cum-
plir las mismas funciones que la anterior aunque en forma mas excelsa,
porque ya no es semi-automatica sino verdaderamente humana: asegurar
la cohesidn de la especie y la adhesidn a la vida.

Tenemos asi, la segunda fuente de la religion, no ya producto de la fa-
cultad fabuladora puesta al servicio de las exigencias de la vida, sino sur-
gida del contacto con El que es el origen de la vida misma.

Con todo, sucede que cuando observamos la moral actuante de los in-
dividuos y los pueblos no descubrimos estas dos morales y estas dos re-
ligiones claramente delimitadas. Cuando surge un reformador moral, un
mistico completo, con el testimonio de su vida arrastra tras de si a algu-
nos de entre los hombres, los cuales, a su vez, arrastrar&n a otros, hasta
que la humanidad en su conjunto de un salto de lo cerrado a lo abierto,
aunque el impulso se habra debilitado necesariamente a lo largo del pro-
ceso. Pero paulatinamente el circulo vuelve a cerrarse. Lo que en su
origen mistico fue aspiracibn, va cubriendose lentamente de obligation;
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lo que fue dinamico, va vertiendose poco a poco en los ritos, ceremonias
y formulaciones de lo estatico. Pero no volvemos al punto de partida,
porque asi como la primera moral presta a la segunda algo de su caracter
obligatorio y la religion estatica a la dinamica algo de su fabulacion, estas
ultimas, a su vez, transfiguran a las primeras con resplandor, aunque sea
atenuado, del fuego mistico. El circulo se ha ampliado y queda, si no la
aspiracion misma, la aspiracion a la aspiracion de abrazar a la humani-
dad en un amor universal, a la espera de la renovation del fuego que
abrira nuevamente las barreras.

b) Position frente al relativismo

Analicemos ahora, lo que hasta aqui hemos expuesto.
rilnvolucran las tesis bergsonianas un relativismo moral?
Recordemos aquella declaration con la que iniciaramos nuestras re-

flexiones, que nos llevara a sindicar dicho relativismo como raiz de la
actual descomposicion moral. Alii se afirmaba que no hay moral inde-
pendiente de la sociedad humana; aqui nos encontramos con que la mo¬
ral, por lo menos en una de sus fuentes, responde a las exigencias de la
sociedad. Pero hay entre ambos planteamientos, en apariencia similares,
una diferencia esencial. Para Bergson, la coaccidn que la sociedad ejerce
sobre sus miembros originando la obligation, no es mas que la expresion
de una exigencia de la vida. De manera que, aunque la moral no es inde-
pendiente de la sociedad humana en el sentido que no puede hablarse de
obligacion donde no hay libertad y esta solo se da en la sociedad inteli-
gente, es independiente de ella en cuanto que la raiz de la obligacion no
es social, sino bioldgica, como lo es, por lo demas, la de la sociedad
misma.

Por otra parte, si bien los habitos que podriamos llamar morales son
presentados como contingentes considerados individualmente en su con-
tenido, la existencia de una obligacion tendiente a la cohesion social apa-
rece como necesaria.

Es conveniente destacar ademas, que la contingencia que Bergson atri-
buye al contenido de los habitos morales es de tal naturaleza, que aparece
solo ante la mirada analitica del cientifico, presentandose, en cambio, el
conjunto de esos habitos con su contenido especifico, con un caracter de
absoluta obligatoriedad ante la conciencia de los miembros del grupo.

Con respecto a los dos elementos que yuxtapuestos configuran la moral,
es necesario recordar que ambos tienen una misma raiz, el principio de la
vida. El primero es su expresion opacada y obscurecida por los mecanismos
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naturales, el segundo, en cambio, es su presencia viviente reflejada en el
hombre excepcional que con el se identifica. La segunda moral no viene
pues, a "abrogar la antigua ley, sino a cumplirla". Viene a consumar en
libertad de hijos lo que fue obligacidn de siervos, transfigurando la cohe¬
sion entre companeros de yugo y el rechazo hacia el extrano, en amor
entre hombres que a traves de un mismo padre se reconocen como her-
manos.

Estamos asi muy lejos del relativismo, ya que para Bergson la sociedad
no es la ultima instancia en la genesis de la moral. La sociedad no es sino
una de las expresiones de la vida y esta, a su vez, es expresion del im-
pulso vital que es de Dios, si es que no es Dios mismo. En esta forma
la moral, incluso la moral cerrada con su origen biologico, esta en ultimo
termino enraizada en la intention divina.

III. Diagndstico

a) La influencia de la ciencia

Estando, pues, nuestro instrumento de analisis libre del elemento que
por su intermedio queremos explicar, procederemos a aplicarlo como
criterio de diagndstico para detectar las posibles causas de nuestra crisis
moral.

Si de acuerdo a las tesis bergsonianas reconocemos dos raices en la
genesis de la moral y, por lo tanto, dos elementos yuxtapuestos que la
configuran, tendremos que efectuar nuestro analisis tambien en dos ni-
veles; deberemos buscar las posibles causas del relativismo moral deter-
minante de nuestra crisis en el terreno de la obligation y en el de la
aspiration.

Veamos la obligation, en primer termino.
Recordemos que la inteligencia, al abrir la posibilidad del egoismo

individual, representa una amenaza potencial para la estabilidad de la
vida porque pone en peligro la necesaria cohesion social. Veiamos que la
vida reacciona ante este peligro haciendo aparecer en las sociedades hu-
manas la obligation como producto de la presion ejercida por el grupo
social sobre los individuos.

Ahora bien, la inteligencia es la facultad humana tendiente a dirigir
la action, puesto que reemplaza al instinto, capacitando al hombre para
crear los instrumentos que el animal tiene incorporados como drganos.
La inteligencia permite asi al hombre, un dominio sobre el medio mate-
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rial que es directamente proporcional, en su eficiencia y alcance, a la
variedad y perfection de dichos instrumentos.

En esta forma, la ciencia experimental, por los conocimientos. que

entrega al hombre sobre la materia, y la tecnica, que traduce dichos
conocimientos en manipulation y dominio, constituyen una prolongation
v profundizacion de las aptitudes naturales de la inteligencia.

Por lo tanto, podemos concluir que la ciencia, al reforzar las aptitudes
naturales de la inteligencia, refuerza tambien, por lo menos en primera
instancia y mientras no surja un contrapeso adecuado, la amenaza que
la inteligencia implica para la estabilidad de la vida.

Si con la inteligencia surgio la posibilidad del individualismo, que fue
eontrarrestado por la vida con la moral de la obligation, ahora, la inteli¬
gencia prolongada en ciencia pondra al descubierto esa maniobra defen-
siva de la vida, con el consiguiente peligro, reforzado y agravado, para
la cohesion social por ella exigida.

La ciencia positiva, por razones metodologicas, no recurre a hipotesis
que aparecen como innecesarias cuando hay una explicacidn mecanica
posible. No contempla, pues, una instancia superior a la sociedad. Por
otra parte, la humanidad actual, que ha hecho de la vulgarization de las
conclusiones de la ciencia su unica creencia compartida, convierte lo que
en aquella es metodo, en dogma. Asi, la obligation, que antes aparecia
envuelta en un halo de misterio que la relacionaba estrechamente con un
dios que vigilaba su cumplimiento, deja al descubierto su aspecto de
coaccion social, mientras se olvida su enraizamiento en las exigencias de
la vida. Se postula, entonces, la inmanencia de la obligation con respec-
to a la sociedad y, por lo tanto, la total relatividad de aquella, puesto
que su naturaleza dependera exclusivamente de la naturaleza de esta.

Como consecuencia, el peligro potential que la inteligencia implicara
para la estabilidad de la vida, se actualiza en la action desquiciadora de
individuos y grupos que no reconocen otra ley que su propio interes.
A falta de un criterio absoluto, todo esta permitido.

Salta asi a la vista, la ausencia de un contrapeso adecuado para la
action disolvente de la inteligencia prolongada en ciencia, sobre la co¬
hesion social. Falta quizas, la presencia actuante de una cosmovision de
caracter filosofico que siendo capaz de integrar los datos de la ciencia
sea tambien capaz de trascenderla. Si esta saco a luz el elemento de pre-
sion social en la obligation moral, aquella deberia revalidar la necesidad
de la obligation, destacando en ella el elemento de trascendencia con res-
pecto a la sociedad que la ciencia ignora.

Veamos, ahora, la aspiration.
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Si la ciencia positiva, como deciamos, por razones metodoldgicas no re-
conoce una instancia superior a la sociedad en la genesis de la moral, tam-
poco puede reconocer en ella elementos que tengan otro origen. Por lo
tanto, la intuition mistica aparece privada de toda raiz trascendente, e
interpretada como enajenacion mental o, en el mejor de los casos, como
una traduccidn de exigencias sociales angustiosas, a travels de la sensibi-
lidad excepcional de hombres especialmente dotados. Queda asi, la mo¬
ral reducida a uno solo de sus elementos, el de la obligation, del cual se
reconoce el enraizamiento social, pero se desconoce, en eambio, su raiz
trascendente a la sociedad: la vida y el principio mismo de la vida.

La moral sufre asi una doble relativizacion. Y si an*:es deciamos que fren-
te a la ciencia positiva se constata la ausencia de una cosmovisibn que
rescate el caracter necesario de la obligacion, podemos ahora anadir que
esta cosmovision deberia reivindicar un lugar para el espiritu frente a la
materia, para la libertad, frente a los determinismos que la ciencia desta-
ca. Se rescataria asi la responsabilidad que al hombre le corresponde fren¬
te al universo y a la sociedad, por transcender los determmismos natu-
rales, aunque s61o sea dentro de ciertos limites. Solo de la complementa¬
tion de la ciencia positiva con una tal filosofia podremos alcanzar una
ciencia global, integralmente humana, vale decir, al servicio del hombre,
de la sociedad y de la vida.

b) La influencia de la tecnica

Hasta aqui, a traves de nuestro analisis, creiamos descubrir ciertas po-
sibles causas de nuestra crisis moral en la action, sin contrapesos adecua-
dos, de la inteligencia prolongada en ciencia. Deciamos tambien, que la
tecnica es la prolongation de ambas. Nos quedaria pues, por ver, la po-
sible influencia de esta ultima sobre dicha crisis.

Si para los animales sus propios 6rganos representan los instrumentos
mediante los cuales ejercen su accion sobre el medio, para el hombre, sus
instrumentos son, en cierta forma, una prolongacidn de su propio cuerpo
Por lo tanto, la tecnica, al proporcionar al hombre en el transcurso de es-
tos dos ultimos siglos, instrumentos y maquinas de una perfection hasta
entonces insospechada, ha hecho que ese cuerpo se agigante hasta alcan¬
zar dimensiones planetarias.

Para comprenderlo y constatar que al hablar de un cuerpo gigante de
la humanidad no lo hacemos en sentido figurado, basta observar la estre-
cha dependencia economica y cultural que actualmente existe entre los
pueblos. Ya no hay pais desarrollado que, por razones energeticas, de mate-
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rias primas, o de meno de obra y mercado para sus productos no dependa
de otros, incluso subdesarrollados. Ya no hay pais subdesarrollado cuyas
crisis politicas, economicas o sociales no repercutan a nivel mundial. Con-
secuentemente, no hay acontecimiento de importancia que se produzca en
cualquier lugar del mundo que no estremezca, en una u otra forma, a las
poblaciones mas remotas. Las dimensiones de la tierra parecen haberse
encogido en proportion directa al agigantamiento del cuerpo de la hu-
manidad.

(j.Que consecuencia puede esto tener para el problema que nos interesa,
las posibles causas de la crisis moral?

Que si la inteligencia prolongada en ciencia actualizo el peb'gro que
la primera represento originalmente para la vida, la tecnica hizo, quizas,
variar las condiciones objetivas en las que la moral, en su aspecto de obli¬
gation, se apoyaba.

En efecto, recordemos que de acuerdo a nuestras tesis, la moral de obli-
gacidn es una moral cerrada, tendiente a la cohesion dentro de un grupo
limitado, cohesidn que se nutre de la exclusion del resto. Ahora bien, en
nuestro cuerpo social agigantado y en nuestra tierra empequenecida, <]cual
es este grupo y quienes aquellos que quedan excluidos?

Pareciera que la tecnica ha creado las condiciones para que la humani-
dad de un nuevo salto de lo cerrado a lo abierto. Porque si bien nuestra
moral, como veiamos, incluye el elemento de aspiratidn que condiciona
la apertura, el paso de los siglos lo ha ido cubriendo lentamente de obli¬
gation, cerrando por lo tanto, aunque a otro nivel, lo que en un momento
se abrio.

c) Esbozo de un elemento de solucion

En esta forma, la tecnica, junto con contribuir a nuestra crisis moral
al destruir los pequenos nucleos a los que nos enlazaba la obligation, pa-
rece estar exigiendo de la mistica una renovacion tendiente a dotar de al¬
ma al cuerpo agigantado, ya existente, de la humanidad.

Asi, la renovacion mistica, el renovado dominio de lo abierto sobre lo
cerrado, de la aspiration sobre la presion, se nos aparece, de acuerdo a
nuestro instrumento de analisis, como el elemento definitorio para una
posible solucion de nuestra crisis. Porque el desquiciamiento de la moral
producido por ciertas consecuencias de una interpretation de la ciencia,
podria ser equilibrado por una cosmovision que la contrarrestara. Pero el
cambio en las condiciones de vida de la humanidad producido por la
tecnica solo podra enfrentarse transformando los lazos de cohesion social a
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nivel de grupo, en lazos de solidaridad a nivel humano. Y este paso, que
significa trascender las exigencias naturales de la vida, para apoyarse en
el amor del que es su principio, solo puede impulsarlo el fuego miistico.

Una vez dado este paso, la obligation vendrd, nuevamente, a cubrir
poco a poco la aspiration; pero habremos alcanzado un nuevo nivel en
nuestro camino hacia una libertad organizada. Asi, reafiimadas las bases
de ambos elementos de nuestra moral, podremos quiz&s, algun dia, reen-
contrar el deber compartido que nos permita reconocernos como projimos
en una sociedad que nos obliga a coexistir estrechamente, pero en la cual
aun no hemos aprendido a convivir.
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PENSAMIENTO Y YIOLENCIA

Nota aclaratoria

Intento en este trabajo esclarecer las caracteristicas de un pensamiento
generador de violencia. Podria interpretarse, sin embargo, que me pro-
pongo afirmar que eso —un pensamiento con determinadas caracteristi¬
cas— sea la causa unica de la violencia. No es asi, en absoluto. Desde que
he comenzado a preocuparme del tema, se que el estudio del fenomeno de
la violencia introduce en un muy amplio ambito de investigation, lleno
de tesis y lineas de reflexion alternativas. He escrito ya sobre algunas de
estas diferentes explicaciones que se dan respecto de las causas de la vio¬
lencia (un instinto de agresion en la especie humana, ciertas condiciones
culturales, o sociales, o educacionales, etc.), y puedo remitir, entonces,
a quien se interese, a mi ensavo El Tema de In Violencia: Preocupacion
Intelectual, publicado por la Corporation de Promotion Universitaria en
su serie Documentos de Trabajo, en octubre de 1978.

Aclaro, asi, que en las paginas siguientes trato un asunto especifico,
acotado, de este enorme campo de investigacidn. Como tal, tiene sus li-
mitaciones que soy el primero en reconocer.

Aprovecho tambien estas lineas para agradecer las observaciones, su-
gerencias y opiniones emitidas por algunos profesores del Departamento
de Filosofia de la Universidad de Chile, luego de escuehar la lectura de
este trabajo. Si bien no me hago cargo ahora de todas ellas, no faltara
una proxima ocasion donde poder considerarlas.

En El Hombre y la Gente, de Ortega, encuentro una cita que me re-
sulta interesante por la cercana relacidn que muestra con temas que ulti-
mamente me preocupan:

"Se trata de lo siguiente: Hablan los hombres hoy, a toda hora, de
la ley y del derecho, del estado, de la nacidn y de lo internacional,
de la opinidn publica y del poder publico, de la politica buena y
de la mala, de pacifismo y belicismo, de la patria y de la humani-
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dad, de justicia e injusticia social, de colectivismo y capitalismo, de
socializaeion y de liberalismo, de autoritarismo, de individuo y co-
lectividad, etc, Y no solamente hablan en el periddico, en la tertulia,
en el cafe, en la taberna, sino que, ademas de hablar, discuten. Y
no solo discuten sino que combaten por las cosas que esos voca-
blos designan. Y en el combate acontece que los hombres llegan a
inatarse los unos a los otros, a centenares, a miles, a millones" 1.

Poco mas adelante de este parrafo, Ortega llama ideas a aquellas cues-
tiones que se discuten, por las que se mata y se muere. No se requiere
forzar el texto para mostrar que apunta a un fenomeno interesante y dra-
rndtico de nuestra epoca. El asunto es que, actualmente, las ideas han
desbordado su papel de entidades cognoscitivas para llegar a relacionar-
se con la violencia. En efecto, el hombre no ejerce hoy la violencia des-
nudamente y en funcion sdlo de la fuerza bruta y el poderio; lo hace
'por razones', 'en nombre de ideas'. Jorge Millas lo expresa asi:

"Porque hasta entonces la violencia pudo ser tratada en su caracter
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"2.

Millas sostiene que la violencia aparece hoy justificada (el dice 'enmas-
carada') por ideas o filosofias. Edison Otero, sin embargo, allega una te-
sis complementaria: asi como a veces las ideas surgen detras de los ac-
tos de violencia para justificarlos, en muchos otros casos los suscitan. Las
ideas que se convierten en grandes ideologias, aqudllas dominadas fuerte-
mente por la afectividad que constituyen prejuicios, esas ideas son causa
desencadenadora de violencia: en su nombre, o a partir de ellas, se ataca,
se reprime, se elimina. Examinando estos fendmenos, dice Otero que

"aqui el pensamiento no esta meramente enmascarando a la violen¬
cia sino induciendola; la violencia no se esconde, en este caso, tras
el pensamiento sino que se desata a partir de el; tendriamos, asi,
ideas generadoras de agresividad"3.

1 Ortega y Gasset: El hombre y la
Gente. Revista de Occidente, Madrid,
1957, p. 31.
2 Jorge Millas: "Las mascaras filosdfi-
cas de la violencia", en La violencia y

sus mdscaras. Ed. Aconcagua, Stgo.,
1978, p. 10.
8 Edison Otero: "El tenia de la vio¬
lencia y sus implicaciones para la filo-
sofia", en La violencia y sus mdscaras,
p. 74.
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Sea cual fuere la tesis que se maneje (las ideas como 'mascaras' de la
violencia o como su 'gatillo disparador'), se tiene que reconocer que exis-
te un fenomeno, la violencia, del cual en nuestra epoca el pensamiento
se muestra responsable. Estan los hombres realizando su existencia y, a
la vez, sosteniendo determinadas ideas, varias de las cuales disfrazan o
inducen desencuentros y hasta, comunmente, acciones violentas entre
ellos. (iQu6 extrano fendmeno liga el pensamiento a la agresidn? Hacidn-
donos car-go de la tesis de Otero —la mas crucial como preocupacion in-
mediata de la Filosofia, puesto que las creaturas de la reflexion aparecen
como generadoras de actos que nada tienen de 'espirituales'— surge la
pregunta: ^Cudl es la relation que hay entre un hombre y sus ideas, que
pueden estas motivarlo a la comision de violencia?

En las lineas que siguen trataremos de develar las condiciones en que
un pensamiento se convierte en funcionario de la violencia. Como aval de
nuestras conclusiones traeremos los juicios de algunos pensadores contem-
poraneos.

Ortega, como otros autores de nuestro tiempo, sostiene que no hay uri
trato adecuado de los hombres con la razdn, que yerran estos el camino
al divinizar el intelecto, al no comprender que el ejercicio intelectual no se
tiene a si mismo como fin, sino que tiende a regir el destino del hombre.
su hacerse, la accidn. La razon no es valiosa en si misma, lo es en tanto
proyecta la accidn de las personas. Llega Ortega a hablar de la fe en la
inteligencia que equivocadamente mantienen los hombres4. Pero, <;por
que esta fe, por qud esta relacidn inadecuada del que piensa con las crea¬
turas de su pensamiento? Veamos su planteamiento.

El autor espanol, en su obras, abunda en argumentos sobre lo perdido
e inseguro que se encuentra el individuo en el mundo. La realidad, sostie¬
ne, no le es amistosa y este anhela seguridad. Distinguiendo entre ideas y
creencias, senala que estas ultimas constituyen el estrato mas profundo de
nuestras vidas, que son el sosten del hombre, su apoyo originario en una
realidad en la cual va haciendo su liistoria, fabricando su destino. Pero
la circunstancia en que el hombre esta inmerso es problematica y, de
pronto, este duda, siente que su base se resquebraja y se tambalea al hor¬
de del abismo. Ortega dice: falla la firmeza de su suelo, cae al vacio,
siente que se anula su propia existencia. No se requieren, en verdad, mu-
chas imagenes para captar lo angustioso de una situation en la que, cual
m&s cual menos, todos nos hemos encontrado alguna vez: la duda ante

4 Ortega y Gasset: Ideus y Creencias. Revista de Oceidente, Madrid, 1950.
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lo que nos parecia firme, la trastocaci6n de lo que 110s parecia seguro en
confusa perplejidad, el fallecimiento de la confianza, el caminar tanteando
por la total ambigiiedad.

"jjQue haremos, pues, cuando lo que nos pasa es precisamente que
no sabemos que hacer porque el mundo —se entiende una portion
de el— se nos presenta ambiguo? Con el no hay nada que hacer. Pe-
ro en tal situation es cuando el hombre ejercita un extrano hacer que
casi no parece tal: el hombre se pone a pensar15.

En la angustia ante la perdida de la firmeza y la confianza, en plena
caida en el vacio, el hombre echa mano del intelecto. Ante la duda y el
enigma, echa a trabajar su razdn, se pone a reflexionar. Ahora bien, ,ique
piensa?

"Los huecos de nuestras creencias son, pues, el lugar vital donde in-
sertan su intervencidn las ideas. En ellas se trata siempre de susti-
tuir el mundo inestable, ambiguo, de la duda por un mundo en que
la ambigiiedad desaparece. <;C6mo se logra esto? Fantaseando, in-
ventando mundos" 6.

"A este primario y preintelectual enigma reacciona el hombre ha-
ciendo funcionar su aparato intelectual, que es, sobre todo, imagi¬
nation. Crea el mundo matem&tico, el mundo fisico, el mundo reli-
gioso, moral, politico y poetico, que son efectivamente "mundos",
porque tienen figura y son un orden, un piano" 7.
"Pues resulta que ante la autentica realidad, que es enigmatica v,
por tanto, terrible... el hombre reacciona segregando en la inti-
midad de si mismo un mundo imaginario"8.

Podemos ir extrayendo implicaciones de las palabras de Ortega. Hay
en los hombres una demanda vital de seguridad que, no satisfaciendola
la vida por el mero hacer su experiencia, se satisface en el terreno del
pensamiento por ideas o representaciones de la realidad acordes con esa
demanda. Esas ideas, dando respuesta al hombre sobre sus inquietudes y

5 Ortega y Gasset: Op. cit, p. 20. M4s
adelante dice: "Las ideas nacen de la
duda, es decir, en un vacio o hueco de
creencia. .. actuan alii donde una

creencias se ha roto o debilitado", p. 27.

