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QUE ES Y COMO SE DETERMINA
, ~ LA®YSIS
ARISTOTELES FISICA B, 1*

Martin Heidegger

) n ®bois la tradujeron los romanos por natura; natura de nasci, nacer,
\{ provenir-de; en griego yev — lo que permite provenir de si.

El nombre “Naturaleza” desde entonces es la palabra fundamental que
nombra las relaciones esenciales del hombre histérico occidental con el ente,
que no es el hombre mismo y con el ente que él mismo es. Esto se hace
evidente con la simple enumeracién de algunas oposiciones que se han
convertido en dominantes: Naturaleza y Gracia (Supra-naturaleza),
Naturaleza y Arte, Naturaleza e Historia, Naturaleza y Espiritu. Pero al
mismo tiempo, se habla también de “naturaleza” de la historia y de la
“naturaleza” del hombre y con ello se mienta no sélo el cuerpo o, pues, el
sexo, sino toda su “esencia”. Asi, es frecuente hablar de “naturaleza de las
cosas”, es decir, tanto de lo que son en “posibilidad” y cémo lo son, dejando de
lado si son “realmente” y hasta qué punto lo son.

Lo “natural” del hombre significa —pensado cristianamente— lo que le
fue dado en la creacién junto con su libertad y entregado a ésta; esta
“naturaleza” —abandonada a si misma— acarrea a través de sus pasiones la
ruina del hombre; por ello, la “naturaleza” tiene que ser sofrenada; ella es, en
cierto modo, lo que no debe ser.

En otra interpretacién, la liberacién de los impulsos y pasiones vale
precisamente como lo natural del hombre; homo naturae es, segtin Nietzsche,
el hombre que hace del “cuerpo” el hilo conductor de la interpretaciéon del
mundo y, por ello, conquista una nueva relaciéon de acordanza con lo
“sensible” en general, con los “Elementos” (Fuego, Agua, Tierra, Luz), con
las pasiones e impulsos y con lo que ellos condicionan, en virtud de cuya
relacion cae bajo su poder “lo elemental” y con este poder se vuelve capaz de
dominar el mundo, en el sentido de un dominio mundial planificado.

Y finalmente, “Naturaleza” es la palabra para Aquello que estd, no sélo
sobre todo “lo elemental” y sobre todo lo humano, sino incluso, sobre los

**Vom Wesen und Begriff der Physis. Aristoteles’Physik B, 1”; escrito incluido en Wegmanr-
ken, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main, 1967.
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dioses. Asi, dice Holderlin en el Himno “Como cuando en dia de fiesta...”
(Estrofa 111):

“jPero ahora amanece! Lo esperaba y lo veia venir

Y lo que vi, lo sagrado sea mi palabra.

Pues ella, ella misma, mas antigua que los Tiempos

Y que esta sobre los dioses de Occidente y de Oriente,

La Naturaleza ha despertado con ruido de armas, -

Y desde arriba, desde el Eter hasta abajo, el abismo,

Segun firme estatuto, como antano, engendrada del sagrado caos,
Siente el entusiasmo renovado,

La creadora de todo”.

(*Naturaleza” es aqui nominacion de lo que estd sobre los dioses y es “mas
antigua que los Tiempos”, en los que cada vez lo ente llega a ser ente.
“Naturaleza” se convierte en palabra para el “Ser”; pues éste es anterior a
cualquier ente, el cual por €l se inviste de lo que es; y bajo el Ser estan
incluso todos los dioses, en tanto que estos son y tal como son).

Aqui no es malinterpretado lo ente en total “naturalisticamente” y
restringido a la “naturaleza”, en el sentido de lo material dotado de fuerza, ni
lo ente en total es oscurecido “misticamente” y diluido en lo indeterminable.

Cualquiera que sea la fuerza y el alcance que se hayan atribuido a la
palabra “naturaleza” en las diversas épocas de la historia occidental, siempre
contiene una interpretacion de lo ente en total; incluso, cuando
aparentemente se emplea la palabra sélo como el concepto opuesto. En todas
esas distinciones, la naturaleza no es sélo un reverso, sino que esta
preponderantemente en primer plano, ya que siempre y ante todo frente a
ella se hacen las distinciones y, de esa manera, se determina desde ella lo
distinguido. (Por ejemplo, cuando se toma “naturaleza” superficial vy
unilateralmente, como “material”’, “materia”, elemento, lo inconstituido,
entonces y de manera correspondiente, el “espiritu” vale como lo

LERT

“in-material”, “espiritual”, “creador”, constituyente).

/ Pero la perspectiva de la distincion misma: “Ser” /

Asi, la distincién entre Naturaleza e Historia tiene siempre que pensar
mas alld de tal distincién, hacia un ambito que esta a la base de tal distinciéon y
que la porta; en el cual ambito son la Naturaleza y la Historia. Aunque no se
trate de saber o se deje indeterminado si la “Historia” reposa en la “Naturale-

6



Qué es y como se determina la ®YZIZ Aristételes Fisica B, 1 [Revista de Filosofia

za” y como reposa, aunque se conceptie a la Historia desde la “subjetividad”
humana como “Espiritu”y, asi, se pueda determinar a la naturaleza desde el
espiritu, atin entonces esta todavia y ya co-pensado en su ser el sujeto,
vTokeL' —pevov, esto es, la dphots. Esta indispensabilidad de la ¢piois llega a
luz en el nombre con el que nosotros denominamos al modo de saber
occidental, hasta ahora sido, acerca de lo ente en total. La trama, en cada
momento histérico, de la verdad “sobre” lo ente en total se llama “Meta-
fisica”. Que ésta sea expresada en proposiciones o que no lo sea, que lo
expresado se conforme en sistema o no, es igual. Metafisica es el saber en el
que la humanidad histérico occidental custodia la verdad de las referencias a
lo ente en total y la verdad sobre éste ultimo. Meta-fisica es, en un sentido
esencial, “Fisica”, — esto es, un saber de la ¢vois (EmoTnpm euowkm).

Si nosotros vamos preguntando tras lo que es y c6mo se concibe la duotis,
pudiera parecer a primera vista, que se trata s6lo de una indagacién curiosa
acercade la proveniencia de la version tradicional y actual de la “naturaleza™.
Pero meditemos que esta palabra fundamental de la Metafisica occidental
cobija en si decisiones sobre la verdad de lo ente, reflexionemos sobre que la
verdad de lo ente en total se ha vuelto completamente problematica y
presintamos integramente que con ello la esencia de la verdad sigue estando
absolutamente sin decidir y si por sobre todo lo anterior sabemos que todo
eso esta cofundamentado en la historia de la version esencial que se haga de
la dvoLs , entonces estaremos fuera de los intereses historiografico-
filos6ficos por una “historia del concepto”; experimentaremos entonces,
aunque desde lejos, la cercania de decisiones venideras.

/ Pues el globo terraqueo se sale de sus goznes, suponiendo que alguna vez
haya estado en ellos; y surge la pregunta sobre si la planificacion del
hombre moderno —aunque sea planetariamente— podria crear una
trama de mundo /

La primera —a base de su modo de preguntar— elucidacion pensante y
conexionadora sobre la esencia de la ¢os, que se nos ha trasmitido, procede
del tiempo de la consumacion de la filosofia griega. Proviene de Aristoteles y
figura en su duokn akpoaasis (lecciones, mejor atin, audiciones, sobre la

@loLs).

La Fisica aristotélica es el libro fundamental, oculto y por ello nunca
suficientemente pensado hasta el cabo de la Filosofia occidental.

Es probable que sus ocho libros no fueran proyectados unitariamente y
que no fueran escritos en las mismas fechas; tales problemas aqui no tienen

7
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importancia; sobre todo, tiene poco sentido afirmar que la “Fisica” precede a
la “Metafisica”, ya que la Metafisica es tan “Fisica” como la Fisica es
“Metafisica”. Se puede aceptar, con fundamentos reales e histéricos, que
alrededor del afo 347 (ano de la muerte de Platén), ya estaba confeccionado
el libro 11 (Cf. también Jaeger, Aristoteles, 1923, p. 311 sq.; este libro, con toda
su erudicion, tiene una sola falta: que piensa la filosofia de Aristételes de una
manera completamente no griega, sino escolastico-moderna y neokantiana-
mente; mas correctas, por estar menos afectadas por el “contenido”, son
muchas cosas de la Historia del nacimiento de la metafisica de Aristiteles, 1912).

En todo caso, este primer conceptuar, pensantemente cerrado, a la
dvos, es también el ultimo eco del proyecto inicial, y por ello mas alto
pensantemente, de la esencia de la $vo1s, tal como se nos ha preservado en
los fragmentos de Anaximandro, Heraclito y Parménides.

En el primer capitulo del i1 de los ocho Libros de la Fisica (Fisica B 1, 192b
8-193b 21) da Aristoteles la interpretacion de la ¢uois, interpretacion
portadora y directriz de todas las subsecuentes interpretaciones de lo que es
la “Naturaleza”. Ahi también tiene su raiz oculta la determinacion esencial
de la Naturaleza, surgida posteriormente desde la distincion con el espiritu y
através del espiritu. Con lo cual se indica que la distincién entre “Naturaleza
y Espiritu” es absolutamente no griega.

Antes de que sigamos paso a paso la determinacion esencial aristotélica de
la $voLs , prestemos atencién a dos frases, que Aristoteles expresa en su
primer Libro (A), introductorio:

e ’C ’ \ ’ 3 r 3 3 ’
MLy dUTOKELOTW TQ QUOEL T) TAVTO T) EVLO KLVOULEVOL

elvar dfhov 8¢k TS Emarywyns.

“Pero para nosotros debe quedar puesto delante de antemano (como
establecido), que lo ente desde la dvos es o todo o algo /1o no en reposo/
un movido (determinado por medio de la movilidad); pero esto es
evidente por la inmediata in-duccién (que conduce hasta ese ente y por
sobre este ente hasta su “Ser”)” (A 2, 185 a 12 sqq.).

Aristoteles destaca aqui lo que €l considera decisivo en el proyecto de la
esencia de la $¥o1s : kivnos , la movilidad; y por eso la determinacién de la
esencia del movimiento se convierte en una parte nuclear de la pregunta por
y hacia la “Physis”. Para nosotros, gentes de hoy, vale sélo como un lugar
comun decir que los procesos de la naturaleza son procesos de movimiento,
expresion que, por anadidura, dice lo mismo dos veces. No vislumbramos

8
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nadade la gravedad de las citadas frases de Aristoteles y de su interpretacion
de la ¢pvois, si no nos damos cuenta de que esto que para nosotros es un
lugar comun, fue destacado para él y por primera vez fue peraltado por €l
hasta la mirada fijadora de esencia del hombre occidental. Por cierto que los
griegos anteriores a Aristételes ya habian experimentado que cielo y mar,
plantas y animales, estin en movimiento; por cierto que los pensadores
anteriores a Aristoteles habian intentado decir lo que sea el movimiento; y,
no obstante, por primera vez él alcanza el nivel del preguntar (que, incluso,
se crea con ello) en el que (movimiento no vale s6lo como algo que se da
también entre otras cosas, sino mas bien un nivel desde el cual) se pregunta
propiamente por el ser-movido y se lo concibe como el modo fundamental del
Ser. (Pero esto significa: la determinacion de la esencia del Ser no es posible
sin la mirada esencial a la movilidad en cuanto tal. Ciertamente que esto no
significa, de ninguna manera, que el Ser sea conceptuado “como movimien-
to” (0 como reposo); pues, esto seria un pensamiento no-griego, incluso algo
completamente infilos6fico (por cuanto que la movilidad no es “nada” y solo
el Ser rige en esencia a la nada y a lo ente y a sus modos).

Que todo lo que es ente desde la ¢pvoLs sea en movimiento, o en reposo, es
evidente, segtin Aristételes: dn\ov €k TNs émaywyns. Se suele traducir la
palabra émoywyn por “Induccion”; y la traduccion es, literalmente, casi
adecuada; pero segun el asunto, esto es, como interpretacion, es totalmente
erronea. ’Emrayoyn no mienta el curso de hechos particulares, ni la serie de
hechos que, por sus propiedades semejantes, son englobados en algo comun
y “general”. ’Emayoyn mienta el conducir hasta aquello que llega ante la
vista cuando nosotros, de antemano, miramos mas alla del ente particular
hacia, y ¢hacia donde? Hacia el Ser. Sélo si nosotros ya tenemos ante la vista,
por ejemplo, lo arbéreo, podremos constatar arboles particulares. El ver y
hacer visible a lo que, como lo arboreo, ya tenemos ante la mirada, es
emarywyn. La émarywyn es el ausmachen aleman, en el doble sentido de: de un
lado, traer ante la mirada y, por otro lado, al mismo tiempo, fijar lo visto. La
emaywyn es aquello que para el hombre, ligado al pensar cientifico, se hace
inmediatamente sospechoso y que frecuentemente le queda extrano; tal
hombre ve en ello una inadmisible “petitio principii”, esto es, un empellon
contra el pensar “empirico”; s6lo que el petere principium, el requerir funda-
mento fundamentador es el tinico paso de la filosofia, el impulso previo que
abre al ambito en el cual y desde el cual podra asentarse una ciencia.

¥ ’ .
Cuando nosotros a lo ente desde la dvows lo experimentamos
directamente y cuando lo mentamos, entonces siempre esta ya ante la

9



Revista de Filosofial Martin Heidegger

mirada lo “en movimiento” y movilidad; pero lo que esta ante la mirada no
esta fijado todavia en lo que él es y en como se esencia.

Por ello, la pregunta por la $Uois tiene que preguntar y considerar, en
torno a la movilidad de este ente, lo que sea la ¢vows en relacion con
movilidad. Empero, para fijar univocamente la direccion en torno a este
preguntar, tiene que ser previamente delimitado, dentro de lo ente en total,
aquel ambito del que decimos que lo ente perteneciente a ¢l es ente
determinado por la ¢bois: Td guoeL ovta.

Con tal delimitacion comienza la Fisica B 1. (En lo que sigue se da una
“traduccion”, articulada segun parrafos adecuados; puesto que ésta es
traduccion, ya la interpretacion propiamente tal, requiere solo de una
aclaracion de la “traduccion”. La “traduccion” no es, de ningiin modo, un
trasladar las palabras griegas a la fuerza portadora propia de nuestro lenguaje. La
traduccion no requiere sustituir las palabras griegas, sino solo y precisamen-
te, desplazarse a ellas y, emplazados en ellas, desaparecer en ellas. Por eso le
falta toda la impronta y rotundidad del propio fondo lingiiistico; tampoco
tiene nada de feliz ni de “brillante™).

“De lo ente (en total) uno es desde la dvois, otro, €mpero, por otras
“causas”; pero, desde la dvois son, como decimos, los animales como
también sus miembros (partes), asi como las plantas, igual que los
elementos simples de los cuerpos, como tierra y fuego y aguay aire” (192 b
8-11).

El otro ente que todavia no es propiamente nombrado, es por otras
“causas”; pero, el uno, “nombrado”, es por la gbois. Por tanto, la ¢bots es
puesta al punto, como causa [Ur-sache: proto-cosa] (attiov — attia). Con la
palabra y concepto causa [Ursache] pensamos nosotros, como algo que va de
suyo, en “causalidad” [Kausalitit], en el modo y manera cémo una cosa
“actia” [wirkt] sobre otra. Altiov — para esto Aristoteles pronto introducira
una determinaciéon mas perfilada—, mienta aqui aquello que es responsable
de que un ente sea lo que es. Este ser responsable no tiene el caricter de
causacion [Verursachung] en el sentido de actuacion “causal” que produce
efectos; asi, por ejemplo, la espacialidad pertenece a la realidad de la mate-
rialidad, pero el espacio no causa a lo material; a la proto-cosa [Ur-sache] hay
que comprenderla aqui literalmente, como lo primordial [Ur-tiimliche], que
constituye la cosidad de una cosa. “Causalidad” s6lo es un modo derivado del
Ser-protocosa.

10
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Por medio de la simple denominacion de animal, planta, tierra, fuego,
agua, aire, indica Aristételes hacia el ambito en el que hay que hacer la
pregunta por la ¢iots.

“Pero todo eso nombrado se muestra como lo que se destaca frente a lo
que no se pone junto por si mismo en un estar y constar desde la ¢pbors”
(192 b 12-13).

El término SvvegTwta es empleado aqui para ovra (Cf. 193 a 36 Tots
gboel ovnoTtapévors), de eso deducimos nosotros lo que quiere decir “Ser”
para los griegos. Estos hablan de lo ente como lo “estable”; lo “estable”
mienta algo doble: de un lado, lo que tiene-estar-en-si-desde-si, lo que
“esta-ahi”; y, al mismo tiempo, lo estable tiene el sentido de perdurante,
duradero. Pensariamos de una manera totalmente no griega si pretendiéra-
mos captar lo estable como lo contrastable [Gegenstindige: objetivo]. Objeto
[Gegenstand] es la “traduccion” de objeto [Objekt]; lo ente solo puede ser
experimentado como objeto [Objekt] cuando previamente el hombre se ha
convertido en sujeto, que experimenta la relaciéon fundamental con lo ente
en la objetivaciéon cde lo que hace frente como ensenoreamiento de eso
mismo. Para los griegos el hombre no es nunca sujeto y por ello lo ente
no-humano tampoco puede tener jamas el cardcter de objeto (Ob-jeto).
®Vos es lo responsable de un estar-en-si, de modo propio, de lo estable. En
la frase que sigue, la $p¥oLs es circunscrita mas claramente.

“En efecto, de esto / lo que desde la dvais es lo que es y como lo es / tiene
cada uno en él mismo poder originario (apxm)’ sobre la movilidad y
quietud (reposo), en donde movilidad y reposo son entendidos una vez
con respecto al lugar, otra vez con respecto al aumento y disminucion,
otra vez con respecto a la alteracion (transformacion)” (192b 13-15).

Aqui,enlugarde oitiov y aitia esti expresamente la palabra apxm. En
esta palabra oian los griegos, por lo menos, algo doble: apxm mienta de un
lado, aquello desde donde algo tiene su origen y punto de partida; pero, de
otro lado, lo que, al mismo tiempo, en cuanto tal origen y comienzo se anticipa
sobre lo otro que sale de €l y, asi, lo retiene y, con ello, lo domina. ’Apxn
significa, al mismo tiempo, comienzo y dominio. En una ampliacion de
rango inferior, eso significa: salida y mando; para expresar la unidad
oscilante de ambas significaciones, se puede traducir apxm por poder
originario y origen poderoso. La unidad de eso doble es esencial. Y este

11
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concepto de apxm da un contenido mas determinado al oTwov, protocosa,
empleado en primer lugar. (Es probable que el concepto-apxm no sea un
concepto ‘“arcaico”, sino introducido posteriormente, primero por

Aristoteles, y revertido después por los “doxografos” a los comienzos de la
filosofia griega).

La ¢vois es apxm y ciertamente origen para y poder sobre la movilidad y
reposo y, por cierto, de algo en movimiento y que tiene en él mismo este
apxm. Nosotros no decimos aqui “en si mismo”, para indicar que el ente
articulado de esa manera no tiene “para si’ el &pxm sabiéndolo
expresamente, porque, incluso, en general, no “se tiene” a si mismo en tanto
que si mismo. Plantas y animales son en la movilidad y, por cierto, también
cuando estan quietos y en reposo; reposo es un modo del movimiento; solo lo
movil puede reposar; no tendria sentido hablar de un numero “3”
“reposando”. Por tanto, porque plantas y animales —que reposen o que se
muevan— son en €l movimiento, por eso ellos son no s6lo en movimiento, sino
que son en la movilidad; esto quiere decir: ellos no son primeramente entes
por si y entre otros, que después, a veces, también entran en estado de
movimiento, sino que sélo son entes en tanto que tienen en la movilidad su
estancia esencial y lo que los mantiene en su ser. Pero, su ser-movido es de tal

. ’ e .
modo que el origen para, apxm, el poder sobre la movilidad, domina en ellos
mismos.

Aqui, donde Aristoteles determina la guvors como apxm KWNOEWS, NO
deja de indicar hacia diversos modos de movimiento: aumento y
disminucion, alteracion y desplazamiento (transporte). Tales modos solo son
enumerados, esto es, no se les distingue segun perspectiva citada
expresamente, ni se los fundamenta en tal distincion. (Cf. Fisica, E 1, 224b
35-225b 9). Incluso, la mera enumeracion no es ni siquiera completa. Y el
modo de movilidad no citado es precisamente el que es decisivo para la
determinacion esencial de la duois. No obstante, tiene su significacion que
nombre en ese pasaje los modos de movimiento. Ello indica que Aristoteles
comprende la kivnows —movilidad— en un sentido muy lato, pero “lato” no
en el significado de “extenso”, “aproximado” y chato, sino “lato” en la
significacion de esencial y de plenitud fundamental.

Nosotros, los de hoy, bajo el predominio del pensar mecanico de las
ciencias de la naturaleza, estamos inclinados a considerar como la forma
fundamental de movimiento a la movilidad en el sentido de avance desde un
punto a otro del espacio y estamos inclinados también a “aclarar” todo lo que
es movido segun ella. Este modo de movilidad — kivnois katatomov,
movilidad respecto al lugar y sitio— es para Aristoteles solo una entre otras y

12
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de ninguna manera esta senalada como el movimiento en cuanto tal y por
antonomasia.

Ademas, hay que observar que el “cambio de lugar” es algo diferente, en
cierto sentido, a la variacién posicional, modernamente pensada, de un
punto-masa en el espacio. Tomos es el wov, el donde y alli en donde tiene su
lugar un determinado cuerpo; lo fogoso lo tiene arriba, lo terraqueo abajo.
Los lugares mismos arriba-abajo (Cielo-Tierra) son muy caracteristicos; por
medio de ellos se determinan distancias y relaciones, por tanto, lo que
nosotros llamamos “espacio”, para lo cual no tenian los griegos ni palabras ni
concepto. Para nosotros, gentes de hoy, el espacio no esta determinado por
lugares, sino, por el contrario, todos los lugares, comprendidos c¢omo
puntos, son determinados por el espacio infinito, igual por todas partes y en
ninguna parte distinto. Aquel reposo que corresponde a la movilidad, en el
sentido de cambio de lugar, es el permanecer en el mismo lugar. Mas, lo que
no se mueve de este modo, porque tiene el mismo lugar y se mantiene en él,
puede, no obstante, estar en movilidad, por ejemplo, una planta que,
radicada en su “paraje”, crece (aumenta) o se desmedra (disminuye) /
avEnors — ddilows /. Y, a la inversa, lo que se mueve, en el sentido de
cambio de lugar, puede, sin embargo, “reposar” de modo que permanezca
tal como esta constituido: un zorro corriendo reposa, en cuanto mantiene el
mismo color, reposo de no convertirse en otro, ausencia de aAloiwais. O
algo puede estar movido en el modo del desmedrarse, pero moverse al
mismo tiempo aun de otro modo, a saber, alterandose; al agostarse el arbol
se marchitan las hojas, lo verde se convierte en amarillo. Lo movido de esa
doble manera (¢9iows — &Aolwars) reposa, al mismo tiempo, en cuanto
arbol que esta ahi.

La consideracién que destaca a todos estos “fenomenos” entrecruzados,
como casos de movilidad, acusa una mirada a su rasgo fundamental, que
Aristoteles fija en la palabra y concepto petafoAn. Toda movilidad es
mutacién [Umschlag = cambio brusco] de algo ( €k Twos ) hacia algo ( €ts
715). Nosotros hablamos también de cambio brusco del tiempo y de los
sentimientos, y pensamos con ello en “alteraciones”; los alemanes hablan
también de Umschlageplitzen [estaciones de trasbordo], cuando se trata del
transporte de los bienes en el trafico comercial. Topamos con el nucleo
esencial de peraBoln, pensado griegamente, s6lo si prestamos atencién a que
en mutacién [Umschlag] llega a aparecer algo hasta ahora oculto y ausente
(“irrupcion” [“Aus-schlag”] y “atravesar” [“Durchschlag”]).

(Nosotros los de hoy tenemos que llevar a cabo una doble tarea:

1. Liberarnos de la opinién que el movimiento es en primera linea variacion
de lugar;
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2. aprender a ver que, para los griegos, el movimiento (como un modo del
Ser), tiene el cardcter de entrar en la presenciacion [Anwesung]).

duois es dpxh kewnoews — poder originario sobre la mutacion, de tal
manera que todo lo que cambia tiene en él mismo tal poder. Ya al comienzo
del capitulo se distingui6 lo ente desde la dpios frente a otros entes, sin que
estos fueran propiamente nombrados y caracterizados. Sigue ahora una
distincion expresa y determinada, aunque, al mismo tiempo, curiosamente
restringida:

“Pero una cama [un lecho] y un vestido y cualquier otro tipo (de tales
cosas) que haya, (eso) tienen, en tanto en que ciertamente son hechas
comparecer y afirmadas conforme al apelativo respectivo (por ejemplo;
como vestido), y hasta el punto en que provienen del saber producente,
€so no lo tienen en absoluto como irrupcién del mutar que naciera de ellas
mismas; pero en tanto que a tales cosas (respectivamente) les ocurre,
ademas, que son de piedra o de tierra o de una mezcla de ambas, tienen
una irrupciéon del mutar en ellas mismas y, por cierto, la tienen s6lo en esa

medida” (192 b 16-20).

Alo ente de tipo de “plantas”, animales, tierra, aire, se contraponen ahora
entes de tipo cama, vestido, escudo, carro, barco, casa. Los primeros son “las
que crecen” [Gewichse), en sentido amplio, en el que los alemanes hablan de
un campo ‘“gewachsene” [“crecido”]; los otros son los artefactos (mot-
ovpeva). La contraposicion realiza solo lo que debe, a saber, destacar mas
agudamente la esencia propia de los ¢pvoer ovra y de la dpvous, cuando ésta
esta bajo la perspectiva directriz, en la que se pregunta por y hacia lo movido,
por su movilidad y por la &pxn de ambos.

Pero, ¢son, pues, cama y vestido, escudo y capa, algo movido? Ciertamen-
te, solo que la mayor parte de las veces los encontramos en un modo de
movimiento dificilmente visible: el de lo que reposa; y su “reposo” tiene el
caracter del haber-llegado-a-estar-listo, del haber-sido-producido y del es-
tar-“ahi” y delante de ese determinado modo. Nosotros, hoy dia, pasamos
facilmente por encima de este seiialado reposo y, con ello, por encima de la
movilidad correspondiente o, por lo menos, no lo tomamos de manera
suficientemente esencial como la senal legitima del Ser de estos entes. ¢ Por
qué? Porque nosotros, presos en las mallas del ser-hombre moderno, esta-
mos entregados al habito de pensar lo ente como objeto y a dejar que se agote
el Ser de lo ente en la objetividad del objeto. Pero, para Aristoteles se trata de
mostrar aqui que los artefactos son en la movilidad de la produccién y, por
tanto, en el reposo del Ser-producido, lo que ellos son y como lo son; sobre
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todo, mostrar también que esta movilidad tiene otro &pxm y que los entes
movidos de este modo se comportan con su &px" de-otra manera. (No hay
ningun motivo para leer con Simplicio dpx" en lugar de dppm, porque dppn
irrupcion, aclara bien la esencia de dpxm).

El &pxm de los artefactos es la téxvm; ésta no significa “Técnica” en el
sentido de producciéon y de modos de produccién; no significa tampoco
“Arte” en el sentido de saber-producir; sino que Téxvm es un concepto de
conocimiento y significa el reconocerse capaz acerca de aquello en que se
fundamenta toda fabricacién y produccion; el reconocerse capaz acerca de
aquello por lo que una produccion, por ejemplo, la de una cama, se realiza,
fina y esta lista. Este “fin” se dice en griego téhos. Aquello en donde una
produccion “termina”; es la mesa en cuanto esta terminada, pero terminada
prec1samenle como mesa, como lo que es una mesa y tal como aparece: el
€105 — mesa. El eidos tiene de antemano que estar ante la mirada, y este
aspecto, VIS[O anticipadamente, — £Ldos mpoatpeTovr — es el fin, TéNos, en
el que la TExvm se reconoce capaz; solo por eso se convierte ella, al mismo
tiempo, en determinacion del modo de proceder de la que nosotros
llamamos “técnica”. Pero, de nuevo: la esencia de la Téxvn no es el proceso
de manipulacién en cuanto actividad, sino el reconocerse capaz del
procedimiento; y Té\os no es meta ni intencion, sino fin, en el sentido de
per-feccion determinante y esencial; sélo por eso puede ser tomado como
intencién y puesto como meta. Pero el Téhos, el aspecto pre-visto (por
ejemplo, de la cama) es lo conocido por quien se reconoce capazenello y esta
en éste; y s6lo en cuanto tal es punto de_partida para la representacion y
poder sobre la confeccion. "Apxm no es el edos en si, sino el etdos TpoarpeTov,
esto es, la mpoaipeais, esto es, la Téxvm es dpxm.

Por lo tanto, en los artefactos, el apxm de su movilidad y, por consiguiente,
del reposo de su estar listos y acabados, no esta en ellos mismos, sino en otro,
en el apxiréktov, que tiene poder sobre la Téxvn en cuanto apx”. Frente a
ellos se distinguirian los ¢pioeL ovra, que se llaman asi precisamente porque
no tienen el apxm de su movilidad en ningin otro ente, sino en el ente que
ellos mismos son (y en tanto que lo son). Sélo que, segun la exposicion
aristotélica, la delimitacion entre lo que es hecho y lo que crece no es tan
sencilla. Ya la contribucién de la frase citada da una indicacion — %) pev —1
d¢: en cuanto lo que es hecho (los artefactos) es visto asi — hasta el punto en
que son vistos de otra manera; los mowovpeve pueden ser tomados en una
doble perspectiva: de un lado, en cuanto lo producido es alcanzado segtn la
declaracion casual — katnyopia.

Tropezamos aqui con un uso de esta palabra que es previo a su fijacion en
“término”, fijacion que realiza precisamente Aristételes y, por cierto, a base
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del empleo habitual aqui usado. Katnyopla la traducimos nosotros por
declaracion vy, ciertamente, que no captamos la plena significacion griega:
KaTd — Qyopevewy, en el ayopd, en la vista de una causa publica, decirle a
alguien en su cara, que €l es “aquel” que...; de esto resulta la significacién
mas amplia: declarar algo como esto y esto, de tal manera que en la
declaracion y por ella lo denunciado es hecho publico y puesto en lo abierto y
manifiesto. Katnyopla es la denominacion de lo que algo es: casa, drbol,
cielo, mar, duro, rojo, sano. El “término” “categoria” [Kategorie] mienta,
por el contrario, una serialada declaracion. Cuando nosotros declaramos algo
que estd ahi delante como siendo casa, arbol, podemos hacer eso s6lo en
cuanto que, de antemano, a lo que nos hace frente como algo que-esta-en-si,
como cosa, ya lo hemos traido, interpelado tacitamente, a saber, a lo abierto
de nuestro campo “visual”; de igual manera, un vestido se deja declarar
como 10jo, si él, de antemano, ha sido ya interpelado tacitamente en cuanto
algo asi como cualidad. Pero, lo-que-esta-en-si (“sustancia”) — cualidad
(“qualitas”) y semejantes, constituyen el Ser (entidad) de lo ente. Las catego-
rias son, por eso, en un elevado sentido, las declaraciones, KaTTyoplal,
senaladas, a saber, portadoras de todo declarar habitual y cotidiano. Las
“categorias” estan a la base de las declaraciones cotidianas, que toman forma
de proposiciones, de “juicios”; y, a la inversa, s6lo por eso es posible encontrar
a las “categorias” al hilo conductor de la proposicion, del Aoyos; en conse-
cuencia, Kant tuvo que “deducir” la tabla de las categorias de la tabla de los
juzcios; por ello, el saber de las categorias, en cuanto determinacion del Ser de
los entes, la llamada Metafisica, es, en un sentido esencial, saber del Aoyos, es
decir, “Logica”; por eso la Metafisica recibe ese nombre alli donde ella llega a
la completa (a ella posible) conciencia de si misma, en Hegel. / “Ciencia de la
Légica” = saber absoluto de lo sabible en cuanto algo sabido, representado;
(ser-representado, modernamente = entidad — Ser) /.

En el pasaje citado de Aristoteles, katnyopia estd empleada en sentido
preterminolégico; tan pronto como un producto, por ejemplo, la cama, es
tomado en la perspectiva que abre la declaracién y denominacion cotidiana,
tomamos a este ente respecto a su aspecto, como tal cosa de uso; en cuanto tal
no tiene en ella misma el &pxm kwhoews. No obstante, nosotros podemos
tomar a este mismo ente, la cama, con respecto a que es de madera y, asi, es
un trozo de madera. En cuanto madera, es un tronco de arbol que ha
crecido; éste tiene en él mismo el apym kwnoews. Por el contrario, la cama no
es madera, sino solamente lenosa, de madera; y sélo lo que es algo distinto
que madera, puede ser de madera; por lo cual, nosotros no declaramos
nunca a un arbol como de madera, mientras que si decimos de una manzana
que es como “lenosa” [*holzig”: harinosa] y a los modales de un hombre los
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calificamos de “toscos” [“holzern”: secos]. Lo que la cama es, segtun la
kaTyopia, la cosa de uso que aparece de una y otra manera, no tiene ningtn
lado absolutamente necesario con la madera, podria ser también de piedra o
de acero; lo “de madera” es ovpBeBmkos, ha sido sélo introducido y
com-puesto con lo que la cama es “legitima” y propiamente; asi que, en tanto,
pero sélo en tanto, que simple madera, tiene ciertamente el APXT) KLWTTEWS
en ella misma; la madera es lo crecido en algo que crece.

A base de esta diferénciacion de los artefactos frente a lo que crece
naturalmente, Aristételes puede trazar, recogiendo lo dicho hasta ahora, el
primer esbozo de la esencia de la dvos:

“Segun eso, pues, la ¢pvois es algo asi como salida y poder y con ello, lo
arquetipico para y del moverse y reposar de algo, en lo que ella tiene
originariamente poder (apxet), de antemano (vmo)), en primer lugar en si
y desde si y hacia si, y por ello mismo nunca de manera como si el apxm se
instalase (en lo ente) precisamente sélo de pasada” (192 b 20-23).

Sencilla y casi duramente es aqui modelado el esbozo esencial: la ¢iois no
es, solamente y en general, el poder originario sobre la movilidad de un
movil, sino que ella pertenece a tal mévil y de manera tal que éste dispone en
¢l mismo, desde si mismo y para si, de su movilidad. El apxn no es, pues,
algo asi como punto de partida de un impulso, que expulsa a lo empujado y
lo abandona a si mismo; al contrario, lo que estd determinado por la dlos,
queda en su movilidad no sélo en si mismo, sino que, desplegandose
conforme a la movilidad (a la mutacién), retorna precisamente a si mismo.

La situacién esencial aqui mencionada podemos aclardrnosla con lo que
crece en sentido estricto (con las “plantas”): mientras “la planta” brota, surge
y se despliega en lo abierto, retorna, al mismo tiempo, a sus raices,
afirméndolas en lo cerrado y asi toma su sitio. El surgir desplegandose es en

si un retorna-en-si; este modo de desplegar el ser [Wesung] es ¢pvois ; pero
ésta no debe ser pensada como un “motor” [“Motor”] aplicado en alguna
parte, que algo impulsa, ni como un “organizador” [“Organizator”], que
existe en alguna parte y que organiza algo. Asimismo se podria caer en la
opinion de que el ente determinado desde la ¢iows , seria tal que
precisamente se hace a si mismo. Esta opinion se impone tan ficil e
inadvertidamente, que ella fue decisiva para la interpretaciéon de la
naturaleza viviente, expresa sobre todo en que, bajo el predominio del
pensar moderno, se conceptue a lo viviente como “organismo”. Es posible
que aun pase mucho tiempo hasta que se aprenda a ver que el pensamiento
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de “organismo” y de “organico” es un concepto puramente moderno y
técnico-mecanico, segin el cual es interpretado lo que crece como artefacto
que se hace a si mismo. Ya la palabra y el concepto “planta” toman a lo que
crece naturalmente como “plantén”, es decir, como algo plantado y
cultivado.

Pero, en todos los artefactos el punto de partida del hacer esta “fuera de”
el artefacto; visto desde éste, el apxm se inserta siempre y ante todo de
pasada. Para no mal interpretar la ¢vois como autoproduccion y a los
dvoeL ovta s6lo como un tipo particular de artefactos, aclara Aristételes el
ka9’ avro, anadiendo kal pm kata ovpuBePnkos. . El kal tiene aqui la
significacion de “y esto quiere decir”. Lo que mienta esta observacién
aclaratoria, lo explica Aristételes con un ejemplo:

“Pero yo anado ‘que no en el modo de lo que ha venido de pasada’, porque
muy bien un hombre podria ser por y para si mismo el origen (partida y
poder) de la ‘salud’ y, empero, podria ser, al mismo tiempo, también
médico; sin embargo, €l tiene el saber capaz de sanar en é/, no en cuanto
que €l sana, sino que mas bien en este caso, estan juntos en uno y €l mismo
hombre, ser médico y sanar; por esto estan también ambos separados el
uno del otro”. (192 b 23-27).

Aristételes, hijo de un médico, emplea con gusto, también en otros
contextos, ejemplos de la “ mpagis” médica. Aqui expone el caso de un
médico que se trata a si mismo y que con ello se cura. Dos tipos de movilidad
se entrecruzan aqui de manera peculiar: la tatpevais |, esto es, la medicina
como Téxvn, yla vylavas, esto es, la curacion en cuanto “¢piois”. Ambos
movimientos, en el ejemplo puesto del médico que se trata a si mismo, estin
en uno y el mismo ente, en este hombre determinado. Esto vale incluso del
apxn respectivo de ambos “movimientos”. El “médico” tiene el apxn de la
curacion v £aut, en si, pero no kad’ avrtov, no segun él mismo, en tanto
que es médico. El sér médico no es la apxmnde la curacion, sino el ser hombre, y
esto s6lo en tanto que el hombre es un gée._ov , viviente, que sélo vive
“encarnado”. Como decimos también la “naturaleza”, sana y capaz de
resistir, es el legitimo punto de partida hacia la curacién y el estar dispuesto
hacia ella; sin este &pxM toda medicacién seria vana. Por el contrario, el
médico tiene en si el apxn de la curacién; el ser médico es la partida y el
poder para el tratamiento. Pero este apx, a saber, la mirada previa que se
reconoce capaz de (téxvn), conformada sobre lo que es la salud y lo que es
inherente a su mantencion y recuperacion (el etdos T3s dyetas ), este dpxm
no esta en el hombre en tanto que hombre, sino que se la ha afnadido y se lo
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ha apropiado él mismo, adquiriendo conocimientos y aprendiendo; vy,
consecuentemente, la T€xvn misma en relacion a la curacion, es sélo, en cada
caso, algo que puede concurrir. Médicos y medicina no crecen como arboles;
ciertamente que hablamos a veces de alguien que “ha nacido” para médico y
con ello queremos decir que un hombre trae consigo la predisposicién para
reconocer enfermedades y para tratar enfermos. So6lo que estas
disposiciones no son nunca, segiun — $uos, el dpxn para ser médico, ya que
ellas por si mismas no se despliegan en un ser médico.

Pero, se podria aducir aqui la siguiente objecion: Considérense dos
médicos que padezcan la misma enfermedad, bajo las mismas condiciones y
que ambos se trataran a si mismos; pero entre ambos casos media un tiempo
de 500 anos, en el cual ha tenido lugar el “progreso” de la medicina
moderna. El médico actual dispone de una “mejor™ técnica y sana; el de
antafio muere a causa de la enfermedad. El &px™ de la curacion del médico
actual si que es entonces, precisamente, la Téxvm. Pero aqui hay que
reflexionar: por lo pronto, el no-morir, en el sentido de una prolongacion de
la vida, no es necesariamente curacion; que hoy los hombres vivan mas largo
tiempo no es prueba de que sean mas sanos; incluso, se podria concluir mas
bien lo contrario. Pero, suponiendo también que el médico actual no sélo
retrase por un tiempo la muerte, sino que sanase, entonces el arte médico
también aqui s6lo ha apoyado a la $vois y la ha guiado mejor. La Téxv sélo
puede ir al encuentro con la guows, puede favorecer mds o menos la
curacién; pero, en cuanto TExvm, no puede sustituir ala $pvois y, en su lugar,
convertirse ella misma en apymde la salud en cuanto tal. Esto s6lo ocurriria si
la vida en cuanto tal se convirtiera en un artefacto, fabricable “técnicamen-
te”; pero entonces, en el mismo instante, ya no se daria tampoco ninguna
salud mas, como tampoco se daria nacimiento y muerte. A veces pareceria
como si la humanidad moderna se precipitase hacia esta meta: que el hombre se
produzca a si mismo técnicamente; si esto se logra, entonces el hombre haria
saltar por los aires a si mismo, esto es, a su ser como subjetividad; saltar por lo
aires, en los que lo absolutamente insensato vale como el inico “sentido” y el
mantenimiento de esta valoracién aparece como el “senorio” humano sobre
la Tierra. De esa manera no es superada la “subjetividad”, sino sélo “tranqui-
lizada” en el “eterno progreso” de una “constancia” [“Konstanz”] de chinos;
esta es la mas extremada desesencia [Unwesen] de duois — ovota.

El ejemplo en el que se entrecruzan dos movilidades de distinto tipo, lo
toma Aristételes, al mismo tiempo, como ocasiéon para determinar mas
cercanamente el modo cémo los morovpeva (artefactos) estdn en relacion
con su apxm.
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“De igual manera pasa también con cualquiera otra cosa que pertenezca a
las fabricadas; pues ninguna de ellas tiene en si misma la partida para y el
poder de fabricar; sino que, mas bien, las unas tienen su apxm en otro ente
y, por tanto, desde fuera, como, por ejemplo, la casa y cualquiera otra cosa
hecha a mano; las otras, ciertamente, tienen el apxn en ellas mismas,
pero no en cuanto ellas mismas son ellas mismas. A esto pertenece todo lo
que puede ser para si mismo “causa” de manera ocasional” (192 b 27-32).

La casa tiene la partida para y poder de ser casa, a saber, construccion, en
el propésito de construccion del jefe de obra, proposito que se determina en
el plano de construccién del arquitecto. Este plano —esto es, en griego, el
aspecto de la casa previamente avistado— (literalmente, la (3¢a ), dispone cada
paso en la realizaciéon de la construccién y dispone sobre la eleccion y
elaboracion de los materiales de la construccién. También cuando la casa
“esta” ahi, lo esta por cierto sobre sus fundamentos puestos, pero nunca desde
ella misma, sino siempre y s6lo como construccion. Estando la casa
—pensado en griego— esta dentro de lo abierto y desvelado, nunca podra
ella, estando asi, retrotraerse a su apym; la casa no esta nunca enraizada, sino
que siempre s6lo queda puesta y establecida ahi.

Pero si alguien, por ejemplo, con un movimiento torpe de la mano “se
mete el dedo en el 0jo” y lo lesiona, entonces, lesion y movimiento de la mano
estan ciertamente €v Tavrw , “en” el mismo ente, pero no se copertenecen el
uno al otro, sino que s6lo han coincidido — ovpBeBnkos —, han ocurrido
juntos. Por eso, para la determinacion de los ¢uoer 6vra no basta que se diga
s6lo que ellos tienen el &pxm de su movilidad en ellos mismos, sino que se
requiere esta determinacion caracteristica: en ellos mismos y ciertamente en
tanto que ellos mismos son ellos mismos y son cabe ellos mismos.

/ Este “y ciertamente” no es una restriccion, sino la exigencia de mirar en
la amplitud de la esencia abisal de un Ser, que se rehusa a toda Téxvm,
porque ésta renuncia a saber y a fundar la verdad en cuanto tal /.

Aristételes concluye la caracterizacion, realizada hasta ahora, de la
esencia de la ¢uots, con una aclaracion, s6lo en apariencia externa, de la
significacién de los conceptos y de los giros lingiiisticos, que se reiinen en
torno a la esencia, al concepto y a la palabra dvos.

“@uos, es, pues, lo ducho. Pero, ¢piois “tiene” todo lo que contiene un
poder originario articulado de esa manera. Y todo eso es (tiene el ser) del
tipo de entidad; pues, pre-estando por si, tal es la ¢pvois y cada vez en algo
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asi pre-estante (constituyente del pre-estar). Pero, segun la diois es,
tanto esto como todo lo que le es propio en €l y por él mismo, como, por
ejemplo, al fuego ser llevado hacia arriba; pues, esto (ser llevado hacia
arriba) no es, por cierto, ¢vois, tampoco contiene dvas, pero si es desde
la $voLs y conforme a puois. Por tanto, esta definido lo que sea la diois

y, asimismo, lo que mienta el “desde la $pvo1s” y el “conforme a diors” ”
(192 b 32-193 a 2).

Podria chocar que hayamos dejado sin traducir todavia la palabra
fundamental ¢uois. No la traducimos por natura, naturaleza, porque estos
nombres son demasiado multivocos y recargados y han recibido su fuerza
nominativa ante todo desde una interpretacién de la $uots, orientada de
una manera peculiar. Por cierto gue no tenemos tampoco ninguna palabra
que fuese adecuada para nombrar pensantemente el modo de ser de la
dvos, aclarada hasta ahora. (Podemos tratar de decir “brotar”, pero no
somos capaces de dar inmediatamente a esa palabra la plenitud vy
determinabilidad que requiere). Pero, la razén principal de que
continuemos empleando sin traducir la palabra dbois, quizas intraducible,
reside en que todo lo dicho hasta ahora para elucidar su modo de ser, es s6lo
el preludio. Incluso, ni siquiera sabemos qué tipo de consideracién y de
cuestionar estd ya en marcha cuando nosotros preguntamos asi por la ¢pios.
Esto nos lo dice Aristételes en el parrafo iltimamente transcrito, en el que,
con extremada sobriedad, fija el horizonte en el que se mueve la dilucidacién
hecha hasta ahora y la que va a seguir.

La frase decisiva suena: kat €0T. mavTa TawTa ovoia : y todo esto —a
saber, lo ente desde la ¢vois tiene el ser del modo de la entidad [Seiendheit].
Esta expresion “entidad”, poco bella para el oido habitual, es la tnica
traduccién adecuada de obota. Ciertamente, que esta expresion tampoco
dice mucho, incluso casi nada. Empero, en ello estriba su ventaja: evitamos las
“traducciones” corrientes, es decir, interpretaciones de ovoia , tales como
“substantia” [“sustancia”] y “essentia” [“esencia”]. ®Vous es ovola , esto es,
entidad— aquello que designa y signa a lo ente en cuanto tal, el Ser
precisamente. La palabra oboia no es originariamente una “expresién”
filos6fica, como tampoco lo es la palabra katnyopia, ya aclarada; la palabra
ovola fue acufiada como “término” ante todo por Aristételes. Esta
acunacion consistié en que Aristételes, pensando, sacé del contenido de esta
palabra algo decisivo y lo fij6 univocamente. Pero, la palabra conserva al par,
en tiempos de Aristoteles y en los posteriores, la significacion habitual.
Gracias a ésta son mentados casa y patio, los haberes, la hacienda; nosotros
decimos también la finca [“Anwesen”], los “bienes raices” [“Liegenschaf-
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ten”], las existencias [das Vorliegende)]. Tenemos que pensar en la direccion de
esa significacion para asegurarnos la fuerza nominativa de la palabra ovoia,
en cuanto palabra filoséfica fundamental. Entonces, al punto podemos ver
también como la aclaracion que Aristételes agrega en ese pasaje a la palabra
ovoia , se comprende por si misma: VTokelpevoV yap Tu Kal £V UTOKELREY
€07 M) GUoLS el — pues tal como un pre-estar y “en” un pre-estar es la
ovoila en cada caso. Se podria querer observar que nosotros traducimos aqui
“falsamente”; la frase de Aristoteles no reza: vmokelodar yap 7., nO un
pre-estar, sino bmokeipevov : un pre-estante; pero hay que hacer notar,
precisamente aqui, que se trata de aclarar hasta qué punto la $pvoLs es ovoia
y, por tanto, tiene el cardcter de la entidad (del Ser); de ello sélo resulta la
exigencia, puesta frecuentemente en el uso lingiiistico griego y que fue poco
tenida en cuenta por los posteriores, de que hay que comprender el partici-
pio vmokeipevov en correspondencia a lo que él dice, tal como hay que
hacerlo con 10 v . Este puede significar lo ente, esto es, este determinado
ente mismo; pero puede querer decir también: lo que es, que tiene Ser;
correspondientemente: Ymokeipevov , lo pre-estante, pero también lo que
se caracteriza por el pre-estar y, asi, el pre-estar mismo; (las formas partici-
piales, insélitamente ricas y multiples, de la lengua griega —la lengua pro-
piamente filos6fica— no son casuales, aunque no se reconoce todavia su
significacion).

Entidad de lo ente significé para los griegos, segtin la aclaracién de ovoia
COMO VMOKELREVOY , tanto como estar-“ahi” y “pre-estar”; recordemos en
este punto que Aristoteles, al comienzo de este capitulo 192 b 13 (y después
193 a 36) dice, en lugar de Ta ovre , ovveoT@ta —lo con-stante que ha
llegado a su consistencia; segin eso, Ser significa tanto como
“estar-erguido-en-si”’; pero “estar (erguido)” es, empero, lo contrario de
“yacer”—; ciertamente, pero siempre que veamos a cada uno desde él
mismo; pero si tomamos “estar (erguido)” y “yacer” en lo que ambos
coinciden, entonces se hara visible precisamente cada uno por medio del
contrario. S6lo lo que esta (erguido) puede caer, y entonces yacer; y s6lo lo
que yace puede levantarse y entonces estar (erguido). Cuando los griegos
toman al Ser ya como estar-erguido-en-si, vmootagis —substantia, ya como
pre-yacer, vmokeipevoy — subjectum, entonces valen ambos sentido igual,
porque asi ellos tienen ante la vista lo uno y unico: el venir a ser desde si
mismo, la presenciacion. La frase conductora y decisiva de Aristoteles
respecto a la interpretacién de la ¢dvous , reza: la dphows tiene que ser
conceptuada como ovoia , como un modo de la presenciacion.

Ahora bien, mediante la émaywyn ya se precisé que los dvoeL Gvta son
kwovpeva — lo ente desde la ¢plois es ente en movilidad; segtin eso, hay
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que conceptuar a la movilidad como un modo del Ser, esto es, de la
presenciacion. S6lo entonces, si esa tarea tiene éxito, serd asible la dvoLs como
el poder originario sobre la movilidad de lo movido desde si mismo y hacia si mismo.
Con ello queda principalmente claro que la pregunta por la ¢iois de los
duoeL OvTa no va, en lo ente de este tipo, tras propiedades 6nticas que se
encuentran en é€l, sino que indaga el Ser de este ente, desde el cual Ser se
determina previamente de qué modo, en general, puede tener propiedades
lo ente de tal Ser.

Cuan decisiva la elucidacién aristotélica de la ¢vows , hasta ahora
realizada, que desemboca entretanto y expresamente en la meditacion de los
principios, y cuan necesaria es ésta en relacién con la préxima tarea, lo
muestra el proximo pasaje, que constituye el transito hacia la determinacion
de la esencia de la ¢pvois desde un nuevo punto de partida:

“Pero, querer dar una demostracién de que ella es, la dbos, es ridiculo;
pues esto (el Ser como ¢$voLs) se muestra por si mismo, visto que/ y no: “se
muestra que...” / ente de tal tipo se da multiplemente entre lo ente.
Empero, probar lo que se muestra por si y desde si (y aun) querer hacerlo
por medio de lo que rehuisa aparecer, esto seria como la conducta de un
hombre que no puede destacar (uno frente a otro) lo que por si mismo es
familiar a todo conocimiento y lo que no lo es por si mismo. Pero que esto
(tal incapacidad para esa distincién) pueda darse, no es cosa que esté fuera
del “mundo”. Pues, mediante una serie de consideraciones podria
intentar, por ejemplo, un ciego de nacimiento, llegar a tener noticias de
los colores. En este caso, tales gentes llegan necesariamente a enunciados
sobre la significacién terminolégica de los nombres de los colores, pero
con ello no perciben nunca lo mas minimo de los colores mismos” (193 a
3-9).

“Pero, intentar una demostraciéon de que ella es, la dvois, hace reir”. ¢Por
qué, pues? ;/No se tiene que tomar en serio tal proceder? Sin la demostracion
previa de que algo asi como la $vows “es”, quedarian inanes, incluso, todas
las elucidaciones sobre la ¢pvors . Metamonos, pues, en un tal intento de
demostracién. Entonces tendriamos que aceptar, por cierto, que la ¢vois no
es, por lo menos, que no se la ha comprobado atin en su ser y en cuanto ser;
por tanto, tampoco podriamos apelar a ella en la marcha de la demostracién.
Sin embargo, tomando en serio tal procedimiento, ¢cémo se podria
encontrar cosas tales como ¢voeL ovta, —plantas, animales, por ejemplo—y
exhibirlos como algo por donde podria ser atestiguado el ser de la ¢piois?
Un tal proceder es imposible, porque €l ya ha tenido que apelar al ser de la
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$Uo1s , y precisamente por eso, una demostracion de este tipo es siempre
superflua. Ya desde su primer paso, ella testimonia que su proceder esta
demas. De hecho, toda la empresa es risible. El ser de la dvois y la dvors en
cuanto Ser son indemostrables, porque ella no requiere demostracién; y no
la requiere porque siempre que esté en lo abierto lo ente desde la dvots, ella
misma ya se ha mostrado y esta ante la vista.

A lo sumo, a los que exigen e intentan tal prueba, se les podria hacer
observar que ellos no ven lo que ya ven, que no tienen ojos para ver lo que ya
tienen ante la vista. Por cierto, que este 0jo, no sélo para lo que se ve, sino para
lo que, en el ver alo visto, ya tiene ante la mirada, no es propio de cualquiera.
A este ojo pertenece la capacidad de distinguir entre lo que se muestra por si
mismo y llega a lo abierto segtin su esencia, y lo que no se muestra por si
mismo. Lo que se muestra de antemano como ¢vois en los dvoeL ovra,,
como la Historia en todos los procesos historicos, como el Arte en todas las
obras de arte, como la “vida” en todo lo viviente, esto que ya esta ante la
mirada, es visto con la mayor dificultad y conceptuado rarisimamente y casi
siempre transformado falsamente en algo meramente subsecuente y,
precisamente por eso, pasado por alto. Ciertamente que no necesita todo el
mundo captar expresamente en la mirada lo ya avistado en todo
experimentar, sino sélo quienes pretendan afirmar algo, o bien sélo
cuestionar, sobre la Naturaleza, la Historia, sobre el Arte, sobre el Hombre,
sobre lo ente en total. Por cierto que, no todos los que se mantienen en estos
ambitos de lo ente, obrando y conociendo, necesitan meditar previamente lo
avistado; por cierto, tampoco podrian pasarlo por alto o, pues, desecharlo a
lo indiferente, como siendo algo “abstracto”, si realmente quieren estar alli,
donde estan.

Aquello que se muestra de antemano —el respectivo ser de lo ente— no es
algo sacado accesoriamente de lo ente y algo enrarecido y huero vy,
finalmente, un humo; ni tampoco es algo accesible al pensante sélo por
medio de una reflexion [“Reflexion”] sobre si mismo. Por el contrario, el
camino hacia lo ya avistado, pero todavia no entendido y menos ain
conceptuado, es el ya citado conducir-hacia, la émaywyn. Esta consuma el
ver-de-antemano [Voraussehen] y ver-hacia-fuera [Hinaussehen], hacia lo
que Nosotros mismos precisamente no somos y, menos que nada, podriamos
ser, hacia algo lejano, que, sin embargo, es algo cercano, mas cercano que
todo lo que esta al alcance de la mano, en el oido y ante los 0jos. Para no pasar
por alto esto lo mas cercano y, al mismo tiempo, lo mas lejano, se requiere
una consideracion acerca de lo manual y de los “hechos”. La distincion entre
lo que de antemano se muestra por si mismo y lo que no se muestra de esa
manera, es un kpivew , en el sentido auténticamente griego, destacar a lo
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que esta mds alto en rango, frente a lo mas bajo. Por medio de este poder
“critico” de distincion [Unterscheidung], que siempre es decisién
[Entscheidung], el hombre se pone fuera del mero estar captado por lo que
le amenaza y ocupa, y situado en referencia con el Ser; deviene, en sentido
real, ex-sistente, él ex-siste, en lugar de meramente “vivir” y atrapar la
“realidad” en la “inmediatez vital”, realidad que es sélo el refugio de una
fuga, larga y pertinaz, ante el Ser. Quien no pueda realizar aquella
distincion, vive, segun Aristételes, dentro de ella como un ciego de
nacimiento, que se agotase trabajando para hacerse accesibles los colores
por medio de consideraciones sobre los nombres de los colores por él oidcs.
El elige un camino que nunca lleva a la meta, porque a ésta s6lo conduce un
sendero unico, que le esta rehusado al ciego — e] “ver”. Asi como hay ciegos
para los colores, hay también ciegos para la $vots. Y si recordamos que la
dvois fue determinada como un modo de la ovota (de la entidad), entonces
son los ciegos para ¢vows solo un tipo de ciegos para el Ser. Pre-
sumiblemente, su nimero no es sélo mas grande que el de los ciegos para los
colores, sino que, ademas, el poder de los ciegos para el Ser es mas fuerte y
pertinaz, sobre todo porque estan encubiertos y, la mayor parte de las veces,
no son reconocidos. Esto acarrea, incluso, que los ciegos para el Ser pasen
como los tnicos y propiamente videntes. Sin embargo, es evidente que esta
relacion del hombre con lo que de antemano se muestra por si mismo y que
se sustrae a todo intento de prueba, tiene que ser dificil de retener en su
originariedad y verdad. Pues, si fuera de otro modo, Aristételes no habria
necesitado recordarlo expresamente y proceder contra la ceguera para el
Ser. Y dificil de retener es esta referencia con el Ser, porque aparentemente
se hace con facilidad por medio de nuestra relacion usual con lo ente; con
tanta facilidad, que parece que fuera realizado por nosotros por medio de tal
relacion y que consistiera en nada mas que en esta relacion.

Por cierto que el papel que juega la observacion de Aristételes sobre el
querer probar la “aparicién” de la ¢vos en la totalidad de su exposicion, lo
columbraremos pronto por lo siguiente:

“Sin embargo, para algunos pensadores, la ¢vots, y, por tanto, también la
entidad de lo ente desde la ¢vois, se muestra para algunos pensadores
como si ella fuera lo primeramente ya pre-estante en cualquier cosa y
carente ella misma de toda estructura; segtin eso, la pvo1s de la cama seria
la madera, mas la de la estatua seria el bronce. Segun la exposicion de
Antifén, esto se muestra asi: si alguien entierra una cama y la descomposi-
ci6n llega tan lejos que brote un embrién, entonces de éste no nace una
cama, sino madera; por eso, lo que fue impuesto segin una regla y un
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saber-capaz/ ala madera, la cama/, es, por cierto, algo existente [Vorhan-
dene], pero algo existente s6lo en cuanto se le ha puesto-con; sin embar-
go, la entidad yace en aquélla (en la dvots ), que, incluso, permanece a
través de todo lo que ella “traspasa”, manteniéndose bien junta. Pero
también si a alguno de estos / madera, bronce/le ha tocado que le pase esta
precisa cosa/ a saber, haber sido com-puesto en una cierta estructura/ en
su relacién con alguna cosa, como, por ejemplo, el bronce y el oro, en
relacion con el agua, a los huesos y la madera en relaciéon con la tierra, y de
igual manera, también cualquier cosa de entre todos los otros entes,
entonces son precisamente aquellos (agua-tierra) la ¢pvots y, por tanto, la
entidad de ellos (en cuanto entes)” (193 a 9-21).

Externamente visto, pasa ahora Aristteles de la aclaracion del
comportamiento correcto en la determinacion esencial de la dvois, en
cuanto un modo del Ser, a una caracterizacion de la opinién de otros
pensadores respecto ala ¢vots. Sin embargo, con ello no quiere citar también
algunas otras opiniones en pro de una erudita completud; tampoco quiere
s6lo remitirse a ellas, para, de esa manera, procurar a su propia
interpretacién un mayor resalte. La mira de Aristételes esta puesta en
aclarar la citada interpretacion de la ¢vous a laluz de su manera de plantear
la pregunta y, asi, guiar al camino que posibilite la determinacién suficiente
de la $vos, que él tiene muy presente ante los ojos. Sobre ello, nosotros
sabemos hasta ahora sélo esto: ¢vois es ovola —el Ser de un ente vy,
ciertamente, de un ente que se avista de antemano como teniendo el caracter
de kwovpeva — de lo ente en movimiento. M4s claro atn: la $vois es poder
originario (&pxM) sobre la movilidad de lo en si mismo movido.

Si la ¢lous es ovota , un modo de ser, entonces la determinacion, de
acuerdo a esencia, de la ¢uors, pende de algo doble: de un lado, de la
captacién, suficientemente originaria, de la esencia de la ovola y de otro,
de la interpretacién correspondiente de lo que, a la luz de los conceptos de
ser del caso, hace frente como un ente desde la duors.. Ahora bien, los
griegos comprendian la ovola en el sentido de presenciacién constante [bes-
tindige Anwesung]. Esta interpretacién del Ser no fue fundamentada ni,
menos aun, fue cuestionado el fundamento de su verdad. Pues, mas esencial
que eso fue en el primer comienzo del pensar, que, en general, se conceptua-
se el Ser de lo ente.

Pero, écomo interpreta el sofista Antifén, que venia de la Escuela de los
Eleatas, la ¢uous, a la luz del Ser, conceptuado como presenciacién estante
[stindige Anwesung]? El dice: es propia y #nicamente tierra, es agua, es aire,
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es fuego. Pero, con ello se toma una decisién del mas grande alcance: lo que
en cada caso aparece como mds frente a la mera (pura) tierra, por ejemplo, la
madera “formandose” de ella, o, pues, la cama hecha de madera, todo este
mas, es menos ente; pues, todo este mas tiene el caracter ‘de articulacién,
acunacion, urdimbre y estructura — brevemente, del pvpos . Pero, lo que
es de esta manera, cambia, es Inconstante e inconsistente; de madera se
construyen también mesas, escudos y buques y la madera misma, a su vez, es
s6lo una configuracién de tierra. A ésta, en cuanto propiamente perdurante,
se anade lo cambiante del pudpos s6lo de vez en cuando. Propiamente ente
es T AppUYpLoTOV TP@TOV —Ilo primariamente y por si mismo sin-
estructura, lo que queda establemente presente en medio del cambio de
hechuras y composiciones que padece. Por las frases de Antifon queda claro
que: cama, estatua, capa, vestido, son s6lo en tanto que son madera, bronce y
cosas semejantes; es decir, constan de lo que es mas constante. Pero los mas
constantes son tierra, agua, fuego, aire— los “elementos”. Pero si lo
“elemental” es lo mas ente, entonces, con la interpretacion de la ¢iows en el
sentido de lo primariamente sin-estructura, que porta a todo lo
estructurado, se decide al mismo tiempo sobre la interpretacion de cualquier
“ente” y la ¢pvows, conceptuada de esa manera, se equipara al Ser por
antonomasia. Pero ello implica: la esencia de la ovola —la presenciacién
constante— ha sido fijada en una direccién completamente determinada. De
acuerdo a esta esencia, todas las cosas —sean las que crecen naturalmente o
los artefactos— no son verdaderamente, aunque tampoco son nada; por
tanto, no-entes, aunque no satisfaciendo plenamente a la entidad; frente a
esto no-ente, sélo aquello “elemental” llena la esencia del Ser.

El parrafo siguiente abre una perspectiva sobre el alcance de la
interpretaciéon (ahora discutida) de la dvois, en el sentido de wpaTov
&ppidpioTor kad' €ovtov (de lo primariamente y en si mismo sin-
estructura).

“Por eso, unos dicen que el fuego, otros que la tierra, otros que el aire,
otros que el agua, otros que alguno de estos (“elementos”), otros que todos
ellos, son la ¢os y con ello, lo Ser de lo ente en total. Pues, lo que uno de
ellos, de antemano (vwo6), habia tomado como tal cosa preyacente, sea
simple o multiple, en cualquier caso lo daba como la entidad en absoluto;
pero lo demas, lo daba como estados anexos de lo legitimamente ente y
como com-porte [Verhalt] y como algo en lo que lo ente esta puesto
dispersamente (y, asi, descompuest6 en relaciones). Y por ello, de eso (de
lo que, en cada caso, constituye la dvots) cada uno-seria y demorando en
si mismo, él mismo (a saber, porque no les pertenece la mutacion, a través
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de la cual pudieran salir de ellos mismos); pero, lo demas naceria y
pereceria “sin limite” ” (193 a 21-28).

La distincién entre la duvois en cuanto lo “elemental”, en el sentido de lo
propia y unicamente ente (Tp®ToV appidpioTov kad’ Eavtov)y lo no-ente
(madm, EEews , dadéoels. , PUIROS)| es expuesta aqui una vez mds y de
manera sintética, con mencion de diversas doctrinas y con una clara alusion a
Demécrito / jQué evidente se hace aqui la posicion fundamental del
“Materialismo”, en cuanto posicién metafisica de la historia del Ser [seyn]! /.

Pero, mas importante es la conclusion del parrafo, que resalta ain mas
claramente tal distincién en el ambito de la determmaaon ,pensante,
trayéndola en la forma de oposicién entre &idiov y YWOpEVOY orrreu,pam.q
Comunmente se concibe esta oposicion como la de lo “eterno” y lo
“temporal”. Segun eso, lo primariamente prestante sin-estructura, es lo
“eterno”; todo pu¥pos, en cuanto cambio, es lo “temporal”. Nada mas claro
que esta distincion; pero no se tiene en cuenta que por medio de la
distincion, entendida de esa manera, entre eternidad y temporalidad, s6lo
se trasladan retrospectivamente representaciones “helenisticas” y “cristia-

s”, (en general, “modernas”), a la interpretacion griega de lo “ente”. Lo
“eterno” vale como lo ilimitado, lo que dura sin principio ni fin, mientras
que, por el contrario, lo temporal es la duracién limitada. La perspectiva
conductora de esta distincion se abre sobre el durar. Por cierto que los
griegos también tenian noticias de esta distincion respecto a lo ente, pero la
diferencia la pensaron siempre a base de su aprehension del Ser. Y esta es
precisamente trastrocada por la distinciéon “cristiana”. Que con la oposicion
entre awdwov y ywopevov amewpakis no puede mentarse lo que dura
ilimitadamente y lo limitado, se vuelve puramente claro por las palabras
griegas que expresan sus nociones; pues, lo que se toma por “temporal”, se le
llama ahi lo sin limite naciente y pereciente; lo que es opuesto alo aidwov , a
lo “eterno”, presuntamente “ilimitado”, es incluso también algo ilimitado —
amewpov (mépas). Entonces, ¢como puede encontrarse aqui una oposicion, e
incluso la decisiva, por la que se determina lo propiamente “Ser”? Pero lo
llamado eterno, se dice en griego &idtov — &eidiov ;y del no significa sélo
“siempre” y “sin interrupciéon”, sino, primeramente, lo que cada vez se
demora en su propio lugar [Jeweilige] — 6 del Bagiebwr = aquello que,
en cada caso, es regente, no, por ejemplo, lo “eternamente” regente. En el aet,
lo que se tiene en vista es el demorar y, ciertamente, en el sentido de la
presenciacion; lo aidwov es presente desde si mismo, sin intromision exterior y
por ello posiblemente constante; el respecto segun el cual se piensa aqui, no es
el “durar”, sino la presenciacién; esto da la indicacién para entender el
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concepto contrario, el Ywopevov amewpdris; ; lo que nace y perece es,
pensado en griego, aquello que ya se presencia, ya se ausencia y, por cierto, sin
limites; mas, wépas filosofica y griegamente pensado, no es limite en el
sentido de cerco exterior y mas externo, no es aquello donde algo cesa.
Limite es, en cada caso, lo limitante, determinante, lo que da sostén y
consistencia, aquello por donde algo y en donde algo comienza y es. Lo que
se presencia y ausencia ilimitadamente, no tiene desde si mismo ninguna
presenciacion y cae en la inconsistencia. La diferencia entre lo propiamente
ente y lo no-ente no consiste en que aquél perdure ilimitadamente y que éste
sufra, cada vez, una ruptura en su durar; respecto al durar, ambos pueden
ser limitados o ilimitados; lo decisivo estriba mas bien en que lo propiamente
ente se presencia desde él mismo y por eso puede ser encontrado como lo, en
cada caso, ya preyacente — vmoketpevov mpotov —; por el contrario, lo
no-ente, tan pronto se presencia como se ausencia, porque €l se presencia
incluso s6lo a base de lo ya preyacente, esto es, se le halla en éste o'bien, no
estd. Lo ente (en el sentido de lo “elemental”) es lo “siempre ‘ahi’ 7, lo no-ente
es lo “siempre de otro modo”, en donde el “ahi” y “de otro modo” estan
entendidos a base de la presenciacion, no con respecto al simple “durar”. A la
contraposicion griega, acabada de aclarar, se aproxima muchisimo la distin-
cién posterior entre aeternitas y sempiternitas. Aquélla es lo nunc stans, ésta lo
nunc fluens. Pero aqui también ha desaparecido ya la esencia del Ser experi-
mentado griegamente. Si bien esta distincion no se refiere al modo del mero
durar, si se refiere, empero, al de la variacion. Lo “estante” es lo invariable; 1o
fluyente es lo “pasajero” y cambiante; mas, ambos son comprendidos, al
mismo tiempo, a la manera de lo que perdura sin-interrupcion.

Pero, “lo Ser” significa para los griegos la presenciacion en lo desvelado
[Unverborgene]. Lo decisivo no es el durar ni la medida de la presenciacién,
sino esto, si ella se dona en lo desvelado de lo simple y, de esa manera, se
retoma en lo velado de lo inagotado, o si la presenciacién se desencamina
( Wevdos) en el mero “parecer como si”, en la “apariencia”, en lugar de
tenerse y mantenerse en el no-desencaminamiento ( a-TpEkea ). Solo
teniendo ante la vista la contraposicion de desvelamiento y apariencia, se
vuelve suficientemente sabible para nosotros la esencia griega de la ovoia.
De este saber depende, en general, la comprensiéon de la interpretacion
aristotélica de la dvos, y, en particular, la posibilidad de llevar a término el
planteamiento que ahora sigue, para su determinacion esencial y definitiva
y para dar la serie de pasos que llevan a ésta.