6 Ortega y Gasset: Op. cit., p. 21.
6 Ortega y Gasset: Op. cit., p. 21.
7 Ortega y Gasset: Op. cit., pag. 32.
a Ortega y Gasset: Op. cit., p. 32-3.
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permitiendole su arraigo en la realidad, son cogidas por este con firmeza,
adhiere este a ellas como un n&ufrago a la madera que lo auxilia, en una
palabra, las toma como base, como el fundamento de su existencia, como
lo que ha de permanecer siempre firme e inamovible, cierto e incuestio-
nable. El hombre se convence de sus ideas, desaloja para ellas el examen
continuo, la revisidn permanente. El discernimiento y la crltica —imposi-
bles all!— son reemplazados por el fervor y la fe. Todo ello esta implicito
en la siguiente tesis de Ortega: el hombre, una vez creadas por el las
ideas que satisfacen su anhelo de seguridad, no las percibe ya como ideas
sobre la realidad, sino como la realidad misma. Nos dice el espanol:

ff

"De ese ensimismamiento (de la actividad intelectual) sale luego
el hombre para volver a la realidad, pero ahora mirandola, como
con un instrumento optico, desde su mundo interior, desde sus ideas,
algunas de las euales se consolidaron en creencias" 9.

"Creer en una idea significa creer que es la realidad, por tanto, de-
jar de verla como mera idea" 10.

Mas que una cuestion epistemologica hay, en la operation descrita (a
saber, la actividad intelectual que ejerce el hombre ante la ambigiiedad
del mundo, el desmoronamiento de la certeza y la perdida de confianza
en sus primarias creencias), una actitud sentimental o emocional; el tra-
to del hombre con las ideas que lo aseguran en la vida se establece en
una dimensidn afectiva. Independientemente de su verdad o falsedad, las
ideas cumplen un rol importante, permitiendo al hombre el arraigo en
la realidad, De alb, sin duda, la porfia a abandonarlas, aun cuando exis-
tieran motivos para ello.

"El Mundo, el Universo, no es dado al hombre: le es dada la cir-
cunstancia y todo en ella es, por si, puro problema... El puro pro-
blema es la absoluta inseguridad que nos obliga a fabricarnos una
seguridad. La interpretation que damos a la circustancia, en la me-
dida que nos convence, que la creemos, nos hace seguros, nos sal-

9 Ortega y Gasset: Op. cit., p. 33.
10 Ortega y Gasset: Op. cit., p. 34.

11 Ortega y Gasset: Unas lecciones de
metafisica. Alianza Editorial, Madrid.
1966, p. 171-2.
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Aun cuando en esta parte de nuestro trabajo nos hemos apoyado en
las ideas de Ortega para lograr una explicacidn del trato inadecuado del
hombre con su ideas (que, finalmente, lo lleva a cometer violencia en
su nombre), la verdad es que el autor espanol en ninguna parte desarro-
11a explicitamente todas las implicaciones que de sus juicios hemos ex-
traido. Barrunta, proyecta, se aproxima, pero —voluntaria o involuntaria-
mente— no pone a la vista el asunto como a nosotros nos interesaria. Sos-
tiene, por ejemplo, Ortega que no se adhiere en forma individual a las
ideas, sino que son conglomerados de personas los que se coagulan alre-
dedor de ellas (lo que 61 llama "opinidn publica"). Pero llega hasta alii
y no relaciona lo que senala aqui con lo que nosotros hemos mostrado
que senala en otros lados, es decir, lo que sigue lo deja solo sugerido im-
plicitamente: al no valer las ideas, en este modo peculiar de forjarlas, por
su capacidad cognoscitiva sino por ser fuente de seguridad, toda critica
a ellas, todo intento de cuestionamiento, no puede sino aparecer como
una amenaza a los lazos afectivos que cohesionan a quienes las suscriben.
Desde aqui al desencadenamiento de la violencia en defensa de las ideas,
no hay m&s que un paso. Ortega, por mas que al relacionar uno sus ideas
pueda esbozar una argumentacidn semejante, no pretende formular esta
de modo categdrico, detallado y acabado en ninguna parte. Nos ha ser-
vido, sin embargo, como un primer peldano en este examen nuestro de
las formas de relacidn que puede un hombre sustentar con su ideas. Or¬
tega nos ha indicado ya que una de estas formas es la relation afectiva:
el hombre adora sus ideas (posee conviccidn, cree, tiene fe en ellas) por-
que restituyen su seguridad, porque le permiten su arraigo sin problemas
en la realidad en que estd inmerso.

Pongamos ahora de modo manifiesto lo que hasta ahora solo se ha ba-
rruntado o implicado. Digamos, pues, con Edison Otero, que

"puede afirmarse que las ideas nacen como resultado del afan in-
telectivo de comprension de la experiencia y que, frente a ellas,
pueden adoptarse dos actitudes posibles: una reflexiva y otra sen¬
timental.

En el primer caso, tenemos a las ideas como entidades sometibles
a examen, confrontacidn, critica, polemica, correccion, perfecciona-
miento y hasta rechazo... En el segundo caso, nos relacionamos
sentimentalmente con un conjunto de ideas, por ejemplo, una ideo-
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logia politica o una creencia religiosa; las ideas, en esta modalidad
mental, pierden su importancia en tanto entidades intelectivas y sa-
tisfacen, en cambio, demandas de tipo irracional; por ejemplo, el
sentido de la vida, el anhelo de seguridad vital" 12.

Podemos contraponer, asi, entre un pensarniento netamente intelectual
y un pensarniento al servicio de la afectividad. Tenemos como ejeimplo
del primer caso, la actividad intelectual ejercida por el filosofo y el hom-
bre de ciencia; como ejemplos de la segunda actitud, los fenomenos de
la ideologia y el prejuicio.

Un pensarniento siervo de la afectividad equivale a un pensarniento
detenido, puesto que las ideas se tornan fijas, absolutas, sin posibilidad
alguna de re-creaci6n. No es, pues, una genuina actitud intelectual, en-
tendiendo esta como el desarrollo sistematico del pensarniento, su ejer-
cicio libre, dinamico, continuamente mdvil. Asumir sentimentalmente una
idea contribuye a inmovilizarla, a considerarla sacrosanta y a no aceptar
jamas desprenderse de ella. Pensamos, con Otero, que todo lo que con¬
tribuye a detener la reflexion, inhibir la critica, desalojar el an&lisis, equi¬
vale, en ese mismo punto y por ello, a la negacion sin mas del pensa¬
rniento. Hacemos nuestro, en consecuencia, su planteamiento de que re-
sulta esencial para la actividad intelectual

"la libertad de examen, la posibilidad del ensayo y el beneficio de
la diversidad de perspectivas. La porfia caracteristica del dogma,
la ideologia y el prejuicio, consistente en insistir en detener el pen¬
sarniento en unas ideas y encontrar bondad y provecho en ello, es
el contrapunto exacto de los valores de movimiento y diversidad
que son tan vitales a la reflexidn" 1B.

Otro rasgo importante de la relacidn sentimental con las ideas —y que
Otero pone a la vista— es la imposibilidad de comprender el fendmeno
mediante las categorias de la teoria del conocimiento. En efecto, aferrdn-
dose los hombres afectivamente a sus ideas, las considerar&n valiosas no

porque realmente sean ciertas, sino porque satisfacen su necesidad de
arraigo a la existencia. Independientemente de la verdad o falsedad de
sus contenidos, las ideas convencen —en este caso— a los hombres, por-

12 Edison Otero: Incongruencia e In-
consecuencia. Publicaciones CPU. Do-

cumento de Trabajo N' 80. Marzo,
1978, pp. 9-10.
13 Edison Otero: Op. cit., p. 44.
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que se encuentra en juego la satisfaction de demandas de caracter vital
(las ideas dan un sentido a sus vidas, por ejemplo). Ello impide que los
hombres vuelquen sobre ellas su pensamiento critico, que las sometan a
un detallado y constante examen. Para los hombres, las ideas a las que
estdn sentimentalmente ligados son, sin revision, infalibles.

En este punto, las tesis de Arthur Koestler pueden servirnos para re-
dondear nuestra argumentation y concluir ya sobre este tema que nos he-
mos propuesto. El pensador hiingaro sostiene tambien que los hombres
se aseguran en conjuntos de ideas, y agrega que estos conjuntos de ideas
o doctrinas, ademas de satisfacer necesidades irracionales del hombre
dando un sentido a su existencia, satisfacen demandas igualmente vita-
les como el deseo de integration y participation. Para referirse a estos
conjuntos de ideas, Koestler utiliza el termino sistema cerrado de pen¬
samiento. Y nos dice que quiere significar

"una matriz cognoscitiva, gobernada por un canon que tiene tres
peculiaridades principales: primeramente, pretende representar una
verdad de validez universal, capaz de explicar todo fenomeno y tener
cura para todo lo que aflige al hombre. En segundo lugar, es un
sistema que no puede ser refutado por medio de evidencia, porque
todos los datos potencialmente peligrosos son automaticamente pro-
cesados y reinterpretados para ajustarlos al patron debido. El proce-
samiento es hecho mediante sofisticados metodos de conciencia, cen-
trados en axiomas de gran poder emotivo e indiferentes a las reglas
de la logica ordinaria; es una suerte de juego en el Pais de las Ma-
ravillas, realizado con aros mdviles. En tercer lugar, es un sistema
que invalida la critica refiriendo el argumento a la motivation sub-
jetiva del critico, y deduciendo su motivation de los axiomas del
sistema mismo" u.

Asi, pues, con la expresion sistema cerrado de pensamiento y senalan-
do las caracteristicas de esas doctrinas cerradas, Koestler da fuerza al
argumento de que los hombres, segun la relation que mantengan con
sus ideas, se veran inducidos por estas a determinados comportamientos.
Los hombres, buscando la satisfaction de sus vitales anhelos de seguri-

14 Arthur Koestler: The Ghost in the Ixrndon, 1975. Part. XV, p. 263.
Machine. Picador Edition. Pan Books.
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dad, implicacidn y participacidn, adhieren a ideas que, entonces, confor-
man sistemas o doctrinas cerrados, y que se caracterizan por las siguien-
tes determinaciones: en primer lugar, su afan de explicarlo, abarcarlo,
resolverlo todo: cuanto atana al individuo y a la sociedad tiene una res-
puesta sin salir del circuit) del sistema; en segundo lugar, su pretensidn
de infalibilidad: las ideas contienen la verdad absoluta, son irrefutables:
en tercer lugar, y consecuentemente con lo anterior, el sistema cerrado
no acepta la critica o el cuestionamiento de sus sacras categorias, contie-
ne oomo rasgo capital la indiscutibilidad del dogma; en cuarto lugar, la
adhesidn al sistema implica la inhibicion del ejercicio reflexivo y critico,
por cuanto el hombre ligado de modo sentimental con sus ideas no las
revisa, no las somete a analisis, examina la realidad desde la 6ptica con-
formada por ellas y procede sin mas segun su dictados; en quinto lugar,
la pretension de certeza absoluta de la doctrina lleva al adherente a des-
alojar las doctrinas alternativas como falsas, a obstaculizar todo contacto
o didlogo con personas de ideas diferentes y, no es poco comun, a ejen-
cer violencia contra ellas para instalar sus propios conceptos.

De la mano de las tesis de Koestler llegamos, asi, al punto que impor-
ta: la ligazon entre pensamiento y violencia. Y podemos percibir que el
pensamiento que suscita la violencia es el pensamiento al servicio de la
afectividad. Son las ideas con las que el hombre mantiene un contacto
sentimental, las que pueden generar en 61 una conducta agresiva. Toda-
via m&s: los hombres que xnantienen este tipo de contacto con sus ideas
(los adherentes a un sistema cerrado, es lo mismo) deforman la realidad
cuando esta muestra hechos que las contradicen. El hombre del dogma,
el hombre del prejuicio, el fanatico de la ideologia, todos ellos poseen
un mecanismo mental de censura que cierra el acceso a toda argumenta-
ci6n o a toda percepcion de un hecho que vaya en contra de lo que su
pensamiento sostiene. Para Koestler, por esto, el comportamiento del adhe¬
rente a un sistema cerrado es un comportamiento neurotico, es decir, de
quien mantiene "un contacto defectuoso con la realidad" 15. Ahora bien,
por coagular en torno de si, los sistemas cerrados, enormes cantidades de
adherentes y, ademis, porque todos ellos estan convencidos de la justicia
y absoluta verdad de su concepciones, es que no se hace esperar la vio¬
lencia en nombre de ellos. Para el intelectual hungaro, todos los grandes
actos de violencia desatada en la historia de la humanidad han sido rea-

lizados impulsados por ideas v principios considerados incuestionables.
Rudamente senala:

15 Arthur Koestler: El Rastro del Dinosaurio, Emece, 1957.
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"El numero de victimas de ladrones, bandoleros, violadores, gangsters
y otros criminales, en cualquier periodo de la historia, es omitible
comparado eon las cantidades masivas de aquellos alegremente muer-
tos en el nombre de la religidn verdadera, la pobtica justa o la co-
rrecta ideologia" lfl.

Podemos ya intentar una conclusidn de este asunto que nos hemos pro-
puesto investigar: el pensamiento, en nuestra epoca, como funcionario de
la violencia. De acuerdo a los autores examinados, existe en el hombre
una necesidad vital de seguridad 17 (Koestler agrega a ella otra demanda
vital: la de compromiso y participacion). Esta necesidad se satisface adhi-
riendo a ideas que entregan significado a la existencia y responden cues-
tiones vitales. Por otra parte, los bombres pueden relacionarse con sus
ideas de dos maneras posibles: o intelectual o sentimentalmente y, en
la mayoria de los casos, es la segunda la manera como se relacionan con
estas ideas que satisfacen sus deseos existenciales de seguridad. Vincula-
dos asi con las creaturas de su pensamiento, este —en lo que se refiere
a analisis de ellas, re-examen o confrontation— se detiene, pierde el dina-
mismo y la agilidad propios, y se constituye como una reflexion inmovil,
petrificada, marmorea. Una vez detenidas las categorias y aceptadas co¬
mo firmes e irremovibles, pretenden una infalibilidad y una universalidad
que llevan al hombre que las sostiene a desalojar las categorias contra-
rias o divergentes como falsas, a no tolerar cuestionamiento de las pro-
pias y a no vacilar en tratar de instalarlas y defenderlas en todas partes,
con violencia incluso si es preciso.

Este es el camino recorrido y que nos lleva a descubrir que la aotivi-
dad reflexiva que termina induciendo la violencia, es una que no ha cum-
plido con los requisitos esenciales de todo genuino trabajo intelectual.

El hombre piensa, y fruto de su pensamiento son las ideas. Pero con
ello no esta terminado el esfuerzo intelectual. Las ideas tienen como fi-
nalidad comprender la experiencia, y el pensador, el hombre que las ha
forjado, debe saberlas asi: como intentos de aprehender la realidad, co¬
mo expresiones tentativas de un pensamiento que busca explicaciones y
respuestas, no como entidades sacrosantas que una vez elaboradas que-
dan firmes eternamente. Sobre todo en una realidad como la nuestra, ca-

18 Arthur Koestler: The Ghost in the
Machine, p. 234.
17 Esta idea no es patriinonio exclusive
de los autores examinados aqui. Muclios
otros pensadores la han trabajado. En

nuestro propio medio, ademas de Ote¬
ro, el profesor Juan Rivano elaboro en
torno de ella, hace algunos anos, unas
importantes reflexiones: Desde la Reli¬
gion al Humanismo (1965).
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racterizada por cambios veloces y profundos, las ideas deben surgir con
esa capacidad de re-creacion continua, de permeabilidad a los hechos
venideros, deben surgir con la exigencia de sistem&tica revision, de cons-
tante critica. Todo esto constituye lo genuino, valioso y fructifero de la
actividad intelectual; este alejarse las ideas de ser meras creencias dog-
maticas, su transito continuo —y sin alteracion por parte del pensador—
desde la vigencia a la obsolescencia es, pues, propiedad esencial del ejer-
cicio serio y libre del pensamiento.

Cuando un sistema de pensamiento no se abre a la confrontation e in-
tercambio de ideas, est;! muy cercano a converitrse en 'gatillo disparador'
de violencia. Cuando se detiene el pensamiento, cuando es inmoviliza la
reflexion (entendiendo por esta lo que ya senalamos mas atras), la vio¬
lencia esta pronta a asomar.

La reflexion paralizada es lo contrario del verdadero trabajo intelectual,
filosofico. El pensamiento que busca comprender limpiamente, examinan-
do serena y continuamente sus creaturas y las del pensamiento ajeno, es
el unico que puede forjar la senda que conduzca a solucionar muchos
de los dramas de nuestro tiempo. Dicho con palabras de uno de los mas
grandes representantes de la genuina actividad intelectual, Albert Camus:

"Cuando la violencia responde a la violencia en un delirio que exas-
pera y hace imposible el lenguaje sencillo de la razon, el papel de
los intelectuales no puede ser, como se lee todos los dias, el de dis-
culpar desde lejos una de las violencias condenando a la otra, lo
que tiene como efecto doble el de indignar hasta el furor al violen-
to condenado y el animar a una violencia mayor al violento indul-
genciado. Si los intelectuales no van a unirse con los mismos com-
batientes, su papel debe ser unicamente el de trabajar en el sentido
del apaciguamiento para dar sus oportunidades a la razon . .., el
de aclarar las definiciones para desintoxicar los espiritus y apaci-
guar los fanatismos, haciendolo incluso contra la corriente" 1R.

Santiago, mayo, 1979.

ls Citado por Otero como epigrafe a su implicaciones para la filosofia", en La
ensayo "El tema de la violencia y sus Violencia ij sus Mdscaras.

[73]



j

■ ■ ' :' j*



Jorge Acevedo
Universidad de Chile

Facultad de Filosofia v Letras

EN TORNO A UN ESBOZO PARA UNA HISTORIA
DE LA FILOSOFIA

Humberto Giannini, profesor de Filosofia Medieval en la Universidad de
Chile, ha acometido una empresa de envergadura: escribir una historia
de la filosofia. Por ahora se trata solo de un esbozo ya que, como senala
el autor en el Prefacio de la Segunda edition (Santiago, 1977), eslan
ausentes algunas figuras que no deben faltar en ninguna buena obra de
este tipo. "Entre otras: Leibniz, Nietzsche, Husserl y, entre los espano-
les, Zubiri o Marias" (p. 3).

El libro estd dirigido al lector que se inicia en los problemas de la
filosofia. Sin embargo, en el se ha evitado 'facilitar' con resumenes, cua-
dros sindpticos y definiciones cerradas una labor que no puede hacerse
sino pensando (p. 3).

La disposition filosdfica del autor —por el momenta, al menos— con-
siste en tener oidos para el argumento que se opone al suyo, en acogerlo
como una posibilidad de el, en suma, en ser tolerante (Este sentimiento,
temple de 4nimo o talante, la tolerancia, ha sido preocupacion perma-
nente de Giannini; son varios los articulos suyos que versan, directa o in-
directamente, sobre el asunto: "El desafio espiritual de la sociedad de
masas" —Revista de Filosofia, Vol. X, N? 1, Stgo., 1963—; "De la toleran¬
cia" —Rev. Mapocho, Tomo II, N9 2, Stgo., 1964—; "A proposito del ma-
quiavelismo" —Anales de la Universidad de Chile, Stgo., abril-junio 1971—;
"Mito e Demitizzazione della Tolleranza" —Archivio di Filosofia, Roma,
1973—; "Tradition, prejuicio y tolerancia" —Rev. Dilemas, N"? 10, Stgo.,
1974—; "Tolerancia (Cuestion Disputada)" —Rev. Escritos de Teoria,
Nos. III-IV, Stgo., diciembre 1978, enero 1979—. Ademas, ha dedicado al
tema el Cap. VI de sus Reflexiones acerca de la convivencia humana, libro
que aparecio en 1965 bajo el auspicio de la Facultad de Filosofia y Edu¬
cation de la Universidad de Chile). Por ello ha intentado aooger y com-
prender las diversas formas en que el pensamiento ha tratado de acercarse
a la verdad, absteniendose de juzgarlas (p. 3). La actitud de Giannini
nos trae a la mente, sin deliberation ni buscandolas, unas palabras de
Ortega, del Prologo a una edicidn de sus Ohras: "el hombre generoso
—nos dice—, cuya vida vive de raices profundas, siente el af&n de pene-
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trar en otras vidas, bien en lo hondo de ellas, en su verdad oculta —de
entenderlas y no de juzgarlas. El que juzga no entiende. Para ser juez es
preciso hacer previamente la heroica renuncia a entender el caso que se
presenta a juicio en la inagotable realidad de su contenido humano. La
justicia mecaniza, falsifica el juicio para hacer posible la sentencia. No es,
pues, extrano que del inmenso volumen de la historia universal se puedan
espumar tan pocos nombres de jueces inteligentes. Aunque personalmente
lo fueran, su oficio les obligo a amputar su propia perspicacia. Este es
el triste heroismo del juez, sin el cual la convivencia humana no resul-
taria posible. Vaya nuestro respeto a esa dolorosa profesion; pero de paso
detestemos a los que sin ejercerla se constituyen tan facil y alegremente
en jueces de aficion" (O.C. VI, 343).

La obra consta de 10 partes y una bibliografia, en espanol, acerca de
la historia de la filosofia. (La primera edicion —de 1976— tenia sdlo las
7 primeras partes y, aproximadamente, 100 paginas menos que la se-
gunda. Como se puede comprobar, el Esbazo ha sido considerablemente
aumentado en un lapso inferior a los 2 anos; lo que se ha agregado es el
estudio de algunos pensadores modernos —de Kant en adelante— y de
algunos contemporaneos; esta tarea —senalaba el profesor Giannini en el
Prefacio de la primera edicion— es la que le compromete mas vitalmente;
por eso, se dio mas tiempo para realizarla),

I. En la Primera parte se compara el sabio de la antigiiedad —griega
\' no griega— con el filosofo —hombre que aparece en las colonias grie-
gas en el siglo VI a. de C. El rey Salomon y Heraclito de Efeso repre-
sentan, respectivamente, al uno y al otro. Y aunque no se pueda separar
tajantemente los modos de ser del sabio y del filosofo, cabe concluir que
lo que distingue a este de aquel estriba en que el filosofo no hace depen-
der su saber de la iniciativa de un Dios, como el sabio, sino de una pre-
gunta original que el —el filosofo— dirige directamente a las cosas (p. 7).

II. Esa pregunta fue dirigida, en primer lugar, al cosmos. De ahi que
al primer periodo de la filosofia se le llame Periodo Cosmologico. Asi se
titula la Segunda parte del libro. En ella se estudia a los filosofos jonios
(Tales, Anaximandro y Anaximenes), a los italicos (Pitagoras), a Hera¬
clito, Parmenides y la escuela eleatica (Zenon), a Empedocles y Demo-
crito.

Lo que unio a estos hombres que vivieron en los siglos VI y V a. de C.
no fue una doctrina comun; fue, mas bien, el hecho de plantearse —ellos
mismos— ciertas preguntas y de contestarlas ateniendose a la realidad
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misma, no a la tradici6n o al mito (p. 8). Les unia, adem&s, el intento
de descubrir aquel principio (arjS) que sustenta las manifestaciones y los
cambios de lo que nos rodea (p. 8 s.)