Antes de intentarlo, hagimonos presente el camino recorrido hasta
ahora, en una sencilla conexién:

Conforme a la émaywy™, lo ente desde ladiots estd en la movilidad. Pero
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la ¢UoLs misma es apxn — origen y poder sobre la movilidad. De ello
deducimos facilmente: el caracter de origen y de poder de la $iois logra la
determinacidn suficiente, ante todo cuando se realiza una mirada esencial en
para qué y sobre qué la ¢vors es origen y poder: en la kiwnots.

Al comienzo del Libro 111 de la Fisica, en cuyos tres primeros capitulos
Aristételes da la interpretacion decisiva de la esencia de la klvnois , nos
pone ante los ojos esta conexion con una completa claridad: ’Emet 8’1 $uots
REV EOTLY ApXT) KWNOEWS Kol peTaBolns, 1 8¢ pédodos Nuiv mepl dvoeds
€0, del um Aavddvew Tl £0TL KivMOLs: AVAYKalOV YAP GyVOOUMEVTS
avtns ayvoetgdal kal ™y dvow. (200 b 12-15).

“Pero, ya que la ¢bois es poder originario sobre la movilidad y, esto es,
por tanto, sobre la mutacién surgente y como nuestra marcha va tras la
$vos (nédodos, elir tras algo paso a paso, no nuestro “método” reciente,
que tiene el sentido de modo y manera de la p.éd0o80s), entonces no debe
quedar en lo velado en ningun caso, lo que es la kivnows (en esencia);
pues, es necesario que donde ella (la kivnois ) quede familiar, que
también quede infamiliar la ‘dvois”. Cf. mas arriba B 1, 193 a 6, donde se
hablaba de ceguera para el Ser y para la esencia, la expresion yvopip.ov.

Pero en el contexto que ahora tenemos delante, se trata primeramente de
trazar el rasgo fundamental de la esencia de la ¢vois y por ello, en lo que
sigue (193 b 7), sera captada en el fondo la esencia de la ¢vows propia a la
KWnots., aunque no sera propiamente desplegada, sino nada mas que
destacada frente a los otros ambitos de lo ente, la movilidad y reposo de los
“artefactos”.

La ¢bows es el poder originario sobre la movilidad (KLVT](J‘IS) de un
movido |(kwovpevov) y, por cierto, ella es lo kad’alrd kai pm KT
ovpBePnkos. Lo ente desde la dbvois es en él mismo y desde él mismo y hacia
si mismo un tal origen disponedor de la movilidad del mévil, que €l por si
mismo y nunca de pasada (accidentalmente). Por ello, a lo ente desde la
$vois hay que atribuirle, en sentido especial, el caracter de lo que esta por si.
Lo ente desde la ¢vows es ovotla, entidad, en el sentido de “bienes raices”, de
lo preyacente por si. Y por eso a algunos pensadores se les ocurrié la
apariencia falaz (dokeL) de que la esencia de la dvos consista, en general, y
s6lo en ser lo primariamente preyacente sin-estructura, mp@Tov
appLdpoTo, ¥, €n cuanto tal, en regir normativarsente (bmé&pyov) sobre lo
ser de todo lo demas que sea ente de la manera que fuere. Aristételes no hace
ningin rechazo formal de esta manera de comprender la ¢bois. Pero, el
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doket lo indicaria. En cuanto a nosotros mismos, hariamos bien en meditar
ya por qué tiene que quedar insuficiente la citada interpretacién de la ¢pvois:

1. Ella no considera que lo ente desde la dvos esta en la movilidad; esto
es, que la movilidad co- constituye el ser de este ente; por el contrario, para la
citada mterprclac:on de la ¢vois , todo lo moévil, toda alteracién y
circunstancialidad (Muoq) cambiante, cae en lo que llega a ente sélo
incidentalmente; movimiento es lo in-estante, y, con ello, in-ente.

2. La entidad es concebida ciertamente como (con)-stancia, pero sélo lo
es unilateralmente en la direccién de lo-previo-que-yace-siempre-a-la-base.
Por tanto,

3. el otro momento esencial de la ¢UoLs : la presenciacion se pierde. Pero
ésta es lo decisivo para el concepto griego de Ser: nosotros intentamos
aclarar lo mas propio de ella, diciendo en lugar de la palabra presencia
[Anwesenheit], la palabra presenciacion [Anwesung]. Con ello no se mienta la
mera existencia [Vorhandenheit], tampoco lo que se agota s6lo en la
constancia [Bestandigkeit], sino la presenciacion en el sentido de pro-venir en
lo desvelado, el ponerse en lo abierto. Con la referencia al mero durar, no se
tropieza con la presenciacion.

4. Pero la interpretacion de la $vois de Antifon y de los otros concibe el
ser de los ¢uoeL ovta por el camino de una aduccion de lo “ente” (de lo
“elemental”). Esta manera de proceder, aclarar el ser por medio de un ente,
en lugar de “comprender” lo ente desde el Ser, tiene por consecuencia, ante
todo, el citado desconocimiento del caracter- kivnois y la version unilateral
de la ovoia. Por consiguiente, puesto que la doctrina de Antifén no llega, en
general, hasta el ambito legitimo de un pensar del Ser, tiene Aristoteles, en
camino hacia su propia interpretacion de la ¢vois , que rechazar esta
concepcion de la ¢vois. Leemos:

“Por tanto, con ello, la ovoia es denunciada: de un lado como lo primero,
con respecto a cualquier cosa particularizada, de antemano y en el fondo
disponible, para lo ente que tiene en él mismo el poder originario sobre la
movilidad y, esto es, sobre la mutacién; pero, de otro lado, / la ¢vois es
denunciada / como lo que instala en la configuracion, y, esto es, como lo
que se da a ver (a saber, aquello) que se muestra para la denuncia” (193 a
28-31).

Leemos y quedamos admirados; pues la frase comienza con un otv, “con
ello”. El transito no expresa ningun rechazo de la doctrina anteriormente
citada; por el contrario, es claramente aceptada, por cierto que con la
limitacién de que en ella sélo hay eis Tpomos , un modo de captar la esencia
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de la ¢pvots, a saber, como VA7 (“materia”); ETepos Tpomos. , el otro modo,
que Aristoteles despliega en lo que sigue, conceptia la ¢vots como popen
(“forma”). Mas nosotros reconocemos facilmente en esta distincion UAT -
popdn (materia-forma), la anteriormente discutida mpoTov &ppudpioTov, lo
primeramente sin-estructura y puduos, la estructura. No obstante,
Aristételes no sustituye esta distinciéon simplemente por la de YAn y popen.
Mientras que para Antifén el pvdpos (estructura) solo podia valer como
aquello que se anade de pasada (accidentalmente), en cuanto algo
inconsistente, a lo Unico consistente, a lo sin-estructura (materia), para
Aristoteles, segun la frase citada, la popen tiene también la dignidad de una
determinacién esencial de la ¢uois. Ambas interpretaciones de la $vois
estan equiparadas mutuamente y esto ofrece la posibilidad de establecer un
concepto doble de la ¢iots. Pero con ello, surge ahora recién la tarea de
mostrar la poppm propiamente, en cuanto caracter esencial de la ¢vos.
Efectivamente, asi parece a primera vista; y, sin embargo, todo es de otra
manera. La distincién YA — popdm no es simplemente y solo otra férmula
de appudpioTov - pudpos, sino que ella traspone la pregunta por la ¢piors a
un plano completamente nuevo, precisamente sobre el cual se responde a la
pregunta no formulada por el caricter — kivnois dela diois yla dpvois es
conceptuada suficientemente como ovoia , como modo de la presenciacion.
En ello estriba, al mismo tiempo, que la citada doctrina de Antifén, a pesar
de la apariencia contraria, sea rechazada de manera mas tajante. Todo esto
podemos verlo suficientemente claro, si nosotros comprendemos la
distincién, ahora surgente, de Y\7 - popem , aristotélicamente, esto es,
griegamente, y si no caemos al punto y de nuevo fuera de esta comprension.
A ello estamos siempre propensos, porque la distincion de “materia” y
“forma” es la calle de todo el mundo, sobre la que se mueve el pensar
occidental desde antano. La distincién entre contenido y forma vale como lo
mas evidente de todo lo evidente; por tanto, ;por qué no habrian podido
pensar los griegos también segun tal “esquema” “YA7 - popdn fueron
traducidas por los romanos por materia y forma; en la interpretacion de esta
traduccién, paso la distinciéon a la Edad Media y a la Moderna. Kant la capta
como diferencia de “materia y forma” [“Materie und Form”] y la aclara como
la diferencia entre lo “determinable” y su “determinacion” (Cf. Cr. de lar. p.
De la anfibologia de los conceptos de la reflexion. A, 266, B 322). Con ello se
alcanza el mas extremado alejamiento de la distincion griega de Aristoteles.
“YAn mienta en la significacion habitual “bosque” [“Wald”], boscaje
[“Geholz”], “soto” [“Holz”], en el que caza el cazador; pero, al mismo tiempo
es el “bosque” [Holz], que suministra madera como material de
construccién; aqui se convierte UAT en materia para todo tipo de
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construcciéon y de “producir”, en general. Pero, entonces con este regreso,
hecho con gusto, a la significacién “originaria” de la palabra, habriamos
probado precisamente que VAn significa tanto como materia. Seguro -
pero, visto de mas cerca, la pregunta decisiva se ha hecho ante todo mas
apremiante: Si YAn mienta la “materia” para el “producir”, entonces la
determinaciéon esencial de la asi llamada materia, depende de la
interpretaciéon de la esencia del “producir”. Pero, wopdn no significa,
empero, “producciéon”, sino, a lo sumo “figura” y figura es precisamente la
“forma’”, en la que es traida la “materia” por medio del modelar y acunar,

esto es, por el “formar”.
- TR ’ . s .
Pero, como piensa Aristoteles a la popdn , por suerte lo dice él mismo.en

la frase que mtroduce este concepto decisivo para su mterpretaaén de la
dwmq T popd” kol T6 £1805 T KaTX TOV .\oyov “la popem y esto significa
70 €ldos. , 1o a la medida del Aoyos”., La pope tiene que ser comprendida
desde el eldos y éste en referencia al Aoyos.. Mas, con £180s , que Platén
nombra también idéa., y con Aoyos se nombran conceptos que designan,
bajo los titulos “idea” y “ratio” (razén), posiciones fundamentales del
hombre occidental, que no son menos equivocas y alejadas del comienzo
griego que “materia” y “forma”. Mas, tenemos que intentar alcanzar lo
inicial. Etdos mienta el aspecto de una cosa y de un ente en general, pero el
aspecto en cuanto rostro, faz, vista, (3¢« , que él ofrece y que s6lo puede
ofrecer porque el ente ha sido puesto en (e)videncia en tal aspecto y, estando
en él, se presencia por si mismo, es decir, es. 'Id¢a es lo visto, no en el sentido
de que lo visto llegue a ser por medio del ver, sino que id¢a es aquello que
ofrece al ver algo visible, lo-que-ofrece-vista y simiente de vista [Sichisame]. S6lo
que Platon capt6 el eidos , subyugado, por decirlo asi, por su esencia, como
algo presente por si, y, de esa manera, comun (kowov) a los entes
particulares, “que estan en ese aspecto”; por ello, lo particularizado, en
cuanto dependiente frente a la id¢a (lo propiamente ente), es rebajado al
papel de no-ente.

Frente a eso, Aristoteles exige que se mire: en cualquier ente particular,
esta casa que esta ahi y aquel monte que esta alli, no son no-ente; por el
contrario, son precisamente lo ente, en cuanto que ellos se intraponen en el
aspecto casa y en el aspecto montana y sélo asi ex-ponen a estos (casa,
montafia) en la presenciacion. Con otras palabras, el ¢idos es captado
esencialmente ante todo como €i50s., cuando se muestra en la perspectiva
de la inmediata denuncia de lo ente, £190S TO KaTa TOV Noyov . La denuncia
declara inmediatamente que esto o aquello, en cada caso, es esto o lo otro, es
decir, de tal o cual aspecto. El hilo conductor segun el cual es captable el
ewos y, por tanto, también la popdm, es el Noyos. Y por eso, en la
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interpretacion de la determinacion, que sigue ahora, de la esencia de la
popdrncomo €1dos. , nosotros tenemos que observar si Aristoteles sigue por
tal hilo conductor y hasta qué punto sigue por él. Anticipando, podemos
decir: la popdm es aspecto, mas precisamente, el estar y ponerse en €l, en
general, la postura en el aspecto. Por ello, si en lo que sigue se habla
sencillamente de “aspecto”, entonces siempre es pensado el aspecto que se da
y en tanto que se da en la cosa particular del caso (el “aspecto” “mesa” en esta
mesa de aqui). Lo que cada vez es de una manera o de otra, se llama asi,
porque ello, en cuanto singularizado demora en el aspecto y del cual
resguarda el modo de (presenciacion) y desde tal salvaguarda del aspecto esta
en €l y fuera de él, es decir, griegamente, “es”.

Con esta traduccion de popdn, composicion en el aspecto, deben ser
expresadas primeramente dos cosas, que en sentido griego son igualmente
esenciales y que faltan en absoluto en el nombre “Form” [“forma”]: de un
lado, composicion en el aspecto en cuanto modo de la presenciacion, ovoia:;
p.open no [es] algo presente en la materia, una propiedad ente en ella, sino un
modo del Ser; de otro lado, “composicion en el aspecto” en cuanto movilidad,

kwnaws , “momento” que falta del todo en el concepto de forma
[Formbegriff].

Sin embargo, la alusion a que se ha de comprender la significacion de
popdn al modo griego, no es, en absoluto, ya la prueba de que Aristételes se
ha propuesto mostrar, a saber, que la $iows misma, segiin otro modo de
denuncia, es popdn. El curso de la prueba, que abarca la parte restante del
capitulo, recorre, por su parte, varios niveles, de tal manera que cada uno de
los cuales pone mas alta la tarea probatoria misma. La prueba comienza asi:

“Pues, tal cosa (precisamente) se denomina téxvn a lo que es producido a
la medida de tal saber-se-capaz, por tanto, también a lo que pertenece a tal
tipo de ente, asi se denomina también (precisamente) guats, alo que esa
la medida de la ¢vo1s. y, por ello, lo que pertenece a lo ente de este tipo.
Por el contrario, no diriamos que habria algo (y que se presenciase) algo a
la medida de la téxvm., o, pues, que es Texvm , cuando tal algo s6lo es
aptitud para (dvvapet) cama, pero con ello no tiene en absoluto el aspecto
de cama, ni procederiamos tampoco asi en la denuncia de lo que se ha
puesto junto desde la ¢ios en un estar; pues lo que es carne y hueso sélo
segun la aptitud, no tiene en cada caso la ¢vois a él pertinente antes de
que alcance el aspecto (entendido éste a la medida de la denuncia), que
nosotros delimitamos cuando decimos lo que es carne o hueso, ni (lo sélo
apropiado) es ya un ente desde la ¢vows” (193a 31-b 3).
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¢Coémo se podria probar por medio de esas frases que la popdm
co-constituye la esencia de la ¢pvois? Incluso, de la popdno se habla. Por el
contrario, Aristoteles comienza la marcha de la prueba de manera
completamente externa, aludiendo a una manera de hablar, que es corriente
también para nosotros. Nosotros decimos, por ejemplo, de un cuadro de van
Gohg “esto es arte”; o a la vista de un ave de rapina que revolotea sobre el
bosque, “esto es naturaleza”. En tales “usos lingiiisticos” llamamos a lo que,
bien pensado, es un ente merced y a base del arte, le llamamos a él mismo
precisamente “arte”. Pues, el cuadro no es el arte, sino una obra de arte; y el
ave de rapina no es la naturaleza, sino un ente natural. Pero, la citada
manera de hablar descubre algo esencial. ¢Cudndo, decimos nosotros,
acentuado de esa manera: esto es arte? No lo decimos cuando lo que esta
delante es un lienzo extendido, que esta untado con manchas de colores;
tampoco, cuando tenemos delante de nosotros un “cuadro” cualquiera; sino,
sobre todo, cuando el ente de que se trate emerge de manera eminente en el
aspecto de una obra de arte, cuando el ente ¢s, poniéndose en tal aspecto; lo
mismo ocurre cuando se dice “esto es naturaleza” - ¢vos . El citado modo
de hablar atestigua que nosotros encontramos lo que es a medida de ¢vois
s6lo cuando hallamos una composicion en el aspecto, esto es, donde hay pLopd.
Por tanto, la popdm constituye la esencia de la ¢vows , o, por lo menos, la
co-constituye.

Empero, la prueba de que eso sea asi, se apoya inicamente en nuestra
manera de hablar. Y Aristételes da aqui un brillante ejemplo, aunque
problematico, para una filosofia desde el simple “uso lingiiistico”. Asi lo
podria entender hoy quien no sepa lo que significa para los griegos Aoyos y
Néyew . Pero, sélo se requeriria recordar la determinacién griega de la
esencia del hombre como {@ov Aoyov Exov, para tener una direccion segin
la cual podriamos pensar a fin de captar la esencia del \6y0s. Podriamos, es
mas, tendriamos que traducir dvdpomos: [@ov Aoyov Exov por: “El
hombre es el viviente a quien es propia la palabra”. Incluso, podriamos decir
en lugar de “la palabra”, “el lenguaje”, suponiendo que pensemos suficiente
y originariamente la esencia del lenguaje, a saber desde la esencia del A6yos,
rectamente comprendido. Aquella determinacién esencial del hombre, que
después se hizo corriente en las definiciones [Definitionen] homo:animal
rationale, el hombre: animal racional, no quiere decir que el hombre “tenga”
la “facultad de hablar”, como una propiedad entre otras, sino que tener el
\oyos, mantenerse en él, es lo caracteristico de la esencia del hombre.

¢Qué mienta Aoyos? En el lenguaje de los matematicos griegos significa la
palabra “Aoyos” tanto como “referencia” y “relacion”; nosotros decimos
“analogia” [“Analogie”] y traducimos “correspondencia” [“Entsprechung”]
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y hablamos también de una relacién de tipo particular, a saber, de una
relacion de relaciones; en “correspondencia” [“Entsprechung”] ni siquiera
pensamos en lenguaje [Sprache] y hablar. El uso lingiiistico matematico y, en
parte, también el filosofico, conserva algo de la significacién originaria de
\0yos; pues Aoyos pertenece a Aéyeww y éste significa y es lo mismo que la
palabra alemana “lesen” [y nuestro radical castellano - legir], elecciér y
seleccion: reunir. Mas, aun no se ha ganado nada con afirmar que NéEyeww
significa “lesen” [reunir]; incluso, a pesar de la pertinente indicacion sobre el
significado de la raiz, se puede desconocer siempre el contenido esencial de la

palabra griega y mal interpretar el concepto de Aoyos en el sentido hasta
ahora usual.

“Lesen”, reunir, mienta: lo miltiplemente disperso juntarlo en uno vy, al
mismo tiempo, aportar y remitir-a (mapd)este uno mismo — ¢en dénde? En
lo desvelado de la presenciacion ( mapovotla = ool (amovoia)). Aeyew —
hacia lo Uno, junto, y esto reunido, esto es, sobre todo, a-portar presenciante
— esto quiere decir: hacer patente lo previamente oculto, dejarlo que se
muestre en su presenciacién. Por eso, segiin Aristoteles, la esencia de la
enunciacion es amopavors, permitir ver desde el ente mismo lo que €l es y
c6mo es; lo llama también 76 dmhovv, el hacer patente. Con ello Aristoteles
no da una teoria particular del Aoyos,, sino que él s6lo salvaguarda lo que los
griegos reconocieron desde antafio como la esencia del Aéyew . Seforial-
mente muestra esto un fragmento de Herdclito: (Frag. 93),
6 dvak, ov 70 PavTEWOY E0TL TS v Aehgots, oUTe AEYEL oUTE KpOTTEL AANK
onpaiver. . Los filologos (por ejemplo, Diels, Snell) traducen: “El sefor cuyo
oraculo estd en Delfos, no dice nada, no expresa ni oculta, sino da una senal”.
Con ello se priva a este dicho de Heraclito de su con-tenido esencial y de la
tension y brio peculiares a Heraclito. OvYte '\éyer oUTe KpUmTeL 3 Néyew €S
aqui la palabra contraria a kpimrew , ocultar; por ello, tendriamos que
traducirla por desocultar, esto es, hacer patente; el oraculo no desoculta
directamente, ni tampoco oculta sencillamente, sino indica, lo que quiere
decir: desoculta ocultando y oculta desocultando. / Como esta referido este
Aéyew al Aoyos y qué significa Noyos para Heraclito, Cf. Frags. 1y 2 y otros /.

Aéyew, Noyos mienta en la determinacion greco-esencial del hombre
aquella relacién a base de la cual se retne [recolecta] ante todo lo presente
como tal en torno al hombre y para éste. Y sélo porque el hombre ¢s en tanto
que se relaciona con lo ente como tal ente, desocultandolo y ocultindolo
[desalbergando y albergando], puede y debe el hombre tener la “palabra”,
esto es, decir el Ser de lo ente. Pero, los términos que usa el lenguaje no son
sino casos decaidos de la palabra, desde los cuales el hombre nunca
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encontrara a lo ente ni retornara con ellos a lo ente, como no fuera a base del
Aéyew . Aéyew en si no tiene nada que ver con decir y lenguaje; sin
embargo, que los griegos conceptuaran el decir como Aéyew, significa que
hay en ello una interpretacion peculiarisima de la esencia de la palabra y
fabla [Sage], cuyos abismos, atin no pisados, ni siquiera puede barruntar
ninguna “filosofia del lenguaje” subsiguiente. Unicamente ahi, a saber, en
nosotros, donde el lenguaje ha sido rebajado a medio de comunicacién y de
organizacion, pareceria que el pensar desde el lenguaje fuera mera “filosofia
verbal”, que ya no alcanza mas la “realidad vital inmediata”; pero este juicio
es s6lo la confesion de que ya no se tiene mas la fuerza para confiar a la
palabra, — el esencial fundamento de la esencia de todos los lazos con lo ente
en cuanto tal.

¢Para qué nos perdemos nosotros aqui, nosotros que estamos en la
pregunta por la esencia de la ¢pvots, en esta larga disgresion sobre la esencia
del Aoyos? — Para hacer claro que cuando Aristételes se refiere al
Aéyeadar, no busca recurso externamente en un “uso lingiiistico”, sino que
piensa desde la originaria relaciéon fundamental con lo ente. Asi, el punto de
apoyo de la marcha de la prueba, que pareceria hecho a la ligera, gana
retroactivamente su gravedad propia: si lo ente, que tiene en él mismo el
poder originario hacia su movilidad, es experimentado al hilo conductor del
\éyew , entonces, con ello, se revela la popen como el caracter — ¢uows de
este ente, y no solo la Yan, 0, pues, lo appidprorov . Por cierto que esto no lo
muestra Aristoteles inmediatamente, sino, de tal manera, que esclarece
precisamente la VA7, concepto contrario de pLopemn y que hasta ahora habia
quedado sin aclarar. Pues, nosotros no decimos: “esto es ¢pvors” s6lo cuando
hay delante carne y huesos; estos no son, como la madera para la cama, sino
s6lo “materia” para un viviente. Pero, ¢significa YAn “materia”? — mas,
preguntemos de nuevo: ¢A qué se llama “materia” [“Stoff”’]? ¢;se mienta sélo
lo “material” [“Materielle”]? No; por el contrario, Aristoteles caracteriza la
UAn como 76 duvaper . Abvaps significa la capacidad, mejor atn, lo
apropiado para; la madera presente en el taller es en‘lo apropiado para
“mesa”; pero, el caracter de este apropiado-para mesa no lo tiene la madera
en general, sino s6lo en cuanto esta madera, elegida y cortada; pero, eleccién
y corte, esto es, el caricter de apropiar-para, se determina desde la
“produccién” [“Herstellung”] de lo que-hay-que-producir. Pero, producir
mienta, pensado griegamente, y segun la originaria fuerza nominativa de la
palabra alemana Her-stellen: Her: desde abajo hasta aqui, esto es, en la
presenctacién; stellen, ducir, llevar, poner algo acabado y listo, apareciendo asi
0 asi. La YAy es lo disponible apropiado, lo que, como la carne y los huesos,
pertenece a un ente que tiene en él mismo poder originario sobre su
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movilidad. Pero, es en la com-posicion en el aspecto donde lo ente es ante

todo lo que en cada caso es y tal como es. Asi, Aristételes puede entonces
continuar:

“Segun eso (pues), de otro modo la ¢vors podria ser la posicion en el
aspecto para el ente que tiene en ¢l mismo poder originario sobre la
movilidad. Por cierto que, posicién y aspecto no son algo que estén cada
uno por si, sino, mas bien, s6lo constatables, en el ente del caso, por medio
de la predicacion. Pero, lo que tiene su consistencia desde esto (desde lo
disponible y desde la posicién), no es por cierto la ¢pvors misma, perosi lo
que es ente desde la ¢ios, como, por ejemplo, un hombre” (193 b 3-6).

Estas frases no sélo resumen las afirmaciones, ahora demostradas, que
dicen que la ¢lois se dice de dos maneras. Mucho maés importante es
destacar el pensamiento decisivo respecto a que la ¢vows, predicada de esa
doble manera, es un género del Ser y no un ente. Por ello, Aristételes inculca
de nuevo: aspecto y posicion en el aspecto no deben ser tomados
platénicamente, como algo que esta separado por si, sino como el Ser en que
esta, en cada caso, el ente particularizado, por ejemplo, este hombre aqui.
Este ente particular es, ciertamente, desde VAm y popey), pero precisamente
por €so mismo, no como éstas en su copertenencia esencial, un género de ser, a
saber, ¢vos, sino un ente. Dicho de otra manera: ahora se hace patente
hasta qué punto la distincion aristotélica de YAn - wopdn no sélo no es otra
formula de la antifonica appbdpiotor — pudpos, ya que ésta nombra, con
intencion de determinar la dpvots, en cada caso, s6lo a un ente, a saber, lo
consistente a diferencia de lo inconsistente; pero la férmula antifénica no
capta, ni mucho menos conceptiia, la $p¥0Ls en cuanto Ser; esto es, como
aquello en que consiste la consistencia, el estar-en-si de los dvoe ovra. Este
ser s6lo es captable al hilo conductor del Aoyos. Pero la predicacién muestra
como lo primero al aspecto y a la posicion en éste, desde donde se determina
después la llamada YAn, como lo disponible. Pero, con eso se ha decidido,
al mismo tiempo, algo mas, que empuja al préximo paso de la mostracién de
la dvoLs como wopdm. Aunque ambas, YAm ypopdm, constituyen la esencia de
la ¢vois, no obstante, no tienen ambas igual importancia, sino que la popdn
tiene la primacia. Esto se manifiesta en que el curso de la prueba hasta aqui

realizado, eleve la tarea de la prueba a un nivel mas alto. Y Aristételes no
vacila en decirlo al punto:

“Pues, incluso ésta (a saber, la popen como posicion en el aspecto) es mds
dvows que lo disponible. Pues cualquier algo particular es predicado /
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como propiamente ente/, cuando €l “es” en el modo de tener-se-en-limite,
mas que si €l (solo) es en el ser-apropiado-para...” (193 b 6-8).

¢Por qué, pues, no es la popen solo igual que la YAy, sino “mds” dvois?
Porque nosotros decimos de algo que es propiamente, cuando es en el modo
de la évteNéxera . Segun eso, la popdm tiene que llevar consigo, de alguna
manera, el caricter de la €vreNéxewa . Hasta qué punto eso sea cierto no lo
dilucida Aristételes en este pasaje, asi como tampoco aclara lo que significa
¢vtehéxewa . Este nombre, acunado por el propio Aristoteles, es la palabra
fundamental de su pensar, palabra que contiene aquel saber del Ser en que
se consuma la filosofia griega. La “ évreéxewa ” encierra aquel concepto
fundamental de la Metafisica Occidental, en cuyo cambio de sentido se
puede apreciar, incluso tiene que ser entendido, netamente el alejamiento
de la metafisica subsecuente del pensar griego inicial. Por cierto que queda
oscuro, en primer lugar por qué se introduce aqui la évreAéxewa para
fundamentar quela popdn es pwailov dvois y hastaqué puntolo es. Sélo
una cosa vemos clara: que Aristoteles se refiere de nuevo al Aéyew , al modo
de la predicacién, para hacer visible en donde tiene que ser mirado el ser
legitimo de un ente. Empero, la fundamentacion, que primeramente estaba
oscura, se nos aclara si nosotros previamente traemos alo claro lo que estd por
fundamentar. :Qué dice esta nueva afirmacién, que sobrepasa la
equiparacion hecha hasta ahora de UAM y popdn , diciendo que lapopdnes
mds dpvows ? Mas arriba chocamos con la frase decisiva: la ¢poLs es ovota , un
modo de la entidad, quiérese decir, de la presenciacion. Segin eso, la frase
fundamentadora afirma: la popdn satisface mas a la esencia de la entidad
que la YAm. Mas anteriormente todavia fue establecido: los dvoer ovTa son
Kuoupeva , su ser es la movilidad.

Se trata ahora de comprender la movilidad como ovoia, esto es, de decir,
pues, qué sea movilidad. Solo asi se aclara la esencia de la dvoLs como &pxm
kwnoews ysolo desde la esencia de la ¢pvois, asi aclarada, se vuelve evidente
por qué la popdn llena mas la esencia de la  ovoilay por qué es mas ¢voLs.

¢Qué es movilidad, a saber, en cuanto Ser, esto es, la presenciacion de lo
movido? Aristételes dala respuesta en Fis. I' 1-3. Seria una desmesura querer
traer ante la mirada esencial [Wesensblick] en pocas frases, la interpretacion
aristotélica de la movilidad, que es lo mas dificil entre todo lo pensado en la
historia de la metafisica occidental, en general. Sin embargo, hay que
intentarlo hasta el punto en que podamos seguir el curso de la prueba
respecto al caracter — popende la dvors. El fundamento de la dificultad de
la determinacion esencial aristotélica estriba en la insolita simplicidad de la
mirada esencial, que nosotros logramos raramente, porque apenas pre-
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sentimos el concepto griego de Ser y, al mismo tiempo, en nuestro meditar
sobre la experiencia griega de la movilidad, olvidamos lo decisivo. Esto
ultimo consiste en que los griegos conceptuan la movilidad desde el reposo.
Con respecto a esto, hay que distinguir entre movilidad y movimiento asi
como entre reposidad y reposo. Movilidad mienta la esencia desde la cual se
determinan movimiento y reposo. Reposo vale entonces como el “cesar”
(raveodar Met. © 6, 1048 b 26) del movimiento. La falta de movimiento se
puede calcular como caso limite de éste (= 0). Pero el reposo, precisamente
comprendido asi, como degeneracion del movimiento, tiene, sin embargo, a
la movilidad por su esencia. El mas puro despliegue esencial de la movilidad
hay que buscarlo alli donde el reposo no significa cese e interrupcion del
movimiento, sino donde la movilidad se recoge en el mantenerse quieto, y este
suspenso no solo no excluye la movilidad, sino que la incluye, incluso no sélo
la incluye, sino que ante todo la abre y despliega; por ejemplo, 6p(} &pa kol
ewpake (Met. © 6,1048 b 23): “alguien ve y viendo, €l ya (precisamente) al
mismo tiempo también ha visto”. El movimiento de mirar en torno de si y de
seguir con la vista es precisamente y ante todo altisima movilidad en la
reposidad del ver recogido en si mismo (simple ver). Tal ver es el Téhos , el fin,
en donde el movimiento del mirar a lo lejos ante todo se recoge y es
esencialmente movilidad. (“Fin” no como consecuencia del cese del
movimiento, sino como comienzo de la movilidad, en cuanto recogida y
salvaguarda del movimiento). La movilidad de un movimiento consiste, por
tanto, sobre todo en que el movimiento de lo movido se recoge en su fin,
TENoS, y como lo recogido de esa manera, se tiene en “fin”; év TékeL Exev:
¢vteéxewa, el tener-se-en-fin. En vez de la palabra évteAéxewa, emplea
Aristoteles, acunada por él mismo, la palabra évépyewa . Aqui por TENos esta
€pyov, la obra, en el sentido de lo que hay que producir y del pro-ducto.
'Evépyewa significa, pensado griegamente: estar-en-obra; la obra como lo
que completamente estd en “fin”; pero lo “completo” no es mentado de
nuevo como lo “concluido”, asi como TéNos tampoco significa la conclusion
final, sino que Té\os y €pyov, pensados griegamente, estan determinados
por el eldos y nombran el género y manera como algo “finalmente” estd en
aspecto. ‘

Ahora desde la movilidad, conceptuada como €vreheéxewa, tenemos que
conceptuar el movimiento de un movido como género del ser, a saber, el de
lo kwobpevov . El apoyo en un ejemplo puede hacer mas segura la
conducciéon de la mirada esencial. Y elegimos el ejemplo, a la manera de
Aristoteles, del ambito del “producir” artefactos, por tanto, del “hacer”, por
ejemplo, el caso de la génesis de una mesa. Aqui encontramos, evi-
dentemente, movimientos. Pero Aristételes no se refiere aqui a los “mo-
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vimientos” que el carpintero realiza, en cuanto serie de manejos con la
madera, sino que en la génesis de la mesa, piensa precisamente el
movimiento de esto mismo que esta en génesis y en cuanto tal. Kivnous es
petaBolm, la mutacion de algo hacia algo, de tal manera que en la mutacion,
ésta misma a una con el mutante llega fuera, esto es, aparece. La madera
dispuesta en el taller se muta en una mesa. ¢Qué caracter de ser tiene este
mutar? Lo que muta es la madera que esta ahi, no cualquier madera en
general, sino ésta apropiada. Pero “apropiado para” quiere decir ya: cortada
para el aspecto mesa, por tanto, para aquello en donde la génesis de la mesa,
el movimiento, llega a su fin. La mutacién de la madera apropiada en una
mesa consiste en que lo apropiado-para de lo apropiado se muestra mas
completa y palmariamente y se consuma en el aspecto como mesa y, de esa
manera, llega a estar en la mesa pro-ducida y fabricada, es decir, llega a estar
en lo dCSVt‘lddO En el reposo de este estante (de lo llegado-a-estar) se retine y
“tiene” (ExeL) como en su fin (télos), el ser-apropiado (dVvas) de lo
aproplado-para (dvvaper). Por ello dice Anstoteles (Fas I" 14 201 b 4 sq.):
1) ToU duvaTov 1 duvaTtov EVTEAEXELR GAVEPOV OTL KIVMOLS £TTLY
“El tener-se-en-fin de lo apropiado-para en cuanto tal apropiado-para (esto
es, en su ser-apropiado) es, evidentemente, la (esencia de la) movilidad™.

Mas, la génesis es solo tal génesis, esto es, kivnois en sentido estricto, a
diferencia de reposo, en tanto que lo apropiado-para no ha llevado al fin
todavia su ser-apropiado, es &-TeAés; el estar-en-obra no esta todavia en su
fin; por eso dice Aristoteles (Fis. T' 2, 201 b 31 sq.): m Te kivnois
EvEpyeLa LV TS elvan Soket, arekms d¢: “el movimiento se muestra cierta-
mente como algo asi como estar-en-obra, pero como algo que no ha llegado
todavia a su fin”.

Ahora bien, el tener-se-en-fin ( évTe}\ésta) es la esencia de la movilidad
(esto es, el ser de lo movido), porque este estado-de-reposo [Ruhigkeit =
reposidad] cumple de la manera mas pura la esencia de la ovoia , de la
presenciacion, en si constante, en el aspecto. Aristoteles dice esto, a su manera,
con una frase que extraemos del libro que trata propiamente de la
evrehéxewa ((Met. © 8, 1049 b 5): bavepov 0TL mpoTepov EvEpyelx
SUVOPEWS ETTLY: “Evndentemente es anterior el estar-en-obra que el
ser-apropiado-para...”. Si se traduce esta frase, en la que alcanza su cima el
pensar aristotélico, y esto significa al mismo tiempo el pensar griego, segtin
el modo habitual, entonces diria que: “Es evidente que la realidad es anterior
a la posibilidad”. ’Evépyeuwa , el estar-en-obra, en el sentido de presenciacion
en el aspecto, la tradujeron los romanos por actus y con ello, de un golpe, fue
sepultado el mundo griego; de actus, agere, actuar, deviene actualitas — la
“actualidad” [Wirklichkeit]. De dvapis deviene potentia, la capacidad y la
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posibilidad que algo tiene. La proposicion: “Es evidente que la realidad es
anterior a la posibilidad”, aparece entonces visiblemente como un error, ya
que lo contrario es mas claro: para que algo sea “real” [“wirklich = actual”] y
pueda ser “actual”, tiene previamente que ser posible. Por tanto, la
posibilidad es anterior a la realidad. Pero, pensando de esa manera, no
pensamos aristotélicamente ni, en general, griegamente. Avvapus significa,
ciertamente, también potencia, incluso vale como el nombre para designar
“fuerza”; mas, si Aristételes emplea la palabra dbvapis como concepto
opuesto a EVTEANEXELX y a EvEpyela , entonces es que €l toma la palabra (tal
como karmyopia y ovoia ) como denominacién pensante de un concepto
fundamental y esencial, en el que es pensada la entidad, ovolae Avvapus la
hemos traducido ya nosotros por ser-apropiado, apropiamiento-para...;
mas, también asi persiste el peligro de que nosotros no pensemos de manera
suficientemente griega y de que nos dispensemos del esfuerzo de hacernos
claro el ser-apropiado-para, como el modo de pro-venir (que atin se retiene y
tiene en si) en el aspecto, en el que se cumple el ser-apropiado. Avvaputs es un
modo de la presenciacién; pero, la évépyewa ( évteNéxewa ), dice Aristoteles,
es TpoTepov , “anterior”, a la dUvapts ; “anterior”, a saber, con respecto a la
ovoia (Cf. Met. © 8, 1049 b 10, 11). La ¢vépyewa cumple la esencia de la
pura presenciacion mas originariamente, por cuanto que ella significa: el-.
tener-se-en-obra-y-fin de cualquier cosa que ha dejado tras de si todo el
“todavia no” del ser apropiado-para; mejor ain, que precisamente la ha
traido consigo hacia delante, en el cumplimiento del aspecto completo y
“finito” [voll-“endeten” = consumado], completo. La frase fundamental de
Aristoteles, ya citada, sobre la relacién jerarquica entre evieAéxewa vy
dvvaprs , podemos resumirla asi: la évrehéxewa es “Mmas” ovola que la
duvapts ; aquélla cumple la esencia de la presenciacidn, constante en si, mas
esencialmente que ésta. "
En el pasaje de la Fisica B, 1, 193 b 6-8 dice Aristételes: “Incluso ésta (a
saber, la popdmn) es mds dpvows que la YAn. Pues cualquier ente particular es
predicado / como propiamente ente /, cuando él “es” en el modo del
tener-se-en-fin, mas bien que cuando es (s6lo) en el ser-apropiado-para...”.
Qued6 oscuro hasta qué punto la segunda frase pueda ser una
fundamentacion de la afirmacion que sostiene que la popdm no sélo no es
equiparable (en cuanto otro Tpomos de la ¢po1s) a la YA, sino que dice que
es mas uos que esta ultima. La popdn es la posicién en el aspecto, esto es,
precisamente la kinows misma, el mutar de lo apropiado-para en cuanto
eclosion de la apropiacion. Pero la esencia de la kivnows esla evrehéxewa.,
que, a su vez, cumple mas originariamente la esencia de 'a ovola que la
dvaps . La determinacion esencial de la ¢lois estd bajo la frase
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conductora: ¢piors es un género de la obola; por tanto, la popdm, por ser en
esencia £vTeAéxela , esto es, mas ovola, es también en si paAhov dpiois; la
posicion en el aspecto cumple mas la esencia de la dvois, esto es, del Ser de lo
KLoUpevor kad’ avro..

Ahora bien, la correcta visién del tipo de primacia de la popém sobre la
UAm, es necesaria ante todo porque con tal primacia se revela aun mas
claramente, al mismo tiempo, su propia esencia. Y esto significa: que se ha
hecho inevitable un nuevo peldafo en la tarea de conceptuar la ¢pvoLs como
popd1. Por eso, al hacer el préximo paso, tenemos que tener claro ante la
mirada lo visto en el nivel precedente. La popdm no es “mas” ¢pvois porque
ella, por ejemplo, como “forma” [“Form”] plasme a una “materia” [“Stoff”] y
la tenga bajo si, sino que ella domina en cuanto posicién en el aspecto a lo
disponible (la VA7), porque ella es la presenciacion de la apropiacion de lo
apropiado-para y, por consiguiente, con respecto a la presenciacién, mas
originaria. Pero, ¢segun qué respecto viene a la luz con ella atin mas
desveladamente la esencia de la popen? La frase siguiente establece tal
respecto:

“Ademas, un hombre viene al ser a partir de un hombre, pero no una
cama de una cama” (193 b 8-9).

Esta frase ¢Es algo mas que un lugar comun que no dice nada?
Ciertamente, ya que la manera de introducirla €1 — “ademas” — indica el
enlace con lo anterior, pero, al mismo tiempo, un “ascenso” 'ETu yiveTar —
tendriamos que traducir subrayando: “Ademas, se trata en el citado ambito
del venir al ser (yéveots), y éste es distinto en el hombre y en la cama, esto es,
en ¢pUoeL ovTa y mowovpeva, “lo que crece” y “lo que es hecho”. (El hombre
es tomado aqui s6lo como {@ov, “viviente”, aqui donde se trata de la
yéveais ). Dicho de otra manera: la popdn como posicion en el aspecto es
conceptuada ahora por primera vez expresamente como yéveows . Pero la
yéveows es aquel género de movilidad que Aristoteles dej6 de lado en la
caracterizacion introductoria de la kivnois como petaBoln por medio de
la enumeracion de los géneros de movimiento, precisamente porque a ella le
estaba reservado caracterizar la esencia de la dloLs como popdn.

Dos modos de venir al ser son puestos el uno frente al otro. Y tenemos una
buena ocasién para extraer de la distincion rigurosa de ambos, la esencia del
venir-a-ser [Ent-stehung = nacimiento], estar-fuera; pues, aquel caracter
decisivo de lapopdm en cuanto movilidad, la évreNéxewa , fue puesto ya ante
la vista con respecto a como llega a ser una mesa. Sin embargo, sin darnos
cuenta hemos transferido al mismo tiempo lo dicho sobre el llegar a ser de
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un artefacto a la popdn de la dvois. Pero, de esa manera ¢no es mal
interpretada la dpvows como artefacto que se hace a si mismo? ¢O no hay aqui
ninguna mala interpretacion, sino la tnica interpretacién de la ¢pvois como
un género de la Téxvn? Casi pareceria asi, porque la Metafisica Moderna,
con grandiosa acunacién, por ejemplo, en Kant, ha comprendido a la
“Naturaleza” como una “Técnica”, de tal manera que esta “técnica”
constitutiva de la naturaleza, pone el fundamento de la posibilidad, o, pues, la
necesidad, de conquistar y dominar a la naturaleza por medio de la técnica
de maquinas. Sea como fuere, el caso es que la frase de Aristoteles,
aparentemente demasiado sencilla, sobre la distinta génesis de hombre y de
cama, obliga a una meditacion decisiva, en la que tiene que aclararse ahora,
en general, el papel que desempena la diferenciacion entre los entes crecidos
naturalmente frente a los artefactos (que al comienzo -del capitulo fueron
equiparados), diferenciacién que atraviesa todas las dilucidaciones.

¢Comprende, pues, Aristoteles a los dvoeL 6vTa como artefactos que se
hacen a si mismos, ya que siempre vuelve a caracterizar a los entes naturales
desde su correspondencia con los artefactos? No; bien por el contrario, €l
conceptua a la dvows como el producir-se-a-si-mismo. Pero, ¢no es lo mismo
— “producir” y hacer? Para nosotros si, mientras deambulemos sin pen-
samiento en representaciones manidas y no retengamos nada de lo ya
indicado. Pero, ¢qué si reencontramos el ambito del ser, comprendido
griegamente? Entonces se muestra: el hacer, la moinais , es un género del
pro-ducir y el “crecer” (el brotar que retorna a si saliendo fuera de si), la
dvais , es otro. “Pro-ducir” [“Her-stellen”] no puede significar aqui “hacer”,
sino: instalar en lo desvelado del aspecto, permitir venir a presencia,
presenciacion. Desde la pro-duccién, asi comprendida, se determina ante
todo la esencia de la yéveoiws [Ent-stehung] y de sus diversos modos. En
lugar de Ent-stehung [génesis] tendriamos que decir Ent-stellung [posicion
en ser], no en sentido corriente de descomposicion, sino: destacar el aspecto
del aspecto en el que un pro-ducto (cualquiera) esta puesto y, asi, es. Ahora
bien, hay diversos modos de tal posicion-en-ser. Lo que llega a ser (mesa)
puede sacarse de un aspecto (como mesa) y ser-pro-ducido en tal aspecto, sin
que el aspecto al cual es advenido lo pro-ducido, asuma él mismo el poner en
el aspecto. El aspecto-mesa ( eidos ) queda s6lo como mapadevypa, lo que,
por cierto, se muestra al lado de, pero que sélo se muestra y, a consecuencia
de eso, requiere precisamente de algo otro, que, a algo disponible (madera),
en cuanto lo apropiado-para tener tal aspecto, lo instala en él. Cuando el
aspecto no va mas alla de mostrarse y mostrandose sélo guia un saber-capaz
de su pro-duccién, en la que juega un rol de acompafnamiento, pero sin
realizar ésta, entonces es el pro-ducir un hacer.
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El mostrarse es ya un género de la presenciacion, pero no es el unico. Pero
el aspecto sin mostrarse propiamente como Tapadeirypa, esto €s, en y para
una Téxvm, puede también ponerse inmediatamente como lo que en si
mismo asume el poner; el aspecto se pone a si mismo; aqui hay posiciéon de
un aspecto; y poniéndose de esa manera, se pone en ¢l mismo, esto es,
pro-duce él mismo lo que aparece desde él mismo de tal manera—pop¢mn en
cuanto ¢vos. Y vemos facilmente que un {@ov (animal) no se “hace” a si
mismo ni a uno igual a él, porque su aspecto no es, ni lo es nunca, mera
medida y modelo, conforme al cual se produce algo a partir de un disponible,
sino que el aspecto mismo viene a presencia, aspecto poniéndose a si mismo,
el cual sélo entonces dispone lo disponible del caso y, en cuanto apro-
piado-para lo pone en la apropiacion. En la yéveois como instalacion, el
producir es en todo y por todo, presenciacion del aspecto mismo, sin ningn
recurso ni aporte adventicios, los cuales caracterizan, precisamente, a todo
“hacer”. El que-se-pro-duce-a-si-mismo, en el sentido de la instalacién, no
requiere de una fabrica previa que lo haga; si la requiriese, entonces eso
significaria que un animal no podria reproducirse sin dominar su propia
zoologia. Con ello se anuncia que la popdn no solo es mas ¢voLs que la
YA, sino que lo es por si sola y enteramente. Y precisamente esto es lo que
quiere resaltar aquel, en apariencia, lugar comun. Pero, tan pronto como la
dYo1s,, en cuanto yEveois,, llega ante la mirada, su movilidad exige una
determinaciéon que no eluda mas, bajo ningin aspecto, su peculiaridad
unica. Por eso se hace ya necesario dar un paso mas:

“Por lo demas, la ¢puvos que es predicada como puesta en posiciéon de ser,
en la con-sistencia [Ent-stellung in den Ent-stand], es (nada menos que)
camino hacia $vois. (Y esto), a saber, no lo es, de ningin modo, a la
manera como se predica de la curacién que es camino, por ejemplo, no
hacia el arte médico, sino hacia la salud; pues, necesariamente, viene por
cierto la medicina del arte médico, pero no tiene la orientaciéon hacia éste
(como si fuera su fin); pero tampoco asi (como la medicina hacia la salud)
se comporta la ¢vois hacia la ¢plois; sino que lo que es ente desde la
$vots y segin su modo, éste va desde algo hacia algo, en cuanto que esta
determinado por la ¢vos (en la movilidad de este camino). Ahora bien,
¢hacia qué surge lo segun - ¢pvo1s ? No hacia aquello “de donde” (en cada
caso se retira), sino hacia aquello que, en cada caso, llega a ser” (193 b
12-18).

La d¢vous, indicada en la frase anterior como yéveais, es conceptuada
ahora por medio de la determinacién 680s. Al punto traducimos 680s por
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camino y con ello pensamos en el trecho que hay entre un punto de partiday
meta. Pero lo caminoso [Weghafte] del camino hay que buscarlo en otra
direccién; un camino lleva a través de una region, se abre a si mismo y abre a
esta ultima. Camino es entonces marcha desde algo hacia algo, camino como
estar-en-camino.

Si hay que determinar mas cercanamente el cardcter — yéveois , en-
tonces esto quiere decir: tiene que elucidarse la movilidad de este género
de movimiento. La movilidad del movimiento es gvépyeia ateAns — el
estar-en-obra que no ha llegado todavia a su fin. Segin fue dicho
anteriormente, £€pyov , obra, no significa artefacto y hechura, sino lo
que-hay-que-pro-du-cir, lo que-hay-que-traer-hacia-la-presenciacion. La
EVEpyeLa aTEANS €s en siya un en-camino, que, en cuanto tal, pone fueray
encaminado a lo que hay que pro-ducir. Lo encaminador en la ¢vois es la
popdn (posicién). También se indico en la frase anterior, de dénde la popdm
en cuanto posicion es en-camino, en tanto que, precisamente en ella, se pone a
si mismo el aspecto del $pvoeL Gv. Queds indeterminado el hacia dénde de la
marcha; mas rigurosamente, la caracterizacion del 0686s resultante de la
determinacién de su hacia donde.

La ¢pvois es 0005 ek ¢UOE®S &ls $pUow — un en-camino del ponerse
hacia si mismo como lo que esta por pro-ducir y esto de tal manera que la
posicion misma es completamente del modo de lo que-se-pone y hay que
pro-ducir. ¢(Cémo no caer entonces en la opinién de que la $pvois es un
modo del auto-hacerse, por tanto, una Texvy, sélo que precisamente el fin
de este hacer tiene el caracter de ¢vois ? Y de una tal Téxvn ya tenemos
noticias; la tatpukT| , la medicina que tiene por fin (Té\os ) la salud ( vytewa ),
un estado de tipo - dlois; la  latpiky es 6865 eis dvow. Mas, en el mismo,
momento en que parece delinearse una correspondencia entre $lois y
laTpLk” , se trasunta la esencial heterogeneidad de ambos modos de llegar a
con-stituir un ¢VoeL ov. Pues, la latpik? en cuanto 030s eis dpvoLv queda
precisamente como un en-camino hacia algo, que no es laTpikt , que no es
ella misma, esto es, que no es Téxvn. La latpiky tendria que ser 0306s eis
latpikny  para, en general, corresponder a la ¢iois ; pero si lo fuera,
entonces ya no seria mas latpik, porque precisamente la medicina tiene su
fin en estar sano y sé6lo en ello; aunque un médico practicase la medicina
para lograr un estado mas elevado de la Téxvm, adn asi, eso aconteceria
nuevamente s6lo para alcanzar siempre mejor el Té\os, la curacién, supo-
niendo, por cierto, que €l sea médico y no un “hombre de negocios” o un
“rutinario”.

El intento reiterado de esclarecer la esencia de la ¢iois por medio de la
correspondencia con la Téxvm, fracasa precisamente ahora y desde cualguier
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punto imaginable. Y esto significa: tenemos que conceptuar totalmente la
esencia de la $vois desde ella misma, guardandonos de perjudicar lo
prodigioso de la ¢vots en cuanto 080s ¢uoews s dpvow con analogias y
aclaraciones precipitadas.

Pero, aunque se haya renunciado a recurrir a la analogia con la téxvm,
ahora se insintia una udltima “aclaraciéon” insidiosa. En cuanto gvoews 0805
els $vow ¢no seria precisamente entonces la ¢ioLs un constante girar
sobre si misma? Mas, precisamente, eso no calza; en cuanto caminoala $uos,
la ¢vois no puede ser precisamente un recaer en aquello particular de
donde proviene. Lo que llega a ser no se retropone jamds en aquello de
donde surge y esto precisamente porque la esencia del venir a ser es la
posicién en el aspecto. En cuanto que la posicion deja y hace venir a
presencia al aspecto que-se-pone-a-si-mismo; pero el aspecto, en cada caso,
viene a presencia en un esto particular como algo que aparece de esa
manera, es necesario que eso hacia lo cual el venir a ser instala el aspecto, sea
precisamente otro algo que el de donde.

Ciertamente, ¢Uoews 006s els woow es un modo de venir fuera en la
presenciacion, en el cual el de-donde y hacia-donde y como de la presenciacion
siguen siendo lo mismo. La ¢uows es camino [Gang] en cuanto surgir
[Aufgang] al crecer y, de esa manera, es, por cierto, un re-tornar-hacia-si,
hacia s, que sigue siendo un crecer. La imagen solamente espacial de dar
vueltas en circulo no basta esencialmente, porque este surgir que retorna
hacia si, precisamente deja surgir aquello desde lo cual y hacia lo cual, el
surgir, en cada caso, esta en-camino.

A esta esencia de la ¢piots como kivnos solo puede satisfacer la movili-
dad del género de la popdn . Por eso la frase decisiva hacia la que tendia toda
la consideracion esencial, dice ahora concisamente asi:

“Pues aquélla, la instalacién en el aspecto, es ¢vors”. (193 b 18).

En la instalacién como évépyewa arelns de la yéveoiws esencia uni-
camente el €idos , el aspecto en cuanto el de-dénde- del en-camino, en
cuanto su hacia-dénde y en cuanto su como. Por tanto, la popdn no es, por
ejemplo, s6lo “mas” ¢uows que la YAy, y, menos ain, puede ser sélo
equiparada a ésta, de tal manera que se tratase de dos Tpomo. coordinados,
de la determinaci6n esencial de la ¢vows y que la doctrina de Antifén
pudiera ser igualmente correcta que la de Aristoteles. Con la frase “lajpopdmn
y s6lo ella cumple la esencia de la ¢vows”, experimenta la doctrina de
Antifén su mas agudo rechazo. Pero en el transito hacia su propia
interpretacion (193 a 28: Eva pev ooy TpomoV ovTws M dVoLs NéyeTan ),
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acepta, empero, Aristoteles la doctrina de Antifén. (Cémo se conjuga eso
con la frase ahora lograda, que sélo hace valer a un tnico Tpomos? Para
comprenderlo, hay que saber hasta qué punto aquella aceptacién, encierra,
empero, el mas agudo rechazo. La forma mas dréstica se realiza, a saber, no
alli donde lo refutado es rechazado toscamente y sélo dejado de lado, sino,
por el contrario, cuando es aceptado e insertado en una conexién esencial y
fundamentada; por cierto, que aceptado y apropiado como la desesencia
[Unwesen] que pertenece necesariamente a la esencia [Wesen]. Que sean
posibles, en general, dos Tpomo. en la interpretacion de la ¢pvois con
respecto a popdn y UAm y, consecuentemente, que sea posible un
desconocimiento de la ¢vois , en el sentido de una version de ella que la
considera como lo falto-de-estructura, constantemente existente [standig
vorhandenen Verfassunglosen], tal version tiene que tener su fundamento
en la esencia de la ¢vows , esto es, ahora, en la popdn misma. A tal
fundamento se refiere Aristoteles en las frases siguientes, con las cuales
encuentra su conclusion la interpretacion - $iots.

“Pero, la instalacién en el aspecto vy, esto es, por tanto, la ¢vows , es
predicada de dos maneras; pues, también la “privacion” es algo asi como
aspecto” (193 b 18-20).

El fundamento de la posibilidad de abordar la ¢vows desde dos
perspectivas y de predicarla de dos modos, esta en que la popdn es doble y,
con ello, también lo es la esencia de la misma &vois. La frase sobre la esencia
doble de la $iots es fundamentada por medio de la observacion adjuntada:
“pues, también la “privacion” es algo asi como aspecto”.

La otépnois es introducida inmediatamente en este capitulo, en cuanto
palabra, concepto y “asunto”, de la misma manera a como lo fue ante-
riormente la évtehéxewa , presumiblemente, porque tiene en el pensar de
Aristoteles la misma importancia decisiva que la gvrehexewa. (Sobre la
orépnows Cf. Fis. A, 7y 8, donde, por cierto, tampoco se la explica). Para la
interpretacion del ultimo parrafo sobre la interpretacion de la ¢puows, hay
que contestar a las cuatro preguntas siguientes:

1) ¢Qué significa otépnors ?

2) ¢Como se relaciona la orépnors con la popdn , de tal manera que
desde la primera pueda hacerse visible la doble esencia de ésta?

3) ¢En qué sentido, entonces, es doble la esencia de la duos ?

4) ;Qué resulta de la duplicidad de la dvows para su determinacién
esencial y definitiva?
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Al.) 2répnows significa, traducida literalmente, “robo, despojar”’; empero,
€so no nos ayuda mucho; al contrario, la significacién literal puede, mas
bien, despistarnos del camino hacia la comprensién del asunto que esta en
debate; si nosotros —como siempre en tales casos— no estamos, previa y
sabedoramente, ya familiarizados con el ambito del asunto, dentro del cual
habla la palabra, nombrando. Este ambito nos lo hace reconocible Aristoteles
cen la indicacion de que la oTépnois es también algo asi como €idos . Pero
nosotros sabemos que eidos y, por cierto, eldos kata Tov Aoyov, carac-
teriza a la popdn y que ésta cumple la esencia de la dvois en cuanto ovoia
TOU KWoupEVou kad)’ avTo, esto es, de la duois en cuanto kivnots. La esencia
de la kivnous es la évrehéxewa. Esto basta para reconocer que s6lo podemos
conceptuar suficientemente la esencia de la otépnois en el ambito y a base de
la interpretacion griega del Ser.

21épnots la tradujeron los romanos por privatio; ésta pasa por un género
de la negatio. Pero, la negaci6n se deja captar como un modo del decir-no. Asi,
la otépnous pertenece al ambito del “decir” y “denunciar”, de la karmyopia
en el sentido preterminolégico, observado anteriormente.

Hasta pareciera que Aristételes conceptuara la orépnats como un géne-
ro del decir. Un pasaje puede atestiguar eso, pasaje que es apropiado, al
mismo tiempo, para esclarecer la frase que esta en tela de Ju]CIO y que,
ademas, aporta un ejemplo de oTépnois . En el tratado Mepu 'yevscemq Kot
tpﬁopﬂe (A 3,318 b 16 sq.) dlCC Aristoteles: 10 wev Yeppov karnyopio i
kal €005, MOE YuxpoTtes orépnots: “El ‘calor es algo asi como denuncia
[categorla] y, €sto es, precisa y propiamente un aspecto; sin embargo ‘el frio’
oTépnots” . Aqui “calor” y “frio”, en cuanto katnyopla TS y GTEPMALS, estan
puestos frente a frente; pero, hay que observar bien: Aristételes dice
katnyopta Tis. ; “calor” es, solamente en cierto modo, una denuncia, a saber,
el calor es puesto entre comillas: “ ”; esto es, decir “calor” es un decir
atributivo; analogamente, la otépnots es, en cierto modo, un decir negati-
vo; pero, ¢hasta qué punto es “frio” una denegacién?

Cuando nosotros decimos: “el agua esta fria”, atribuimos, empero, algo a
lo ente; ciertamente, pero de tal manera que en el agua, en lo mismo
atribuido, es denegado el calor. Pero, en la diferencia entre calor y frio, se
trata en el fondo, no de la distincion entre decir atributivo y decir denegati-
vo, sino que se trata de lo que, a la medida de su eld0s , es atributivamente
decible y denegativamente decible. Y por eso la frase final del capitulo, que de-
be fundamentar la esencia dual de la popdm, y con ello de la dpiors, me-
diante la referencia a la otépnots, dice asi: kat yap M oTépnois eldos Tos
¢oTw: “pues, también la privacion, esto es, la denegacion es en cierto
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modo, aspecto”. En el frio se muestra algo, se presencia algo, que, por eso,
nosotros “sentimos”; en lo sentido se presencia [anwesen] algo que, no obs-
tante, al mismo tiempo, se ausencia [abwesen], y de tal manera que precisa-
mente merced a la ausencia sentimos de manera particular a lo que asi se
presenta. En la otépnots , “privacion”, se trata de un tomar lo que no hay en
el modo del decir-denegativo; la otépnols implica, ciertamente, un “no
hay”, pero en primer lugar y en cada caso se dice de algo que no tiene lugar,
ha desaparecido, falta, esta ausente. Si meditamos que ovota significa enti-
dad: presencia, entonces no se requiere de ninguna dilucidacién mas detalla-
da para establecer a donde pertenece la oTépnols en cuanto ausenciacion.

Y, no obstante, ahora llegamos nosotros a un punto peligroso del
conceptuar; se podria facilitar el estado del asunto y tomar la oTépnois
(ausenciacién) como el mero contrario de la presenciacién. Mas, la  otépnots
no es precisa ni simplemente ausencia [Abwesenheit], sino que en cuanto
ausenciacién [Abwesung) es la aTépnols precisamente la oteépnols de la
presenciacion. {Qué es entonces? (Cf. Arist. Met. A 22, 1022 b 22 sq.). Nosotros
decimos hoy, por ejemplo: “la bicicleta no esta ahi” y con ello decimos no s6lo
que no esta ahi delante, sino que queremos decir: que falta, que brilla por su
ausencia. Cuando algo falta, entonces, ciertamente, lo que falta ha
desaparecido, pero el mismo haber desaparecido, es faltar, precisamente
nos enoja y nos intranquiliza, porque todo eso puede el “faltar” si él mismo
esta “ahi”, es decir es, esto es, constituye un ser. 3Tépmois en cuanto
ausenciacion no es simplemente estar-ausente, sino presenciacién, a saber,
aquélla en que se hace presente precisamente la ausenciacion —no, por
ejemplo, lo que esta ausente—. La arépnais es €idos , pero eLdos TwS —un
aspecto que se deja ver y cierto modo de presenciar. Nosotros estamos hoy dia
demasiado inclinados a resolver asuntos como ese de la presenciacion
ausentante, mediante un facil juego dialéctico de conceptos, en lugar de
reafirmar su prodigio; pues, en la grépnows se emboza la esencia de la
dvors . Para ver esto se requiere, previamente, respuesta a la segunda
pregunta.

A 2.) ¢(Como se relaciona la grépnots con la popd#? La instalacién en el
aspecto es kivnois. , esto es, una mutacion de algo hacia algo, la cual
mutacién es en si un “surgir’. Cuando el vino se agria y se convierte en
vinagre, entonces no es que se convierta en nada. Nosotros decimos a veces:
este asunto se estd avinagrando y con ello no queremos indicar que se
convierta en nada, sino que no es lo que esperdbamos que fuese. En
“vinagre” esta el faltar, la ausenciacion del vino. La popdn en cuanto
YEVEOLS |, es 0305, el estar-en camino de algo “todavia no” al “ya no”. La
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instalacion en el aspecto deja siempre presenciar de tal manera que, al
mismo tiempo, en la presenciacion se presencia una ausenciacion. Cuando la
flor se “abre” (dveL), caen los pétalos; el fruto aparece mientras que la flor
desaparece. En instalacién en el aspecto, la popdmn tiene caricter de
cr'répn_crl.e ,lo que quiere decir ahora: la popdm es dux@s , dual en si, presencia-
cion de la ausenciacién. Y con ello ya ha recibido respuesta la tercera pre-
gunta.

A 3.) ¢Enqué sentido es dual la esencia de la pvois? En cuanto guoews 6865
els pvow es la dpvows un género de la evépyewa , esto es, de la obola vy,
ciertamente, el pro-ducir-se desde si y hacia si. Sin embargo, en el
“estar-en-camino” esencial, cada ente pro-ducido (no fabricado) es abolido,
por ejemplo, la flor por el fruto. Pero, en este abolir la instalacion en el
aspecto, la &UoLs', no renuncia a si; por el contrario: en cuanto fruto se
retrotrae lo brotado a su simiente, que, seglin su esencia, no es otra cosa que
surgir y crecer en el aspecto, 630s ¢Voews eis dvow. Todo viviente, con su
vida comienza también ya a morir y, a la inversa, el morir es aun vida, ya que
solo lo viviente es capaz de morir; incluso, el morir puede ser el acto [Akt]
supremo de la vida. La ¢io1s es la abolicion de si misma, que se produce a si
misma y por eso le pertenece un peculiar abastecerse de lo que, a través de
ella, se convierte de algo-disponible, en general, como, por ejemplo, agua,
luz, aire, en algo apropiado sélo para ella, por ejemplo, para nutricién y, de
esa manera, en savia y hueso. A este apropiado se lo puede tomar por si
mismo como disponible en general y considerar a lo disponible como
materiayala ¢Uots como un “cambio de materia”. Se puede reducir todavia
mas a la materia, a lo que hay en ella de preyacente por todas partes y se
puede tomar a esto como lo constante y lo mas constante y asi, en cierto
sentido, como lo mas ente y decir que eso es la ¢pvos. Vista de esa manera, la
dvois , ofrece una doble posibilidad de predicacién, segtin materia y forma.
Esta predicacién tiene su fundamento en aquella esencia dual y originaria de
la $voLs , mas precisamente, en una mala interpretacion del dvvapeu ov ,de
lo apropiado-para, convirtiéndolo en algo meramente disponible y a mano
[Vorhandenen]. La doctrina de Antifén y de sus seguidores, sucesion que
dura hasta la hora presente, atrapa precisamente todavia la mas externa
inesencia [Unwesen] de la dvois , inesencia que inflan y hacen pasar por
tinica y legitima esencia, cuando tal inflacién sigue siendo, de hecho, la
esencia de toda inesencia.

A 4.) éQué resulta de la dualidad de la ¢pvows para su determinacion esencial
y definitiva? Repuesta: el despliegue unitario y simple de su esencia. Si
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meditamos el todo, entonces tenemos en concepto dos determinaciones
esenciales de la ¢Vois. Una capta a la dlows como apxn Kuwnoews Tov
Kwovpevoy kad' avto, como poder originario sobre la movilidad de un
mo6vil movido desde él mismo. La otra capta a la dvows como popdm, esto
es, COmMO YEVeOoLs , Y esto es, como kivnows . Si pensamos ambas
determinaciones alternativamente, en una, entonces la ¢puos , vista desde la
primera, no es otra cosa que apxm Pvoews,y eso es lo que quiere decir
también la segunda, segun la cual, la ¢pvois es pvoews 0305 els diow ; la
$UoLs misma es origen para y poder sobre si misma. Desde la segunda
determinacion, la dvows es dvois popdm apxms, la instalacion, en la que el
origen se instala a si mismo en el poder y en cuanto poder, sobre la instalacion
en el aspecto. La popdn es la eésencia de la ¢plows en cuanto apxm, y el apxm
es la esencia de la d¥oLs en cuanto popdm, en tanto que ésta tiene precisa-
mente su peculiaridad en que en ella el €tdos se trae a presenciacion desde si
mismo y en cuanto tal, y no como en la Téxvm que requiere sobre todo de una
moinais adventicia, que produce a algo ya a mano, por ejemplo, madera, en
el aspecto mesa; tal producto jamés esta encaminado desde si mismo, ni
puede estarlo, hacia una mesa.

Por el contrario, la ¢vous es la encaminada presenciacion, desde si misma y
hacia si misma, de la ausenciacién de ella misma. En cuanto tal ausenciacion,
ella sigue siendo un re-tornar-en-si-misma, cuyo retorna, empero, s6lo es el
en-camino de un surgir.

Pero, a la dvows la conceptia Aristoteles aqui, en la Fisica, como la
entidad (ovoia ) de una particular (delimitada en si) region de lo ente, lo que
crece, a diferencia de lo fabricado. Con respecto a su modo de ser, tal region
de lo ente proviene precisamente de la dlos : por ello, de ésta dice
Aristételes: €v yap TL yévos Tov OvTos M dvoLs: pues, un tronco del Ser /
entre otros / para lo (multiestirpe) ente es la pvois . Esto lo dice Aristoteles en
un tratado que fue clasificado posteriormente, en la ordenacion definitiva
de sus escritos, llevada a cabo en la Escuela Peripatética, entre los escritos
que, desde entonces, portan el titulo de peta T& dvowka  , los cuales,
ciertamente, pertenecen a los ¢puowka y de los cuales, empero, no forman
parte. El tratado enumerado actualmente como Libro I (1v) de la Metafisica,
da, por cierto, en su capitulo 3, la citada referencia sobre la diois , que
concuerda con la que fue presentada como frase conductora en el
interpretado capitulo 1 del Libro B de la Fisica: la ¢dvos es un género de la
ovola . Mas, el mismo tratado de la Metafisica dice ya en su primer capitulo,
precisamente lo contrario: la ovola (el Ser de lo ente en cuanto tal y en total)
es ¢dvows Tis — algo asi como dios . Pero, Aristiteles estd bien lejos de
querer decir con ello que la esencia del Ser sea, en general y propiamente,
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del género de aquella ¢piois , que él mismo califica pronta y expresamente,
de sé6lo un tronco junto a otros. Més bien, aquella frase, apenas rectamente
expresada, que dice que la ovota es $pUos TS, es un eco del gran comienzo
de la filosofia griega y del primer comienzo de la filosofia occidental. En tal
comienzo el Ser es pensado como ¢uois , de tal suerte que la pvoLs misma
traida a concepto esencial por Aristételes, sélo puede ser un retono de la
@vots inicial. Y un eco completamente débil y desconocedor de aquella
duois; lanzada y abierta inicialmente como Ser de lo ente, ha llegado vy
quedado aun para nosotros, cuando hablamos de la “naturaleza” de las
cosas, de la naturaleza del “Estado” y de la “naturaleza” del hombre y con ello
no nos referimos, por ejemplo, a los “fundamentos™ naturales (pensados
fisica, quimica y biolégicamente), sino al Ser y esencia de lo ente por
antonomasia.