Ortega se ha referido, en sus Apwntes sobre el pensamienio, a los su-
puestos que posibilitaron la filosofia o conocimiento en sentido estricto;
aludiendo al primero de esos supuestos, nos dice que "el griego de la edad
en que la filosofia comienza —en Jonia, en Samos, en Elea— vive en la
creencia radical de que tras los cambios aparentes en que esta, conio todo
hombre, sumergido hay una realidad invariable de cuyo seno y conforme
a estrictas regularidades emergen las mudanzas del primer piano: es la
physis, la naturaleza" (O.C. V, 534); a esta ptujsis se le ha llamado tam-
bien, desde Grecia, el ser. El scgundo supuesto, "la otra implicacion sin
la cual ocuparse en conocer seria absurdo, es la creencia en que ese ser
de las cosas posee una consistencia afin con la dote humana que llama-
mos "inteligencia". Solo asi tiene sentido que esperemos mediante el fun-
cionamiento de esta, penetrar en lo real hasta el descubrimiento de su ser
latente" (O.C. V, 531). En el mismo texto (O.C. V, 535 ss.) nos explica
por que en otros pueblos —el persa, el asirio, el hebreo— no hubo filoso-
fos. Exponer sus ideas sobre el asunto nos llevaria demasiado lejos. Baste
con agregar que para este pensador "la filosofia propiamente tal empieza
con Parmenides y Heraclito. Lo que inmediatamente la precede —"fisio-
logia" jonica, pitagorismo, orfismo, Hecateo— es preludio y nada mas,
Vorspiel und Tanz" (Origen y Epilogo de la Filosofia. O.C. IX, 384).
Giannini se refiere a este hecho —aunque menos rotundamente—, al afir-
mar que con la historica controversia entre Heraclito y Parmenides —con¬
troversy que llega hasta nuestros dias— se inicia una segunda etapa de
la filosofia (p. 15).

III. Feriodo antropologico: es la etapa que se inicia con Socrates y los
sofistas y que comprende, ademas, los pensamientos de Platon y Aris-
toteles. El hombre, como tal y frente al resto de la realidad, pasa a ser
tema privilegiado de la meditacion filosofica. Esto no significa que los
anteriores pensadores no se ocuparan del hombre o lo hubiesen relegado
a un segundo piano. Se trata, m&s bien, de que ellos no distinguieron
entre la realidad cdsmica y la humana; de este modo, lo que se decia del
cosmos se decia tambien, indistintamente, del hombre (p. 21).

Lo que condujo a este nuevo estadio de la filosofia fue, por una parte,
la complication de la vida social que se produjo en el siglo V, junto a la
crisis que afectd a formas tradicionales de la existencia (la religion, por
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ejemplo); por otra, los problemas que la filosofia misma tenia plantea-
dos (pp. 21 y 31).

Surge, por lo pronto, una doble necesidad: comprender la vida humana
en si misma, la vida de los hombres unos con otros, la relation del hombre
con la Divinidad. S6crates se dedica a buscar esta triple comprension.
Tambien aparece como necesario preparar a las generaciones jdvenes
para un nuevo tipo de vida: la de las asambleas, tribunales, etc. Los so-
fistas juegan un papel preponderate en esta tarea (p. 21).

Giannini procura hacer justicia a los tradicionalmente vapuleados so-
fistas. Ellos comenzaron a forjar esa herramienta con la que el pensamiento
se controla a si mismo: el andlisis- logico ij gramatical (p. 21). Su preocu-
pacion casi exclusiva por las ciencias humanas —Polltica, Retorica, Dere-
cho, Ldgica, Gramatica y, sobre todo, Education— patentiza la deuda que
tiene la cultura occidental con esos pensadores (p. 27).

"Socrates como sabio" y "el metodo socratico" —ironla, mayeutica, defi¬
nition— son los temas centrales del capltulo dedicado al maestro de
Platdn. Giannini vuelve, pues, a ocuparse —en una perspectiva distinta,
por cierto— del personaje principal de su obra de teatro Sderates o El
oraculo de Delfos, que esperamos ver representada un dla por un conjunto
suficientemente audaz e imaginativo como para acometer tal empresa.
"Un mito acerca de la Historia de Socrates" —ensayo que aparecid en
Anales de la Universidad de Chile, 137, 1966— y El mito de la auten-
ticidad (Cap. VI y ss.) —publicado por Ediciones de la Universidad de
Chile en 1968— son textos de nuestro autor en que tambien se aborda el
estudio de Sdcrates.

La teorla de las ideas y la del Estado son los aspectos de la filosofia
platonica tratados en el capltulo correspondiente. Giannini, muy didac-
ticamente, conduce paso a paso al lector —siguiendo a Platon— desde el
mundo sensible al mundo de lo inteligible (ideas) para ir a dar, final-
mente, a la Idea de Bien, la Idea de las ideas.

La teorla platdnica del alma —que distingue en ella una dimension ra¬
tional, una irascible y una concupiscible—, sirve para explicar tanto las
relaciones del hombre con los mundos sensible e inteligible como los
tipos de gobierno (aristocratico, timocr&tico, olig&rquico, democr&tico y
tiranico).

El capltulo sobre Aristoteles, que presenta algunas variaciones respecto
de la primera edition, es uno de los mas extensos. En el podemos constatar
la expedition con que se mueve Giannini en el pensamiento del estagi-
rita. Con gran pericia introduce conceptos basicos de metaflsica, flsica,
gnoseologla y tiica, as! como, tambien, la idea de hombre como animal
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rational. La exposicidn es precedida de una advertencia: Aristoteles "leg6
al mundo occidental gran parte del vocabulario filosofico aun en uso. Esto
nos obliga a ser muy cuidadosos con las palabras" (p. 42). La defini¬
tion aristotelica de filosofia primera —estudio del ser en cuanto ser— sirve
de punto de partida. Los desarrollos que vienen a continuation patenti-
zan el caracter onto-teo-16gico del pensamiento de Aristoteles, rasgo que,
segun Heidegger, es propio de toda la metafisica occidental (Cfr. su en-
sayo "La constitution onto-teo-logica de la metafisica"; Revista de Fi¬
losofia, Vol. XIII, N? 1, Stgo., 1966). Junto con ello se nos muestra su te-
leologismo e intelectualismo. La biografia y la doctrina del filosofo son
complementadas con textos de algunas de sus obras, procedimiento que
es usado en varios capitulos del libro.

IV. Giannini entiende por Filosofia helenistico-romana al periodo de
esta actividad que va desde la muerte de Aristdteles (322 a. de C.) y la
formacidn de diversas escuelas de "sabiduria" liasta el tdrmino de la anti-

giiedad, esto es, el ano 410 d. de C., en el que Alarico saquea Roma.
(En pocas pero densas lineas —que nos hacen vislumbrar el dramatismo
de los hechos— relata Emiliano Jos lo que, a causa de torpezas del go-
bierno romano, sucedio en el espiritu del godo, devoto hasta entonces del
Imperio. Frente a los muros y guarnicion de Roma "se va despojando
—tragicamente, con cruenta desesperacion— las piezas de la armadura
romana y las sustituye por el casco de bronce con cuernos de toro, el
vestido de pieles, larga espada, hacha, arco y carcaj de su pueblo. Alaricus,
funcionario imperial, patricio romano, general en jefe nombrado por el
Senado y pueblo de la ciudad augusta, habia muerto; pero renacia Ala-
Reicks, descendiente del dios Balder y rey de los godos". Revista de Occi-
dente, N? CI, Madrid, 1931, p. 231).

En esta etapa, que dura mas de 7 siglos, se desenvuelve la Academia
platonica, el Liceo aristotelico, las escuelas socraticas menores— entre las
que estan los megaricos (Euclides), los cinicos (Diogenes), los cirenaicos
(Aristipo)—, el epicureismo (Epicuro), el estoicismo y el neoplatonismo
(Plotino); por otra parte, en ella se asiste al nacimiento de la filosofia
cristiana.

La Academia, fundada por Platon en el ano 387 a. de C., derivarti
hacia el escepticismo en los siglos siguientes; en el ano 529 el emperador
Justiniano la hace cerrar por motivos religiosos. Y casi 10 siglos mas tarde
reaparece en Florencia, fundada por Cosme de Medici y un grupo de hu-
manistas plat6nicos (pp. 62 y 30).
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La otra escuela "tradicional", el Liceo —fundada por Aristoteles hacia
el aiio 338 a. de C.—, se centra en el estudio de las ciencias naturales
(especialmente, Geografia y Biologia) y en la investigation de la Historia
de Grecia (pp. 62 y 42).

Las doctrinas de Epicuro coinciden, grosso modo, con el interes general
de las escuelas socriticas inenores: logro de una vida serena y autirquica.
Van un poco mas lejos en el sentido de buscar un estado aun mas pro-
fundo de serenidad: la ataraxia, ausencia total de pasiones (pp. 64 y 63).
A las raices sociales de ese "interes general" —condicionantes, asimismo,
de otras posturas filosoficas, como el platonismo y el estoicismo— se ha
referido, de interesante manera, Ferrater Mora en los primeros capitulos
de su libro El hombre en la encrucijada, dedicados a la crisis del mundo
antiguo (Obras Selectas, Vol. 1). De gran interes son, tambien, para acla-
rar en que consiste el temple de animo tras el que iban los epicureos,
las piginas sobre "Ataraxia y Alcionismo" de Julian Marias (Obras,
Vol. vi).

Los estoicos cultivaron especialmente la logica, la fisica y la etica
(p. 65). El estoicismo fue la filosofia que toco mas adentro la sensibilidad
romana. Son conocidos los nombres de Seneca, Epicteto, Marco Aurelio
(p. 66). Mis aun: es preciso recalcar — afirma Ortega en una de sus
lecciones sobre Toynbee— "que la unica filosofia de verdad influyente
en Roma fue la estoica y esto no llega a producirse hasta cuatro siglos
despues de comenzar a desintegrarse la creencia comun romana, precisa-
mente en la epoca de los que llamo "emperadores espanoles" —Trajano,
Adriano y, siguiendoles, Marco Aurelio—, que eran ellos mismos estoicos.
El estoicismo extendido por toda la nobleza y burguesia del Imperio pro-
porciono al mundo una de sus etapas de mejor gobierno y mas dulce feli-
cidad. [. ..] cuando la filosofia influye efectivamente no en este o aquel
individuo aislado, sino en amplias y profundas capas sociales, por tanto
en el alma colectiva de Roma, logra, si bien transitoriamente, lo que pa-
recia imposible, a saber: que un pueblo, el cual habia perdido toda creen¬
cia viva comun, cobre, merced al estoicismo, algo asi como una fe colec¬
tiva que le sostiene compacto algun tiempo y, como no podia menos,
suscite la unica etapa de algo asi como legitimidad de que gozo en sus
cinco siglos de vida arrastrada el Imperio romano" (O.C. IX, 151). Ortega
indica, ademis, que el estoicismo, junto con el epicureismo y el escepti-
cismo, han sido los movimientos de la mente clasica que mayor influen-
cia han tenido en la historia. El cristianismo incipiente fue "penetrado
hasta lo mis profundo de su masa, aun informe, tierna y germinante, poi
la teologia y la etica de los estoicos". Y esas tres filosofias se hallaran,
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hiego, "en torno a la cuna del cartesianismo, y, por t an to, de todo el
racionalismo clasico europeo" (O.C. VI, 380 s.).

El neo-platonismo representa, en sintesis, una vuelta a la contraposi-
ci6n radical entre el mundo sensible —de sombres— y el mundo inteligi-
ble —el real; mas, el nuevo concepto que postula Plotino, diferenci&ndose
asi de Platon, es el de emanation a partir de lo Uno (p. 67). Fragmen¬
ts de las Eneadas ilustran la exposicion (p. 68 s.).

Sabemos que el cristianismo es ante todo una religion, senala Giannini.
Sin embargo, agrega, puede decirse que a partir de las premisas que el
cristiano pone como indiscutibles, los dogmas, se ban ido formando a lo
largo de la historia un cuerpo de teorias, coherentes con esos dogmas, v
un campo de reflexiones en torno a ellos, que legitimamente constituyen
la filosofia cristiana (p. 70). Sin entrar a habernoslas mas seriainente con
tan sobria definicidn, cabe afirmar, haciendola asi mas abarcadora, que
lilosofia cristiana es todo pensamicnto que parte de la intuicidn cristiana
originaria, de la autentica inspiration cristiana, a saber, aquella que nos
induce a pensar toda realidad —se entiende, intramundana— como me-
nesterosa, indigente, no bast&ndose a si misma y, sin embargo, siendo
(vease el Toynbee, de Ortega; O.C. IX, 212 ss.).

El punto de partida de la reflexion cristiana no es ni la admiration por
los fen6menos naturales (periodo cosmologico), ni la preocupacion por
los problemas del hombre y de la sociedad (periodo antropologico), ni
lo Uno, ni el Bien en si, de las grandes especulaciones griegas posteriores.
El punto de partida cristiano es la devotion por la palabra de Dios, reve-
lada a los hombres en los Textos sagrados (el Antiguo y el Nuevo Testa¬
ment). Podriamos llamar a esta etapa "periodo biblioldgico", si no fuera
mucho m&s que eso (p. 71).

De ahi que, para el pensamiento cristiano, la correcta recepci6n de la
palabra —es decir, la hermendutica o arte de la interpretacidn— se erige
en problem a fundamental.

Se llega a distinguir cuatro sentidos o euatro pianos en que un texto
parece decir algo: literal, alegdrico, moral y anag6gico (p. 72 ss.). Las
Escuelas de Alejandria (Origenes) y la de Antioquia o exegetica — ambas
del siglo III— discuten sobre la mayor o menor acentuacion que debia
ponerse en el sentido literal de la Biblia, unica obra caracterizada por
poseer simultdneamente los cuatro sentidos. Esta discusi6n conducira al
planteamiento del problema de las relaciones entre razdn y fe, el cual, en
cierto modo, habia surgido ya entre los fil6sofos griegos, quienes opusie-
ron al mito —narracidn de los actos de los dioses— la filosofia o teologia
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(o, si se quiere usar un termino heideggeriano, la onto-teo-logia) —el pen-
samiento acerca del ser de Dios.

Las relaciones entre razdn y fe son cambiantes en cuanto a veces hay
compatibilidad entre ellas y otras veces, incompatibilidad; tambien son
cambiantes respecto de la zona en la que se produce mas intensamente
el choque o el entendimiento; ese sector puede ser la ciencia, o la filosofia,
o la politica —como sucede en nuestro tiempo—, etc. (p. 76).

Jasinowski distingue cinco etapas en la historia de las relaciones entre
raz6n y fe. Giannini expone esta evolution desde la primera —que podria
llegar hasta la epoca de San Anselmo— hasta la ultima —que llega a
nuestro siglo. Curiosamente, en ambas se produce un intento de compene-
tracidn o identificacidn entre las verdades de la razdn y las de la fe (p. 77).

Textos de San Pablo, San Agustin y Galileo arrojan mas luz sobre el
tema (p. 77 ss.).

A continuacidn se compara la cosmologia griega con la cristiana; mien-
tras aquella remite en ultimo termino a una materia prima, esta postula
la nada, inconcebible para la mentalidad griega clasica; por otra parte,
la cosmologia es inseparable de la antropologia en la doctrina cristiana
—y este es otro escandalo para la racionalidad antigua—, ya que el uni-
verso entero esta vuelto hacia el hombre y ha sido creado para la reali-
zacidn histdrica de su esencia sobrenatural (p. 82). El geocentrismo de
la Antigiiedad, especialmente de la antigiiedad cristiana, tiene su razon
mds profunda en un antropocentrismo radical: el hombre es centro de
toda la creacidn (p. 82).

V. Los autores estudiados en la parte dedicada a Filosofia Medieval
son San Agustin, Abelardo, San Anselmo, Santo Tomas y San Buena¬
ventura.

En el primer capitulo se expone la concepcion agustiniana del alma
—en relacidn a la cual se aborda la idea de tiempo— y el problema del
mal. San Agustin elabora su doctrina acerca de esto ultimo en pugna con
el pensamiento tradicional (griego), el maniqueismo y los pelagianos. Los
infortunios que afectan al hombre form an parte de un plan cosmico y de
un bien general cuya comprension escapa al hombre (p. 87).
Por otra parte, el mal que se sufre, cuando no se trata de un mal apa-
rente, tiene su origen en un mal que se hizo (ya sea personalmente, en
el hmbito social, ya sea historicamente, en el ambito de la historia ini-
ciada por el hombre primordial, Adan, cuvo pecado original afecta a todos
los demas). En fin, el mal no es nada substancial, nada real, s61o es pri-
vacion de ser (p. 88).

[82]



En torno a 1111 Esbozo para una 1listeria cle la Filosofia / Revista de iilosofia

La referenda a Abelardo sirve de punto de partida para presentar el
problema de los universales, mostrar lo que suscito su aparicion y trata-
miento —ya que, por lo pronto, no se ve como podia interesar al hombre
medieval un tema tan abstracto y tan alejado de su espiritualidad como
ese (p. 93)—, y exponer las soluciones que se intento darle: realismo
(extremo y moderado) y nominalismo (extremo —Roscelino, maestro de
Abelardo, sostuvo que los universales o nombres generales son meros
sonidos: flatus vocis— y moderado). Si tuviesemos que incluir a Abelardo
en el nominalismo —dice Giannini— habria que ubicarlo en un nomina¬
lismo moderado. Aunque rechaza que los generos y las especies sean cosas
(realismo extremo) y que las cosas concretas posean en ellas "algo uni¬
versal" (realismo moderado), no niega que "ser-hombre" o "ser-ciruelo"
sea una suerte de acto universal que se realiza en las cosas y se refleja en
las proposiciones (p. 95).

Con Anselmo de Aosta v Pedro Abelardo se inicia la escolastica medie¬
val (p. 92). Prueba intima o a priori denomina Giannini al argumento
anselmiano mediante el cual se demuestra la existencia de Dios; considera
erroneo que, como se hace desde Kant, se le llame ontoldgico. A traves
de el se procura establecer que si se parte de la base de que se entiende
lo que se dice (esto es, si se hace equivalentes las expresiones Dios y
aquello mayor de lo cual nada puede pemarse), es imposible —sin caer en
contradiccion— afirmar que Dios no existe l.

Es erroneo e injusto presentar a Santo Tomas como el mas grande de
los aristotelicos en el mundo cristiano. Santo Tom&s es antes que nada un
tedlogo, esto es, un pensador que no puede prescindir en su filosofar de
los principios que ha aceptado y consolidado en si por obra de su fe. Su
grandeza oonsiste en asimilar lo que hay de rico y vivo en la filosofia
aristotelica para levantar con ello —aunque no solo con ello— el edificio
de la teologia cristiana (p. 100).

Frente al agustinismo platonizante —enemigo de separar los pianos de
la fe y la razon— y a las doctrinas de Averroes —que casi reducian la fe
a la razon—, Santo Tomas distingue netamente la investigacion racional
de la fe.

Conocemos a Dios a traves de la fe —la verdad que nos proporciona esla superior (de ella parte y en ella se mueve la teologia, la m&s dignade las ciencias especulativas)— y mediante la mera luz natural de la
razon (filosofia). Hay., pues, una doble verdad acerca de El. Se trata de

1 Vease, de Giannini, 'Interpretazione (en Mito e Fede} CEDAM, Padova,esistenziale delFargomento ontologies' 1966; p. 569 ss.).
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lo que Jasinowski, en su obra Renacimiento Italiano ij Pensamiento Mo-
derno, llama relacibn de bigradualidad entre razon y fe (p. 100).

Giannini centra la exposicibn en la ontologia del aquinate, dejando en
segundo piano su pensamiento mas propiamente teologico. Asi, pues,
explica lo que se entiende por trascendentales (lo ente —o el ente, segun
el "prefacio" del De Veritate, texto a que nos referimos mas adelante—, lo
uno, algo, lo verdadero, lo bueno), tres modos fundamentales de significar
(univoco, equivoco v analbgico), v los principios que operan en las cinco
pruebas tomistas —se entiende, racionales— de la existencia de Dios (so-
mos remitidos, en este ultimo caso, al movimiento v al ado).

La etica de Santo Tombs —tema no tratado en la primera edition
(1976) del libro que comentamos— se funda, de algun modo, en su onto¬
logia. En ella se hace resaltar una de las virtudes teologales: la caridad.
Segun el filosbfo, es la virtud por la cual amamos a Dios y a nuestros
semejantes; adembs, es la raiz de todas las virtudes (cuatro cardinales y
tres teolbgicas). Se contrapone a la caridad el amor de si, el amor pri-
vado (el egoismo); este desorden de amor es la soberbia, raiz de todos
los vicios (que tambien son siete) (p. 108).

Es preciso hacer notar que Giannini viene estudiando desde hace anos
los vicios capitales establecidos por el Papa Gregorio el Grande. Por cierto,
sus interpretaciones son originales e innovadoras -. Hasta el momento ha
publicado tres articulos sobre el tema: "El demonio del mediodia (a pro-
pbsito de la acedia)" —que versa acerca de lo que se ha llamado pereza;
"El demonio de la posesibn (a proposito de la avaricia)"; "Amor bene¬
volo y amor de si (a propbsito de la lujuria)". Algunas referencias a otro
vicio capital se hallan en su articulo "El lenguaje de la ira (algunas for-
mas locales)". Estos estudios aparecieron en las revistas Teoria —Nos.
5-6 y 3, Stgo., 1975— y Escritos de Teoria —Nos. I y II, Stgo., 1976, 1977.
Tal vez, se podria considerar como un precedente de ellos su "Ensayo teo¬
logico rimado. Cuerpo de hombre-alma de lobo" —Dilemas, N9 4, Stgo.,
1968. (Agreguemos que acaba de publicar, en colaboracion con Oscar Ve¬
lasquez, la traducci6n revisada del De Veritate (Qaestio Prima) de Santo
Tombs, obra que, en primera version, salio paulatinamente a la luz pu-
blica en las paginas de la revista Teoria).

Se cieira el capitulo con la descripcibn que hace P. Mandonnet de la
disputa en las universidades medievales, y con indicaciones acerca de
cbmo estbn construidos los articulos de Las Cuestiones Disputadas de

2 V6ase, del autor, 'Vicios capitales e Arlistico y Cientifico de El Mercurio de
inautenticidad', en Suplemento Literarto Santiago, 12 de agosto de 1979.
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Santo Tomas (ello es reiterado, de otra manera, en el "Prefacio" del De
Veritate).

Buenaventura, Roger Bacon (s. XIII), Duns Scoto (s. XIII, s. XIV) v
Guillermo de Ockam (s. XIV) son las grandes figuras del franciscanismo
medieval. La orden religiosa fundada en la pequena ciudad dc Asis contri-
buira en no pequena medida al resquebramiento del edificio aristotelico-
tomista, con lo que parece terminar un periodo dc la liistoria espiritual
de Occidente, el medievo (p. 111).

Segun Ortega, Duns Scoto aparece formando parte de una linea irreai
que constituiria la autentica filosofia cristian- "Sin Cruzadas, sin Aristo-
teles —dice en la Leccion de En torno a Galileo—, acaso en el siglo XIII
hubiera comenzado a formarse con todo vigor una filosofia cristiana en
el sentido riguroso de ambas palabras. El intelecto medieval empezaba a
gozar de madurez suficiente para ello. Pero Averroes y Avicena arrojaron
sobre Occidente el Corpus Aristotelico y Alberto Magno )r Santo Tomas
no tuvieron mas remedio que aplastar una posiblc filosofia cristiana im-
poniendo a la inspiracidn gotico-evangelica la tirania, la deformation del
aristotelismo. [...] La autentica filosofia cristiana seria una linea irreai
que solo podemos fijar en algunos de sus puntos: San Agustin, los Victo-
rinos, Duns Scoto, Eckliart, Nicolas Cusano" (O.C. V, 91 s.; vease tambien
Leccion X).

Insertandose en la tradition platonico-agustiniana, San Buenaventura
rechaza la nueva direccion del pensamiento cristiano: el aristotelismo.
"Platon aspiraba especialmente a las cosas superiores —afirma—, Aristo-
teles a las inferiores" (p. 113).

Segun El Itinerario de la Mcnte a Dios, en el mundo exterior —punto
de partida del itinerario— encontramos solo sombras y vestigios del Bien
y de la Verdad; en el alma hallamos la imagen de ese Bien y de esa
Verdad; mas adentro, nuestra semejanza con Dios —termino del camino.
Al patente espiritu platonico de esta ascensidn, se une su caracter agus-
tiniano: "Dios es mas interior a ti que tu mismo" (p. 114).