Pero, icomo debemos pensar la, inicialmente pensada, ¢uois? ¢Hay atn
huellas de su pro-yecto [Entwurf] en los fragmentos de los dichos de los
pensadores iniciales? Efectivamente; no sélo huellas, sino que todo lo dicho
por ellos, que todavia es perceptible por nosotros, dice, si tenemos buen oido
para ello, sélo de la duois. El testimonio mediato de esto lo da la inesencia de la
version historiografica del pensar griego inicial, versién que entretanto y
desde hace mucho se ha vuelto dominante; segin tal versién, en el
pensamiento inicial se trataria de “filosofia de la naturaleza”, en el sentido de
una “Quimica” propia de “primitivos”. Mas, abandonemos esta inesencia a
su propia caida.

Pensemos, para concluir, el dicho de un pensador inicial que habla
inmediatamente de la ¢vos y con ello (Cf. Fragmento 1), del Ser de lo ente
en cuanto tal y en total. El fragmento 123 de Heraclito (tomado de Porfirio)
dice: dvois kpumreadar dulet. El Ser ama retraerse [verbergen: ocultarse].
¢Qué se dice ahi? Se ha opinado y se opina que dice que el ser es dificilmente
accesible y que se requieren grandes esfuerzos para sacarlo de su escondrijo
y para desalojarlo, por decirlo asi, de su esconderse. Pero, pensar lo
contrario es la necesidad urgente: el albergarse pertenece a la predileccién
del Ser, esto es, a aquello en donde él ha afianzado su esencia. Y la esencia del
Ser es desalbergarse, surgir, provenir a lo desalbergado — ¢iots . Sélo lo
que, segun su esencia, desalberga y tiene que desalbergar, puede amar
albergarse. Sdlo lo que es desalbergamiento, puede ser albergamiento. Y por
eso, no se trata de superar el kpomreodar de la dvos y arrancarla de ello;

'mas bien, lo que esta propuesto es algo mucho mas grave, dejar en toda su
pureza esencial al kpimTeodar , en cuanto perteneciente a la dvois.

Ser es el desalbergarse albergador — ¢uows en sentido inicial. El
desalbergarse es el llegar-fuera, al desocultamiento, y esto es, custodiar
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[bergen] ante todo en su esencia al desocultamiento en cuanto tal.
Desocultamiento significa a-Andewo— la verdad, como nosotros traducimos,
es primigeniamente y esto quiere decir esencialmente, no un caracter del
conocer y del juzgar humanos; verdad es aiin menos un mero valor o una
“idea”, a cuya realizacién debe aspirar el hombre —no se sabe bien para
qué—; mas bien, verdad pertenece, en cuanto desalbergarse, al Ser mismo:
dloLs es dAdewa, desalbergamiento y por ello kpvmreadar uheL.

/ Porque ¢uais en el sentido de la Fisica es un género de la ovoia y porque
ovola en su esencia misma surge de la ¢pvos inicialmente pro-yectada, -
por ello pertenece al Ser aAndea, y por ello se revela como un caracter de
la ovoia la presenciacién en lo abierto de la id¢a (Platon) y del &idos kata
10V INOYOV (Aristételes), por ello es visible para éste la esenciade la kivnous
como E£VTENEXEL Y EVEpYELX /.

Traduccién de Francisco Soler
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I. HUMANISMO Y ESCOLASTICA

I D n Dentro de nuestra historia de las ideas y en particular de las ideas
“ filoséficas se ha tendido a considerar la escolastica como la
manifestacién mas significativa y, en muchos casos, como la inica dada en la
épocade la colonizacién hispanica. Se ha hablado también de la existencia de
otralinea de desarrollo del pensamiento hispanoamericano colonial, ala que
se le ha prestado menos atenciéon aun cuando siempre aparezca denunciada
su presencia y a la que se la ha denominado con el término de “humanismo”,
ya establecido para la corriente similar europea.

Si bien no podriamos decir que la escoldstica hispanoamericana se
encuentre ya normalizada como tema de estudio, los investigadores que se
han ocupado de ella parten del presupuesto de que es un campo que puede
llegar a una rigurosa sistematizaciéon dadas las caracteristicas formales con
las que se manifest6. En tal sentido se han avanzado hipétesis de periodiza-
cién sobre cuya base se va lentamente trayendo a la luz el impresionante
material documental que ha quedado. Por otra parte, la tarea de sistematiza-
cién de la escolastica europea, que ha alcanzado un nivel ciertamente impor-
tante, viene a confirmar la posibilidad que tiene nuestra escolastica de
alcanzar algin dia una situacién parecida dentro de la historia de las ideas.
Un hecho, que se presenta como indiscutible, es ademas, el de la continuidad
del saber de tipo escolastico, que cubre la totalidad del desarrollo histérico
colonial y se prolonga atin mas alla, hasta las primeras décadas de la etapa
independentista de nuestros paises.
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No podriamos hablar de nuestro humanismo en los mismos términos.
Este movimiento ha sido reducido epocalmente a la etapa inicial que coinci-
diria, aun cuando tardiamente, con el humanismo europeo renacentista. Por
otra parte, dadas las caracteristicas formales de esta linea de pensamiento,
se ha partido del presupuesto ya anticipado que ha regido los estudios sobre
la escolastica, el de su posibilidad de sistematizacién mas o menos rigurosa.
El humanismo se presenta, es verdad, entre nosotros como un desarrollo
muchas veces difuso, ocasional y asistematico, sobre todo si entendemos la
nocién de sistema aproximandonos a su férmula escolastica. Mas aqn, se ha
llegado a considerar el humanismo como una forma de pensamiento depen-
diente y en algunas ocasiones hasta determinado en sus mismas formas
expresivas por el saber de las escuelas.

Lo maés grave de todo posiblemente radica en el hecho de que no se ha
intentado buscar y establecer la nocion misma del humanismo a partir de sus
propias manifestaciones, tal como se dieron en nuestras tierras. Bien sabe-
mos que el concepto de “humanismo” se ha dado intimamente ligado al de
“renacimiento” y sabemos asimismo que la polémica sobre el verdadero
sentido de ambos atin no se encuentra clausurada. Si bien es cierto que, por
lo general, se ha afirmado una relacién casi constante entre “humanismo” y
“renacimiento”, sucede que habria humanismos que corresponderian a
“renacimientos” distintos e inclusive antagonicos. A la tesis tradicional segin
la cual el humanismo propiamente dicho fue el que correspondié al Renaci-
miento italiano, se contrapuso la tesis de un humanismo nérdico; ante el
humanismo de la Reforma, vista también como un “renacimiento”, se ha
hablado de un humanismo de la Contrarreforma; frente al humanismo
espanol de influencia italiana y nérdica, en particular erasmiana, se sostuvo
el renacimiento escolastico del siglo Xxvil como humanismo auténtico.

Por otra parte, ciertas notas que habrian sido propias del humanismo, en
particular del italiano, han llevado a declarar absurdamente como humanis-
tas, personajes abiertamente antihumanistas. Tal es el caso, que nos interesa
muy directamente, de Ginés de Sepuilveda, declarado “humanista” por su
tarea filoséfica, en particular por sus traducciones de Aristoteles, pero que
dificilmente podriamos nosotros entenderlo acabadamente como tal si pen-
samos en la utilizaciéon que hizo de esas traducciones, en particular de la
Politica. Es evidente que los caracteres que podriamos considerar como
histéricos externos, no nos permitirdn nunca encontrar un criterio que nos
lleve a superar las dificultades terminolégicas. Y frente a un caso como es el
de Ginés de Sepiilveda, sucede que hay autores que siendo escoldsticos dadas
sus formas de expresion y sus fuentes, se aproximaron mucho mas a un
humanismo como ha sido el caso de Francisco de Vitoria.
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Cabria, pues, que nos preguntaramos acerca del criterio de determina-
cién del humanismo el que, evidentemente, no es tinico. En unos casos se
parte de un modelo histérico y se busca Su influencia en otras etapas o
sectores. En este sentido, y bajo la influencia de Burkhardt, ese modelo seria
el del Quattrocento italiano. En otros, se tiene en cuenta los caracteres forma-
les que serian comunes a los “humanismos”, dejando de lado la cuestion de
cual de estos fue primero o segundo, asi por ejemplo, los que ofrecen un
Lorenzo Valla y un Erasmo de Rotterdam; y por ultimo, se atiende a lo que
podria ser el “espiritu” del humanismo, entendido como ideologia de un
grupo humano emergente y por cierto con las variantes del caso y sin que
haya un humanismo que necesariamente lo haya desarrollado a plenitud, y
se pueden establecer en este caso diferencias.

Respecto del primer criterio hemos de decir que la vigencia de un modelo
utilizado como patroén histérico ha llevado al desconocimiento de las formas
epocales, nacionales o regionales especificas de los humanismos haciendo
dificil, por ejemplo, una caracterizaciéon del humanismo espanol o llevando a
negar su existencia. Otro tanto y con mayor razon deberiamos decir respecto
de las formas americanas del hecho. El segundo criterio, externo, si bien no
puede ser dejado de lado, conduce a absurdos tales como el que hemos
comentado. A nuestro juicio, no basta para la definicién del humanismo la
presencia de la pasién por la antigiiedad grecorromana y si puede ser, y es
mas importante senalar los motivos interiores que impulsaron a establecer
un nuevo campo de lecturas y, sobre todo, nuevos criterios de lectura para el
saber de la época. Atendiendo a esto ultimo, no nos cabe duda, que hablar de
la escolastica renacida del siglo xvi1, como de un humanismo no es nada mas
que forzar las palabras en la polémica ideolégica que se generd, y que ain
pervive en nuestros dias, entre el saber nuevo y el saber tradicional y a su vez,
entre los sucesivos “renacimientos” del saber nuevo y los sucesivos “renaci-
mientos” del saber tradicional. Tenemos pues que concluir que aquella
equiparacion entre “humanismo” y “renacimiento” no siempre es sostenible
si no se aclara a qué tipo de “renacimiento” nos referimos. Como tendremos
que aceptar, a su vez, que es necesario conjugar los tres criterios que hemos
mencionado ya que ninguno de ellos por si s6lo nos puede servir para una
determinacion histérica satisfactoria aun cuando unos sean mas definitorios
que otros. En este sentido, a pesar de lo que dijimos de Francisco Vitoria por
ejemplo, no podriamos considerarlo como humanista y deberiamos dejarlo
entre los escoldsticos.

Lo que si deberemos aceptar es que entre la escolasiica y el humanismo
hay momentos de aproximacioén y de alejamiento, como hay mutuas interfe-
rencias. Légicamente estas ultimas han llevado a los escolastizantes del siglo
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pasado y del nuestro a considerar las manifestaciones del humanismo, y esto
en particular respecto del humanismo espanol y del americano, como de-
pendientes teoréticamente del saber de las escuelas, reduciendo el antiesco-
lasticismo de tantos humanistas a un rechazo o simplemente a un abandono
de la parte formal de aquella tendencia. De modo inverso, cuando se han
planteado el problema de la restauracion escolastica de los siglos xv1y xvii,
en la que son evidentes los aportes de la critica textual generada por los
humanistas, se ha afirmado que esta influencia no ha sido “intrinseca”, sino
“extrinseca”, ya que desde el punto de vista especulativo la escolastica habria
prolongado, incluso en contra del humanismo clasico, los planteos tradicio-
nales del medioevo. Con lo que se adopta una posiciéon manifiestamente
proescolastica, pero parcial, en la medida que la escolastica, desde el punto
de vista teorético, aun cuando en bloque pueda ser considerada como una
prolongaciéon de un “saber tradicional”, muestra facetas diferenciadoras
internas que son mas lejanas o menos respecto de planteos tedricos del
humanismo, segin los casos. Concretamente estamos pensando en la filoso-
fia escotista y la valoracién de la palabra tal como se da en ella.

Todo lo que venimos diciendo se torna mas dificil de resolver en particu-
lar si partimos de un hecho incuestionable respecto de las formas del huma-
nismo espanol y del americano y es que, junto con el escolasticismo, son
ambos formas de un saber mas amplio, el “saber cristiano” y, mas atin, de un
saber cristiano decididamente catdlico. En contra de los tradicionalistas
ultramontanos del siglo X1x que veian en Erasmo una especie de represen-
tante heterodoxo, ni siquiera el erasmismo fue una excepcién de lo dicho.

En conjunto, tanto el humanismo hispanoamericano como la escoléstica
partieron de las mismas fuentes basicas: el Evangelio, respecto de las verda-
des de revelacion y los grandes escritores griegos, en particular Platén y
Aristoteles, respecto de las verdades originadas en la “luz natural”. Hubo sin
embargo diferencias por lo menos en dos sentidos: la primera de ellas,
relativa a las técnicas de trabajo con las que se traté de restablecer aquellas
fuentes y que daria origen a las “ediciones criticas” que quedaron como
definitivamente indispensables. La palabra “critica”, incorporada dentro del
vocabulario humanistico, tal como puede verse en Luis Vives, no se reducia a
lo que fue y es la “critica textual” y que daria origen a los llamados “aparatos
criticos”, sino que tenia un alcance mucho mayor y ciertamente inquietante
en cuanto que suponia la eliminacién de la mediacién escolastica en la lectura
de las fuentes basicas, incluido €l Evangelio. La segunda, relacionada con lo
que acabamos de decir, se dio como consecuencia del espiritu con el que se
llevaron a cabo las lecturas. Es cierto que hubo un amor a los clasicos del
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pensamiento grecolatino y cristiano, que en algunos casos fue excluyente y
hasta meramente erudito, pero se ha descuidado el hecho de que esa pasion
estaba movida por la necesidad de reencuentro de un nuevo hombre, el
hombre moderno, al que quedé sometido todo el regreso a los clasicos, tanto
los grecolatinos como los del pensamiento cristiano, el Evangelio y los Padres
de la Iglesia. Esta segunda diferencia se encontraria, en general en un
distinto punto de partida y a su vez en un diverso sistema de equilibrio entre
inmanencia y trascendencia. Podriamos decir que la escolastica, con todas las
matizaciones del caso, tuvo un punto de partida teolégico, frente al humanis-
mo, que se nos presenta arrancando desde lo antropolégico. Las dos férmu-
las podrian ser expresadas como una inmanencia teorizada desde un teolo-
gismo, y una trascendencia considerada desde un antropologismo.

Si tuviéramos que caracterizar los alcances de lo antropolégico dentro del
pensamiento humanista, tendriamos que referirnos inevitablemente al pro-
blema del valor del lenguaje. La importancia que adquirieron con los huma-
nistas la gramatica y la retérica no es un hecho casual. El hombre moderno
pareciera haberse lanzado, desde sus inicios, a la osada tarea de encontrar un
lenguaje que superara la propia naturaleza del lenguaje como mediacién. De
ahi, por ejemplo, el literalismo que rigio el establecimiento de los textos, en
particular los del Evangelio y de ahi también el rechazo del saber escoléstico y
las disidencias dadas en Europa respecto de una Iglesia comprometida con
¢l. Con los humanistas se produjo un cambio ciertamente profundo en la
interna organizacion de las clasicas artes liberales por la razén de que si el
lenguaje es lo mas propio del hombre debia convertirse en el lugar del
encuentro de todas las ciencias, incluida la teologia, tanto revelada como
natural.

Pero también era el lugar del encuentro de los hombres, hecho que hacia
posible aquel encuentro de las ciencias. De ahi que el lenguaje comenzara a
ser visto en una relacién inmediata y directa con la realidad social y cultural
de los pueblos tal como se puede ver en la valoracion que hizo Nebrija del
latin y del castellano. Se trataba de devolverle a la palabra su esencial sentido
humano, relacioniandola con las experiencias vitales inmediatas del hombre,
entendido no como un ser de transito, sino como inserto dentro de una
comunidad particular que tenia un destino y por cierto también un pasado.
El imperio naci6 de esta manera en Espana sobre la base de una afirmacién
nacional que era a su vez la afirmacién de un lenguaje, fuera éste el latin,
como idioma de expansion en Europa, el castellano, como lenguaje de
expansion en la Peninsula Ibérica y en América y finalmente, las lenguas
americanas, el quichua, el nahuatl y el guarani, como medios de expansion
en lo interno de las sociedades indigenas.
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Podriamos decir que el humanismo partia, pues, de una comprension del
hombre como “ser expresivo” y que la clasica definicion del Estagirita, de
que era un “animal poseedor de Légos”, fue entendida traduciendo el
término griego como verbum y no como ratio, con lo que la razén venia a
insertarse en una cierta forma de temporalidad, la de la realidad sociocultu-
ral de los pueblos. Desde este punto de vista no nos cabe duda que aquella
aproximacion teorética del humanismo a ciertas lineas de desarrollo del
pensamiento escolastico, tal el caso del escotismo que se caracterizé precisa-
mente por sostener la prioridad del Verbum sobre la Ratio divinas, se dio
sobre la base de tendencias no coincidentes. Y la diferencia, tanto respecto
de esta forma de la escolastica, como de otras, se encuentra precisamente en
una visiéon del lenguaje que tiene como trasfondo una cierta comprension
del mismo como hecho cultural e histérico. El punto de partida, como
dijimos, no era teol6gico, sino antropolégico.

En relacién directa con lo que estamos viendo se puede afirmar sin error
que el humanismo, en particular en sus formas mas desarrolladas y coheren-
tes, tuvo como eje el saber retérico. Se constituyo, en efecto, como una critica
a la retorica tradicional de las escuelas mediante un regreso a las normas de
este saber establecidas en Quintiliano y Cicerén y continud, a lo largo de toda
su historia, como un movimiento en el que el saber de lo humano quedé
centrado en la retérica, la que era a la vez para los fundadores del humanis-
mo, tanto un arte coOmo una ciencia, tanto una técnica de la palabra como un
saber de lo humano. Y si bien estuvo de trasfondo en las diversas formulacio-
nes del humanismo cristiano la palabra fundante, el Verbo, la retérica nueva
puso de manifiesto que no era lo teolégico lo que movia directamente al
nuevo saber, sino la palabra humana rescatada mas alla de nominalismos y
de realismos, en su fuerza y virtud como medio de comunicacion entre los
hombres.

Lo antropolégico fue, pues, encarado desde una teoria del discurso y la
retorica no fue meramente el saber formal de la palabra convincente, sino el
saber de la elocuencia, entendida ésta como el de la palabra a su vez comuni-
cativa y verdadera. De ahi que el humanismo sé6lo pueda ser entendido en
relacién con grupos humanos emergentes que quieren y necesitan ejercitar
su voz, lo hagan de modo directo y a veces hasta violento, o de modo
indirecto en un juego de ocultamiento y de desocultamiento. Mas, siempre el
humanismo pondra como exigencia un grado de manifestacion, aun cuando
minimo, ya que ello esta en la esencia misma de todo acto humano de hétero
y autorreconocimiento.

Al adquirir la retdrica esta significacion, dej6 de ser un saber agregado a
otras formas, para convertirse en el saber desde el cual precisamente se
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organizaron las demas. A su alrededor se nucleé la exigencia del conoci-
miento de las lenguas, tanto de las clasicas como de las vernaculas, se elaboré
una teoria de la palabra que se resolvia en una teoria del hombre y de la
cultura, se pensé a éste como un ser social y se desembocé en proyectos
sociales, que dieron pie para el desarrollo de utopias; se revitalizé el saber
cristiano, tratando de eliminar mediaciones institucionales y formales y se
convirti6 en fin, el saber retérico en sus mejores expresiones, en un saber de
denuncia.

En este sentido, el humanismo europeo es una de las tantas formas de
desarrollo del pensamiento moderno y no es extrano que en sus formas
histéricas mas claras, se pusieran los humanistas del lado del despertar de
una nueva clase social que acabaria autorreconociéndose bajo el amplio y a
veces no siempre preciso término de “burguesia”.

De ahi que el humanismo no pueda ser reducido a su etapa Renacentista y
que ésta no sea nada mas que los inicios de un proceso que habra de adquirir
su pleno sentido mas alla de aquélla en los siglos xviil y XiX. En este sentido,
la historia del humanismo podria ser entendida como la de la conformacién
gradual de la conciencia moderna que concluye en las formas de la concien-
cia burguesa.

Otro aspecto que se debe tener en cuenta es el de la especificidad de los
humanismos, hecho que plantea el problema metodolégico de encontrar su
fuente, la que hace de cada humanismo un hecho singular y que permite a su
vez hablar de formas propias de desarrollo del humanismo en Espana y en
las tierras americanas. La clave se la ha de buscar en el sujeto que invoca la
nueva palabra, ya sea respecto de otros, como de si mismo. La historia social
de hispanoamérica hizo que el desarrollo de las formas de pensamiento
humanista quedara signada por hechos que no se dieron en otras partes. La
conquista significé la destruccion de un mundo y la construcciéon de otro
nuevo, en una medida que no se vio en la Europa moderna. Los momentos
de la destruccién y de la construccion signaron las etapas de nuestro huma-
nismo. No es un hecho casual que Fray Bartolomé de las Casas hablara de la
“destruccién” en la primera época y propusiera los “remedios”, es decir, las
bases para la “construccién”, dentro de sus ideales de heterorreconocimien-
to del ser humano conquistado. Con ello estamos tocando a algo que es
definitorio del pensamiento humanista que habra de organizarse basica-
mente sobre esa nocién de “reconocimiento”. Comenzard, como dijimos,
como “heterorreconocimiento” por parte de humanistas influidos muy de
cerca de los ideales del Renacimiento europeo, para concluir, una vez que
surjan perfiladas las clases sociales dentro de la estructura colonial, en un
“autorreconocimiento” de los grupos humanos emergentes, primero timida
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y ambiguamente en la etapa del barroco y luego, abiertamente, en el mo-
mento de la ilustracion.

De ahi pues, los tres grandes momentos de desarrollo del humanismo
durante la conquista y colonizacion espariola: el renacentista, el barroco y el
ilustrado, que daran nacimiento al humanismo paternalista, al humanismo
ambiguo y, por ultimo, al humanismo emergente. En todo momento, el
sentido y alcance del “renacimiento”, el “barroco” y de la “ilustraciéon”
estaran dados por el sujeto historico que asume esas lineas de desarrollo del
pensamiento y que lo hace desde su concreta realidad social, ya fuera para
ejercer, como hemos dicho, las formas del heterorreconocimiento o del
autorreconocimiento. No sucedié otra cosa en Europa y no fueron, por eso
mismo, ¢l Renacimiento, el Barroco y la Ilustracién, respuestas modélicas
absolutas y extratemporales. Caeriamos una vez mas en un grueso error si
pensaramos en que los desarrollos americanos fueron algo “externo” en
relacion con procesos generales vividos por la cultura del Occidente euro-
peo, pero mas grueso es el error que lleva a desconocer las especificidades.

II. LOS TRES HUMANISMOS HISPANOAMERICANOS

El problema de la especificidad del humanismo hispanoamericano presenta,
ademas, otras complejidades, ya que es posible senalar aspectos diferencia-
dores internos. Asi, por ejemplo, se ha recalcado las diferencias que muestra
el arte en la etapa del barroco tal como evolucion6 en la Nueva Espana y en
Sudamérica. Es probable que estas modalidades regionales puedan ser en-
contradas en otras manifestaciones de la cultura colonial.

En este ensayo vamos a intentar una caracterizacion de los tres humanis-
mos partiendo de la experiencia regional andina y en particular ecuatoriana,
con lo que tampoco pretenderemos llegar a la afirmacién de diferencias
radicales que quebrarian la unidad de procesos ideol6gicos que, en compa-
racion con el hecho humanista europeo, si la poseen. Por otra parte, es
importante tener en cuenta que la “geografia del humanismo” que corres-
ponde a los siglos Xv-xviIl en América, si bien anticipa el futuro “mapa de las
ideas” que acabara conformandose con el nacimiento de las republicas y
monarquias independientes de Europa, no es la misma. Dentro de esta
comprension del hecho regional colonial debe pues entenderse aquel punto
de partida que hemos denominado “experiencia ecuatoriana”.

Por otra parte, si la clave para la comprension del humanismo esta en el
sujeto historico concreto que se reconoce a si mismo en su propia humani-
dad, su discurso no podra ser comprendido en su especificidad si no se tiene
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en cuenta la realidad social, econémica y politica dentro de la cual se mueve
ese mismo hombre.

Lo dicho plantea problemas que no son de facil solucion. Es un hecho que
las manifestaciones estéticas, por ejemplo, estan determinadas a partir del
Renacimiento europeo, por el nacimiento y desarrollo del pensamiento
humanista y que muy poco o nada pareciera influir sobre ellas el pensamien-
to escolastico. Se ha llegado a establecer una ecuacion entre humanismo y
arte que ha conducido en mas de un caso a reducir el primero a lo segundo.
Si bien esa reduccién no es aceptable, no cabe duda que lo estético fue
incorporado por el humanismo como una de las vias, no la tinica, de elabora-
cion de un lenguaje que es lo que si lo caracteriza esencialmente. Como
consecuencia de lo que venimos afirmando, las manifestaciones del arte en
hispanoamérica interesan de modo directo para la reconstruccion del huma-
nismo y a su vez obligan a considerarlas desde los criterios sociales, que no
por eso han de ser declarados como “extraestéticos”, tal como temen los que
todavia siguen pensando en un arte por el arte y entienden que la calidad de
las obras se desvirtua por el hecho de subrayar la funciéon social de las
mismas.

Conforme con lo que venimos diciendo se hace indispensable tener en
cuenta el régimen de contradicciones sociales que ha caracterizado a cada
una de las tres etapas que podemos reconocer en la historia de nuestro
humanismo; habra que senalar cudles fueron los promotores de las respues-
tas que podemos considerar humanistas, como asimismo cual es el sujeto
respecto del cual se desarrolla ese pensamiento; en tercer lugar, cuales
fueron las fuentes teoricas de cada una de las etapas y en qué sentido
adquirieron formulaciones especificas que las alejaron de sus manifestacio-
nes primeras y en qué medida, esas posiciones tedricas se jugaron de modo
pleno en relacién con las modalidades historicas del sistema productivo
vigente; del mismo modo se hace indispensable tener en cuenta el problema
del espacio y el proceso de creacién del mismo como uno de los marcos
indispensables de comprension de las respuestas humanistas, concretamen-
te, nos referimos a la ciudad y el campo y a los proyectos sobre los cuales se
intent6 organizarlos, el “ciudadano” y el “poblacional”.

No menos importante es tener en cuenta las etapas de apogeo y decaden-
cia de los grupos humanos, en particular, de los que durante la larga historia
colonial hispanica detentaron el poder econémico y politico. Al respecto se
ha de tener en cuenta que los altibajos que sufrieron las colonias espanolas,
en su relacién con los de la Metrépoli, tuvo como trasfondo un hecho
ciertamente tragico, el de la decadencia irreversible de la cultura indigena,
que pasé a un segundo plano sin posibilidades de rehabilitacion, aun cuando
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se hubieran mantenido latentes las esperanzas de un renacimiento, las que
fueron definitivamente ahogadas en la segunda mitad del siglo xvii1.

Por otra parte, esas etapas de apogeo y decadencia, de esplendor y de
miseria, si bien pueden ser vistas como fenémenos generales que afectaron
de una manera mas o menos homogénea a todo el sistema colonial espanol
en América, muestran también particularidades regionales. Se encuentran
ademads en relacion inversa con las etapas de decadencia y recuperacion que
vivio la Metropoli. A la profunda crisis econémica y social de la Espana de
fines del siglo xviI y de gran parte del xviI, correspondié una época de
bonanza en las colonias, e inversamente, el proceso de recuperacion lento
pero persistente de la Peninsula, que se inici6 de modo manifiesto a partir
del 1700, fue paralelo a un empobrecimiento creciente en las regiones
americanas que culminé, de modo alarmante para 1.1 Audiencia de Quito, en
la segunda mitad del siglo xviIl.

De esta manera, lo que muchos estudiosos han considerado dentro de la
historia cultural espanola, como un arte de la decadencia, el barroco, no tuvo
el mismo signo en América y bien podria considerarse que el neoclasico que
se desarroll6 en Espana en una época de recuperacion, tuvo asimismo un
signo inverso en América, hecho que tal vez explique su escasa presencia y
desarrollo.

También resulta importante para la comprension de las diversas etapas
del humanismo tener en cuenta los dos momentos que se podrian senalar en
las relaciones entre Metré6pli y las colonias, una la de la “primera conquista”,
que coincide con el desarrollo del humanismo renacentista y otra, a la que se
ha denominado con acierto de la “segunda conquista”, que se inicia con el
gobierno borbénico. La primera, dentro de los ideales de los reinos integran-
tes de la Casa de Austria, coincidi6 con el desarrollo de formas de autonomia
que tenian un cierto sentido feudal, la segunda, que respondi6 a un proyecto
de centralizacion y de mayor eficacia en la extraccion de las riquezas colonia-
les, se organizo sobre la destruccion de aquellas autonomias relativas y
genero6 una unidad imperial dentro de los ideales de un estado premoderno
que antes no se habia alcanzado. Las primeras manifestaciones de crisis en
América de este proyecto imperial son coincidentes con el tercer humanis-
mo, el ilustrado, a pesar de los esfuerzos de la corona por sostener la
ideologia monolitica vigente, de modo claro, en la etapa de nuestro barroco.

Es importante, para la historia de la cultura y de las ideas, no tomar de
modo abstracto los conceptos de apogeo y decadencia, toda vez que el
momento que podria considerarse como de bonanza para las colonias, y esto
lo decimos pensando particularmente en la region nuclear andina, fue una
de las mas duras y brutales para la poblacion indigena sometida al trabajo de
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mitas y controlada por el sistema de la encomienda. Aquel concepto tnica-
mente tuvo vigencia para los grupos sociales de poder econémico y politico y
nunca para la poblacion campesina. Innecesario resulta subrayar la situacion
de miseria en que cay6 esa misma poblacion cuando la clase terrateniente
comenzo6 a sentir los efectos de la decadencia.

a) El humanismo paternalista

Entre mediados del siglo xvi y primeras décadas del xvii1, tuvieron lugar las
manifestaciones del primer humanismo, el renacentista, al que hemos carac-
terizado como humanismo paternalista. Este pensamiento se generé como
consecuencia de las experiencias vividas durante las guerras de conquista y
fue, por el origen de sus tedricos y detensores, un tipo de pensar ejercido por
el mismo hombre europeo tanto en nuestras tierras como en Espana. Frente
ala masa de conquistadores movidos por un ansia incontenible de riquezas,
satisfecha mediante las formas mas crueles de inhumanidad, se levanté la
voz de algunos sacerdotes que sintieron la necesidad de asegurar las bases
sociales indispensables para alcanzar una evangelizacion pacifica. No hubie-
ra sido el pensamiento de estos hombres un verdadero humanismo si tan
solo hubieran estado movidos por un sentimiento filantropico. A mas de esta
actitud, se desarrollé en ellos una forma de heterorreconocimiento de la
humanidad indigena que se sustentaba sobre una exigencia de conservacion
de formas de vida auténoma de la poblacién conquistada. Precisamente ha
sido uno de los caracteres del pensamiento humanista del Renacimiento
europeo, la tesis de que todo individuo podia cumplir con sus deberes hacia
Dios y hacia el projimo desarrollando sus propias facultades fisicas e intelec-
tuales de las que habia sido dotado por naturaleza. Mas, no se trataba de
facultades tomadas en abstracto, sino que se las reconocia en el modo
histérico en que habian sido desarrolladas. Y la prueba mas evidente e
irrefutable del ejercicio de ellas estaba en el hecho de la posesiéon de un
lenguaje, y en el sistema de relaciones sociales y econémicas que aquel
lenguaje expresaba. Y si bien esta apertura se encontr6 en todo momento
frenada por el inevitable europeocentrismo que rigié el criterio de valora-
cion de las costumbres de las poblaciones americanas, no lleg6 a cerrarse
hasta el extremo de no reconocer habitos, tradiciones culturales y formas de
organizacion politica que aun cuando extranos, no violaban lo que se enten-
dia que derivaba de los principios de una “razén natural”. La virtud surgida
deaquella razén podia darse en todos los hombres, en cuanto tales, y nada de
lo humano podia ser ajeno al cristianismo. Légicamente esas nuevas criatu-
ras debian ser evangelizadas y las relaciones entre quienes portaban las
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verdades desconocidas del Evangelio y los neofitos, se dieron bajo la figura
“padre-hijo” con la que se pretendié desplazar la vigencia de la otra, la
generalizada e imperante, la de “amo-esclavo”. Para el ejercicio de la violen-
cia bastaba con el grito, para la evangelizacion pacifica era necesario el
ejercicio de una palabra que solo era posible mediante el reconocimiento de
la palabra del otro, del dominado. Ahora bien, si el grito significaba el
saqueo, el robo, la esclavitud y la muerte, la relacion sobre la palabra, no
podia hacerse sino mediante el respeto de la vida, de la propiedad e incluso
del sistema de relaciones politicas de las comunidades indigenas. Esto habria
de generar la conocida tesis lascasiana de la restitucion de lo robado, como
asimismo todos los proyectos utopicos de organizacion autonoma con las que
se creyo aproximarse a los ideales de una sociedad humana perfecta.

Este pensamiento humanista, claramente relacionado con ideales propios
del Renacimiento, habria de enfrentarse con posiciones sociales y politicas
de sentido feudal y en tal sentido puede ser visto por esta razon también
como modernizante. En el conflicto entre los conquistadores encomenderos
y el Estado metropolitano, que tanta fuerza alcanzé con el alzamiento de
Gonzalo Pizarro, es bien sabido el papel que le toco jugar a Las Casas y a sus
seguidores. Frente a la defensa de la encomienda, institucion que tantos
rasgos feudales muestra y a la pretension de autonomismo también de
sentido feudal de los encomenderos, los lascasianos apoyaron al poder
central. La derrota de los encomenderos en Jaquijaguana significo pues los
inicios de la construccion de un Estado de tipo premoderno o modernizante
que benefici6 ademas la consolidacion del sistema colonial.

Pero al mismo tiempo, los evangelizadores que se internaban en las selvas
y lograban establecer pueblos ordenados y pacificos, en su lucha por la
defensa de la relativa autonomia que ellos mismos habian prometido a sus
feligreses a cambio de la evangelizacion, se vieron constantemente enfrenta-
dos al propio poder real, representado por los administradores de la corona
en Ameérica, entrando de esta manera en contradiccion con la misma monar-
quia que habian defendido en un comienzo. Esto llevaria a la muerte de los
proyectos tipicos del humanismo renacentista y a la extincion de estos
ideales. Los mismos quedaron ahogados también por el poder creciente dela
Iglesia secular, frente a las comunidades religiosas que habian mantenido un
sistema parroquial auténomo respecto de las autoridades eclesiasticas. El
conflicto entre parroquias regulares y parroquias seculares, y la permanente
exigencia de que el misionero debia ceder la mision al parroco nombrado
por los obispos, acab6 imposibilitando aquellos proyectos misionales utopi-
cos, contradictorios en si mismos, si pensamos en la exigencia permanente de
sometimiento del indigena como mano de obra disponible. Por otra parte,
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las mismas 6rdenes religiosas fueron cambiando de actitud en la medida que
se beneficiaron del sistema encomendero y que fueron convirtiéndose, mas
tarde, al entrar en decadencia este sistema, en latifundistas y hacendarias,
entrando a formar parte y la mas importante, de la clase terrateniente. A lo
dicho se debe agregar la puja, muchas veces violenta, entre las mismas
6rdenes, por la supremacia en el poder econémico y politico en una sociedad
en la que los valores religiosos constituian una eficacisima herramienta de
poder social.

Otro factor que provoco el agotamiento de las manifestaciones del huma-
nismo renacentista se dio como consecuencia del crecimiento de las ciuda-
des. Desde los inicios mismos de la conquista, el sistema de control de las
masas indigenas sometidas se llevo adelante mediante un doble proyecto, el
“ciudadano” y el “poblacional”: nucleacién de la gente hispanica en ciudades
y de laindigena, en pueblos. Esto, l6gicamente, tuvo sus mayores posibilida-
des de realizacion en aquellas regiones en las que existia una poblacién
indigena campesina asentada. Pues bien, en contra de lo que sucedi6 en
Europa, en la que el movimiento renacentista se expresé como un fen6meno
ciudadano, en América, y en particular en la América nuclear andina, las
ciudades fueron las que acabaron ahogando esos ideales cuyo lugar se dio
basicamente en los “pueblos”. La tendencia surgida de las ciudades fue la de
una constante disminucion de la vida relativamente autéonoma de aquellos,
hecho que alcanz6é su maxima en el momento en el que se pasé de la
organizacion encomendera a la hacendaria. A su vez, las ciudades se consoli-
daron a partir del momento en que surgio en ellas una especie de prebur-
guesia comercial cuyo progreso estaba en relacion directa con un aumento
de control sobre la sociedad campesina, estuviera o no nucleada en pobla-
ciones.

Por otra parte, los ideales humanistas no fueron llevados adelante por ese
tipo humano que se conocié en las ciudades espanolas, el “letrado”, surgido
de las universidades, e incorporado, por lo general, al servicio de las cortes.
En el caso americano, ese personaje recién habra de hacer su aparicion, y con
modalidades que lo habran de diferenciar del europeo, en la segunda mitad
del siglo xviil, época en la que se produjo sintomaticamente un regreso a
ciertos aspectos del humanismo de la primera etapa, la renacentista. Los
ideales del humanismo primitivo fueron movilizados principalmente por
misioneros, pertenecientes a 6rdenes religiosas y tan solo por algunos, muy
contados, que se incorporaron directa o indirectamente al proyecto lascasia-
no. Y esto marca otro aspecto radicalmente diferenciador del humanismo
renacentista en América, que muy poco o nada tuvo que ver con el proceso
de secularizacion que caracterizé al humanismo europeo, como forma pre-
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burguesa de pensamiento aun en aquellos de sus representantes que se
movieron dentro del seno de la Iglesia Catdlica.

El proceso social y politico tanto en Espana como en las colonias, que
determiné las manifestaciones del humanismo en éstas, concluyé en un
fracaso. En verdad quien acabé triunfando fue Ginés de Sepulveda y no Las
Casas y el mismo lascasismo reformado, cuya férmula intent6 ser alcanzada
por los ultimos humanistas, tal el caso de Sol6rzano Pereira, fue una prueba
del fracaso senalado.

Hubo también un humanismo que tuvo su expresion en las ciudades,
pero no es un hecho casual que sus manifestaciones sélo se dieron en una
etapa inicial de las mismas en la que la contradiccion “ciudad-campo” no se
habia atin generado o establecido claramente. Es la etapa, por ejemplo, en la
que se organizaron escuelas artesanales indigenas, en las que se crearon las
primeras catedras de lenguas nativas y se las estudi6 dentro de los ideales del
trilingiiismo y en la que se inici6 el proceso del monumentalismo religioso
con la construccion de las primeras grandes iglesias, dentro de canones
arquitectonicos tradicionales en la Peninsula, en los que es visible la presen-
cia del romanico y del gético, entre otros estilos, pero que luego se vieron
modernizados con la aparicion de elementos estructurales renacentistas
tardios, entre ellos el manierismo.

Las manifestaciones del humanismo renacentista en Quito se correspon-
den con formas de pensamiento escolastico sumamente pobres, enmarcadas
dentro del medievalismo pretridentino. Las instituciones universitarias en
las que ese escolasticismo ira cobrando importancia recién aparecieron a
fines del siglo xv1 y primeras décadas del xvi1 (entre 1594 y 1622). Por otra
parte, esas “universidades” fueron todas ellas monacales y estuvieron fuerte-
mente condicionadas al proceso de la evangelizacién. En tal sentido fueron
“universidades misioneras”, que si bien surgieron y se desarrollaron en las
ciudades, y comenzaron a cumplir con su tarea de justificacion de la ciudad
como centro del poder colonial, su mira estaba fuertemente puesta sobre la
poblacién indigena no reducida. Como consecuencia de este hecho, al lado
de los estudios necesarios para la formacién teoldgica, de tipo tradicional,
surgieron otros, centrados principalmente en las catedras de lenguas indige-
nas, en particular el quichua. La vigencia de esta ensefianza coincidio con el
desarrollo y muerte del pensamiento que podemos considerar como huma-
nista renacentista. La exigencia de la posesion de tres lenguas, latin, castella-
no y quichua, generé una de las tantas variantes del trilingiiismo que ha
caracterizado a las escuelas humanistas. Y en esto, las universidades misione-
ras, no pueden ser consideradas como escolasticas. Desde muy temprano se
puede senalar la presencia de la “critica” caracteristica de la filologia rena-
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centista, puesta de manifiesto en la Gramdtica quichua de Fray Domingo de
Santo Tomas (1551), de espiritu nebricense. Por otra parte, las manifestacio-
nes de este renacimiento coincidieron con el florecimiento de los grandes
humanistas espanoles: Nebrija y Vives, fallecidos en 1522 y 1540 respectiva-
mente. La debilidad de la escolastica de la época, en particular en la ciudad
de Quito, dejo6 libres las formas de expresion del pensamiento humanista,
que si bien encontré un lugar, como hemos dicho, en el seno de las universi-
dades monacales misioneras, fue en todo momento un saber de tipo extra-
académico, expresion de una realidad que dificilmente podia ser descripta y
criticada desde los canones tradicionales de la disputatio.

En lineas generales podriamos sostener que no fue la escolastica la que
determiné al pensamiento humanista, sino que el hecho fue inverso. La
“critica”, llevada adelante por los llamados “aristotélicos independientes”, es
decir no-escolasticos, entre ellos un Ginés de Sepulveda, hizo posible la
constitucion de la Escolastica restaurada o renacida, contemporanea con el
desarrollo del humanismo barroco. Y la ciencia experimental, surgida con
los humanistas del Renacimiento europeo, dio a esa misma escolastica el
espiritu de modernidad que puede senalarse en ella en sus etapas mas
avanzadas. Claro esta que tanto esa “critica”, como esa “ciencia” que tuvieron
sus desarrollos dentro de las escuelas, no se apartaron de las lineas generales
de restauracion teolégica y quedaron sometidas a ella. Por otro lado, la
problematica social, manifestada dentro de los desarrollos juridicos del
saber escolastico, tal como se dio en un Francisco de Vitoria, tuvo sus fuentes
en las grandes polémicas llevadas adelante por pensadores propiamente
humanistas, tales como Montesinos, Vasco de Quiroga o Bartolomé de las
Casas.

Nuestros humanistas hispanoamericanos dejaron la “ciencia”, en particu-
lar pensamos en la fisica, en manos de los escolasticos y aquellos que habian
tenido una formacion escolastica, tal el caso de Fray Bartolomé, surgido del
pensamiento dominico tomista, revitalizaron este saber recurriendo a un
testamentarismo directo, dentro de los ideales tipicamente renacentistas de
regreso al cristianismo primitivo.

Para no abundar mas, cabria que hablaramos de las escuelas artesanales.
Si el pensamiento humanista se aproximo a la ratio desde el verbum, y dio una
respuesta a la trascendencia desde la inmanencia, no podia menos que
generar una revalorizacion del ser humano como artifice. El Renacimiento
se caracterizé por una apasionada bisqueda del valor espiritual y humano
de la artesania, por parte de un hombre que se autorreconocia en sus obras.
Todo ello se encuentra sin duda, en Europa, en los origenes de la conciencia
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burguesa y en la lenta conformacién de nuevos grupos humanos que se iban
desprendiendo del seno de la sociedad medieval. La artesania abarco la
totalidad de las manifestaciones humanas, el artista debia ser basicamente y
antes que artista, artesano; el artesano debia alcanzar a su vez, el nivel de lo
artistico; el humanista fil6logo, era a su modo también un artesano, en
cuanto poseia el secreto de aquella “critica” que era la forma de artesania
indispensable para la verdadera lectura del Evangelio, de los Padres de la
Iglesia, de Cicerén o de Quintiliano. La palabra misma, dentro de los ideales
del saber retérico renovado, se presentaba apoyada en lo que bien podemos
considerar la técnica artesanal necesaria, previa al discurso. Con magistral
artesania, para la época, construy6 Fray Domingo de Santo Tomas su gra-
matica quichua, para hacer posible el discurso indigena dentro de los ideales
de una nueva lengua sacerdotal, tan noble para él como el latin e inclusive,
mas noble que el castellano, en la medida que, asombrosamente, se aproxi-
maba mas por su estructura a la lengua del Lacio que la de Castilla.

Dentro de este espiritu, Fray Jodocko Ricke, el humanista flamenco
llegado a Quito con los primeros conquistadores, cre6 su célebre escuela
artesanal indigena en 1550 e inici6 la construccion de la imponente Iglesia
de San Francisco que quedaria concluida en 1581, dentro del espiritu arqui-
tectonico del manierismo, propio del Renacimiento tardio europeo, y mas
tarde en 1563 Fray Pedro Bedon, crearia la Cofradia del Rosario, otra
escuela artesanal de espiritu semejante a la de Jodocko Ricke.

Tal vez podamos considerar como textos tipicos del humanismo paterna-
lista el Itinerario para pdrrocos de indios de Alonso de la Pena y Montenegro, del
ano 1648 y el Gobierno eclesidstico pacifico de Fray Gaspar de Villarroel, en
1657. Otra obra de relevante importancia para toda la América nuclear
andina es la de Juan de Solorzano y Pereira, Politica indiana, aparecida la
primera vez en 1648. Solérzano, dentro de los ideales del lascasismo refor-
mado muestra a nuestro juicio el paso del humanismo renacentista al ba-
Iroco.

El misticismo es otra linea de desarrollo del pensamiento de la época en
que se manifesté lo que podemos considerar como un humanismo. La
experiencia mistica, fenomeno tipico de la vida religiosa ciudadana, se
presenta como un impulso hacia la trascendencia desde un punto de partida
humano personal y muestra por eso, la misma linea que hemos afirmado
como caracteristica del pensamiento humanista frente al escoléstico. Logica-
mente, el lenguaje mistico tuvo sus etapas que se encuentran claramente
determinadas por las formas sencillas del misticismo renacentista, al estilo de
un Fray Luis de Leén o las formas manieristas segiin unos, o barrocas, segin
otros, de Sor Juana Inés de la Cruz. De todas maneras, este tipo de literatura
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ciudadana, en sus expresiones quitenas, en Fray José de Maldonado, muerto
en 1652, y en Sor Gertrudes de San Ildefonso, fallecida en 1709, esta
anticipando la espiritualidad propia del humanismo barroco, o es ya expre-
sion del mismo.

b) El humanismo ambiguo

En la segunda mitad del siglo xvil comienza a producirse en la América
nuclear andina, no en las regiones periféricas, en particular la Amazénica
donde subsistirian manifestaciones del humanismo renacentista, un cambio
significativo. Toma cuerpo un nuevo humanismo en el que el sujeto expresi-
vo reconocido y el sujeto que lo reconoce, son uno mismo. El hecho tiene
relacion directa con un fenémeno social que habria de determinar en ade-
lante todos los procesos vividos en las colonias espanolas, el de una confor-
macion de las clases sociales que con perfiles cada vez mas netos se prolonga-
ria casi idéntica hasta muy entrado el siglo XiX. Surge entonces un nuevo
sujeto histérico que primero de modo timido y ambiguo, y luego de manera
franca, comenzaria a asumir el liderazgo de la sociedad de la época, la clase
terrateniente criolla. La humanidad del indigena, que habia sido la que dio el
sentido profundo al humanismo renacentista americano, comenz6 a ser
desplazada por la afirmacién de la humanidad de un nuevo hombre, hasta
llegar a ser practicamente olvidada. Los dos momentos de autorreconoci-
miento y de autoafirmacion de este hombre, marcan en general los dos pasos
siguientes del humanismo en nuestras tierras, el barroco y el ilustrado. El
barroco serd la expresiéon primera de un nuevo sujeto historico que jugé
ambiguamente con las formas del ocultamiento y la manifestacion. Todas las
expresiones ciudadanas del humanismo renacentista muy pronto quedaron
incorporadas a esta nueva ideologia que se caracterizé precisamente, por ser
eminentemente citadina. Fue, ademas, la época del barroco una etapa de
contrastes violentos. La ciudad se distancié de la campana que, a su vez
perdio6 toda autonomia; la sorda puja entre “americanos” y “europeos” fue
cobrando fuerza; los grupos intermediarios mestizos, aliados a los terrate-
nientes criollos, participaron vivamente de ese enfrentamiento; a su vez, se
produjo una acentuacion de las diferencias de castas, como no se habia
conocido antes, que ponia distancias aun entre los grupos aliados ciudada-
nos; los primeros efectos de la decadencia econémica general, no frenaron,
por lo menos casi hasta los inicios del siglo xvii1, el proceso del monumenta-
lismo religioso que se habia iniciado en la etapa anterior; la miseria de la
plebe ciudadana, indigena, mestiza y blanca, hacia coniraste con el boato y
magnificencia de los templos; el enfrentamiento entre criollos y europeos
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creci6 dentro de las 6rdenes religiosas, quebrando el equilibrio que se habia
pretendido imponer mediante la “ley de la alternativa” en el siglo xvii; el
rigido estamentarismo que separaba las castas y que fortalecia a las clases
sociales, aparecia constantemente quebrado por un fuerte impulso de ascen-
so social, visible claramente en la plebe blanca y la mestiza; la carencia del
circulante monetario, que acabaria siendo cronica y que en la segunda mitad
del siglo xvi1i1 ogligaria a regresar a formas de trueque, no impedia que los
templos se cubrieran con el oro de las 6rdenes religiosas y de los terratenien-
tes con sus cofradias y capellanias, a pesar de la decadencia ya definitiva de la
explotacion minera; boato y esplendor de los templos que contrastaba, como
puede vérselo aun en nuestros dias en la vieja ciudad de Quito, con la
simplicidad y parquedad de la edificacion ciudadana; riquezas manifiestas y
ostentosas y tesoros escondidos en las arcas de una poblacién civil que no
llego a tener presencia edilicia; en pocas palabras, esplendor y a su vez recato
de las clases sociales altas, cuya fraccion civil no pretendio la autonomia que
las burguesias europeas habian comenzado a afirmar respecto de la Iglesia; y
frente a ellas, miseria y humildad de los suburbios que fueron aumentando a
los margenes de la ciudad barroca donde el primitivo artesano indigena
habia sido reemplazado por un tipo de artesano mestizo, hombre ambiguo
de la plebe incorporado al desarrollo de la ciudad monumental y ostentosa.

Contrastes violentos de una ciudad que sin embargo, se suponia inmovil y
en la que sus clases altas habian logrado que la plebe participara de las
ilusiones de un orden que hiciera unidad de toda su abigarrada constitucion.
Contradicciones reprimidas por una voluntad, expresada en una cosmovi-
sion integradora, de fuerte sentido religioso ritualista, dentro de la cual la
imagen del monarca, mas alla del repudio de que podian ser objetos sus
administradores enviados de la Metrépoli, iba adquiriendo un poder casi
mitico y a su vez, vigentes de modo permanente en la vida cotidiana y
jugadas de modo inevitable mediante la ambigiiedad de la manifestacion y el
ocultamiento.

No es casual que las dos grandes alteraciones del orden ciudadano en
Quito se hayan producido, la primera, en la etapa del humanismo renacen-
tista, en 1592, con el “motin de las alcabalas”, tltimo enfrentamiento entre
los encomenderos y el poder real, y la otra, concluida ya la etapa del barroco,
en 1765, y que fue la primera manifestacion politica de la clase criolla y los
grupos mestizos aliados en contra de los administradores de la Corona, la
“revoluciéon de los estancos” cuando ya habian comenzado las primeras
manifestaciones del humanismo ilustrado. Y otro tanto podriamos decir de
los continuos motines campesinos indigenas, los que recién amenazarian
quebrar seriamente la hegemonia de la ciudad sobre el campo en la América
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nuclear andina, pasada ya la etapa del barroco, con el gran alzamiento
fracasado de Tipac Amaru, en 1780.

Si la evangelizacion indigena habia sido llevada adelante por los misione-
ros tratando de crear en la poblacién nativa la conciencia de su situacién de
vasallos, con la que se justificaba el tributo y el trabajo compulsivo, ahora
surgia un nuevo concepto de vasallaje que anticiparia la nocion de ciudada-
no de la etapa de humanismo ilustrado. El nuevo sujeto del discurso huma-
nista se sentia orgulloso de ser vasallo del Imperio, pero con la pretension de
gozar de un lugar dentro del régimen de centralizacion aceptado. El vasa-
llaje indigena, equiparado por las Leyes de Indias al de todos los miembros
“libres” de la monarquia, no era en verdad otra cosa que un estado servil
muchas veces inferior al de la esclavitud. El nuevo vasallo americano, que
participaba de los ideales de la hidalguia, en el sentido social de ser “hijo de
algo”, constituia parte de los beneficios del sistema colonial, aun cuando
estuviera frenado en sus ambiciones de riqueza y de poder politico por su
misma situacion colonial. No cabia otra respuesta que la busqueda de una via
oblicua de expresion. Era necesario elaborar un discurso en el que todos los
integrantes de la ciudad coincidieran, pero también en el que todos se
reconocieran en sus diferencias y contrastes, que mostrara la superaciéon de
las contradicciones, utilizando esas mismas contradicciones. En pocas pala-
bras, un discurso dindmico y a su vez dialéctico. Este hecho explicaria la
recepcion creadora que tuvo el barroco en tierras americanas y en particular
en algunas de sus regiones.

Si el discurso humanista se habia expresado en cartas, en itinerarios para
parrocos, en gramaticas indigenas, en ese tipo de sermoén llano y amenazante
que inici6 Montesinos y prolongé el lascasismo, en historias de la “destruc-
cién” escritas con el mismo espiritu de las cartas, en biografias de misioneros
y en las indispensables descripciones geogréficas de la América marginal,
necesarias para la tarea evangelizadora, el nuevo discurso habra de ser
eminentemente plastico, sin referencias a la humanidad indigena y al cam-
PO, y no ya escuetamente literario como habia sido el anterior. Se producira
un cambio profundo expresado en la aparicién de una nueva retérica que no
s6lo estaba destinada a cumplir otra funcién social, sino que buscé en
relaciéon con ella, nuevas vias expresivas mucho mas ricas y complejas. Perdio
la retérica aquella dignidad y jerarquia que la habia convertido de una
técnica del discurso en un verdadero saber de lo humano y regreso a ser, otra
vez, una técnica, pero ahora con una serie de recursos ciertamente asombro-
sos. Primo sobre el significado, el significante o, si se quiere, se enriqueci6 de
manera estupenda la materialidad de los signos a costa de sus valores
semanticos que dejaron de pesar por si mismos. Y a su vez, manifestaciones
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de la alta cultura que no habian nacido con expresa intencion significante,
como podia ser la fachada de un templo manierista, de gusto renacentista
tardio, se convirtieron por obra del barroco en verdaderos textos con su
clave de lectura. Tal es la diferencia que atin podemos ver entre la Iglesia de
San Francisco de Quito, y la de la Compania en la misma ciudad.

El juego permanente entre el decir y el no decir, condujo a ejercer la
voluntad de significaciéon a través de un lujo exacerbado de lo simbdlico,
generando todas las formas posibles del lenguaje indirecto y renunciando de
modo expreso al literalismo renacentista. La mayor audacia de esta nueva
retorica tal vez no radique sin embargo en haber elaborado un discurso en el
que el significante se llevaba la mayor parte, logrando de esta manera una de
las formas mas ideologicas del discurso, sino en su intento de integracion de
formas expresivas en el que la palabra del sermon, el sonido de la musica
sacra y el claro-oscuro del ambiente interior del templo, llegaron a constituir
un todo organico y estructural. En efecto, no es posible comprender el
pulpito churrigueresco, con su portavoz, sin el sermén culterano, en cuanto
ambos constituian una sola unidad expresiva dificilmente reconstruible
fuera de su época. De esta manera la ciudad barroca cre6 un lenguaje
ciudadano que se alej6 violentamente de las formas de lenguaje ordinario y
provoco un hiato, imposible de salvar, entre las hablas de la plebe urbana y el
lenguaje de la poblacion indigena campesina. Con el barroco, el quichua
perdi6 toda posibilidad de crecer como habla sacerdotal, por lo mismo que
solo el castellano, como idioma de la ciudad, pudo satisfacer por eso mismo
las exigencias de las formas culteranas. Era esta, otra de las maneras coémo la
ciudad, cerrando su control y dominio sobre el campo, le dio a su vez las
espaldas. Si en 1551 Fray Domingo de Santo Tomas habia encontrado mas
perfecto el quichua que el castellano, en 1685, una real cédula exigia la
imposicion del castellano a las poblaciones indigenas fundandose en que “ni
aun en la mas perfecta lengua de los indios se puede explicar bien y con
propiedad los misterios de nuestra santa fe catélica”. De esta manera, el latin,
que habia sido entendido dentro del trilingiiismo como una lengua de
cultura al igual que las demas, volvio a quedar encerrado dentro de los usos
del saber escolastico. Se inici6 asi la pérdida de la conciencia lingiiistica que
habia sido virtud definitoria del humanismo renacentista, y que no fue
recuperada por la etapa posterior al barroco, la del humanismo ilustrado,
por lo menos en lo que respecta a los idiomas indigenas americanos.

El barroco se sobrepuso como una esplendorosa y compleja fachada sobre
una ciudad cuya estructura edilicia no lo era. El espiritu de la nueva mentali-
dad fue basicamente decorativo, aun cuando mediante la decoracién se
expresaran sentimientos y ansias profundas del hombre religioso de la
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época. Sobre los templos en los que todavia se ven las formas pesadas del
romanico y las formas mas ligeras del gotico, se acumulo el texto barroco
como una especie de cobertura vegetal de riquisimas manifestaciones estéti-
cas. Nunca la colonia espanola habia alcanzado un nivel semejante y nuncalo
alcanzaria después. Decoracion barroca por lo demas, en notable conviven-
cia, con el gusto decorativo mudéjar, que era a su vez otra manifestacion del
espiritu refinado en el que se intentd hacer desaparecer las estructuras
arquitectonicas, especie de terror, como se ha dicho, ante las superficies
desnudas y los espacios vacios.

El espiritu del barroco habia tenido su primera manifestacion significati-
vaen el campo de las letras con las poesias gongorinas de Jacinto de Evia, en
1675 y su culminacion con la obra poética de Juan Bautista Aguirre hacia
1750, en quien es posible notar el paso de un primer barroco hacia formas
que segun unos son expresiones del rococo, y segun otros, podrian ser
tenidas ya por neoclasicas. En Aguirre, como ha sido senalado, quedo
expresada de manera profunda la conciencia de temporalidad propia del
dinamismo del discurso de la época. También en aquel ano de 1675 hizo su
aparicion la columna salomoénica, elemento decorativo que puede conside-
rarse como una de las notas mas propias de la América nuclear andina asi
como el estipite lo es del barroco mexicano. El desarrollo helicoidal de
aquélla ha sido una de las mas vivas manifestaciones plasticas de aquel
dinamismo, expresado en las categorias de ocultamiento-manifestacion y del
claro-oscuro encarnadas en el movimiento del fuste. La generalizacion de la
columna retorcida se produjo ampliamente desde el 1700 en adelante. El
retablo, otro de los elementos arquitectonico-decorativos mas importantes
del arte barroco, que alcanz6 un esplendor que atin sigue siendo motivo de
asombro, lleg6 a su culminacion con el osado proyecto de utilizar sus leyes y
modalidades expresivas para la construccion de la fachada del célebre tem-
plo de la Compania de Jesus, concluida en 1766 y cuyos retablos interiores se
terminaron unos veinte anos después.

Es un lugar cominmente aceptado que el barroco, entendido como
modalidad expresiva, fue parte de la ideologia de la Contrarreforma. Pare-
ciera ser que tal tesis puede ser sostenida respecto del barroco espanol, y por
extension, al de sus colonias en América. Hay sin embargo diferencias entre
éstas y la Metrépoli que conviene tener en cuenta. El movimiento de la
Contrarreforma, generado a partir del Concilio de Trento, concluido en
1563, le sirvio al Estado espanol para una lucha en dos frentes: uno de ellos,
el europeo, en el que se jugaba su hegemonia en el Viejo Continente; otro, el
interno, que tenia como objeto su total unificacion. El frente europeo cobra-
ba todo su sentido ante la existencia del hecho mismo de la reforma y es este
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uno de los aspectos que marcan precisamente una de las diferencias con el
proceso americano en donde al no haberse dado una “reforma” y al haberse
mantenido sélidamente la unidad religiosa, de hecho no tiene sentido hablar
de “contrarreforma”, por lo menos en este aspecto. En relacion muy directa
con lo senalado se debe tener en cuenta asimismo la diferencia de intensidad
con la que la Inquisicién actué dentro de la cultura americana, en donde las
cosas no se daban de la misma manera que en Espana. El otro hecho que se
debe tener presente es que tanto la cultura barroca como la Contrarreforma
se desarrollaron en América y en particular en la Audiencia de Quito,
cuando en Espana se habia llegado ya a las formas del ultrabarroco y se habia
pasado a la etapa llamada de la “Segunda Contrarreforma” en la que habia
perdido fuerza la problematica teolégica, para adquirir importancia la teoria
politica, en particular la relativa a la naturaleza del Estado.

El peso de la ideologia contrarreformista se jugoé por tanto en América en
relacion con el segundo de los frentes citados, el de la consolidacion interna
del Estado, entendido como la organizacion juridica de la “nacion” espanola.
Todo esto dentro de los ideales del “Principe cristiano” que ya habian sido
anticipados en la etapa renacentista y como una respuesta conservadora
frente al concepto de Estado natural y a la teoria de la “razéon de Estado”
generalizadas con el maquiavelismo. Las mas importantes manifestaciones
de estas teorias no se desarrollaron, sin embargo, en la etapa del barroco,
sino que integraron la ideologia politica sobre la cual se organizo, mas tarde,
el humanismo ilustrado. Fue éste un antimaquiavelismo cuyas fuentes no
estuvieron en los pensadores politico espanoles del siglo Xvil, sino en las tesis
de Voltaire y de Federico de Prusia.

El discurso del barroco no reflejo, pues, el problema de la ruptura de la
unidad religiosa, hecho inexistente como hemos dicho, si bien se organizoé
sobre la base de una evidente acentuacién de la religiosidad en todos los
niveles sociales, con los caracteres que le fueron propios, como expresion
formalista, ritualista y devocional. Se llevé a cabo una reformulacion del
discurso politico anterior, el renacentista, reforzando aquellos aspectos del
mismo que beneficiaban los ideales del absolutismo y eliminando lo que
habia tenido de contestatario y a la vez de utépico. Toda la época se caracteri-
z6 por una renuncia al derecho de resistencia que se habia asimismo mani-
festado en la etapa anterior dentro de ciertas actitudes de sentido feudali-
zante, ahora ya totalmente debilitadas. Tan repudiables habian sido los
encomenderos cuando se alzaron contra la monarquia espanola, como los
misioneros de espiritu lascasiano que si bien apoyaron a esta tltima contra
los primeros, promovieron la organizacion de comunidades indigenas que
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entraban en conflicto con el sistema de extraccion de riquezas. El nuevo
discurso, tenia como objeto sentar las bases de un autoritarismo politico
mediante un acuerdo entre la monarquia y la Iglesia y en favor del fortaleci-
miento de las ciudades coloniales americanas, en las que el poder econémico
se encontraba en la clase criolla y las comunidades religiosas, integrantes
ambos grupos de la clase terrateniente.

Asi como se ha dicho que el barroco y la Contrarreforma son dos aspectos
de un mismo proceso, es también lugar comun afirmar que la Contrarrefor-
ma fue, de modo particular, la ideologia de la Compania de Jests. Ahora
bien, en la medida en que nuestro barroco se desarrollé histéricamente en la
etapa de la Segunda Contrarreforma, hecho posterior a la muerte de Fran-
cisco Suarez y propio de la Espana del siglo xviI, la escolastica jesuitica
desarrollada en América, tendi6é a morigerar aquellas tesis suarecianas que
pudieran afectar la doctrina de la potestas indirecta, caracteristica precisamen-
te de aquella ultima Contrarreforma. En efecto, no era tanto la tesis acerca
del origen de la soberania, puesto por Sudrez en el pueblo, la que afectaba a
aquella doctrina, sino las tesis que establecian una diferencia metafisica y
teologica entre el poder eclesiastico, de origen divino, y el poder temporal,
con lo que la soberania del monarca no solamente resultaba disminuida en
cuanto que era delegacion de la soberania del pueblo, sino que ademas era
rebajada respecto del poder eclesidstico. Por donde aun cuando en el intento
de armonizar el Estado absoluto y la Iglesia se habia llegado a la tesis de una
potestas de ésta ultima de tipo “indirecto”, el equilibrio de poderes estaba lejos
de haber alcanzado una férmula estable.

Podriamos decir, aun cuando caigamos en una especie de tautologla que
la respuesta fue tipicamente barroca. El saber escolastico jesuitico de la
época, sin que pretendamos desconocer los avances que pudo alcanzar en
otros campos, como el de la fisica, se desplaz6 manifiestamente hacia lo
antropolégico, acercandose de esta manera a las formas de lo que entende-
mos fue en general el discurso humanista. El eje sobre el que se produjo este
desplazamiento pasé por la teologia moral y se expresé en la doctrina del
probabilismo, que mucho tuvo que ver con la conformacién de una escolasti-
ca ecléctica. De esta manera el saber escolastico de la época vino a reforzar el
discurso humanistico ambiguo y a expresarlo a su modo.

El probabilismo permiti6é ablandar las relaciones autoritarias generadas
por el absolutismo politico, favoreciendo el fortalecimiento de la clase terra-
teniente hacendaria dentro de la cual la propia Compania de Jesus era uno
de los integrantes econémicamente mas poderoso. Y légicamente favorecié
el ascenso de la clase criolla y junto con ella la de los grupos mestizos que
actuaban como sus aliados, en contra de la poblacion campesina indigena.
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Pero, al mismo tiempo, en un juego constante de ambigiiedad, ayudé vigoro-
samente al establecimiento de una sociedad verticalista que frenaba aquellos
impulsos de ascenso social mencionados.

La expulsion de la Compania de Jestus en 1767 se produjo cuando la
Contrarreforma con el sentido que tuvo en América habia llegado ya a un
agotamiento y surgieron las tltimas manifestaciones ciertamente tardias del
barroco. No es casual que la fachada de la Iglesia de la Compania, lo mas
acabado del barroco quiteno, se concluyera un ano antes de aquel hecho. La
Contrarreforma, como ideologia jesuita, mas alla de las respuestas pruden-
tes del probabilismo moral y sus proyecciones politicas con las que se revisti6
en su ultima etapa, habian llevado a una crisis de la nocién de Estado, eje
teorico de aquella ideologia, al crear en tierras americanas un verdadero
“estado dentro del estado”. El probabilismo se hizo doctrina sospechosa,
hecho que se daria en la etapa del humanismo ilustrado conjuntamente con
un antiprobabilismo de espiritu jansenizante. El regalismo, como la respues-
ta ideologica del poder de la corona frente al poder eclesiastico, marcaria
asimismo los cauces dentro de los cuales la clase terrateniente criolla recibiria
los beneficios de la expulsion de los jesuitas, al ponerse a remate todos los
cuantiosos bienes de éstos que pasaron a sus manos.

El humanismo barroco fue el modo como un hombre americano se abrio
por primera vez a su propia realidad, captindola profundamente en sus
contrastes y expresandola de manera dinamica. Suponia esto una coinciden-
cia de temporalidad vivida desde el punto de vista religioso, como una
tension entre lo temporal y lo eterno, entre el pecado y la salvacion y, desde
el punto de vista social, entre el ocultamiento y la manifestacion, en un juego
en el que la autoafirmacion y el autorreconocimiento tenian como condicion
de posibilidad la unidad colonial hispanica. Eran los primeros pasos de una
nueva clase social posibles inicamente en la ambiguedad.

c) El humanismo emergente

El paso de la monarquia austracista a la borbénica, en 1700, abri6 un proceso
en las colonias americanas que fue profundizando la dependencia y ahon-
dando la depresion econémica, sobre la base de una serie de medidas
administrativas de espiritu centralista. El Estado tributario alcanzé con estos
hechos su méxima expresion asegurando una extraccion de riquezas que
conduciria a algunas regiones coloniales a una situacion de deterioro econé-
mico que alcanz6 hasta las clases altas de la sociedad americana. El fenémeno
adquiri6 toda su fuerza ya de modo alarmante al promediar el siglo xviiry a
fines de éste habia conducido a situaciones desesperantes. La poblacion mas
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castigada fue légicamente la que integraba las clases bajas, en particular, el
campesinado indigena. Manifestacion de esta situacion fue precisamente el
gran alzamiento de Tiupac Amaru, en 1780, sin contar innimeros otros
alzamientos anteriores que se fueron sucediendo en la época. También lo
fue el alzamiento criollo-mestizo provocado por el establecimiento de nue-
vos estancos en la ciudad de Quito, en 1765, del que ya hicimos referencia.
Por otra parte se habia pasado de modo abierto a un nuevo sistema de
explotacion, organizado sobre la base de la hacienda y el ya casi abandonado
sistema de control de la poblacién campesina, la encomienda, habia sido
sustituido por la organizaciéon de parroquias dependientes del gobierno
eclesiastico secular. La expropiacion violenta de las tierras de las comunida-
des campesinas y el trabajo en las haciendas con el nuevo sistema de “concer-
taje” acabé con la autonomia relativa de los pueblos indigenas. Agregdse a
esto el remate de los llamados “obrajes de comunidad”, con el pretexto de
que administrada la produccion textil por los mismos indigenas resultaban
poco rentables, hecho que incidi6 asimismo en la pérdida de aquella autono-
mia. De esta manera puede decirse que todos los niveles sociales sufrieron las
consecuencias de la recuperaciéon econémica de la Metrépoli que habia
desplazado la decadencia a sus colonias.