VI. El advenimiento de una nueva concepcidn del Universo, el helio-
centrismo de Copernico, es indice de una nueva etapa en la liistoria de
la filosofia: el Renacimiento. Sin embargo, es preciso tomar en cuenla
que ese cambio en el mundo —la teorfa copernicana— tardd en convertirse
en cambio de mundo3. En efecto, "si ha habido alguna innovacidn profun-
3 Rpspecto de la diferencia cntre "ca:ti-
hiar algo en el mundo" y "cambio de
mundo", vease, del alitor, 'Crisis, con-

cepto historiologico' (en Estudios Socia-
les, N? 16, Santiago, 1978).
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da en la historia del pensamiento europeo —dice Ortega— lo es cierta-
mente la de Copernico. No s61o es volver del reves la interpretacion tra-
dicional, sino que el objeto sobre <jue esa inversion actua es nada menos
que el mundo fisico entero. [...] Pues bien, la obra de Copernico, De
revolutionibus orbium caelestium, se publica en 1543. <iQue efectos pro¬
duce? <iTransforma la vision del Universo? En modo alguno. Su invento
es astronomico, y la astronomia, aun siendo la ciencia mas importante
para la interpretacion del Cosmos, no es, al fin y al cabo, esta interpre¬
tacion, sino solo una ciencia. [. . . ] Es menester llegar al gigante Gior¬
dano Bruno [. . . ] para hallar alguien en quien la teoria copernica se ha
convertido de invento particular en cambio de mundo. Ahora bien: por
mi cuenta Giordano Bruno esta de Copernico a una distancia de cinco
generaciones" (En torno a Galileo. O.C. V, 64).

Bruno pasa del heliocentrismo al omnicentrismo, es decir, sostiene que
cualquier punto es centro, dada la infinitud del Universo (p. 118). Su
filosofia, primera forma de panteismo en el ambito cristiano, le lleva a
la hoguera.

Francis Bacon postula una nueva logica, basada en la induction, y,
al mismo tiempo, un nuevo concepto de causalidad. Se opone, de este
modo, al Organon aristotelico, a la teoria de las cuatro causas y, tambien,
al platonismo teologico (p. 118 s.).

La caricaturizacion galileana de los escolasticos medievales en Dialo-
go sobre los dos mundos es, ciertamente, bastante exagerada, v hay que
tomarla con la debida cautela. Al respecto, baste con indicar que la acti-
tud de los franciscanos —entre ellos, San Buenaventura— ante la natu-
raleza abrio el paso a la investigation natural (p. 116).

A la idea buenaventuriana de que el mundo es un libro escrito por Dios,
Galileo agregara que "este libro esta escrito en lengua matematica"
(p. 118). Su amlisis de lei naturaleza constituve un paso decisivo en la
constitution de la ciencia fisico-matematica.

VII. Descartes pone las bases de la Filosofia Moderna (ademas, crea
un nuevo campo en el ambito de las matematicas: la geometria analitica).
El nuevo punto de partida del filosofar es la verdad indubitable del yo
pienso' (p. 126). A ella conduce la duda metodica que cuestiona todo
nuestro conocimiento, desde el sensible y relativo al mundo hasta el de
aquellas entidades que parecen ser las mas simples y evidentes (mate¬
maticas, geometricas). La hipotesis del genio maligno, que extrema al
maximo la duda metodica, es un momento fundamental del proceso pen-
sante que conduce a la instauration de la nueva base de la filosofia. Par-
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tiendo de ella, Descartes llegara a otras dos verdades: la realidad de
Dios y la del mundo.

La substancia infinita, Dios, ha dado el ser —y las mantiene en el— a las
otras dos substancias: la pensante y la extensa (p. 132). La idea de subs¬
tancia, fundamental en la metafisica cartesiana, permite ver con nitidez su
dependencia de la escolastica medieval y, a traves de ella, de la ontolo-
gia griega (Cfr. Heidegger, Ser ij Tiempo, Par. 19 y ss.; Ortega, Historic
como sistema, Cap. VI; Sobre la razon historica, Madrid, 1979; etc.).

Las pruebas de la existencia de Dios —una de las cuales remite, de
algun modo, al argumento anselmiano—; los tipos de ideas —innatas, fac-
ticias, adventicias; claras y distintas; etc.—; los modos reales de conocer
—intuitivo y deductivo o inferencial—; la conception del hombre —enten-
dido como centro de todo lo que es—; las reglas del metodo —y el racio-
nalismo que entranan— son otros de los temas tratados en el capitulo que
se dedica a Descartes.

Segun Giannini, hay s61o dos aspectos cartesianos en la filosofla de
Spinoza: el lenguaje geometrico v la idea —decisiva, por cierto— de que
el pensamiento humano necesita unicamente su propia potencia para
aclarar y evidenciar las cosas. Las demas dimensiones de su filosofla
remiten a Giordano Bruno, Nicolas de Cusa, Averroes, Hobbes, Maquia-
velo, etc.

Spinoza distingue cuatro modos de conocer las cosas; el valor inherente
a cada uno —y aqui encontramos su mas significativa coincidencia con
Descartes— depende del grado de participacidn que tiene el entendi-
miento en ellos (p. 135). El conocimiento "de oidas" —cuya description
nos trae a la mente el paragrafo 35 de Ser y Tiempo, "Das Gerede" ("La
habladuria")— es el inferior. A continuacidn esta el conocimiento sensi¬
ble o "experiencia vaga". Sobre estos dos niveles hallamos el conocimiento
racional (inferencia) y el intuitivo. Lo que conozco intuitivamente —que
el todo es mayor que las partes, que el ser es y el no ser no es, que el con-
cepto de Dios implica su existencia, etc.— lo se sin necesidad de compa-
recer ante nada externo, lo se por la potencia misma del pensamiento que
se me revela garante de estas verdades. Solo a partir de la intuition puede
el pensamiento iniciar un ordenado movimiento de inferencias que consti-
tuiran un sistema coherente del conocimiento de la realidad (p. 137).

Entender a Dios —asi lo hace Spinoza— como substancia a la que es

preciso atribuir pensamiento y extensidn infinitos no es sino llevar hasta
las ultimas consecuencias algunas ideas de Descartes. En Historic como
sistema, Ortega se refiere a ello diciendo que "Descartes [. . . ] creyo su-
ficiente para definir el moi-meme oponerlo como res cogitans a la res
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externa. ^Pero consiste la diferencia fundamental entre esa extrana
realidad que es el hornbre, que es el tjo, y esa otra realidad que son los
cuerpos, en que el ijo piensa y los cuerpos se extienden? (jQue inconve-
niente hay en que la misma res que piensa se extienda y la misma res
que se extienda piense? Astutamente, Descartes suele anadir que la res
que piensa no se extiende y la res que se extiende no piensa. Pero esta
negacion anadida es perfectamente arbitraria, y Spinoza, que no se dejo
asustar, saca tranquilamente la consecuencia de que una misma res
—Nature sive Deus— piensa y se extiende". (O.C. VI, 27). Por otra parte,
todo lo que no es Dios —incluso el hombre— es algo de Dios, siendo afir-
macion v potcncia en cuanto expresa algo del ser de Dios v, negacion y
limite en cuanto encuentra fuera de si algo que se le opone (p. 138).

A continuation expone Giannini los conceptos spinocianos de hombre,
libertad, filosofia y sociedad, ideas que reciben su complemento de tres
articulos de nuestro autor: "O spinozismo o filosofia existencial" —Anales
de la Universidad de Chile, N" 133, .1965—, "De la liberation a la libertad
(Teoria de la sociedad en Spinoza)" —Teoria, N? 4, 1975—, v "Autobio-
grafia y sistema (a proposito de las primeras lineas de la "Reforma del
Entendimiento")" —Revista de Filosofia, Vol. XV, N? 2, 1977. En este
ultimo escrito afirma Giannini que la filosofia de Spinoza es radicalmente
un proyecto politico cuya finalidad es la production de una nueva reali¬
dad social y no una mera contemplation de lo dado (p. 87, en nota).

Desde las investigaciones cartesianas en adelante la filosofia no preten-
dera ser un conocimiento sobre las cosas; mas bien, querra asegurarse el
modo adecuado de acercamiento a ellas; se ira convirtiendo en teoria del
conocimiento (p. 142). Este proceso —senala Ortega— culmina entre la
segunda mitad del siglo pasado y el comienzo de este. En esas fechas, "la
filosofia habia quedado reducida, o poco menos, a la teoria del conoci¬
miento. Asi se titulaban la mayor parte de los libros filosoficos publica-
dos entre 1860 y 1920" (dQue es filosofia? O.C. VII, 300).

La obra fundamental de Berkeley, quien fue casi tan precoz corno Sclic-
lling, es el Tratado sobre los principios del conocimiento humane (1710).
Basandose en ella y en los Tres Did logos entre Hilas i/ Filonus (1713)
expone Giannini el pensamiento de Berkeley acerca del lenguaje, las
ideas (abstractas y de las cosas concretas) y la substantia material, cuyo
concepto aparece como contradictorio. Nominalismo e inmaterialismo ca-
racterizan esta filosofia espiritualista (p. 148) y teista (p. 155).

La Introduccion al pensamiento de Manuel Kant es el capitulo mas
extenso del libro. Sus 34 paginas superan en numero a las dedicadas a la
Filosofia medieval. Para comprender a Kant es preciso tener presente la
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situation de las ciencias en el siglo XVIII (matematicas, fisica, biologi'a,
ciencias humanas) y la pugna entre racionalismo v empirismo, posturas
filosoficas que invocaban como punto de partida el principio cartesiano
de aceptar como verdad s61o lo que aparece con evidencia a una mente bi-
cida y vigilante (p. 152). La referenda a esta ultima corriente —que, de al-
giin nrodo, continua la vieja tradicion franciscana, enemiga de los argumen
tos v defeasora del conocimisnto sensible (p. 154)— le permite a Ciannini
confrontar, apretadamente, los pensamientos de Hume v Kant. A conti¬
nuation expone la gnoseologia y la etica de este. Con paciencia y pro-
lijidad conduce p&so a paso al lector por la "Estetica trascendental" y
la "Logica trascendental" de la Critica lie la Razon Para. Distinguiendo
entre pensar y conocer y apoyandose en la pregunta ",jc6mo es ([ue cono-
cemos? (si realmente conocemos algo)", nos ira aclarando que son la
intuition sensible o empirica, el entendimiento, los juicios (analiticos,
sinteticos a posteriori y, especialmente, sinteticos a priori), el espacio v el
tiempo, fenomeno y noumeno o cosa en si, apercepcion, conceptos, catc-
gorias, etc. Aceptar la "idealidad" de espacio y tiempo es tal vez, dice
Giannini, junto a la teoria platonica de las ideas, lo mas audaz que se
haya hecho en filosofia, dentro de un marco de rigor y de cautela digno
de encomio (p. 168). La pregunta directriz se responde, finalmente, de
este rnodo: 1) Conocemos mediante la actividad del entendimiento, que

comtruye la experiencia a partir de los datos de la intuicidn. 2) La revo¬
lution copernicana de Kant consiste en mostrar que son los fenomenos
los que se rigen por las leves del entendimiento y no a la inversa (p. 177)
(Para Kant, dice Ortega, pensar —en sentido amplio— "no es ver, sino
legislar, mandar" ("Ni vitalismo, ni racionalismo", O.C. Ill, 279). Por eso
—y a pesar que Kant se oporie al dogmatismo del racionalismo que le
antecede (p. 153 s.)— le situa en la linea filosofica de Spinoza v Leib¬
niz). 3) En oposicion a la teoria tradicional que afirma que el conoci-
miento es aprehension de lo real, de la cosa en si, Kant sostiene que el
conocimiento es comtraccion; no hay conocimiento de una realidad inde-

J

pendientc, absoluta (p. 178).
Pese a ello, en el hombre ha\ una inelinacion irrenunciable a lo Incon-

dicionado, a lo absoluto. En tanto ente teorico no puede tomar contacto
real y verdadero con ello; pero el ser humano es, tambien v esencialmente,
un ente moral; y, precisamente, a traves de la "libertad practica" —inhe-
rente al hombre como sujeto moral y distinta de la libertad trascendental,
meramente pensada— es posible vislumbrar ese mundo incondicionado,
inaccesible por la via puramente especulativa (pp. 178-180).
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Basandose en la Critica de la Razdn Practica v en la Fundamentacion
de la metafisica cle las costumbres, Giannini nos explicara que entiende
Kant por maximas, imperatives (hipotetico y categorico), buena volun-
tad. "Obra de tal modo que la maxima de tu voluntad pueda valer siem-
pre, al mismo tiempo, como principio de una legislation universal", afir-
rna Kant, resumiendo la ley universal por la que debieran regirse nues-
tros actos (p. 183). A ello replicara el joven Ortega con vehemencia: "No,
no; el deber no es unico y generico. Cada cual traemos el nuestro inalie¬
nable y exelusivo. Para regir mi oonducta Kant me ofrece un criterio: que
quiera siempre lo que otro cualquiera puede querer. Pero esto vacia el
ideal, lo convierte en un mascaron juridico y en una careta de facciones
mostrencas. Yo no puedo querer plenamente sino lo que en mi brota como
apetencia de toda mi individual persona" (El Espectador - I, 1916; O.C.
II, 38). Esta idea, todavia germinal, sera desarrollada como etiea de la
vocacion en escritos tales como "Conversation en el "Golf" o la idea del
"dharma"" (O.C. II), "Pidiendo un Goethe desde dentro" (O.C. IV), Goija
(O.C. VII), Velazquez (O.C. VIII), Vives-Goethe (O.C. IX).

VIII. Antes de referirse a los filosofos del romanticismo, Giannini dis¬
tingue el hombre clasico o apolineo del hombre romantico, dionisiaco o
faustico, quien "ha exaltado siempre, en contraposition a la lucidez, a la
racionalidad, a la medida del ideal clasico, la primacia del sentimiento,
de la intuition, y la importancia de una vida crepuscular, inconsciente,
por la que la naturaleza se hace presente en nosotros. El alma romantica
ama lo desmesurado y quiere estar siempre en el limite de sus posibili-
dades" (p. 185).

Dos tipos de romanticismo se enfrentan en buena parte del mundo: uno
tradiciorudista que, segun Novalis, se caracteriza por su "devotion por
la antigiiedad, la adhesion a la Constitution historica, el amor a los mo-
numentos ancestrales y a la dinastia vieja y gloriosa, y la alegria de la
obediencia" (p. 187); el otro, que el autor llama libertario, representa
una reaccion politica contra el estado de cosas en la sociedad del siglo
xvni; se impone culturalmentc en Espana v encuentra eco exitoso en las
Americas (pp. 190, 187); fracasa, en cierto sentido, a traves de la Revo-
lucion Francesa, en cuanto esta consigue suscitar en Europa una situaeion
—por cierto, pasajera— inversa a la que se habia propuesto como meta;
la Restauracion (pp. 188, 190; vease, tambien, p. 212).

Con el prerromantico Rousseau se descubre la naturaleza como sosten
benefico del hombre del cual la cultura lo habia venido separando
(p. 186). Destaca tambien Giannini la critica rousseauniana de la sociedad
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—uno de Ios acontecimientos que prepara la Revolucidn Francesa— y su
rechazo del ideal de eosmopolitismo.

Otro prerromantico, Jacobi, perteneciente al movimiento filosofico y
literario Sturm und Drang (Impetu y Tormenta), reabre el debate acerca
de Spinoza, presentando su filosofia como un panteismo que pensado
hasta el final, se desencubre como ateismo blasfematorio (p. 191).
"Filosofia de la fe" se ha llamado al pensamiento de |acobi porque
renuncia a probar ciertas rcalidades para no reducirlas a pensamiento
(pp. 191 s.) 4.

El primer exponente del idealismo absoluto —postura que quiere tras-
cender el idealismo limitado o critico de Kant, que chocaba y se detenia
en la incognoscible "cosa en si"— es el romantico tradicionalista Fichte
(p. 193). Apoyandose en la Critico de la Razon Practica procurara sacar
a la metafisiea de la oscuridad a la que la habia relegado la Critico dc
la Razon Pura.

El no-yo (el mundo, las cosas externas, la naturaleza) esta alii —o, mas
bien, es puesto por el yo— para ser asimilado por el yo, en una empresa
que compromete a toda la humanidad a lo largo de su historia (p. 194).
Ciertamente, no se trata del yo personal sino de una Actividad unica, in¬
visible, espiritual e infinita de la cual los \roes individualizados —asi como
tambien la naturaleza y Dios— son solo momentos (p. 195).

Schelling, discipulo de Fichte, se opone a su maestro al considerar la
naturaleza como todo lo que se produce dentro o fuera del hombre —in-
cluyendo la vida inconsciente, a la que concede gran importancia—, pero
independiente de el; no es, pues, la naturaleza mero pretexto para la
action moral del hombre, como pensaba Fichte (p. 196).

El capitulo sobre Hegel t/ la Filosofia de la Historia es uno de los mas
extensos (solo a Aristoteles v a Kant dedica Giannini mayor atencion).
El pensamiento contemporaneo debe a Hegel el descubrimiento de la
Historia5 y el desarrollo de un metodo para internarse en ella: la d''a-
4 En su comentario al libro Jacobi, del
iluminismo al idealism), Giannini sena-
la que este pensador debe ser conside-
rado como uno de los mas ilustres pre-
cursores del cxLstencialismo contempora¬
neo, puesto que concibe al hombre co¬
mo un ser deficitario que elige su ser
a partir de lo que no es (sus posibili-
dadcs). (Ctr. Anales de la Universidad
de Chile, X" 131, Santiago, 1964: p.
250).

La preocupacion por la historia no es
ajena al pensamiento de Giannini. Entrc
otros textos tjue versan sobre el tenia,
son significativos los siguientes: Re-
flexiones acerca de la convivencia bu-
niana. Cap. VI: El mito de la aulcn-
licidad. Caps. V \ VI; "Sufrimiento \
esperanza en la historia (Homenaje al
maestro Bogumil Jasinowski)" —Revista
de Filosofia, Vol. XIV, \;<? 2, 1970—;
"Historia y apologetica (En torno a las
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lectica (p. 198). Dentro dc la filosofia, le preceden Voltaire y Vico en
esta tarea (p. 199).

El autor parte de dos preguntas que planteaba Ortega en su confe-
rencia "En el Centenario de Hegel" (O.C. IV, 411 ss.): d.Que pasa en la
Iiistoria? <iA quien le pasa? (p. 198). I^o que va pasando es el reencuentro
del Espiritu eonsigo mismo, quien solo alcanza esta meta al llegar dia-
lecticamente a la total posesidn de si (pp. 200, 210). Giannini explicitara
esta respuesta refiriendose a la Logica, la Fenomenologia del Espiritu, la
Filosofia del Dcrccho, la Endclopedia, la Historia de la Filosofia, ha-
ciendo sorprendentemente accesibles los conceptos hegelianos de ser,
nada, devenir, cualidad, cantidad. medida, reflexion, etc.

IX. La novena parte, bajo el titulo La idea de progreso, versa sobre el
materialismo historico de Marx v Engels, el positivismo de Comte, Stuart
Mill v posturas filosoficas del siglo XX derivadas del positivismo comtiano
v el empirismo ingles (neo-positivismo v posieiones afines, con especiales
refevencias a Russell y Aver). Advierte Giannini, sin embargo, que la
idea dc progreso estaba \a en los sistemas de Fichte, Schelling v, sobre
todo, Hegel (p. 212).

"La idea progreslsta —dice Ortega en El hombre \j la gente— consiste
en afirmar no solo que la humanidad —un ente abstracto, irresponsable,
inexistente que por entonces [durante la pasada centuria] se invento—

Jornadas romanas de filosofia)" — Revis¬
ta de Filosofia, Vol. XI, N9s. 1-2, 1964.
En este ultimo escrito Giannini nos pro-
porciona interesantes informaciones acer-
ea de Enrico Castelli y el debate en
torno a la desmitologizacion propuesta
por Rudolf Bultmann (en el "Comen-
tario a Mito e Fede" vuelve sobre ello.
Cfr., Annies de la Universidad de Chile,
X9 138, 1966. Vease, tambien, su co-
mentario sobre los Congresos romanos
dc filosofia efectuados en 1961, 1962 v

1963, en Journal of the History of Phi¬
losophy, University of California Press.
Berkelev and Los Angeles, Vol. IV, N'-'
3, 1966, pp. 266-271). Sus alusiones a
Paul Ilicoeur son especialmente relevan-
tes si tomamos en cuenta la cercania
teoretica entre el uno y el otro (aide-

mas de manifestar su acuerdo con el
pensador frances en varias oportunida-
des, Giannini ha tradueido dos articulos
suyos: "Hermeneutica de los simbolos y
reflexion filosofica" y "Tecnica y anti-
tecnica en el psicoanalisis" —Analcs dc
la Universidad de Chile, N9 136, 1963
y N9 138, 1966). En el volumen colec-
tivo sobre Dante —publicado por el De-
partamento de Extension Universitaria
de la Universidad de Chile en 1965-
nos ofrece otros elementos para inter-
pretar la historia. Su contribucion a
esta obra —en la que colaboraron Jose
Echeverria, Genaro Godov, Ricardo Bc-
navides, Joaquin Barcelo y Francisco
Borghesi— la denomino "Fantasia y rea-
lidad".
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progresa, lo cual es eierto, sino que, ademas, progresa necesariamente.
Idea tal cloroformizo al europeo y al americano para esa sensacion radical
de riesgo que es sustancia del hombre. Porque si la humanidad progresa
inevitablemente quiere decirse que podemos abandonar todo alerta, des-
preocupamos, irresponsabilizarnos [. . . ] y dejar que ella, la humauidad,
nos lleve inevitablemente a la perfeccion y a la delicia. La historia humana
queda asi deshuesada de todo dramatismo y reducida a un tranquilo
viaje turistico organizado por cualquier agencia "Cook" de rango tras-
cendente. Marchando asi, segura, hacia su plenitud, la civilizaeion en
que vamos embarcados seria como la nave de los feacios de que habla
Homero, la cual, sin piloto, navegaba derecho al puerto. Esta seguridad
es lo que estamos pagando ahora" (O.C. vh, p. 90 s. Vease tambi^n Pr6-
logo a "Historia de la Filosofta", de Ernile Brehier, paragratos 'La histo¬
ria de la filosofia como progreso' y 'La historia que «termina» y no acaba'.
O.C. vi, 407 ss.; 416 ss. Ademas, "Alrededor de Goethe", en Vives-Goethe:
O.C. ix, 606 ss.).

Entre los antecedentes ambientales del marxismo —entendiendo por tal
el pensamiento de Marx y el de Engels— el autor destaca el liberalismo
econbmico postulado por A. Smith, el socialismo utopico de Fourier, Owen,
Saint-Simon, etc., y la filosofia hegeliana. Por otra parte, indica el po-
deroso surgimiento de la clase burguesa —literalmente, "de la ciudad"—
y el nacimiento de la clase obrera (p. 212 s.).