En las ciudades también se dejo sentir el fenémeno. El monumentalismo
quedé definitivamente frenado, y de la misma manera todo el proceso
decorativo barroco con el que habia culminado. No hubo una arquitectura
ciudadana que expresara a la nueva época como habia sucedido en la etapa
anterior de modo tan notable. La pobreza del neoclasico, su escaso desarro-
llo en este aspecto, es una prueba manifiesta.

Loégicamente todos estos hechos acentuaron los contrastes de los que
habia sido expresion el humanismo barroco, convirtiéndose ahora en verda-
deras contradicciones de caracter antagonico. El enfrentamiento entre crio-
llos y esparioles se profundizé y otro tanto ha de decirse del enfrentamiento
entre la ciudad y el campo, entre el vasallo privilegiado y sus sectores sociales
allegados y el vasallo servil, el indigena.

Como expresion de esta situacion general comenzaria a tomar cuerpo en
la segunda mitad del siglo Xviil una nueva formulacién del pensamiento
humanista. El sujeto que le dio forma no era sin embargo el mismo. Loégica-
mente la aristocracia terrateniente criolla mantuvo la hegemonia en el nuevo
proceso, pero a su lado se habia consolidado otro tipo de hombre como
consecuencia del fenémeno de ascenso social que se habia mantenido de
modo constante. En efecto, el mestizo habia logrado romper barreras socia-
les y se habia incorporado en el mundo de las profesiones tanto civiles como
eclesiasticas. Provenia ente tipo humano generalmente de los grupos artesa-
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nales ciudadanos, aquellos que en la etapa del barroco habian reemplazado a
los artesanos indigenas de la primitiva etapa renacentista. Siempre el sujeto
del discurso humanista seria eminentemente ciudadano, como sucedi6 en la
época del barroco, pero ahora su discurso dejara de moverse dentro de los
términos de la ambigiiedad, para pasar a formas expresivas directas. De ahi
que el nuevo humanismo se nos presente como manifestacién emergente y
surja una formulacién del saber retérico de distinto signo.

En lineas generales, el humanismo ilustrado se presenté como un regreso
a posiciones y fuentes que habian tenido vigencia en la etapa del humanismo
renacentista. En otros aspectos, seria la normal continuacion de actitudes
establecidas en el periodo barroco. La ideologia de la unidad imperial dentro
de la que se habia sentido instalado este hombre, comenzé a sufrir un
proceso de altibajos. Como consecuencia de los hechos sociales y econémicos
internos coloniales, se regresé a los ideales del autonomismo de la primera
época, pero logicamente, no ya dentro de formulaciones semifeudales, sino
claramente relacionadas con el despertar de las primeras manifestaciones de
una conciencia burguesa; y como consecuencia de hechos acaecidos a nivel
mundial, en particular los de la Revolucién Francesa, aquel autonomismo no
fue visto como incompatible con una reformulacién de la monarquia absolu-
ta. El hecho se explica por el caracter francamente antipopular y aristocrati-
co del humanismo ilustrado, sobre todo silo consideramos desde el punto de
vista de las relaciones entre ciudad y campo, espiritu que era compartido por
la fraccion mestiza aliada a la clase terrateniente. Surgirian al mismo tiempo
las primeras manifestaciones de un pensamiento liberal dadas dentro de un
reformismo que no pretendié quebrar los principios del mercantilismo
imperante. El crecimiento econémico de nuevas ciudades litorales mariti-
mas, tal el caso de Guayaquil, que no habian tenido mayor incidencia sobre la
conformacioén de las posiciones ideol6gicas imperantes en las etapas anterio-
res, la renacentista y la barroca, condicioné todo el proceso favoreciendo
aquel reformismo de espiritu liberal que hemos mencionado.

La posicién antipopular y aristocratizante prolongé y aun profundiz6 el
desconocimiento y rechazo de las formas culturales de la poblaciéon indigena.
El espiritu misionero quedo relegado a la periferia y al mismo tiempo perdié
impulso, hecho que fue concomitante con el abandono de las regiones
amazonicas y que habria de caracterizar a todo el siglo X1x. Las universidades
monacales habian entrado ya en crisis en la primera mitad del siglo xvii y la
de los jesuitas, la de San Gregorio, posiblemente la tinica que se mantenia
vigorosa, fue cerrada cuando se produjo la expulsion de la orden. Bien
pronto, en 1788, el Estado se hizo cargo de la ensefianza universitaria,
eliminando las antiguas universidades eclesiasticas en las que de alguna
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manera se habia mantenido el antiguo espiritu misionero, creando la prime-
ra universidad “publica”, la de Santo Tomas. En sus planes de estudio no se
mantuvo la catedra de quichua, que por otra parte, hacia tiempo habia
perdido toda presencia.

La conciencia lingiistica tomé nuevo curso. Respecto de las lenguas
indigenas se profundiz6 su pérdida podriamos decir ya definitivamente
hasta nuestros dias. Mas, la exigencia de alcanzar una forma discursiva que
fuera expresion de la clase social emergente, condujo al intento de depurar
el discurso barroco regresando al literalismo del que habian hablado los
humanistas del Renacimiento. Era necesario un lenguaje directo y para eso
no habia otro camino que enfrentar la retérica barroca destruyéndola en su
misma base mediante una nueva teoria de la palabra. De esta manera se
produjo un renacer de la critica, con los alcances que vimos paginas atras y la
postulacion, del mismo modo, de un deseo de regreso al trilingtiismo ahora
entendido como la conjuncién de tres lenguas de culturas tradicionales en el
mundo hispanico: el latin, el griego y el castellano.

Paralelamente con aquel intento de depuracién de la palabra, tan osado
como el proyecto barroco, reaparecieron formas de pensamiento utépico y
se volvié a hablar de Tomas Moro, asi como respecto del lenguaje se habia
regresado al olvidado Erasmo. El mismo intento de depuraciéon que hemos
mencionado era uno de los tantos aspectos de este utopismo, apagado
durante la etapa barroca en la que a la palabra no se le exigié un imposible,
sino que se pretendio, por el contrario, abrirle las puertas de modo ilimitado
a sus posibilidades. El regreso al cristianismo primitivo y a los Padres de la
Iglesia que fue otra de las expresiones del pensamiento utopico, significaba
también un volver a posiciones caracteristicas del humanismo de la primera
época, se diferenci6 de éste por la atmésfera jansenista con que se produjo.

Con la ilustracién el antiguo vasallo comenz6 a autodenominarse “ciuda-
dano”, palabra que como sabemos introdujo Jovellanos en nuestro idioma.
La nocién de “ciudadania” suponia un cambio profundo del concepto de
“republica”, antigua y clasica palabra de la filosofia politica. Comenzo lenta-
mente a generarse una contradiccion entre “subdito” y “ciudadano” que
acabaria poniendo en crisis el problema mismo del origen de la soberania y
del poder politicos. Por otra parte, este “ciudadano” en la medida que fue
hombre de letras e hizo profesion de ellas, se aparté de la clasica dependen-
cia respecto de las instituciones de tipo universitario. Aparecié un personaje
en alguna medida semejante al antiguo “letrado” que habia sido el motor del
pensamiento humanista en los siglos xv y xvi en Espana. Este intelectual no
académico estaba nucleado en grupos privados integrados por aristocratas
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de la clase terrateniente criolla y profesionales mestizos de origen plebeyo
que habian podido llegar a la posesion de una cultura literaria. Al margen de
la iniciativa real proveniente de la Metropoli, en la época de Carlos 111,
fueron esos grupos los principales y mas entusiastas promotores de las
célebres “sociedades econémicas de amigos del pais”. Y fue alrededor del
movimiento que impuls6 a estas instituciones y el que ellas por su parte
intensificaron, donde surgieron los primeros escritos de caracter econémi-
co-social que sentaron las bases historico-criticas sobre las cuales, mas tarde,
se ejerceria el derecho de resistencia.

La conciencia de temporalidad tan agudamente vivida por algunos escri-
tores del barroco —conciencia que forma parte de la concepciéon barroca del
mundo y de la vida— habra de orientarse en la etapa del humanismo
ilustrado hacia una forma de conciencia historica. Ello hizo posible el naci-
miento de la historiografia asumida en adelante como tarea imprescindible
del hombre americano. La Historia del Reino de Quito, escrita por Juan de
Velasco en 1788 es sin duda el mas importante documento de este hecho, asi
como los escritos econémicos de Eugenio de Santa Cruz y Espejo lo fueron
del antes mencionado. Por otra parte, esa conciencia se dio ya clara y
decididamente como ideologia americanista, la que serviria de herramienta
de lucha decisiva contra la “calumnia de América” sostenida por tantos
escritores espanoles y de otros paises europeos que se hicieron eco de ella.
Podriamos decir que con hombres ilustrados como Velasco tuvo sus inicios
entre nosotros el americanismo como una efectiva forma de autoconciencia
y autorreconocimiento del nuevo hombre.

El humanismo ilustrado fue, ademas, tal como dijimos en un comienzo,
una de las formas que tom6 el humanismo cristiano hispanoamericano. Si
bien la nocion de “ciudadano” traia consigo una cierta secularizacion, esta no
lleg6 a quebrar, por lo menos en la segunda mitad del siglo xviil, ideales
sociales y politicos que tenian sus fuentes en la tradicion cristiana y mas aun,
catolica. Las fuentes francesas del humanismo ilustrado muestran ademas
una pervivencia de autores que corresponden al barroco francés: Bouhours,
Bossuet, Pascal, y la violenta polémica contra el probabilismo jesuita se
inspir6 directamente en este ultimo, en relacion con el desarrollo de lo que se
denominé el “jansenismo” espaiiol. Por otra parte, la filosofia politica mues-
tra la pervivencia de otros aspectos que corresponden a la etapa anterior, si
bien adecuadas a los nuevos tiempos, en la medida que se desarrollé en
general aquella sobre la problematica del “Principe cristiano” en la polémica
contra el maquiavelismo. Los nuevos matices de éste ya los senialamos pagi-
nas atras. De esta manera, el humanismo ilustrado no se aparece establecien-
do una ruptura con las etapas anteriores del humanismo, sino como una
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reformulacion de temas que venian ya consagrados desde la etapa renacen-
tista. Por otra parte, las noticias que llegaron a América sobre los aconteci-
mientos del Terror, frenaron de modo muy fuerte la recepcién de las
doctrinas de la Enciclopedia, dado el caracter aristocratico y antipopular que
tuvo el humanismo ilustrado en la mayoria de sus representantes teinerosos
siempre de que se generaran entre nosotros formas de jacobinismo.

La lectura y admiracién que hubo por Voltaire no debe hacernos olvidar
el aristocratismo del célebre autor francés. La radicalizacion del pensamien-
to ilustrado se presentd, pues, como un hecho tardio y como una segunda
etapa del mismo, correspondiente ya al siglo XIX.

Por ultimo, cabria decir dos palabras sobre las conexiones entre el huma-
nismo ilustrado y la escolastica. Podriamos decir que nuestra ilustraciéon, por
lo menos en su primera etapa no hizo profesion violenta de antiescolasticis-
mo, excepcion hecha de su polémica contra la teologia moral y ciertas
costumbres aberrantes generalizadas en las escuelas. Las razones tal vez se
encuentren en la pérdida de poder de las antiguas universidades monacales,
disueltas en la segunda mitad del siglo xviii, tal como dijimos y en las
modalidades que habia adoptado la escoldstica que le fue contemporanea. El
humanismo renacentista se desarrollé paralelamente a la escolastica pretri-
dentina; el barroco, por su parte, coincidi6 con el desarrollo de la escolastica
tridentina y termin6 histéricamente junto con ella. La escolastica coetanea
con el humanismo ilustrado fue decididamente ecléctica y modernizante.
Como consecuencia de este hecho podriamos decir que asi como el discurso
barroco se aproximé al espiritu trascendentalista de la escolastica de su
tiempo, en la época ilustrada se produjo el fenémeno inverso, el de la
aproximacion de la escolastica ecléctica al discurso humanista. El hecho
pareciera estar probado por la introduccién dentro de los intereses de los
escolasticos de la época por la problematica americana que ha llevado a
afirmar que esta escolastica puede ser considerada como una de las primeras
manifestaciones, dentro de este tipo de ensefianza y de saber, de un pensa-
miento latinoamericano. :

El humanismo ilustrado, dadas las circunstancias sociales y econémicas
que comentamos paginas atras, puede ser considerado como un pensamien-
to de la decadencia, cosa que se ha dicho del barroco espanol. Mas, de
ninguna manera podria ser entendido como un pensamiento decadente. Las
formas de misologia y misantropia que podrian senalarse en la etapa del
barroco, no podrian de ninguna manera atribuirse a las manifestaciones de
la ilustracion como forma de un humanismo emergente.
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EL CONDE DE KEYSERLING Y
AMERICA LATINA, CONTINENTE
DE LA ESPERANZA*

(Cultura de la verdad y cultura de la belleza)

Ana Escribar
Universidad de Chile

Introduccion

B El Conde Hermann Keyserling nacié en Kovno, Lituania, en 1880y
“ n muri6 en 1946. Estudié ciencias naturales en Ginebra, Heidelberg y
Viena, y finalmente filosofia en Berlin.

Dedic6 gran parte de su vida a los viajes, recorriendo Europa, Norte y
Sudamérica y varios paises del Oriente. Se interes6 vivamente en las culturas
de los paises que visito, dando de ellas descripciones e interpretaciones en
numerosas conferencias. Dedico libros especiales a Europa, Estados Unidos
y Latinoameérica, uno de los cuales, las “Meditaciones Suramericanas”, cons-
tituird, en esta ocasioén, el objeto de nuestras reflexiones.

Antes de entrar en materia, creo que seria conveniente explicar por qué se
me ocurri6 la peregrina idea de ocuparme del Conde Keyserling, del que,
por lo menos que yo sepa, nadie se ha acordado en muchisimos anos.

Sucede que con ocasion del 111 Congreso Nacional de Filosofia, celebrado
en abril de 1979, presenté un trabajo en el que defendia la necesidad y la
legitimidad de un retorno de la filosofia a su papel de “sabiduria”, alo que en
mi opinion constituyoé su tarea esencial y su verdadera tradicion, hasta que se
dejé deslumbrar por el método y el criterio de verdad de la ciencia experi-
mental: la busqueda y el otorgamiento de sentido al universo y al hombre
dentro de él.

En ese trabajo, trataba yo de contrastar el objeto y el método de la filosofia
con los de la ciencia, y de esbozar un criterio de verdad filoséfico distinto del
cientifico. En la ultima parte, hacia una somera descripcion de ciertas carac-

*Todas las citas estan extraidas de las “Meditaciones Suramericanas” de Hermann Keyser-
ling. Traduccion del aleman de Luis Lopez Ballesteros y De Torres. Edit. Zig-Zag. Por lo tanto,
se hace s6lo referencia a las paginas correspondientes.
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teristicas de Latinoamérica, tales como su falta de identidad definitiva,
atribuyéndola a su dependencia econ6mica y a su marginacion con respecto
auna labor creativa dentro de la civilizacién cientifico-tecnolégica. Formula-
baluego la esperanza de que nuestro continente, precisamente a causa de sus
carencias, que se traducirian en ultimo término en una disponibilidad frente
al futuro, fuera el llamado a aportar a la humanidad actual esa “sabiduria”,
ese “sentido”, del que tan dolorosamente carece.

A raiz de esto, un muy estimado colega y amigo, que actu6 de moderador
durante la sesién en que expuse mi trabajo, me ofrecio el libro de Keyserling,
“Meditaciones Suramericanas”.

Al tomar contacto con este autor para mi desconocido, me encontré con la
sorpresa de que habia fundado en Darmstadt, en 1920, una “Escuela de la
Sabiduria”, cuya nocién central era la del “sentido”. Defendia él alli, y en las
publicaciones periddicas que de esta escuela surgieron, lo que €l llama el
“conocimiento creador”, propio del arte, pero que segun él debe manifestar-
se también en forma preeminente en el pensamiento filos6fico. Este “conoci-
miento creador” supone una intuicién interpretativa del sentido del univer-
so en funciéon de la vida del hombre, debiendo entenderse ésta, en tltima
instancia, como impulso creador.

Esta “sabiduria” que él propicia, tiene mas puntos de contacto con el arte
que con la ciencia, entendida en el contexto contemporaneo de ciencia
experimental. Porque esta ultima, segin Keyserling, pretende alcanzar una
comprension del mundo de la experiencia tal cual éste es, tratando de
reducir al minimo el papel de la subjetividad. El arte, en cambio, seria la
creacion que surge cuando la realidad es sentida y vivida desde la subjetivi-
dad; similarmente, la “sabiduria”, lejos de aspirar a descubrir, como la
ciencia, una pretendida “verdad objetiva” independiente del hombre, ten-
deria a crear una “verdad humana” al atribuir al universo un sentido en
funcién, precisamente, del hombre.

Esta “sabiduria” seria, pues, como la obra de arte, una creacion, y lo
creado por ella seria nada menos que un universo nuevo. Asi como el
escultor crea del marmol la estatua, sin que el marmol deje de ser tal, el
“conocimiento creador” forja una realidad diferente al estructurar la vision
del mundo en torno a la intuiciéon de un sentido “para” el hombre.

Descubri ademas que, consecuente con su nocion de “sabiduria”, Keyser-
ling atribuye la deshumanizacion que €l cree detectar en la civilizacion
occidental, a la intelectualizacion excesiva del hombre. Esta derivaria de la
deificacion del ideal de la ciencia, o quizas mas bien, de la absolutizacion de
una determinada forma de conocimiento, el de la ciencia experimental, en
detrimento de la busqueda del “sentido”.
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Descubri, finalmente, para completar mi sorpresa, que atribuye a Lati-
noamérica la capacidad potencial de crear esta “sabiduria”, que vendria a
remediar dicha deshumanizacién, al impulsar el surgimiento de una “cultu-
ra de la belleza”, inspirada en el “conocimento creador”, por contraposicién
ala “cultura de la verdad” imperante en Occidente, apoyada unilateralmen-
te en el intelecto.

En la obra de Keyserling se discierne con claridad la influencia de Berg-
son, de Dilthey y, en general, de las tendencias vitalistas. Nuestras reflexio-
nes, sin embargo, no tenderan a analizar el alcance de estas influencias, ni la
posible originalidad o rigurosidad del pensamiento filoséfico del autor. Sea
0 no original, sea o no riguroso, hay algo, a mi juicio, de lo que no cabe la
menor duda: la obra que ahora comentaremos esta llena de sugerencias para
quien, como Latinoameérica, busca un poco a ciegas su propia identidad.

Pienso que a pueblos como los nuestros, que en medio de un mundo que
los desconoce son los primeros en ignorar sus propios valores, no puede
menos que resultarles de interés el escuchar una voz que los identifica como
el “Continente de la Esperanza”, aunque el autor no usa especificamente esta
frase, basindose justamente en aquello que ha sido considerado siempre
como nuestra mayor debilidad: nuestra vida regida por la emocion y nuestra
carencia de una intelectualidad original y profunda.

He aqui por qué creo que vale la pena que nos ocupemos de Keyserling,
aunque en este momento, por lo menos en nuestro medio, se lo ignore.

Iniciemos, pues, nuestras reflexiones en torno a las “Meditaciones Sura-
mericanas”, no sin antes advertirles que lo que les entrego es, en realidad, mi
propia lectura, mi interpretacion extraida muchas veces de entre lineas —ya
les digo que es un libro sugerente— sin que, por desgracia, podamos pre-
guntarle al autor si esta o no de acuerdo con ella.

I. CULTURA DE LA VERDAD Y CULTURA DE LA BELLEZA

“Hay tantas posibilidades cosmicas como la imaginacion puede concebir. Ha
habido tantas realidades césmicas como imaginaciones han podido impo-
nerse. Partiendo de este punto llegamos al tinico concepto de verdad que es
posible sostener cosmicamente y que coincide con el de la correspondencia
entre el sujeto y el objeto”. Pero “la correspondencia puede significar que el
espiritu creador transforma el universo a su imagen y semejanza”... “Esto, y
nada mas ni menos, han significado las conquistas del mundo por las religio-
nes y las filosofias. Al ensenar éstas una vision diferente del mundo exterior
se hizo éste realmente diferente”. Por lo tanto, “sin prejuicio alguno metafisi-
co puede considerarse demostrado que el espiritu colabora en la creacion del
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universo” y que “en nuestro mundo humano, el espiritu que experimenta
para si, impone al universo sus propias relaciones y confiere un sentido, es
incluso la ultima instancia”'.

Me parece que estas lineas, entresacadas de la Meditacion primera, sinte-
tizan los conceptos centrales del pensamiento de Keyserling. Las utilizare-
mos, pues, como punto de apoyo para exponer aquellos aspectos de esta
obra que nos interesan directamente: aquellos que desembocan en el papel
que €l atribuye al continente latinoamericano en la gestacion del futuro de la
humanidad.

Seria quizas conveniente, antes de iniciar nuestro analisis, aclarar un
punto. El universo en cuya creacion colabora el espiritu, es el universo del
“sentido”, vale decir, el universo “para” el hombre. No hay, pues, en el texto
citado, un planteamiento referente a la naturaleza ultima de lo real. De alli su
afirmacion acerca de la ausencia de “prejuicio metafisico”. Centremos ahora
nuestra atencion en su definicion de la verdad.

1. Concepto de verdad

De acuerdo con nuestra cita, la verdad reside en la correspondencia entre el
sujeto y el objeto, pero se trata de una correspondencia que no surge como
producto del fiel reflejo del objeto en el sujeto, sino que, a la inversa, emana
de una transformacién impuesta sobre el objeto por el sujeto que conoce.

Ahora bien, esta transformacion va, quizas, mas alla de la configuracion
kantiana del objeto en objeto de conocimiento. No se trata slo, para Keyser-
ling, de imponer un orden al caos de las sensaciones enmarcandolas en las
formas de la sensibilidad, sino de imponer al universo un sentido del que, sin
el hombre, tal vez careceria.

Se trata, por lo tanto, de un concepto de verdad en el que no esta
involucrado un descubrimiento objetivo, sino una creacion subjetiva. El
hombre crea la verdad al otorgar un sentido al universo, con lo cual hace de
éste un mundo nuevo, a su imagen y semejanza. Es por eso que afirma que
“hay tantas posibilidades c6smicas como la imaginacién pueda concebir” y
que “ha habido tantas realidades césmicas como imaginaciones han podido
imponerse”.

¢En qué consiste esta atribucion de sentido, esta creacion de la verdad? En
“el triunfo de la verdad espiritual interna sobre la verdad natural™?; en la

imposicion de las normas del mundo interior sobre el mundo exterior; en lo
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que Keyserling llama la “espiritualizacion del universo”, proceso que se
dirige hacia y culmina en la adaptacién de la vida en la tierra a los ideales
humanos.

Este mundo del sentido, esta verdad que el hombre crea y que se muestra
en que se hace verdadero lo que antes no lo era, supone la interioridad,
porque verdad y sentido no existen sin un sujeto que los viva. Esta espirituali-
zacion del mundo, por otra parte, constituye no solo el fin y el sentido de la
vida del hombre, sino que también, desde el punto de vista humano, el
sentido de todo el proceso universal, aun cuando ignoremos si éste es
realmente su verdadero sentido o, incluso, si es que tiene alguno en su
conjunto.

Asi, pues, el concepto de verdad que Keyserling nos propone no tiene
“nada en comun con la exactitud cientifica ni con la veracidad empirica™?,
identificandose, en cambio, con el de la realizacion del sentido, y este ultimo,
con un proceso de espiritualizacion. El espiritu es, pues, primariamente,
sentido, y la verdad se crea al realizarlo.

2. Naturaleza del conocimiento

Deduzcamos ahora, a partir de este concepto de verdad, la posicion de
Keyserling con respecto al conocimiento, lo que nos llevara, a su vez, a
analizar la configuracion que atribuye a lo real.

Nos dice: “el conocimiento no es necesaria ni esencialmente un proceso
racional. Toda reacciéon adecuada, desde el punto de vista vital, es un
proceso de naturaleza idéntica a la de aquél que designamos con el nombre
de conocimiento™. Como ejemplo de ello, menciona los procesos organicos
de adaptacion y asimilacion que implican, para que el individuo pueda
subsistir, los mismos elementos que los procesos racionales, vale decir “deter-
minacion exacta de los hechos, discriminacion precisa de lo esencial y lo
inesencial, planteamiento determinado del problema y solucion exacta des-
de el punto de vista de quien lo plantea”™.

Al hacer esta comparacién, Keyserling no pretende negar o disminuir el
valor de conocimiento de la comprension intelectual, ni de la definicion
conceptual, sino mostrar que ellas no constituyen sino una especie particular
de conocimiento entre las varias posibles.

Es éste un punto interesante de destacar, porque a menudo se ha caracte-
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rizado a las tendencias vitalistas, quedando Bergson y Keyserling incluidos
en ellas, como tendencias irracionalistas. Yo me pregunto hasta donde es
adecuada esta caracterizacion, porque no me queda claro si postular la razon
como omniabarcante es 0 no mas racional que reconocer en ella ciertas
limitaciones. Esto ultimo es, precisamente, lo que Bergson y Keyserling
hacen: plantear que la razon no abarca, necesariamente, todo el espectro de
lo cognoscible y que, por lo tanto, no agota las posibilidades cognoscitivas del
hombre. Dicha posicién no involucra, pues, a mi juicio, un menosprecio de la
razon, ni un desconocimiento de su valor, sino el reconocimiento de otras
facultades humanas que se han visto menoscabadas por la basqueda unilate-
ral de la comprension intelectual.

Entre estas otras especies posibles de conocimiento se cuentan aquellos
derivados de la sensibilidad, la intuicién y el sentimiento, funciones todas
que, aunque obedecen a leyes distintas de las de la l6gica, ostentarian la
calidad de medios de conocimiento, con igual derecho que el intelecto.

Siendo esto asi, la superioridad intelectual no seria lo tinico que distingue
al hombre del animal. Por lo tanto, la intelectualidad, por si s6la, no bastaria
para definirlo esencialmente; junto a ella estaria la superioridad emotiva,
definiéndose el hombre y experimentandose a si mismo, tanto o mds que
como animal cogitativo, como animal sensitivo.

3. Estructura de la realidad

Ahora bien, si Keyserling distingue estas dos formas posibles de conocimien-
to, es porque reconoce también dos zonas diferentes de la realidad a las
cuales ellas se adectian.

A la manera de Bergson, cuyo pensamiento nos evoca al hablarnos de las
dos formas de conocimiento, plantea la existencia de dos tipos de orden, el
orden racional y el orden emocional.

Nos dice: “Bergson esta en lo cierto: el intelecto esta adaptado en primera
linea a lo inanimado” (donde imperaria el orden racional). “Por extrano que
sea”, continua, “es cierto que las leyes del intelecto, la 16gica y la matematica,
son susceptibles de una adaptaciéon inmediata a lo que segiin nuestras nocio-
nes esta muerto, no permitiendo, en cambio, seguir con el pensamiento la
trayectoria de la vida” (En la que imperaria el orden emocional)®.

El orden emocional se expresa, segiin Keyserling, no en la incondicionali-
dad de las leyes, ni en la permanencia de los estados, ni en la continuidad

5276.
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general, caracteristicas todas del orden racional que el intelecto exige y cree
descubrir en la naturaleza, sino en la “cohesion natural de lo contiguo™’.

Asi, en el nivel humano, el orden emocional se pone de manifiesto en el
“vinculo natural entre los afines”, que precede a todo lo que llamamos
“orden” dentro de una sociedad de organizacion compleja.

El circulo intimo constituye, pues, la célula del orden emocional, el cual
abarca una serie progresiva que, partiendo de las familias y amistades, pasa
por conglomerados cada vez mas amplios hasta llegar a hacer extensivo a los
pueblos el vinculo de afinidad. En todo caso, éste es mas solidario y el orden

emocional que en €l se expresa mas coherente, cuando se trata de circulos
estrechos e intimos.

4. El objetivo del conocrmiento

Al existir dos 6rdenes en lo real y dos formas de conocimiento que a ellos se
adectan, cada una de éstas tendria un objetivo concordante con su naturale-
za especifica. El conocimiento intelectual, adaptado al orden racional o de lo
inerte, tendria como objetivo la comprension del mundo de la experiencia,
buscando someter la naturaleza inorgéanicaa laley de la voluntad humana. El
conocimiento que tiene por base a la emocion tendria, en cambio, como
objetivo, el otorgamiento de sentido y, mediante ello, la adaptacion de la vida
en la tierra a los ideales humanos.

Entre ambos conseguirian espiritualizar el mundo, vale decir, sujetarlo a
fines humanos, imponiendo al mundo exterior las leyes del mundo interior
al crear la verdad, en el sentido de Keyserling, de hacer verdadero lo que
antes no lo era, de hacer valioso moral y estéticamente lo que antes tenia a
neutralidad de la naturaleza no asumida por la conciencia.

Esto siempre y cuando se mantenga entre ambos el debido equilibrio. El
orden emocional que es el orden propio de la vida, es el llamado a imponer
sus normas sobre el orden racional, propio de lo inanimado. El intelecto no
puede, pues, absolutizarse en desmedro de la emocion, si no es a riesgo de
otorgar supremacia a lo inanimado y a sus leyes o, lo que es lo mismo, a riesgo
de invertir el proceso de espiritualizacion, fin y sentido de la vida del
hombre, introduciendo la deshumanizacion.

5. La cultura de la verdad

Y esto nos lleva al andlisis que hace Keyserling del problema del mundo
occidental.
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Para él laraiz de dicho problema reside en un intelectualismo exacerbado.
Se trata de un mundo cuya cultura se apoya en un ideal de conocimiento
tendiente a “comprender el mundo de la experiencia tal cual es”®. Una
cultura, por lo tanto, que tiene por norte el “descubrimiento” de una verdad
exterior y no la “creacion” de una verdad humana.

Keyserling la llama “cultura de la verdad”, porque segtn €l, nunca antes
se atribuyo, como ahora en Occidente, un valor tan absoluto y exclusivo a la
investigacion de la verdad. Muy por el contrario, nos dice, en Europa, antes
dela aufklaerung, la verdad lejos de ser investigada era cosa “dada”, impues-
ta por unos y creida por otros. En Oriente, por otra parte, en la India por
ejemplo, encontramos lo que podriamos llamar una “voluntad de verdad”
tendiente a la consecusion de un modo de ser de suprema espiritualidad,
muy diferente, por lo tanto, de lo que en Occidente se entiende hoy por
conocimiento de la verdad. Finalmente, afirma Keyserling, “la mayor parte
de la alta intelectualidad de todos los tiempos ha actuado” en procura de un
fin que era “sin excepcion apenas, ‘aportar al mundo un mundo nuevo’,
segun dijo Goethe™, y no en procura de una verdad puramente intelectual.

Ahora bien, esta “cultura de la verdad”, cuyo espiritu es la ciencia, conoci-
miento intelectual en el sentido de Bergson y en el de Keyserling, junto con
dar al hombre el dominio sobre la naturaleza, ha deshumanizado su mundo.
Lo ha deshumanizado porque al pretender exclusivamente comprender el
mundo de la experiencia tal cual es, vale decir, al absolutizar una de las
formas de conocimiento y su objetivo, ha olvidado que el espiritu tiene como
mision imponer al universo sus propias relaciones, conferirle un sentido,
llegar a ser, incluso, su ultima instancia. Lo ha deshumanizado, porque al
otorgar supremacia al intelecto en desmedro de la emocién, junto con
someter la naturaleza a laley de la voluntad humana, al olvidarse del sentido,
ha permitido que este dominio exterior se traduzca en la imposicion de las
normas de lo inanimado sobre las normas de la vida, en el desplazamiento
del orden emocional por el orden racional.

Este desplazamiento del orden emocional se pone de manifiesto en la
desarticulaciéon de las comunidades humanas que constituyen su nicleo,
aquellas fundadas en “el vinculo natural entre los afines”. Como consecuen-
cia, el projimo ha sido suplantado por “el vecino inevitable, o sea el mundo
humano circundante que, por el triunfo de la técnica sobre el tiempo y el
espacio, cerca ceiidamente al individuo y le asalta inevitablemente”'’
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Como el préjimo no existe ya, el mandamiento de amor a él, segin
Keyserling, “expresion maravillosamente clara de normas de conducta y de
salvacion puramente condicionadas por el sentimiento”'', ha sido traduci-
do, dentro del orden racional imperante, como “amor a la humanidad”,
haciéndose asi inoperante, pues los sentimientos carecen de acciéon a dis-
tancia.

Esta “cultura de la verdad”, en su afan unilateral de comprender la
experiencia tal cual es, en su busqueda exhaustiva de una verdad exterior, ha
puesto de manifiesto el sin sentido y la neutralidad valérica del orden
puramente racional, el tinico por ella reconocido. Ha hecho, en consecuen-
cia, de los hombres que de ella se nutren, seres sin norte, rudos, crueles,
violentos, insensibles a la belleza, incapacitados para amar.

6. La cultura de la belleza

Nuestro autor ve una sola solucion para el problema del mundo occidental:
el reemplazo de la “cultura de la verdad” por una “cultura de la belleza” que
nos reintegre en el orden de la vida, a partir de sus verdaderas raices, la
sensibilidad y la emocién. Una cultura capaz de supeditar el dominio sobre la
naturaleza inorganica a fines humanos, capaz de otorgar supremacia a lo
interior sobre lo exterior, a lo vivo sobre lo inanimado, cumpliendo asi el
sentido de la vida humana al otorgarlo al universo.

“Cultura de la belleza”, porque por contraposicion a la * cultura de la
verdad”, aspiraria a la creacion de una nueva realidad cosmica mediante la
atribucién de un sentido, del que antes carecia, al proceso universal; con este
mismo acto, la neutralidad valérica de la naturaleza no asumida por la
conciencia quedaria revestida de valor y armonia.

¢Que no tendriamos asi una visiéon objetiva del mundo? pero es que
Keyserling afirma que “desde el punto de vista de todo ser vivo, ‘el’ mundo es
lo que a él mismo le afecta, y que para cada tipo se trata de un mundo
particular y tnico que a nada puede ser reducido ni de nada derivado”'®.
Por lo tanto, segun é€l, la subjetividad no puede ser eliminada del conoci-
miento y, mas aun, lejos de constituir un obstaculo, es su condicion necesaria
e insalvable. En consecuencia, ya que necesariamente nos relacionamos con
un mundo particular y tnico, en vez de pretender liberarnos del antropo-
centrismo, nuestra tarea residiria en penetrar ese universo, conscientemen-
te, de sentido humano, haciendo realmente del hombre su ultima instancia.
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El reemplazo de la “cultura de la verdad” por la “cultura de la belleza” no
implicaria un abandono o menosprecio de las conquistas del intelecto, sino
su humanizacién. El objetivo seria “edificar, sobre la base y dentro del
contorno del nuevo estado superior creado por la razén, un nuevo mundo
interior determinado por el alma”... “un mundo no de pretendido amora la
humanidad, sino de verdadero amor al préjimo”'?. En él, el “vinculo natural
entre los afines”, las células del orden emocional, los circulos intimos, debe-
rian jugar un papel decisivo.

II. AMERICA LATINA CONTINENTE DE LA ESPERANZA

Con esto damos por terminada la exposicion de aquellos aspectos del pensa-
miento de Keyserling, contenidos en sus “Meditaciones Suramericanas” que,
unidos al analisis que él hace de las caracteristicas de nuestro continente, lo
llevan a afirmar que “las posibilidades de la moderna civilizacién ibérica
cuentan entre aquellas cuya realizacion ha de precisar la humanidad entera
en el curso de los proximos siglos™'".

Veamos, pues, cudles son las caracteristicas de Latinoamérica que para él
constituyen una promesa, en vistas a la creacion de una nueva cultura
integral.

1. La relacion de sangre y tierra

Consideremos, en primer lugar, su exposicion respecto a las razas sudameri-
canas.

Sus reflexiones surgen una tarde, al regresar a Sao Paulo desde una
hacienda de café. Nos dice: “encontré en el camino un famoso rebano de
raza modelo. Pero no integraba una sola raza: todas las razas vacunas
subsistentes, desde la vaca normanda hasta el zebu indio, estaban represen-
tadas en é1”. Esto le trae al recuerdo la afirmacion del mejicano José Vascon-
celos acerca de que “la ‘raza cosmica’ que habria de producir, como expre-
sion suprema de una humanidad posible ‘el hombre integral’, habria de
surgir de la mezcla de todos los pueblos hasta ahora existentes. Y como la
poblacion de suramérica es la mas mezclada del mundo, habria de ser alli

nlh

donde la humanidad consumaria su destino”'”.
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Keyserling, coincidiendo con Vasconcelos en cuanto a que Sudamérica
encarna la esperanza de la humanidad actual, y sin ignorar la posible impor-
tancia de la mezcla de razas, pone el acento en otros aspectos.

Para él, mas importante que la mezcla de sangres en si misma, es el
resultado de dicha mezcla, vale decir, el que de ella surja o no un equilibrio
favorable.

Ahora bien, este resultado depende en parte de las razas involucradas,
pero depende también de la tierra, del paisaje en cuyo seno la mezcla se
produce. Porque “todo ser vivo se adapta a lo que le rodea o es modelado por
ello” y “la extrema variabilidad y la sensibilidad especial del hombre hacen
que este fenémeno alcance en él un grado maximo”. Por lo tanto, al hacer el
andlisis de los resultados de una mezcla de razas, “a la larga”, se nos “ofrece
siempre como tltimo dato, una sintesis de sangre y tierra”'®.

2. El predominio de la tierra

En el caso de nuestro continente, afirma Keyserling, en esta sintesis primo la
tierra. Porque el espanol es un hombre que se caracteriza por ser, mas que
ningun otro, lugareno, hijo del paisaje en el que habita. De manera que,
como “el acento recaia sobre la tierra, toda sangre mezclada se igual6 con
maxima rapidez a la originalmente autéctona”'”. Asi, el conquistador euro-
peo al enraizarse en el paisaje, se transforma, haciéndose en él determinante
la tierra nueva.

Porque “cuanto mas arraigado esta el hombre, mds converge su modali-
dad de vida con la de las plantas, indudablemente entretejida con su mundo
circundante”... “De las impresiones emanadas de ese mundo circundante
nacen sensaciones que se transforman en sentimientos. Estos tultimos se
adhieren al contorno, al cual son adecuados”, identificandose con él, para
luego reactuar sobre el hombre reforzados, hasta que, finalmente, “surge
efectivamente, un alma del paisaje, la cual depende desde luego, de los
hombres particulares que lo habitan; pero que, una vez dada, conforma
desde un principio, en calidad de atmésfera psiquica, a todo indigena y se
apodera del inmigrante”'®.

Surge asi un mestizaje, que tiene mas de indio que de europeo, sean cuales
sean los rasgos étnicos aparentes en la superficie, porque lo determinante es
la tierra.
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Por otra parte, esta misma orientacion telurica de los espanoles, que hizo
posible el predominio del alma del paisaje sobre la sangre, y que en su tierra
natal se traduce en particularismo y regionalismo, impulsé la division del
imperio colonial luego de las guerras de la independencia. Las peculiarida-

des del paisaje en las distintas regiones del continente, configuraron luego
g
pobladores animicamente diferenciados.

3. Antigiiedad y modernismo

Sin embargo, estos pueblos latinoamericanos, realmente diferentes entre si
en sus modalidades animicas, comparten ciertas caracteristicas que permi-
ten, segin Keyserling, agruparlos en un destino comun. Su pasado, como
pueblos colonizados por los blancos, no se extiende mas alla de la coloniza-
cion; han unido, pues, sus voces al coro de la historia en otro momento que
Europa, teniendo por ello derecho a usar una medida del tiempo distinta.
“Tienen otro punto de insercion en el devenir universal, y de ello resulta una
melodia fundamentalmente diferente, pues el peso especifico de los mismos
acontecimientos es distinto para el Nuevo Mundo que para el Antiguo™"”.
Porque el nacimiento en un determinado momento del tiempo crea una
barrera mas alla de la cual no hay nada que encierre una significacion
personal, de manera que, hasta cierto punto, la vida se inicia de nuevo con
cada generacion.

En esta forma, si el arraigo del espanol a la tierra, que permiti6 el
predominio del alma del paisaje, determiné la convergencia de los pueblos
latinoamericanos hacia la antigiiedad indigena, su nacimiento tardio los
enlaza en el tiempo, a la Europa de la Revolucion Francesa. De modo que, la
orientacion teltirica compartida y la natividad comun configuran una sinte-
sis unica de lo antiguo y lo moderno, de la que resulta “una actitud, un porte
y una modalidad de vida fundamentalmente distintas de las europeas, y con
ello un destino diferente”?.

Veamos ahora, mas de cerca, en qué se traducen estas diferencias.

4. Primacia de la sensibilbidad

La orientacién telurica del latinoamericano, su arraigo en la tierra, que
segun Keyserling, lo configura animicamente de acuerdo al paisaje, lo liga a
la antigiiedad indigena, cercana a las fuentes de la vida primordial. Por eso
llama a nuestras tierras “el Continente del Tercer Dia de la Creacion”.
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Ahora bien, las cualidades esenciales que él atribuye a esa vida primordial,
sin las cuales la “ménada animada” no habria podido defenderse del embate
del mundo exterior, son la sensibilidad y la irritabilidad. Ellas debieron
primar, también, en el hombre primitivo por sobre cualquier otra caracteris-
tica para que la especie pudiera mantenerse en la tierra. De manera que,
afirma, “cuanto mas hondamente impresa muestra un hombre la huella de
condiciones primitivas, mas exclusivamente vive para la sensibilidad y de la
sensibilidad”®'. Y estas son, precisamente, las caracteristicas que €l atribuye
al latinoamericano. Nos dice al respecto: “la imagen global que nos ofrece el
estado de alma suramericano es la de un perpetuo estar a la defensiva, una
desconfianza absoluta y una disposicion a darse por ofendido, cuando no a
vengarse. Lo que alli reina es el miedo primordial, exacerbado hasta una
suprema hiperestesia del tacto”*?. Vida, pues, en este sentido primitiva, en la
que la sensibilidad es el motivo fundamental.

Por otra parte, este primitivismo, precisamente porque se traduce en una
sensibilidad exagerada, trae aparejados un refinamiento y una delicadeza
que solo pueden darse donde la susceptibilidad, el temor de lo que hiere y
desagrada, tiene primacia.

5. La gana

Hay otra caracteristica latinoamericana que, lo mismo que la susceptibilidad,
deriva, segun Keyserling, del primitivismo originado en la orientacion telu-
rica. Se trata de la “gana”, y para exponerla partiremos de un pequeno
incidente del que nos da cuenta en sus “Meditaciones Suramericanas”.

Estando un cierto dia en la Argentina, se disponia a jugar un partido de
tenis con una dama. Cerca de la cancha estaba un nino que los observaba con
grandes ojos melancolicos. Al proponerle ellos que les recogiera las pelotas,
ofreciéndole por este menester una buena recompensa, los mir6, acentuan-
dose atin mas la melancolia de su ojos, y les dijo: “no puedo”. Al preguntarle
Keyserling por qué, habiéndose formado ya seguramente en su mente
europea todo un cuadro desgarrador en respuesta, el nino contesto: “por-
que no tengo gana’.

Fuertemente impactado, nuestro autor usa la anécdota para caracterizar
la actitud latinoamericana. Para él la “gana” es la forma primordial de toda
tendencia vital; es un impulso ciego que constituye el elemento propio y
absolutamente auténomo de la vida, en cuanto es esencialmente indepen-
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diente del mundo exterior, puesto que no responde en absoluto a ninguna
forma de adaptacién. Dice de la “gana” que “es a la vez, la mas fuerte de las

fuerzas y la mas débil de las debilidades, poder elemental e impotencia al
mismo tiempo”?>,

Poder elemental y la mas fuerte de las fuerzas, porque es la primera en
oponerse al orden mecanico de lo inanimado y la primera en sustraerse a su
imperio. Impotencia y la mas débil de las debilidades, porque sustrayendo al
ser vivo del orden mecanico, lo esclaviza a una fuerza que frente a ese orden
es autonoma, pero que el ser vivo aun no maneja, quedando asi sujeto al
imperio de su capricho intermitente. Esclavitud, por lo tanto, que por
implicar un triunfo sobre el automatismo, aunque en un comienzo solo se

diferencie de la sujecion a éste por su discontinuidad, constituye la base de la
libertad.

Asi, pues, siendo la “gana” la forma primordial de toda tendencia vital,
esta directamente ligada a la sensibilidad, caracteristica propia de la vida
primitiva, y constituye el nucleo a partir del cual se desarrollan las emocio-
nes, los sentimientos y el orden emocional en su conjunto.

Por ser América Latina el continente de la “gana”, es también aquel donde
impera, como en ningun otro, el orden emocional. De aqui, nos dice Keyser-
ling, el desorden que reina en la vida sudamericana, desorden que “es el
propio de los comienzos vitales de todos los pueblos”. Porque “la vida
conforme a la gana es, en su apariencia exterior, discontinua e incoherente”
y “en cada caso particular se manifiesta como una melodia cualitativamente
diferenciada y herméticamente cerrada. Por ello toda temprana coexistencia
humana no comienza en forma de amplias comunidades, sino de comunida-
des reducidas, que no quieren saber nada de las otras*". Este particularis-
mo, propio de la vida primitiva, es el que se pone de manifiesto en la
hostilidad y el recelo que caracterizan las relaciones entre las distintas nacio-
nes latinoamericanas. “Pero tales unidades ciegas y exclusivas son los unicos
cimientos posibles de toda civilizacion ulterior™”. Porque como conservan
sus raices sumergidas en la vida primordial, sus fuerzas vitales no se hallan
debilitadas o degeneradas, teniendo, por lo tanto, mas porvenir terrestre
que otros pueblos mejor organizados por el intelecto, pero desarraigados
por una relaciéon con la tierra que es de mera explotacion.
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6. El continente de la esperanza

Latinoamérica es, pues, segiin Keyserling, un continente que vive de la
sensibilidad y para la sensibilidad. Consecuentemente, presenta una caren-
cia de intelectualidad que, desde su punto de vista, es justamente lo que la
constituye en promesa para una humanidad que sufre las consecuencias de
una cultura cuyos ideales han desplazado los valores afectivos.

Por su convergencia hacia lo indio, por su primitivismo en el sentido de
cercania a la vida primordial, nuestra América deberia dar origen, nos dice
el autor, a una civilizacion de orientacion telurica, vale decir, estructurada en
torno al orden emocional, de gran profundidad.

Por el momento, sin embargo, nuestro continente esta aun inacabado;
demasiado joven como para haber descubierto ya su genio especifico, vive de
prestado, revistiéndose con intelectualismos ajenos que, al no coincidir con
su propia estructura, le sientan como un disfraz. Da, en consecuencia, el
hombre latinoamericano, la impresion “de no hallarse sino a medias creado,
de ser atin materia prima o un mero esbozo de la naturaleza”*°.

Con todo, han surgido ya en América Latina los primeros indicios de una
concepcién autdctona y original del universo, basada como ha de ser la
cultura que de ella nazca, en la primacia de la sensibilidad y de la delicadeza.
Cita Keyserling como ejemplos, al argentino Leopoldo Lugones y al mejica-
no José Vasconcelos; atribuye a Lugones el mérito de haber sido el primero
en distinguir netamente entre las culturas determinadas por la verdad vy
aquellas basadas en la belleza, postulando para su pais una cultura de este
altimo tipo. Considera al segundo como el pensador mas representativo en
nuestro medio, por su aspiracion a cimentar la futura civilizacion integral
que €l espera, en el placer y en el antojo. Representativo, porque sabe
descubrir las verdaderas raices del genio latinoamericano: la sensibilidad y la
“gana”; pero también porque “tipicamente latinoamericano, rechaza toda
disciplina y toda ascesis..., toda consecuencia y todo sentimiento puro de los
valores”?’.

Keyserling resume las limitaciones de Vasconcelos, que para él se identifi-
can con las debilidades y flaquezas de Latinoamérica en general, diciendo
que “intenta eludir el espiritu, espera alcanzar las mas altas cimas partiendo
solo de la sensibilidad”, en circunstancias que “para que la cultura nazca,
tiene que reinar el espiritu”?®.
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Pareciera asi, que el predominio de la sensibilidad sobre el intelecto que
Keyserling cree descubrir en la vida latinoamericana, constituiria, a sus 0jos,
condicion necesaria pero no suficiente para el nacimiento de una “cultura de
la belleza™.

Condicion necesaria, porque la “cultura de la belleza” no podra surgir
jamas si no es sobre la base del orden emocional, de la preeminencia de las
normas interiores sobre las leyes exteriores. Condicion no suficiente, porque
la sensibilidad pura se enraiza en la “gana” y ésta, “poder elemental e
impotencia al mismo tiempo”, si bien establece la demarcacion entre el orden
de lo vivo y el orden de lo inerte, determina una vida que es como un fluir
ciego de melodias intermitentes que nacen cuando el impulso interior se
despierta, s6lo para morir con él.

Estas melodias propias de la gana, cuya caprichosa intermitencia las
mantiene en el ambito del sin sentido, solo llegaran a constituir fundamento
solido para la creacion de una cultura cuando su ciego fluir sea esclarecido
por la luz de la vision interior. En esto consiste, precisamente, para Keyser-
ling, el advenimiento del espiritu, en el despertar de la visién interior. El
orden emocional, hasta ese momento obscuro, confuso y caético, al ser
iluminado se ordena y pone de manifiesto un sentido que, o estaba en él
implicito a la espera de ser descubierto, o lo recibe de la misma luz que lo
esclarece. Tal como la luz fisica hace surgir los contrastes entre claridad y
sombra, la luz espiritual destaca valores positivos y negativos en un ambiente
hasta entonces neutro. Asi, el orden emocional, en su condicién ciega de vida
primordial, es esencialmente amoral: para el hombre que tiene su centro en
la emociéon el mundo humano termina donde se disipa el “vinculo natural
entre los afines”, vale decir, donde se extingue el circulo familiar o de
amistad. Iluminado por el espiritu, en cambio, es la matriz de la moralidad y,
por lo demas, del amor y del sentido, por cuanto dentro de él, lo tnico
posible “es vivir en funcion de otros, para otros, por otros y hacia ctros™’.

El advenimiento del espiritu se identifica, pues, con el surgimiento del
sentido, el espiritu “es” sentido y, como tal, “no existe sino en relaciéon con un
sujeto que lo viva™".

En esta forma, contrariando el supuesto imperante en el mundo occiden-
tal que enlaza espiritu e intelecto, considerando a éste como el tnico conti-
nente posible para aquél, “el espiritu” podria “infundir un alma a todos los
estratos y a todos los 6rdenes de la vida humana™'. Esta espiritualizacion de
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la sensibilidad y del orden emocional en su conjunto, reviste gran importan-
cia desde el punto de vista de Keyserling, porque segun él, “ni el ideal del
amor, ni el de la bondad, ni el de la belleza, ni siquiera el de la verdad como
un estado del ser, pueden ser realizados partiendo de la razon”**. Porque
amor, bondad, belleza y verdad son caracteristicas valiosas del orden de la
vida que, como tales, mas que pensadas, tienen que ser intuidas o vividas en
funcién de un sentido descubierto o creado por quienes tienen ojos para ver,
vale decir, por quienes no estan aun unilateralmente determinados por el
intelecto que, esencialmente adecuado al orden de lo inerte, es incapaz de
penetrar la trayectoria de la vida.

Asi, para que América Latina pueda cumplir la mision que Keyserling le
atribuye, la de devolver al mundo occidental el espiritu que ha perdido por
su intelectualizacion excesiva, debera primero parir su propio espiritu,
extrayendo de su entrana emocional un sentido que configure un universo
nuevo.

Para ello, tendria que ser capaz de domenar y superar la “gana” en lo que
tiene la debilidad e impotencia, para desarrollar su fuerza y su poder.
Transformar su susceptibilidad pasiva que, como observa Keyseling, se
traduce en un vivir a la defensiva evitando lo que hiere y desagrada, en una
susceptibilidad activa que cree lo bello y lo bueno en su entorno. Superar,
pues, la “gana” en lo que tiene de inercia, de esclavitud ante una fuerza que,
si bien es interior, determina la conducta en forma casi mecanica. Pasar,
entonces, del ciego fluir que es la vida de la gana, al caminar consciente hacia
el destino elegido arrastrando al mundo tras de si, que es la vida del espiritu.
Convertir asi, la libertad en germen contenida en la “gana”, en la libertad
plena del espiritu que en ella puede encarnarse cuando la ilumina el sentido.

Nuestro continente tendria, pues, que asumir su vida inmersa en el orden
emocional, vivida hasta ahora conforme a la cadtica intermitencia de la
“gana”, transformandola en cosmos al esclarecerla con la luz emanada de la
intuicién, que no otra cosa es la vision interior, de su propio sentido.
Intuiciéon que seria a la vez, descubrimiento y creacion, y que al iluminar el
orden emocional haciendo surgir los contrastes de luz y sombra, permitiria
que destacaran, luminosos, los ideales del amor, de la bondad, de la belleza y
de la verdad interior.

Asi, pues, para que el espiritu descienda sobre América Latina, tendria
ésta que desentranar su sentido, demostrandose capaz de un “conocimiento
creador”. Pero icomo dar a luz el propio espiritu, como intuir nuestro
sentido si aun desconocemos lo que somos?

32346,
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Recordemos que al iniciar nuestras reflexiones deciamos que la “sabidu-
ria” tiene mas puntos de contacto con el arte que con la ciencia, porque ella,
como aquél, es creacion interior, mientras ésta es descubrimiento exterior. Si
esta afinidad existe, seria quizas posible que nuestros pueblos escudrinaran
en su poesia, en su pintura, en su escultura, en la intuicién estética de sus
raices, el punto de partida para la intuicion del sentido que ha de estructurar
la cosmovision americana. En cierta forma, seria como analizar la propia
configuracion que esta alli, latente, a la espera de ser vertebrada en un
destino cuyo esbozo constituiria, precisamente, la labor de nuestra “sabi-
duria”.

Entonces, una vez domenada la gana, una vez creada su propia “verdad”,
la que permitiria organizar las distintas manifestaciones culturales en un
cuerpo unitario pleno de significado, estaria, quizas, América Latina en
condiciones de ofrecer una vision diferente del mundo exterior, que lo
hiciera realmente diferente. Podria, quizas, crear una nueva posibilidad
cosmica al constituir al hombre y a los valores humanos en el verdadero
sentido del proceso universal en su conjunto. Podria, quizas, finalmente,
crear la “culturade labelleza”, de la sensibilidad, la emocion y el sentimiento,
por contraposicion a la “cultura de la verdad”, a la cultura del intelecto,
responsable de acuerdo a nuestro anilisis, de la mecanizacion y consecuente
deshumanizacion del mundo occidental. _

En esto, nada mas y nada menos, residiria la promesa del “Continente de
la Esperanza”. En palabras de Keyserling, “aqui yace la magna significacion
posible de la humanidad que puebla el continente suramericano. Merced,
precisamente, a su falta de intelectualismo y a su primitivismo, originalmen-
te refinado sin embargo, puede producir por primera vez después de tiem-
pos dilatados, una cultura exclusivamente basada en la Belleza que, sirvien-
do de polarizador al resto del mundo entregado a una intelectualizacion sin
tregua ni medida, sefalaria a los hombres todos nuevas posibilidades y

nuevos caminos”>>.

#9934,
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SENTIDO COMUN Y LOCURA

Humberto Giannini
Universidad de Chile

D Entre las cosas que ‘se dicen’, ‘se cuentan’, ‘se repiten’ esta el chiste,
A a risuefa narracion por la que el sentido comun' da una visién instan-
tanea acerca de las cosas que le preocupan y de las que se cuida. De su
surgimiento, expansiéon y muerte nadie es responsable. Simplemente, el
chiste ‘se cuenta’.

El hecho de que simplemente ‘se cuente’ muestra de nuevo tal vez, el huir
permanente del hombre hacia la superficie de las cosas, huida genialmente
descrita por Heidegger en los caps. 1V y v de la Secc. Primera de Sery Tiempo.
No nos parece menos cierto, sin embargo, que esta ‘detencién’ quasi contem-
plativa del chiste sobre la realidad caricaturizada, apunta hacia una profun-
didad en el mirar que no puede pasarse por alto sin caer también en
superficialidades®.

A proposito de este punto preciso —superficialidad y protundidad del
mirar cotidiano— quisiéramos hacer un comentario sobre dos pequenas
narraciones apenas humoristicas, si no tristes, que tienen por tema la locura.

El discurso humoristico comun a propésito de la locura se instala siempre
en lo que de un modo no determinado llamamos ‘reino del absurdo’. Con la
expresion ‘absurdo’ (ab-surdum = fuera del tono) se pueden indicar varias
cosas diversas. De todas las significaciones optaremos aqui por la que tiene
un uso mas proximo a la lengua corriente: es absurdo lo que de ninguna
manera ‘se’ puede aceptar; simplemente, lo que para el sentido comin no
puede ser.

Nos parece interesante ver como este sentido comun —el ‘se dice’ heideg-
geriano— describe al razonamiento delirante en toda su atormentada com-
plejidad; como lo presenta en sus narraciones de humor.

Hemos elegido dos narraciones que a causa de sus esquemas mas explici-

'Volvemos sobre un viejo tema nuestro. A él dedicamos gran parte de nuestro libro
"Rqﬂexiones acerca de la convivencia humana”. Ed. Univ. de Chile, 1965.
- *A proposito de la blasfemia, tocamos un punto parecido. De las palabras, p. 89. Ed. Nueva
niv., 1981.
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tos, abiertos, dejan ver la trama que ahora pretendemos mostrar. He aqui la
primera:

‘Un senor que viaja entre Paris y Lyon, observa que su vecino abre la

ventanilla, mira hacia todos lados, saca el brazo y luego, empieza a agitar

un pequeno papel blanco; vuelve, se agacha, extrae de su maletin un

papelillo —el observador mordido por la curiosidad ahora lo ve todo—y

vacia su contenido fuera de la ventanilla. Y asi, una y otra vez. Reprimien-

do cuanto puede su creciente curiosidad, le pregunta:

— ‘Perdone Ud. aquellos polvos... ¢son para algo?'.

— ‘Efectivamente’ —responde afable— ‘Son para cazar leones’.

Silencio.

— ‘Pero, tengo entendido’ —sugiere el observador— ‘que por estos lados
no hay leones’.

— ‘No importa nada’ —suena la respuesta, esta vez mas dura— ‘Los
polvos son falsos’.

Una situacion absurda ha creado un didlogo absurdo. La cuestién es saber
hasta qué punto el loco no sabe que los gestos que ha realizado fuera de la
ventanilla, y la creencia que implican, son absurdos... (Lo sabe?

La reiteracion de un esquema afirmativo-negativo, comun a estas narra-
ciones parece indicar que si lo sabe.

Veamos el otro caso.

Un pobre campesino habia sido olvidado por anos por médicos y parien-
tes. Permanecia en el manicomio por mera dejacion burocratica. Un dia el
Director del Establecimiento lo ve y recuerda su caso: ‘jAh! el que se creia
grano de maiz. Pero, hace anos que este hombre super6 esos temores'.
Lo llama, conversa largamente con €l y confirma asi que el campesino esta
completamente curado. ‘Vamos a hacer una cosa—le dice—; este domin-
go yo mismo te llevo de vuelta a la granja y te restituyo a tu familia. {No
tienes ya nada que hacer aqui!’.

Asi, ese domingo, conversando sobre problemas de siembra, de comercia-
lizaciéon, de politica, en fin, de igual a igual, cuerdamente, llegan a la
granja. Pero, apenas descendido, el campesino corre a refugiarse, debajo
de una carreta, de unas palomas que revolotean por alli. El médico,
acongojado, va a su encuentro: ‘{Pero como! ¢No sabes ya que no eres
grano de maiz?’ Y aterrado el pobre hombre: ‘Lo sé’; pero ellas —y
muestra a las palomas— ¢lo sabran?’
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Tierna historia de un delirio reprimido por anos.

¢Sabia el labriego que deliraba? Aparentemente, no. Sin embargo, toda la
fuerza de la narracion esta alli: en que esto es s6lo una apariencia. En el
fondo, todas sus actitudes son una lucha contra el delirio. Una lucha que es
también delirante: en la Gltima narracion, atribuyendo a las palomas (afir-
mando) lo que él debe negar para estar sano. En la narracion anterior este
mecanismo es incluso mas patente: el senor de los polvos pretende borrar,
suprimir su gesto delirante (usar polvos contra leones que los médicos
afirman ser ‘inexistentes’) con un discurso también delirante: los polvos son
falsos.

En sintesis: el delirio (lo afirmativo) es negado a causa de la ‘represion’
ambiente, a través de un nuevo delirio. Circulo infernal de la locura atisbado
por la mirada comun, que no teoriza: va narrando chistes.

Humberto Giannini Iniguez
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EL TIEMPO Y LOS OBJETOS

Margarita Schultz
Universidad de Chile

En este trabajo me ocuparé de algunas relaciones entre los objetos y
n el tiempo. El conjunto de los objetos que nos rodean motiva una
buena parte de nuestros comportamientos y, por lo tanto, define multiples
cualidades de nuestra fisonomia individual tanto como social. Este hecho es
valido respecto de las actitudes receptivas, de consumidores, pero también
presenta vinculos con las conductas creativas del ser humano.

Los objetos pueden ser observados desde diversos angulos; tal vez el mas
fecundo para la interpretacion sea el que se refiere a sus manifestaciones en
el iempo. No es el caso de que los objetos estén en un tiempo indiferente,
que los objetos ‘duren’ meramente. Su duracién es un efecto de la conducta
humana y a la vez causa de conductas; de aqui surgen significaciones diver-
sas correspondientes.

Trataré en lo que sigue de senalar algunos modos temporales como el
tiempo de crecimiento —referido al ritmo de incremento de los objetos—,
las concepciones culturales del tiempo y su relacion con los objetos, un
tiempo que se puede denominar ‘biogrifico’ —en la medida en que los
objetos estén mas o menos cargados de vida segin el tiempo de conexion con
sus poseedores. Paralelamente buscaré contactos entre esta perspectiva y la
de la creacién artistica.

Tiempo de crecimiento

Se ha producido hasta nuestros dias una intensa multiplicacion de los obje-
tos. El notable crecimiento numérico coincidi6 con una progresiva diversifi-
caci6on funcional. No sé6lo hay ahora mayor nimero de objetos en una
medida destacable sino que hay mayor niimero de objetos que difieren por
su finalidad. Este universo en expansion tiene una sorprendente tasa de
crecimiento; podemos imaginarla similar a la multiplicacién celular.

Ese aumento de las funciones de los objetos, c:responde a un aumento real
de las necesidades humanas? :Cudntas cosas necesitamos en efecto? ¢Es la
necesidad la que genera una funcién o, mas bien, la invencion de funciones
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provoca necesidades? En una sociedad compleja se da, probablemente, una
combinaciéon de ambos procesos.

Sea cual fuere la causa, esa multiplicacion de funciones es un hecho y el
fenomeno continua. El siguiente dato es muy elocuente: ya en el ano 1969 las
tiendas “Grands Magasins”, en Francia, contaban con unos 300.000 tipos de
objetos diferentes'. El ritmo historico de la multiplicacion-diversificacion no
ha sido homogéneo: el incremento correspondiente a los tltimos treinta
anos resulta desmesurado si se lo compara con el resto de la historia pasada.
Se ha producido ultimamente una explosion demografica de los objetos mas
intensa, por cierto, en los paises con mayor grado de desarrollo.

Concepciones culturales del tiempo

La historia de las culturas muestra dos concepciones del tiempo que son
opuestas; una de ellas considera al tiempo como una fuerza ciclica; la otra lo
describe como lineal. Esas denominaciones parecen corresponder a modula-
ciones del espacio, sin embargo cobran sentido vistas desde el angulo del
sentimiento.

Muchos pueblos han concebido el tiempo como un suceder circular en el
que todo vuelve a ser. Mircea Eliade, en su obra El mito del eterno retorno®, dice
lo siguiente: “Ese ‘eterno retorno’ delata una ontologia no contaminada por
el tiempo y el devenir”. En un planteo de esta indole todo aquello que es—en
el sentido de poseer realidad— ha sido ya y volverd a ser del mismo modo:
“Todo recomienza por su principio a cada instante. El pasado no es sino la
prefiguracion del futuro”. El mundo se mantiene asi “en el mismo instante
auroral de los comienzos”.

Un acto o un objeto adquieren realidad a través de la repeticion de gestos
paradigmaticos —y sdlo la obtienen de ese modo; con ello se insertan en un
tiempo mitico, no profano. En este esquema la novedad no tiene cabida. El
descubrimiento de los retornos naturales (las estaciones, por ejemplo), la
creencia acompanante de que actividades y gestos, actitudes y procedimien-
tos han sido disenados por los antepasados (dioses o héroes miticos), llevan a
la conviccién del ‘ciclo’. Vivir es reproducir un pasado magno; en ese pasado,
“in illo tempore”, fueron dadas las cosas: no sélo lo creado sino los habitos,
no so6lo las formas sino también los objetos.

La repeticion ritual de las acciones —siembra, cosecha, matrimonio, gue-

'A. Moles: Objetoy comunicacién, (en Los Objetos, Comunicaciones N° 13, Ed. Tiempo Contem-
poraneo).

M. Eliade: El mito del eterno retorno. Ed. Emecé. Bs. Aires, 1952. T.: R. Anaya.
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rra— aproxima el pasado al presente, anula esa distancia. Se puede pensar
que solo existe el Pasado manifestindose continuamente.

Tal vez por eso, los contados objetos producidos —cantaros, herramien-
tas de labranza, armas para cazar— perduraban en sus modos y formas. Lo
decisivo era la repeticion ritual de los arquetipos, es decir de los tipos
arcaicos. El artesano sentiria, acaso, que en sus manos trabajaban las manos
del dios antepasado; no es de extranar, entonces, que de pronto un hacha
herramienta se transformara en hacha ritual.

La repeticion envuelve la anulacion de la fluencia del tiempo. La nove-
dad, en cambio, origina el transcurso. El mundo Griego, sensible al influjo
de lo ciclico vio nacer una apreciacion lineal del tiempo. Mircea Eliade
afirma que la conciencia historica esta ligada al pensamiento de la progre-
sion del tiempo. En verdad, la voluntad de sujetar y registrar lo que va
sucediendo sobreviene cuando se advierte que todo pasa irremediablemen-
te. Asi debi6 sentirlo Herodoto. Su propésito como historiador era que “no
llegue a desvanecerse con el tiempo la memoria de los hechos publicos de los
hombres...”".

Elcirculo se despliega y el tiempo, en lugar de girar en ese ‘eterno retorno’
progresa, diferente cada vez. El tiempo lineal trae consigo la novedad, lo
incierto, el cambio, la historia. Los sucesos son unicos, originales: de alli su
fragilidad, su tendencia al desvanecimiento. No hay una determinacion del
presente por el Pasado y cabe la aparicion de lo desconocido cuya residencia
parece ser el futuro.

En esta concepcmn del tiempo que fluye, la magia de la innovacion toma
el lugar de la magia ritual de la repeticion; asi crece la diversidad de las
formas. El artesano es ahora el causante de la renovacion. El iempo ‘lineal’
hace posible la conciencia de la individualidad creadora. El realizador busca
nuevas formas, nuevos materiales; esta busqueda llega a hacerse tan impor-
tante que origina —a su vez— la presencia de aquellos individuos que
imaginan formas para que otros las realicen, los disenadores de nuestras
sociedades industriales.

La diferenciacion temporal que corresponde al tiempo lineal presenta
afinidades con la diferenciacion de partes o elementos de un organismo. El
objeto tradicional es pensado como articulaciéon de partes que presentan
caracteristicas disimiles porque cumplen distintas funciones. Los organis-
mos poseen un ordenamiento, una légica que regula la forma, funcion y
ubicacion de los elementos constitutivos. En ese sentido, el objeto tradicional
es un organismo. En el arte encontramos ejemplos respectivos. En el caso de

*Herodoto: Los nueve libros de la Historia. Ed. Perlado. Madrid, 1945,
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la representacion de formas espaciales existen direcciones definidas: arriba,
abajo, derecha, izquierda. La representacion de la figura humana y la de la
naturaleza acatan estos principios. La linea del horizonte demarca la ubica-
cion del cielo (arriba), de la tierra (abajo), la posicion de los arboles y las
montanas, la del ser humano, parado sobre la tierra, como es natural. Siglos
importantes del arte de Occidente responden a esta modalidad.

Ese ordenamiento organico se advierte con mayor nitidez en las formas
artisticas que se desarrollan en el tiempo. La estructura de una forma
—sonata (con su exposicion, desarrollo y reexposicion), una novela de
Stendhal, poemas como el Martin Fierro, contienen una sucesion, una
secuencia de acciones cuya continuidad estd fijada por el argumento—
tratese de ideas musicales, acciones humanas o las imagenes de la nostalgia y
el coraje. Son organismos en un sentido diacrénico, es decir, extendidos en el
tiempo. No se puede alterar alli la sucesion de causas y efectos sin destruir o
modificar el organismo. La sucesion esta determinada por la estructura de la
obra.

Otra caracterizacion temporal parece mas adecuada para ciertas formas
artisticas y objetos contemporaneos. Podria denominarse: ‘tiempo combina-
torio’. Tomemos como ejemplo obras diversas: los “mobile” del escultor
Alexander Calder, la novela Rayuela de Cortazar, Klavierstiicke x1 del compo-
sitor Stockhausen. ¢Es posible encontrar una légica de ordenamiento comtin
a ellas? Sucede en estos casos que la estructura no esta prevista; es libre; los
elementos no se articulan con ese caracter de necesidad con que lo hacen las
partes de un organismo. Aun cuando el tiempo esté incorporado a esas
esculturas de Calder, el transcurso es azaroso. Las posiciones de los elemen-
tos en el espacio siguen, en este caso, una secuencia que no esta prefigurada.
La obra puede modificarse a cada instante segun las influencias aleatorias
del ambiente en que esta situada.

El lector de Rayuela, por su parte, puede reordenar los capitulos de la
novela y producir cada vez una sucesion diferente. Del mismo modo, el
intérprete de los Trozos para piano de Stockhausen puede recombinar libre-
mente los ‘médulos’ musicales propuestos por el compositor y variar asi la
estructura de la obra.

Esta poética propuesta por los creadores ha sido designada con el nombre
“obra abierta” por Umberto Eco. De una combinatoria temporal pueden
derivarse multiples secuencias. No existe una estructura definida de una vez
para siempre, sino la propuesta de elementos estructurales: algo semejante a
las reglas de un juego. Cada obra es en potencia numerosas obras y todos los
resultados son miembros vilidos de la clase.
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Henri Van Lier se refiere a esto mismo a proposito de los objetos: “En
tanto que el pie de unssillén Luis XV era un 6rgano de ese cuerpo y no lograba
funcionar en cualquier otro, el tubo que desempena la funcion de pie en una
limpara de la Bauhaus puede cumplir una funcion semejante en una silla,
una mesa o un andamiaje; puede intervenir como peldano en una escalera o
como tirante en una estructura tridireccional®”.

Notemos que la capacidad combinatoria aparece cuando los elementos
componentes de la estructura presentan un grado suficiente de abstraccion
o de neutralidad formal; es el caso del pie de lampara Bauhaus si lo compara-
mos con el pie de un sillon Luis xv.

Tiempo biografico

Cualidades como ‘personalizacion’, ‘despersonalizacion’, dan origen a otras
categorias de objetos. Estas denominaciones animistas ¢muestran algun tipo
de enlace con el tiempo?

Pertenecerian a la clase de los objetos ‘personalizados’ aquellos objetos
que han alcanzado a identificarse, a destacar su identidad. Manifestaciones
de identidad son, por ejemplo, el brillo en la madera del cabo de una
herramienta —martillo o pala—, la huella de los dientes en una pipa. ;Qué
funcién cumple el tiempo en la caracterizacién de estos objetos? El tiempo les
proporciona identidad porque conquistan esas huellas al acompanar pro-
longadamente al individuo. Aqui se muestra lo mencionado al comienzo, en
el sentido de que los objetos no duran simplemente en un tiempo neutro sino
que tienen una ‘vida’; por lo tanto estamos ante un tiempo activo, participan-
te. Los objetos se personalizan cuando envejecen junto con su poseedor. Esta
personalidad tiene que ver con la de sus duenos; sin duda dice mucho a
Sherlock Holmes, quien muchas veces reconstruye una —la ausente— a
partir de la otra.

La situacion de los objetos personalizados parece encerrar una paradoja:
ellos obtienen su identidad gracias al tiempo pero, por lo mismo, quedan
fuera del tiempo, de las selecciones que operan las modas. Han podido
escapar de la corriente del cambio —cuyo lema es la sustitucion— y ganaron
su derecho a ser “propiedad” de alguien. Generan en nosotros una estima
que se parece al afecto, y se acumula con independencia de su valor de
mercado.

Hay otro grupo de objetos, en cambio, que sélo alcanzan una realidad
fantasmal. En lugar de ser personalizados son anénimos, ‘despersonaliza-

1Henri Van Lier: “Objeto y estética” (en Los objetos, Comunicaciones N 13).
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dos’. Se caracterizan por no alcanzar a poseer huella alguna debido a la
relacion temporal que guardan con nosotros. Este tiempo esta determinado,
‘en una medida considerable, por la sucesion de las modas y la ingerencia
envolvente de la publicidad; por el hallazgo del recambio continuo, estimu-
lador de la permanente adquisicién. Pueden pertenecer a esta categoria
objetos complejos y costosos —como un automoévil—, simples y econémicos
—como una lapicera o un cepillo de dientes desechables.

Se ha hablado mucho de las diferencias entre “uso” y “consumo”. Pode-
mos enlazar esos conceptos con la nocion de tiempo y la cualidad biografica
de los objetos. El objeto que se “usa”, se desgasta, y en ese desgaste va
acumulando huellas; es un objeto personalizado. El objeto que se “consume”
no llega a desgastarse porque desaparece antes de envejecer. La obsolescen-
cia o caducidad del objeto llega a puntos extremos con el ‘desechable’. Su
incidencia biografica es practicamente nula; el concepto tradicional de pro-
piedad le es dificilmente aplicable; es un objeto despersonalizado.

La referencia a la biografia de los objetos conduce a la pregunta por la
direccion de sus historias respectivas. La filosofia ha discutido el problema
de la direccion del devenir y aun la validez de esta pregunta: ;el tiempo se
dirige desde el pasado hacia el futuro o inversamente? La conciencia —que
es temporal— parece necesitar, sin embargo, el auxilio de imagenes espacia-
les para experimentar cabalmente las formas del tiempo. El habla cotidiana
recoge esa asociacion tiempo-espacio: se dice de un tiempo pasado que “ha
quedado atras”, se dice que “se acerca un futuro promisorio”. La filosofia de
la historia se ha ocupado, asimismo, de la direccion del tiempo; ha perfilado
dos direcciones opuestas: desde el pasado hacia el presente, si las causas
determinantes de lo que sucede estan en el pasado, desde el futuro hacia el
presente, si se las ubica en el futuro.

La direccion temporal aporta nuevas cualidades a las dos categorias de
objetos en cuestion: los objetos personalizados parecen responder a la direc-
cion cuyo sentido va desde el pasado hacia el futuro porque se mantienen;
los objetos despersonalizados no permanecen, caen rapidamente en un
pasado que los elimina.

Es prudente recordar que tratamos con cualidades culturales. La impor-
tancia de los objetos y su ubicacion en estas categorias depende de la valora-
cion: mi comportamiento puede personalizar un articulo desechable; la
persistencia o caducidad de un objeto esta determinada por mi estimacion.

El arte, los objetos y la plasticidad temporal

He recordado algunas connotaciones que se atribuyen al tiempo, el retorno,
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el progreso, la direccion, el compromiso. ¢El conjunto no cuenta acaso con la
suposicion de que el tiempo es como una materia adaptable a maultiples
matrices? Este supuesto funciona con naturalidad en el dominio del arte. Lo
senalé Aristoteles en su Poética: “Asi, todo lo de la persecuciéon de Héctor
pareceria ridiculo en el escenario, pues veriamos a unos estar quietos, sin
perseguir, y a Aquiles haciendo signos con la cabeza para que no persigan.
En la epopeya, sin embargo, esto no es notorio’”. La musica crea tiempos
multiples; el cine y el teatro, la novela actual, mueven el tiempo como si fuera
una lanzadera de telar: anticipaciones y situaciones pasadas se entretejen
con acciones presentes en abrupta sucesion.

Los receptores de arte —lectores, espectadores, oyentes— asimilan y
armonizan esa multiplicidad de esquemas temporales. La audicion de un
Tema con variaciones, por ejemplo, es toda una prueba de adaptabilidad a
las diferencias del tiempo musical. ¢De cuantas maneras, segun la duracion,
puede presentarse el tema en esa forma musical? En su presentacion origi-
nal, a veces distendido en negras y blancas, otras apretujado entre corcheas y
semicorcheas. La relacion del sujeto con los objetos que le rodean también
supone una adaptabilidad temporal; porque esos objetos presentan, en ese
sentido, un espesor semantico muy variado.

Los objetos, en nuestros dias, estan sometidos a las mas opuestas evalua-
ciones por parte de sociélogos, antropélogos, politicos y consumidores:
llegan al rango de mito de la vida cotidiana pero son acusados de fetiche,
asimismo. Tal vez no haya realidad conocida por el ser humano que no sea
susceptible de tales oposiciones. Esta mirada al costado temporal de los
objetos, sin embargo, permite recordar su importancia y su presencia inelu-
dible para el hombre contemporaneo.

SAristoteles: Poética. Ed. Emecé. Bs. Aires, 1963. Trad. Ed. Schlesinger.
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IDENTIDAD:
PERTENENCIA Y PARTICIPACION

Samuel Schkolnik

Santiago del Estero - Argentina

“Cuantas mds cosas conoce el Espiritu, mds se conoce a si mismo”.

SPINOZA

) ' Nunca como ahora el problema de la identidad ha preocupado a
[\ tanta gente. Suceden tantas cosas y se sabe de ellas tan rapidamente,
que los marcos de referencia de cada cual se hallan en permanente altera-
cién; no es extrano, entonces, que desde el antropélogo hasta el almacenero
todo el mundo se pregunte quién es quién.

Pero si hay un lugar donde la desorientacion es general, es la Argentina.
Aqui, por imperio de circunstancias en que seria ocioso abundar, nadie es el
que debe ser. >

Al abrigo —a la rigurosa intemperie— de esas circunstancias, nacieron las
reflexiones que ahora transcribo; confio, empero, en que no se reduzcan a
una descripcion cifrada de su desdichado origen, en que valgan para todo
tiempo y lugar y en que —sobre todo— le sirvan a alguien (como me
sirvieron a mi), si no para resolver el problema de la identidad, al menos para
plantearlo claramente, esto es, en términos que tornen posible una respuesta.

II

La identidad se adquiere de dos modos: por pertenencia o por participacion.

El primer modo radica en la sencilla operacion por la que se afirma que un
individuo dado es elemento de un cierto conjunto. Asi, cuando se dice que
Juan Garcia pertenece al conjunto de los albaiiles, o al de los uruguayos, se
enuncia un rasgo constitutivo de Juan Garcia, esto es, de su identidad. La
totalidad de esos rasgos —la identidad completa de Juan Garcia— queda
determinada por el producto logico de los conjuntos a que pertenece.

Se advertira sin duda que es de este modo y no de otro como se identifica
un objeto; conocer una cosa no es sino poder decir a qué clase de cosas
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pertenece. Pero laidentidad de las personas, ¢no difiere de la de los objetos?
La percepcién que cada quien tiene de si, ;puede ser reducida al acto de ser
clasificada una cosa?

La reserva que esas preguntas trasuntan no impide constatar que hay al
menos un terreno en el que la identidad procede segin la légica de los
objetos: el terreno social, vale decir aquel en el que la identificacién de las
personas aparece como premisa necesaria de la vida colectiva.

En efecto, aunque la sociedad no resulta de un acuerdo celebrado entre
individuos preexistentes, en un sentido puede afirmarse que el individuo es
condicion de la sociedad: no estd en su poder constituirla pero si disolverla.
Los comportamientos asociales son su permanente posibilidad, de la que la
prueba mas notoria es la existencia de carceles y manicomios. El individuo es
por eso el limite de lo social, el elemento mas alla del cual se desencadena la
disociacion. Basta para ello que el individuo humano se aparte del lugar que la
sociedad ha reservado para él y se interne en regiones sobre las que aquélla
carece de poder. Toda sociedad existe amenazada, y no —ni siquiera princi-
palmente— por otras sociedades, sino por la materia misma que la constituye
y en la que siempre late la posibilidad de la disgregacion. Los recursos de que
la sociedad se vale contra ese peligro interior conforman su columna verte-
bral, el elemento de solidez que le permite sostenerse en estado de sociedad.
Examinar esos recursos es aproximarse a la esencia de las sociedades hu-
manas.

Hemos mencionado las carceles y los manicomios; se trata de recursos
extremos cuya frecuencia de uso es relativamente baja, pero que tienen la
virtud de ilustrar sobre la indole de los recursos mas frecuentes, aquellos que
no forman la excepcion sino la regla, y que por lo mismo pasan desapercibi-
dos en su condicién de “recursos”, revistiendo por lo contrario la apariencia
espontanea y trivial propia de las cosas cotidianas.

Consideremos, sin ir mas lejos, como cada cual llega a ser el que es.
Independientemente del modo en que cada individuo se percibe, la sociedad
necesita saber a qué atenerse respecto de todos y cada uno: conocer su
nombre y apellido, su filiacién, su ocupacion y lugar de residencia. Es una
necesidad perentoria, sin cuya satisfacciéon no hay orden social. No se puede
establecer ningun sistema de obligaciones y derechos si no se establece
firmemente quién es quién. La identificacién de las personas es un procedi-
miento primario de la sociedad, por el que se defiende contra el desorden
que la disuelve; no en vano suele ser funcion del Ministerio de Defensa. Lo
que el individuo es, en principio, consta en su documento de identidad, ese
como certificado de existencia que la sociedad expide, y cuyo requerimiento,
por la policia, es el acto identificatorio por antonomasia.
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Pero si para conservar el buen orden de las cosas es necesario establecer
quién es quién, ces suficiente para establecerlo el modelo nombrado con la
palabra “pertenencia”?

Se advertira sin duda que los rasgos visibles de un individuo son infinitos,
y que los conjuntos de los que en consecuencia puede senalarselo como
miembro también lo son. Ante ese hecho, se revela que son relativamente
pocos los que la sociedad utiliza para su identificacion. Y no me refiero ahora
a los tenidos en cuenta por los organismos oficiales, de los que las sociedades
han prescindido hasta hace poco y de los que algunas todavia prescinden. Me
refiero a los modos “espontaneos” de clasificar, a aquellos que surgen de las
relaciones que los hombres contraen en la vida diaria. Esos modos permiten
identificar a cada individuo con escaso margen de error y sin demasiado
esfuerzo.

En efecto, de hecho no se consideran todos los rasgos de cada individuo
sino aquellos que permiten senalar su pertenencia a los conjuntos que la
sociedad estima significativos. (Dicho sea de paso: las variaciones de este
universo del discurso humano dibujan el preciso perfil de cada sociedad).
Tal cosa introduce un factor de economia de enorme magnitud, al restringir
drasticamente el nimero de posibilidades en juego.

No por ello crece el riesgo de una identificaciéon erréonea: considérese que
no hay dos individuos que pertenezcan exactamente a los mismos conjuntos,
de modo que el producto légico que define a cada cual es por fuerza
diferente. Ese producto es él mismo un conjunto, s6lo que un conjunto
unimembre: en ello radica la eficacia de este procedimiento identificatorio. La
adscripcion de cada cual a clases deliberadamente concebidas para designar
auno y excluir alos demas —las definidas por un numero o una fotografia—
apenas si es capaz de reforzar esa eficacia.

11X

Nadie, empero, sentira que su ser se agota en los datos de su prontuario. El
sentimiento que cada cual tiene de si los rebasa infinitamente. ;De dénde
procede ese sentimiento?

Sin duda, el escueto informe de la cédula de identidad omite incontables
rasgos que su portador siente como propios, y que siente Como propios en un
grado mayor que algunos de los que esa cédula registra. A Juan Garcia le
importa mucho mas su condicion de, digamos, abogado, que el numero de
su libreta de enrolamiento. Le va mas en ello; muchos de sus rasgos “perso-
nales” dependen de aquella condicion, mientras que muy pocos o ninguno
de ese nimero. Sin embargo esos rasgos, en los que Juan Garcia se percibiria
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descripto mas adecuadamente, no son menos objetivos que los tomados en
cuenta por el Gabinete de Identificaciones. Ejercer una profesion, tener un
determinado nivel de ingresos, un cierto ambito de relaciones laborales y
personales, ser socio de tal o cual club, poseer ciertos habitos de consumo,
residir en determinada zona de la ciudad, tener tales o cuales ideas sobre la
naturaleza de las cosas y de la sociedad, profesar, en fin un cierto estilo de
vida, son atributos de Juan Garcia tan materialmente reales como sus huellas
digitales o su fotografia. La identidad del individuo, lo que le distingue de
todos los demdas —aun ante sus propios ojos—, es establecido por la sociedad
a partir de propiedades exteriormente visibles; la diferencia entre una
identificacion débil —como la que resulta de un pasaporte o de una solicitud
de crédito—y otra fuerte —como aquella en la que el individuo se reconoce a
si mismo de buen grado—, es una diferencia de nimero pero no de natura-
leza.

Con todo, la identidad no se cumple sin ese acto de reconocimiento: es
necesario que cada cual asuma el personaje que se le ha asignado, es decir,
que esté dispuesto seriamente a desempenar su papel en el gran teatro del
mundo. Tal vez el proceso que se llama “socializacién™ no tenga otro fin que
el de asegurar esa coincidencia de cada cual con su mascara.

Habitualmente ese proceso es exitoso; ocurre entonces que el personaje
impuesto a cada uno deja de parecer un personaje para revestir las aparien-
cias de la realidad; asi es como el almacenero llega a desempenarse como
almacenero: con naturalidad.

A veces, empero, ese proceso fracasa: el individuo no puede —o no
quiere— salvar la distancia que le separa de su personaje; éste, entonces, se
revela como lo que es: mero disfraz. El individuo saltara de la escena, o, si se
aviene a permanecer en ella, se desempenara de modo poco convincente:
como un mal actor.

Ahora bien, parece que hoy tales fracasos han llegado a ser la norma, y si
hay una region de nuestro universo cultural signada por el malestar, es ésta
en que afincan las fuentes de la identidad.

v
Llamo identidad por participacion ala que se adquiere a través de un acto que
iguala a todos los que lo ejecutan.

Sea por ejemplo, el de captar la verdad de que tres mas dos equivale a la
raiz cuadrada de veinticinco. Se advertira que ese acto es el mismo sea quien
fuere su ejecutante, de modo que éste, en lo que atane a tal acto, es también
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uno y el mismo no obstante las infinitas marcas diferenciales que en otros
respectos pueda exhibir.

Ahora bien, hay muchas experiencias que, aunque pertenecientes a 6rde-
nes muy diversos del ejemplo dado, tienen en comun con éste lo que en el
lenguaje de los filésofos podriamos llamar absorcion del sujeto en el objeto.
Malebranche decia que un hombre que se contrajera a contemplar el sol se
reduciria al puro sentimiento de la luz; asi, toda experiencia intensamente
vivida convierte a su actor en la resonancia de lo vivido. Si convenimos en
llamar mundo a “lo vivido”, podemos decir que los sujetos de esas experien-
cias se reducen a uno en tanto participan del mundo.

A poco que se reflexione, se notard que la identidad adquirida por
participacion es exactamente lo contrario de la adquirida por pertenencia.
Mientras ésta destaca un perfil individual, aquélla lo borra; mientras ésta
procede de una determinacion exterior y supone la pasividad del individuo,
aquélla emana de una espontianea actividad. ¢Por qué usar una misma
palabra para expresar conceptos antagénicos?

Pues porque ese antagonismo es inherente a la condicién humana, y la
equivocidad del vocablo “identidad” no hace sino reflejarlo.

En efecto, cada uno de nosotros es, por una parte, una cosa entre las cosas,
ala que cabe referirse mediante cualquier sistema de coordenadas de “iden-
tificaciéon”; por otra parte, todos y cada uno podemos esfumarnos de entre
las mallas de esos sistemas con sélo darnos a escuhar la Quinta Sinfonia de
Beethoven, esto es, con sé6lo entregarnos a la ejecucion del gesto original del
que ella brot6 alguna vez. Ese gesto, por el que Juan Garcia se “identifica”
con Ludwig v. Beethoven, no es diferente de aquel por el que Beethoven
lleg6 a ser si mismo, es decir, del acto de dar forma a un modo de ser del
mundo presente en principio ante cualquiera, y del que el nombre “Betho-
ven” es nada mas que un cémodo emblema. Digo “La Quinta Sinfonia”, pero
podria decir igualmente un enorme dolor o una gran alegria: cada vez que la
vida asciende a sus extremos —lo que no es para nada frecuente en el orden
cotidiano— alguien fatalmente llega a ser lo que en el fondo son todos los
demas.

El equivoco encerrado entonces en la palabra “identidad” no es de ningu-
na manera accidental: nuestra indole de seres gregarios nos compromete
con procedimientos clasificatorios tendientes a marcar a cada cual con carac-
teres indelebles a los fines del mejor ordenamiento del hormiguero que
formamos; nuestra condicién de seres abiertos a la infinitud nos arranca de
ese alveolo prefabricado para llevarnos a comulgar con todos en el inagota-
ble cuerpo del mundo.
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Adviértase la paradoja: la pertenencia, que hace de cada cual una entidad
unica, de identidad inconfundible, al propio tiempo nos iguala como por
achatamiento; s6lo diferimos por nuestra posicion respecto de algunos ejes
taxonomicos. Pero la participacion, que empieza por igualarnos al desdibujar
nuestra individualidad objetiva, termina por destacar nuestra diferencia a
proposito de cualquier materialidad inerte: todos somos Pitdgoras, nadie es
meramente Juan Garcia.

Vv

La senalada crisis de identidad de nuestro tiempo, el problema con que
iniciamos estas reflexiones, puede ser planteado ahora en términos precisos.
A mi juicio se trata de lo siguiente: mientras la pertenencia, como resorte de
laidentidad, ha perdido fuerza, no la ha ganado el de la participacion, que es
el que estd llamado a reemplazarlo si la sociedad ha de ser una conjunciéon de
hombres y no un agregado de termitas.

En efecto, el debilitamiento de la identidad por pertenencia no es sino un
corolario de la acelerada transformacién que las sociedades viven desde hace
dos siglos, en la que los vinculos tradicionales que unian a los hombres han
tendido a cortarse uno tras otro. A esa decadencia del espiritu “tribal” ha
seguido una proliferaciéon de entidades por completo artificiales, que van
desde los estados nacionales pasando por los partidos politicos hasta los
clubes de futbol, y cuyo sentido no es otro que el de ofrecer a los individuos
alternativas de pertenencia capaces de reemplazar las formas desaparecidas.
Tan perentorio es poseer una identidad, que para alcanzarla se llega hasta lo
que la niega del modo mas rotundo: la guerra (es decir la muerte) —premisa
de todo estado nacional—, o la desaparicién en el anonimato de una multi-
tud vociferante —que no otra cosa le pasa al “hincha” de Boca Juniors.

En resumidas cuentas, acontece que la extincion de la identidad por
pertenencia, en lugar de haber permitido emerger a la superficie el rostro
humano de la existencia individual, su verdadero rostro, el que la atina con
todas las que participan de esas empresas comunes que son la Verdad y la
Belleza, ha sucedido, digo, que se ha embretado esa existencia en moldes
rigidos a los que no cabe mas que, obligatoriamente, pertenecer. De modo que
lo que deberia poder celebrarse como una hazana de la libertad, termina por
parecerse —cuando no por ser redondamente— una tragedia de la opre-
sion.

Pero la pertenencia artificialmente procurada no puede ser sino precaria.
Un astrénomo polaco tiene mucho mas en comun con un astronomo danés
que con el burécrata —también polaco— cuyos dictimenes acata. A éste le
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une un vinculo no buscado sino sobrevenido —venido “de arriba”—; a aquél
lo liga la voluntad de saber, el hecho —infinitamente mas sélido— de que,
tras el telescopio, de cara al inconmensurable Universo, los dos son el mismo.
Tarde o temprano esta solidez prevalecera sobre aquella precariedad, pero
mientras tanto vivimos en el sentimiento de esta ltima; de ahi que, hoy por
hoy, nadie esté muy seguro de quién es.

VI

Releo estas paginas y me doy cuenta de que suenan harto ingenuas. ;Qué
hacen sino anunciar algo asi como la futura victoria del Espiritu sobre la
Materia? Y si eso hacen, ;sobre qué base puede fundarse tanto optimismo?

No estoy eseguro de que estén en cuestion asuntos que tan alto suenan
como los de Espiritu y Materia. Si lo estoy, en cambio, de que de lo que se
trata es de ganar espacio para la existencia individual; y no porque profese
alguna variedad del individualismo, sino justamente por una conviccion
contraria: la de que esa existencia, librada a si misma, por virtud de su propia
contextura, es una region de encuentro.

En lo que atane al “optimismo”, creo que algo de eso hay, pero también
creo que no se trata de una mera manifestacion de deseos, sino de la
constatacion de un hecho: nuestra civilizacion depende —y dependera cada
vez en mayor medida— del conocimiento; si no acontece una catastrofe
mundial (posibilidad siempre latente), cada vez habra un mayor nimero de
hombres en situacion de identificarse entre si por participacion en las mis-
mas verdades.

Entre tanto, importa no preocuparse de si tal o cudl rétulo que nos
endilgan nos viene bien o mal, o de cual sea “el” significado de ese rétulo.
Conozco a mas de uno que malgasta sus horas averiguando en qué consiste la
“hondurenidad”, o cuales son “las” claves de la identidad judia; lo mejor es
no pertenecer a nada, y si de buscar una identidad se trata, ahi estan las
ecuaciones de Maxwell o el rumor sigiloso del otono tras de la ventana.
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Con el fallecimiento reciente de Jorge Millas la filosofia chilena lamenta,
una vez mas, la pérdida de una de sus figuras sobresalientes.

Habia nacido en Santiago en el ano 1919, egresado de la Escuela de
Derecho de la Universidad de Chile y ejercido la docencia en las universida-
des de Puerto Rico, Columbia, de Chile y Austral de Chile. Ademas de
numerosos trabajos publicados en revistas nacionales y extranjeras, se desta-
can en su produccion intelectual El desafio espiritual de la sociedad de masas
(Editorial Universitaria, Santiago, 1962), Idea de la filosofia (Editorial Univer-
sitaria, Santiago, 1970, 2 volimenes) y La violencia y sus mdscaras (Aconcagua,
Santiago, 1978).

La Revista de Filosofia cont6 desde los origenes con su colaboracién. En
ella Jorge Millas publico, por ejemplo, El problema del método en la investigacion
filosdfica (1, 1, 1949), Para una teoria de nuestro tiempo (11, 1, 1952), Sobre la
version historicista de la historia de la filosofia (111, 1, 1955), Kierkegaard o el vértigo
prefilosofico (111, 2, 1956), Sobre los fundamentos reales del orden logico-formal del
derecho (111, 3, 1956), El pensamiento racional como sustituto de la experiencia (1V,
2-3, 1957), Problemas iniciales de una teoria del juicio de valor (X1, 1-2, 1964).

Autor de un estilo vigoroso y expositor de claridad ejemplar, Jorge Millas
se intereso en la vasta tematica de la filosofia clasica. La muerte lo sorprendio
trabajando en la logica del lenguaje normativo y en temas de teoria politica.
Hemos escogido aqui un texto suyo aparecido en esta revista (Vol. 11. N” 1,
1952).
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PARA UNA TEORIA
DE NUESTRO TIEMPO

Jorge Millas

I-.'F El aspecto mas problematico de la situacion histérica moderna es
\1 n con seguridad, la falta de una conciencia clara del propio mal que
nos aqueja. Sentimos y, a veces, mas que sentir presentimos, que hay algo
hondamente perturbado en la vida presente, y sin embargo, apenas podria-
mos formular, no ya la terapéutica o siquiera la prognosis de nuestros
achaques, sino aun el mero diagnostico de ellos. Porque, a decir verdad,
cuanto nos hemos acostumbrado a reconocer como anémalo en la era actual
o es resonancia superficial y exterior de dolencias mas generales y profundas
0 no es tan privativo de esta época como se pretende. Ni las discordias
intestinas de los Estados son hoy mas agudas o numerosas que las que en otro
tiempo destruyeron la Republica Romana, o las que en la Edad Media
arruinaron la paz de las ciudades italianas, o las que en los siglos xvi y xviI
tuvieron como pretexto la mayor gloria de Dios; ni las guerras son hoy
tampoco mas brutales, aunque la capacidad técnica puede hacerlas mas
terribles que aquellas otras que dejaron ominosa memoria en la masacre de
Melos por los Atenienses, o en la toma de Jerusalem por los cristianos
europeos, o en la cruzada de los Albigenses, o en algunas de las guerras
europeas contra los indios rebeldes de América. Al contrario, si hubiéramos
de juzgar nuestra era por tales exterioridades, el resultado seria para ella
altamente favorable. Apenas si necesitamos recordar, para mostrarlo, apar-
te de la multiplicacién, otrora increible, de los medios de seforio técnico del
mundo, el acceso de un niimero incomparablemente mayor de individuos al
goce de una vida material mas racionalizada y mas prodiga, y de una vida
espiritual, por mejor diferenciada, mas estimulante y mas rica. Lo paradoji-
coy aun tragico de nuestra procelosa condicién radica justamente en que esa
instrumentacién espléndida de la vida no corresponda a una sensacion
igualmente espléndida de vivir, y que nos hallemos entre los bienes de la
historia presente como el condenado a muerte frente a los tesoros de su
hacienda.

Otras épocas han podido sentirse también acongojadas. “: A quién podria
hablar yo ahora? Los justos ya no existen, son los malos los duenos de la
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tierra” —se lamentaba hace ya 4.000 anos el viejo sacerdote de Heliépolis, en
plena edad feudal egipcia—. Los tiempos griegos resonaron también con los
ayes lastimeros de un Teognis de Megara, el indécil aristécrata, en cuyo
pensamiento se insinuaba ya el tema orteguiano de la rebelién de las masas:
“A la fuerza —dice, refiriéndose a sus conciudadanos— usurpan la propie-
dad; el orden se halla trastrocado y no existe ya en comun la equitativa
distribucion: son los porteros quienes mandan y los nobles se han supeditado
a los plebeyos”'. Una antologia del pensamiento apocaliptico no dejaria
probablemente época alguna sin sus condignos Jeremias; y nos ayudaria, sin
duda, a ver las cosas con claridad en medio del oscuro pesimismo contempo-
raneo. Lo que primero veriamos seria que los tiempos, como los individuos.
tienen también sus horas de tristeza, y que hasta su misma alegria la requiere
muchas veces para no embotarse y perecer. Pero veriamos también —y es lo
que ahora nos importa— que la pesadumbre moderna tiene unos rasgos
peculiares, distintos a los de analogos momentos en cualquiera otra época de
la historia.

Se trata, en primer lugar, de una pesadumbre realmente catastroéfica, que
no s6lo compromete la totalidad de la cultura en su presente estado, sino que
afecta, ademas, la vision del proximo futuro. Practicamente todos los grupos
intelectuales, religiosos, sociales y profesionales son afectados por ella. Las
excepciones son, a no dudar, minoritarias; y el inico grupo numeroso —el
de los marxistas— para el cual el hombre tiene ya salida, ha echado hace
tiempo lapida y responso fuinebre sobre los despojos del mundo moderno.
Sé6lo que lo que ellos, los grandes optimistas de la hora, consideran una
salida, nos parece a los mas un tenebroso callején; asi les pareceria a ellos
también, si no partieran del supuesto casi gratuito, fundado en unas cuantas
medio-verdades, de que la presente crisis, como toda crisis historica, es
esencialmente econémica y, por lo mismo, crisis de una clase y su conciencia,
la clase y la conciencia burguesa. “A partir del momento —afirma uno de
ellos— en que los movimientos socialistas pudieron desmontar el sistema
harto racional de la opresion capitalista... carecia ya de sentido la desespera-
ci6én y la esperanza pasaba a ser medida de la dignidad humana”. Y agrega él
mismo: “Porque la burguesia agoniza, tiene miedo al porvenir del hombre;
porque la ideologia burguesa decadente no tiene otra funcién que la de
justificar los intereses de la burguesia agonizante, niega teéricamente ese
porvenir?. Todo lo cual tendria un si es no es de convincente si, aparte de

'Teognis, Libro de Kyrnos (v. 679).

2jean Kanapa: L’existencialisme n’est pas un humanisme (Editions Sociales. Paris‘ 1947, pp. 112y
115).
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otras cosas, no fuera que el ideal del hombre, el ideal humanista —€se que
Marx ha definido tan exactamente en la conocida férmula “para el hombre,
la raiz del hombre es el hombre mismo”, y que los comunistas aspiran a hacer
real en la historia—, es un ideal burgués, nacido ya con la burguesia estoica
de la época helenistica, renacido después con la burguesia medieval-
renacentista y vuelto a nacer todavia con la cultura burguesa del siglo xvi1.
No es, por eso, extrano que, siendo catastrofica la vision general que de lo
humano se tiene hoy en nuestra sociedad burguesa, no haya una actitud
general antihumanista, ni se desespere del hombre en cuanto tal. Porque si
ésa es efectivamente la direccién en que se mueve, ahora como siempre, el
pensamiento de algunos teélogos, y que ha llevado a sus extremas conse-
cuencias el existencialismo de J.P. Sartre, no es ni con mucho un pensamien-
to de clase. El existencialismo representa en verdad, el modo particular de
enfrentarse ciertos grupos humanos, temperamentalmente predispuestos,
con el problema de la situacién contemporanea, no es, en forma alguna, la
filosofia de nuestra cultura burguesa. Si lo fuera ¢por qué el pensamiento
burgués se hallaria tan profundamente dividido frente a ella? No carece en
este sentido de importancia que el ataque de los catélicos sea de tono tan
virulento como el de los comunistas®. ¢Por qué la filosofia burguesa se
empenaria en destruir su propia “defensa de los intereses de la burguesia
agonizante?”. Son filésofos burgueses los que han hecho el mas demoledor
analisis de las falacias e inconsecuencias del existencialismo, como burgueses
son también los fil6sofos que repudian la vuelta a aquellos trascendentalis-
mos religiosos que hacen del hombre una trémula ficcion de libertad en
manos de una sobrenatural providencia.

No, no es la del presente una conciencia desesperanzada, ni es tampoco el
materialismo dialéctico la tinica esperanza. Aun ese culto hipocondriaco de
la desesperacién a que llega, en su forma extrema, el existencialismo, se
esfuerza por convertir sus deprimentes elegias metafisicas en brevario de
salvacion®. Ni siquiera Splenger, el mas célebre profeta de la decadencia,
visionario y delirante como todo gran profeta, piensa realmente en la pérdi-
da del hombre como tal; en lo que de verdad piensa es en la ruina de una
cultura, la cultura actual del hombre, y su treno preludia ya una alborozada
cancion de cuna. Idéntico auspicioso pesismismo es el de Sorokin, otro de los
apresurados panteoneros del alma contemporanea, cuya vision tremebunda

*Compirese, p. €., el citado andlisis de Kanapa con el de J. Leferre L existencialisme, est-il une
philosophie? Editions Alsacia, Paris, 1946.

*Véase por ejemplo la polémica de Jean Paul Sartre en su L'existencialisme est un humanisme y
en su Qu'est-ce que la littérature?
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del presente no empana por completo cierta gozosa, aunque arbitraria
perspectiva del futuro. “Todo importante aspecto de la vida, organizacion y
cultura de la sociedad occidental —exclama— se halla en crisis extraordina-
ria... Su cuerpo y su espiritu hallanse enfermos, y dificilmente se encontra-
ria una zona de ese cuerpo que no esté ulcerada, ni una sola fibra que
funcione sanamente... Todo indica que estamos entre dos épocas; la mori-
bunda cultura sensorial de nuestro ayer magnifico y la naciente cultura
ideacional del manana creador... La noche del periodo transitorio comienza
ya a asomar entre nosotros, con sus pesadillas, sombras aterrorizantes y
angustiosos horrores. Con toda probabilidad, sin embargo, mas alla de todo
€s0, la aurora de una nueva gran cultura Ideacional aguarda a los hombres

del futuro™®.

Pero también aqui en este sesgo alentador del problema contemporaneo
se nos revela esa peculiar falta de conciencia clara que antes sefialdbamos.
Pues, siignoramos ain en qué reside esencialmente la perturbacion vital que
nos aqueja, teniendo como tenemos tan 6ptimos recursos de vida saludable,
menos sabemos auin, aunque no nos falte, en definitiva, la esperanza, cual es

" el camino de salvacion. Y no es que carezcamos de ideas, planes o doctrinas.
¢Qué religién, qué partido, qué filosofia no aspira hoy a convertirse en el
remedio universal de nuestros males? Pero ante la complejidad del proble-
ma todos esos intentos representan otras tantas estrechas y despoticas ma-
nias, que si llena de jubilo a quienes ven tal determinado aspecto de la
situacion, desconsuelan profundamente a otros que miran las cosas bajo otra
no menos auténtica perspectiva.

¢ Tratase de la solucion marxista? Nos propone el desideratum de una
sociedad sin clases que no podria advenir sino mediante la dictadura del
proletariado. Pero ¢representa verdaderamente la idea de una sociedad sin
clases algo mas que una engaiosa utopia? Y por otra parte, ¢vale la pena
cambiar la hegemonia burguesa, creadora de una cultura que, imperfecta,
busca a través de una intensa conciencia autocritica su propia reforma, por el
despotismo proletario que se declara infalible, absolutista, final, y que, a la
postre, no ofrece otros bienes culturales que los de la propia burguesia?

¢ Tratase de la solucién religiosa, como lo que propone Sorokin cuando
suena con el modelo medieval de una cultura fundada en el principio de un
Dios suprarracional y metaempirico, fuente de toda realidad y valor supre-
mo? Pero Sorokin no nos dice cual seria el principio para discernir entre los
muchos dogmas teol6gicos que se disputan la salvaciéon del hombre en una

®Pitirin A. Sorokin: Social and Cultural Dynamies (New York, 1937. Vol. u1. p. 535).
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cultura carente de esa unidad religiosa en que se edific6 espontaineamente la
Edad Media. Como no nos dice tampoco hasta donde seria posible, dado el
desarrollo actual de la técnica y del pensamiento racional en general y los
consiguientes cambios en el orden econémico de la sociedad, regresar a una
concepciéon medieval del mundo.

La verdad es que ningun derrotero espiritual o politico serd verdadera-
mente alentador para el acongojado animo de nuestros dias si no se funda en
el reconocimiento del tipo concreto de hombre que es el de esta época, tal
cual se da en la constelacion inequivoca de su presente situacion histérica.
Este hombre constituye una fase absolutamente singular del proceso vivien-
te de la evoluciéon humana. No es un ente abstracto, no es pura esencia
eterna, aunque en el hecho de su vida tienda a convertir en realidad histérica
el desideratum esencial de lo humano. Es el hombre dotado de una memoria
de seis mil anos de vida no olvidada, poseedor de una experiencia racional
enriquecida de siglo en siglo, centro consciente de unas posibilidades de vida
tanto mas diferentes a las del pasado, cuanto mas grande es la latitud de los
medios de accion hoy disponibles. Es decir, que para proyectar el futuro del
hombre es necesario reconocer, primero, que a menos de producirse una
amnesia universal, con la cual desaparecerian la cultura y su problema, el
hombre es ahora, como siempre, la fase de un proceso en desarrollo. Lo cyal
equivale a reconocer, en tltima instancia, la fecunda perogrullada de que la
historia no se ha vivido en vano, y que es iniitil ponerse o nostalgico o utépico
cuando se trata de hacerla y comprenderla.

Pero mas importante atin que todo eso es la previa inteligencia de nuestra
desazon. Si, como hemos senalado, el orden externo de la vida —técnicas,
instituciones politicas, relaciones de personas y Estados— no es por lo menos
peor que en otras épocas, la raiz de nuestra insatisfacciéon no esta probable-
mente ahi en los estratos donde la buscan el economista, el tedlogo, el
sociologo, el politico, el esteta, el moralista. Con lo que no pretendo que tales
doctas pesquisas sean en definitiva initiles, pero si que resultan inadecuadas
ala hondura y complejidad del problema. Porque este no puede consistir ya,
por lo visto, en que éstas o aquellas cosas o instrumentos de vida anden mal,
toda vez que en mayor o menor grado han sido siempre problematicos en la
historia, sino en que anda mal el sentimiento mismo de la vida que se sirve de
tales cosas e instrumentos aun cuando se sirva de aquellos que, como la
técnica y el pensamiento racional, nunca estuvieron mejor que en nuestra
época.

Planteadas asi las cosas, tiende uno a sospechar que nuestra crisis no es de
base anatémica, sino funcional, y que afecta no a tal o cual regién del cuerpo
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histérico, sino a la unidad dinamica de su comportamiento en general. Pero
ademas, considerando que esta situacion funcionalmente anémala es una
fase particular de ese proceso de desarrollo humano que es la historia, tiene
que preguntarse uno qué transformaciones de funcion realmente generales
han ocurrido en el decurso evolutivo de los tiltimos siglos. No se trata, claro
esta, de preguntar simplemente qué nuevas cosas ha adquirido el hombre, o
cémo se ha transformado su vida con tales cosas, sino qué cambios de funcion
han venido a afectar del modo mas general la vida. Y funcién, tratandose del
vivir humano, no significa otra cosa que el régimen del percibir y querer a través
de los cuales la vida precisamente funciona. Asi, pues, nuestra pregunta sobre la
crisis contemporanea viene a parar a ésta: ;en qué particular sentido se ha
transformado el régimen de percibir y querer, del conocer y apetecer en el
transito a la situaciéon historica presente? Evidentemente el hombre no
percibe ni quiere hoy las mismas cosas que antano; percibe y quiere proba-
blemente muchas que, con mayor o menor claridad, ha percibido y querido
siempre en la historia y que son inseparables de la condicion humana del
hombre; pero esas mismas las conoce y anhela dentro de un campo visual
diferente, restringido en algunos aspectos, mas dilatado en otros, y, a la
larga, mucho mas complejo y mas rico. Asi por ejemplo, percibe aun incita-
ciones tales como lo divino, la felicidad, el bien, el destino, la salvacion, el
misterio c6smico, el alma; pero, es claro, no puede percibirles de modo
similar al de hace 1.000 anos, si de entonces a ahora tenemos que contar
también con nuevas cosas y nuevos 6rganos de percepcion, sean la filosofia
de Kierkegaard o el microscopio, las leyes de Kleper o la radiografia, el
calculo diferencial o el aeroplano, el fotograbado o el arte surrealista, la
electricidad o la teoria de los quantos. Muchas cosas que fueron hallazgos del
percibir y querer de ciertas épocas se hallan todavia en el campo de nuestra
vision histérica aunque también sensiblemente modificadas por nuestra
manera particular de percibirlas y quererlas. Otra cosa son hoy para noso-
tros, aunque son indudablemente algo todavia, el vellocino de oro o las
Gorgonas; y otra cosa también los viejos problemas de las jerarquias angéli-
cas y de las facultades del alma. Pero la cuestion no estriba tanto en el
inventario prolijo de lo mas o lo menos que aparece en el campo de nuestra
conciencia, como en el analisis de la forma general de ese campo, del cardcter
de nuestra conciencia percipiente y valorante.

Pues bien, lo que en tal sentido distingue realmente a nuestro tiempo es la
posesion de una mas rica, diversificada, extensa conciencia que otras épocas.
Porque la multifacética diferenciacién en que al fin y al cabo ha consistitido el
progreso cultural no es sélo de instrumentos, productos, cosas, técnicas en
general, sino ademas, y principalmente, de posibilidades de accion, esto es,
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de conciencia. Y asi, por ejemplo, la diversificacién del trabajo significa no
tinicamente el hecho material de que haya hoy mayor nimero de quehace-
res, sino ademas, que la conciencia de lo que es posible hacer, la latitud de las
potenciales decisiones humanas respecto a los oficios, es hoy' mucho mas
amplia, mas rica y mas compleja. Y lo es en el doble sentido de un percibir
mas dilatado y mas vario, y de un querer mas finamente dividido y determi-
nado. Otro tanto es posible constatar en cada una de las dimensiones de la
experiencia cultural: no sélo ocurre que tenemos hoy conocimientos mas
numerosos sobre el mundo, sino que también las posibilidades de ver y
querer, y, por lo mismo, la problematica de la experiencia, es mas varia y
compleja; no sélo disponemos de un repertorio de formas y técnicas artisti-
cas mas diversificado, sino que ademas las posibilidades de exploracién y
experiencia estética, el percibir y querer, la sensiblidad estética por tanto,
tienen ante si una latitud mas extensa y diferenciada que en otras épocas.

No es dificil comprender qué magnos efectos ha podido tener esta expan-
sién funcional de la conciencia en la vida humana de los ultimos tiempos. Yo
me atrevo a creer que el problema contemporéneo arranca justamente de
ellos, aunque, es claro, no quede a ellos limitado. Atin mas, no seria quizas
excesivo afirmar que todas las formas particulares del problema en cuanto se
trata de un problema singular, caracteristico de la época, son meros aspectos de
aquellos efectos primarios.

El primero y mas universal de estos aspectos es que el hombre ha emigra-
do, ahora si irremediablemente, del paraiso de la inocencia por donde
andaba todavia en los siglos xvi1 y xviii —y nada se diga de la Edad Media o
de la Antigiiedad grecorromana. Es la nuestra una época de maxima vigilia,
en que ya no es dado al hombre hacer su vida con ese impetu ciego de los
viejos héroes o con aquella beatifica entrega a los inescrutables designios
providenciales o las leyes inmanentes del progreso natural. Y ello no signifi-
ca que se carezca hoy de voluntad heroica, o que no se crea ya en lo
sobrenatural, o en fin, que no exista el progreso. Lo que sucede es que, dado
el hecho de nuestra exacerbada autoconciencia, no podemos ya abandonar
sin mas la vida a la espontaneidad de tales impulsos y creencias, por fecundos
y legitimos que sean. Nos falta el bello candor del héroe, porque percibimos
un mundo mucho mas complicado y queremos naturalmente, si no siempre
mejores, por lo menos, mas numerosas y sutiles cosas. Nos falta confianza en
el arreglo providencial del mundo, no por haber en definitiva venido a parar
al ateismo, mas porque sabemos ya bastante del hombre como para darnos
cuenta que todo arreglo o desarreglo de su historia puede ser siempre
referido a circunstancias aquende este mundo de la riaturaleza humana. Ni
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creemos, en fin, por similares razones, que haya una determinacién historica
tal que podamos sin mas, excusarnos de crear nosotros mismos las condicio-
nes del progreso. Es decir que, en buenas cuentas, eso que he llamado el
acrecentamiento de conciencia —mas rica memoria del pasado, por ser
ahora mas viejos y por conocerlo mucho mejor que jamas hasta hoy se le
conociera, y mas rica perspectiva del futuro, por tener mas numerosas
posibilidades de accién y pensamiento— el acrecentamiento de conciencia,
digo, se traduce, definitivamente, en un sentimiento de responsabilidad
mucho mayor. Y, claro, como toda responsabilidad, esta que nosotros hemos
asumido trae aparejado, con cuanto hay en ella de psicologicamente positi-
vo, un numeroso cortejo de pesares, incertidumbres y frustraciones. En gran
medida el malestar de nuestro tiempo arranca, paradéjicamente, de nuestra
propia fortaleza, y es, mas que desarreglo de la situacion historica, desarre-
glo de la conciencia que de ella tenemos.

El segundo importante efecto del cambio en el grado de conciencia
histérica es también paradojal, y se resuelve, a no dudar, en una contradic-
cién. Mientras que, en efecto, el mundo moderno ha procurado al individuo
como tal una conciencia de desarrollo, autonomia, capacidad, posibilidades
de vida antes jamas alcanzadas, ha engendrado en él una conciencia de
precariedad mucho mas aguda. Porque ahora mas que nunca se ha hecho
dificil al individuo, que potencialmente lo es todo, ser verdaderamente parte
no abstracta, sino viva, no cuantitativa sino cualitativa, no simbélica sino real,
de la dimension colectiva de la vida humana. La politica, la técnica, la ciencia
—Ila cultura moderna en general—, son otros tantos enormes entes imperso-
nales que el individuo concreto no acierta a incorporar en la figura interna
de su ser singular para que en él se realice como experiencia viva el orden
objetivo del mundo que nuestra cultura presupone. De esta manera el
individuo moderno viene a ser, de raiz, el ser frustrado: potencialmente, por
las inniimeras posibilidades que a su percibir y querer de si y el mundo le
abre el cultivo de que son objeto su entendimiento, su sensibilidad y sus
deseos, es un proyecto de humanidad realmente hermoso; mas, en el hecho,
tratase de un proyecto que no se cumple: la situacién real del hombre
singular es, verdaderamente, la situacion de un ente centrifugado, expelido
fuera de la érbita de la historia universal.

El plano de la vida humana en donde esto mas inmediatamente se consta-
ta es el de la vida politica: miembro de una clase, correligionario en un
partido, ciudadano de una patria, el hombre tiende a transformarse en cifra
indiferente, en mera variable de la abstracta ecuacién administrativa y legal
del Estado. El ente politico, abandonado a su propia mecanica, es el vampiro
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que se alimenta de la sustancia individual del hombre y lo despersonaliza. El
hecho puede ofrecer en determinadas circunstancias caracteres pavorosos
que de sobra justifican la truculencia novelistica, tanto mas patética cuanto
mas real y humana, de un Kostler o un Gheorghiu. La técnica de succién y la
voracidad del vampiro estatal varian segiin sus especies, aunque vengan, al
fin y al cabo, a parar a algo semejante: mas consideradas y morosas en el
estado capitalista, son, a la larga, no menos temibles que las otras mas
brutales y eficientes de los estados fascista y soviético.

El hecho es sumamente grave, pero no tanto como para que por su sola
influencia tengamos que ir a parar a la desesperacion o la neurastenia. En
mayor o menor grado la sociedad politica ha tenido siempre algo de maqui-
nal, y no por torpeza humana, sino por requerimiento inevitable de su
propia naturaleza. El sacrificio de lo individual es en gran medida el precio
que hemos de pagar los individuos para hacer posible nuestra convivencia
racional en el seno de una sociedad civilizada. Atin mas: como ya lo sabian los
griegos clasicos, la sociedad politica, con todo lo que tiene de emparejadora y
despersonalizante, es la condiciéon indispensable para el desarrollo de la
individualidad humana. El individuo aislado no es sélo una irrealidad histé-
rica, sino también una imposibilidad metafisica. Y claro, esto que a priori es
ciertisimo, lo es también en el a posteriori empirico de la historia. La
poblaciéon humana del globo ha aumentado en forma tal, que siquiera la
mayor cantidad de hombres ha tenido, por simple efecto de perspectiva, que
disminuir el relieve singular del individuo. Agreguemos a esta capiti diminu-
tio, resultante para la individualidad por la pura mecanica del numero, la
otra a que conduce una apropiacion cada dia mayor de bienes culturales,
técnicos, religiosos, cientificos y artisticos, por las masas. Ortega y Gasset ha
filiado por modo insuperable el hecho: se trata, en efecto, de una ascensién
en el nivel histérico de la mayoria de los hombres, de esos que “se sienten
idénticos a los demas”. Lo malo es que el ilustre pensador lo ha subestimado
éticamente. Porque eso si, no cabe duda del progreso moral que representa
en la historia el que la sociedad asuma la responsabilidad de rescatar a la
mayoria de los hombres de la ergastula milenaria de su miseria e ignorancia.

Mas hombres comen hoy mas, leen mas libros, conocen mas cosas, tienen
mas alternativa de vida que antano. Esto mismo ha permitido, es cierto, que
la vida tenga en varios respectos una densidad multitudinaria frecuente-
mente desfavorable para la realizacion de algunos altos valores humanos.
Justamente la propension masificadora de nuestra época lleva a muchos a
enganarse en este sentido con ilusiones, creando, como en otro tiempo, el
mito del hombre natural pastoril y serafico, el de la masa toda sabiduria, sano
instinto y sagrado fuero, cuando en realidad la masa tiene las dos caras de
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Jano, y una de ellas verdaderamente fea. Mas, entre la alternativa de realizar
ciertos altos valores humanos para el solaz de unos pocos y permitir el
envilecimiento de la mayoria de los hombres, el ideal moral no admite
dudas: ha de correrse el riesgo de perder aquéllos para salvar a ésta. Lo cual,
a la postre, es s6lo un riesgo, no necesariamente un destino. La masificacion
de la cultura es apenas un medio, destinado justamente a hacer real el
insuperable fin de exaltar al hombre en todos, en cada uno de los individuos.
Sino se comete el error de tomar el medio como fin y se resiste a la sugestion
del mito de la masa, puede siempre el hombre controlar los nocivos efectos
con que el instrumento, como toda medicina, conduce a los buenos para que
se le utiliza. Lo importante es sobreponerse a la propension, tan natural en
nuestra inteligencia, a hipostasiar alegorias y simbolos, sacrificando lo hu-
mano a los fetiches. Y son muchos los que hacen de la masa un fetiche
implacable. Pero es asimismo importante precaverse de la tendencia a crear
el fantasmoén de la masa y a aterrorizar con ella a la gente pacifica. Y aqui, al
imperativo intelectual de mirar las cosas con ojos limpios, se agrega el ético,
que nos fuerza inexorablemente a preocuparnos por que en ningun hombre
se frustre el proyecto humano que se esboza dentro de su ser.

El fenomeno de masificacion de la sociedad moderna, con lo importante
que es, constituye, sin embargo, solo el antecedente mecanico de ese senti-
miento de individualidad precaria y menguante producido hoy en nuestros
animos. El otro, tal vez el decisivo, es de caracter funcional: la real desindivi-
dualizacion del hombre seria en realidad menos pavorosa si no fuera que
nuestra exigencia de individualidad es hoy dia mucho mayor. Sentimos
frustrado, disminuido nuestro ser en grado mayor que otras épocas precisa-
mente porque aspiramos a una plenitud mas profunda de nuestro yo.
Conducidos en el camino de la historia a la mayor altura temporal hasta hoy
alcanzada, —y digo esto sin ambages, consciente de todos los prejuicios y
también de los juicios legitimos que atacan a toda doctrina del progreso®— el
hombre esta capacitado para entrever, y entrevé efectivamente, posibilida-
des estupendas de perfeccion individual humana. La caida del animo mide

“La critica a la doctrina del progreso, lugar comun de todos nosotros, tiene con su mucha
sabiduria, un buen poco de mania y exageracion. Hay progreso y progresos: unos son ilusiones,
pero otros son realidades inequivocas. Ello depende del tipo de progreso de que se hable y de la
actitud valorante o puramente descriptiva con que se habla. Si nos limitamos a lo ultimo, es
decir, a filiar con exactitud empirica lo que se da en nuestra experiencia histérica, no podemos
menos de constatar que el hecho de ser mas viejos, de poder mirar hacia atras mas historia, pero
s6lo en la medida en que efectivamente la conozcamos y recordemos, crea una condicién de
progreso, de riqueza psicologica, de elevacion sobre los tiempos, independientemente de otros
factores que puedan, al contrario, precipitar la estagnacion o decadencia.
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asi exactamente el desnivel que va de lo real, efectivamente logrado, a la
altura maxima de lo previsto, sonado, deseado.

Un tercer efecto del acrecentamiento de conciencia experimentado por el
hombre moderno es ese rasgo tan decisivo de la situacién presente que
Keyserling llamara una vez ecumenismo. En verdad la conciencia del hom-
bre se hizo ecuménica en plena Antigiiedad; son los estoicos y los cristianos
los que primero se representan la vida como destino y proceso no ya de
culturas y pueblos aislados, sino del hombre en general. Aun mas, todo el
pasado griego se movia en esa direccion, desde aquella terrible conciencia de
lo humano que resuena con las palabras de Zeus en la Iliada: “No existe ser
mas desdichado que el hombre entre cuantos respiran y se arrastran por la
tierra”’. Pero ni en la Antigiiedad ni en los siglos posteriores del cristianismo
europeo la conciencia de lo humano habia sido realmente ecuménica, en el
sentido de un conocimiento y de una experiencia reales del hombre como ser
histéricamente universal. El principio de la unidad del género humano fue
entonces puramente moral y escatologico; hoy es, en cambio, ademas, histo-
rico. Por primera vez tenemos conciencia de que, no ya sélo la esencia, sino la
vida real del hombre es solidaria en todas sus partes sobre la tierra entera y a
través de su futuro desarrollo, y de que percibir y querer histéricamente es,
no unicamente por derecho, sino por situacion, percibir y querer respecto a
todos los hombres.

Hay, por fin, un cuarto efecto que conviene senalar, en intima conexion
con los anteriores: la elevacion de las instancias normativas. Se trata de un
resultado en que por lo general no reparamos, a pesar de su influencia
decisiva en la génesis del desinimo contemporaneo. Los modernos profetas
del apocalipsis hallan aqui un problema que sistematicamente eluden, quizas
si por constituir un serio desafio a su interpretacion catastrofica de las
reinantes vicisitudes. Se caracteriza, en efecto, nuestra época por la mas
rigurosa, diferenciada y fina calibracion ideal de valores dada hasta hoy en la
historia. Lo que a muchos parece aflojamiento de normas no es, si bien se
examinan las cosas, mds que una sutil capacidad de conjugar exigencias
contrapuestas y de distinguir matices normativos ahi en donde antano
haciamos valer ideales, por mas genéricos, mas toscos y menos diferencia-
dos. Nunca se elabor6 més que en nuestros dias el ideal cientifico de la
verdad; nunca tampoco se concibié con tanto rigor el ideal de justicia; nunca
fueron tan variados y sutiles los matices, distingos y posibilidades de la
conciencia estética; nunca en fin, se propuso el hombre fines tan rigurosa-
mente concebidos ni tan precautoriamente regimentados.

"Iliada, Canto viI.
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Apenas necesitamos advertir que tales consideraciones aluden a los valo-
res mismos, no a su cumplimiento: si aquéllos, en su idealidad, son hoy mas
estrictos, no lo es necesariamente la vida que aspiran a regular. Ahora, como
siempre, la idealidad y la facticidad del valor no son congruentes, y esta
incongruencia es la condicién dinamica fundamental de la posiblidad misma
del progreso. Pero, justamente porque la conciencia valorativa es mas com-
pleja, util y rigurosa, es también mas alto nuestro nivel de aspiracién y con él,
el indice de desviacion entre lo concebido y lo realizado.

Este concepto de “nivel de aspiracion”, introducido por la escuela de
Lewin en psicologia, ofrece también, creemos, fecunda aplicacion histérico-
cultural. Las culturas, como los individuos, tienen un nivel de aspiracion
representativo de la meta de logros presupuesta por la voluntad colectiva. Ni
tan homogéneo ni tan inmediato como en 16s individuos, es, sin embargo, no
menos real y determinante en el desarrollo de una cultura: representa,
verdaderamente, esa dimension de la conciencia histérica en que los ideales
normativos —inaccesibles, geométricos modelos de utépica conducta— se
vitalizan y convierten en exigibilidad concreta, en norma efectiva de inspira-
cion y valoracion del comportamiento. Qué estabilidad, qué fluidez, qué
general homogeneidad, qué diferenciaciones en relacién con cada tipo de
valor ofrece el nivel de aspiracion de una época, son otros tantos problemas
de fecundo interés que debieran ser minuciosamente investigados por los
historiadores de la cultura. Los relativos al momento presente son, por
cierto, indispensables para penetrar en la génesis de nuestra conciencia de
crisis. Pendiente atun su resolucion, es sin embargo, posible observar ya, de
una manera general, la mayor altura de nuestro nivel de aspiracién compa-
rado con el de otras épocas. Aspiramos hoy a mas, muchisimo mas que
antano en multiples 6rdenes de accion: en el del conocimiento, de la técnica,
de la educacion, de lajusticia, del arte, del confort. La insatisfaccién presente
arranca, en gran medida, de esta mayor altura del blanco hacia que nuestra
voluntad dispara. También aqui, como en el caso de los otros efectos del
acrecentamiento de la conciencia histérica moderna, el sintoma depresivo es
solo reverso de un magnifico rasgo positivo.

Tal es, precisamente, la singularidad de la actual crisis del alma colectiva:
es la crisis de una conciencia historica hipertensa, henchida de posibilidades,
alerta y agil, diferenciada y penetrante, sabedora de si misma. Es indudable
la inadecuacién del manido vocablo “decadencia” para describir semejante
fenémeno: nunca, por el contrario, habian rayado a mayor altura las posibi-
lidades del hombre, jamas habia alcanzado el espiritu humano esa conciencia
de si que le brinda nuestra época.
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Pero nunca tampoco habia sido tan penosa esa conciencia. Yase ve que en
este caso, como en otros similares, el intento de aclarar un problema conduce
a un nuevo problema de no menor dificultad. ;Estriba la tarea de la hora
—tenemos que preguntarnos— en un apagamiento de nuestra luminosa
conciencia, en la disminucién de su intensidad, en el retorno a etapas menos
diferenciadas, menos “sofisticadas” de su desarrollo? O si esto es, como a
primera vista parece, imposible, en tanto no se alteren las circunstancias
empiricas que determinan ese volumen de conciencia, écabria esperarse atin
que consigamos poner la vida real, el efectivo ser histérico del hombre a la
altura de su conciencia, es decir, de sus expectativas y exigencias?

A muchos de los hombres parece hoy este otro extremo de la alternativa
tan irrealizable como el primero. Mas, en todo caso, los que no quisiéramos
decidirnos todavia, en espera de una reflexion mas cuidadosa, podemos
hallar un consuelo en el propio patetismo del problema. Porque si, como lo
proclaman por modo casi unanime todas las doctrinas, es propio del hombre
desarrollar el saber de si mismo, el conocimiento de su esencia, posibilidad y
valer, resulta inevitable la conclusion de que en época alguna de la historia se
habia revelado mas cabalmente la esencia del hombre que en la nuestra. La
torturada conciencia del presente es, por todo lo que supone de preocupa-
cién, exigencia, introspeccion, anhelo, la mejor prueba de ello.
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ENCUENTROS CON
ORTEGA Y GASSET

Martin Heidegger

La Reuista de Filosofia adhiere a la conmemoracién
del centenario del nacimiento de don José Ortega y
Gasset reproduciendo el texto que Martin Heideg-
ger escribi6 a la muerte del fil6sofo hispano, en
1955, bajo el titulo “Encuentros con Ortega y

Gasset”,

) Quisiera referir brevemente dos recuerdos de Ortega y Gasset.
“ n Siguen en mi memoria como dignos de recordacion.

El primer recuerdo se remonta al mes de agosto de 1951. Nos encontra-
mos en la ciudad alemana de Darmstadt, donde en bien cenido marco se
celebran anualmente conferencias sobre un tema determinado. Aquel afno
versaban sobre el tema “El hombre y el espacio”. Entre los hombres de
ciencia y arquitectos que habian sido requeridos a hablar, nos contdbamos
Ortega y yo. Después de mi conferencia, que llevaba el titulo “Edificar,
habitar pensar”, un orador empez6 a disparar violentos ataques contra lo
que yo habia dicho y afirmé que mi conferencia no habia resuelto las
cuestiones esenciales, que mas bien las habia “despensado”, es decir, disuelto
en nada por medio del pensamiento. En este momento pidié la palabra
Ortega y Gasset, cogi6 el micr6fono del orador que tenia a su lado y dijo al
publico lo siguiente: “El buen Dios necesita de los “despensadores” para que
los demds animales no se duerman”. La ingeniosa salida hizo cambiar de
golpe la situaciéon. Pero no era sé6lo una salida ingeniosa, era sobre todo
caballeresca. Este espiritu caballeresco de Ortega, manifestado también en
otras ocasiones frente a mis escritos y discursos, ha sido tanto mas admirado
y estimado por mi, pues me consta que Ortega ha negado a muchos su
asentimiento y sentia cierto desasosiego por alguna parte de mi pensamiento
que parecia amenazar su originalidad. Una de las noches siguientes volvi a
encontrarle con ocasion de una fiesta en el jardin de la casa del arquitecto
municipal. En hora avanzada iba yo dando una vuelta por el jardin, cuando
vi a Ortega solo, con su gran sombrero puesto, sentado en el césped con un
vaso de vino en la mano. Parecia hallarse deprimido. Me hizo una sefia y me
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senté junto a €él, no sélo por cortesia, sino porque me cautivaba también la
gran tristeza que emanaba de su figura espiritual. Pronto se hizo patente el
motivo de su tristeza. Ortega estaba desesperado por la impotencia del
pensar frente a los poderes del mundo contemporaneo. Pero se desprendia
también de él al mismo tiempo una sensacion de aislamiento que no podia
ser producida por circunstancias externas. Al principio sélo acertamos a
hablar entrecortadamente; muy pronto el coloquio se centré en la relacion
entre el pensamiento y la lengua materna. Los rasgos de Ortega se ilumina-
ron subitamente; se encontraba en sus dominios y por los ejemplos lingiiisti-
cos que puso, adiviné cudn intensa e inmediatamente pensaba desde su
lengua materna. A la hidalguia se uni6 en mi imagen de Ortega, la soledad
de su busca y al mismo tiempo una ingenuidad que estaba ciertamente a mil
leguas de candidez, porque Ortega era un observador penetrante que sabia
muy bien medir el efecto que su apariciéon queria lograr en cada caso.

El segundo recuerdo trae a mi memoria la gran casa abierta de un médico
en los altos de la Selva Negra, donde una manana de domingo, en un circulo
de numerosos oyentes cruzamos con fuerza, pero con bella mesura, nuestros
mas afilados aceros. Estaba en discusion el concepto del “ser” y la etimologia
de este vocablo fundamental de la filosofia. La discusion puso de manifiesto
lo muy versado que Ortega estaba en las Ciencias. También puso de relieve
una especie de positivismo que no me cumple juzgar, ya que conozco muy
pocos escritos de Ortega y solo en traducciones. La tarde de ese mismo dia
nos proporcioné a mi y a todos los presentes, la impresion mas recia y
duradera de la magna personalidad de Ortega y Gasset. Habl6 de un tema
que ni estaba previsto ni habia sido formulado y que puede, sin embargo,
cifrarse en el titulo “El hombre espanol y la muerte”. Cierto que lo que nos
dijo le era familiar desde hacia largo tiempo, pero el como lo dijo nos reveld
cudnto mas avanzado estaba que sus oyentes en un campo que ahora ha
tenido que traspasar. Cuando pienso en Ortega vuelve a mis ojos su figura tal
como la vi aquella tarde, hablando, callando, en sus ademanes, en su hidal-
guia, su soledad, su ingenuidad, su tristeza, su multiple saber y su cautivante
ironia.
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TIEMPO Y ESPACIO EN ARISTOTELES Y KANT
POR HUMBERTO GIANNINI
Santiago de Chile, Andrés Bello, 1982, 124 p.

N El presente trabajo, segin declara el autor, constituye un requisito
[\ = fundamental para continuar su reflexion acerca de un importante y
actual problema, como es el que se expresa a través de la contraposicién
“soledad-universalidad”. Indudablemente, Humberto Giannini ha iniciado
esta reflexion mucho antes de comenzar a tratarla en su libro “Desde las
palabras”.

La muerte de Enrico Castelli es el motivo que lo determina a sistematizar
varios de sus pensamientos en publicaciones que versan sobre el tema de
interés del maestro, pero que corresponden también a la propia experiencia
e inquietud filosoficas. Asi entonces, la busqueda del tiempo comin de
Castelli para superar el tiempo “esaurito” —léase agotado—, es la propia
busqueda del encuentro y reencuentro.

El regreso al origen convergiendo por sobre la soledad y la dispersion
temporal, la subsistencia del espiritu mas alla de la muerte, es justamente la
concepcion del cristianismo, cuya fe ha sido separada de la historia por el
tiempo individual que se agota.

La obra que resenamos parte afirmando el reencuentro mediante una cita
biblica que, en calidad dgepigrafe, revela la circularidad del tiempo impe-
rando sobre la aparente linealidad natural de éste.

Soledad y convergencia tienen en su base un tiempo agotado y un tiempo
comun —uno lineal y uno circular— respectivamente. Ambas se revelan,
ademas, en una espacialidad. A partir de este detalle se hace facilmente
comprensible la importancia de la investigacion, que sobre tiempo y espacio,
realiza en este volumen su autor.

El sentido general del trabajo esta dado, segtin se habra podido apreciar,
desde un problema de fondo, muchisimo mas amplio. Respecto de este
ultimo, puede muy bien ser considerado incluso como un gran capitulo o
subtema. Semejante consideracion, sin embargo, no le resta importancia, al
contrario: se la confiere, puesto que permite comprender con todo lo que
implica, la significacion del paso desde un tiempo determinado a otro, en la
historia, sin perder de vista los problemas mas relevantes, y de los cuales
sigue hoy el hombre ocupdndose en su reflexion.

La exposicion corresponde a las concepciones que dos grandes fil6sofos
—Aristoteles y Kant— tienen acerca del tema especifico.

145



Revista de Filosofial Ives Benzi Z.

Estructurada en dos partes, una para cada filésofo, la obra se apoya en el
examen que hace el autor, del libro 1v de la “Fisica” para el caso de Aristote-
les, y una parte de la “Estética trascendental” en el de Kant.

Mis que la mera aclaracion de las posiciones puntuales de los filosofos, el
proposito del autor consiste en mostrar que tanto Kant como Aristoteles —y
a pesar de sus marcadas diferencias— al exponer sus teorias respecto de
tiempo y espacio, se juegan en realidad el destino de sus respectivas filoso-
fias. Tanta es la importancia que los conceptos senalados tienen en los
sistemas de dichos pensadores. La lucha que entablan, cada uno en la época
correspondiente, posee caracteres comunes. Para empezar, enfrentan un
mismo oponente: la Ciencia Natural. Superan de la misma manera la tradi-
cion que afrontan: Innovan, efectuando cada uno una revoluciéon. Kant lo
hace al estilo Copernicano, radicalmente. Aristoteles, mas tradicionalista, lo
hace al estilo conservador. Ademas, sea radical o conservadoramente, se
constituyen en salvadores de Razon y Experiencia, términos entre los cuales
median aun cuando cada cual estructure una posicion propia, de acuerdo al
factor enfatizado. El realismo natural aristotélico tiene debilidad por la
experiencia, el idealismo trascendental de Kant es marcadamente racional.
Tiempo y espacio son concebidos como categorias relativas al movimiento
del mundo empirico real —seguin la primera postura—, y como entes ideales
que condicionan la realidad como apariencia, desde la segunda.

En estrecha relacion con el propésito expuesto se hallan los textos selec-
cionados. Efectivamente, en la pagina 10, Giannini dice: “... he querido
hacer visible el transito subterraneo que se opera desde el tiempo recurrente
de los antiguos —el tiempo del mito— hasta nuestro tiempo historico; desde
el tiempo Cosmico comun, hasta un tiempo “humano, demasiado humano”.
Aristoteles frente a la alternativa “inmovilidad o vacio”, entrega como solu-
ci6on el movimiento del mundo real y su causa inteligible. Kant, entre la
concepcion del tiempo real y del ideal, se resuelve a través de la idealidad
trascendental propia.

En realidad, las dos partes del trabajo evidencian claramente la diferencia
existente entre tiempo mitico y tiempo demitizado. La realidad temporal de
las cosas, determinando al hombre llega a ser determinada por este ultimo.