Segun Marx, el trabajo es la base de la existencia y del progreso so-
ciales. La anatomia de la sociedad civil hay que buscarla en la Econo-
mia, y la estructura de la sociedad en la estructura del trabajo (p. 214).
En esta perspectiva, clase es el conjunto de personas cohesionadas por
un rol comun en la produccidn y, por ende, ligadas por un interns co-
miin (p. 215). Hasta el presente —segun el Manifiesto Comunista de
1848— la historia de la sociedad es una lucha entre una clase que dirige
y retiene los medios de production y otra que, desprovista de esos me-
dios, trabaja para la clase dominante (p. 215). El Estado no estd en
condiciones de resolver los conflictos de clases porque las leyes no son
sino expresion disfrazada del poder de la clase dominante, la cual, final-
inente, con o contra sus propias leyes reprime euanto debilita o anula
su predominio (p. 216). La lucha entre burguesia y proletariado culmi-
nara con la dictadura del proletariado la que, a continuacidn, suprimira
las clases, su antagonismo y la necesidad de un Estado represivo. Se
alcanzard el comunismo. Como esto debe acontecer necesariamente, el
marxismo como prdctica politico solo tiene que limitarse a apurar el adve-
nimiento del ineludible suceso (p. 216)
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Algunos marxistas de hoy, sin embargo, no quedan satisfechos con los
pensamientos de Marx y Engels acerca del Estado (y, tambien, de otros
asuntos). Asi, por ejemplo, Louis Althusser, en un texto publicado ori-
ginalmente en enero de 1978, afinna que en Marx —y, ademas, en Lenin-
hay una laguna de gran alcance sobre el Estado. Y agrega: "Hay que de-
cirlo: no existe una 'teoria marxista del Estado'" ("Dos o tres palabras
(brutales) sobre Marx y Lenin"; revista Eco, N"? 197; Bogota, marzo 1978;
p. 519). (iQue alcance tendran los polemicos planteamientos de Althusser
en la evolucidn del marxismo? Habra que verlo en el future.

En el capitulo dedicado a Comte el autor expone la ley de los tres
estados (teologico o ficticio, metafisico o abstracto, positivo o cientifico)
\' su clasificacion de las ciencias (Matematicas. Fisica celeste y terrestre;
quimica; fisiologia o fisica social), poniendo en conexion estos temas con
el progresismo eomtiano.

Stuart Mill se declara individualista, liberal (p. 221). Conviene tener
presente, en este caso, las siguientes advertencias de Ortega: "Primera:
el liberalismo individualista pertenece a la flora del siglo XVIII; inspira, en
parte, la legislacion de la Revolucion Francesa, pero muere con ella.

"Segunda: la creacion caracteristica del siglo xix ha sido precisamente
el colectivismo. Es la primera idea que inventa apenas nacido y que a lo
largo de sus cien anos no ha hecho sino crecer hasta inundar todo el ho-
rizonte. [. . . ] Cuando, avanzando por la centuria, llegamos hasta los gran-
des teorizadores del liberalismo —Stuart Mill o Spencer— nos sorprende
que su presunta defensa del individuo no se basa en mostrar que la liber-
tad beneficia o interesa a este, sino todo lo contrario, en que beneficia o
interesa a la sociedad (La rebelion de las masas; O.C. IV, 125 s.).

El Sistema de Logica es la obra principal de Stuart Mill-, en ella se
ocupa preferentemente de la induction, unico modo de conocer valido;
cuatro "precauciones" propone para diferenciar la induction de la gene¬
ralization vulgar: los metodos de concordancia, diferencia, variaciones
concomitantes y residuos (p. 221 ss.).

El empirismo o positivismo ldgico fue centrando cada vez mas su inte-
res en el lenguaje6, llegando a definir la filosofia como una disciplina

6 El lenguaje ha sido visto desde di-
versas perspeclivas por Giannini a lo
largo de su carrera filosofica. Consul-
tese, entre otros, los siguientes textos:
'Exposicion moderna de la logica for¬
mal' (este estudio, escrito junto con
Manuel Vallejos y Eliana Dobry, apa-

recio en Annies de la Universidad de
Chile, N" 112, Stgo., 1958); 'Transiti-
vidad, lenguaje y metafisica' (Revista
de Filosofia, Vol. VIII, N9 1, Stgo.,
1961); 'Analisis y significalidad' (Revis¬
ta de Filosofia, Vol. IX, N9s. 1-2,
1962); 'Metafisica del lenguaje' (Ana-
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euyo objeto exclusive) es el esclarecimiento v analisLs de las proposiciones
cientlficas (p. 226). Ayer, por ejemplo, dice que "el filosofo, como ana-
lista, no se ocupa directamente de las propiedades fisicas de las cosas;
s61o se ocupa de las form as en que hablamos de ellas" (p. 228).

Empero, algunos miembros de esta corriente han moderado, despues de
un tiempo de extremismo, su posicion cientificista y antimetafisica. Her¬
bert Feigl confiesa que "en el periodo de apogeo del Positivismo Logico,
muchos de los miembros del Circulo de Viena pensabamos que habiamos
encontrado una filosofia que acabaria con todas las filosofias. Pero, pos-
teriormente, hemos abandonado punto de vista tan presuntuoso. En la ac-
tualidad, consideramos la filosofia de la misma manera que la ciencia,
esto es, como una indagacion que no tiene fin" ("El positivismo logico
despues de treinta v cinco anos". Rev 1sta de Occidente, Segunda ep.,
N° 41, Madrid, 1966;' p. 137).

X. La ultima parte del libro se titula Fin de la ilusidn progresista. Su
primer capitulo nos presenta diferentes modos de existencialhsmo: el de
Pascal, el de Jacobi, el de Kierkegaard y el de Unamuno. Giannini se
extiende s61o sobre dos temas, ambos kierkegaardianos: el concepto de
angustia y los ties modos de existencia por los que un hombre puede
atravesar —estetico, etico y religioso.

La obra culmina con referencias a Dewey (1859-1952), el personalimo
—especialmente, el de Mounier (1905-1950)—, Ortega (1883-1955), y
Heidegger (1889-1976). (El Departamento de Estudios Historicos y Fi-
losoficos de la Sede Valparaiso de nuestra Universidad ha publicado
recientemente tres interesantes escritos sobre estos dos ultimos pensadores.
Se trata, en primer lugar, de los Protocolos al Seminario sobre "Historia
como Sistema", de Jose Ortega ij Gusset, elaborados por docentes de ese
Depto., bajo la direccion de Francisco Soler; en segundo termino, el pro-
fesor Soler rompe el silencio que durante alios mantuvo respecto del filo-
sofo de Friburgo con sus 'Apuntes acerca del pensar de Heidegger'; en
fin, Maria Teresa Poupin nos proporciona valiosas 'Notas para una inves-
tigacion del pensar escrito en lengua castellana').

El pragmatismo de Dewey postula que el pensamiento no empieza con
premisas, sino con dificultades —se entiende vitales. La verdad se alcanza

les de la Universidad de Chile, N9 125,
1962); 'Acerca de la rectitud de los
nombres (Ensayo sobre "El Cratilo")'
(Teoria, X9 2, Stgo., 1974); 'El lenguaje

de la ira' ( Teoria Nv 3, 1975); 'Anota-
eiones acerca del lenguaje de la predic-
ci6n' (Teoria, Xp 7, 1976).
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al veilceilas. La historia de las dilicultades vencidas va constituyendo la
experiencia, la cual se decanta y enriquece en la vida comun, esto es, al
liacerse experiencia comun. Giannini hace resaltar esto ultimo, y no por
casualidad, ya que es algo que le preocupa desde hace largo tiempo, Asi,
por ejemplo, toca el punto en el artlculo 'Acerca de la rectitud de los nom-
bres (Ensavo sobre 'El Cratilo')', donde leemos: "En el lenguaje que
recibimos nos viene transferido, de un modo que habrd que determinar,
el pensamiento ij el mundo ya hecho de los otros. A esta transference a
tranquila, sin sobresaltos, de 'un mundo' a traves del lenguaje, es lo que
llamamos experiencia comun. Podriamos tambien llamarla 'tradition', esto
es, la capacidad de subentender, a partir de los mismos signos, las mismas
cosas" (Teoria N9 2, Stgo., 1974, p. 44. Agreguemos lo siguiente: 1. Gian¬
nini vuelve sobre el tenia en 'Experiencia y Filosofia' —Revista de Filosofia.
Vol. XVI, Nos. 1-2, Stgo., 1978. Previamente, se habia referido a el en estos
textos: 'Reflexiones en torno a una obra de Juan Rivano' —Revista de Fi¬
losofia, Vol. X, N" 1, 1963—, 'La buena fe de la fe' —Rev. Dilemas, N° 6,
Stgo., 1970—, Vida inautentica ij curiosidad —breve escrito publicado por
el Departamento de Filosofia de la Universidad de Chile en 1971—; 'Tra-
dicidn, prejuicio y tolerancia —Dilemas, N1? 10, 1974—; en este articulo nos
remite a sus dos obras principales: Reflexiones acerca de la convivencia
humana y El mito de la autenticidad. 'A la busqueda del tiempo comun'
—escrito que se publicara en Roma a fines de este ano en un volumen
colectivo de homenaje a Castelli— versa, tambien, sobre el asunto. 2. El
coneepto de tradicion ha sido trabajado tambien —de manera minuciosa y
fecunda— por Joaquin Barcelo en 'Tradicion e innovation como condicio-
nes para una filosofia hispanoamericana' —Cuadernos de Filosofia, N? 6,
Conception, 1977). ,iQue relation, estrictamente precisada, hay entre los
pensamientos de Dewey v Giannini acerca de este asunto, el de la expe¬
riencia comun? La pregunta queda abierta.

El filosofo americano concede gran importantia a la education: "La
education es aquella reconstruction v reorganizacion de la experiencia
que da sentido a la experiencia, v que acentua la capacidad para dirigir
el curso de la experiencia subsiguiente" (p. 246).

El capitulo sobre el personalismo se debe a Luisa Eguiluz. Al exponer
las cuatro dimensiones de la action —poiein, prattein, theorem y dimen-
si6n colectiva— la autora cita una frase de Mounier que lo pone, en prin-
cipio al menos, junto a Ortega, frente a Sartre. "Se habla de comprome-
terse, como si dependiera de nosotros, pero nosotros estamos compro-
metidos, embarcados, preocupados" (p. 2.39). A propdsito de lo mismo,
dice Ortega en el Toynbee■ segun la llamada filosofia existencialista, "re-
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sultana que comprometer el hombre en una empresa su vida, es deck,
a'engager, es 1111 acto especial y especialmente deliberado a que en un
cierto momenta tiene que resolverse, como si vivir no fuera de suyo siem-
pre y por si mismo estar ya comprometido, engages, que es la palabra
usada por los existencialistas". Y aiiade: "Se olvida demasiado que si el
hombre vive es porque acepta vivir; podria muy bien no aceptarlo. No es,
pues, que hallandose ya en la vida deba uno s engager o comprometerse,
sino que el simple heeho de vivir es va un inexorable, includible y cons¬
titutive estar de antemano engage o comprometido" (O.C. IX, 216).

No s61o parece vislumbrarse esta coincidencia (junto con discrepaneias,
por cierto), que, claro estd, habria que precisar. Mounier advierte, segun
la autora, que es necesario no afirmar los valores si no se acompanan los
datos de sus eondiciones y medios de accion (p. 239). Ortega, por su
parte, en el capitulo 'La magia del "debe ser"' de Espafia invertebrada,
volvia la espalda a las eticas magicas, diciendo "S6I0 debe ser lo que
puede ser, y solo puede ser lo que se mueve dentro de las eondiciones de
lo que es [...]. El ideal de una cosa, o, dicho de otro modo, lo que una
cosa debe ser, no puede consistir en la suplantacidn de su contextura real,
sino, por el contrario, en el perfeccionamiento de esta. Toda recta senten-
cia sobre como deben ser las oosas presupone la devota observacidn de
su realidad" (O.C. Ill, 101).

Tesis muy bien escogidas dan que pensar. Por ejemplo: "S6I0 el sufri-
miento madura bien el cogito moral'" (p. 238); "amo, luego soy", trans-
formacion del famoso dicho cartesiano que hace el personalista (p. 237).
La idea de disponibilidad para los demas, entendida por Marcel como la
capacidad de acoger al otro (pp. 237 y 240), induce tambien a la reflexidn.

Ademis de su valor intrinseco, dice Giannini, el pensamiento de Ortega
tiene una importancia suplementaria para los hispanoamericanos: nos aco-
ge, nos llama por nuestro nombre, nos obliga a pensarnos y nos otorga la
ventaja, al present&rsenos destilado en la lengua en que vivimos, de poder
ser los primeros en hacerlo nuestro (p. 242).

En consonancia —no digo igualdad ni identidad— con esa tesis hallamos
el postulado de Marias, segun el cual "a la mente espanola le ha pasado
la filosofia, de manera radical, en Ortega [...]. La primera filosofia que,
siendo plenamente una filosofia, podemos llamar nuestra los que habla-
mos espahol, es la suya. Porque ha sido pensada en nuestra lengua [. . .]
y [. ..] a la vez desde la altura de los tiempos, es decir, al nivel mismo
de la mis estricta filosofia y, por tanto, de la historia entera de Occi-
dente. Como esta ha acontecido asi, nos guste o no, el hecho histdrico
Ortega resulta decisivo para nosotros. En el, y por medio de dl, la filosofia
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ha quedado incorporada a nuestra realidad historica [...]. Por esto, Ortega
significa para nosotros la posibilidad misma de la filosofia. No quiere decir
esto que tengamos que ser "orteguianos", ni mucho menos; quiere decir
que necesitamos a Ortega hasta para ser "antiorteguianos" (si es que so-
mos lo bastante modestos para contentamos con "anti-ser" en vez de
aspirar a "ser", como una vez dijo Ortega mismo) [...]. Cualquier rela-
ci6n hispanica con la filosofia, si es real, supone a Ortega [...]. La pose-
sidn efectiva de esa filosofia [la de Ortega], es la condition sine qua non
para que la nuestra sea posible". ('El futuro de Ortega'. En La Escuela
de Madrid; Obras, V, p. 407 s.).

Tal vez parezca exagerado lo que plantea Marias. Pero recordemos que
una exageracidn lo es de algo que no es exageracion.

Despues de esbozar la historia intelectual de Ortega, Giannini explica
su racio-vitalismo y su fundamental idea de la vida humana, concebida
como el enfronte dramatico de un yo (proyecto) con la circunstancia en
que pretende realizarse.

En el capitulo sobre Heidegger, el autor expone ideas basicas de Ser y
Tiempo (libro que ha sido parcialmente retraducido al espanol —en una
muy estimable versidn— por Jorge Eduardo Rivera, profesor de la Uni-
versidad Catolica de Valparaiso), aludiendo a dos ensenanzas de Husserl,
maestro de Heidegger, que repercutieron en esta obra: el metodo feno-
menoldgico y el concepto de intencionalidad.

La obra de Giannini ha acogido en multiples oportunidades el pensa-
miento de Heidegger. En el Prefacio de El mito de la autenticidad decla-
ra que aunque su voluntad se dirige por un camino peculiar —intimamente
ligado a la diaristica de Enrico Castelli—, no es poco lo que debe a los
analisis de Ser y Tiempo.

Este serio intento de elaborar una Historia de la Filosofia —probable-
mente el primero llevado adelante por un hispanoamericano— induce al
lector a pensar, a seguir indagando a partir de lo que se plantea. Cumple,
pues, con plenitud su finalidad, que consiste, precisamente, en incitar hacia
la meditation filosdfica. El rigor de las exposiciones se une a un gran
talento did&ctico, lo que permite acceder a pensamientos de dificil intelec-
ci6n, sin que, previamente, se les haya falsificado simplific&ndolos.

No es una obra meramente de consulta. Se puede —y conviene— leer inte-
gramente. Al conducir nuestra atencidn por sus pdginas iremos captando
la continuidad y el hondo dramatismo de la aventura filosdfica, tarea obli-
gada que dura ya 25 siglos.

El notorio hecho de que el autor haya repensado a fondo las ideas que
da a conocer, otorga al libro una genuinidad que da confianza al lector,
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quien, tranquilo y atento, puede sumergirse en las doctrinas que, poco a
poco, iran ensanchando su horizonte intelectual y vital.

El Esbozo —que quizas pronto deje de serlo para oonvertirse, "simple-
mente", en una Historia de la Filosofia; asi lo esperamos y deseamos—
es, pues, una valiosa ayuda para aquellos que, n&ufragos en su circuns-
tancia, como diria Ortega, echan mano del instrumento filosdfioo para
mantenerse a flote en la existencia.

ANEJO

Habiendo entregado este estudio a la iniprenta, aparece la tercera edi-
ci6n del libro de Gianini. En ella, se ban reelaborado y ampliado algunos
capitulos —los que versan sobre Platdn y el personalismo— y se han agre-
gado otros.

Uno acerca de Occam, a quien —siguiendo a Abbagnano— se presenta
como la ultima gran figura de la Escolastica y, al mismo tiempo, oomo
la primera gran figura de la Edad Moderna.

Un segundo, respecto del humanismo (representado por Petrarca, Cos-
me de Medici y otros, en Italia; M. de Montaigne, en Francia; Luis Vives,
en Espana (recordemos, a proposito de este pensador, los paradigmdticos
ensayos de biografia que le ha dedicado Ortega: 'Vives' —en O.C., V— y
V'wes-Goethe (primera parte) —en O.C., IX); Erasmo de Rotterdam).
Este movimiento surge, en cierto sentido, para reivindicar la dignidad y
excelencia del ser humano (Pico de la Mirandola) frente a la concepci6n
de la realidad que pone el acento en la miseria del hombre (Acerca de la
miseria de la vida humana (1187) se titulo una obra de Inocencio III).
El capltulo, empero, se abre aludiendo al hecho de que en nuestros dias
se vuelve a hablar de humanismo cristiano, marxista, existencial). De
ahi que, para entender los diferentes momentos y formas de esta postura,
sea necesario consultar los escritos actuales sobre el tema: El existencialis-
mo es un humanismo, de Sartre (Ed. Sur, Buenos Aires, I960); Carta
sobre el humanismo, de Heidegger (Ediciones de la Facultad de Filosofia
y Education de la Universidad de Chile, Stgo., 1954); 'El humanismo y
el problema del origen del pensamiento moderno', de Ernesto Grassi (apa¬
rece como Introduction de la obra de Heidegger antes mencionada);
'Prospecto del Institute de Humanidades', de Ortega (O.C., VII).

A continuacidn aborda Giannini la doctrina de Maquiavelo, afirmando
que con el estamos definitivamente al otro lado de la linea irreal que
separa al hombre del medievo del hombre moderno.
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Pascal es examinado despues de Descartes. Su pensamiento es la res-
puesta de un hombre religioso-cientifico al cataclismo copernicano. Y aun-
que concibe al ser humano como una cana pensante, est& lejos del carte-
sianismo. El espiritu de jineza pascaliano no debe confundirse con el espi-
ritu de geometria, la "razdn" cartesiana. Es famosa su tesis: 'El corazon
tiene razones que la razdn desconoce' (esta idea pascaliana resuena en
algunos planteamientos actuales. Ortega decia en 1927 que "hoy [...] co-
menzamos a entrever que [.. .] en un sentido muy concreto y rigoroso
las ralces de la cabeza est&n en el corazon. Por esto es sumamente grave
el desequilibrio que hoy padece el hombre europeo entre su progreso de
inteligencia y su retraso de educacidn sentimental. Mientras no se logre
una nivelacidn de ambas potencias y el agudo pensar quede asegurado,
garantizado por un fino sentir, la cultura estard en peligro de muerte. El
malestar que ya por todas partes se percibe procede de ese morboso des¬
equilibrio, y es curioso recordar que hace un siglo Augusto Comte notaba
ya de ese malestar los sintomas primeros y, certero, los diagnosticaba
como desarreglo del corazon, postulando urgentemente para curarlo lo que
llamaba una 'organizacidn o sistematizacidn de los sentimientos'" ('Co-
raz6n y cabeza', O.C. VI, 149 s.)).

En el capitulo dedicado a Locke —el filosofo que dio expresion teorica
al principio de la tolerancia euando surgio por primera vez en Europa
(vdase, de Ortega, Pasado y porvenir para el hombre actual, O.C. IX,
668)— son dos los temas tratados: el empirismo y su teoria del Estado,
liberal e individualista.

La ultima parte —relativa a la Filosofia contemporanea— es enriquecida
con la exposicidn de dos tipos de existencialismo: el de Sartre, y el de los
cristianos (Marcel y Castelli). El capitulo correspondiente a Sartre se
centra en el andlisis de "El Ser y la Nada", su primera obra fundamental.
El que se refiere a Castelli nos ofreee textos de La diaristica filosofica y de
Pensamientos y dias. Diario mtimo. Parte de esta otra fue traducida por
Giannini y publicada en la Revista de Filosofia, Vol. IX, Nos. 1-2, 1962.
Posteriormente, en el Homenafe a Enrico Castelli, aparecido en la misma
revista (Vol. XV, N" 2, 1977), dio a conocer al publico de habla hispana
algunos fragmentos de La indagacidn cotidiana, otra obra importante del
filosofo italiano que fuera su maestro. Lo demoniaco en el arte. Su signi-
ficacion filosofica (Ed. Universitaria, Stgo., 1963) y 'Existencialismo teo-
Idgico' (Mapocho, Tomo I, 1, Stgo., 1963), son, tambien, textos de
Castelli que nuestro autor ha vertido al castellano (antes de ser traduci-
do, Lo demoniaco en el arte fue comentado por Giannini en la Revista de
Filosofia, Vol. VIII, N° 1, 1961; en ese numero presentd, ademas, I pre-
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supposti di una Teologia della Storia. Otra referenda de Giannini a Lo
demontaco en el arte la hallamos en el articulo que, con ese mismo nom-
bre, publico en la Revista dc Educacion, Nos. 93-94, Santiago, 1963).
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SIGNIFICADOS PARA UN UNIVERSO

Echar una mirada al cielo nocturno sigue encogiendonos el dnimo. Es
el cielo desacralizado por el conocimiento, que empieza a ser polucionado
por un enjambre de objetos ingeniosos en torno de la tierra, es el espacio
que acogid el primer salto humano desde su guijarro de origen en una ha-
zana que hoy no nos parece tan proxima ni tan hazana y eso que sdlo
transcurrieron diez anos.

El pavor puede haber cambiado de signo ante ese cielo estrellado, pero
sigue ahi. Abuelos remotos dieron nombres a las salpicaduras de luz, y
fueron nombres sagrados. Era el bautismo del hijo a sus padres, los dio-
ses. Un modo de recuperar el sosiego ante la inquietante lejania fue re-
conocerse criatura de esos cielos. Los dioses poblaron las esquirlas brillan-
tes de aquel espacio para que los hombres pudieran sentirse justificados
en su insignificancia. Los hordscopos de hoy siguen estableciendo que
nuestros dias obedecen a irrisorias conjunciones, son retazos de una vie-
ja fe, de la vieja alianza entre la criatura y sus hacedores.

Efecto Doppler en mano, los cientificos construyeron otro mapa de
los cielos. Establecieron distancias, pegaron el oido a ese silencio gelido
y pudieron escuchar el rumor de la antigua estampida con que se ini-
cid el universo; los nombres magicos fueron sustituidos por numeros y le¬
tras sin memoria, asi la galaxia de Andromeda se llama M 31 y las Ple-
vades declinan su encanto ante M 45; midieron ondas del espectro y se-
gun se alargaran o acortaran supieron si provenian de galaxias en fuga
o en aproximacidn. Como a cualquier fogata dispersada, al universo le
ocurre que su expansion va prolijamente acompanada por su enfriamien-
to: la ira ignea de los comienzos —se descubrio hace catorce anos— viaja
hoy como ruido cosmico, ceniza en fuga, a doscientos setenta grados ba-
jo cero.