Ahora bien, en cuanto a la presentacion aristotélica de tiempo y espacio,
en la primera parte del volumen, cabe senalar que el tratamiento de ellos se
relaciona a diversos factores que les confieren su real significacion. A través
de dieciocho temas breves se relaciona tiempo y espacio con movimiento y
cambio. Nada permanece idéntico y estatico en un mismo lugar en el mundo
real en que el hombre se sitia. Hay movimiento y cambio, dispersion y
discontinuidad. Los principios invisibles de la realidad visible son la materia
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y la forma. La primera cambia, tendiendo hacia algo de lo cual carece:
estabilidad. Fin del cambio y del movimiento, es precisamente la estabilidad
del mundo. El cambio es explicado a partir del principio metafisico Potencia-
Acto. Hay movimiento de la Tierra y movimiento del Cielo. El primero es
rectilineo, finito, y regular y revela privacion. El segundo, autosuficiente e
inalterable, es circular; en él cualquiera de sus puntos es comienzo y fin (alfa
y omega). Tiene cardcter anterior y superior con respecto al movimiento
lineal, del cual es su fundamento. Mide y hace converger la realidad, se
relaciona con la parte superior del alma, operando como conexion hacia lo
divino. En efecto, es el nexo mediador entre el primer motor inmoévil y el
mundo lineal.

El elemento dominante de las cosas las hace tender hacia su lugar propio,
lo cual no es sino la busqueda de estabilidad, de convergencia, de reencuen-
tro. El espacio se resuelve asi en la extension de los cuerpos y en un lugar a
conquistar. Tiempo es una propiedad del movimiento, el nimero de €l,
segin lo anterior y posterior. El movimiento circular mide todo movimiento,
por lo tanto, es él quien mide el movimiento lineal y su tiempo. El genera
espacio y tiempo.

Ser en el Tiempo significa ser medido por el tiempo, no estdn en éste, sin
embargo, el mediador divino (inespacial y a-temporal), ni Dios, ni tampoco
los principios invisibles de la realidad. El alma racional (forma) numera el
movimiento. Aplica de este modo unidad a la dispersién multiple sin caer
ella misma bajo el tiempo que se agota.

El movimiento fundante del Estagirita implica, sin duda, un tiempo
recurrente.

En la segunda parte del libro —compuesta de 5 puntos dedicados a
presentar su tema desde la vision Kantiana— entra en materia, relacionan-
do los juicios al tiempo y al espacio. Trata las dos entidades comparando con
lo que ha estipulado Aristételes. Continta, haciendo la Exposicion Metafisi-
ca de ambos conceptos, para finalizar en la significacion de la realidad, su
principio y su limite.

El examen de los juicios tedricos establece en qué consisten éstos estructu-
ralmente, y cual es exactamente su relacién con tiempo y espacio. Los juicios
analiticos, cuyo sujeto incluye el predicado, no son temporales. De los juicios
sintéticos, cuyo predicado anade algo nuevo al sujeto, los que son a posteriori
poseen caracter temporal y son contingentes. Los juicios sintéticos a priori
no son temporales, por este motivo tienen caracter universal y necesario. Los
juicios sintéticos a priori de la geometria se fundan en el espacio, los de la
aritmética en el tiempo. Por su necesidad y universalidad los juicios sintéticos
a priori no pueden fundarse en la experiencia, puesto que ella sélo otorga

147



Reuvista de Filosofial Ives Benzi Z.

contingencia. Ahora bien, como se fundan en espacio y tiempo éstos ultimos
no pueden ser empiricos. De serlo no podrian conferir, como lo hacen,
ninguna necesidad ni universalidad.

Espacio y tiempo son los puntales de la revolucion Kantiana. Como
formas espirituales determinan las cosas, son factores que estan en la base de
la constituciéon de la experiencia. Ya no es que el tiempo exista porque hay
movimiento. Ahora hay movimiento porque esta su condicion: el tiempo.

La exposicion metafisica de tiempo y espacio entrega una muy clara vision
de lo que ellos son y de sus propiedades esenciales. Como intuiciones puras y
a priori, anteceden y hacen posible toda experiencia y todo conocimiento de
ella. En verdad no constituyen propiameénte lo que se llama un concepto,
tienen una infinitud en su base y son unicos.

La experiencia que estos factores cimentan, constituye la Naturaleza. Esta
es una realidad que se nos aparece en el espiritu, gracias a ¢l mismo. La
realidad, asible tedricamente, es apariencia que depende del sujeto. Ocurre
entonces que el sujeto finito productor de principios invisibles del mundo,
como son tiempo y espacio, en rigor ha perdido relacion con la realidad tal
como es. El Universo dependiente de una voluntad temporal finita tiene su
limite en la apariencia, es también ella el limite de tiempo y espacio. La
incapacidad revelada a través del limite, parece opacar la grandiosidad del
espiritu humano que la revolucién copernicana establece. En realidad, el
espiritu no se agota en un solo campo, como es el de tiempo y espacio. Lo
negativo puede convertirse en positivo, éste es un constante juego Kantiano.
Asi, la voluntad libre, no temporal, puede recuperar el contacto con la
realidad en si, pero desde una labor espiritual totalmente diferente. Por otra
parte, la imposibilidad de conocer las cosas en si reduciéndose lo cognoscible
a los fenémenos, muestra demitizadamente al tiempo y al espacio. Con la
concepcion Kantiana se produce una imagen de la realidad acorde a la
época, la imagen humana del tiempo no es la del mito, lo divino se ha
trasladado.

A modo de consideraciones generales, y para finalizar, hemos de destacar
el hecho de que a través de la lectura de la obra el tema, en relacion a su
trasfondo, se torna apasionante. La exposicion es clara y el objetivo bien
logrado. La bibliografia en la cual se apoya es concisa y muy acertada. Sin
poseer un corte netamente pedagogico, el trabajo cumple una mision de ese
tipo. Deja el deseo de seguir en el tema.

Esperamos que no s6lo lo haga Humberto Giannini, sino también quienes
lean su libro.

Ives Benzi Z.
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BIO-BIBLIOGRAFIA DE LA FILOSOFIA EN
CHILE DESDE EL SIGLO XVI HASTA 1980
Santiago de Chile, Barcelona, 1982. 295 p.

l B 'R Finalmente publicada en noviembre de 1982 bajo el auspicio de dos
“ a instituciones: nuestra Facultad y el Instituto Profesional de Santia-

go, se materializ6 una idea surgida inicialmente en la Sociedad Chilena de
Filosofia. 3

Constituye esta Bio-bibliografia una obra de Referencia cuya funcién
general consiste en ofrecer informacion a los interesados, en forma rapida y
precisa, tanto sobre el material publicado —el cual nos permite conocer y
apreciar las ideas filoséficas desarrolladas en Chile—, como sobre sus auto-
res. Este instrumento esta destinado a apoyar el trabajo intelectual. Técnica-
mente consiste en la descripcion bibliografica de distintos tipos de documen-
tos que versan sobre temas de filosofia. Aparecen presentados bajo la forma
de repertorios ordenados alfabéticamente por autor, de acuerdo a tres
divisiones cronolégicas. De cada autor registrado consigna —a continuaciéon
de sus datos biograficos mas relevantes— la produccién propia mediante un
listado confeccionado segun la fecha de aparicién de los trabajos. Respecto a
estos ultimos cabe senalar, de acuerdo a las referencias, la inclusién de un
total de 3.555 titulos.

Ahora bien, el contenido de la obra se halla estructurado a partir de
capitulos e indices. Ellos tienen como finalidad contribuir a la historia y
progreso del pensamiento y la cultura en Chile, a través de la conjugacion de
dos tipos de investigaciones estrechamente relacionadas: la filosofica y la
bibliografica.

Seis de los ocho capitulos de la Bio-bibliografia estan destinados al trata-
miento de la Filosofia en Chile, distribuido en tres periodos. El primero
abarca desde el siglo xvI hasta 1818, el segundo cubre los anos que van, entre
1819y 1900 y el tercero se aboca a nuestro siglo teniendo como tope el ano
1980. Corresponden dos capitulos por periodo. En cada caso, el primero
consiste en una introducciéon hecha por académicos poseedores de vastos
conocimientos sobre tema y época. El segundo de los capitulos contiene la
Bio-bibliografia especifica del periodo. De este modo los capitulos segundo,
cuarto y séptimo en realidad son repertorios bio-bibliograficos de los lapsos
senalados. Por lo que respecta a las introducciones, el capitulo 1a cargo del
profesor Sr. Walter Hanish E., trata sobre el desarrollo de la Filosofia en
nuestro pais desde el siglo xv1 hasta 1818. El autor relaciona el desarrollo de
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la Filosofia a escuelas y problemas tales como: escolastica, racionalismo e
ilustracion. La ensefanza de la Filosofia sigue programas y planes basados
en las obras de Aristoteles.

En el tercer capitulo, el profesor Sr. Santiago Vidal se refiere a la historia
de las'ideas filosoficas en Chile en el siglo Xix. El periodo aparece caracteriza-
do por la influencia cientifica y filoséfica europea. Paises como Espaiia,
Francia e Inglaterra se constituyen en fuentes de dos lineas predominantes:
el cristianismo y las ideas ilustradas. A fines del mencionado siglo se
destaca el desarrollo del positivismo, una receptividad del pensamiento
aleman y el auge de las ideas pedagogicas. “La actividad filosofica en Chile en
la segunda mitad del siglo xx” es el titulo de la introduccion al tercer
periodo. Realizada por el profesor Sr. Joaquin Barcel6 —quien ademas, en
su calidad de Decano de la Facultad de Filosofia, Humanidades y Educacion,
presenta la obra— destaca la institucionalizacion de la Filosofia en Chile. Tal
proceso, asentado en la existencia de la Universidad de Chile y el Instituto
Pedagogico de la Facultad de Filosofia y Educacién, incluye y se halla
marcado por hechos tan importantes como la creacion de Departamentos e
Institutos dedicados a la Filosofia, la fundacién de la Sociedad Chilena de
Filosofia, publicaciones periddicas sobre la especialidad —entre las cuales se
encuentra nuestra “Revista de Filosofia”—, y los Congresos efectuados du-
rante los ultimos anos. De los capitulos restantes, el v esta dedicado integra-
mente a la descripcion del pensamiento de don Enrique Molina, senera
figura nacional dentro del ambito filoséfico. El profesor Sr. Miguel Da Costa
L. le dedica este capitulo resaltando sus cualidades y exponiendo sus ideas
filosoficas.

El capitulo viil exhibe la recopilacién y descripcion bibliografica de Me-
morias y Tesis en la especialidad, presentadas por Universidad y orden
alfabético de autor. Para este efecto se investigé en las siguientes institucio-
nes superiores: Universidad de Chile —Santiago y Valparaiso—, Universi-
dad Catolica —Santiago y Valparaiso— y Universidad de Concepcion. Las
referencias especifican caracter de la publicacion y profesor que la patro-
cina.

Complemento de los ocho capitulos citados son, como medios auxiliares
de consulta, diferentes Indices: de Autores, de Profesores patrocinantes de
Memorias y Tesis y de Publicaciones Periodicas. La funcion de todos ellos
esta breve y claramente expresada en el prefacio de la Bio-bibliografia por su
Director. En efecto, dice: “...el indice de nombres citados permitira estudiar
la influencia de los pensadores extranjeros en Chile; el indice de profesores
patrocinantes de tesis y memorias establecera las tendencias dominantes en
la investigacion de quienes acceden a titulos y gradgs en el campo de la
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Filosofia; el indice de publicaciones periédicas ofrece una indizacion espe-
cializada de todas las revistas que destacan por su aporte en el campo de las
ideas...” (Ob. cit., p. 8).

Otro valioso elemento auxiliar incorporado en el volumen es el catalogo
colectivo de publicaciones periddicas. Se trata de la némina de titulos exis-
tentes en las principales bibliotecas del pais. Dichas publicaciones periédicas
estan clasificadas en: a) Nacionales con especialidad en filosofia;
b) Nacionales de caracter general; c¢) Extranjeras. Estas dos ultimas in-
cluyen ocasionalmente trabajos filoséficos.

El registro es un util instrumento para la localizacién del material biblio-
grafico ya que indica al investigador el lugar preciso donde puede ser
obtenido. Cabe destacar que el total de estas publicaciones comprende
cincuenta y tres titulos. En una seccion siguiente el lector encontrara las
direcciones correspondientes a las instituciones que guardan informacién
sobre Filosofia chilena, con sus respectivos horarios de atencién.

La obra se cierra con una nota novedosa, ademas de util. Se trata del
cronograma de autores filos6ficos chilenos realizado por el profesor Rober-
to Escobar B. Consiste en una presentaciéon ordenada por fechas de naci-
miento de los autores, a quienes presenta mds bien generacionalmente. La
cronologia pone de relieve, asimismo, la'concomitancia entre filésofos ex-
tranjeros y el pensamiento desarrollado en Chile: no hay, segtin muestra el
cuadro, influencias filoséficas extranjeras directas sobre el pensamiento
chileno en términos de contemporaneidad. Asi, por ej., Pedro Leén Loyola,
contemporaneo de Heidegger, no muestra en su obra influencias notorias
de ese fil6sofo. No obstante, es evidente la relaciéon entre los sistemas filosofi-
cos europeos y nuestras generaciones. Roberto Escobar destaca el lugar
central que a su juicio ha tenido la Sociedad Chilena de Filosofia en relacién
con las generaciones de pensadores de nuestro medio.

La obra que resenamos, de facil empleo y evidente utilidad para especia-
listas e interesados en el quehacer filoséfico, es el fruto de un excelente
trabajo profesional. Estuvo a cargo de un equipo de académicos del Departa-
mento de Bibliotecologia dirigido por el sacerdote Profesor Fernando As-
torquiza P., e integrado por Viviana Silva, Bruna Benzi y Héctor Gomez,
todos ellos bibliotecarios docentes, En la vasta y minuciosa tarea de recopila-
cién han colaborado, ademas, alumnos de los cursos superiores de bibliote-
cologia. Cabe anadir la contribucién, ya senalada, de un grupo de académi-
cos dedicados a la Filosofia, y de diversas universidades del pais.

El texto, que promete su actualizacion en una edicién préxima, muestra a
lo largo de sus 295 péginas y en excelente presentacién gréfica, la magnitud
de la tarea filosofica realizada en Chile. La recomendamos calurosamente.

Ives Benzi 151



ESCRITOS FILOSOFICOS
pOoR G.W. LEiBNIZ
Editorial Charcas, Buenos Aires, 1982

I_.P El volumen recoge 46 escritos de Leibniz agrupados en 10 secciones:
\1 ' Elhombre; Primeros escritos; Lenguaje, pensamiento y realidad; La
ofensiva contra el escepticismo; Primera formulacion del sistema; La utili-
dad de la légica; Escritos alemanes sobre la sabiduria; Balance del cartesia-
nismo; Dinamica y metafisica y La madurez del sistema.

Cada una de las secciones va precedida por una introduccion y el texto
abunda en notas a pie de pagina con noticias historicas y con sugerencias
sobre la interpretaciéon que merecen algunos pasajes. Una bibliografia y una
cronologia de Leibniz contiene también este encomiable trabajo que en 666
paginas permite al lector formarse una idea suficientemente clara de su
filosofia.

La traduccion de los textos de Leibniz ha sido realizada por Ezequiel de
Olaso (responsable de la edicion), Roberto Torretti y Tomas Zwanck.

En el prélogo, Ezequiel de Olaso explica por qué “la obra de Leibniz
requiere notas, avisos, comentarios, que operen como andadores para el
lector primerizo”. La produccion del filésofo es tan abundante, abarca tal
variedad de temas (teologia, logica, fisica, etc.), que se fue “convirtiendo en
una oceania de papeles en su cuarto de trabajo”. Leibniz “nunca pudo
escribir una obra sintética que mostrara laarquitectura al menos mas general
de su pensamiento”. Por lo cual se entiende que aun hoy “no contamos con
una ediciéon completa de los escritos de Leibniz”.

El mérito principal de esta obra es poner al alcance del lector latinoameri-
cano y espanol los aspectos centrales del pensamiento de Leibniz a través de
un aparato critico orientador.

Jorge Estrella
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EVENTOS Y REIFICACION

W.V. Quine

Harvard University

Cuando Frege introdujo la cuantificaciéon, iluminé tres asuntos:

lenguaje, légica y ontologia. La variable ligada de la cuantificacién
clarificé la ontologia al aislar la esencia pura de la referencia objetiva y dejar
todo contenido descriptivo a los predicados. Los cuantificadores clarificaron
el lenguaje al resolver la anomalia gramatical de los falsos sustantivos “todo”
y “algunos”. Y la cuantificacién fue la verdadera causa del éxito de la logica,
al convertirla en una rama sustancial de la ciencia.

Cuando Russell defini6 la descripcién singular, iluminé nuevamente
aquellos mismos tres asuntos: logica, lenguaje y ontologia. La prescindencia
de los términos singulares en favor de los predicados y las variables fue una
penetracion logica y lingiistica; y otra fue la rica productividad de la defini-
cién contextual. Ademas se vio como los términos singulares pueden ser
legitimados aun cuando han sido despojados de compromisos ontolégicos
indeseables.

La teoria de los adverbios de Davidson, donde cuantifica sobre eventos',es
una tercera contribucién que incidié igualmente sobre aquellos mismos tres
asuntos —lenguaje, légica y ontologia. La examinaré y consideraré qué
lecciones pueden extraerse de ella respecto de la reificacién en general y de
los propésitos a que sirve.

El problema de Davidson acerca de los adverbios era como acomodarlos
en la légica de predicado. Tomando un ejemplo suyo, empecemos con
“Sebastian caminé”. Consta de un término general o predicado de un lugar,
“caminar”, y de un término singular, “Sebastian”, del cual el término general
es predicado. O quizas debiéramos describir un predicado de dos lugares y
dos términos singulares, uno por Sebastian y otro que especifique un tiem-
po; “Sebastian caminé en t”. Pero entonces, /qué ocurre con “Sebastian
caminé lentamente en ¢”? ¢ Necesitamos un nuevo predicado de dos lugares
“camino lentamente en”? ¢ Y qué si queremos decir “Sebastian caminé lenta-
mente y sin rumbo en ¢”? ¢O “Sebastian caminé lentamente y sin rumbo en

'Davidson, Action and Events, pp. 166f.
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Bologna en ’? Los adverbios y frases adverbiales pueden multiplicarse y
encadenarse sin fin. Aceptar cada modificacién adverbial de ese tipo de cada
verbo como un predicado distinto e irreductible seria abdicar del analisis
légico. Un lenguaje con léxico basico ilimitado es absurdo, como lo ha
destacado Davidson. No podria aprenderse.

Nuestro aprendizaje del inglés ha dependido de nuestro manejo de una
construccién gramatical que combina un verbo con un adverbio para produ-
cir una frase verbal. Para nosotros la frase verbal resultante, “camino lenta-
mente”, no es léxico basico. El problema es precisamente que esa construc-
cion no esta reconocida en nuestra légica estandar de predicado. Podriamos
introducirla y anadir reglas l6gicas que la rijan, para el efecto, por ejemplo,
de que quien caminé sea quien camino lentamente. Hace falta nuevas reglas
légicas para explotar la estructura interna de frases adverbiales complejas
como “Sebastian camino lentamente con las manos en los bolsillos, mientras
mascaba chicle asiduamente”.

Pero hay una recompensa si podemos razonablemente dar cuenta de los
adverbios dentro de la elegante y clara estructura de la clasica logica de
predicado. Esta admite, precisamente, funciones de verdad, cuantificacion y
predicados de uno o mas lugares con variables ligadas. La identidad esta
acomodada como uno de Jos predicados de dos lugares, y los términos
singulares constantes y los signos de funcién son parafraseados facilmente,
en el contexto, hasta encajar en el esquema. La légica de esta cerrada pero
poderosa rama del lenguaje es susceptible de procedimientos de prueba
familiares que son demostrablemente completos. Ademas, gracias a Tarski,
la estructura misma se presta para una franca definicion recursiva de satis-
faccion y verdad. Davidson se interesé en manejar los adverbios en esos
términos compatibles.

Permitaseme ahora retornar a su advertencia sobre la impenetrabilidad
de un lenguaje con léxico basico ilimitado; pues lo ha hecho también en otras
conexiones®. La aplico sobre alganas de las mias respecto de las creencias y
otras actitudes proposicionales, donde yo propuse una serie de predicados
de creencia con creciente niumero de lugares. Junto al caso diadico “x cree §”,
donde S es una sentencia, yo reconocia el caso triddico “x cree P de y”, donde
P es un predicado de un lugar, y el caso tetradico “x cree P de y y z”’, donde P
es diadico, y asi sucesivamente sin término. Era un modo de separar los
objetos que estuviesen referidos a de re, o sobre sus méritos propios, antes
que una manera de hablar. Davidson vio esto como una infinidad de predi-
cados de creencia y mencioné la imposibilidad de un léxico infinito.

?Davidson, Truth and Interpretation, pp. 13f.
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No habia realmente tal dificultad en mis predicados de crencia, pues
podemos analizar uniformemente la creencia como un predicado de dos
lugares que relaciona los creyentes a secuencias de extension arbitraria.
Tarski se vio confrontado con la misma situacién, en su definicién de
satisfaccion que es del gusto de Davidson y del mio, y su expediente fue el
mismo: traté la satisfaccion como una relacion limite de dos lugares para
sentencias abiertas por secuencias.

Sin embargo, aplicado al predicado “camina” y a sus modificaciones, la
advertencia de Davidson sobre léxicos ilimitados se sostiene. No se la puede
evitar recurriendo a secuencias, pues no hay objetos adecuados para pensar
esas secuencias. La multiplicidad pertinente es ahora un asunto de los
adverbios “lentamente”, “sin rumbo”, “en Bologna”, y asi sucesivamente, y
éstos no son nombres; no se habla de objetos correspondientes.

En este contraste entre las dos situaciones hay ya un vislumbre de lo que
emergera cada vez mas, a medida que procedamos; esto es, el papel que la
referencia a objetos puede jugar en hacer docil la estructura para la logica
estandar de predicado. Debido a los variados complementos de mi construc-
cion de creencia referida a objetos, pude hacer una secuencia de ellos, la
cual, siendo un objeto a su vez, podia figurar como uno de los dos argumen-
tos de un predicado de creencia de dos lugares.

Hay también en esto indicios de una solucion al problema de Sebastian:
¢ por qué no reificar? Podriamos reconstruir los adverbios “lentamente”, “sin
rumbo”, “en Bologna”, y asi sucesivamente, como términos singulares que
nombran un extrano objeto nuevo cada cual, y entonces formar secuencias
de estos objetos. Tomariamos entonces “camina”, como “cree”, como un
predicado de dos lugares que relaciona hombres y otros animales a las
secuencias. Las secuencias constan ahora de esos extranos objetos nuevos,
tantos como queramos, quizas a lo largo del tiempo t. Asi, “Sebastian camino
lentamente y sin rumbo en Bologna en ¢” se convierte en:

Camina (Sebastian, (¢, lentamente, sin rumbo, en Bologna))

que relaciona Sebastidn a la secuencia de un tiempo y a tres objetos reifica-
dos nuevamente. Seria necesario mayor trabajo para proporcionar acceso a
la estructura interna de frases adverbiales como “con las manos en los
bolsillos” 0 “mientras mascaba chicle asiduamente”. De cualquier modo me
estremezco ante la idea de infestar mi bien barrida ontologia con esos feos
tres objetos nuevos ya considerados. Felizmente hay mejores caminos.

Un modo fécil de sacar un beneficio minimo de la estructura estandar del
ejemplo de Sebastian ha estado ante nuestras narices desde el comienzo:

i
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podemos convertir los adverbios amontonados en una conjuncion explicita
de sentencias.

(1) Sebastian caminé lentamente en ¢ y Sebastian
caminé sin rumbo en ¢ y Sebastian caminé en
Bologna en t.

La referencia objetiva ha contribuido aqui de nuevo en la seleccion de la
estructura légica estandar; porque gracias a las referencias a Sebastian y a ¢
fuimos capaces de convertir aqui a conjunciéon sentencial. Es solamente
teniendo los tres informes de la conjuncién ligados al mismo agente, Sebas-
tian, y al mismo tiempo, supuestamente corto, que podemos considerar que
se informa de la misma caminata en las tres clausulas.

Este paso ha ilustrado una vez mas la contribucion de la referencia
objetiva en la exposicion de la estructura logica estandar, pero no resuelve el
problema del adverbio. En verdad, la tercera clausula de la conjuncién
podria ser liberada de su estructura adverbial simplemente diciendo que
Sebastian estaba en Bologna en ¢, pero los adverbios “lentamente” y “sin
rumbo” no son tan facilmente disociables de su verbo.

Eralareferencia fija a Sebastian y ¢, de principio a fin, lo que nos permitia
en (1) resolver “lentamente y sin rumbo en Bologna™ en sus tres componen-
tes, distribuidos a través de una conjuncion de tres sentencias. (Qué referen-
cia fija adicional podemos encontrar, o estipular, que nos permita a su vez
dividir “caminé lentamente” en sus componentes, distribuida ademas a
través de la conjunciéon? En respuesta, Davidson ha postulado algo que
podria decirse ser una caminata y ser lento.

(2) I x[xesunacaminatayx eslento (parauna caminata) y x esta sin rumbo
y x esta en Bologna y x estd en ¢ y x esta por Sebastian].

Esta es su solucion. La conjuncién de tres pliegues se ha convertido en una
de seis y los adverbios en predicados. Todo esta resuelto por fin dentro del
léxico y de la logica de predicado.

La linea de razonamiento que lo llevé a la solucién puede no haber sido la
que he relatado, pero queria destacar cual es la contribucion de esa referen-
cia objetiva o reificacion. Contribuye el eslabon entre las clausulas, un
eslabon que puede necesitarse para reforzar la floja asociacion ofrecida por
la mera conjuncién y otras funciones de verdad.

Permitasenos detenernos brevemente en otro ejemplo, donde para em-
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pezar no hay referencia manifiesta a objetos, ni siquiera a Sebastian o
Bologna o t.

Erupcioné brillantemente, estrepitosamente, y desastrosamente.

Lo entiendo como una sentencia, pero he dejado el verbo sin un sujeto para
mantenerlo impersonal, como si se dijera erumpit. La reificacion de una
erupcion nos permite adaptar la sentencia al predicado légico en el estilo de
Davidson.

3 x [x esta en erupcion y x esta brillante y x esta estruendoso y x es
desastroso].

Los cuatro elementos de la sentencia original caen asi dentro de cuatro
sentencias reunidas flojamente por conjuncién, pero la referencia a una
erupcion, recurrente en cada componente, contintia enlazandolos como se
requeria.

Hemos testimoniado justamente la afirmacion de una caminata y de una
erupcion. Hay eventos, se podria decir. Esta categoria es bastante amplia
para cubrir todos los ejemplos adverbiales inquietantes. Se trata de una
categoria familiar, pero requiere aun mayor clarificacion. :Cémo son los
eventos individualizados? Davidson propone este estandar: los eventos son
idénticos si y sélo si causan y son causados por todos y sélo los mismos
eventos.

(3) x=yHVz(zcausax-H-zcausay:xcausaz-H-ycausaz).

El concede que esto tiene un “aire de circularidad”, pero objeta que sea una
definicion circular, ya que no hay signo de identidad en el definiens®. En
verdad, no es una definicion circular; pero su aire de circularidad no se
acaba. Consideremos asi, en primer lugar, esta propuesta mas simple de
individualizacién de eventos:

(4) x=y'HVz(xez-(—)-yaz).

De nuevo el definiens no contiene signo de identidad, y en verdad define
justamente la identidad, para eventos y también otras cosas; pero no los

SAction and Events, p. 179.
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individualiza. (Y por qué no? Porque al cuantificar sobre las clases z se
comprende solamente en la medida que las clases tienen sentido, y en
consecuencia sélo son individualizadas en cuanto clases. ¢ Pero son clases no
individualizadas a la perfeccion por la ley de extensionalidad, que considera
equivalentes las clases cuyos miembros son idénticos? No; esta ley individua-
liza clases s6lo en la medida en que sus miembros estan individualizados.
Puesto que (4) explica la individualidad de los eventos mediante la cuantifi-
cacion de clases de eventos, individualiza eventos solo si las clases de eventos
estan ya individualizadas, y por tanto sé6lo si los eventos estan ya individuali-
zados. Esta es la circularidad de (4) —no como una definicion sino como una
individualizacién. La circularidad de (3) es similar pero mas directa: propo-
ne individualizar eventos mediante la cuantificaciéon de los eventos mismos.

Surge un punto interesante respecto de la definicion impredicativa, esto
es, la definicién de algo por apelacion a una totalidad que incluye o depende
de la cosa a definir. (3) y (4) son ejemplos. Han sido matematicos desde
Russell y Poincaré en adelante quienes se adhirieron a la filosofia constructi-
vista y prohibieron las definiciones impredicativas, alegando una especie de
circularidad. Tal fue el llamado principio de Russell del circulo vicioso en la
primera época de su teoria de los tipos. A diferencia de Poincaré y de otros
constructivistas, Russell, sin embargo, encontr6 después intolerable la prohi-
biciéon y la moderé con su axioma de la reductibilidad, sin apreciar que
justamente con eso levantaba enteramente la prohibicion®. Por mi parte, doy
la bienvenida a las definiciones impredicativas. He destacado que no es
erroneo identificar el mas tipico hombre de Yale a través de medidas prome-
dio y de tests de todos los hombres de Yale incluyendo a él mismo. Pero
ahora observamos que la definicion impredicativa no es buena en la indivi-
dualizacién. Aqui surge una diferéncia entre la impredicativa y la predicati-
va, que es muy significativa aparte de cualquier proclividad constructivista.
Podemos definir impredicativamente pero no podemos individualizar im-
predicativamente. El fracaso de laindividualizacion completa es una desven-
taja que puede compensarse, quizas, con ganancias en otra parte. Permitase-
me volver a un ejemplo en teoria de conjuntos. Se llama infundada a una clase
que tiene miembros que tienen miembros que tienen miembros y asi sucesi-
vamente hacia abajo sin fin. La ley de extensionalidad individualiza una
clase, veiamos, s6lo en la medida en que sus miembros estan individualiza-
dos; asi, las clases infundadas no individualizan. La individualizacién se
hunde en un regreso infinito. Las teorias de conjuntos cominmente prohi-

“Quine, “On the axiom of reducibility”, Mind 45 (1935), pp. 498-500.
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ben a las clases infundadas, pero dos teorias de conjuntos mias las admiten.
Algunas de mis clases infundadas son identificadas con individuos® y de este
modo, quizas, estan individualizadas independientemente de la ley de exten-
sionalidad por medio de sus posiciones en el espacio-tiempo; pero otras de
mis clases infundadas pueden permanecer no individualizadas. Estoy prepa-
rado hasta para consentir esos fracasos esporadicos de la individualizacion,
por los beneficios acumulados en otra parte. Puedo insistir atin en que no
hay entidad sin identidad, y entonces precisamente dejar algunos casos de
identidad que permanezcan cripticos en principio, algo asi como los valores
indeterminados en la fisica cuantica.

He prolongado esta disgresion sobre la teoria de los conjuntos por su
interés intrinseco. Lo cual me hace sugerir, ante el tratamiento de los eventos
que hace Davidson, que sus eventos podrian verse con una tolerancia similar.
Su principio (3) nos cuenta algo sobre su individualizacion, a despecho de su
circularidad, y yo lo estableceria antes que perder los beneficios obtenidos
por su teoria de los adverbios.

Pero hay otra causa de disconformidad, aparte de la individualizacion. Es
un caso de indigestion: los eventos se entrometen como asunto ajeno. Nos
sentimos confortables con nuestras regiones espacio-temporales y con la
materia que las llena, los cuerpos y sus extrapolaciones tergiversadas, lo
difuso, lo muy grande, lo muy pequeno; pero los eventos no se conciben
como algo asi.

De nuevo, esto no es una desventaja fatal. Las clases ofenden del mismo
modo y atin mas, pero las toleramos con renuencia a causa del rol indispen-
sable que los numeros, las funciones, y otras clases juegan en la ciencia
natural. Sin embargo, me pregunto si en el caso de los eventos estamos
manejando a esas dos concesiones mayores, la de la individualizacion imper-
fecta y la de la heterogeneidad. Pienso que podriamos hacerlo mejor.

Un objeto fisico, en el sentido amplio en que he usado mucho tiempo el
término, es el contenido material de una porcién del espacio-tiempo, sea
pequeno, grande, irregular o discontinuo. He estado acostumbrado, como
Lemmon®, a ver los eventos sencillamente como objetos fisicos en este
sentido. Si Sebastian masca chicle mientras atraviesa Bologna, y no mds, ese
evento de su mascar y ese evento de su caminar han sido idénticos para mi;
ellos ocupan el mismo espacio-tiempo. La practica de caminar y la de mascar

*Quine, Set Theory and Its Logic, pp- 30-33.
°E.J. Lemmon, “Comments”, The Logic of Decision and Action (N. Rescher, ed., Pittsburgh,
1967), pp. 96-103.
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chicle no son, por cierto, iguales, y el mero compartir un instante no los
iguala.

Davidson ha dado un ejemplo mas impresionante: una bala que fuera
simultaneamente rotando y calentandose’. La rotacion tiene ciertos efectos
sobre el medio y el calentamiento tiene otros efectos. ;Podemos decir que su
rotacion es su calentamiento?

Jaegwon Kim y Richard Martin han buscado modos de salvar estas distin-
ciones deseables mediante el analisis de un evento como un complejo, quizas
un par o una secuencia mayor, que comprende un objeto fisico en mi sentido
y una o mas propiedades distintivas o grupo de predicados®. Una construc-
cion semejante puede en verdad acomodarse a la ontologia que he aceptado,
y que comprende objetos fisicos, clases de ellos, y asi sucesivamente. Pero
Davidson alega insuficiencias técnicas en sus propuestas especificas, y de
cualquier modo ellas son inapelablemente artificiales. Adhiero a mi vieja
posicion, y ala de Lemmon: un evento, como un objeto fisico, es el contenido
de alguna porcion del espacio-tiempo. La rotacion y el calentamiento de la
bala vienen a ser, para mi, idénticos. Puesto que su calentamiento eleva la
temperatura del medio, estoy obligado a concluir que su rotacion, en este
ejemplo, eleva la temperatura del medio. Estoy obligado asimismo a concluir
que el mascar chicle de Sebastidn, si coincide con su caminata, lo hizo cruzar
Bologna. Por encima de su rareza, esto resulta al parecer inocuo para la
ciencia, porque no implica conexion causal entre la temperatura y la rotaciéon
en general, ni entre la locomocién y el mascar chicle.

Claramente la identificacion de eventos con contenidos de porciones de
espacio-tiempo no es una tesis que uno podria intentar sostener mediante
una encuesta del uso del inglés. Me gusta ld lexicografia y me interesa el uso
del inglés, pero debo considerar qué juego de pelota debo jugar y entonces
mantener mis 0jos sobre la pelota.

Lo que necesito en primer lugar son los objetos que cumplen con los
requisitos de la teoria de los adverbios de Davidson, y la aptitud de la palabra
“evento” para los objetos con los cuales yo me quedo no es asunto de mayor
importancia. En verdad, si nos decidimos por los contenidos de porciones
del espacio-tiempo, podemos dejar caer la palabra “evento” y llamarlos
precisamente objetos fisicos, como si fueran los objetos fisicos en mi sentido.
Es un sentido extendido por turnos, una extrapolacion extravagante de la
nocién vaga del cuerpo.

Pero algunas salidas del uso son inevitables, y el mejor camino para

7 Action and Events, pp. 178f.
®Ver Davidson, ibid., pp. 129, 170.
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guardarse de malentendidos consecuentes es mediante la explicacion de
cada nueva aplicacion.

Lo que queriamos en primer lugar, decia, son objetos para la l6gica de los
adverbios. Concedido que estamos contentos con mas. Los objetos para el
propésito declarado, llimense eventos o de cualquier modo, cumplen nece-
sidades relacionadas en el andlisis de la causalidad y en la teoria de la
responsabilidad de las acciones.

Lemmon fue atin mas alla de los contenidos de porciones del espa-
cio-tiempo, y propuso derechamente interpretar los eventos como las por-
ciones del espacio-tiempo. Davidson ha protestado que se violentara el
lenguaje hasta ese punto?, pero yo podria no hacerlo. Para mi la eleccion, si
la hay, dependeria simplemente de que estuviese disponible en mi ontologia
elegida: sean las regiones espacio-temporales mismas, llenas y vacias, o
justamente sus contenidos.

El problema de la individualizaciéon de eventos nos ha preocupado mas
tempranamente. Ahora pareceria estar disuelto por la asimilacién de los
eventos a los objetos fisicos; porque los objetos fisicos son idénticos si y s6lo si
son espacio-temporalmente coextensivos.

Sin embargo, se ha sentido que los objetos fisicos, los cuerpos en particu-
lar, estain pobremente individualizados. ;Cémo puedo aspirar a una demar-
cacion intermolecular precisa de mi escritorio? Incontables agregados de
moléculas casi coextensivas tienen igual pretension de ser mi escritorio.
Bastante cierto; pero esta circunstancia s6lo da fe de la vaguedad del término
“escritorio”, o “mi escritorio” y no de la de “objeto fisico”. Cada uno de esos
candidatos al status de mi escritorio, indiscriminables visualmente, es un
objeto fisico distinto, individualizado por la exigencia de coextensividad
espacio-temporal.

La vaguedad de las fronteras ha encendido la discusion filos6fica en el
caso de los escritorios a causa de su falso aire de precision. Entre tanto, se
toma posesion de las montanas a zancadas; el pensamiento de demarcar una
montana no aparece. En el fondo, ambos casos son realmente semejantes;
nuestros términos delimitan el objeto hasta un grado relevante para nues-
tros intereses. En el caso de la montana nos ocupamos de la cumbre, de su
altitud, de sus vias de entrada inmediata, y acaso de calcular alguna cumbre
subordinada como parte de la misma montana o como un vecino menor.
Somos indiferentes al area, poblacion y limites de la base. La montana no es
un objeto fisico particular; cualquiera de un vasto nimero podria servir;

Ibid., p. 178n.
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consideraciones semejantes valen para el escritorio; los casos difieren sola-
mente en grado.

¢Negaremos entonces el término “objeto fisico” a las verdaderas cosas que
han sido sus prototipos —escritorios y montaias? Si y no. Se requiere cierto
ajuste, y el lugar donde yo lo haria esta en el intervalo entre la l6gica formal y
los términos a que se aplica. Consideremos, para empezar, la nocion clasica
de la extension de un término general. La extension del término “escritorio”
es convencionalmente considerada como la clase de sus denotata, considera-
dos como objetos fisicos. Mas bien podemos reconocer en términos realistas
una familia de extension, como la llamaré. Es una familia de clases delimitadas
vagamente, donde cada clase comprende una nidada de objetos fisicos,
cualquiera de los cuales pasaria indiferentemente por uno y el mismo escri-
torio. Cuando traemos a la légica formal para referirse al discurso del
escritorio, adoptamos la ficcion de que la extension es alguna clase de
seleccion arbitraria y no especificada de esa familia de clases; selecciona un
objeto fisico de cada una. De igual modo, y mas obviamente quizas, para las
montanas. Esto me atrae como un camino razonable para acomodar la
vaguedad: no en una légica de la vaguedad, sino en la cuenta de la aplicaciéon
de una légica de la precision.

Si asimilamos eventos a objetos fisicos, o contenidos de las regiones del
espacio-tiempo, aparecen las mismas cuestiones de demarcacion. La camina-
ta de Sebastian quizas debera identificarse con el segmento temporal de su
cuerpo cuatridimensional sobre el periodo en que él estuvo caminando; y
hay que tener en cuenta, entonces, los limites vagos de su cuerpo, como
aquellos del escritorio. La acomodacion es la misma.

Otro evento, una explosién, es bastante comparable a una montana: su
protuberancia esta bien ubicada, pero el perimetro es como puede ser.

Los eventos y otros objetos fisicos, entre tanto, como opuestos a los
términos que vagamente los denotan, estan individualizados a la perfeccion,
simplemente por coextensividad espacio-temporal. Concedido que tenemos
s6lo nuestro propio aparato conceptual para agradecer esto, y que es un
artefacto humano o heredifacto, por no decir una estética trascendental. Es
una matriz que esta lista para entregar los objetos a medida que se los
necesita cuando se introduce un orden légico dentro de una u otra rama de
la ciencia o el discurso.

Hemos examinado los trabajos de reificacion en el tratamiento légico de
los adverbios. A la luz de esas observaciones quiero ahora especular sobre la
funcién de la reificacién en general y en principio. Empezaré considerando
la relacion de la teoria cientifica con la evidencia sensorial.

¢Cudnta evidencia sensorial debemos reunir en favor o contra una teoria?
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Formulamos una pregunta relacionada tortuosamente en cuanto al resulta-
do de un experimento propuesto o una observacién, y entonces nos situamos
nosotros mismos de tal modo que la estimulacién de nuestros receptores
sensoriales provoque nuestra respuesta a esa pregunta —'Si’ o ‘No’. Con eso
la teoria es sostenida, por el momento, o sacudida.

Por un lado hay un conjunto de sentencias tedricas sometidas a fuego. Por
otro lado estd la sentencia de observacién, como la llamo, sujeta a un
veredicto a fuerza de estimulacién sensorial. La complejidad viene en la
relacién del conjunto de sentencias tedricas con la sentencia de observacién.
Ellas estan conectadas por una cadena de sentencias intermedias, encadena-
das variadamente en forma légica y psicolégica. Es sélo aqui que debemos
entrometernos en las sentencias y tomar noticia de nombres, predicados, y
referencia objetiva, como bien argumentaba Davidson en “Realidad sin
referencia”'’. Lo que est4 relacionado son las sentencias primeras y tltimas;
los términos se entrometen solamente a lo largo del camino, en las interrela-
ciones de las sentencias. Las sentencias, no los términos, son los termini —los
termini ad quos et a quibus. De nuevo un pensamiento de Davidson con su foco
semantico sobre las condiciones de verdad de las sentencias. Los términos
son el medio para un fin sentencial. Deseo ver mas claramente cémo los
términos y la referencia objetiva contribuyen a ese fin de relacionar senten-
cias con sentencias. Lo que hemos visto en conexién con los adverbios puede
proporcionar algunas guias.

Consideremos, entonces, una sentencia de observacion. Para estar de
acuerdo con la situacién cientifica tipica podriamos quizas tratar de un
galvanometro, una lectura de indicador, un liquido azul en un tubo de
ensayo, o cosas por el estilo, pero un ejemplo mas sencillo sera mas conve-
niente:

Un gato blanco estd de cara a un perro y encrespado.

La teoria cientifica que estd siendo probada es quizas etolégica. Su sentencia
de observacion, como es de esperar, es tal que sera asentida o disentida
directamente cuando estemos situados convenientemente y estimulados
visualmente. Su observabilidad consiste en su susceptibilidad global para el
gatillamiento visual, y no en su mencién de dos criaturas. Su aspecto referen-
cial pertenece mas bien a sus conexiones desviadas de la teoria etologica a la
cual esta pensando de alguna manera dar testimonio. La cuestion es ahora

"YReim preso en Truth and Interpretation.



Revista de Filosofial W.V. Quine

c6mo contribuye el aspecto referencial a esa conexiéon. Permitasenos empe-
zar por una sentencia tan refraseada como para enmascarar su funcién
referencial. Lo mismo que decimos “Esté lloviendo” o “Esta oscureciendo”
sin el significado de referirse a algiin objeto, podriamos decir “Esta gatean-
do” ante la presencia sensible de un gato. Nuestra sentencia de observacion
“Un gato blanco esta de cara a un perro y encrespado”, en adverbios, se
vuelve evasivamente:

Gatea blancamente, encrespadamente, y anteperramente.

La referencia, entonces, es lo que emerge cuando regimentamos las senten-
cias para encajarlas en la légica de predicado, que es el molde de nuestra
teoria cientifica. Analogamente a nuestro primer ejemplo de la erupcion,
nuestra sentencia se convierte en:

(5) Jx(xesungatoyxesblanco yx esta encrespado y x esta ante un perro).

No estoy ahora conjeturando sobre la génesis de la referencia, como lo hice
en otra parte, ni estoy proponiendo una reconstruccién racional de su
génesis. Estoy interesado mas bien en la teoria cientifica y la observacion, y
en especular sobre la funciéon de la referencia en el eslabonamiento del
conjunto de sentencias de observacién con el conjunto de sentencias teoricas.
No pienso que la légica de predicado sea el patrén inicial o inevitable del
pensamiento humano, sino la forma adoptada, para bien o para mal, de la
teoria cientifica.

La reificacion del gato adapto6 nuestra sentencia de observacion a la 16gica
de predicado, pero nada tan permanente como un propio gato se necesita
para ese prop6sito. La mas breve escena de un gato sera suficiente. La
identidad de un gato de horas extra, en su ir y venir, es un refinamiento
adicional que esta llamado para el nivel de la teoria cientifica en que las
cadenas causales estan siendo trazadas. La reificacion del mas pequeno
indicio del gato basté para adjetivar los adverbios: la extrapolacién al propio
gato es necesaria para propositos teoricos adicionales. Pero la utilidad de la
reificacion es basicamente la misma en ambos casos: forjar los eslabones
entre las sentencias o clausulas. El efecto es visible en (5), en la recurrencia de
“x” de clausula en clausula, y no es menos evidente en el caso del gato
duradero. Prosiguiendo las conexiones causales hasta el nivel mas grosero,
necesitamos decir cosas de este tipo:
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Si algo que un gato come causa su incomodidad, toma
un cuidado creciente de husmear las cosas antes de comerlas.

El “si-entonces” es aqui funcional-veritativo tan suelto como la conjuncién; y
entonces la solidez requerida en la conexién es impuesto por la referencia
recurrente a un gato duradero —justamente como la solidez requerida en la
conexion fue impuesta sobre la conjuncién, en los primeros ejemplos, por la
referencia recurrente a una caminata o una erupcion.

El espacio-tiempo es la matriz de la cual podemos extraer para todas
nuestras reificaciones de objetos concretos, pequenos o grandes, difusos o
irregulares. La eficacia de la reificacion para forjar los eslabones entre
cldusulas y sentencias ha llegado a ser evidente en nuestros ejemplos. En el
caso de Davidson, las clausulas eslabonadas de la conjuncion para tomar el
lugar de las conexiones adverbiales. En el caso de los objetos fisicos durade-
ros eslabona clausulas y sentencias de acuerdo a las conexiones causales.
Yendo un paso mas alld de Voltaire, podria decirse que si las cosas no
hubieran existido habrian debido ser inventadas. Y verdaderamente lo
hemos encontrado fructifero para presionar nuestras reificaciones mas alla
del espacio y del tiempo. Postulamos objetos abstractos —numeros, funcio-
nes, clases— y nuestra ciencia natural estaria preocupada si tuviese que
hacer sus asuntos sin el apoyo leal de esos anfitriones fantasmales. De nuevo
aqui la utilidad de las reificaciones yace finalmente, podemos estar seguros,
en la sobreimposicion de conexiones firmes sobre la flojedad de las funcio-
nes de verdad.

Logicos desviados han adherido a los condicionales estrictos y a varias
marcas de relevancia légica para aumentar la resistencia a la tensién de las
conectivas funcional-veritativas, pero la l6gica estiandar de predicado gana la
fuerza requerida mediante la reificacién. Las cldusulas estan unidas a un
cuantificador mediante anafora. Whitehead y Russell mencionaban hace
mucho tiempo el condicional cuantificado como su defensa del condicional
material contra sus criticos'!, y estoy sugiriendo ahora que este modo de
enlazar las cldusulas sueltas de las funciones de verdad es el servicio técnico
basico de la propia reificacion.

Hablando asi de los usos de la reificacién no pareceria que impugno la
realidad de caminatas, erupciones, gatos, u otros objetos fisicos, o aun de
nimeros, funciones y clases. De nuevo permitasenos identificar nuestro
Jjuego de pelota y mantener nuestros ojos sobre la pelota. En la relacion de la
ciencia con la evidencia sensorial esta claro, seguramente, que las sentencias

"'"Whitehead and Russell, Principia Mathematica, vol. 1, pp- 20f.
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antes que los términos son mas bien los gruesos termini —ad quos et a quibus.
La invocacion de objetos de referencia toma lugar en el curso de la trabajosa
empresa de eslabonar las sentencias de alta teoria con las sentencias que
dependen mas directamente de nuestra estimulacion sensorial. Al conside-
rar como funciona la referencia objetiva al forjar esos eslabones, no estoy
cuestionando mads la realidad de los objetos asi referidos que la de los
receptores sensoriales que alimentan los terminus a quo.

Hay aqui, sin embargo, una ineludible leccion metodolégica, que tiene
cierto aire de escepticismo o nihilismo a primera vista. Es la leccion que llamo
las funciones de poder. Depende del hecho de que la teoria cientifica consta
de sentencias, supuestas verdaderas, y de que también son sentencias las que
dependen de la evidencia sensorial. Los términos figuran solamente como
nudos en la red de sentencias y en consecuencia sus referencias podrian ser
barajadas o reconstruidas a voluntad sin perturbar las conexiones. Supénga-
se asi una transformacién uno-a-uno arbitraria impuesta sobre nuestra
ontologia, y supongase reinterpretar cada término, cada predicado para
conformarlos al cambio ontolégico. Ninguna palabra de cualquier sentencia

'es cambiada; las palabras son simplementes reinterpretadas. Las sentencias
de observacion permanecen asociadas con los mismos patrones de estimula-
cion que antes, y las relaciones de esas sentencias con aquellas de la teoria
cientifica permanecen sin perturbacion.

Esta reflexion es una reflexion sobre la epistemologia, o la teoria de la
evidencia cientifica, y no sobre la naturaleza del mundo. Nos dice que la
evidencia cientifica es una obra de la estimulacion sensorial y de la estructura
de la red de sentencias. La naturaleza del mundo es otra cuestiéon, no menos
interesante. Ha de ser respondida en la ciencia natural, no en la teoria de la
evidencia para la ciencia natural; y el vigoroso realismo esta entonces a la
orden del dia. En nuestra complicacién metodologica aceptamos que una
ontologia rebarajada encajaria toda la evidencia igualmente bien, pero no
mejor. Las predicciones proceden y son confirmadas a prisa, y no podemos

preguntar mas'?.

Febrero 5, 1984
Titulo original: Event and Reification
Traduccion de Jorge Estrella

'2La discusién con Burton Dreben introdujo mejoras en este trabajo.
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HOMBRE, MUNDO Y LENGUA]JE!

Joaquin Barcelé L.
Universidad de Chile

W Nuestro tema es: el hombre y su mundo circundante, vale decir, el
\ hombre en su relacién con el mundo. El problema es tan viejo como
la filosofia misma, pero vuelve a ser planteado una y otra vez con un
reconocimiento expreso de que el modo en que ha sido abordado antes
nunca fue suficiente ni satisfactorio. En efecto, a lo largo y a lo ancho de la
historia experimentan cambios decisivos las nociones mismas de hombre, de
mundo y de la relacién que existe entre ambos, y ello es motivo de que los
planteamientos y soluciones propuestos en un tiempo inmediatamente ante-
rior pierdan en cada caso su vigencia. No es superfluo, entonces, que se
vuelva a plantear la pregunta por el hombre en su relacion con el mundo.
Pero la pregunta es, al mismo tiempo, tan amplia y tan cargada de supuestos,
resonancias, implicaciones y aun de prejuicios que se introducen subrepti-
ciamente en su planteamiento, que se hace indispensable escoger algun
punto de partida concreto desde el cual pueda ser desarrollada y al cual
podamos limitarnos en su tratamiento, aun a riesgo de perder de vista toda la
magnitud del problema. En esta ocasién optamos arbitrariamente por co-
menzar preguntandonos qué debe entenderse por la nocion de mundo, esto
es, de qué hablamos cada vez que usamos la palabra “mundo”. Luego
procuraremos entender al lenguaje como la estructura fundamental de que
se sirve el hombre para configurar aquello que puede ser entendido como
un mundo.

¢Qué es mundo? Olvidemos por el momento que la palabra “mundo”,
aun en su acepcion mas habitual y ordinaria, denota con toda evidencia a
realidades distintas, de tal modo que podemos hablar con toda legitimidad

'El presente trabajo es el texto retocado de una conferencia publica ofrecida en la Escuela
Internacional de Temporada 1984 realizada por la Universidad de Chile en torno al tema El
hombre y su relacién con el mundo circundante, un desafio al tercer milenio. A pesar de algunos
anadidos y precisiones, se ha conservado el estilo propio de una conferencia, que procura no
abusar del vocabulario técnico de la disciplina, que a menudo emplea giros y expresiones de
suyo carentes de rigor pero utiles por su plasticidad significativa y que, por tiltimo, se apoya mas
en la fuerza de los ejemplos y de las imdgenes que en la conceptualizacién.

19



Revista de Filosofial Joaquin Barcelo L.

del mundo de la ciencia, del mundo del arte, del mundo de la politica, del
mundo antiguo, del mundo contemporaneo, del mundo europeo, del mun-
do oriental, etc. Permanentemente nos referimos a una multiplicidad de
constelaciones diversas a las que llamamos mundos; segiin esto, no habria
tan s6lo un mundo sino muchos, acaso infinitos en nimero. Olvidemos, sin
embargo, esta dificultad preliminar y pensemos tinicamente en lo que desig-
namos como “el mundo” por excelencia, en aquello tnico que contiene y
comprende en si a todas las cosas. Aparentemente, nada hay mas facil que
decir lo que es el mundo entendido desde este punto de vista; es, claro esta, el
conjunto de todo lo que hay. Los astros, la tierra, la naturaleza entera, las
ciudades, las culturas, las instituciones, los seres humanos, las cosas hechas
por los hombres, nosotros que estamos reunidos en esta sala, yo mismo, mis
pensamientos y mis palabras, he ahi el mundo. En esta perspectiva, conside-
ramos que los términos “mundo” y “universo” son sinénimos y que la palabra
“universo” tiene la ventaja adicional de recordarnos por su etimologia mis-
ma que al pensar en el mundo entendemos todo lo que hay en cuanto que
constituye una unidad. El mundo, en la medida en que significa lo mismo
que el universo, es la vinculacion de la totalidad de lo que hay en una unidad
unica a la cual todo refiere, y por esta razén, entonces, el mundo es uno; es
uno no s6lo en el sentido de que no existen otros mundos aparte de él (;como
podria haber otros “todos” aparte del todo de lo que hay?) sino principal-
mente en el sentido de que exhibe algun principio de unidad que vincula a
los diferentes objetos que comparecen o se hacen presentes en €l.

Sin embargo, esta nocion del mundo que todos poseemos y que utilizamos
con plena confianza es por lo menos oscura, imprecisa y acaso en ciertos
respectos inconsistente. Veamos de manera rapida cudles son algunas de las
dificultades e insuficiencias que le son propias.

El mundo, hemos dicho, consiste en lo que hay: astros, montanas, rios,
mares, arboles, animales, edificios, muebles, maquinas, etc. Ahora bien,
¢qué es esto “que hay”? Parece obvio que, en general, lo que hay son cosas.
En efecto, si nosotros pudiéramos tomar todas las cosas y colocarlas una tras
otra en sus lugares correspondientes en el espacio y en el tiempo, entonces,
después de haber completado esta operacién, habriamos “construido” el
mundo. El mundo parece, pues, estar hecho de cosas, a la manera como una
naranja esta hecha de las moléculas que la componen.

¢Qué es, sin embargo, una cosa? Podriamos decir, en una primera aproxi-
macién: una cosa es algo que podemos separar y aislar de otros objetos sin
que deje de existir ni pierda su identidad. Me explico: yo puedo arrancar
una pagina de un libro sin que ella deje de existir y de ser lo que es, vale decir,
paginade libro; ella es, entonces, una cosa. En cambio, no podemos separary
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aislar la vida del cuerpo orgéanico de un ser viviente de tal manera que ella
continte siendo vida o que continiie siendo algo siquiera; la vida, por tanto,
no es una cosa. Es claro, con todo, que semejante nocién de cosa es demasia-
do estrecha y empobrece en exceso el contenido del mundo si éste ha de ser
pensado como el conjunto de todas las cosas. Podemos, en consecuencia,
darle una connotacién mas amplia y decir, por ejemplo: cosa es todo aquello
que podemos percibir o concebir de alguna manera mediante la inteligencia
o la fantasia (donde la conjuncién “o” debe emenderse como una disyuncién
no exclusiva). Con esta nocién ampliada de “cosa” parecemos acercarnos al
concepto de todo lo que hay, al menos para nosotros. Sin embargo, no por
ello hemos esquivado todas las dificultades del problema.

Mencionaré aqui algunos argumentos elaborados por filésofos de nues-
trossiglo, de los cuales resulta que es muy dudoso que el mundo esté hecho de
cosas, por muy amplia que sea la connotacién de este término. El primero de
ellos fue pensado por Edmund Husserl®. Considerémoslo a través de un
ejemplo. La luna es una cosa. ¢Coémo sé yo que “hay” luna? Porque la veo en
el cielo. ¢Cémo y por qué la veo? La veo en tanto que ella se destaca en la
oscuridad del firmamento nocturno y se distingue de las nubes, de las
restantes estrellas, de los reflejos en el mar y de las sombras que proyectan las
otras cosas en la tierra. En otras palabras, yo no podria ver algo asi como la
luna si no viera al mismo tiempo una gran multiplicidad de otras cosas que
no son la luna. Estas otras cosas constituyen un horizonte que me hace
posible ver la luna y, mas todavia, que hace posible que la luna sea lo que ella
es y no cualquier otra cosa. Este horizonte es como el suelo sobre el cual se
apoya mi posibilidad de tener la experiencia de un objeto y la posibilidad del
objeto de ser él mismo. En buenas cuentas, sin él no podria haber cosas. ¢ Y
en qué consiste este horizonte que hace posible que haya una cosa? Consiste
en todas las restantes cosas del universo, es decir, en el mundo mismo. Esto
significa que no son las cosas las que constituyen el mundo, sino mas bien a la
inversa; no hay mundo porque hay cosas sino que hay cosas porque hay
mundo; o si se prefiere decirlo de esta otra manera, a pesar de lo aparente-
mente paradojal de la expresion, el mundo no esta hecho de cosas, como la
naranja de sus moléculas, sino que las cosas estan hechas de mundo.

Un segundo argumento ha sido presentado con terminologias diferentes
pero dentro del mismo espiritu por Martin Heidegger y por José Ortega y

2Cfr., por ejemplo: E. Husserl, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomeno-
logica, libro I, Seccion 2; Meditaciones cartesianas, § 19; Carla Cordua, Mundo, hombre, historia,

Santiago de Chile, 1969, pags. 39 sqq.
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Gasset®. Ocurre que la idea de que el mundo estd hecho de cosas remite
inmediatamente a la nocién de “cosa”; pero la cosa, tal como la hemos
descrito, no es la inica manera ni tampoco la manera mas decisiva y origina-
ria en que el hombre puede entender aquello que tiene frente a si. “Una
cosa” se decia en griego prdgma, en latin res. Pero la teoria de la cosa fue
elaborada por Aristételes, quien acuné, para designar su concepto, el nom-
bre de ousia, que luego fue traducido por los filésofos latinos con el término
substantia (a pesar de que habrian hecho mejor en usar la palabra essentia). El
concepto de ousia, por su parte, surgi6é dentro del marco de la investigaciéon
ontolégica como resultado de largas y dificiles discusiones mantenidas a lo
largo de varios siglos de reflexion filosofica. En consecuencia, la idea de que
el mundo esta hecho de cosas es una cierta interpretaciéon del mundc que
pertenece a un momento histéricamente determinado en el desarrollo del
pensamiento filos6fico. Lo mas seguro, en cambio, es que la pregunta
primera, mas natural y decisiva que se hace un hombre ante algo que le sale
al encuentro o con que se enfrenta no sea precisamente: ¢qué clase de “cosa”
es esto?, sino mas bien: (qué puede hacerme esto? o: ;qué puedo hacer yo
con esto, que me sirva para algo?

Si la nocién misma de “cosas” se revela como cuestionable, no es menos
cierto, sin embargo, que todo hombre se enfrenta en su existencia con el
mundo. Hablamos de e/l mundo usando el articulo definido, porque en el
encuentro del hombre con su mundo éste se le muestra como uno, tinico,
insustituible. Con todo, esta nocién de la unidad del conjunto de todo lo que
hay, consista ello en cosas o no, tampoco resulta transparente. Para concebir
a todos los objetos como un conjunto unitario seria necesario que pudiéra-
mos al menos pensar una nocién que los retina a todos. :Qué tienen que ver,
sin embargo, la historia y las instituciones humanas con el movimiento
regular e invariable de los astros? ;O qué relacion podria existir entre la
elaboracion de las grandes ideas que mueven ala humanidad y el curso de las
estaciones o el descenso ineluctable de los rios hacia el mar? No existe para
nosotros ninguin objeto que contenga a todos los objetos, porque no hay
ninguna experiencia de todas las experiencias. Por consiguiente, no es el
enfrentamiento con los entes intramundanos lo que nos hace concebir la
existencia de un mundo. Con esta comprobacion se disuelve por completo
nuestra nociéon “natural” de un universo. Puesto que, si podemos pensar la
idea del conjunto de todos los objetos, esta idea no es la de ningtan objeto con
que podamos enfrentarnos, entonces necesitamos disponer previamente de

*Cfr., entre otros: M. Heidegger, Elser y el tiempo, § 15; ]. Ortega y Gasset, Obras completas, vol.
X, pdg. 769.
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una idea del mundo para poder concebir la nocién del conjunto de todos los
objetos. Es la nocién a priori de un mundo la que nos permite comprender la
unidad de todo aquello que nos sale al encuentro. Entonces no es el conjunto
de la totalidad de los objetos lo que forma o constituye el mundo y engendra
la idea que tenemos de él, sino que, por el contrario, la idea de mundo hace
posible concebir que la totalidad de los objetos es un conjunto unitario*.
Si nos estrellamos con estas dificultades en nuestro intento de dar una
respuesta a la pregunta ¢qué es el mundo?, parece natural que busquemos
una orientacion en las investigaciones de los filésofos y en los sistemas a que
ellas han dado lugar. Después de todo, una de las tareas de la filosofia es
aclarar y precisar las nociones fundamentales que pensamos habitualmente.
Pues bien;.en este terreno hallamos que, desde el siglo xvi1 hasta el xix, el
pensamiento filoséfico estuvo enredado en una discusion a la que no se le
veia término nisalida. Los investigadores partian de la distincién, que parece
obvia y elemental, entre el yo y el mundo, el sujeto y el objeto. Tomando
como base la separacién aparentemente irreductible entre estos dos momen-
tos, la filosofia planteaba la pregunta por el principio desde el cual era
posible entender la constitucion de semejante dualismo. De manera natural
se le ofrecian dos caminos alternativos. Uno de ellos consistia en partir del
mundo, de los objetos; segtin esto, el sujeto, el yo, era concebido como un
objeto entre otros que existe en el mundo. El otro camino tenia como punto
de partida el yo, la conciencia; dentro de esta linea, el mundo se aparece
como un contenido o representacion de la conciencia del sujeto. Es claro que
ambos caminos resultaban ampliamente insatisfactorios. Cuando se parte
del mundo y de los objetos, resulta dificil, si no imposible, explicar cémo
puede ocurrir que entre los multiples objetos que configuran el mundo
exista uno, el hombre, que posee el raro privilegio de contener de alguna
manera a los restantes dentro de si en el acto del conocimiento. Por el
contrario, cuando se parte del yo y de la conciencia, resulta casi inconsecuen-
te sostener que hay un mundo exterior al sujeto, poblado de objetos que
existen independientemente de él. En la lucha suscitada por estas dificulta-
des entre las inteligencias mas penetrantes de los tiempos modernos, la
filosofia parecié haber entrado en un callejon sin salida. La discusién era, en
efecto, tan radical y hasta tal punto librada en el terreno de los principios,
que la coherencia légica de los sistemas en pugna se mantenia indestructible,
toda vez que ella s6lo exige consistencia interna entre las proposiciones
derivadas y las no derivadas®. El problema podia resolverse tinicamente

*Cfr., M. Heidegger, El ser y el tiempo, § 18.
®Asi, la famosa Refutacion del idealismo de G.E. Moore, de 1903, s6lo consigue, a mi entender,
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mediante una superacion de la antinomia analoga a la Aufhebung hegeliana,
en que los puntos de vista en conflicto son subsumidos en una concepcién
mas alta frente a la cual pierden su pretensién de radicalidad.

Los planteamientos modernos sufrieron un vuelco radical en el siglo xx.
Es interesante observar, con todo, que dicho vuelco no se produjo tan sélo en
el campo de la filosofia. Completamente dentro del espiritu de la nueva
concepcién del problema estan los resultados de las investigaciones biol6gi-
cas realizadas a comienzos del siglo por Jakob von Uexkiill®.

Von Uexkiill partié de la tesis kantiana seguin la cual el tiempo y el espacio
son formas subjetivas de la intuiciéon. Desde aqui concibi6 la hipotesis de que
cada ser viviente posee su propio espacio y su propio tiempo subjetivos. Estos
configuran el “mundo circundante” (Umwelt) de cada animal. Si ello era asi,
entonces la conducta de los animales no podia ser explicada por la combina-
cién azarosa de las acciones fisicas y quimicas provenientes del medio exter-
no, sino por procesos que se desarrollan en el mundo circundante subjetivo
del animal. Esto supone que la organizacion del sistema sensorial de cada
animal le permite “notar” o percatarse de ciertos acontecimientos del mundo
exterior —y so6lo de ellos— que adquieren una significacion especifica para
su vida y que se ordenan de acuerdo con sus normas espaciales y temporales
subjetivas. En otras palabras, no cualquier acontecimiento del mundo exte-
rior pertenece al “mundo circundante” del animal ni constituye para él un
estimulo que lo haga reaccionar; el aparato sensorial del ser vivo es estimula-
do unicamente por ciertos fenémenos que adquieren significacion para él e
ignora todos los restantes, que en su mundo circundante particular tienen
la misma importancia que si no existieran en absoluto.

¢Qué consecuencias trae consigo este planteamiento? La primera es que
para los animales, y presumiblemente también para el hombre, sus mundos
distan muchisimo de identificarse con la totalidad de lo que hay. En el hecho,
el mundo circundante humano es sin duda mucho mas vasto, mas rico y mas
complejo que el de cualquier otro animal, pero ello no nos autoriza en lo mas
minimo para decir que sea idéntico a la totalidad de lo existente. Nuestro

refutar las insuficiencias de un idealismo de corte berkeleyano, pero no veo cémo podria tocar,
por ejemplo, al idealismo trascendental de un Kant.

SEntre las obras més importantes de J. von Uexkiill hay que mencionar: Umwelt und Innenwelt
der Tiere, Berlin, 1909 (segunda edicion definitiva, 1921); Bausteine zu einer biologischen Weltan-
schauung, Miinchen, 1913 (trad. esp.: Ideas para una concepcion biolégica del mundo, Buenos Aires,
1945); Biologische Briefe an eine Dame, Berlin, 1920 (trad. esp.: Cartas bioldgicas a una dama,
Santiago de Chile, s.f.); Theoretische Biologie, Berlin, 1920 (segunda edicion, 1928); Die Lebensleh-
re, Postdam, 1930; Bedeutungslehre, Leipzig, 1940 (segunda edicion, Hamburgo, 1956).
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mundo esta constituido, desde esta perspectiva, tan s6lo por aquello que de
alguna manera directa o indirecta puede ser sentido, percibido, registrado o
aprehendido por nosotros, en una palabra, por aquello de que podemos
tener noticia.

La segunda consecuencia es que aquello que en cada caso constituye el
mundo circundante es lo que de algin modo posee un significado para la
vida del sujeto. Aqui hallamos, por cierto, una amplia gama de configuracio-
nes diferentes. Para un animal inferior, el interés vital primario sera sin
duda el de poder comer y evitar ser comido. En este nivel, su mundo
consistira exclusivamente en objetos comestibles y en objetos que represen-
tan para él un peligro vital, sus enemigos especificos. Para los animales
sexuados, seran también elementos constitutivos de su mundo aquellos
estimulos que aseguran su reproduccién. Los diferentes niveles de la vida
introduciran asi configuraciones cada vez mas complejas de elementos signi-
ficativos que constituyen los mundos circundantes correspondientes a las
diversas especies, hasta llegar a un grado mayor de riqueza en el caso del
hombre. Este, en efecto, anade al mundo de significaciones biolégicas un
complejo mundo de significados culturales o espirituales en forma de obje-
tos de la ciencia, del arte, de la religion, de las instituciones, etc.

Una tercera consecuencia de la mayor importancia es que en cada caso la
vida de un animal consiste en la interaccién entre los componentes del
mundo que son para €l vitalmente significativos y su organismo que reaccio-
na de una manera particular frente a dichos elementos de su mundo circun-
dante. En un nivel primario, el animal adquiere noticia de algiin modo, por
ejemplo, de la presencia del alimento o del peligro, y en virtud de ello actua
para ingerir el alimento o para defenderse de la amenaza. Fuera de esta
interaccion entre el organismo animal y su mundo circundante, la vida
biolégica no sélo seria factualmente imposible sino que ademas tampoco
podria ser concebida por la inteligencia en la realizacién de sus funciones
esenciales. Podria decirse que el animal se encuentra tan atado y tan bien
adaptado a su mundo circundante como lo esta el huevo a su cascarén.

De todo ello resulta que la vida del animal no puede entenderse sin tomar
en consideracion la estructura de su mundo circundante especifico y que,
por otra parte, el mundo propio del animal tampoco puede ser entendido si
no se considera la organizacién sensorial que posee su organismo. El animal
y su mundo circundante especifico constituyen una unidad. Puesto que sélo
en esta unidad puede darse y entenderse el fendmeno de la vida, se infiere
entonces que el intento de considerar por si mismos al animal como “sujeto”
viviente y, por otra parte, a su mundo como “objeto” separado y referido
exteriormente a dicho sujeto, no conduce sino a formular abstracciones
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desvinculadas de la realidad concreta consistente en la unidad de la vida del
animal en y con su mundo circundante.