La estabilidad de los cielos fue vista por los griegos como un signo
de su condicion sagrada. En tiempos de Pericles, Anaxagoras fue juzga-
do impio cuando propuso que los meteoritos son simples desprendimien-
tos de cuerpos celestes que, como la tierra, habitan el mismo espacio. Y
Aristoteles, conocedor del heliocentrismo que Copdrnico inauguraria die-
cinueve siglos mas tarde, lo rechazd advirtiendo que si la tierra viajara
en torno del sol nos pasaria lo que a todo navegante: notar que la con-
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figuration del entorno cambia segun el lugar que ocupemos. Las rela-
ciones entre las estrellas serian distintas en cada estacion de nuestro via-

je. Y ello no se ve. No se vio hasta el siglo pasado, cuando se establecio
que ocurre efeetivamente. La ciencia contemporanea avento la calma
de los cielos, introdujo el vertigo y el desvario, metio el tiempo en h
eternidad, volvio profano al universo templo de antiguos dioses. Calcu-
la v dice: Via Lactea, disco aplanado cuyo diametro alcanza los ochen-
ta mil anos luz v su espesor seis mil, ademas gira a un ritmo que llega a
los doscientos cincuenta kilometres por segundo; nuestro sistema solar
participa de esas premuras, doscientos cincuenta kilometros cada segun¬
do: por su lado la Tierra hace lo suvo, treinta kilometros al segundo en
su viaje en torno del sol. Cifras oomo estas1 sobran para alarmar, no
digo a los antiguos amantes del sosiego celeste, sino tambien a vecinos
de tres siglos atras que iniciaron en serio la tasacion del universo.

c£n el comienzo y cn el fin el infierno?

Si la masa del universo sigue la inercia que le dio la voladura inicial.
como parece mostrarlo el desplazamiento hacia el rojo que ostentan las
ravas de sus espectros, si la edad actual del cosmos no sobrepasa los
veinte mil millones de anos, si la densidad y la temperatura disminu-
yen con el incremento de esta expansion, es bastante previsible pensar
en sentido contrario, remontar la historia de esa dispersion hasta el en-
cuentro de una concentration inicial. La cosmologia contemporanea lo
ha hecho y ahi estan algunos de sus resultados, de sus conjeturas fun-
dadas: la temperatura de los inicios del universo (luego de la explosion)
remonto a unos cien mil millones de grados centigrados para caer luego
de treinta v cuatro minutos y cuarenta segundos a trescientos millones.
pero aun debian pasar setecientos mil anos hasta que la temperatura
descendiera lo necesario como para que eleetrones y nucleos formaran
atomos estables y de alii estrellas v galaxias; la densidad equivalente cn
masa (aquello no era materia sino radiation pura) de los instantes ini-
ciales alcanzo a casi cuatro mil millones de kilogramos por litro, es de-
cir, casi cuatro mil millones de veces la densidad del agua conocida por
nosotros; si el universo es finito (v en este caso su eircunferencia se esti-
ma en ciento veinticinco mil millones de anos luz), sabiendo que su tem¬
peratura disminuye como el inverso de su tamaho v que la temperatura

1 Las cifras reeordadas en este trabajo
fueron tomadas del libro reciente The
First Three Minutes del fisico de Har¬

vard Ste\en Weinberg. He nsado la
version francesa (Leu trois premieres mi¬
nutes dp Vuitivers, Seuil, Paris, 1978).
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inicial do cien mil millones do grados oentigrados ha caido hoy a doscien-
tos setenta bajo cero, sc deduce que la circunferencia del universo en
sus inicios solo aleanzaba los cuatro anos luz. Esto si el universo es fini -

to, cuestion sobre la cual nadie pretende seguridades solidas todavia. La
interpretaeion de los datos que condujo a los cientificos a ver el univer¬
so en fuga entraiia muchas dificultades. Recordemos solo esta: ^ila ex¬
pansion es irreversible o hav masa suficiente en el universo como para
frenar esa dispersion y hacerla retomar al origen? Newton habia previs-
to que si las masas del universo estuviesen distribuidas en tin ambito
finito eaerian buscando el centro, lo cual se desprende de su lev de atrac
cion segun las masas v la inversa del cuadrado de sus distancias. Si la
expansion prosigue indefinidamente el cosmos sera abierto, infinito y en
extincion progresiva. Si por cl contrario la densidad cosmica supera una
cierta magnitud (llamada 'critica') se producirti el retorno, estrellas \
galaxias desandar&n sus lejanias de pesadilla, la temperatura y la densi
dad aumentaran con la dlsminucion del tamano del universo, la materia
perdera sus propiedades conocidas, particulas ensayaran inutilmente for
mar atomos, el cielo estara habitado como en los origenes por una lumi-
nosidad insoportable. Ningun infienio medieval hubiera imaginado casti-
go mas desaforado de fuego y aniquilacion para esta culpa ciega de po-
seer una masa media superior a la critica. <;Y luego de ese atochamiento
igneo, otra explosion \ a comenzar de nuevo con la expansion \ asi ix>r
siempre? Antes de saberlo habra que determinar si la masa del universo
supera o no el valor critico. Aceptados varios supuestos, la densidad que
necesita un campo gravitacional suficientemente intenso como para dete-
ner la expansion debe superar los tres atomos de hidrogeno por un volu-
men de mil litros. Con una densidad del cosmos inferior a esta cifra cri¬
tica, la fuga sera por siempre. Con una superior el universo escribira en
sentido inverso su historia. Para saber si el destino de nuestros remotos

nietos (si los hay) sera el infierno de una concentracion final o el abau-
dono gelido en ese espacio, que se abre infatigablemente, bastaria cono-
cer la densidad media de nuestro universo adem&s de la critica. Siguicndo
razonamientos que no consiguen convencer a todos los fisicos, algunos
cientificos diagnostican que la densidad actual bordea las quinientas par¬
ticulas nucleares por millon de litros, cifra considerablemente inferior a
la densidad critica que exige alrededor de tres mil particulas nucleares
cada millon de litros. Pero la ciencia es tan inquieta como el universo,
no puede asegurarse aun ((ue los tiempos venideros esten atados a una
expansion indefinida. Si al reves, la densidad promcdio fuera, por cjem-
plo, el doble de la critica, nuestro universo continuaria su expansion du-
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rante unos cincuenta mil millones de aiios, luego comenzaria la contrac-
cion, pasarian otros cincuenta mil millones para recuperar su tamano ac¬
tual v todavia harian falta otros diez mil millones de aiios mas hasta al-
canzar la concentracidn maxima. Como se ve, en este caso tendriamos
tiempo de sobra para morirnos de aburrimiento o para practicar nuestro
deporte favorito, la autoaniquilacidn, antes de caer en uno de los infier-
nos que la ciencia nos vaticina.

Antigua ij Kueva Alianza

Las religiones v las filosofias ensayaron entender al universo, constru-
veron cosmogonias v cosmovisiones. Su suerte fue diversa. Las acompano
el olvido o una popularidad que reestablecia la calma de los feligreses
ante la enormidad de ese cielo noctumo. Un inevitable cosmotropismo
\ palabra que tomo prestada de la imagination de un amigo) le hizo ver
al hombre que su destino esta ligado al de los cielos. Mas alia de la es-
fera de las estrellas fijas colocaba Aristoteles a su Dios imprimiendo el
movimiento uniforme y circular de su pequeno mundo; desde la nada crea
Jehova al minucioso y jerarquizado orden donde habitara el engendro
mas preciado v desobediente, el hombre. De aquel tranquilizador y pri-
vilegiado sitio fue siendo desalojada la criatura de Jehova por teorias in-
sidiosas v convincentes: Copernico, Darwin, Freud fueron algunos de sus
autores. La cosmologia actual inspirada en la fisica fue sin duda el mas
drastico remezon para las pretensiones aristocraticas de quien por mucho
tiempo se creyo centro del universo. El sentido que la nueva fisica descu-
bre en el mundo dista mucho de aquei que le atribuyeron filosofias y
religiones. Aquella no encuentra escatologias, designios sagrados que la
historia debe cumplir, ni un Ser que se torna autoconsciente en el hom¬
bre, ni un plan cosmico donde el tiempo humano esta justificado por la
busqueda de paraisos de distinto pelaje, ni estrellas que acompanen a
reyes magos. El universo se ha vaciado de intenciones y se ha poblado de
un numero creciente de seres tan fantasmales como el foton, particula sin
masa y sin carga electrica de cuyas colisiones surgen particulas con masa,
o el neutrino —tambien sin masa— que nos llueve desde el cielo durante
el dia y desde el suelo en la noche cuando el sol alumbra el otro lado de
la tierra, porque para el neutrino atravesar nuestro planeta es tan simple
como atravesar el vacio (solo podra pararlo un volumen de plomo con
un espesor de... varios aiios luz). El clero materialista (una de cuya?
formas populares tambien ha propuesto un sentido final para la historia
de los hombres) mira con inquietud como su sagrada materia se deslie sin
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tregua ante el avance de la eiencia que elabora sus teorias sobre la base de
fantasmagorias como el foton, el neutrino o la antiparticula.

El universo se torna absurdo cuando perdemos la brujula de nuestros
dias, cuando cada afan es quebrado por la m&s drastica de las preguntas,
(jpara que?, y vemos escurrirse de nuestras manos la arena del tiempo;
cuando cada hecho de nuestro entorno y de nosotros mismos se muestra
insular, injustificado, gratuito y es preciso el mayor esfuerzo para remon-
tar a la superficie. Esta experiencia metafisica nacida de la vida recibe
hov el imprevisto apoyo de lo que para muchos ha sido siempre antipoda
de la vida, el conocimiento. Porque cuanto mas minuciosamente el hom-
bre conoce la trastienda de lo real mas se enrarece su sentido.

Dije arriba que filosofias v religiones han insistido en vincular nuestro
destino con el del universo. La angustia existencial o el afan por acampar
en un cosmos y no en el caos fueron acaso su motivaciones. Cabalgando
en la razon mas que en la vida y sus miedos, la ciencia de hoy viene a
reformular aquella alianza, entre nuestras vidas y la suerte del universo:
esquirla diminuta de una remota voladura, el hombre sabe hoy que su
historia no es solo terrena sino cosmica. El cielo nocturno no es el mismo

que vieron abuelos lejanos, tampoco lo es nuestra mirada. Solo las em-
pareja un comun estremecimiento.
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A 11 I S T C) T E L E S

METAFISICOS

(Traduction de Hector Carvallo Castro del texto griego editado por Wer¬
ner Jaeger en la Scriptorum Classicorum Bibliotheca Oxoniensis, Oxford
University Press, 1960).

Libro primero

Capitulo primero (980 a - 982 a 3)

Todos los hombres al saber tienden por naturaleza. Y un signo es el
amor de las sensaciones, pues aun aparte de su uso son amadas por si
mismas, v sobre todas las otras, las por los ojos. En efecto, no s6Io en vistas
del obrar sino aun cuando nada nos aprontamos a obrar preferimos el ver
a todas las demas, por asi decir. Y la causa es que esta sensacidn m&xima-
mente nos hace conocer v hace evidentes muchas diferencias.

Por naturaleza (physei) poseen sensation (aisthesis) los anirnales (ta

z6ia), y de esta, si bien en algunos de ellos no se engendra memoria (mne-
me), en otros si se engendra. Y por esto son estos mas providentes (phro-
nimdtera) y capaces de aprender (mathetikdtera) que los que no pue-

den memorar (mnemoneuein), siendo inteligentes, pero sin aprender
cuantos no pueden oir los sonidos (cual las abejas v eventualmente algun
otro genero tal de anirnales), Aprenden en cambio cuantos ademas de la
memoria tienen esta sensacidn.

Los otros anirnales de fantasias (phantasia) viven v de memorias, mas
de la experiencia (empeiria) poco participan. El genero de los hombres,
en cambio, de arte y razonamientos.

De la memoria generase en los hombres la experiencia, pues las muchas
memorias (hai pollai mnemai) de! mismo hecho (toil autou pr&gmatos)
consuman (apotelousin) la potencia (dynamis) de una experiencia.

Hasta se cree (dokei) que la experiencia (empeiria) es casi semejante
a la ciencia (episteme) y al arte (tekhne), mas en los hombres resulta la
ciencia v el arte de la experiencia, pues "la experiencia ereo al arte",
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segun acertadamente dice Polos, "v la inexperiencia (apeiria) al azar
(tvkhe)".

Y generase el arte (teklme) siempre (pie de muchas nociones de la ex-

perieacia (ek polldn tes einpeirias ennoematon) se genera un juicio uni¬
versal (na'a katholou hvpolepsis) sobr? lo semejante (peri ton homoion),

Pues poder juzgar (ekhein h\ p61epsin) que a Kallias este aquejado de
esta enfermedad esto aqui (todi) le convino, \ a Socrates y singularmente
(kath'hekaston) as! a machos, es propio de la experiencia,

Mas que convino a todos los que son tales (toioisde), definidos por espe-
cie una (kat'eidos hen ), aquejados de esta eniermedad (cual a los flemati-
cos o a los biliosos presas de la tiebre), es propio del arte.

En relation a la action (pros to prattein) se cree que la experiencia
nada difiere del arte, sino que vemos aun que mejor aciertan los expertos
(empeiroi) que los que sin experiencia tienen una razon (logos).

la causa es que la experiencia es conoeimiento (gnosis) de lo en cada
caso (ton kath'hekaston), el arte en cambio, de lo en general (ton kath'ho-
lou), mas las acciones v las generaciones todas versan sobre lo singular
(peri to kath'hekaston eisin). Pues no sana al hombre el medico, si no
accidentalmente (kata svmbebekos), sino a Kallias o a Socrates o a alguno
de los otros que asi se digan. al cual acaece (symbebeke) ser esencialmente
hombre (anthropoi einai). Si pues sin la experiencia tiene alguien la ra¬

zon, v conoce asi lo universal (to katholuo), mas ignora lo singular en el
(to en toutoi kath'hekaston). muchas veces errara de cura. pues curable
es lo singular.

Mas con todo pensamos que el saber (eidenai) y el entender estan mas
presentes (mallon hvpdrkhein) en el arte que en la experiencia, y mas
sabios (sophoteroi) juzgamos a los hombres de arte (tekhnites) que a los

expertos (empeiroi) como atribuvendo mas sabiduria a todos segun el sa¬
ber (eidenai).

Y esto porque unos eonocen la causa (aitia) v los otros no. Pues los ex¬
pertos saben si el que (to hoti), mas no por que. Los otros en cambio
eonocen el por que (to dihoti) v la causa,
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Por lo cual tambien estimamos mas dignos (timioteroi) y de mas saber
(mallon eidenai) a los maestros artesanos (arkhitekton) que a los obreros
manuales (kheirotekhnes) y mas sabios (sophoteroi), porque conocen las
causas de lo que se produce, pensando, pues, que no por activos son mas
sabios, sino por tener una raz6n (logon ekhein) y conocer las causas (tas
aitias gnorizein).

Los otros —como algunos de los inanimados, que si bien obran, sin saber
hacen lo que hacen, cual quema el fuego, operando los inanimados por
una cierta naturaleza (physei tinl) y los artesanos manuales por costum
bre (di'ethos).

En general (holos), signo que distingue al que sabe y al que no sabe
es el poder ensenar (t6 dynasthai didaskein), y por esto tenemos al
arte por mas ciencia (mallon episteme) que la experiencia: unos, en efecto,
pueden, los otros no pueden ensenar.

Ademas, de las sensaciones, a ninguna consideramos sabiduria. Son
empero estas maximamente dominantes (kyriotatai) en los conocimientos
de los singulares. Mas no dicen el porque de nada, cual por que es calido
el fuego, sino que calido.

Es, pues, verosimil que quien inventd un arte cualquiera fuera de I ts
comunes sensaciones fuere admirado (thaumazesthai) por los hombres, no
s61o por ser util en parte lo inventado, sino como sabio (sophos) y diferente
de los otros.

Y habiendose inventado muchas artes, refiriendose unas a lo necesario
(pr6s tanagkaia) y otras a la conducta y fruicidn (pr6s diagogen), siem-

pre se juzgo mas sabios a estos que a aquellos, por no ser para uso (pros
khresin einai) sus ciencias.

De donde constituidas ya todas las de tal cualidad, fueron inventadas las
que ni se refieren al placer ni a lo necesario, y primero en aquellos lugares
en donde primero se goz6 de ocio. Por lo cual en Egipto primero se cons-
tituyeron las artes matematicas, pues alii se permitid el ocio a la estirpe
sacerdotal.

Se ha dicho en los libros eticos cual es la diferencia del arte (tekhne)

y de la ciencia (episteme) y de los otros habitos del mismo genero. EI
fin en cuyo mor (hou heneka) ahora hacemos este razonamiento (I6gos)

[113]

Aristoteles: metafisicos



Revi.sta de Filosof'ui / Hector Carvallo C.

es este: que todos piensan que lo que se llama sabiduria (sophia) versa
sobre las primeras pausas (prota aitia) y los principios (arkhai).

De suerte que, como auteriormente se ha dicho, creese (dokei) que el
experto (empeiros) es mas sabio (sophdteros) que quienes tienen sensa-
ciones, cualesquiera que sean, y el hombre de arte (tekhnites) mas que

los expertos, y mas que el artesano manual (kheirotekhnes), el maestro

(arkhitekton), y que las ciencias especulativas (theoretikair) son mas sa¬

biduria que las productivas (poietikai). Que la sabiduria (sophia) por

ende es una ciencia (episteme) de eiertos principios v causas, es evidente.

Capitalo segundo (982 a 4 - 983 a 23)

Puesto que esta ciencia investigamos, esto es lo que se ha de examinar
(skepteon): la ciencia de cu&les causas y de cuales principios es sabi¬
duria.

Si se toman los juicios (hypolepseis) que tenemos acerca del sabio, acaso

a partir de esto se haga mas claro (phanerbn) lo investigado.
Pensamos, primero (a) que el sabio sabe (epistasthai) todo (panta) en

cuanto es posible, sin tener ciencia (episteme) singularmente (kath'hekas-
ton) de ello. Luego, que (b) quien puede conocer lo arduo y no facil de
conocer para el hombre, este es sabio. Pues el sentir es comun a todos, por
lo cual es facil v nada sabio. Ademas (c) al mas riguroso (akribes) (d)
y capaz de ensenar las causas juzgamoslo mas sabio en cada ciencia. Y de
las ciencias, la (e) que en mor de ella misma (hautes keneken) v gracias
al saber (tou eidenai kharin) es preferida, es mas sabiduria que la que
en mor de sus efectos, y (f) c]ue la mas rectora (arkhikotera) es mas sa¬
biduria que la subsirviente. Pues no debe el sabio someterse a ordenes sino
ordenar, ni obedecer este a otro sino a este el menos sabio.

Tantos y tales son los juicios que acerca de la sabiduria y de los sabios
tenemos.

(2) De estos (a) lo de saber todo necesariamente es inherente (hy par-
khein) a quien maximamente tiene la ciencia universal (he katholou epis¬
teme), pues este sabe de algun modo todos los sujetos (panta ta hypo-
keimena), (b) v tambien esto es casi lo mas arduo de conocer para los
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hombres, lo maximamente universal (malista kath61ou), pues es lo mas
remoto de las sanciones. Pero (e) las mas rigurosas de las ciencias son las
que maximamente versan sobre lo primero (ta prota), pues las de menos

elementos son mas rigurosas que las que se dicen de una suma de ellos
(ton ek prosthbseos legombnon), as{ la aritmbtica, rn£s que la geometria,
Mas por otra parte (d) capaz de ensenar, ciertamente, es la ciencia mayor-
mente especulativa de las eausas, pues quienes ensenan son los que dicen
las causas de cada cosa. Y (e) el contemplar (tb eidenai) y el saber cien-
tifieo (to episthasthai) en mor de ellos mismos (auton heneka) maxima¬
mente es inherente a la ciencia de lo miximamente escible (tou m&lista
epistetou), pues quien quiere el saber cientifico por si mismo, maximamente

querra la ciencia maxima, v tal es la de lo m&ximamente escible. Pero
m&ximamente escible es lo primero y las causas, pues por esto y a partir
de estos se conoce lo otro, mas no esto por los sujetos. Y (f) la mds rec-
tora de las ciencias, y mis rectora que la subsirviente, es la que conoce en
mor de que (tinos heneken) se ha de cumplir cada accibn.

Mas esto es el bien (agathon) de cada cual, y en general lo optimo
(ariston) en la naturaleza toda.

Por todo lo dicho, el nombre en cuestion recae en la misma ciencia, ella
ha de ser, por tanto, especulativa de los primeros principios y causas. Tam-
bien el bien, en efecto, esto es, aquello en mor de lo cual, es una de las
causas.

Que no es productiva, es evidente si consideramos a quienes primero bus-
caron la sabiduria, porque por la admiracibn principian hoy los hombres y
principiaron originahnente a buscar la sabiduria, admirados en un co-
mienzo de las cosas insdlitas mas proximas y a la mano, y progresando asi
paulatinamente e investigando acerca de cosas mayores cual las afecciones
de la luna y del sol y de los astros, y acerca de la genesis del universo.
Mas, quien esta perplejo v admira, reconoce que ignora (es tambien por
esto que quien ama mitos es de algun modo fildsot'o, porque el mito consta
de hechos maravillosos), de suerte que si por huir de la ignorancia bus-
caron la sabiduria, evidentemente por e] saber mismo buscaron la ciencia
y no en mor de cierta utilidad.

Y lo acaecido da testimonio de lo mismo, pues existiendo ya casi todas
las artes que se aplican a las necesidades, a la holganza y a la vida, se
principio a buscar esta sabiduria. Es evidente, pues, que no la buscamos
persiguiendo otra utilidad Como deeimos libre al hombre que vive en mor
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de si mismo y no de otro, asi tambien la sabiduria es como la unica libre
entre las ciencias, pues esta es la unica que es en mor de si misma.

Por ello con justicia podria pensarse que su posesidn no es propia del
hombre, pues de multiples maneras es esclava la naturaleza de los hom-
bres, de suerte que, como Simdnides dice, "un dios sdlo puede tener este
privilegio" y no seria digno el hombre sino de buscar la ciencia que le
fuese proporcionada.

Ciertamente si los poetas dicen cosa digna de consideracidn y si la na¬
turaleza divina es susceptible de celos, es verosimil que el celo de los
dioses recaiga sobre el que busca la sabiduria y sea (como todos los so-
berbios) desventurado.

Mas no caben celos en lo divino, sino m&s bien que, segun dice el pro-
verbio, "mucho mientan los poetas".

Ni es menester pensar que otra ciencia es de mayor dignidad que la
sabiduria. En efecto, la ciencia mas divina es tambien la de mayor digni¬
dad, mas la sabiduria seria la unica ciencia doblemente divina, pues di¬
vina seria la ciencia que maximamente un dios poseeria, y la ciencia si
alguna hubiere, de lo divino. Mas solo a la sabiduria ha caido en suerte
lo uno y lo otro, pues segun todos piensan, dios es una de las causas y
un cierto principio, y, adem&s, dios solamente o maximamente poseeria
una ciencia tal. Si, pues, todas son mds necesarias que esta, ninguna es
mejor.

Es menester empero que la posesidn de la sabiduria convierta de alguna
manera en su contraria la disposicidn, origen de su investigacion. Pues co¬
mo dijimos, principian todos admirados si algo es como es, como ocurre
con las marionetas automaticas o los giros del sol, o la inconmensurabili-
dad del diametro, pues parece ser admirable, a todos los que aun no han
visto la causa, que algo no pueda medirse con lo minimo. Mas es menes¬
ter concluir en lo contrario, y en lo mejor, segun dice el proverbio, como
adem&s ocurre en estos casos una vez que han comprendido, pues nada
admiraria tanto a un gedmetra como que el diametro resultase conmen-
surable.