La investigacion filosofica del siglo xx alcanz6 resultados analogos en el
analisis de la relacion que existe entre el hombre y el mundo. Pensemos, por
ejemplo, en los planteamientos de Ortega y Gasset cuando aborda este
problema. Para Ortega, la realidad radical, primera y unitaria es la que él
llama la “vida humana”. Esta es en cada caso la mia, mi vida. Pero el mundo
0, para usar la terminologia del autor, la “circunstancia”, no es aquello que se
opone a mi vida en cuanto vida humana, sino que es parte integrante de ella.
Asi, la vida humana que es mi vida se descompone en dos momentos, mi yo y
mi circunstancia. S6lo que esta descomposiciéon no es un hecho primario; el
yo y la circunstancia no son realidades ultimas, irreductibles, a la manera
como la filosofia moderna anterior tenia por realidades irreductibles al
sujeto y al objeto. El yo y la circunstancia no pueden subsistir por si mismos ni
pueden tampoco ser entendidos en si mismos, sino que deben considerarse
integrados en la realidad radical “vida humana”, que los contiene a ambos y
que hace posible entenderlos como momentos aislables tan s6lo de manera
derivada’.

Exactamente lo mismo es planteado por Heidegger. Al Dasein —palabra
para la cual no poseemos un buen equivalente en espanol y que designa al
hombre en cierto respecto o modo de ser— le es propia la estructura de “ser -
en - el - mundo”. Los guiones son deliberadamente empleados por el fil6sofo
para enfatizar la indisolubilidad de la unién del Dasein con su mundo.
Heidegger advierte con insistencia que este caracter de ser - en - el - mundo
no significa que haya ahi algo asi como el mundo y que de pronto y casual-
mente aparece en él, como dentro de un continente, el Dasein al modo en que
pueden estar las monedas dentro de una alcancia. El Dasein y el mundo en el
cual él es constituyen una unidad indisoluble. La distinciéon del yo y el
mundo, del sujeto y el objeto vendra después, sera hecha por la razén, pero
no pertenece a la esencia misma del Dasein®. Al hablar, entonces, de hombre
“y” mundo, hay que entender nuevamente que la conjuncién “y” establece
una copula en virtud de la cual ni el hombre ni el mundo poseen por si

mismos realidad concreta, sino que son, considerados aisladamente, meras
abstracciones del pensamiento.

7La célebre férmula de Ortega, “yo soy yo y mi circunstancia”, aparece ya en sus Meditaciones
del Quijote, de 1914; pero su teoria de la vida humana fue elaborada formalmente con posteriori-

dad en escritos de la década de 1930, tales como En torno a Galileo, Historia como sistema, Unas
lecciones de metafisica, etc.

SEl ser y el tiempo, § 12 sqq.
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Esta bien. (Qué es, entonces, este mundo que se revela inseparable del
hombre que con él se enfrenta? Aqui debemos poner atencién a lo que
queremos averiguar cuando formulamos esta pregunta. Evidentemente, el
mundo es siempre mundo para alguien. Pero nosotros no queremos saber
qué es el mundo para el fisico, o para el biélogo, o para el fil6sofo, sino mas
bien simplemente qué es el mundo para el hombre. Pensemos en el hombre
que no necesita haberse doctorado en alguna disciplina y que, a pesar de ello,
se enfrenta diariamente con el mundo y tiene que habérselas con él. Este
hombre también se planteara preguntas con respecto a aquello que le sale al
encuentro y que forma parte de su mundo. Pero él no se preguntara: ¢qué
“es” esto? Tal pregunta es propia de los filésofos y de los cientificos. El
hombre no se formula primariamente preguntas teoricas acerca de lo que lo
rodea, sino que se preguntara mas bien: (qué me hace esto? :De qué me sirve?
Por ejemplo: ¢me hace daio? :Me produce placer? ¢Sirve para comérselo?
¢Qué puedo hacer yo con esto?

La actitud primordial del hombre frente al mundo no es teédrica; es
practica. Ortega senalaba que lo mas caracteristico de la vida humana es que
el hombre tiene que estar haciendo algo para existir, aun cuando lo que haga
no sea mas que descansar. Y Heidegger observa que el mundo y todo cuanto
de él forma parte es lo que le permite al hombre hacer algo con todo eso. Los
entes que configuran el mundo sirven para que el hombre haga algo®. La
fruta sirve para que el hombre se la coma; el arbol sirve para producir la
fruta, y la tierra para producir el arbol; el palo sirve para hacer caer la fruta
del arbol, y el cuchillo para cortar el palo; la luz sirve para ver la fruta y el
palo, y el sol para producir la luz; mi mano sirve para mover el palo y mi
brazo para imprimir movimiento a mi mano. Y asi indefinidamente.

Observemos que hasta el momento no aparece ninguna consideracion
tedrica. Ante el objeto “fruta”, el hombre no se pregunta primero ¢qué es?,
ni /cudl es su composicién quimica?, ni tampoco ¢cual es su estructura fisica?
Se pregunta mas bien: ¢para qué puede servirme? ¢Acaso para comer? El
mundo estd constituido ante todo por lo que se puede usar, por lo que me
sirve para algo. La fruta me sirve para hacer algo, que es comérmela; para

°El ser y el tiempo, § 15 sqq. Hay que admitir, sin embargo, que los ejemplos aducidos por
Heidegger para ilustrar el surgir de la nocién de mundanidad (martillos, senalizadores de
vehiculos, etc.) son, en cierto modo, tendenciosos, porque estin tomados del mundo de la
técnica, donde el caricter de ser “empleable para” algo le ha sido impreso a los objetos por la
accién misma que les dio el ser. Aqui, en cambio se intenta pensar el problema con la misma
ingenuidad con que Clemente de Alejandria consideraba que el sol, la luna y los restantes astros
habian sido creados para servir de instrumentos de medida del tiempo (Protréptico, 1v, 48
Stihlin).
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ello, tengo que manipularla, golpearla con un palo, hacerla caer del arbol,
cogerla y morderla. En este proceso se vinculan el sol, la luz, mis ojos, mi
brazo, mi mano, el palo, el arbol, la fruta, mi boca, mis dientes y cientos de
objetos mas en un encadenamiento en que cada uno de ellos esta haciendo
referencia a los otros. Dicha referencia no es, sin embargo, de unos objetos a
los otros en cuanto objetos, no establece una relacién con respecto al ser de
esos entes, sino que esta en funcion de su mero servir para algo que, en ultima
instancia, es un proyecto, propésito o cuidado mio; los objetos sefalan los
unos a los otros mostrandose mutuamente como “utiles” para mi.
Comienza asi a configurarse el mundo como una vinculacién de los
objetos que forman parte de él en torno a algin proyecto humano. Pero
estos objetos asi vinculados unos con otros no son todavia “cosas”. Son
simples centros de referencias reciprocas que apuntan en tltimo término a
lo que yo tengo que hacer, a mi propé6sito o proyecto vital. La pregunta por
su ser todavia no se plantea. Ellos pueden ser comparados a los niimeros
telefénicos en cuanto que son meras funciones referidas a un proyecto de
comunicacién. El que desea llamar por teléfono a un amigo sabe que le basta
marcar en el dial un nimero determinado; para ello, no necesita preguntar-
se cudles son la naturaleza o las propiedades de los niimeros. El ser de los
nimeros no cuenta entre sus cuidados, porque éstos no son para ¢l sino
funciones de los aparatos telefonicos de los suscriptores. Cualquiera que sea
su naturaleza abstracta, el nimero es en este caso concretamente tan solo un
coédigo que sirve para comunicarse porque esta funcionalmente asociado al
suscriptor cuyo nombre aparece junto a ¢l en la guia telefonica'’.
Volvamos, sin embargo, al ejemplo de la fruta. De pronto, con mi palo,
hago caer una fruta del arbol; la muerdo y hallo que es dura, agria y que me
produce repulsion. Me sorprende el hecho que esta vez la fruta no sirve para
comérsela. El sistema de vinculaciones reciprocas referidas a mi proyecto se
revela perturbado. Ante esta situacion inesperada, comienzo a hacerme otra
clase de preguntas, por ejemplo: icuando sirve la fruta para comérsela?
Empiezo asi a reconocer senales: cuando esta roja, es comestible; cuando esta
verde, no lo es. Pero ahora, también, puede aparecer por vez primera algo
asi como una reflexién tedrica incipiente, porque puedo preguntar, en

'9F.G. Jiinger (Sprache un Kalkiil, en el volumen Die Kiinste im technischen Zeitalter, Miinchen,
1956, pags. 96 sqqg.) utiliza el mismo ejemplo de los nimeros de teléfono para sostener exacta-
mente lo contrario. Para él, la funcién hace desaparecer la realidad concreta de las cosas y los
objetos, volatizandolos. Para nosotros, en cambio, la funcién es lo mas concreto en la medida en
que se vincula a proyectos humanos, y su sustituciéon por las nociones de cosa u objeto constituye

un proceso de abstraccion que “fija” a los entes en un ser susceptible de ser expresado en
conceptos.
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efecto: ¢qué sucede con la fruta, que una vez sirve para comérsela y otra vez
no? ¢Y por qué existen frutas que no se comen? Desde aqui basta dar un
breve paso para alcanzar la formulacién que desencadena todo el proceso
del saber tedrico, a saber: ¢por qué existen frutas en general?

En este nivel aparecen ya lo que técnicamente llamariamos objetos. Pero ellos
conservan aun en este plano su originaria conexion reciproca en virtud de la
cual cada uno apunta hacia otros objetos, de tal modo que en esta permanente
referencia se configura el mundo como una totalidad vinculadora de momentos
diferentes. Todos éstos se conectan, empero, en funcién de los proyectos
humanos, asi sean simplemente comer o huir de un peligro, dominar alguna
situacién o nada mas que experimentar placer. Creo haber leido en alguno
de los escritos de Ortega y Gasset que los objetos que constituyen el mundo se
muestran, en su nivel originario, tan sélo como facilidades o estorbos para
algiin proyecto humano.

Se me dir4, acaso, que todo esto es demasiado antropocéntrico. ¢ Por qué
no admitir que el hombre es capaz de interesarse en las cosas por si mismas, y
no solamente en funcién de sus propios proyectos? Porque si el interés por
las cosas en si mismas no esta enraizado en algiin interés vital inmediato,
aunque sea de manera muy indirecta y derivada, no puede conducir sino a
una completa indiferencia. En el Fausto de Goethe, Mefistéfeles desanima a
un estudiante que se pregunta si no deberia dedicarse a la medicina, esto es,
a las ciencias de la naturaleza, haciéndole ver justamente la indiferencia del
cultivo de estas disciplinas cuando se lo considera desvinculado de los
proyectos humanos. “El sentido de la medicina”, dice Mefistéfeles, “es facil
de aprehender; estudidis con detenimiento el macrocosmos y el microcos-
mos, para dejarlos luego que marchen como a Dios le parezca”''. El estu-
diante renuncia, por supuesto, al cultivo de la ciencia. Al hombre, en efecto,
el mundo no puede serle indiferente, porque del uso que haga de él depende
el éxito o el fracaso de sus proyectos y, en buenas cuentas, de su existencia

entera; por eso, no puede dejarlo que siga su marcha como a Dios mejor le

plazca'?.

Todo objeto que nos hace frente en el mundo exhibe, pues, una doble
vinculacién. Por una parte, refiere a otros objetos, que son también entes
intramundanos, mediante una pluralidad de modos de la referencia que
configuran relaciones espaciales, temporales, cualitativas, cuantitativas, acti-

Yyv. 2011 sqq.
'2De aqui resulta también que el hombre tiene que realizar actividades técnicas. Si para no

fracasar en su existencia necesita usar del mundo, eventualmente puede serle necesario modifi-
car el mundo para asegurar el pleno logro de sus proyectos.
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vas, pasivas, etc. entre los entes'>. Por otra parte, exhibe una vinculacién con
algun proyecto o propésito humano o algun modo cualquiera de andar
ocupado el hombre con el mundo y los entes intramundanos. A este tipo de
vinculo lo llamamos aqui “significaciéon”. Asi, por ejemplo, la fruta que deseo
comer ya no es meramente el objeto fruta, sino que posee ademas el signifi-
cado de algo comestible; y el palo con que la hago caer del arbol adquiere
igualmente el significado de un instrumento que facilita mi proyecto. Se
trata, entonces, de dos dimensiones distintas de la vinculacién que exhiben
los entes. Una de ellas, la de la referencia, es horizontal; la otra, la de la
significacion, es vertical. El palo refiere al arbol de que fue cortado y a la
fruta a la que golpea y hace caer; pero significa el instrumento que me hace
posible realizar mi proyecto de comer la fruta, la cual, a su vez, significa lo
comestible y apetecible. Esta doble relacion expresa que si los entes intra-
mundanos refieren los unos a los otros en el contexto de su propia totalidad
en cuanto componentes del mundo, sus significados estan refiriendo tam-
bién los unos a los otros en el marco de una trama compleja que contiene a la
totalidad de los significados. La referencia y la significacién dan lugar, pues,
a dos estructuras paralelas colocadas en distintos niveles, pero entre las
cuales existe una estricta correspondencia de cada ente con su significado'*.

De estos dos niveles, el uno es concreto y el otro es abstracto. El nivel
abstracto es el de la trama de referencias reciprocas que exhiben los entes
considerados por si mismos, y el nivel concreto es el del tejido de referencias
que exhiben entre si los significados correspondientes. Pensar que lo concre-
to se exhibe en la estructura de referencias de los entes, y no en la de los
significados, equivaldria a olvidar que no son los entes por si mismos los que
constituyen un mundo sino que éste se da a prion y s6lo para alguien que lo
configura precisamente en funcién de los significados de los entes para sus
proyectos, intenciones y propositos.

En cualquiera de los dos niveles, el mundo asi configurado representa un
orden. Los matematicos llaman orden a una relacién que permite asignar a

*Utilizamos aqui el término “referencia” en el sentido de la Verweisung heideggeriana y no
en el sentido de la reference de los anglosajones en cuanto ésta denota a la relacién entre el
significante y el significado.

'“No hay ente que no posea algin significado para el hombre. Cuando la relacién entre un
ente y el hombre es tan remota y distante que no se ve cémo podria éste servirse de aquél para
algo, siempre ocurre que el ente sirve al menos parasser conocido por el hombre. Esto prueba
que el conocimiento est4 lejos de constituir la relacién primaria que existe entre el hombre y los
entes intramundanos, como creen los fil6sofos racionalistas. Por el contrario, conocer es algo
que el hombre hace sélo cuando se encuentra en situacién de no poder hacer ya ninguna otra
cosa con los entes. (Cfr. Aristételes, Metafisica, 1, 2, 982 b 22 sqq.).
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un elemento de un conjunto un lugar preciso con respecto a los elementos
restantes del mismo conjunto. Andlogamente, aqui estamos llamando orden
a una asignacion de significados a los entes, tal que éstos se muestren en una
disposicién que haga posible realizar los proyectos humanos. Puesto que el
hombre es el amo y senor absoluto de los significados (ya que éstos dicen
relacién con propoésitos que le son privativos), sélo él puede imponer é6rde-
nes: el orden natural, el orden politico, el orden religioso, ¢l orden poético,
etc. En el hecho, habra tantos érdenes diferentes como significados distintos
que el hombre pueda asignar a cada ente. Un camello no puede tener
idéntico significado para un mercader de la Mongolia interior o para un
habitante de Nueva York, aun cuando el camello abstracto del zoélogo
pretenda ser el mismo en todas las latitudes. Por eso hay diferentes mundos,
aun dentro de una misma comunidad social.

Al orden, los griegos lo llamaron kosmos: los latinos tradujeron esta pala-
bra con el término mundus. En su origen, las nociones de mundo y de orden
son idénticas. Ambas denotan la trama de significados que el hombre asigna
a todo aquello que le sale al encuentro en su intento permanente de hacer
algo, y que estan refiriendo los unos a los otros en el contexto de una
totalidad y en funcién del logro de los proyectos humanos.

La relacion del hombre con el mundo es, por su parte, doble. Hay en ella un
momento de pasividad en que el hombre se encuentra con aquello que le
hace frente y que no ha nacido de él; pero hay también un momento activo,
por el cual el hombre asigna un significado al ente que le sale al encuentro.
Al dmbito en que este juego se desarrolla lo llamamos el lenguaje. Obviamen-
te pensamos aqui en el lenguaje humano y no en los sistemas de comunica-
cién que acaso posean también otros animales. Esta concepcion del lenguaje
no excluye al proceso de comunicacién como una de sus posibilidades
fundamentales, pero no le asigna un caracter primario y excluyente. Por
cierto, el uso que aqui hacemos de la nocién de lenguaje prescinde de la
distincién entre lenguaje y pensamiento, sea este tltimo discursivo o de
alguna otra naturaleza'”.

Lo que caracteriza esencialmente al lenguaje en el presente contexto es,

*Consideramos aqui al pensamiento y al lenguaje como dos modos simultdneos de manifes-
taci6n de un mismo proceso, de tal manera que el pensamiento no expresado es concebido como
un lenguaje interior. La nocién aparentemente natural de que el pensamiento tiene que
preceder al lenguaje y que, al menos cronolégicamente, debe ser anterior a él, resulta insosteni-
ble, por cuanto seria imposible concebir el intento de pensar aquello que no pueda ser
enunciado por el lenguaje.
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en primer lugar, que todo signo lingiiistico posee una significacién. Con ello
vemos aparecer una vez mas la dualidad de niveles, el de los significantes y el
de los significados. En segundo lugar, es carécter esencial del lenguaje que
sus elementos (sean éstos palabras, frases, oraciones o como quiera que se
llamen ahora los elementos semanticos) refieren unos a otros de manera tal
que no pueden ser portadores de significado si no es en el contexto del
discurso total o del sistema de una lengua. Para probarlo, baste suponer una
lengua que poseyera una sola palabra en su diccionario, y procurese imagi-
nar un significado para ese término unico. Una palabra aislada es ininteligi-
ble si no significa algo y si no tiene un lugar en un contexto de muchas otras
palabras, en dltima instancia, de todas las otras palabras. Quienes trabajan
con las lenguas saben por experiencia que el significado, que es esencial para
que un término sea palabra y no mero sonido o grafia, s6lo se obtiene desde
el contexto de la totalidad de los significados de las palabras de la lengua de
que se trata.

El lenguaje y la palabra recibieron en la lengua griega el nombre de logos.
En la nocién de logos estan implicitos los sentidos de vincular y de referir. En
virtud de esto, vale también para el lenguaje y sus elementos la doble
vinculacién que hemos hallado en los entes intramundanos: la vertical (la
significacién) y la horizontal (la referencia, que en el caso del lenguaje es
llamada también la textura). Cada significante se conecta verticalmente con
su significado y horizontalmente con los demas significantes. A su vez, los
significados conexos con ellos se vinculan también horizontalmente entre si
en un tejido que proporciona a los significantes inteligibilidad. _

No hay que creer, sin embargo, que la trama de significaciones y referen-
cias implicitas en la nocién griega de logos sea propia del lenguaje tan s6lo en
cuanto que expresa a un pensamiento “l6gico” o racional, como pareceria
sugerirlo la etimologia del término. En el pensamiento l6gico, los términos
entre los cuales se definen las vinculaciones internas del lenguaje son con-
ceptos abstractos. En virtud de su caracter de abstraccion, las relaciones
existentes entre ellos pueden exhibir una necesidad (l6gica) interna y por
ello se hacen universales. De aqui que se acostumbre pensar que toda
conexioén necesaria es universal y que, conversamente, toda vinculaciéon
universal es necesaria; de acuerdo con ello, fuera del ambito del pensamien-
to racional no podria haber afirmaciones validas, porque las afirmaciones no
necesarias no poseerian la universalidad indispensable para acreditar su
vigencia. Pero esta restriccion del sistema de vinculaciones caracteristico del
lenguaje a la sola esfera de lo racional y de lo légico para que pueda
garantizarse su validez, no es de manera alguna justificada.

Los conceptos abstractos entre los cuales pueden establecerse y definirse
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conexiones logicas se alejan tanto mas de la realidad concreta cuanto mayor
es su grado de abstraccién; puesto que el proceso de abstraccion consiste en
la supresion o el olvido deliberado de ciertos rasgos propios de los individuos
o de los hechos factuales con el fin de aislar notas comunes a muchos
individuos o hechos, es claro que el mundo de la abstracciéon logica se
muestra empobrecido con respecto a la inagotable riqueza y variedad de
caracteristicas que son propias de lo real, y presenta, en dltimo término, un
aspecto fantasmal y semivacio'®. Si queremos ahora regresar a lo concreto,
deberiamos hacerlo ateniéndonos a lo que nos es inmediatamente dado, esto
es, a la realidad de nuestras impresiones sensoriales y la de nuestras emocio-
nes. A las impresiones de nuestros sentidos externos e internos son concomi-
tantes emociones de placer o dolor, de agrado o aversion, de satisfaccién o
repugnancia, etc. Tales emociones representan una afirmaciéon o una nega-
cién de alguna finalidad, proposito o proyecto nuestros; ellas constituyen un
“si” oun “no” frente a alguna esperanza, a algun temor o, en general, a algin
interés de nuestra existencia humana. Las emociones son, pues, parte inte-
grante de los contenidos de nuestra experiencia que se origina en las impre-
siones sensoriales.

Ahora bien; el vinculo que une a cada impresién de los sentidos con la
emocioén que la acompana no es dado, sino que debe ser establecido por
nosotros, constituyendo un primer y rudimentario paso en la construcciéon
de un mundo nuestro, de un mundo especificamente humano. Prueba de
ello es que no existe una emocién que pertenezca de suyo y por si misma a
cada impresion sensorial; la relacién entre la una y la otra puede cambiar
segun el tiempo y la situacion, tanto en el plano de lo externo como en el de la
vida interior. Ademas, cada nueva vinculacion que nosotros establecemos
entre una impresiéon sensorial y una emocién modifica radicalmente al
objeto de la impresion. Cuando la visién de un objeto cualquiera es vincula-
da, por ejemplo, con una emocién de placer, el acto de la vision deja
inmediatamente de presentarnos una imagen pura, desnuda, desprovista de
todo aditamento extrano al objeto mismo. La cosa vista deja de ser cosa

'®Esta pauperizacién del mundo de las formas abstractas ha sido siempre reconocida y
confesada por la filosofia; cfr., p. ej.: Tomas de Aquino, Summa theol., 1, 3,3: “La materia
individual, con todos los accidentes que la individualizan, no entra en la definicién de la especie;
no entran, pues en la definicién del hombre estas carnes y estos huesos, o la blancura o la
negrura, o cualquier otra cosa de esta clase. De donde resulta que estas carnes y estos huesos y los
accidentes que determinan a esta materia no quedan incluidos en [el concepto de] la humani-
dad. Sin embargo, estin incluidos en eso que un hombre es; por lo cual eso que un hombre es
posee en si algo que la humanidad no posee”.
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meramente vista para transformarse en cosa placentera. Con ello, el objeto
ha adquirido un significado para nosotros: nos atrae. El significado no es
aqui meramente el remitir de la impresion sensible a un objeto, sino que es
en rigor la transformacién del objeto de laimpresion, por obra de la emocion
concomitante, en un objeto que nos afecta de tal o cual manera porque afecta
y compromete a los intereses de nuestra existencia.

Compartimos con Kant la opinién de que nos es imposible conocer las
cosas en si mismas; pero no estamos necesariamente de acuerdo con él en la
causa a que hay que atribuir este hecho. Kant sostenia que no podemos
conocer las cosas en si porque nuestro aparato cognoscitivo predetermina
aquello que podemos conocer de las cosas en funcion de su propia estructu-
ra. Nosotros creemos que, aun cuando ello pudiera ser asi, la razén funda-
mental para que no podamos conocer las cosas en si mismas es que nuestra
percepcion va acompanada siempre de una carga emocional que altera la
consistencia de los objetos, privandola de su desnudez originaria y vistiendo
a las cosas de significados establecidos emocionalmente en funcién de nues-
tros intereses y prop6sitos, de modo tal que dichos significados son puestos
por nosotros y sélo valen para nosotros. En otras palabras, no nos son
accesibles cosas en si, sino tan s6lo cosas que nos son significativas en la
medida en que afirman o niegan, favorecen u obstaculizan la realizacién de
nuestros propios fines e intereses en el despliegue de nuestra existencia en el
mundo.

El pensamiento l6gico racional tiene por irrelevante a esta vinculacion de
las impresiones sensoriales con las emociones y la considera en todo caso
perturbadora para el logro de la funcién propia del lenguaje. Hay, sin
embargo, todo un mundo de significados que sé6lo se abre dentro de este
contexto. Acostumbramos, en efecto, asociar ciertas impresiones sensibles
con otras impresiones o con emociones que no les son “naturalmente”
concomitantes desde un punto de vista 16gico, pero entre las cuales podemos
advertir cierta similaridad. De este modo, hablamos por ejemplo de un
“color triste”, de un “sonido brillante”, de un “pensamiento sombrio”, y asi
sucesivamente. Al hacerlo, establecemos relaciones entre contenidos de
experiencias que, desde el punto de vista de la razén abstracta, pertenecen a
ambitos diferentes de la realidad, y vinculamos, en los ejemplos que hemos
usado, una impresioén auditiva de sonido con una impresién visual de brillo,
o una impresion visual de color con una emocion interna de tristeza o de
alegria. De esta manera, asignamos inmediatamente a los objetos, al color, al
sonido o al pensamiento, un significado en el sentido que venimos dando a
esta palabra.

Para la razén formal abstracta, tales vinculaciones son ilegitimas; ellas
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constituyen errores categoriales s6lo admisibles en el lenguaje poético, pero
que nada tienen que ver con la realidad del mundo. Sin embargo, desde el
punto de vista de la expresién de significados concretos y dotados de auténti-
ca validez para los fines de nuestra existencia, su importancia es innegable.
Pensemos, por ejemplo, en expresiones ya clasicas como: “nuestras vidas son
los rios que van a dar a la mar que es el morir”, o bien: “gris, amigo mio, es
toda teoria, pero verde es el arbol dorado de la vida”; es claro que para la
razén abstracta las relaciones son aqui errores categoriales, porque nuestras
vidas no son rios, ni la muerte es mar, ni las teorias son grises, ni los arboles
dorados son verdes, etc.; sin embargo, entendemos sin necesidad de explica-
ciones los significados de estas y otras proposiciones de la misma indole, y al
entenderlos adquirimos de inmediato un saber que dificilmente nos podrian
entregar muchos libros de razonamientos abstractos inequivocos. Estas rela-
ciones, ilegitimas para la razén formal abstracta, cuamplen mucho mejor que
las abstracciones légicas la funcion de comunicar y de dar a conocer los
aspectos concretos de la realidad en que estamos inmersos y con la cual
debemos enfrentarnos permanentemente.

¢En qué medida, sin embargo, no caemos aqui en el ambito de lo antojadi-
zo, de lo caprichoso y, por tanto, de lo que en ultima instancia resulta
ininteligible? La vinculacién que en estos casos se establece entre las impre-
siones sensoriales y las emociones responde a una semejanza intuitivamente
aprehendida por la fantasia. Dicha semejanza expresa algo comun, algo
universal de las representaciones. Una tal universalidad, por cierto, no es
necesaria, no estd fundada sobre una necesidad aprehensible por la razén
abstracta, como la que poseen los conceptos y las categorias l6gicas. Es una
universalidad fantastica. Ello no significa, empero, que sea antojadiza y
arbitraria y que esté abandonada al capricho de las intuiciones individuales.
Si asi fuera, sus expresiones no serian comunicables. El hecho que todos
nosotros podamos “entender” una metiafora, una alegoria o un simbolo
demuestra que esta clase de universalidad posee una legalidad propia, no
abandonada al capricho humano ni al azar, aun cuando sus leyes no sean,
por cierto, las mismas de la universalidad légica de caracter racional.

Como el mundo, el lenguaje en cualquiera de sus modos, es un orden;
pero no es otro orden, diferente del que exhibe el mundo. En el hecho, en
uno y otro caso el orden nace del nivel de los significados, y los significados
de los entes intramundanos y de los signos lingufsticos que los expresan son
idénticos. Se me dira que no es esto lo que permiten inferir las listas de
significados de palabras que retnen los diccionarios. Evidentemente que no,
porque los diccionarios no ofrecen significados en el sentido que aqui hemos
dado a este término, sino tan sélo definiciones convencionales y abstractas de
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las palabras. Laidentidad de los significados de los entes intramundanos y de
las palabras correspondientes es el fundamento del hecho que el lenguaje
sirva para expresar el mundo y a la vez para configurarlo.

¢Como se puede explicar esto? Recordemos que, en su estructura mas
originaria, el hombre y el mundo no son separados; constituyen una unidad,
la del Dasein heideggeriano, la de la “vida humana” de Ortega. La distincion
entre hombre y mundo es posterior y derivacfa. Pero aun si se introduce tal
distincion en la unidad originaria y de suyo irdivisible, es claro que cada una
de ambas partes asi distinguidas conserva su vinculacion con la otra. De este
modo, el hombre tiene que ser pensado coms reflejando de alguna manera
al mundo, y el mundo como expresando de alguna manera al hombre.
Entonces, en el nivel de los significados, ocurre que la totalidad de lo ente
vista en el hombre es el lenguaje, y vista fuera del hombre es el mundo. Dicho
de otra manera, el lenguaje es el mundo interior del hombre y el mundo es
su lenguaje exterior.

El lenguaje se muestra asi como el ambito en que se produce el encuentro
entre lo real que se manifiesta al hombre y la subjetividad capaz de percibir
dicha manifestacién. La experiencia constituida en este dmbito, hecha posi-
ble por el lenguaje, es concretamente la condicién para que el hombre pueda
hacer algo con los entes intramundanos y para que, en consecuencia, pueda
desencadenarse la configuraciéon del mundo. Para el hombre, en efecto,
hacer algo supone ponerse a si mismo y poner a los entes en torno suyo en
una determinada vinculacion con los proyectos humanos, esto es, asignarles
significados en cuanto facilidades o estorbos para su realizacion. No es
extrano, entonces, que la asignacién de significados a través de la cual el
hombre logra servirse de los entes intramundanos para hacer algo con ellos y
la facultad del lenguaje se muestren como dos caracteristicas privativas del
ser humano. Ambas condiciones estan intimamente ligadas en ¢€l, y la una no
podria concebirse sin la otra.

Por esta razoén, cuando el lenguaje del hombre de ciencia ha definido las
estructuras de la materia y las leyes de las fuerzas que mantienen cohesiona-
da a la naturaleza, y cuando el lenguaje del poeta ha mostrado los vinculos
que existen, por ejemplo, entre nuestras vidas y los rios que descienden hacia
el mar o las sombras que deambulan por el escenario de la existencia, en
ambos casos podemos decir legitimamente y con toda propiedad que el uno y
el otro han establecido sendos 6rdenes y con ello han configurado o creado
otros tantos mundos. Los lenguajes cientifico, poético, religioso y cualesquie-
ra otros lenguajes originarios fundan 6rdenes y mundos que, a pesar de ser
diferentes, son igualmente reales y objetivos. Nosotros solemos creer que
s6lo el mundo y el lenguaje de la ciencia son objetivos y que los de la religion y
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de la poesia se caracterizan por su subjetividad; pero esto no es mas que un
prejuicio heredado probablemente del positivismo del siglo xix.

En el cumplimiento de su funcién, el lenguaje establece las coordenadas
que hacen posible acotar la realidad tal como se le ofrece a una comunidad
humana que encuentra en él un medio de comunicacion, esto es, una forma
o modalidad comin para expresarse. Al hablar, el hombre recoge sus
experiencias, adquiere la posibilidad de hacer algo con los entes intramun-
danos, establece vinculos indelebles con sus semejantes en el proyecto co-
min de hacer y de ser, y configura un mundo real en torno suyo; en otras
palabras, el lenguaje lo hace propiamente hombre. Los griegos determina-
ron al ser humano como un zéon légon éxon, expresion que se suele traducir
como “el animal dotado de raz6n”, pero que en rigor significa “el animal que
posee el don del lenguaje”. La inteleccion, el pensamiento racional, es un
modo sobreanadido, una superestructura edificada sobre el fundamento
comun del lenguaje, que por cierto no podria darse sin éste, pero que no es
en rigor necesaria para definir el caracter de lo humano.

La objetividad de un lenguaje se funda en su propia originariedad y es
traspasada al mundo creado por él mediante el establecimiento del orden de
los significados que es comuin a ambos. La objetividad nace del lenguaje y no
del mundo. Esto es asi porque sé6lo para el hombre existen referencias y
significaciones en un sentido pleno y porque sin ellas no puede constituirse
un orden. El mundo, en cuanto totalidad de los entes, le es dado al hombre;
no asi, en cambio, en cuanto totalidad de los significados. Estos deben ser
ordenados y asignados a los entes intramundanos; semejante operacion se
expresa en el lenguaje. Recordando la distincion medieval entre la natura
naturans y la natura naturata, esto es, entre la naturaleza en cuanto creadora y
la naturaleza en cuanto creada'’, seria admisible introducir también aqui la
distinciéon entre una significatio significans y una significatio significata. La
primera, la significacion significante, es el lenguaje; la segunda, la significa-
cion significada, es el mundo. A ambos, mundo y lenguaje, es comun el
caracter de la significacion y el orden establecido en el nivel de los significa-
dos. Pero el lenguaje es, de suyo y desde un punto de vista metafisico,
anterior al mundo, porque lo produce, creando el orden que le es propio.

Tal vez se me querra objetar: antes de haber visto el sol, nadie habria
inventado una palabra para designarlo; por consiguiente, lo que hay en el
mundo es anterior al lenguaje y la palabra tiene significado s6lo porque
antes que ella existe la cosa por ella designada. Esta objecién no es correcta,

Cfr., por ejemplo, Spinoza, Etica, 1, prop, 29 (schol.).
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antes que todo porque supone que el significado de una palabra es una cosa.
La verdad, por otra parte, es que nadie habria logrado jamas ver el sol si
previamente no tuviera sus 6rganos corporales y su interioridad animica
acondicionados para hacer tal experiencia. Como lo expresé Goethe, no
podriamos ver el sol si no poseyéramos de antemano un ojo solar; a lo que
habria que anadir: tampoco podriamos verlo si no contaramos previamente
con un espiritu, alma o como quiera que se llame, capaz de nombrarlo. Esta
capacidad de nombrar es el lenguaje. Luego, el lenguaje es anterior al
mundo.

Acaso se me haga una nueva objecion, a saber: el hombre de ciencia
descubre en la investigacion las leyes invariables de la naturaleza, es decir,
describe el mundo tal como es; un poeta podra, en cambio, en la exaltacion
de su fantasia, construir toda clase de mundos imaginarios, pero, por muy
grande que sea su creatividad, sera del todo incapaz de alterar una sola de las
leyes del mundo real descrito por el cientifico. Por consiguiente, so6lo la
ciencia es objetiva y logra el acceso a la auténtica realidad. Este argumento,
hay que decirlo, es un verdadero sinsentido. Es evidente que ningun poeta
conseguiri alterar las leyes de la gravitacion universal o de la termodinami-
ca; pero también es claro que ningiin hombre de ciencia, por mucho que
investigue, lograra modificar ni una sola metafora de Homero, o una visién
de Dante o los caracteres de los personajes de Shakespeare. Es verdad que el
hombre de ciencia no podria hacer lo que quisiera, arbitrariamente y segiin
su antojo, con las leyes de la naturaleza; pero tampoco podria hacerlo el
poeta con sus imagenes y figuras. La razén de esto es muy simple. Para el uno
y para el otro, sus mundos respectivos poseen ciertamente una objetividad
que les viene del lenguaje que los crea; el uno y el otro se encuentran, pues,
atados por su lenguaje y por la objetividad que les es propia. En ninguno de
los dos casos hay lugar, entonces, para lo antojadizo y lo arbitrario. Y es claro
que lo mismo debe decirse, por ejemplo, del mundo de lo religioso, asi como
de cualquier otro que posea analogo caracter de originariedad.

La objetividad de cada lenguaje en su ambito propio pone en manifiesto
toda la fuerza de la estructura fundamental del ser-en-el-mundo, porque si
bien es cierto que el hombre asigna significados a los entes intramundanos,
también es verdad que no puede atribuirles significados antojadizos, sino
s6lo aquellos que los entes se dejan asignar. El juego entre hombre y mundo,
en que ambos se determinan y condicionan reciprocamente, y donde el
lenguaje es el punto de encuentro de ambas proyecciones, entra a tener aqui
plena vigencia. Si el hombre se equivoca en el acto de asignar significados a
los entes que comparecen en el mundo, este error traera consigo el inevitable
fracaso del proyecto humano, porque implicara que el hombre procure
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servirse de los entes con vistas a un proposito para el cual éstos no se
adecuian. De quien se equivoca en su trato con los entes decimos que anda
desorientado. Para orientarse, debe procurar asignar a los entes que confi-
guran su mundo las significaciones adecuadas, es decir, las que ellos admiten
para ser libremente lo que son. De esta manera logra el hombre establecer un
orden objetivo, y no arbitrario ni antojadizo.

También el Evangelio de San Juan comienza con las palabras: “en el
principio era el logos”. El mito biblico coloca en el principio dos manifestacio-
nes fundamentales del lenguaje. La primera es aquella por la cual Dios crea y
nombra todo aquello que ha creado. La segunda consiste en que Adan da
nombre a todo aquello que no ha sido nombrado por Dios'®. A partir de aqui
se desarrolla la historia humana como una tensién permanente entre el
orden establecido por la palabra divina y el orden que nace de la palabra
humana; de esta tension toman su origen la justicia o el pecado, esto es, el
acierto o el desacierto en la asignacion de significaciones y, por consiguiente,
el éxito o el fracaso del proyecto de la existencia del hombre.

El hombre no es nunca un receptor pasivo o un simple contador que se
limita a llevar el registro de las experiencias que se le ofrecen. Permanente-
mente atribuye a los contenidos de sus experiencias significados que estan en
funcién de sus proyectos y del modo en que visualiza el desarrollo ulterior de
su existencia. Estos significados no estan dados de suyo con las cosas; es claro
que la naturaleza no ha producido el aire para que podamos viajar en
aeroplano ni el agua para que podamos nadar en la piscina. El aire y el agua
se muestran como aquello que permite volar y aquello que sirve para nadar
inicamente en el contexto de los propésitos con que nosotros nos servimos
de los entes. Al asignarles significados, creamos 6rdenes, esto es, mundos. La
atribucién de significados a los entes es ciertamente libre, pero de ninguna
manera antojadiza. La libertad de la asignaciéon de significados debe ser
consistente con el dejar ser al ente lo que es. De otro modo, los proyectos
humanos quedan destinados al fracaso.

8Génesis, 1, 3 sqq.; 11, 19-20, 23.
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HACIA UNA ARQUEOLOGIA
DE LA EXPERIENCIA*

Humberto Giannini
Universidad de Chile

No de cualquier experiencia. Nuestra bisqueda se mueve hacia el

A a hipotético territorio, hacia el subsuelo de una experiencia comin: por

eso, arqueologia. No es que no nos interese la otra, la personal. Nos interesa
sobremanera; y justamente por eso esta bisqueda tiene un sentido.

La vida esta marcada, herida, por una nostalgia permanente de llegar a
los otros. Es proyecto de convivencia; pese a los signos contrarios de los
tiempos. Esta, la hipétesis conductora que intentaremos explicitar en la
segunda parte de nuestro trabajo; la conviccién que lo anima.

Tal conviccién nos ha llevado desde hace tiempo a buscar un territorio
relativamente solido, relativamente confiable, que nos permita abordar sis-
tematicamente esta cuestiéon, ambigua por muchos respectos, de la experien-
cia comun:

¢Qué es esto de una experiencia comun? (Y como estar ciertos de que al
hablar de ella no estamos sacando adelante nuestra propia y personal expe-
riencia o a lo sumo la interpretaciéon que ‘yo’—sujeto privado— me formo de
la experiencia ajena? ¢No es ésta una duda legitima y de dificil resolucién?

Problema casi tan antiguo como la reflexién filoséfica. Y cualquier res-
puesta fundada en ‘mi’ opinién, en ‘mi’ conocimiento, en ‘mi’ experiencia, es
por eso mismo una experiencia viciada. Una aporia.

Y con todo, tal experiencia no es un tema que interesa sélo a un sector
delimitado de la filosofia teorética—como lo es la teoria del conocimiento—.
Interesa hoy a la cuestion dramitica de la convivencia, y de ahi, directamen-
te, a una filosofia politica y a una teoria de la democracia.

Partiamos en otro momento de la investigacion de un hecho obvio, objeti-
vo: la experiencia comiin, cuyo subsuelo buscamos, se transfiere en grado
decisivo, en la comunicacién, en el lenguaje. Al comunicarnos verbalmente
somos solidarios —en pequena medida en el plano consciente; en una gran
medida, en el plano inconsciente— de una experiencia historica y social

*Primer capitulo de un libro en preparacion, Arqueologia de lo cotidiano.
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cuyas huellas pueden ser objetivamente rastreadas en una suerte de etimolo-
gia fundamental'; ser rastreadas hasta el punto preciso en que las palabras
van a dar —no sabriamos decir como— a las cosas. Con todo, un criterio
exclusivamente ‘etimologico’, lingiistico, tiene serias limitaciones y nos ex-
ponia al peligro de posponer o excluir perspectivas que el lenguaje en su
generalidad no recoge.

El problema venia a centrarse entonces en la determinacién de un nuevo
modo de acceso a la experiencia comun. Y hemos creido encontrarlo —o
mejor, redescubrirlo— volviendo la mirada a un territorio relativamente
proximo, relativamente inexplorado, y que s6lo a partir de las incursiones de
Heidegger se ha venido revelando con una gran riqueza de desarrollo en
diversos campos del saber. Nos referimos al fenémeno de lo cotidiano. Al
reproponernos este campo de reflexion pretendemos instalarnos concreta e
inmediatamente en un mundo comun, y ademas en la atmodsfera de una
comprension también comun, del mundo y de nosotros en él.

Nuestra tarea ha de ser, pues, investigar estructura y sentido de este ser
cotidiano que somos, silenciosa, reiteradamente cada dia. Tal cometido
deberia aproximarnos por un nuevo camino a la cuestiéon pendiente de la
experiencia comun, motivo central de nuestra inquietud.

No tenemos otro modo de ser rigurosos, si aqui cabe la palabra, que
manteniéndonos fieles, primero, a lo que vaya apareciendo como estructura
espacial (topografica) de lo cotidiano y luego, a lo que mostraremos como su
estructura temporal correspondiente (cronografia). En ambos casos, resulta
aconsejable que sea el fenémeno mismo el que nos senale el camino (método)
hacia su sentido o fundamento. Hacia el arjé de nuestra arqueologia.

Quisiéramos precaver sin embargo contra algo que bien pudiere obstacu-
lizar nuestro proyecto: el esperar la proposicion de una realidad mas verda-
dera, al margen de lo cotidiano. El camino que vamos a recorrer no va a
conducirnos a ningun tipo de realidad mas profunda y valedera, que deje al
desnudo la apariencia o vanidad de nuestra vida comun y nos invite, por
tanto, a sustituirla. Como ya lo hemos manifestado, lo cotidiano es el modo
propio de ser de la vida humana: de un ser que reiteramos cada dia como
nuestro.

La investigaciéon ha de mantenerse en su etapa estructural lo mas estric-
tamente posible dentro de los limites del fenémeno y no senalar nada —no
postular ninguna entidad— que no se encuentre al interior o en las proximi-
dades internas de tales limites. Asi, los nuevos hechos que iran surgiendo en

'A propésito de ‘Etimologia fundamental’ algo sefialibamos en Desde las palabras, Cap. 11.
(“Cratilo, o de la rectitud de los nombres”).
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esta arqueologia son, en un sentido propio, intrascendentes. Podriamos
llamarlos ‘insignificantes’, por ser cosas que ocurren justamente en el territo-
rio de la cotidianidad y la rutina. Sin embargo, la arqueologia deberia
mostrar que son significativos, radicalmente significativos para la vida y para
aquella experiencia comin —o tiempo comin— destino final de nuestras

indagaciones.

I Aproximacion al fenémeno

Hablando de lo cotidiano, este término no mereceria mayores precisiones.
Es algo que al parecer se comprende de suyo. Y se comprende de suyo
porque es este mismo existir cotidiano desde el que respondemos, el que se
encarga de aplanar sus niveles y de esconder o disimular sus propias profun-
didades; hechos éstos que en absoluto hemos de saltarnos si nos mueve el
proposito de comprender el fenémeno ‘en el terreno mismo’. Por el contra-
rio, desde ya tendremos que asumir las cosas tal como se nos aparecen a
primera vista; mostrar de alguna manera el fenémeno cotidiano en la
planicie de una primera vision, y sobrevolar esta vision integral de punta a
cabo. Es de esta metodologia de acceso extensional —de esta topografia,
como la llamaremos— que deberian ir surgiendo los primeros signos y
huellas que nos enderecen a una segunda instancia de la investigacion: a esa
suerte de arqueologia de la que hemos hablado. Notemos de paso que esta
segunda etapa correrd paralela a lo que denominabamos a propésito del
lenguaje, ‘etimologia fundamental’. En ambos casos, el método se aventura
mas alla de la convencionalidad de las palabras —hipoétesis tan socorrida— o
de la incomunicabilidad de las conciencias, hecho tan dramaticamente ac-
tual; en ambos casos, se aventura hacia un subsuelo comun, vedado, invisible
a la experiencia privada, en cuanto tal.

Nos hemos fijado, pues, como primera tarea, una delimitacién, y una
descripcién superficial, topografica, del fen6meno cotidiano. Luego, la mis-
ma configuraciéon ganada serd la que nos sugiera puntos estratégicamente
adecuados para acceder a una exploracién mas profunda. No es este el
momento de decidirlo.

¢Como se le aparece a un sujeto desprevenido ante la pregunta, este
hecho radical de su vida?

Cotidiano —podria decir— es lo que pasa todos los dias.

¢Y qué simbolo mas apropiado de este pasar de todos los dias, que la calle,
medio de circulacién ciudadana, topos privilegiados del pasar, del acontecer?

Tomemos, pues, la calle como punto transitorio de referencia. Esta calle
por la que yo —como tantos otros— voy y vengo todos los dias, en la que
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todos los dias a una hora concertada, vuelven a repartirse los periédicos, a
barrerse las veredas, a levantarse las cortinas de las tiendas, a instalarse los
vendedores callejeros, a pasar el recolector municipal, etc. Mirado desde esta
perspectiva, cotidiano es justamente lo que pasa cuando no pasa nada. Nada
nuevo, habria que agregar. Sin embargo, la novedad es algo que debera ser
cuidadosamente investigado mas adelante, a proposito de la ruptura de lo
cotidiano.

Lo que pasa cuando no pasa nada. A partir de esta simple constatacion
empezamos a sospechar que no va a ser facil circunscribir o destacar aspectos
de un fenémeno tan anodino. Salir a investigar la calle y qué pasa con esa
vida que fluye, que pulula o se detiene en ella —hacer esta suerte de
periodismo filos6fico— ofrece el inconveniente de la invisibilidad propia de
las cosas mas proximas y familiares, de aquellas cosas que por el hecho de
contar con ellas, de ‘tenerlas a la mano’, ni siquiera las divisamos. La cotidia-
nidad es algo asi; y entonces, aparece —y entonces, se nos desaparece—
como el antimisterio por excelencia, como la mas tosca y desabrida rutina.

El término ‘pasar’, sin embargo, con el que ahora hacemos este primer
intento de approche a lo cotidiano, es ambiguo en cuanto a su referencia:
‘pasa’ lo que ‘adviene’ lo que repentinamente se instala en la realidad (¢{Qué
ha pasado!?). Pero por otra parte, significa también lo fluyente, lo que en su
transitoriedad no deja huellas. Al menos, visibles.

Nosotros, por ejemplo, pasamos por la calle: no somos en ella; pasamos,
somos trans-euntes hacia territorios que una topografia de la vida cotidiana
ahora va a determinar. Y que lo hara justamente a partir de la constitucién
‘pasajera’ de la calle.

Esta es la primera tarea que nos habiamos propuesto: recorrer un camino
que nos permita divisar, como ya dijimos, la superficie global del fenémeno.
Asegurada ésta, una arqueologia surgira entonces como una tarea proyecta-
da en el terreno mismo, y cuyas conclusiones habran de responder a nuestra
primera pregunta sobre la experiencia comin. Una tercera etapa seria la
restauracion real de aquella experiencia —un ‘interés emancipativo’, en el
lenguaje de Jurgen Habermas—: tarea politica, social, urbanistica, que no
encontrara cabida en este esquema introductorio.

Topografia

Para realizar esta primera incursién en un terreno ain no delimitado —no
definido, por tanto— vamos a partir de los datos mas triviales, mas facilmen-
te reconocibles en nuestra propia experiencia cotidiana. Trataremos luego
de descubrir la articulacion objetiva de estos datos, y describirla en un
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esquema conceptualmente satisfactorio, de modo tal que nos permita sobre-
volar la superficie total del fenémeno. A esta labor preparatoria la hemos
denominado ‘topografia’.

E inicidbamos nuestra incursiéon desde la calle: la calle por la que solemos
pasar rumbo a nuestros asuntos rutinarios o de vuelta de ellos, y que
justamente ha sido abierta en algiin momento para acceder a los puntos
claves o extremos del territorio cotidiano.

Observemos desde ya este hecho: la palabra ‘rutina’, que expresa una idea
cercana pero no coincidente con la de ‘cotidianidad’, proviene de ‘ruta’ —tal
vez de rota (rueda)—, de la ruta que vuelve a hacerse dia a dia, un trazado
circular que regresa siempre a su punto de origen. La rutina, mas que
describir un espacio, senala un tiempo que vuelve a traer lo mismo: el tiempo
solar (rota anni), las fases lunares, el tiempo recurrente de los instintos, de los
habitos, etc.

Tratindose de una topografia, sera preciso enmarcar y contrastar clara-
mente los territorios entre los que se desplaza este ciclo breve de lo rutinario
(o habitual). Ahora bien, el retorno a lo mismo queda topogréficamente
individualizado por el punto en el que se cumple el regreso del ciclo habitual:
la habitacion. Habito, habitacion. Para denotar con mayor énfasis tal carac-
ter circular y reiterativo del proceso, preferimos emplear para este extremo
el término de ‘domicilio’, extraido de las especulaciones astrologicas, con lo
que tratamos de evitar de paso cualquier connotaciéon afectiva y valérica.

El ciclo que empieza desde el domicilio, va a dar al otro extremo: al lugar
de nuestros quehaceres habituales: al trabajo, para cerrarse con el regreso al
domicilio. Asi, pues, tendriamos ya delimitado el territorio total por el que
pasa la vida de todos los dias mientras no pasa nada:

Domicilio- calle- trabajo- calle-domicilio.

El domicilio

La rotacion cotidiana se configura alrededor del punto al que se regresa
siempre y desde cualquier lugar. Este punto gana, entonces, la calidad de eje
de todo el proceso. Es cierto que podriamos imaginar a un vendedor viajero
por ejemplo que vaya siempre a parar a otro punto del que sali6 a realizar sus
comisiones. O a un fugitivo, en perpetua huida. No es imposible imaginar
—o llevar por breve tiempo— una existencia que rehaga cada manana sus
contornos y horizontes. Lo que afirmamos aqui es que tal existencia es
radicalmente opuesta a la de un vivir cotidiano y que quien ha experimenta-
do cualquiera de estas situaciones, ha sido durante ese tiempo, un ser
radicalmente distinto de nosotros, seres domiciliados.
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El domicilio representa, entonces, una categoria fundamental en la es-
tructura que estamos describiendo, categoria que no debera ser asociada
necesariamente a imagenes de una convivencia familiar, a tradiciones o a
afectos. Ser domiciliado lo es el anacoreta —inmensamente domiciliado,
diriamos—; el mendigo que se guarece bajo un puente; el némade con su
tienda ambulante, el universitario de provincia que vive en pension; la
asilada en el prostibulo; el conscripto, en el cuartel.

No hemos de suponer tampoco esta categoria como privativa del ser
humano: los animales mas evolutos también son seres domiciliados; y tam-
bién ellos, desde la guarida o la madriguera o el nido materno —primera
dimension de su mundo— programan, tejen, distribuyen horizontes de
nuevos mundos o universos.

Y esto es justamente lo que quisiéramos destacar ahora: que tal domicilio
representa muchisimo mas que un espacio cerrado en el que la bestia o el
hombre se guarecen de las inclemencias del tiempo o de la codicia de sus
enemigos: cuando traspaso la puerta, el biombo o la cortina que me separa
del mundo publico; cuando me descalzo y me despojo de imposiciones y
mascaras, abandonandome a la intimidad del amor, del sueno o del ensueno,
entonces, cumplo el acto mas simple y real de un regreso a mi mismo —un
simbolico regressus ad uterum— es decir, a una separatibidad protegida de la
dispersion de la calle —el mundo de todos y de nadie— o desde la enajena-
cion del trabajo®.

El regreso a si mismo —a un si mismo cuya problematicidad no seria el
caso discutir ahora— esta simbolizado por este recogimiento cotidiano en un
domicilio personal conformado por espacios, tiempos y cosas que me son
disporubles. En resumen: por un orden vuelto hacia los requerimientos del ser
domiciliado.

Mi identidad personal depende, no sabemos todavia en qué medida
—pero ciertamente depende— de que ese orden en mis dominios” no se
transtorne de una noche a la manana siguiente. Por eso, si tuviera que
regresar como el fugitivo, siempre a otro punto de partida y despertar en
medio de objetos extranos y seres desconocidos, terminaria por perder tal
vez aquella certeza con la que cada manana me levanto, seguro de ser el
mismo que se acosto alli la noche anterior. El hecho de despertar cada
manana y encontrar la realidad circundante, alli, tal como la dejé, y los

2“Frente a esta presion de lo social los hombres ya no buscan realizarse en el mundo piblico
sino en la vida privada de la familia. Esta es ya no sélo centro de la regién privadasino un refugio
idealizado que protege contra las amenazas y las tentaciones de la vida publica” (Lechner,
Norbert; Vida Cotidiana y dmbito piiblico en Chile, Flacso, 1980).

3Los términos ‘dominio’, ‘domingo’, ‘domicilio’ provienen de un mismo término; domus
(lugar y tiempo del senor).
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objetos en su mismo orden y con aquella pacifica sustantividad resguardado-
ra de mi reposo, este hecho, representa el despertar confirmatorio de que la
vida no es sueno; la prueba cierta de que hay una continuidad espacio-tem-
poral que mi sueno fisiolégico interrumpe cada noche y que mi sueno
psiquico suele perturbar profundamente. Este hecho, digamos al menos,
contribuye a que nunca llegue a cuestionarme mi propia identidad.

En resumen: es el contorno inmediato y familiar del domicilio el que me
permite reintegrarme a la realidad, reencontrarla y contar con ella cada dia.
Y nos estamos preguntando si éste no es el modo, y fundamental, de
reencontrarme conmigo mismo.

Pero, hay mas: el domicilio, a causa de esta funcién ‘reflexiva’ que lo
constituye, ha de ser la clave insustituible que me permita aventurarme mas
alla, hacia el mundo, en el proyecto cotidiano de ‘ganarme la vida’ y regresar
luego, a él, desde cualquier horizonte, como a lo mas propio. Asi pues, el
centro de toda perspectiva no es lisa y llanamente mi ‘yo’, como pretende la
filosofia subjetivista, sino mi ‘yo domiciliado’.

“El recogimiento necesario para que la naturaleza pueda ser represen-

tada y trabajada, para que se perfile sélo como mundo, se realiza como

casa. El hombre esta en el mundo como habiendo venido desde un
domicilio privado, desde lo ‘en si’ al que puede retirarse en todo
momento. No viene a él desde un espacio intersideral donde ya se
poseeria y a partir del que deberia en todo momento recomenzar un
peligroso aterrizaje... Concretamente, la morada no se sitia en el

mundo objetivo, sino que el mundo objetivo se sitiia con relacion a mi

morada”™*.

Todo esto nos lleva a suponer que el domicilio es un indicio fuerte y un
simbolo de la singularidad humana, asi como la calle —ya lo veremos—
simbolo de su universalidad, de su sociabilidad. El hombre es a la vez socius y
singulus, doble y conflictiva condicién que ninguna ideologia debiera eludir>.

Sin embargo, un reconocimiento meramente topografico no nos autoriza
profundizar este conflicto. La relacién simbélica entre domicilio y mismidad
es un problema que quedara pendiente hasta los préximos capitulos.

*Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito, 2, 1V, pag. 170, Ed. Sigueme, Salamanca, 1977.

5Sabemos, por ejemplo, del horror con que a veces recibe, sobre todo la clase media, el
proyecto politico de abolicién de la propiedad privada. Y aun cuando el proyecto se refiere
esencialmente a los medios de produccién, medios por los que una clase minoritaria se ha
venido apropiando del fruto del trabajo ajeno, la clase media entiende con pavor que se trata del
despojo de ‘su propiedad privada’, es decir, del domicilio, simbolo inseparable de identidad

personal.
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El trabajo

Mis alla del domicilio empieza el espacio publico que ya se asoma en el
vecindario, en el barrio, en la poblacién, hasta perderse en el torrente
anonimo de las arterias de la gran urbe. Es el espacio que debemos atravesar
para alcanzar el otro foco alrededor del cual gira el ciclo cotidiano: el del
trabajo.

Dado que en el domicilio hace frio, dado que en el domicilio se siente
hambre, dado que se siente urgencias que alli no es posible satisfacer, el
animal empieza a internarse en el espacio externo, a abandonar esa su
aparente separatibidad protegida, en busca del alimento, de la lena, de la
comparnera. El animal aprende a intimar, a convivir con lo extrano a causa de
que tiene que sobrevivir, a causa de que tiene que asegurarse dia a dia esa
mismidad que el domicilio parecia ofrecerle. De alguna manera y en algin
momento de la vida individual esta salida a la intemperie representa una
ruptura con la ensonaciéon unitaria previa a la expulsion del paraiso tal como
la simboliza la narracién mitica. O la ensonacién unitaria, tal como la repite el
esquizofrénico, en la dramatica construccién de espacios cerrados.

Por lo demés, resulta plausible que el hombre histérico al tiempo que se ha
venido exponiendo fuera de esta especie de unidad intrauterina para ganar
dia a dia su ser, se ha ido apropiando también del ser del ‘mundo’ (homo
faber). Y este modo sistematico de apropiacion es el trabajo humano.

El domicilio nos conduce asi al otro foco de la estructura total que estamos
analizando, a la razon cotidiana del abandono de mi domicilio: al trabajo. Y
no cambia la estructura por el hecho de que en ciertos periodos de la historia
o en ciertas culturas (como en el medioevo o en la cultura china), el sitio del
trabajo familiar o del trabajo individual hayan coincidido con el domicilio.
Entonces, la circularidad cotidiana vuelve a su origen esencialmente tempo-
ral, y su descripcion es tarea de una cronografia®. Ya volveremos sobre este
punto. Sea como fuere, quisiéramos insistir sobre el principio que dice que es
el domicilio el eje en torno al que gira toda la estructura, y que sin él, como
tuvimos ocasion de anotar, no hay propiamente vida cotidiana®.

Ahora bien, mientras que el domicilio representaba un inmediato estar
disponible para mi, con un espacio vuelto a mis requerimientos, con objetos a
la mano para mi uso y mi goce personales, el trabajo representa el lugar de m:
disponibilidad para los otros: mi disponibilidad para la maquina que debo hacer

*Veremos que una cronografia posee rasgos bastautes diversos de una topografia, sobre
todo por lo que respecta a la funcién de la calle.
“El nacimiento latente del mundo se produce a partir de la morada. Levinas, op. ct.
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producir, para el patrén, para el jefe, parala clientela, para el auditorio, para
el consumidor. Un ser para otro a fin de ser para si, en un tiempo externo y
mediatizado.

Y cabe afirmar que el grado de distancia y exterioridad de este mismo ser
que es ser para otro y ser para si, define con bastante exactitud el tipo de
sociedad a la que se pertenece: desde la sociedad en la que el trabajador
vende, enajena sus fuerzas simplemente a cambio de una paga —la ignomi-
nia del trabajo como mercancia— hasta la sociedad en la que el trabajo
implica esencial y concretamente un ser para nosotros, esto es, una efectiva
comunidad en la inteligencia y en el destino de la obra. El primer signo de un
tiempo democratico, comun.

No es nuestro intento, sin embargo, postular aqui una filosofia o una
sociologia del trabajo, tarea por lo demas suficientemente desarrollada en
nuestro siglo. Recordemos que estamos abocados al propésito exclusivo de
delinear una topografia del ciclo cotidiano, ciclo en el que el trabajo consti-
tuye el lugar —o los lugares— de una disponibilidad (mediatizada) para los
otros.

Ahora bien, este determinado modo de ser acarrea también determina-
dos modos de comunicarse con los otros. En primer término, aparece aqui
una comunicacion vertical, jerarquica. El patron, el auditorio, el cliente,
siempre ‘tienen la razén’ y esta razén no discutida no proviene de otra fuente
ni de otro principio que no sea el de su jerarquia funcional. Tal es su
autoridad. En segundo término, esta comunicaciéon vista ahora desde una
perspectiva horizontal, es competitiva, agonal: cada cual ha de mostrar lo
mejor de si a fin de sobresalir y aventajar a los otros en el escalafén funciona-
rio, en ‘la competencia comercial’ o en la ‘carrera’ —palabra ya de por si
competitiva—. Asi, visto desde el trabajo mediatizado, el mundo es un
sistema de signos, de ‘valores’, de ofertas y de postergaciones. El mundo es
feria.

En ultimo término, lo que se dice al interior del trabajo corresponde a un
lenguaje meramente informativo, operacional; a una clave, a un cédigo
propios de un engranaje que ya tiene calculados todos los gestos y palabras
del trabajador. Donde cualquier otra forma de comunicaciéon —la charla,
por ejemplo— se juzga alli como transgresora, salvo cuando se hace patente el
conflicto entre ser para si —el de quien manda— y ser para otro —del que
obedece—, y debe entonces, recurrirse al metalenguaje del didlogo entre las
partes. Ya volveremos sobre esto a propésito de los modos cotidianos de
comunicacion.

Para concluir este punto: es a partir de la estructura misma del trabajo,
cual comunicacion operacional, jerarquica y competitiva o cual modo de
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mediatizacién, de exclusion y antagonismo, que podriamos sostener que aun
en una sociedad en la que el tiempo enajenado —el tiempo para los otros—
se convirtiere en un tiempo democratico (en un tiempo comun), aun asi, la
realidad del trabajo marcaria siempre una distancia respecto del tiempo que
surge fuera de ella: en la separatibidad protegida del domicilio o en el
espacio abierto de la calle.

Llegamos finalmente a la tercera instancia de esta topografia cotidiana.

La calle

Senalabamos al comienzo que hasta cierto punto lo cotidiano se identifica
con la rutina. Significativo, deciamos, que este ultimo término provenga de
‘ruta’ —y tal vez de ‘rueda’, es decir, del medio que hace posible la circula-
cion: en este caso, del tiempo cotidiano.

Pues, esencialmente, la ruta, la calle, es medio de circulaciéon. En su oficio
basico es la ruta por la que regresa todos los dias el disciplinado Kant a su
domicilio o por la que se dirige a la Biblioteca Municipal de Kéenigsberg. O
la ruta que hace el campesino rumbo al mercado del pueblo o el escolar
rumbo a su escuelita rural. La calle cumple asi el oficio cotidiano de comuni-
car los extremos: el lugar del ser para si (el domicilio) con el lugar del ser
para los otros (el trabajo). Propiamente hablando, es medio primario, ele-
mental de comunicacién.

Lo es en el sentido indicado de comunicar, de unir los extremos del rodar
cotidiano; pero lo es también en el sentido de hacer presente, de mostrar alli
en ese espacio ocasional de convergencia, lo que a los transetuntes debiera
detener e interesar: los productos del trabajo expuestos en vitrinas o repre-
sentados con formas, luces y colores, o pregonados por el comercio ambulante.
te. Invitaciones seductoras que a través de una técnica sofisticada, invaden
todos los espacios y todas las pausas, en el desmesurado intento de meterse
en la conciencia desprevenida del transeunte. Va a dar ademas, a su espacio
abierto y comunicativo, la opinién publica, la protesta relampago que quiere
‘tomarse la calle’ o el manifiesto mural que sintetiza sus preferencias en un
iViva! o en un jMuera!; van a dar alli como a su medio natural de exposiciéon
expansiva. Parodiando a Shakespeare, a veces la calle parece un gran libro
escrito por un demente.

Pero la calle es comunicacion también en el sentido de ser lugar de
encuentros ocasionales entre los que van por sus asuntos y que en este ir y
venir conforman una humanidad patente: el préjimo.

Pré6jimo es quien se nos aproxima desde su distante humanidad y desde su
concreta encrucijada; lo es el desconocido que pretende ser reconocido

50



Hacia una Arqueologia de la Experiencia [Revista de Filosofia

gratuitamente en su dignidad de hombre, a partir de tal encuentro. Y lo es
justamente por mi posibilidad de encontrarlo, de acogerlo.

Tal modalidad de comunicacién con la humanidad que me envuelve y me
circunda pertenece al espacio abierto de la calle, condicién suya que va a
definir en cierto sentido a la naciente democracia occidental. La democracia
griega, en efecto, nace en la calle; y queda ligada a los espacios abiertos de la
plaza, del mercado, espacios que permitirdan el encuentro socratico y la
convergencia ciudadana.

Luego, con el andar del tiempo, la libertad de desplazamiento, la libertad
de expresion, la libertad de reunirse, son conquistas no sélo ganadas en la
calle, sino ademas, ganadas esencialmente para ella.

Pero hay aun otra caracteristica que ahora nos interesa subrayar:

Frente al domicilio y al trabajo, la calle aparece como un territorio abierto.

Esta nueva expresion ‘abierto’ significa en su mayor cercania a la literali-
dad: lo que puede llevar a muchos lugares diversos de los extremos que
conforman el pequeno ciclo de la rutina. En este sentido —al que ya volvere-
mos mas tarde— la calle, ademas de medio, es limite de lo cotidiano:
permanente posibilidad de aquel status deviationis de que habla la teologia,
tentacién de ruptura con el presente continuo propio de una vida programa-
da. Y es justamente por alli que vamos a intentar pronto introducirnos en la
arqueologia del fenémeno.

Digamos que la calle tiene profundidades desconocidas e inquietantes. Y
asi como para el poeta la palabra es medio de comunicacién y al mismo
tiempo, cosa, problema, resistencia, tentacion, asi la calle es para el transetin-
te, por una parte, medio expedito de comunicacién espacial, pero por otra,
territorio abierto en el que bien podria detenerse, distraerse, atrasarse,
desviarse, extraviarse, mostrar, ofrecer, ofrecerse. Cabe afirmar a este res-
pecto que la calle se convierte en algo asi como un lenguaje que se dice a si
mismo, en cuanto no lleva necesariamente fuera de si sino que nos sumerge
en su propio significado abierto hacia adentro.

Pero cabe que alli que pase algo mas:

Es cierto que el transetinte puede esconderse entre los otros, en el anoni-
mato, en el ‘se dice’ que senala Heidegger. Y esta posibilidad nos lleva a un
segundo sentido de lo abierto.

Como espacio publico, franco a la manifestacion anénima, representa, es
verdad, el lugar de todos y de nadie. En tal espacio soy un hombre indiferen-
temente igual a todos los demas. Pero, entonces, en ese espacio el individuo
no tiene simplemente la posibilidad de ocultarse entre los otros; o mas bien, si
la tiene es porque en medio de los otros, en la libre circulacién callejera, logra
desprenderse en alguna medida del peso, de la responsabilidad, del cuidado
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de ese ser para si que somos en el domicilio y de ese ser en vista de si mismo,
como lo somos preferencialmente en el trabajo.

Sentirse como esa humanidad patente que es el préjimo, en la apertura nivelado-
ra que la calle confiere al transetinte, no es un descubrimiento reflexivo, ni
poético o sentimental. Es previo a todo eso. Corresponde a un reconocimien-
to animal, instintivo que una sociedad jerarquizada ha venido sepultando. Y
al punto inaudito de convertir la realidad del otro en un problema teérico.

En las profundidades del mar, los pequenos peces miran a los ojos del
buzo, seguros de encontrar el punto de acceso a la profundidad esencial del
visitante. Pero el individuo humano, en la soledad de sus raciocinios se ha
planteado en serio la posibilidad de ser €l la unica conciencia, él, la tinica
mirada. Solus ipse.

La calle nos devuelve a la justa dimension de nuestra humanidad desnu-
da, sin tramites razonadores, sin jerarquias ni distinciones. Nos revela en
nuestra condicion de humanidad imprevisible en nuestra relacién con los
otros o, repentinamente, contra los otros. En definitiva, y frente a la duda
solipsista, también este tltimo es un modo de reconocimiento.

Asi, el paso por la calle corresponde a una suerte de purificacion diaria de
esta nuestra individualidad modalizada, calculada por la especializacién del
trabajo y exacerbada por la separatibidad domiciliaria.

Hay, finalmente, un tercer significado simbolico de lo abierto. Y es el
siguiente: mientras que la vida domiciliada y la actividad laboral estin
regidas por una normatividad positiva—lo que hay que cumplir para habi-
tar y convivir con otros o mantener el trabajo— en un sentido muy propio, a
la calle la rige una normatividad invisible, una normatividad casi completa-
mente sumergida en lo tacito. Es decir: lo que no deberia hacer el transetinte
a fin de conservar su anonimato y llegar a su destino: no atravesar con luz roja,
no desnudarse en publico, no pintarrajear las murallas, etc. Pues, apenas
transpase este limite invisible de lo ticito, un poder también anénimo se hara
presente, y con €, la relaciéon dindmica entre la rutina y la trama invisible que
la mantiene expedita.

Justamente en este examen de la calle, como medio y limite de la circula-
ci6én diaria, llegaremos a tocar el subsuelo de lo cotidiano, a su arqueologia.
Lo que pasa en la calle, lo que la convierte en limite (lo abierto de ella), revela

en grado maximo algo que no es ajeno por lo demas a las otras instancias de
la estructura.

¢Abierto a qué?

Ya lo hemos adelantado: a la posibilidad del desvio, del encuentro y del
desencuentro, del accidente callejero, de la evasién y del descubrimiento de
la vida de los otros. En una palabra: a lo que puede pasarnos en cualquier
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momento y, por tanto, quebrar provisoriamente el circulo inesencial pero
férreo del presente continuo de la rutina. Como a Saulo, en el camino a

Damasco.