Queda dicho, pues, cual es la naturaleza de la ciencia buscada y cual
el objetivo que debe alcanzar la busqueda y la investigacidn Integra.
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M. T. Cicerdn

EL SUENO DE ESCIPION

Traduccion del latin: Bcnedicto Chuaqui
Comentarios: Oscar Velasquez

1. Cuando llegue a Africa como tribuno xnilitar destinado al consul
M. Manilio en la cuarta legidn, nada me fue m&s grato que reunirme
con el rey Massinisa, por justas razones muy amigo de nuestra familia.
Cuando llegue a donde el, el anciano, habiendome abrazado, rompi6 a
llorar y algo despues miro al cielo y dijo: "Te doy gracias, Sol Altisi-
mo, y a vosotros, dem&s Astros Celestiales, porque antes de partir de
esta vida conteniplo en mi reino y bajo estos techos a P. Cornelio Esci-
pi6n, por cuyo s61o nombre me recreo; y jamas asx se aparta de mi men-
te el recuerdo de aquel 6ptimo e invictisimo varon". Despues, yo le pre-
gunte por su reino, el por nuestra republica, y habiendo hablado mucho
de una y otra parte, se nos paso aquel dia.

2. Despues, sin embargo, festejados con pompa real, prolongamos la
charla hasta avanzada la noche, hablando el anciano s61o del Africano
y reoordando no s61o los hechos de el, sino tambien sus palabras. Lue-
go, tan pronto nos retiramos a descansar, fatigado por el viaje y tam¬
bien poTque habia estado en vela hasta entrada la noche, me cogid un
sueno mds profundo que lo que solia. Aqux —creo en verdad por lo que
habiamos hablado; pues casi siempre pasa que nuestros pensamientos

SOBRE LA PRESENTE TRADUCCION

No se trata de una buena traduction, a lo menos en euanto a que se haya vertido el
texto original en un espanol a la altura del latin de Cicerdn, que ha sido considerado
la expresion mas alta del lenguaje hurnano (STOCK, Introduecidn a Laelius vel De
Amicitia). El proposito ha sido mucho mas modesto, sencillamente el conservar, des-
de luego, el contenido, pero tambien la estructura de la forma latina dentro de un
castellano a lo menos gramaticalmente aceptable. Este punto de vista, que aqui tiene
entre otros el riesgo de forzar nuestro idioma en periodos un tanto largos, permite,
sin embargo, mantener mas fielmente la riqueza sintdctica del texto. En todo caso,
en el presente trabajo de traduccidn de alguna manera se refleja el ritnio de la prosa
ciceroniana.
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y conversaciones producen en el sueno algo tal cual escribe Enio de Ho-
mero, sobre el que en vigilia solia pensar y hablar particularmente muy
a menudo— Africano se presento en esa forma que me era mas conoci-
da por su efigie que por su persona. Cuando lo reconoci, ciertamente
ine horroric6, pero 61 dijo: "Manten dnimo y no tengas temor y refiere
a la posteridad lo que voy a deeir" x.

3. "<jVes aquella ciudad que obligada por mi a obedecer al pueblo
romano renueva pristinas guerras y no puede quedarse quieta?" (mos-
traba ahora a Cartago de entre un cierto lugar claro e iluminado, excel-
so y pleno de estrellas) "a la cual vienes ahora a combatir como casi un
soldado. Destruiras 6sta como cbnsul en este bienio, te ganaras por ti
mismo el sobrenombre que basta ahora tienes de nosotros como heredi-
tario. Ahora, cuando hayas destruido a Cartago, hayas portado el triun-
fo, seas censor y hayas ido como legado a Egipto, Siria, Asia, Grecia,
ser&s elegido de nuevo c6nsul estando ausente, acabards la mayor de
las guerras y aniquilards a Numancia. Pero cuando hayas sido llevado
en carro al Capitolio, encontrards la Republica perturbada por los desig-
nios de mi sobrino".

1 En esta obra esti patente la idea pri-
lnitiva de los autores de la antiguedad
de que a traves de los suenos el dur-
miente podia entrar en contacto con el
mundo sobrenatural y recibir revelacio-
nes divinas del porvenir. Pero aparte
de ello, las circunstancias en que Cice-
ron hace surgir el sueno indican que le
eran conocidas las vivencias que suelen
desencadenar el fenomeno onirico con

un determinado contenido (a lo menos
un determinado contenido manifiesto
en terminos de la doctrina freudiana).
Hasten dos citas de Freud y una del
propio Cicerbn para inferir el significa-
do que el autor parece dar al emotivo
encuentro de Escipidn con Massinisa
como desencadenante del sueno: 1)

. . habre de sentar en primer t£rmi-
no la afirmacibn de que en todo suefio
puede hallarse un enlace con los acon-
tecimientos del dia inmediatamente an¬

terior" (subrayado por Freud, pag, 341,

"La interpretaci6n de los suenos"). Y
refiriendose a cierto tipo de suenos: 2)
"Los deseos que en ellos se realizan son
restos del dia, generalmente de la ots-
pera, y han poseido en el pensamiento
despierto una intensa acentuacion afec-
tiva" (subrayado por B. Cbuaqui; p&g.
239, op. cit.). Por lo demas, en el tex-
to mismo Cicerdn alude al porqu£ Ennio
solia sonar con Homero; pero mas cla-
ramente se refiere a la conexidn co-

mentada, como lo senala Freud, en De
Diviriatione: "maximeque reliquae re-
rum earum moventur in animis et agi-
tantur de quibus vigilantes aut cogita-
x'irnus aut egimus" (De Div. II. 140).
CICERO, De Divinatione. Loeb Classi¬
cal Library, 1971.
FREUD, S. Obras Completas, Vol. I. Ed.
Biblioteca Nueva, Madrid, 1948.
STOCK, St. G. Introduccion a Laelius
vel De Amicitia. At the Clarendon Press.
Oxford, 1963.
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4. "Aqui tu, Africano, deberds mostrar a la patria la luz de tu espi-
ritu, de tu ingenio y de tu prudencia. Pero de esa epoca veo casi el ca-
mino bifurcado de los hados. Pues cuando tu edad haya completado
ocho septenas de vueltas de la orbita del sol y estos dos numeros, de los
(j[ue uno y otro, por una y otra razon, se tienen por perfectos, en el
circuito natural hayan dado la suma a ti destinada3, la nacion toda se
entregara a ti solo y a tu nombre, a ti miraran el senado, a ti todos los
proceres, a ti los aliados, a ti los latinos; tu seras el unico en que se apo-
ye la salvacion de la nacion y, para no decir muchas cosas, debes como
dictador consolidar la Republica, con tal que hayas rehuido las impias
manos de los parientes". En esto, como gritd Lelio y gimieron mis vehe-
mentemente los otros, dijo sonriendo dulcemente: "[Schtl, ruego no me
aparteis del sueno, y old un poco lo demas".

5. "Pcro para que seas mas celoso para resguardar la Republica, has
de tener esto por cierto: para todos los que hayan preservado, ayudado,
engrandecido la patria, ha sido definido en el cielo un lugar seguro don-
de felices disfruten de una vida sempitema. Pues para aquel dios supre¬
mo que rige todo el mundo 3, nada que al menos suceda en la tierra es
mds agradable que las asambleas y empresas de los hombres formadas
en justicia; los rectores y preservadores de estas, habiendo partido de
aqui vuelven aca"4.

2 Ocho septenas', es decir, cincuentai-
seis circuitos solares o anos.
3 Este dios supremo o principal no es

unico, pues le asisten coros de dioses
astrales. Tampoco designa, aparente-
mente, ni al demiurgo ni al bien abso-
luto, realidades divinas superiores a es¬
te dios que aqui se muestra, divinidad
esta cosmica y supreme en el mundo,
tal vez el Alma del Mundo del Platdn
del Timeo, Las Leyes y el Epinomis.
4 La patria es preservada, ayudada y
cngrandecida en la labor politica de las
asambleas de una nacion ligada por el
vinculo del dereeho. El estadista go-
birrna de manera analoga a como el
dios supremo al universo. De ahi la
coinplacencia (acceptius) del dios con
aquel los que le imitan en m&s alto gra-
do. "For Cicero", afirma correctamen-

te G. Luck, "the great statesman is the
living embodiment of the universe as a
natural order, thus fulfilling on earth
the function of the cosmic God" ('Stu-
dia Divina in Vita humana', en Har¬
vard Theological Review, vol. 49, 1956,
pag. 208). La Republica de Ciceron
termina con un sueno mistico asi como

la Republica de su maestro Platdn con
un mito escatoldgico. No poco se ha
escrito de la comparacion de ambos
tratados desde la antigiiedad. Macro-
bio, en su Comentario al Sueiio de Es-
cipidn, lo dice con precision: "aquel
(es decir, Pi a ton) organizo la republi¬
ca, este (es decir, Ciceron) la reestable-
ci6; uno expuso cdmo deberia ser, el
otro, como fue instituida por nuestros
mayores" {Macrobius, Vol. II, Bibl.
Teubneriana, I, 1). Una dptica diferen-
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6. En esto yo, aunque estaba aterrado no tanto por el miedo a la
muerte como por el de las insidias de los mios, pregunte, sin embargo,
si vivia el mismo y mi padre Pablo y los dermis que nosotros consideramos
extintos.

"Pero ciertamente", dijo, "ellos viven, los cuales han escapado de las
cadenas del cuerpo como de una carcel, pero vuestra vida, que asi 11a-
man. es muerte. ^Acaso no ves a tu padre viniendo hacia ti?".

Cuando lo vi, por cierto, solte un torrente de lagrimas, aquel, sin
embargo, habiendome abrazado y besandome, me prohibia llorar.

7. Y yo, reprimido el llanto, tan pronto comence a poder hablar, di-
je: "Pregunto, padre santisimo y optimo, ya que esta es la vida, como
oigo decir a Africano, <ipor que permanezco en la tierra?, ^por que no
me apresuro a venir aca hacia vosotros?". "No es asi", dijo aquel, "pues
al menos que ese dios, de quien este templo es todo lo que ves5, te ha-
ya liberado de estas prisiones del cuerpo, no puede estar abierta para
ti la entrada aca. Pues hombres han sido generados por esta ley, que pro-

te, sin duda, que se revela en la perso-
nalidad misma de uno y otro.

Se ha dicho que hay aqul un elemen-
to tipicamente romano: las almas de los
grandes politicos oblienen la inmorta-
lidad celeste (cf. A.J. Festugiere, "Les
themes du Songe de Scipion', en Era-
nos, 44, 1946, pags. 371-72). Pero el
tema era ya sin duda platonico. Es jus-
tamente el rey filosofo, el mas alto con-
templador de las ideas y el maximo es-
tadista. Teoria y praxis conviven armo-
nicas en el filosofo rey de la polis. Ci-
ceron no alaba solo al hombre de ac-

cion, sino tambien la vida teoretica, al
asimilar la obra del estadista a la del
dios del universo. "In raising the life
of pure speculation, bios theoretikds, he
follows Plato and Aristotle, perhaps also
Posidonius", afirma G. Luck en op. cit.,
p4g. 210.

El estadista, pues, viene del cielo y
a el vuelve, como que dotado de ani-
mo humano y escindido desde una men-
te divina (humanus autem animus, de-
cerptus ex mente divina, Tuse. V, 38; cf.

Tusc. I, 118, De Nat. Decrum I, 27,
De Senectute 78, todas citadas por F.
E. Rockwood en Cicero's Tusculan Dis¬
putations I and Scipio's Dream, 1970
(1903), Oklahoma, pag. 6).
5 El templo de este dios principe es el
universo todo, en el que habita y al que
rige en toda la extension de su podei
providente, cf. Timeo 37d: "en cuanto
e'l padre que lo engendro (scil. al mun-
do) lo vio moviendose a si mismo y vi-
viente, un santuario (dgalma) que ha
llegado a ser de los dioses eternos". Pa¬
ra una justificacidn de dgalma como
santuario, y por consiguiente, de la ci-
ta del Timeo en esta nota, ver F. M.
Cornford, Plato's Cosmology, pags. 99-
102.

Hay tambien en la voz templo remi-
niscencias romanas: "a place of obser¬
vation marked of by the augur with his
staff; applied also to the heavens as di¬
vided by the augur when about to ob¬
serve the omens" (F. E. Rockwood, op.
cit., pdg. 7).
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tegen aquel globo llamado tierra, que ves en medio de este templo; y
a ellos ha sido dada el alma de entre aquellos sempiternos fuegos que
llamais astros y estrellas, que globosos y redondos y animados por men-
tes divinas realizan sus clrculos y orbitas con celeridad admirable0. Por

6 La divinidad de los astros es ya con-

sagrada por la antigua mitologia, pero
su culto e importancia religiosa entre
griegos primero y romanos despues, es
posterior. La importancia de la religion
astral es ya en tiempos de Cicerdn in-
mensa. Dos hombres clave imponen su
sello en esta linea: Platon y Eudoxo.
A1 parecer es en vida de ambos —la se-
gunda parte del s. IV a. de C.— que
el culto de las divinidades celestes se

impone en definitiva. Platon afirma como
desde ninos se acostumbran los hombres
a observar y escuchar los sacrificios y
ceremonias rituales, "percibiendo y ob-
servando, asimismo, las postraciones y
adoraciones que hacen al salir y ponerse
el sol y la luna los griegos y barbaros
todos en sus desgracias y bienandanzas
de todo genero, sin poder pensar que
no son dioses, antes bien, convencidos
hondamente de su divinidad hasta no

poder admitir sospecha alguna en con¬
tra de ella.. Leyes X, 887-d-e, trad.
J. M. Pabon y M. Fernandez-Galiano.
Y son justamente los dioses astrales el
centro de sus argumentos en favor de
la existencia de los dioses, asi como las
leyes que introducen su culto obligato-
rio en la ciudad. El Timeo y el Epino-
mis traen innumerables y valiosos tes¬
timonies de esto. No debe olvidarse por
otra parte que Ciceron tradujo al latin
el Timeo en version conservada en bue-
na medida.

El mundo con sus ciclos estelares es

un dios: "sic deus ille aeternus hunc
perfecte beatum deum procreavit" (Tim.
34B, trad, de Ciceron, 6, 21, ed. W.
Ax, Bibl. Teubneriana 1938; cf. Tim.
40B, trad. Cic. 10, 36). La defensa de
los dioses fue de la divinidad del cielo,

y el responsable de esto fue Platdn.
"When philosophy with Plato and Aris¬
totle took up the defence of the belief in
gods it pointed to the purposeful struc¬
ture of the universe wich could not be
understood unless a supreme being had
created it, and unless it were animated
by a world soul. Philosophy pointed to
the ceaseless and regular revolutions of
the heavenly bodies as a proof of their
divinity" (el interesante trabajo de
Martin P. Nilsson, 'The Origin of Be¬
lief among the Greeks in the Divinity
of the Heavenly Bodies", en Harvard
Theological Review, vol. XXXIII, 1940,
1, pags. 7-8).

Eudoxo era ya conocido de la Aca-
demia hacia el 370 a. de C. Su des-
cubrimientos astronomicos —que revela-
ban la armonia matematica de las revo-

luciones celestes— contribuyen a presti-
giar a los dioses astrales. Es posible que
Eudoxo haya sido el principal propaga-
dor de las prdcticas babilonicas entre
los griegos. Como afirma A. J. Festu-
giere en 'Platon et L'Orient', Revue de
Philologic, de Litterature et d'Histoire
anciennes, III, 21, 1947, pdg. 18, "Le
culte des astres est l'un des principaux
caracteres de la religion babylonienne.
Eudoxe a connu ce culte, il a introduit
dans l'un de ses ouvrages la theorie des
dieux du mois".

Eudoxo imagino la hipdtesis de las
esferas concentricas, por las que cada
planela describe una figura curva como
de un ocho, en la superficie de una es-
fera. Intentd asi describir geometrica-
mente los movimientos planetarios. Cf.
Arist6teles, Metafisica, 12, 107 3b, 17
ss.
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lo cual, el alma, tanto por ti como Publio y todos los pros, ha de ser
retenida en la custodia del cuerpo y no ha de migrar de la vida de los
hombres sin el mandato de aquel por el cual aquella ha sido dada a
vosotros, para que no parezcais haber rechazado el deber humano asig-
nado por dios".

8. "Pero, Escipion, tal como este abuelo tuyo, como yo que te en-
gendre, asi cultiva la justicia y la piedad, que siendo grande para con
los parientes y propincuos, es maxima para con la patria. Esta vida es
la via al cielo y a esta reunion de los que ya vivieron y, dasprendidos
del cuerpo, habitan aquel lugar que ves (era ahora ese circulo relucien-
te con esplendisimo candor entre las llamas), el cual vosotros, como ha-
beis tornado de los griegos, llamais orbe lacteo"7.

Contemplando todo desde el, las demas cosas me parecian brillantes y ad-
mirables. Eran ahora esas estrellas que nunca hemos visto desde este lu¬
gar, y una magnitud de todas las cosas que nunca hemos sospechado
que existiera, de entre las cuales era minima la que, ultima desde el cie¬
lo, proxima desde la tierra, lucia con luz ajena. Mas las esferas de las

7 El ciclo propiamente tal parece aqui
justamente esta via lactea, el extremo v
mas divino circulo del universo, con
el que Platon hace girar en rapidisimo
curso de un dia, toda la esfera de las
estrellas fijas, no planetarias. Timeo la
llama revolution de lo mismo, "el pe-
riodo del ciclo unico v mas inteligente"
(Tim. 39c; para los sentidos de cielo
en Aristoteles, cf. De Caelo, I, 9, -

278b 9 ss.). Desde esa alta esfera pare¬
ce Escipion contemplar el mundo, v
alii tambien parecen tener su habitacu-
lo celeste los grandes estadistas. Es es¬
ta la esfera celeste j extreme que com-
prende todas las restantes, como dice
Cic. mas abajo, afirmando que ella mis-
ma es el dios supremo que preserca ij
contiene las otras, en la cual estan fijos
aquellos cursos de las estrellas que gi-
ran sempiternos. El dios supremo enton-
ces (summus deus) es justamente el
orbe Idcteo.

Esta doctrina viene defendida por
Aristoteles en su libro lambda de la Me-

tafisica (cap. VI). "Por tanto", afirma,
"si siempre se repite ciclicamente lo
mismo, tiene que subsistir siempre algo
que actue del mismo modo". Eso que

siempre actua del mismo modo no es
el motor inmovil sino justamente lo
que el llama mas adelante (cap. VII),
ho protos ouranos, es decir, la esfera
de las estrellas fijas. Es primero, pues,
como comenta Ross: "This is 'first',
counting from the outer edge of the
universe" (comm. ad. loc., cf. De Cae¬
lo 288a 15, 292b 22). En un grado su¬

perior a esta entidad celeste, y por tan¬
to mas divino, viene la primera causa,
el Dios motor inmovil, que muecc en
cuanto amado. Asi es como debe en-

tenderse la afirmacion de Arist., esta
(la causa primera), es en efecto, segun
hemos dicho, causa de lo que siempre
es lo mismo (Lambda cap. VI., trad.
Garcia Yebra); esto mismo es el orbe
de, las estrellas fijas, que Cic. llama or¬
be Idcteo.
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estrellas superaban facilmente la magnitud de la tierra. Ya la misma
tierra me parecio tan pequena que me avergonzaba de nuestro imperio,
con el que abarcamos casi un punto de ella.

9. Como la seguia mirando, dijo Africano: "Pregunto, ^hasta cuan-
do estara tu mente fija en la tierra?, ^acaso no ves a que templos lias vc-
nido? Todas las cosas estan unidas por nueve circulos o mejor esferas,
de las cuales hay una celeste, la extrema, que comprende todas las res-
tantes, ella misma es el dios supremo que preserva y contiene las otras,
en la cual estan fijos aquellos cursos de las estrellas que giran sempiter-
nos. Bajo el yacen siete que giran hacia atras con movimiento contra-
rio al cielo, de las cuales una posee aquella que en la tierra denominan
Satumina. Despues esta aquel fulgor prospero y saludable para el g£-
nero de los hombres que se dice de Jupiter; luego el rutilante y horrible
para la tierra que llamais Marte; despues, abajo, ocupa casi la region
media el sol, guia y principe y moderador de las restantes luces, mente
del mundo y rector, de tanta magnitud que con su luz ilumina y llena
la totalidad de las cosas. A este como companeros siguen los cursos el
uno de Venus, el otro de Mercurio, y en el infimo orbe gira la luna en-
cendida por los rayos del sol. Abajo ahora ya no hay nada sino lo mor¬
tal y caduco fuera de las almas dadas por obsequio de los dioses al ge-
nero de los hombres; sobre la luna son eternas todas las cosas8. Pero
la que es medial v novena, la tierra, no se mueve y es infima, v en ella
se ejercen los pesos de todas las cosas por su natural gravedad".

10. Habiendo mirado estas cosas estupefacto, cuando me rehice, di-
je: 'V.Que es esto?, <ique es este sonido tan grande y dulce que llena mis
oidos?". "Este es —dijo— aquel que se produce por el impulso y movi¬
miento de las propias esferas, descompuesto en intervalos desiguales, pe¬
ro definidos regladamente en partes proporcionales y que, temperando lo
agudo con lo grave, produce afablemente diversas consonancias. Pues,
tan grandes movimientos no pueden ser incitados en silencio, y la na-
turaleza hace que los extremos de una parte suenen graves, de la otra
parte en cambio agudos. Por cuya raz6n, aquella esfera estelifera mas
alta del cielo, cuya conversion es mas rapida, se mueve con un sonido

8 Supra lunam sunt aetcrna omnia. Afir-
macion de conocido sabor aristotelico.
En la region celeste todo inoviniiento
es eterno y las substantias son incorrup-

tibles, mientras que en la region sub¬
lunar hay movimiento, eorrupcion y
cuuihio.
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agudo y claro, en cambio, esta lunar e infima, oon uno muy grave. Pues
la tierra, la novena, permaneeiendo inmovil en un solo sitio, siempre
esta fija ocupando el lugar medio del mundo. Mas aquellas ocho esferas,
entre las cuales la misma fuerza tienen dos, producen siete sonidos dis-
tintos en intervalos, el cual numero es casi el nudo de todas las cosas.
Hombres doctos, habiendo imitado esto con cuerdas y cantos, abrieron
para si el regreso a este lugar, asi como otros que de prestantes talentos
cultivaron en la vida humana divinos estudios9. Los oidos humanos lle-
nos con este sonido ensordecieron 10; y ningun sentido esta en vosotros
mas embotado, asi como el pueblo que vive junto a ese lugar donde el
Nilo se precipita desde altisimos montes a aquellas que se denominan
Catadupta, debido a la magnitud del sonido carece del sentido auditivo.
n in vita humana divina studio colue-
runt. Los 'divinos estudios' tienen, que
ver sin duda eon aquella region donde
lo divino habita, es decir, el cielo. La
vida del filosofo como don celeste es

fundamental en el Timeo y aparece cla-
ramente figurada en la alegoria del sol
y de la cavema en la Republica. cf
Timeo 47 A ss donde la vista, por la que
podemos contemplar los cielos, es con-
siderada como el mayor regalo jamas
obtenido por el hombre. Ahora bien, en
Ciceron, la vida de accion del estadista
se basa en la contemplacion del uni-
verso celeste. Por eso afirma G. Luck
en su articulo Studia divina in Vita hu¬
mana, vol. cit. p. 217, "the Somnium
proclaims that both philosopher and
Statesman represent the highest way of
life".

Notese aquf la analogia entre los
hombres doctos que con cuerdas y can¬
tos se abrieron paso al cielo y los que
cultivaron divinos estudios. Si las esfe¬
ras celestes manifiestan su sabidurla y
armonfa divina con un sonido dulce
(ducis sonus) y matematico, la imita-
cidn (imitati) que abre el camino al
cielo puede tambien ser musical. La
musica es al estudio como el rito a la
vida.

Aris t6teles refiere la teorfa de la ar-

monia de las esferas a los pitagorieos

(cf Metaf. I, 5, 985b 23 ss) y aunque
la rechaza, no deja de concederle inge-
nio y originalidad (cf De Caelo B 9,
290b 12 ss). Para un lector diligente
de Platon como Cic., no podia pasar
inadvertida la relacidn musica-filosofia
clara y bellamente expresada en el sue-
no del Fedon (60e ss). "Socrates", le
dice el dios, "haz musica y practfcala";
y eso es lo que un varon de prestantes
talentos como Socrates cultivo, "como
que la filosofia es la mas grande musica,
siendo esto lo que yo hacia" (ibid).
La filosofia es musica porque es arm6-
nica, numerica y esferica; en una pala-
bra, celeste. Los estudios divinos no son
solo contemplacion sino, como lo alude
la palabra studium, fundamentalmente
una ocupacidn del alma (cf. Cic, Inv.
1,25).
i° Cf. Aristoteles, De Caelo B 9, 290b
12: "Y puesto que parece ilogico que
ninguno de nosotros se ha percatado de
este sonido, ellos (los pitagorieos) di-
cen que la causa de esto es que tal
sonido viene con nosotros desde el na-

cimiento, de modo que no hay silencio
contrario que lo distinga, pues sonido
y Silencio se distinguen por contraste
de uno con otro. Y asi, a los hombres
no parece sucederles algo diferente de
como a los herreros, acostumbrados al
ruido".
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Pero este sonido de todo el mundo por la rapidi'sima conversion es tan
grande que los oidos de los hombres no lo pueden captar, asi como no
podeis mirar el sol de frente y vuestra agudeza y sentido son vencidos
por sus rayos".

Yo, admirando estas cosas, dirigia, sin embargo, repetidamente los
ojos a la tierra.

12. Entonces Africano dijo: "Veo que todavia contemplas la sede y
morada de los hombras. Si ella te parece asl de pequena como es, has
de mirar siempre estas cosas celestiales y despreciar las humanas n. Pues
tii ique celebridad puede conseguir del discurso de los hombres o que
gloria a la que haya de aspirarse? Ves que en la tierra se habita en es-
casos y estrechos lugares y que entre estas mismas casi mdculas donde
es habitada yacen vastas soledades y que los que habitan la tierra estan
tan dispersos que entre ellos nada puede manar de unos a otros y que
ellos estdn situados en parte oblicua, en parte transversal y en parte
opuestamente a vosotros, de los cuales ciertamente no podeis esperar
ninguna gloria"12.
11 La contemplacion de las realidades
celestes incitan a ver los asuntos hu-
manos en su dimension adecuada; fren¬
te a aquellas realidades, estos son des-
preciables: ilia humana contemnito. Un
tema conocido en la literatura helenis-
tica, en que la comparacion del universo
y de la tierra se asocia a la ascension
del alma a trav^s del cosmos (cf. A. J.
Festugiere, 'Les themes du Songe de
Scipion, Eranos 44, p. 378). En esta
dimension encuadra la famosa exclama-
ci6n de Seneca —citada por el mismo
autor— o quam ridiculi sunt mortalium
terminill (Quaest. Nat. I, praef. = Lu¬
ciano, Icarom. 18). He aqui pues un
ejemplo ciceroniano de un sueiio con
ascension celeste (Festugiere, Vol. cit.,
p. 385) ya conocido en la literatura
antigua.
12 El tema de la gloria es tambiifn co¬
nocido de la antigiiedad. Es por la glo¬
ria que se obtiene una suerte de inmor-
talidad; y ella se alcanza por acciones
grandes y nobles. "jQue la gloria (euklia)
de los vuestros consuele vuestra penal",

exclama Pericles en Tucidides II, 44,
"solo el amor de la honra (to filotimon)
no envejece". Una vez mas la gloria es
asociada aqui por Cic. al reconocimien-
to que los demas tienen de los actos de
alguno, un reconocimiento realizado
fundamentalmente por la palabra. De
ahi su cercania con celebritas, que
alude a la condicidn de ser frecuentado;
v como lo muestra Cic. en otro lugar
(Inv. 2, 166) gloria est frequens de
aliquo fama cum laude. Se la asocia
asimismo a fama, que explicita mejor el
aspecto verbal de la gloria. ",iAhora
que interesa que de ti hablcn los que
nazcan despues?", afirma el Africano
mas adelante. Pero es asf como puede
esperarse gloria (expectare gloriam), o
puede ella dilatarse (vestra se gloria di-
latari) entre los hombres; una gloria
ademas circunscrita a los azares de la
geografia y el tiempo.

Panecio (c. 185-109 a. de C.) y Po-
sidonio (c. 135 c. .50 a. de C.), filosofos
que estuvieron en estrecha relacidn con
el occidente romano, tuvieron en alta
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13. "Distingues ademas la propia tierra rodeada y circundada como
por ciertas fajas y ves dos de ellas, mas separadas entre si y apoyadas
de una y otra parte en los mismos vertices del cielo, haberse quedado
yertas por el hielo, en cambio aquella mediana y mayor quemarse por
el ardor del sol. Dos son habitables, de las cuales aquella austral, donde
quienes pisan alii imprimen huellas opuestas a vosotros, en nada toca a
vuestra estirpe. Ahora esta otra sometida al aquilon, la eual liabitais,
piensa en que pequena medida os concierne. Pues toda la tierra, que es
tenida por vosotros, angostada en los vertices, en los lados mas ancha,
es como una pequena Lsla circundada por aquel mar que en la tierra 11a-
mais Atlantioo, Magno, Oceano, que a pesar de tan gran nombre ves
cuan pequeno es. ^'De estas mismas tierras cultivadas y conocidas, pudo
tu nombre o el de alguno de nosotros traspasar acaso este Caucaso que
ves o cruzar aquel Ganges? ^Quien oira tu nombre en las ultimas regio-
nes restantes del sol saliente o poniente sea en el aquilon o en el austro?
Deseebadas estas, ves ciertamente en cuan angostas regiones quiere ser
clilatada vuestra gloria. Ahora estos mismos que hablan de nosotros, ^cuan-
to tiempo mas hablaran?".

15. "Mas aim, si aquella generaeion de futuros hombres quisiera trans-
mitir los honores de cada uno de nosotros, recibidos de padre en padre,

estinia el eoncepto. En este ultimo, so-
bre todo, "la gloire est liee a 1'inmmor-
talite de l ame et constitue un bien en

soi" (E. Tiffou, Essai sur la pensee
morale de Salluste a !a lumiere de ses

prologues, p. 82. Ver su interesante cap.
IV, La Gloria: Retrospective etude com-

paree chez Salluste et Ciceron) Para
Tiffou, la verdadera gloria, en relacion
al cosmos, obtiene en Posidonio su cla¬
rification cuando se concibe al hombrc
como un pucnte entre lo eterno y lo
efimero. Ciceron fue alumno de Posi¬
donio.

Del punto de vista propiamente ro-
mano, Tiffou ve al concepto de gloria
cn intima relacion con el interes del es-

tado (p. 89). Adquiere, pues, conno-
taciones clarainente politicas: "ainsi,
pour le Romain, la gloire revient, avant
tout, a la cit6" (op. cit., p. 90). Esta

vision es claramente compatible con el
estadista del Sueiio y su amor por la
patria.

La gloria humana y mundana es pe¬

quena como la tierra vista desde la es-
fera celeste; pero la gloria verdadera,
parece implicito en Cic., esta en los
cielos. Como lo afirma Tiffou: "Seuls
les hommes qui sont appeles a la con¬
templation de l'univers, pieuvent parler
de la gloire" (op. cit., p. 102). No hay
por tanto una eondenacion de la gloria
sino, propiamente, un situar el concepto
en. una dimension cosmica, favoreciendo
con ello una rnejor comprension de por
que los hombres deben esforzarse en
la virtud politica, y por que la natura-
leza celeste de los premios que la aconi-
panan. Cf. tambien G. Luck en op. cit.,
pp. 216-18.
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sucesivamente a sus descendientes, por los cataclismos y conflagraciones
de la tierra, que en detenninado tieiupo es necesario acontezcan, no
podemos alcanzar no tanto una gloria eterna, sino ni siquiera duradera.
,;Ahora que interesa que de ti hablen los que nazcan despues, cuando
nada hablaron los que nacieron antes, que fueron no menos numerosos y
ciertamente mejores hombres? Especialmente porque nadie entre estos
mismos por los cuales puede oirse nuestro nombre puede retener en la
memoria lo de un solo ano. Pues los hombres miden corrientemente el
ano tan s61o por el retorno del sol, eso es de un solo astro. Pero cuando
todos los astros hayan regresado alld mismo de donde partieron y en lar¬
gos intervalos hayan restanrado la misma configuracion de todo el cielo,
entonces puede llamarse aquel verdaderamente un ano retornante, en el
cual apenas oso decir cu&n numerosos siglos de hombres est£n contenidos.
Pues asi como otrora el sol parecio a los hombres obscurecerse y extin-
guirse cuando el espiritu de Rdmulo penetro en estos mismos templos,
cuando el sol se haya apagado otra vez en la misma parte y en el mismo
tiempo, entonces, vueltos todos los signos y estrellas a su principio, habeis
de tener un ano completo. Debeis saber que de ese aiio ni siquiera ha sido
recorrida la vigesima parte 13".

17. "Por lo cual si te desesperas por el retorno a este lugar, en el que
todas las cosas est&n dispuestas para hombres grandes y prestantes,
(icudnto vale esta gloria de los hombres que apenas puede concernir una
exigua parte de un solo ano? Por lo tanto, si quieres mirar a lo alto y
contemplar esta sede y eterna morada, no te entregues a las opiniones
del vulgo ni pongas las esperanzas de tus cosas en premios humanos.

ia Se refiere al gtan aiio, que Cic. se-
iiala en De Natura Deorum II, 51 del
siguiente mode: "de los movimentos
dispares de 6stos (los planetas), los
matem&ticos dieron nombre al gran ano,

que se realiza cuando la conversidn del
sol, la luna y los cineo planetas se ha
completado hasta alcanzar una misma
conjuncion, una vez recorridos todos los
espacios" (trad, aprox.). El gran ano
debra coritar con unos 12.000 a 15.000
anos ordinarios, segun afirma Rockwood
en op. cit., pig. 17, agregando que los
materniticos calculan ahora tal pertodo
en 25.000 ahos o mas-

Si bien se considera una idea de anti-
gua data —atribuible a los pitagdricos o
a Heraclito— aparece manifiesta en el
Timeo (39ed), que el mismo Cic. tra¬
duce como absolution annum perfec-
tuinque (Timaeus c9). E! gran ano,
pues, se completa cuando todos los
cuerpos celestes vuelven a sus mismas
posiciones relativas (cf. F. M. Cornford,
Plato's Cosmology, pp. 116-17). Como
lo afirma Cic. aqul: vueltos todos los
signos ij estrellas a su principio, restau-
ren la misma conflguracldri de todo el
cielo.
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La virtud misma debe llevarte de sus ilecebras al verdadero decorou.
Lo que de ti otros hablen que lo vean ellos mismos, pero hablaran a
pesar de todo. Pero toda aquella opinion queda en esas angostas regio-
nes que ves y nunca acerca de ninguno fue perenne y se entierra con
la muerte de los hombres y extingue en el olvido de la posteridad".

18. Habiendo dicho esto, dije: "Pero yo, Africano, si bien por los me-
ritos para con la patria esta abierto como el camino a la entrada del cie-
lo, aunque desde mi infancia, habiendome iniciado en los pasos de mi pa¬
dre y de ti, no falte a vuestra honra, ahora, sin embargo, por tanto pre-
mio ofrecido, me esforzare mucho mas celosamente". Y el: "Pues tu es-
fuerzate y has de tener por cierto que no eres mortal, sino este cuerpo,
pues tu no eres aquel al que revela esta forma, sino el espiritu de cada
uno es cada cual, no esa figura que puede ser senalada con el dedo 15.
Has de saber, pues, que dios eres tu, si bien dios es quien vive, quien

14 Es la virtud misma la que, por sus
propios encantos, ha de conducir al
hombre hacia la gloria verdadera. Com-
parar con la afirmacion de Salustio:
"nam divitiarum et formae gloria fluxu
atque fragilis est, virtus elara aeterna-
que habetur" (De Con. Cat. 1).
15 Una clara referenda al famoso texto
del Alcibiades I de Plat6n (p. 130 c.):
"Pero puesto que ni el cuerpo ni la
combinacion de ambos es el hombre,
nos resta, creo, o decir que es nada, o
si es algo, el hombre no resulta ser otra
cosa que alma (psyji)". P. Boyance ha-
bia ya visto tal referenda en su articulo
Ciceron et le 'Premier Alcibiade' Revue
des Etudes Latines 41, 1963, p. 222.
Esto no deberia contradecir lo que R.
Harder afimia, viendo este texto en re¬
ferenda a la Leyes, sobre todo la
p. 959b, donde se dice que es justa-
mente el alma inmortal lo que realmeri¬
te cada uno de nosotros es. 'Ueber Ci-
ceros Somnium Scipionis', en Schriften
der Konigsberger Gelehrten Gesellschaft,
1930, citado por Boyance, op. cit. La
afirmacion del Alcibiades no es de paso,
sino argumentativa y capital en el texto
(no asi la de las Leyes), por lo que,

unido al hecho de ser este dialogo el
pun to de partida del estudio sistematico
de Platon en la antigiiedad, confirms
un aspecto interesante de la formation
platoriica de Cic. Al establecerse que
cada uno de riosotros es su espiritu
(mens) se establece la inmortalidad de
cada cual. Notese que Cic. usa mens
donde Platdn us6 psyje. Es probable,
como afirma Boyance en 'Sur le Songe
de Scipion', L'Antiquite Classique 11,
1942, p.: "Ciceron ne parait pas dis-
tinguer entre mens et animus".

La definition de hombre como mens

tiene profundas connotaciones de orden
moral. Estas se hacen manifiestas en el
esforzarse del hombre en la virtud
—aqui en especial la del estadista—, la
que es como el camino de entrada al
cielo. Estas implicancias de orden moral
van unidas al precepto delfico del co-
nocete a ti mismo. Un lugar paraleio
en Tuscuhnas I, 22, 52: cum igitur
'nosce te' dicit, hoc dicit: nosce animum

tunm (cf. Alcib. I, 130e). Aqui en Cic..
conocer su alma es. . . saber que no se
es mortal, pues el hombre no es su
cuerpo sino su espiritu.
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siente, quien recuerda, quien prevd, quien as! rige, modera y mueve ese
cuerpo al que estd antepuesto como aquel dios supremo este mundo, y
como el propio dios eterno mueve el mundo en parte mortal, asi el alma
sempiterna el frdgil cuerpo" 16.

19. "Pues lo que siempre se mueve es eterno17, lo que en cambio
induce movimiento a algo y eso mismo es agitado desde alguna parte,
cuando el movimiento tiene fin, es necesario cese de vivir. Porque sdlo
lo que se mueve a si mismo, ya que nunca se abandona a si mismo, nun-

ic "Has de saber pues que dios eres
tu", etc: deum te igitur scito esse. Sin
duda la sentencia capital del sueho. El
hombre es su espiritu, y su espiritu es
lo unico inmortal y divino en el. Remi-
niscencias del Protrdptico de Arist6-
teles, algunos de cuyos fragmentos se
conservan en Cic., y cuyo perdido pro-
treptico, el Hortensio. fuera escrito a imi-
taci6n de aquel. hdste dokein pros ta dlla
thedn einai ton dnthropon (frag. IOC,
Ross: 'de modo que parece que . . .

dios es el hombre'). Trae Arist. a co-
lacion una frase de Hermotimo o Ana-

xdgoras, que resume perfectamente esta
afirmacion central: ho nows gar hemdn
ho theds: 'dios es pues nuestro nous'. San
Agustin cita un trozo del Hortensio de
parecida resonancia: aeternos animos ac
divinos habemus (De Trinitate 14, 19,
26). No es cuestidn de oponer aqui
Platan con Arist.: "D'ailleurs, Ciceron.
en qualifiant l'homme ou l'ame humai-
ne de 'Dieu', ne brisait pas avec la
doctrine de Platon" (Ch. Josserand,
'L'Ame-Dieu' en 'L'Antiquite Classique,
1935 t. IV, p. 144).

Las ideas centrales que conforman la
afirmacion de Cic., son desde antiguo
atribuidas a autores como Euripides (se
cita: ho nous gar hemdn est in en hekdstd
theds: un dios en cada tino es nuestro

'nous', —frag. 1018, Nauck), Anaxago-
ras o Empedocles (recordar frag. 112:
"y yo entre vosotros, un dios inmortal,

no un mortal, camino honrado, como
merezco, eeiiido de cintas y coronas
floridas"); tuvieron resonancia en toda
la antigiiedad. Como lo afirrna J. Pe¬
pin: "Que la connaissance de soi, non
seulement conduise A la connaissance
de Dieu, mais se confonde avec elle,
que l'intellect de l'homme soit de nature
divine, ce sont des idees connexes pro¬
mises, on le verra, au plus grand suc-
ces" (Idees Grecques sur l'homme et
sur Dieu, Paris 1971, p. 73).

Un lugar paralelo en Tusculanas 1,
65: Quae autem divina? Vigere, sapere,
invenire, meminisse. Ergo animus, ut
ego dico, divinus est, ut Euripides di-
cere audet, deus, et quidem, si deus aut
anima ignis est, idem est animus homi-
nis.

Nam quod semper movetur ueternum
est. Todo este parrafo sigue casi lite-
ralmente el texto del Fedro 245c. Hasta
este momenta Cic. ha tratado de demos-
trar mas que la eternidad del alma su
divinidad. Ahora es el momenta para el
de probar su eternidad; y esa es la fi-
nalidad del texto del Fedro. Asi es co¬

mo P. Boyance —'Sur le Songe de Sci-
pion', p. 22— afirma: "L'analogie de
Dieu et de l'ame a pour objet de d£-
montrer la divinit6 de l'ame, non son
6ternit6. Celui-ci est seulement affir-
m6e, postulee pour renforcer l'analogie
et ne sera proprement demontree que

par la preuve du Phedre (animus sem-
piternus . . . Nam . . .)"
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ca cesa ni siquiera de moverse. Incluso para el resto de las cosas que
se mueven, es esta la fuente, fete el principio del movimiento. Del prin-
cipio, sin embargo, no existe ningun origen, pues del principio nace
todo, el mismo en eambio no puede nacer de nada. Porque no seria
principio lo que se generara de alguna parte; si bien nunca nace, tam-
poco nunca perece. Extinguido ahora el principio, ni el mismo renacera
de otra cosa ni nada creard de si, ya que es necesario que todo nazca
del principio. Asi sucede que el movimiento es el principio a partir de
aquello que se mueve por si mismo. El, sin embargo, no puede nacer ni
morir. O de otro modo es necesario que sucumba todo el cielo y perezca
toda la creacidn sin que obtenga ninguna fuerza por la cual se mueva
impulsada inicialmente".

20. "Puesto que esta patente ahora que es eterno lo que se mueve
por si mismo, <:quien hay que niegue que esta naturaleza ha sido dada
a las almas? Inanimado es pues todo que se agita por impulso externo;
lo que es en cambio animado, eso se excita por un movimiento intermo
y propio. Pues esta es la propia naturaleza del alma y su fuetfza. Si de
todas las cosas existe solo ella que se mueva a si misma, ciertamente no
ha nacido v es eterna. jEjerce esta en las mejores cosas! Optimas son las
preocupaciones por la salvacion de la patria, y el espiritu movido y ejer-
citado por ellas volara mas velozmente a esta sede y morada suya y lo
hara tanto mas veloz, si ya entonces, cuando este incluido en el cuerpo,
emerja afuera y, contemplando lo que existe alrededor, se separe cuan-
to pueda del cuerpo18. Pues las almas de los que se entregaron a los
placeres del cuerpo y se mostraron casi como sus servidores y que por
el impulso de las lujurias obedientes a los placeres violaron las leyes de
los dioses y de los hombres, desprendidas de los cuerpos revolotean al¬
rededor de la misma tierra y no regresan a este lugar sino torturadas
por siglos".

El se alejo; yo fui abandonado por el sueno.

1* Esa la tarea de la tilosofia, seguri la
tradicion orfico-pitagorica recogida por
el Fedon.
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CARTA ALSENOR BEAUFRET*

Trad, de Jorge Acevedo
Universidad de Chile, Fac. de Filosofia y I^etras

Friburgo, 23 de noviembre de 1945

Estimado senor Beaufret:
Me he alegrado mucho con su amistosa carta, que hace algunos dias

me entrego el senor Palmer.
Conozco su nombre tan s61o desde hace algunas sernanas a traves de

sus excelentes articulos sobre el "existencialismo" en Confluences1. La-
mentablemente, hasta ahora poseo s61o los Nos. 2 y 5 de la revista. Pero
ya desde el primer artlculo (en el N"? 2) reconozco el elevado concepto
que tiene usted de la esencia de la filosofia. Aqui hay aun dominios en-
cubiertos que no saldran a la luz sino en el futuro. Pero eso acontecera
solo si el rigor del pensamiento, la acuciosidad del decir y la economia de
las palabras son puestos bajo normas muy diferentes de las habidas hasta
ahora. Usted mismo ve que aquf se entreabre el abismo que separa mi
pensamiento de la filosofia de Jaspers, prescindiendo por completo de la
pregunta, muy diferente, que mueve mi pensamiento y que, sorprenden-
temente, aun no se ha entendido en absoluto. Estimo grandemente a Jas¬
pers como personalidad y escritor, su influencia sobre la juventud univer-
sitaria es notable, pero la asociacion "Jaspers y Heidegger", que ha llega-
do a ser casi canonica, es el malentendido jxir excellence que cireula en
nuestra filosofia. Este malentendido es sobrepasado solo por la represen-
tacion de mi filosofia como "nihilismo", mi filosofia, la cual no solo, como
hasta ahora toda filosofia, pregunta por el ser del ente (Vetre de I'etant '-),
sino por la verdad del ser (la verite de I'etre). La esencia del nihilismo
consiste, por el contrario, en que el no es capaz de pensar la nada. Por

° Este texto aparece con la Carta sobre
el hurnanismo en el libro del mismo tr-
tulo publicado, en edicibn bilingiie, por
Aubier, Montaigne, Paris, 1964 (N.
del T.).
1 Esos ariiculos ban sido recogidos en

el libro de Jean Beaufret, Introduction
aux philosophies de I'existence, Ed.
Denoel, Paris, 1971 (N. del T.).
'l Esta expresion —y tod as las demas
en francos —aparece asi en el original
(N. del T.)
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lo que he llegado a conocer desde hace solo algunas semanas, presiento
en el pensamiento de los jovenes filosofos de Francia un Slan formidable
que anuncia que alii se prepara una revolution.

Es certero lo que usted dice acerca de la traduction de "Dasein" por
"r6alit6 humaine". Excelente la advertencia-. "mats si I'allemand a ses

ressources, le frangais a ses limites"; aqui se oculta una indication esen-
cial acerca de las posibilidades de un mutuo y alternante aprender uno del
otro en el ambito del pensamiento productivo.

"Da-sein" es una palabra clave de mi pensamiento y, por consiguiente,
tambien la ocasion para graves malas interpretaciones. Para mi, "Da¬
sein" no significa tanto "me voiW." como, si puedo decirlo en un frances
sin duda imposible: etre le-ld. Y le-ld es igual a 'Aletheia: desocultamiento-
apertura.

No obstante, esto es solo una indication extrinseca. El pensamiento fe-
cundo necesita no solo de la escritura y de la lectura sino, de la synousia
de la conversation y del trabajo en que, a la vez, se aprende y se en-
sena 3...

3 Vease, de Jean Beaufret, Dialogue
avec Heidegger (I. Philosophic grec-
iue, 1973; II. Philosophie moderne,

1973; III. Approche de Heidegger.
1974), Editions de Minuit, Paris (N.
del T.).



 



 