La rutina de lo cotidiano

A modo de una primera delimitacién del fené6meno de lo cotidiano o rutina
—atn no hemos establecido la neta diferencia entre ambos términos—
deciamos que es lo que pasa cuando no pasa nada. Descripcién trivial,
ambigua, pero por eso mismo apropiada como punto de arranque. Intente-
mos enriquecerla ahora que tontamos con algunos elementos conceptuales.

Pero antes, una ultima mirada al camino recorrido:

Sobrevolada la planicie del fenémeno, determinado éste en su naturaleza
externa y circular —domicilio, calle, trabajo, domicilio—, nuestro paso si-
guiente fue el de desplazarnos hacia los limites del territorio visible a fin de
establecer justamente alli un punto de acceso hacia los fundamentos no
visibles del fenémeno. La calle, medio de la circulacién cotidiana, pero tan
esencial como eso, limite, nos habia parecido un punto de vista privilegiado.
Entre otras cosas, porque en el subsuelo de la apertura propia de la calle
empezabamos a descubrir un entramado mas o menos invisible, mas o
menos implicito, de normas, de cuyo acatamiento depende justamente el que
no pase nada y nuestra ruta sea expedita cada dia.

El término ‘ruta’ empezaba entonces a tomar un tinte existencial: presen-
témosla como el camino construido sobre un entramado de normas, exter-
nas e interiorizadas, visibles o invisibles, que nos aseguran la llegada a
nuestro destino. Un destino, sin embargo, inmanente a la ruta, inseparable
del rodar rutinario.

Ahora bien, si la rutina es regreso a lo mismo, a lo consabido, este hecho
tiene que ver entonces con un continuo asegurarse lanormay la legalidad de
las cosas; tiene que ver con una suerte de absorcion de la trascendencia del
futuro en la normalidad de un presente continuo. Caricatura de la eternidad.

A este entramado subyacente y siempre ya constituido pertenecen
desde las normas y habitos domiciliarios, las normas que regulan la circula-
cién peatonal y vehicular, el cdigo del trabajo, las leyes de prevision social,
hasta finalmente, las leyes normativas mas generales de la convivencia ciuda-
dana, como lo puede ser la Constitucion politica del Estado. Y no pertenecen
menos las leyes teoréticas destinadas a comprender lo que pasa en la Natura-
lezay en la sociedad, pero esencialmente, destinadas a asegurarse la normali-
dad de los fenémenos y prever sus cambios.
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El sentido de esta trama: cerrar por todas partes el exceso a lo imprevisi-
ble, alo que pudiere sobrevenir desde fuera y truncar la pacifica continuidad
de nuestros proyectos. La socializaciéon de la vida —la civilizacion— se
inscribe en un tejido de normas y técnicas de caracter preventivo cada vez
mas complejo y, para decirlo paraddjicamente, imprevisible en sus conse-
cuencias planetarias.

Ahora bien, esta mirada previsora de la vida —la cura, de Heidegger—
s6lo caracteriza un aspecto, inseparable por lo demas, de lo cotidiano; como
veremos ahora, no caracteriza a la estructura en su integridad.

Es éste el momento, pues, de diferenciar el presente continuo de la rutina
de otros aspectos que aparecen en la vida cotidiana justamente como trans-
gresiones de aquella temporalidad llana y desértica.

Una existencia rutinaria es tal en cuanto no se abisma en los abismos del
tiempo, en cuanto nivela todas sus dimensiones y simplemente es lo que
viene de ser, y espera ser lo que proyecta en un futuro sin distancia. Tiempo
continuo, pegado a la actualidad, intrascendente.

Pese a todo esto, la rutina es afanosa. Y su afan consiste precisamente en
tapiar cualquier trascendencia, en reducir el angulo, para emplear un térmi-
no deportivo, de laamenaza de lo que el tiempo puede traer como imprevis-
to. La rutina es normativa, legalista, reglamentaria, por lo que concierne a la

naturaleza y a la sociedad y es esta actitud la que le permite marcar su
derrotero con una reincidencia perfecta.

No es que no se haga planes a largo plazo. Los hace. Pero ese largo plazo lo
tiene de tal modo asegurado a los carriles de su presente, que termina siendo
un plazo sin cisuras temporales; en el fondo un plazo con trascendencia cero.

No es que no espere nada del futuro. Espera, pero sin salir al encuentro
de lo esperado. Y es asi como la rutina termina por hacer inofensivos sus
propios proyectos, por miedo a salirse de la ruta. Por ejemplo: para el
hombre sometido, el proyecto de llegar a ser algin dia independiente; para
el emigrante nostalgico, regresar algun dia al terruno natal; para el estudian-
te eterno, rendir finalmente su examen de grado. ‘Quehaceres pendientes’
los ha llamado la psicologia. Proyectos parasitarios de un presente continuo.
Asi, lo rutinario, que nos mantiene gracias a los imprevistos evitados, en una
identidad no cuestionada, también nos mantiene ‘en la linea’ de fines sumergi-
dos, no separables ya de la visién de la ruta, indiscernibles en altimo término
de la ruta misma. En tal vision el futuro no aparece ni como favorable ni
como amenazante: parasito del presente, llega continua, mansamente como

norma y normalidad. Y asi también el pasado: como lo que soy habitual,
irremediablemente.
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Prevision y fines sin distancia vienen a justificar, entonces, el haber
llamado ‘presente continuo’ a la rutina de la cotidianidad.

Frente a esto, la calle representaba por estructura y sentido, lo multidirec-
cional, lo abierto. Y hemos afirmado que es simbolo, por una parte, de lo
imprevisible temido: simbolo de quedar expuesto a todas las amenazas
(‘quedar en la calle’); simbolo de lo que pudiere acaecernos: de lo accidental
(los accidentes callejeros, los encuentros temidos); simbolo como alguien dijo
con acierto, de ‘la vulnerabilidad de las esquinas’. Pero, por otra parte, la
calle es nuevamente lo abierto, ahora en el sentido de mis propias posibilida-
des: posibilidad de detenerme ante lo desconocido, ante lo extraordinario,
ante lo narrable; la posibilidad de dejarme seducir por ello y seguirlo. Y de
alli, la posibilidad del des-vio, del extra-vio; la posibilidad de hacer de un
encuentro fortuito un cambio radical de la ruta, o de un reencuentro, una
aventura con el pasado; o la posibilidad de hacerme oir en un foro publico o
de escribir aqui en esta muralla la expresion de mis represiones, de mis
resentimientos o entusiasmos o de proclamar aqui mismo una invitacién a los
otros a la demolicion de todas las normas. En una palabra, asi como la calle
simboliza el imprevisto natural o social temidos, también simboliza nuestras
propias posibilidades transgresoras. Pues, como deciamos, a este mismo
limite invisible desde el que llega la amenaza indeterminada de lo imprevisi-
ble, se allega la tentacion transgresora que busca quebrar un tiempo en que
no pasa nada o bien invalidar esas mismas normas por las que lo imprevisible
es puesto continuamente fuera de nuestro alcance.

Ahora bien, sobre este concepto de transgresion, importante en todo lo
que sigue habria que hacer un alcance, a fin de mantenerlo a distancia de
todo juicio de valor: cabe que lo que se transgreda sea alguna norma de la
normalidad familiar, social y laboral, tales como no llegar una noche al
dormitorio conyugal, meterse a un cine o conversar de futbol en horas de
oficina, alterar el orden publico o asaltar un banco. Esto no es, sin embargo,
estrictamente necesario: se es transgresor en relacion al tiempo inconclusiva-
mente continuo propio de la rutina y de sus normas.

La transgresién cotidiana es asi, en primer término, un modo de ser
recurrente que pertenece a la estructura esencial del fenémeno. Y que se
caracteriza tanto por su momento de marginalidad respecto de la norma
como por un regreso pacifico a ella 0 a una nueva forma de normalidad.

En cierto sentido la transgresion, como forma recurrente del ser cotidia-
no, puede ella misma volverse norma. Asi, la suspension semanal de todo
quehacer mundano, en la tradicién judia —la santificacion del sabado— fue
transgredida por Cristo, con escandalo para el legalismo fariseo. Transgre-
sion de una transgresion que se habia vuelto normalidad vacia, rutina. Y lo
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que ayer fue revolucionario, hoy puede ser mero sometimiento a normas de
conservacion del poder. Y asi, la accién politica, transgresora por esencia,
suele convertirse en agresién violenta a la normalidad vigente, con miras a
instalar una nueva férmula de relacién social.

En resumen, el concepto de transgresion, en el territorio de lo cotidiano,
no implica meramente marginalidad. Sucede aqui algo analogo al sentido
del abandono del mundo: el eremita deja el mundo para volver a él, nutrido
con la presencia de un tiempo trascendente y benefactor.

También la transgresion cotidiana es una restauracion de la temporalidad
trascendente, restauracion del sentido de la norma, restauracion del sentido
de la experiencia.

Asi, es transgresion la conmemoracion recurrente de lo que fue, a fin de
que siga siendo; la fiesta, el regreso de Baco con sus orgias y estridencias, y el
espectaculo, como presencia plena y completa del otro o de lo Otro; es
transgresion la vida politica, como restauracion del sentido de la norma
social o0 como denuncia de un mal presente que habria que extirpar; es
transgresion, aunque lo sea de un modo meramente imaginario, el ansia de
novedades, de ‘estar presente’ a lo que pasa en el mundo, modo imaginario
como tantos otros, de restituirse a la experiencia humana, ya los imprevistos
nefastos y faustos que trae dia a dia.

Finalmente, transgresiéon a la rutina, a la degradacién de un tiempo
continuamente inconcluso, lo es esencial y profundamente la conversacion.
En ella acontece un tiempo del todo original en la vida del hombre, tiempo
mediante el que la vida diaria se recoge de la dispersion, se exhibe y se
expresa libremente como restauracion de la experiencia. Todo esto habra de
verse en el examen propiamente arqueolégico de situaciones cotidianas
ejemplares, situaciones por las que lo cotidiano evade su propio circulo, para
regresar siempre a él.

Digamos, para finalizar esta etapa introductoria, que ahora estamos en
condiciones de establecer una diferencia conceptual precisa entre rutina y
cotidianidad. Nuestro esquema inicial —domicilio, calle, trabajo, domici-
lio— s6lo podia orientarnos en el plano visible, diurno del fenémeno. Lo
cotidiano es, sin embargo, muchisimo mas que eso. Es esquema, si, pero
también y esencialmente es ruptura de ese esquema, infraccién a la circulari-
dad con continuo regreso a ella.

Asi, pues, la vida cotidiana describe una circularidad mas amplia, mas
accidentada y mas profunda que la del presente continuo, desértico de la
rutina. Mas amplia y profunda de lo que conocimos en nuestra topografia.

De su sentido temporal ya hemos adelantado algo: restauraciéon de un
tiempo abierto. La palabra propia es ‘trascendente’. Esta hip6tesis, que
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habra de ser desarrollada en una arqueologia, nos ofrecera finalmente un
acceso a lo que nos habiamos propuesto en un principio: alcanzar el territo-
rio oculto de una experiencia comun.
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EL PROEMIO DE PARMENIDES
Y SUS INTERPRETES ALEMANES*

Alfonso Gémez-Lobo

Georgetown University

) Trasladémonos por un momento con la imaginacién a una de las
(N a grandes bibliotecas de Alemania, a la de Hanover, por ejemplo, o a
la del Estado de Baviera, y busquemos entre los anaqueles las obras de Sexto
Empirico, un filésofo de fines del siglo II y comienzos del III después de
Cristo'.

Si abrimos el volumen en que se incluye su tratado, Contra los Légicos (Pros
Logikous), avanzando luego hasta el parrafo 111 del libro primero, encontra-
remos un misterioso poema que traducido del griego al castellano suena mas
o menos asi’:

ParMENIDES: EL PROEMIO
(Fragmento B1, Diels-Kranz)

I Las yeguas que me llevan tan lejos cuanto mi animo
podria desear,

2 me iban conduciendo luego de haberme guiado y puesto
sobre el camino abundante en palabras

3 de la diimidad, que por todas las ciudades (?) lleva al
hombre vidente.

*Este articulo corresponde, con leves modificaciones, al texto de una conferencia dictada en
el Instituto Chileno-Alemdn de Cultura, Santiago de Chile, en noviembre de 1983.

'La mejor edici6n del texto griego de las obras de Sexto Empirico es la de H. Mutschmann
revisada por J. Mau (Sexti Empirici Opera, 3 Vols., Leipzig, 1954-1958). Hay una edicion
bilingiie griego-inglesa en 4 volumenes preparada por R.G. Bury (Sextus Empiicus Loeb
Classical Library, London 1917-1955). Para situar a Sexto dentro de las corrientes de la época
conviene consultar A. Goedeckemeyer, Die Geschichte des griechischen Skeptizismus, Leipzig, 1905;
V. Brochard, Les Sceptiques Grecs, Paris, 1923 y, una obra mds reciente de B. Mates, Stoic Logic,

Berkeley, 1953.
%En otras ordenaciones de las obras de Sexto, Adv. Log. corresponde a Adv. Math. vii.

Traduzco directamente el texto de Mutschmann.
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4 Por él era llevado. Por él, en efecto, me llevaban las
muy alentas yeguas

5 tirando del carro. Unas doncellas empero iban
senalando el camino.

6 El eje en los cubos emitia un sonido silbante

al ponerse incandescente —pues lo aceleraba un par de
bien torneadas

8 ruedas, una por cada lado— cuando apresuraban la
conduccion

9 las doncellas Heliades que antes habian abandonado las
mansiones de la Noche,

10 hacia la luz, y se habian quitado de la cabeza los velos
con Sus manos.

11 Alli estan las puertas de las sendas de la Noche y del
Dia,

12 enmarcadas por un dintel y un umbral de piedra.

13 A éstas, etéreas, las cierran enormes hojas

14 de la cuales la Justicia, prodiga en castigos, posee las
llaves de usos alternos.

15 A ella la aplacaron las doncellas con suaves palabras

16 persuadiéndola habilmente de que para ellas el
cerrojo asegurado

17 quitara pronto de las puertas. Estas, al abrirse,
18 produjeron un insondable hueco entre las hojas,

19 cuando giraron en sus goznes, uno tras otro, los ejes
guarnecidos de bronce

20y prouvistos de bisagras y pernos. Por alli, a través de
ellas,

21 derechamente las doncellas condujeron por el ancho
camino el carro y las yeguas.

22 La diosa me acogio con afecto y tomando mi diestra en la
suya

23 se dirigio a mi y me hablo de esta manera:

24 “Oh, joven, companero de inmortales aurigas,

25 que con las yeguas que te llevan alcanzas hasta nuestra
casa,
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26 salud! Pues no es un mal hado el que te impulso a
recorrer

27 este camino —que estd, por cierto, fuera del transitar
de los hombres—

28 sino el Derecho y la Justicia. Es recto que todo lo
aprendas,

29 tanto el corazon imperturbable de la persuasiva verdad

30 como las opiniones de los mortales, en las cuales no hay
creencia verdadera.

(trad. de A.G.-L.)

Hasta aqui el poema citado por Sexto”.

¢De quién son estos versos y cual es su significado?

Sexto los atribuye explicitamente a Parménides de Elea, una de las figuras
mas sobresalientes del primer periodo de la filosofia griega, quien naci6 en el
sur de Italia hacia fines del siglo VI a.C. y vivié por lo tanto en los albores del
siglo de oro de la cultura griega.

Lo sorprendente es que todo lo que sabemos de Parménides apunta en la
direccién opuesta a lo que estos versos ponen de manifiesto. Parménides fue
considerado en la antigiiedad como el paradigma del pensador frio, logico y
riguroso. El resto de los fragmentos que se han conservado de su obra
confirman plenamente esa opinion, pues en ellos encontramos extensas
deducciones en un lenguaje estrictamente abstracto cuyas conclusiones son
aceptadas consecuentemente aunque contradigan la experlenaa mas
elemental®. -

¢Por qué entonces estos versos, escritos en hexametro, el pie de la gran
tradicién épica y didactica, el vehiculo poético de Homero y Hesiodo? ¢Por
qué estas alusiones tan concretas a un carro, caballos, puertas prolijamente

*En rigor Sexto cita también lo que hoy es considerado como parte del fragmento B6 (DK).
Sexto no incluye en cambio los versos B1.31-32 que conocemos gracias al comentario de
Simplicio al De Caelo de Aristételes (557.20) donde los encontramos precedidos por B1.28-30, lo
que permite determinar su posicién en la redaccién original.

“La fuente primera para el estudio de los demas fragmentos de Parménides es Hermann
Diels-Walther Kranz, Die Fragmente der Vorsokratiker, obra de la cual he utilizado la 8 edicién, 3
Vols., Berlin: Weidmann, 1956. Me refiero a ella mediante las siglas DK. Los fragmentos de

Parménides estan en el Vol. 1, pp. 217-246.
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descritas, misteriosas mansiones, una diosa que acoge amablemente? ;Por
qué la narracién en primera persona en boca del creador de impersonales
argumentos?

Leamos una vez mas las paginas del volumen de Sexto que tenemos en las
manos. Antes de citar el poema, Sexto Empirico dice que Parménides comen-
zaba su obra de esta manera, un dato valioso cuyos frutos cosecharemos mas
adelante. Por otra parte, terminada su transcripciéon, Sexto intenta una
sumaria interpretacién (II, 112-114) cuyos rasgos centrales dejan traslucir
que para Sexto era tan escandaloso como para nosotros el atribuirle al padre
del pensamiento abstracto toda esa plétora de alusiones mitologicas y de
referencias a objetos particulares. No resulta entonces sorprendente que
Sexto afirme que los caballos corresponden a los impulsos y apetitos irracio-
nales del alma, que las doncellas son las percepciones sensoriales, que las
bien redondas ruedas son los oidos por donde penetran las percepciones
auditivas y que las Heliades o hijas de Helios, el Sol, que abandonan las
mansiones de la noche hacia la luz, no son sino las percepciones visuales,
pues éstas no se dan sin la presencia del elemento luminoso. Por ultimo, la
Justicia, que no es otra que la diosa que acoge al viajero, es la didnowa o razon,
que aprehende las cosas con seguridad plena, es decir, sin la posibilidad del
error, siempre presente en el testimonio fluctuante de los sentidos’.

La estrategia de Sexto salta inmediatamente a la vista. Conforme a los
habitos de fines de la antigiiedad, ha echado mano a una conocida técnica de
interpretacion, ha adoptado una interpretacion alegorica.

Si quisiéramos dar una definicién rigurosa de alegoria tendriamos que
decir que un contexto es alegorico si y solo si hay otro contexto tal que los
elementos del primer contexto tienen una correspondencia uno a uno con
los elementos del segundo contexto. En este caso el primer contexto estd
dado por la narracién en primera persona de un viaje en un carro hasta la
presencia de una diosa. Pero ¢cudl es el segundo contexto? Sexto lo declara
sin ambajes: es “el camino de la contemplacion segun el l6gos filosofico” (Adv.
Log. 11. 112). En otras palabras, el poema que hemos leido no es sino una
alegoria del conocimiento racional. Basta con que poseamos la clave o lo que
llamé correspondencia uno a uno para que se nos desvele totalmente. Par-
ménides parecia estar haciendo algo extrano. Pero, no era asi. Estaba en lo
suyo, estaba exponiendo una teoria del conocimiento.

“Sexto agrega al final de B1 el fragmento B7 (DK) que ha sido a menudo interpretado como
una critica del conocimiento sensorial. En contra de esta opinién véase J. Barnes, The Presocratic
Philosophers, London, 1982, pp. 296-298 y mi comentario a B7 en A.G.-L., Parménides, Buenos
Aires: Editorial Charcas, en prensa.
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Esta es la interpretaciéon que encontr6 Hermann Diels en las fuentes
cuando comenzé a estudiar los fragmentos a fines del siglo XIX. El resultado
de sus investigaciones fue una edicién critica del texto, con traduccién y
comentario, aparecida en Berlin en 1897, a la cual antepuso un extenso
prologo en que analizaba “la poderosa concepcion del proemio”.

Diels, como muchos fil6logos de su generaciéon, poseia un conocimiento
enciclopédico no sélo de la literatura griega, sino también de otras tradicio-
nes literarias, lo que le permitié, como veremos en seguida, abandonar la
rigida y cuestionable interpretacion de Sexto Empirico y abrir el poema de
Parménides a una interpretaciéon mas rica y mas profunda.

En primer lugar, Diels admite que, si bien Parménides es un poeta de
dudosa calidad, su narracién transmite un tipo de experiencia de la cual hay
otros exponentes en la poesia de la Grecia arcaica. Pese a que la casi totalidad
de los textos literarios del periodo que media entre Homero y Parménides se
hallan hoy irremediablemente perdidos, alcanzamos a divisar en esa época el
arquetipo de ciertos personajes que tendriamos que clasificar como videntes
o profetas. Algunas fuentes posteriores nos relatan sus extraordinarias
proezas y les atribuyen oraculos, purificaciones y teologias, entendiendo
estos términos como nombres tanto de obras como de géneros literarios’.
Entre esos extranos personajes, Diels menciona a Epiménides, Museo, Ai-
thalides, Hermotimo®. Lo caracteristico de todos ellos es que se les atribuyen
o se atribuyen a si mismos misteriosas experiencias, muy fuera de lo comun,
en que les es concedida una vision privilegiada. Asi, Epiménides de Creta,
por ejemplo, relata en primera persona en su poema Purificaciones (Kathar-
mot) como tomo posesion de €l el espiritu de Aiakos, sintiéndose luego
transportado hacia el cielo por su poder. Los escasos restos de su obra
permiten colegir también que tuvo un encuentro con los dioses, entre los
cuales menciona a Aletheia y Dike,la Verdad y la Justicia, algo muy significati-
vo para el intérprete de Parménides”.

La experiencia de Hermoétimo de Siracusa es algo diferente. Habiendo
salido a cazar con un grupo de companeros, Hermoétimo se extravia, pierde
el contacto con ellos y vaga por un lugar desierto, donde bajo el intenso calor

ﬁPamém):tes'Lehrgedicht, Griechisch und Deutsch von H. Diels, Berlin: Reimer, 1897, p. 7.

"Diels, p. 13.
8Las fuentes de nuestro conocimiento de Museo y Epiménides pueden consultarse en DK,

Vol. 1, pp. 20-38.
9Véase DK, Vol. 1, p. 32.31 (=3 B1).
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del mediodia se le aparecen los espiritus del reino de Plutén y Perséfone. No
es dificil darse cuenta de cuales fueron los hechos externos: agobiado por el
intenso sol siciliano, Hermétimo se entrega a una reparadora siesta. Lo
interesante es lo que soné: una intensa luz envolvia a los seres divinos y
gracias a la claridad vio con sus propios ojos (en autéptois thedmasin) toda la
verdad sobre el destino de las almas después de la muerte (pasan tén per:
psychon alétheian)'®. Paralelamente Diels insiste en la importancia de otro

fragmento'' donde se hablaba de un ascenso a los cielos por parte de
Hermoétimo.

Las experiencias de Epiménides o Hermétimo no son privilegio exclusivo
de los griegos. Se dan también en otras latitudes y en otros tiempos, incluso
en los tiempos actuales, como han puesto de manifiesto las investigaciones
antropologicas del fenémeno llamado “shamanismo” entre las tribus mon-
golicas de Siberia. Diels apela con toda razén a la clasica descripcion de
Radloff'?: el shaman es un individuo excepcional dentro de la tribu, capaz
de conjurar el espiritu de sus antepasados y de dejarse embargar por ellos.
En medio de temblores, profiriendo sonidos ininteligibles cae en un éxtasis
que lo hace emprender, segin relata después el mismo shaman, o bien un
viaje celestial o descenso a los lugares inferiores. Los espiritus divinos de
estos reinos le conceden una revelacion de cosas arcanas que luego puede
relatar a los suyos.

De todo esto Diels extrae por analogia la interesante conclusion de que el
proemio de Parménides debe ser entendido como el relato de una experien-
cia shamanica o profética, y de que por ende se inscribe dentro de un género
literario que él llama “apocaliptico” o de revelaciones'®.

Impresionado por el racionalismo de Parménides, Diels no parece estar
convencido, sin embargo, de la autenticidad de la experiencia del eléata. Es
la forma exterior de la literatura apocaliptica la que ejerce influjo sobre
Parménides, nos asegura, no asi su contenido, lo que habria en ella de
genuina experiencia mistica. Si escudriniamos mas de cerca el prélogo de
Diels, encontramos una frase dicha al pasar que manifiesta casi sin quererlo
sus convicciones mas profundas: “todo este ropaje no se eleva por encima de

'“Diels, p. 17, citando a Clemente de Alejandria, Stromata 1.399.
"Serv. In Georg. 1.34.

'2Diels, pp. 14-15.

"*Diels, p. 15.
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una menesterosa alegoria...”'*. Diels no ha cortado del todo con la idea de
que el proemio de Parménides no puede ser en ultima instancia sino alego-
ria, alegoria habilmente presentada (mediante los recursos que le ofrece un
género literario), pero alegoria al fin y al cabo.

Estoy persuadido de que esta actitud esta condicionada por una convic-
cion de Diels que no es discutida explicitamente en parte alguna de su
edicion: que el viaje de Parménides tiene que ser un viaje hacia el cielo, hacia
la luz. Su resumen oficial del proemio lo confirma ampliamente:

“El grandioso viaje celestial con el cual el poeta se eleva a si mismo y nos
eleva también a nosotros al éter de la razén pura nunca ha dejado de surtir
efecto. Al comienzo encontramos una cuadriga en plena carrera. Donce-
llas del sol guian a los fogosos corceles. Cada vez mas rapido avanzan por
el camino. Finalmente se detienen ante la puerta que separa la noche de la
luz. Dike, la portera, abre. Entran asi al palacio de la diosa que recibe con
gran benevolencia al poeta y le concede la revelacion cuya comunicacién
constituye el contenido del poema”'®.

Si la meta es “el éter de la razon pura” es natural que Diels no se sienta
inclinado a identificar a la misteriosa diosa con ninguna de las divinidades
de la mitologia tradicional. Seguin su opinion, basada sin duda en el relato de
la experiencia de Epiménides de Creta, se trata de “la diosa de la luz y de la
verdad”'®, es decir, se trata de nociones abstractas y no de seres concretos de
la mitologia real. Estos, a diferencia de un concepto, son capaces de tener
santuarios y de ser objeto de oracién y de culto.

¢No me habré extraviado, sin embargo, al insinuar que Diels debié haber
cuestionado la direccién del viaje hacia la luz? ¢No lo dice acaso el texto
explicitamente en el verso niimero 10? ¢No es la luz uno de los mas antiguos
simbolos de la verdad?

Antes de responder a estas interrogantes conviene estudiar brevemente
las dos etapas siguientes en la investigaciéon de Parménides en lengua ale-
mana.

"Diels, p. 22. Cf. ademas p. 50: “aber jeder mythologischer Riickstand ist hier in der rein
logisch gedachten Allegorie verdampft” (“pero todo residuo mitolégico se ha evaporado aqui
dentro de la alegoria pensada en forma puramente logica”).

"“Diels, p. 7-8.

"“Diels, p- 46 ad. 3: “die Gottin des Lichts oder der Wahrheit”.
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A la muerte de Diels, una de sus mas admirables empresas, la recopilacion
de todos los fragmentos de los fil6sofos anteriores a S6crates, fue continuada
por su discipulo Walther Kranz'”, un hombre cuya vida estuvo marcada por
el dolor y la tragedia. Herido gravemente en el campo de batalla durante la
primera guerra mundial, fue mas tarde relevado de su catedra en la Univer-
sidad de Halle por el gobierno nacional-socialista debido a su origen judio,
viéndose forzado a pasar un largo periodo de exilio en Istanbul'®.

En 1916 Kranz sometié a la Real Academia Prusiana de Ciencias un
notable trabajo sobre la estructura y el significado del poema de Parménides
del cual quisiera destacar s6lo dos aspectos'®.

Para Kranz, en primer lugar, las alusiones mitolégicas no son mero ropaje
sino que adquieren vida y por lo tanto deben ser tomadas en serio. En su
comentario, Diels, como buen filélogo, habia dejado impecable constancia
de los pasajes en que Parménides copia o imita a Homero y, sobre todo, a

Hesiodo, pero es Kranz quien se percata que es de vital importancia exami-
nar cuidadosamente esos modelos y antecedentes.

En el poema de Parménides, por ejemplo, aparecen las mansiones de la
Noche en circunstancias de que, aparte de €él, hay un solo texto antiguo que
haga referencia a ellas: la Teogonia de Hesiodo®®. Kranz piensa, equivocada-
mente a mi juicio, que la casa de la Noche en Hesiodo esta situada al poniente
y que si vemos en las doncellas Heliades a las hijas de Helios, el Sol, divinida-
des concretas tanto en Hesiodo como en Esquilo, podemos reconstruir el
viaje de Parménides con gran precision.

Contribuye también a este logro el segundo aspecto del trabajo de Kranz
que queria destacar. Analizando las formas verbales empleadas, muestra
Kranz que hay una clara distincién entre acontecimientos narrados en
pretérito imperfecto, y que por tanto no han concluido del todo, y aconteci-
mientos descritos en lo que las gramaticas griegas llaman “aoristo”, una

7V éase supra nota 4.

18Cf. la nota biografica postuma de Ernst Vogt en W. Kranz, Studien zur Antiken Literatur und
Threm Fortwirken, Heidelberg: Winter Verlag, 1967, pp. 509-510.

'""W. Kranz, “Uber Aufbau und Bedeutung des parmenideischen Gedichtes,” Sit-
zungsberichte der Kiniglich Preussischen Akademie der Wissenschaften, Berlin, 1916, pp. 1158-1176.
Este trabajo aparece también reimpreso en la recopilacion citada en la nota anterior. Cito de
acuerdo a la paginacion de la reimpresion.

201 3 mejor edicién critica del texto es Hesiod, Theogony, edited with prolegomena and
commentary by M.L. West, Oxford, 1966. El pasaje relevante es 740-762.
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especie de pretérito perfecto. Dentro de un mismo marco de referencia
cronologica, los acontecimientos en aoristo normalmente han llegado a
término antes que los narrados en imperfecto. En castellano basta con
recordar la diferencia, por ejemplo, entre “caminaba a tu casa” y “recorri las
dos primeras cuadras”. Tomando esta observacion como criterio, Kranz
sostiene que en los versos 1-10 se describe el viaje en imperfecto, que en
11-21 se narra la partida del cortejo en aoristo y que en 22-32 aparece la
llegada y la recepcion del viajero. La partida tiene lugar en la casa de la
Noche, que estaria al poniente, el viajero va por el cenit recorriendo en
sentido inverso el trayecto cotidiano de Helios y llega al oriente, al lugar por
donde sale el sol, donde habria que suponer una segunda mansién.

En alguna parte del trayecto hay un obstaculo: “la puerta de las sendas de
la Noche y del Dia”. El texto dice “alli”, un demostrativo cuyo antecedente no
puede ser sino la mansién de la Noche. Pero ;como imaginarnos ese gran
portén con umbral y dintel de piedra? La clave esta nuevamente en Homero
y Hesiodo?'. No se trata de algo asi como un arco de triunfo romano, en el
aire, desligado de todo muro, con el camino de la Noche terminando a un
lado y el del Dia comenzando al otro. No se trata de una puerta simbélica que
separa la luz de las tinieblas. En Hesiodo esa puerta esta al borde del mundo
siendo atravesada por la Noche y por el Dia en sentidos opuestos dos veces
durante la jornada: por la manana entra la Noche y sale el Dia, al atardecer
entra el Dia y sale la Noche. La Justicia (Dike), que en Hesiodo es una de las
Horas, no es sino la guardiana del orden del universo, del orden que
determina invariablemente esas entradas y salidas®?.

Aunque ahora el proemio comienza a adquirir una fascinante concrecion,
hay que reconocer que Kranz no ha abandonado todos los supuestos en que
se movia su maestro. También para €I, es el contraste entre luz y tinieblas lo
que le da al proemio su mas hondo sentido, lo que encierra decisivas
indicaciones para comprender la filosofia de Parménides®’.

Cuando mas adelante otro fragmento sostiene que los mortales han
postulado dos formas o principios para explicar el mundo y que en esto han
errado®’, Kranz lo interpreta afirmando primero una identidad entre la
verdad, la luz y lo que es, por una parte, y, por otra, entre el error, la
oscuridad y lo que no es, anadiendo luego que los mortales se equivocaron al

210disea 10.82-86; Hesiodo, Teogonia, 748-760.
22Hesiodo, Teogonia, 902; Kranz, p. 130.

23K ranz, p. 133.

24B8.53-54 (DK).
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haber postulado esta segunda realidad debiendo haberse limitado a la pri-
mera. El principio que los mortales deberian haber considerado como prin-
cipio unico es la forma llamada luz (o fuego), verdad, ente, de acuerdo con lo

anticipado en el proemio, donde Parménides habria abandonado simbélica-
mente la oscuridad en favor de la luz.

Durante bastante tiempo pareci6 que con el articulo de Kranz se habia
decantado una interpretacion candnica y casi inamovible, pero cuando la
investigacion de Parménides se renovo en 1930 con la publicacion de los

“Estudios Parmenideos” de Hermann Frankel, se produjo, a mi juicio, un

re ll’OCCS()2 S -

La paciente prosecucién de las pistas que ofrecen las alusiones mitologicas
del proemio se detiene y se vuelve de lleno al supuesto de que éste transmite
—veladamente— doctrina filoséfica. Frinkel, por ejemplo, invierte una
apreciable cantidad de tiempo y energia en explicar el rol de Dike plantean-
dolo en los siguientes términos: ¢qué ha hecho o quién es Parménides para
que sea justo o materia de equitativa distribucién su acceso al conocimiento
filos6fico? Esta pregunta, en realidad, carece de sentido y sélo puede ser
formulada si se ha perdido de vista la funcién de la puerta en la mitologia
real. La Justicia es guardiana de esa puerta y no de una alegérica entrada al
ambito de la raz6n. Luego de décadas de investigacién con todos los recursos
de la filologia moderna, se vuelve, aunque de manera mas sofisticada, al
enfoque de Sexto Empirico.

El influjo de Friankel fue enorme, tanto entre investigadores alemanes
como norteamericanos>2, pues una vez mas el régimen nacional-socialista
cometi6 el crimen de senalar a otro de sus mejores intelectuales el camino del
exilio: Frinkel, también judio, terminé sus dias como profesor de la Univer-
sidad de Stanford, EE.UU. Diversos estudios de las décadas del 50 y del 60,
por ejemplo, los de Karl Deichgriber y Uvo Holscher®’, vuelven a hablar del
ascenso hacia la luz de la filosofia de Elea hasta que en 1969, ante el estupor

*H. Frinkel, “Parmenidesstudien”, Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften zu
Gottingen, Berlin, 1930, pp. 153-192, reimpreso con importantes cambios en H. Frankel, Wege
und Formen des friihgriechischen Denkens, Miinchen, 3* ed., 1968, pp. 157-197. He consultado
ambas versiones. Cito la segunda.

2El trabajo de Frinkel sobre Parménides en traduccién al inglés ocupa un lugar destacado
en la prestigiosa antologia de Allen y Furley, Studies in Presocratic Philosophy, Vol. 11, The Eleatics
and Pluralists, Atlantic Highlands, 1975, pp. 1-47.

g e Deichgriber, “Parmenides’ Auffahrt zur Géttin des Rechts. Untersuchungen zum
Prooimion seines Lehrgedichts,” Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften und der Literatur in
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de todo el mundo, Walter Burkert sostuvo exactamente lo contrario: el viaje
de Parménides tiene como destino un mundo caliginoso y oscuro®®.

A primera vista esto suena arbitrario y antojadizo. Peor atn: parece ser
una tesis perversa que destruye la belleza del simbolismo de la luz, tan vital
para la tradicién platénico-aristotélica y después para el cristianismo. Pero si
la constataciéon de Burkert es histéricamente correcta debemos aceptarla por
desagradables que nos parezcan en un primer momento sus consecuencias.

¢Como prueba Burkert su tesis?

Volvamos atras rescatando algunas observaciones que hemos ido hacien-
do al pasar. El sueno de Hermotimo, como se recordara, lo llevé del caluroso
mediodia siracusano al reino de Plutén y de Perséfone. Este, en la geografia
mitolégica, es obviamente un mundo subterrdneo. Epiménides se encontr6
con Aletheia y Dike, pero ¢déonde? La referencia de Diels no incluia su
contexto. Examinémoslo por lo tanto en su fuente, en la obra de Maximo de
Tiro?°. Dice alli: “al mediodia, acostado en el antro (o caverna) de Zeus
Diktaios, sumido en un profundo sueno que dur6 muchos anos, dijo (sc.
Epiménides) que se encontré con los dioses, con los divinos oraculos y con
Aletheia y Dike”. El encuentro tiene lugar, entonces, no necesariamente bajo
tierra, pero si dentro de la montana, en la penumbra de una caverna.

Kranz por su parte habia situado las mansiones de la Noche en el poniente
identificando la referencia a Atlas en Hesiodo (algo que explicaré en segui-
da) con los montes Atlas del norte de Africa, no lejos de Gibraltar, una
identificacion muy dudosa i se la atribuye a Hesiodo, un menesteroso pastor
de Ascra en el interior de Beocia en Grecia Central que confiesa que detesta
navegar . Lo tnico claro es que la Noche vive en el Tartaro. Es de alli de
donde, segin Kranz y casi todos los demas historiadores, sale solemnemente

el cortejo de Parménides con carro y todo.

Mainz, Wiesbaden, 1958, pp. 631-724; Parmenides, Von Wesen des Seienden die Fragmente,
griechisch und deutsch, herausgegeben, tibersetzt und erlautert von U. Holscher, Frankfurt
am Main, 1969 (cf. p. 70: “Der Weg fiihrt vom Dunkel zum Licht”, “El camino conduce de la
oscuridad a la luz”).

2W. Burkert, “Das Proomium des Parmenides un die Katabasis des Pythagoras,” Phronesis
14 (1969) 1-30. Algunas de las ideas de Burkert habian sido anticipadas por J.S. Morrison,
“Parmenides und Er”, Journal of Hellenic Studies 75 (1955) 59-68, pero Burkert tiene el mérito de
haber desarrollado la nueva concepci6n en forma exhaustiva y de haber recopilado no sélo las
pruebas literarias sino también las pruebas arqueolégicas y epigraficas necesarias para hacerla
persuasiva.

293 B1 (DK, Vol. 1, p. 32. 16-21) (=p. 110.13 Hobein).

0Cf. Hesiodo, Los Trabajos y los Dias, 236-237.
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En este punto es donde Burkert da el golpe de gracia a la concepcién
prevaleciente y lo hace apoyandose en un intachable argumento basado
exclusivamente en el texto parmenideo.

En ¢l hay una sola referencia a la luz. Dice asi:

“El eje emitia un sonido silbante
cuando apresuraban la conduccién
las doncellas Heliades que antes habian abandonado las
mansiones de la Noche,
hacia la luz, y se habian quitado de la cabeza los velos
con sus manos” (B8.6, 8-10).

Diels®' habia sostenido que “hacia la luz” tiene que modificar la expresion
“apresuraban la marcha”, pero su argumento es, frente a lo que plantea
Burkert, una peticion de principio: es porque el viaje va hacia la luz que la
frase adverbial tiene que modificar ese verbo. En esto Kranz sigue a su
maestro.

Burkert en cambio propone algo muy simple®”: eliminar las comas que
flanquean la expresion “hacia la luz” y tomarla tal como suena, es decir,
modificando el verbo inmediatamente precedente: las doncellas habian
abandonado antes las mansiones de la Noche hacia la luz y se habian quitado
el velo. Acerca de la direcciéon que ahora toma el cortejo nada dice el texto,
pero, si se aplica la distincion de Kranz entre imperfectos y aoristos, la niebla
comienza a despejarse, nos vuelve la esperanza de que las piezas de este
rompecabezas pueden alcanzar un orden coherente. Basta suponer que
Parménides ingresa al dominio o palacio de la Noche, en lugar de salir de él,
para que el proemio coincida de lleno con la mitologia de la época.

Es hora de que le cedamos la palabra al pastor de Ascra. Luego de narrar
el combate entre los titanes y los dioses olimpicos, Hesiodo describe el amplio

espacio subterraneo al cual los titanes quedan confinados por orden de Zeus
después de su derrota:

“Es un enorme hueco (jasma) y en todo un ano no llegaria a su fondo quien
traspusiera sus puertas, sino que seria llevado de aca para alla por una

*!Diels, p. 50.
**Burkert, p. 9.
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impetuosa tempestad. Y hasta para los dioses inmortales es horrible este

prodigio (?). Y la morada horrible de la oscura Noche se yergue (alli), toda

cubierta de sombrias nubes. Delante de las puertas el hijo de lapeto

(=Atlas), de pie, sostiene el ancho cielo (Ourands) con su cabeza y con sus

brazos infatigables, lleno de vigor. Y la Noche (Nyx) y el Dia (Hemera),

(femenino en griego, de alli la combinacién de dos femeninos en el resto

de la cita), pasando cerca la una de la otra y saludandose trasponen

alternativamente el gran umbral de bronce.

Una de ellas desciende hacia adentro mientras la otra se acerca a las
puertas (para salir). Jamas la casa las encierra a ambas, sino que cuando una
esta afuera dando vueltas sobre la tierra, la otra siempre permanece dentro
de la casa esperando que llegue la hora de su partida (de su hodos, de su via o
camino). Una de ellas trae la luz penetrante a quienes viven sobre la tierra, la
otra, la peligrosa Noche, trae en sus manos al Sueno (Hypnos), hermano de la
Muerte (Thdnatos) (masculino en griego), envuelta (=la Noche) en una nube
negra. Alli tienen su casa los hijos de la oscura Noche, el Sueno y la Muerte,
dioses terribles. Jamas los alumbrara con sus rayos (aktines) (femenino) el
brillante Helios, ya sea ascendiendo al cielo o descendiendo de é1”?>.

La geografia mitolégica que este pasaje describe es, a grandes rasgos, la
siguiente: bajo la superficie circular de la plana tierra hay un enorme hueco,
posiblemente de las mismas dimensiones que la boveda celeste. Alli habita la
Noche. A esta region se accede atravesando una gran puerta delante de la
cual estd, de pie, Atlas. Su mision consiste en sostener el borde de la boveda
celestial, que Hesiodo concibe sélida y de bronce, y proveer asi el espacio
requerido para que el Sol pueda salir del espacio infra-celestial hacia la
region infra-terrestre, sin incendiar la tierra. Al ingresar al lugar subterra-
neo, el Sol, representado por la potencia luminosa Hemera, el Dia, no lo
ilumina, sino que lo deja a oscuras en perfecta coherencia con la idea de que
alli habitan el Sueno y la Muerte. No se especifica, sin embargo, como se
logra neutralizar el efecto normal de los rayos solares. Al descender el Sol (o
el Dia), se cruza con la potencia nocturna que atraviesa el umbral en sentido
contrario.

Antes de completar el cuadro con otra referencia poética, anotemos dos
diferencias entre Parménides y Hesiodo: en la Teogonia el material de la

33Hesiodo, Teogonia 740-761. Traduzco el texto de West, adaptando algunos trozos de la
edicién de Hesiodo en castellano prologada por .M. Villalaz (México, 1972).
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puerta es el bronce, en Parménides es la piedra. En Hesiodo la Noche es una
divinidad abominable, en Parménides es una diosa benévola. Tendremos
que preguntarnos mas adelante, en qué momento ocurrié este importante
cambio en la percepciéon de la naturaleza de esta diosa.

Volvamos por un momento al mito de Helios. Para explicar la salida del
sol por el oriente luego de haberse puesto por el poniente, los griegos del
periodo arcaico concibieron la idea de que el Sol navega de noche por el
océano, un rio circular que rodea la planicie terrestre. La circunnavegacion
se efectiia de oeste a este en un recipiente de oro donde caben también su
carro y sus caballos. Pero en una variante de este mito, Helios no navega toda
la noche sino que es albergado en una casa, en su casa.

De Estesicoro (0, en una trasliteracion mas directa, como se acostumbra
hoy, Stesijoros), un poeta originario de Himera en Sicilia, nacido a mediados
del siglo v a.C., ha sobrevivido el siguiente poema:

“Helios, el hijo de Hiperién, descendié a su dorada copa para luego de
atravesar el Océano y llegar hasta las profundidades de la sagrada y
oscura Noche, hasta su madre, su legitima esposa y sus queridos hijos®*.

En esta version del mito, como puede apreciarse, hay un lugar, allende el
Océano, quiza subterraneo (cf. benthéa, “profundidades”), donde vive la
familia de Helios. Aunque no queda del todo claro, es posible que el poeta
identifique a la madre del Sol con la Noche, reiterando un parentesco que
aparece también sugerido en Hesiodo. En efecto, en la presentacion hesiodi-
ca del origen de los dioses, la Noche engendra al Eter (el elemento incandes-
cente que se encuentra en las partes superiores de la boveda celestial) y al
Dia. Segtin esta concepcion es la potencia de la oscuridad la que engendra la
luz, una idea fundamental que no debe perderse de vista.

Después de esta breve reflexion sobre pasajes de Hesiodo y de Estesicoro,
me parece que estamos mucho mas cerca de los auditores originales del
poema de Parménides, de aquellos griegos que tienen que haber estado en
condiciones de captar de inmediato cada alusion, cada detalle mitolégico.
Ellos ciertamente lograban penetrar con soltura lo que a nosotros nos ha
costado bastante esfuerzo intelectual.

Basandome en Burkert, pero sin hacerlo responsable de los errores en

3"Fragmemo 6.1-4 (Diehl). Cf. Kirk-Raven, The Presocratic Philosophers, Cambridge, 1962,
p. 14, donde también aparece el original griego.
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que yo pueda incurrir, me atreveria a ofrecer la siguiente reconstruccion del
proemio:

Versos 1-9a.

Sin mayor preambulo Parménides nos dice que avanza en su carro en
direccién a una meta que su animo anticipa. No se nos dice atin cual es ésta.
Va por un camino que conduce hasta una divinidad, por un camino propio
del vidente, del iniciado, del shaman. Las yeguas galopan obedientes a la
conduccién de ciertas doncellas. Todavia no se dice quiénes son. Se describe
en seguida el ruido que hace el eje del carro y como se pone incandescente
cada vez que las conductoras aceleran la marcha.

Versos 9b-10.

Ahora se revela quiénes son la kodrai, las doncellas. Son las Heliades, las hijas
del Sol. De hecho la palabra kotirai, como mas adelante kouros, sugiere una
estrecha relacion con una divinidad. El auditor las puede identificar y
entender por lo tanto a qué se refiere Parménides cuando dice que habian
abandonado antes las mansiones de la Noche hacia la luz. Han abandonado
el lugar donde viven con su padre, el lugar que Helios mismo abandona cada
manana para recorrer su camino. El gesto de quitarse los velos que cubren
sus cabezas se hace ahora transparente: mientras estan en la casa de la Noche
las Heliades permanecen veladas para no iluminar el oscuro y tenebroso
antro. Pero al salir “hacia la luz”, hacia la luz del dia, pueden quitarse los
velos. Todo esto esta descrito en aoristo. Sucedi6 por lo tanto antes de que
Parménides fuese puesto sobre el camino que conduce hacia la diosa.

Versos 11-21

“Alli”, donde las habia situado Hesiodo, no lejos de la casa de la Noche y a la
entrada del Tartaro, estan las puertas de la Noche y del Dia. Pienso que
Parménides las construye de piedra y de éter porque, estando al borde de la
béveda celestial, representan un punto donde se junta el cielo, cuyo elemen-
to es el éter, con la tierra, cuyo constituyente mas distintivo es la piedra. Esto
no excluye la posibilidad de que Parménides haya tenido en vista un modelo
mas concreto: las puertas de los tholo: o tumbas circulares micénicas que
estaban a la vista en muchos puntos de Grecia y de Magna Grecia en la época
de Parménides’. Su descripcién calza punto por punto con los restos ar-

SPEER. Higgins, Minoan and Mycenean Art, New York, 1967, pp. 87-91. Es interesante
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queolégicos. Las doncellas, influyentes hijas de un poderoso dios, persuaden
a la portera de que las deje pasar, de que su ingreso, como lo confirmara
después la diosa (versos 26-28) no producira una alteraciéon en el orden
c6smico. Al abrirse las hojas pesadamente girando en sus goznes, es decir, en
los agujeros que hay en el umbral y en el dintel, queda de manifiesto
jasm’ajanes, el insondable hueco descrito por Hesiodo. El auditor familiariza-
do con la Teogonia sabe de qué se trata.

Versos 22-28a

Thea, “la diosa” lo recibe. Si antes se hablé de la casa de la Noche y ahora
aparece ante ella una figura femenina dando una bienvenida a su casa, no
pueden caber dudas acerca de su identidad. Es Nyx, la Noche, quien recibe
personalmente a Parménides. Pero esta divinidad ha sufrido una transfor-
macion entre los dias de Hesiodo y los de Parménides. Ya no es una potencia
abominable, es por el contrario una diosa acogedora y amable. El saludo es
sugerente. La Noche se dirige a Parménides con la palabra koures. Como ya
indiqué, no garantiza esto que Parménides sea joven en el momento de la
experiencia narrada, sino que apunta mas bien a una relacién de intimidad
con la divinidad. El kouros es, en efecto, un tipo de escultura de un hombre
joven idealizado que se consagra en un santuario®°. Las palabras de la Noche
son reconfortantes. No es un mal hado o mala motra, un eufemismo para no
mencionar explicitamente a la Muerte, la que lo ha llevado hasta alli. Esa
seria la manera normal de llegar al Tartaro, piensa de inmediato el auditor
que tiene presente que la Muerte es uno de los hijos de la Noche. Son el
Derecho y la Justicia, las potencias que garantizan el orden del universo, las
que le han concedido un don gratuito, un don que, como el del shaman, nole

es concedido al comun de los mortales. “Esta senda esta fuera del transitar de
los hombres”.

Versos 28b-30.

Ahora se inicia la revelacion propiamente tal: “es justo que todo lo aprendas,
tanto el corazén imperturbable de la persuasiva verdad, como las opiniones
de los mortales en las cuales no hay creencia verdadera”. Nuevamente
Parménides se presenta como un ser aparte, como depositario unico de la

observar que en las alusiones al oraculo de Delfos en Homero se habla también del “umbral de
piedra” de Febo Apolo (lliada 9.404-405 y Odisea 8.79-81).

*SCf. J. Boardman, Greek Art, New York, 1978, pp. 65-66.
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verdad. Pero la revelacion sera doble. Incluira tanto la verdad como el error.
Esto nos puede parecer extrano, no siéndolo para el auditorio de Parméni-
des familiarizado con lo que le dicen las musas a Hesiodo al comienzo de la
Teogonia (26-27):

“Sabemos decir muchas cosas falsas, semejantes a las verdaderas;
sabemos también, cuando queremos, enunciar verdades”.

En el caso de Parménides la doble revelacion es justificada abiertamente por
ladiosa. Ella le dice que le ensenara falsedades “a fin de que ningtin mortal te
aventaje con su opinion”>’. El supuesto que permite justipreciar esta razon
es el cardcter agonistico o competitivo que adquieren las actividades que los
griegos mas aprecian. Asi como un atleta compite con otros atletas, un poeta
con otros poetas, un actor con otros actores, asi también la actividad de un
shaman o un filésofo es concebida como un agén, como una lucha deportiva
donde los demas lo tratan de aventajar a uno y uno a los demas. Parménides
competira en algo asi como una carrera (el verbo “aventajar” en griego,
parelaunein, sugiere precisamente la situacion en que un corredor o un carro
pasa, elaunet, a otro por el costado, para) y lo hara con una ventaja innegable.
No sélo conoceri la verdad, sino que sera capaz de derrotar a sus contrincan-
L€s €n su propio terreno.

Lo que cabria hacer ahora es adentrarnos en un minucioso examen de
aquello que la diosa considera verdadero y de lo que ella revela s6lo como
arma agonistica, deberiamos adentrarnos en la filosofia de Parménides para
estudiar la Via de la Verdad y la Doxa u opinién de los mortales, pero con
ello habriamos traspasado los limites impuestos sobre este trabajo. Nos
detendremos por consiguiente antes de dar ese paso a fin de ahondar con la
mirada del espiritu la situacién exacta en que nos han dejado las investigacio-
nes alemanas del proemio de Parménides.

Como se recordard, Sexto Empirico nos decia que Parménides iniciaba su
poema con los versos que él, Sexto, transcribiria a continuaciéon. Ahora
comprendemos por qué. La experiencia de Parménides equivale muy de
cerca a la conciencia de Homero de saberse inspirado por una musa y al
encantamiento e invocacién de las musas todas en Hesiodo®®. En un sentido
mas distante y salvadas las diferencias culturales, hay también una equiva-
lencia con la vocacién del profeta en Israel®.

Y7B8.61 (DK), aceptando la conjetura de Stein (gnome:, dativo, en vez de gnome, nominativo).
*8Teog. 1-115.
*Isaias 6.1-12; Jeremias 1.4-19; Amos 7.14-15. El paralelismo entre este tltimo pasaje y la
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En cada uno de estos casos no se discierne una anticipacion alegérica de lo
que el poeta o profeta dird en cumplimiento de su vocacion. Se describe mas
bien una escena autosuficiente en que se apunta a una fuente superior de
sabiduria que garantiza al auditor que lo cantado o narrado efectivamente es
lo que pretende ser: una revelacion profunday arcana, pero, por sobre todo,
verdadera.

¢Hasta qué punto hay una fuente superior en Parménides? En otras
palabras, ¢quién es la Noche?

En Hesiodo es ella una de las divinidades originarias, hija de Jaos, el gran
hueco con que comenzé el mundo*’. Es ademas, anterior alaluz, pues, como
vimos, ella engendr6 al Eter y al Dia. Su progenie, una rama colateral a la
progenie de Gaia (la Tierra) y de Ourands (el Cielo), ocupa un lugar destaca-
do en el proceso teogénico y es descrita con lujo de detalles en la obra de
Hesiodo. ;

Pero aun no se explica del todo, me parece, la invocacién parmenidea. La
transformaciéon de Nyx de diosa terrible en diosa benevolente entre el siglo
vit y el siglo v a.C. permite sospechar que hay un eslabéon perdido en la
cadena historica, un eslabon cuyo rasgos fundamentales sélo alcanzamos
apenas a vislumbrar gracias a unas breves alusiones en los escritos de Aristo-
teles, confirmadas por su discipulo Eudemo de Rodas*'. En ciertas cosmogo-
nias que florecieron en los siglos vi y v a. C. y que Aristoteles consideraba lo
suficientemente importantes como teorias del origen del mundo como para
incluirlas entre las posiciones que se ve forzado a rechazar en el momento de
defender su propia posicion, la Noche era considerada ella misma el origen
primero del universo.

Si Parménides estaba familiarizado con esas ideas cosmogénicas que la
tradicién posterior asocié con Orfeo, Museo y Epiménides, figuras cuya
cercania a Parménides hemos hecho notar, entonces es altamente probable
que haya que interpretar el viaje de éste como conducente al origen ultimo
del cosmos, a la fuente ultima de todo lo que hay. (Qué mayor autoridad
podria invocarse para la revelacién de la admirable y paraddjica filosofia de
Elea?

Este es, finalmente, el punto al cual nos han encaminado las investigacio-
nes alemanas del misterioso proemio de Parménides, éste es el estado actual
de nuestro conocimiento histérico en este campo.

vocaci6n de Hesiodo es analizado por F.M. Cornford, Principium Sapientiae, Cambridge, 1952,
pp- 99-100.

4"Teag. 123.
! Aristoteles, Metafisica 1091a 4; 1071b 27; 1072a 8 y Eudemo Frg. 150.
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la multiforme variedad de lo que es esencialmente, la verdad pervive
en ellas, por eso mismo, de modo esencial. Este bien multiforme (las ideas, en
efecto, expresan diversificadamente la unidad del todo ideal), no es el Bien
en cuanto tal (tagathoén), el que no es ni manifestado, ni multiforme, ni
esencial. Las formas son el ser esencial e inteligible: realizando adecuada-
mente la perfeccion de su esencia, son en plenitud. La esencia (ousia), en
efecto, es a modo de idea, es decir, la esencia es idealmente y la idea o forma,
esencialmente, hasta el punto de ser esencia ideal e idea esencial. La esencia
es, asimismo, inteligible (noété), pues el ser (einai) de la esencia es la idea,
siendo lo inteligible el modo primordial del ser de la esencia. En cuanto
realidad ideal, el ser de la esencia es idéntico a si mismo (auto ho éstin), es decir,
por si 0 en si y no por o en otro (Cra. 389b5; Rep. 490b3, 597c3).

1. Puesto que las formas o ideas (ta eidé) son el bien manifestado en
o

2. Ente es relacion de la esencia y de la idea, de modo que ente dice tanto
‘ser’ como ‘inteligibilidad’, 0 mas bien, dice ‘ser inteligible’ (noétén 6n). Y en

esto consiste la verdad (alétheia) del ente, el que, por ser inteligible, es
verdadero. Entiendo por relacion la reciproca participacion (koinonia) de la

esencia y la forma, su entrelazamiento (symp!oke) inteligible y ontoldgico.

*Nota preliminar. Las referencias a palabras y frases griegas de Platén no intentan, en modo
alguno, ser una interpretacion de los textos en los que ellas estan insertas, sino que estas mismas
han sido aqui deliberadamente abstraidas de su contexto y forzadas, de cierto modo, a confor-
marse a la dimensién de mi propio discurso. Quiero, por otra parte, expresar mi reconocimien-
to al Profesor Juan de Dios Vial Larrain, quien analizé paciente y criticamente el manuscrito,
con muy valiosos comentarios. Agradezco igualmente al Profesor Antonio Arbea Gavilan. Los
textos de Platon son los siguientes: (Cra. = Cratilo, Rep. = Repiiblica, Fdr. = Fedro, Par. =
Parménides, Tim. = Timeo, Sof. = Sofista, Ley. = Leyes.
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“Relacién” expresa, por consiguiente, la simple tendencia de lo inteligible a
ser, y de lo entitativo, a ser inteligible; y siendo racionalmente distinguible la
forma de la esencia, asi también lo es de ambas la relacion que las entrelaza.
Esta reciproca participacion, sin embargo, nada establece ni superimpone,
sino que dice —acerca de lo ya establecido, a saber, la esencia y la forma—
que una y otra son, para cada cual, término natural inteligible y ontolégico,
sin el cual nada puede ser llamado realidad. Lo inteligible es fundamental-
mente forma, lo ontolégico, esencia. Pero puesto que subsisten en reciproca
e indisoluble unidad, su mutua participacién no es unilateral sino reciproca.
A este estado de reciproca unidad participativa llamamos ente.

3. Laverdad se establece como dualidad expresada en la unidad esencial del
ente. Porque ente es dualidad en cuanto a los términos de su relacion (ousia y
eidos), pero unidad consubstancial en cuanto a la relacién misma que lo hace
uno. El ente, sin embargo, no es bueno sino en la medida que el Bien se
manifiesta en él como inteligibilidad. La bondad del ente es asi su ser
inteligible, es decir, la verdad del ente es manifestacion del Bien. Participa,
por consiguiente, del Bien, inteligiblemente. Decir que el ente es esencial-
mente bueno, es afirmar, ademas, que no es el Bien en cuanto tal.

4. Ente es siendo por si (kat’hauto), es decir, substancialmente: el ente, que es
idea y esencia, es el ser realmente real (6ntos 6n). El ente es asi lo perfecto, pues
todo el ser de la esencia es en él forma en plenitud.

5. La realidad (ousia) del ente es designada por su ser (einai), de modo que
decir ente es decir ser realmente. Ser y existir son lo mismo en el ente (6n), pues
einai es ser'y existir. Pero el existir se disuelve en el ser cuando del ente se trata,
si ente es, antes que nada, realidad realmente realizindose. No hay ambiva-
lencia en einaz, si estimamos que las formas esenciales son, y las cosas partici-
padas exusten. Hay, por consiguiente, un existir cuya “esencia”’ no dice rela-
cién a unaidea, y no es por tanto ni esencia, niidea, ni ente: la existencia de lo
no substancial es “generacion” (génesis). Esencia es al ente como generacion
a lo generado (t0 gignémenon). Ser incluye al existir, no vice versa. Lo que en
la esencia es ser y existir (einai), en la generacion es sélo existencia. Porque
generacion es mas bien el existir de la imagen (eikon), y la relacion de la
generacion a la imagen designa lo generado. Ei mismo verbo (einai) es sery
existir en lo que respecta a la esencia, y sélo existencia en cuanto a la
generacion. Solo es (ésti), lo que es por si; s6lo existe, lo que es por otro; y este es
el unico ser que generacion puede connotar. Es dable, con todo, decir
analogamente de génesis que es (ésti), en cuanto existe como relacion a la
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imagen, que es por naturaleza por otro (hyp’aitiou tin6s, Tim. 28a). Si alguien
desea, sin embargo, insistir en designar las esencias como existentes, que asi
las designe, sin olvidar ademas de afirmar que s6lo lo esencial existe substan-
cialmente, mientras que lo generado existe no substancialmente. Existe, en
consecuencia, la generacién, a modo de imagen que engendra sélo creencia
(pistis) y opinién verdadera (d6xa aléthé), pues sélo la verdad se nutre de lo
entitativo, que es lo unico verdaderamente inteligible.

6. Debido a que lo inteligible (td noétén) es el modo en que la bondad se
hace presente a la idea, ésta puede, por un acto de bondad inteligible,
condicionar en lo generado una cierta inteligibilidad (noas). Inteligibilidad o
entendimiento, es el estado constante de la forma (eidos) que se comporta
(ékhon) conforme a si misma (kata taatd, Tim. 52a). Inteligibilidad es,
consecuentemente, la forma en situacion de relacion constante y firme con
su ser propio, que es su esencia (pues eso es esencia: “propiedad”); y la
inteligencia (n6ésis) es capaz de contemplarla. Lo que es opinién a genera-
cion, eso inteligibilidad a esencia. Sélo las formas, cuyo ser es la esencia, son
entendidas (eidé nooiimena moénon, Tim. 51d).

7. Si bien lo inteligible es bondad en la idea, la presencia de lo bueno
inteligible, que es el bien manifestado cual relacion de torma y esencia, es
s6lo opinion verdadera en la generacion, expresion de una inteligibilidad
compatible con la imagen (eikon). Inteligibilidad en lo generado es opini6n
verdadera; o dicho de otro modo, la verdad de la imagen es opinién y
creencia verdaderas.

8. Todo orden expresa un principio inteligible. Orden (tdxis) en el ente es en
especial la forma. Pero no hay forma sin esencia ni esencia sin forma, pues lo
que es realmente (t0 6ntds 6n) esta en la relacion que las entrelaza. Orden,
entonces, es la expresion primera de la inteligibilidad del ente. Todo ente es
ordenado, en cuanto comporta la estable relacion de lo esencial y lo formal.
Orden en lo creado, que es lo generado, es en especial la imagen, que es lo
“inteligible” en lo generado, cual objeto de opinion (doxaston, Tim. 28a). Pero
no hay imagen sin generacion ni generacién sin imagen, pues la realidad de
lo fenoménico, que es la apariencia (ta phainémena, Rep. 596e4), se sustenta
en la mas o menos fluctuante reciproca participaciéon de ambas. La imagen,
que es orden en lo creado, es fundamento de estabilidad en la existencia de
lo generado: la imagen es forma en el mundo.

9. En la economia de la creacion, la intencién artesana se da en lo perfecto

como enmienda de lo insatisfactorio. Artesania consiste en poner orden en
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aquello que carece de él pero es capaz de recibirlo. Todo lo que existe es
capaz de orden, pero incapaz de darselo a si mismo si no posee entendimien-
to (nous). Hay una realidad en estado de desorden, carente de artesania y
configuracion. Una actividad artesana, que opera en la generacion, pone
orden poniendo idea. Y la idea es principio de inteligibilidad en la esencia,
s6lo en la relacién de la esencia; pero el producto de esta artesania ideal es
imagen impregnada en la generacién. La generacion que recibe imagen
resulta por eso ordenada y con un grado de entendimiento compatible con
su realidad.

10. El orden inteligible compatible con lo generado es alma del mundo
(psykhé tot pantés). La idea que hace un mundo (poner orden es, en este
contexto, crear), es aquello desde donde lo generado es imitado y producido (td
héthen aphomoiotimenon phyetai to gignémenon, Tim. 50c). Alma del
mundo es lo generado como estructura viviente (hé toti koésmou systasis, Tim.
32c, 48a). La intencion de enmienda de lo insatisfactorio, que en lo perfecto
ideal conduce a la creacién, no se expresa sino en relaciéon de aquello que
existe en forma irregular (anémalos, Tim. 52¢) y en estado de caos.

11. Dado que lo inteligible es manifestacién entitativa del Bien, la criatura
inteligible (to noéton zoon), que es el ente ideal, concibe la intencion de
mejorar lo insatisfactorio. Cada idea es a otra y a su conjunto, transparente
en la participaciéon comun del Bien y distinta en la modalidad de participa-
ci6n de ese mismo Bien: son unas a otras iguales y diferentes (t6 te tatiton kat
thateron, Sof. 254a), por la misma causa originaria, estructurando asi, una
criatura viviente unitaria y diversificadamente inteligible.

12. La criatura inteligible es el conjunto del entrelazamiento ordenado de
las ideas. Mds alld de la esencia (epékeina tés ousias, Rep. 509b), es el Bien, que
no tiene, por tanto entidad, no por carencia sino por superabundancia. De él
se puede decir que es y existe (ésti) en cuanto supera, por eminencia, ser,
esencia, inteligencia. Se puede decir, asimismo, que son y existen las cosas
sujetas a la generacion, en cuanto participan (metékhein) de la tinica realidad
que verdaderamente es (ousia Ontds ousa, Fdr. 247c¢). Ente media entre el Bien y
la generacién, como la palabra (l6gos), la que es portadora del ente, puede
expresar convenientemente todo lo que cae bajo el ambito de éste.

13. El ente, que es real manifestaciéon entitativa (6ntos 6n) del principio
originario del todo (t0 agathén), produce (poiei) y construye (apergazetai)
un universo, con la artesania que enmienda el estado irregular e insatisfacto-
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rio de lo no sujeto a inteligibilidad, es decir, lo generado forzosamente sujeto (ta
di'anagkés gignémena, Tim. 47¢). El ente entrega bien, inteligiblemente. Y
el resultado de esta entrega inteligente es creacion (késmos), vale decir,
generacion en estado de semejanza (homoiodtés, Fdr. 262a) con la idea. La
inteligibilidad bondadosa, en situacién de reconocer a lo que existe en estado
de desorden (ataktos), es intencion de produccion artesana: quiso que en lo
posible se generase todo parecido a si mismo (panta hé ti malista genésthai
ebouléthé paraplésia heautéi, Tim. 29e).

14. Ente, asi, significa propoésito de ordenamiento inteligible (“y cuando
intentaba ordenar el universo”, Tim. 53b), en cuanto el ente persevera en su
deseo (ebouléthé) de perfeccionar lo imperfecto. Algo en el ente desea
perfeccionar lo imperfecto. Sin embargo, ente que desea no es diferente del
ente mismo, sino que ente que desea significa aqui lo siguiente: que el ente
manifiesta la inteligibilidad del Bien y la bondad de lo inteligible. Ente, en
consecuencia, es inteligible y bondadoso: por eso que la bondad inteligible
del ente puede ser bella, y principio de una actividad artistica. To agathon
puede ser t0 kalon, en cuanto belleza se conforma a la delimitacién inteligible
de la idea: pues belleza es, antes que nada, forma inteligible.

15. El deseo de difundir el bien es la expresion del bien que existe en el ente
(se dice que existe, pues no es el Bien). Desea, por tanto, el ente; pero no la
satisfaccion de si mismo, pues lo perfecto es invariable en la posesion de su
perfeccion, y su intencién de permanecer en si no puede ser propiamente
llamada deseo, sino que es, sin nombre, la simple coherente permanencia de
su ser entitativo. Lo que el ente desea es, por asi decirlo, remediar lo
irregular e insatisfactorio: y este ente que desea es el ente demitrgico, el
artesano (ho démiourgés) del mundo universo (to0 pan). Pervive en el artesa-
no un mundo, como en la esencia una existencia.

16. El ente, entonces, relacién de esencia y forma, se desdobla en demiurgi-
co e intelectivo. El modo demitrgico colma la esencia de energia creadora y
la forma de consistencia artistica y paradigmatica. El aspecto intelectivo del
ente impregna, a su vez, la esencia de verdad y la forma de inteligibilidad. En
términos generales, el ente intelectivo es modelo (paradeigmayj, y el ente
demiirgico, artesano (démiourgés). Ente, por consiguiente, abarca en su
significacion las ideas, la criatura viviente inteligible, el modelo, el Dios
demiurgo. Formas, criatura y modelo son, bajo diversos respectos, sinoni-
mos: y el Dios comparte con aquéllos una organizada unidad racional:
porque lo real entitativo es 2 modo de substancia intelectual.
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17. Orden es en el ente tanto expresion de lo inteligible como de lo esencial,
plena (plekoméneg, Parm. 130e) como estd la esencia de inteligencia y la idea
de consistencia ontologica, es decir, esencial. Y no estando separadas (kekho-
risménai) en el ente, ni esencia ni forma, es preciso, con todo, decir que
orden dice relacion, en primer lugar, a lo formal e inteligible. Creacion del
mundo es el advenimiento del orden a lo generado, mediante el ente intelec-

tivo y el ente demiurgico, que conforman una realidad inaivisible y auto-
suficiente.

18. Mundo en estado de orden es cosmos. Crear es ordenar (eis taxin autd
égagen ek tés ataxias, Tim. 30a); ordenar es poner inteligencia. Ordenar al
mundo es poner inteligencia en el mundo. La idea no penetra el mundo,
pues no entra ni sale, sino tan s6lo permanece en si misma (kata tatta kai
hosaitos ékhon). La idea, entonces, se hace presente al mundo por imitacion
(mimésis). Pero lo generado en previo estado de caos es incapaz de imitar,
careciendo de inteligencia. Un mundo se crea cuando un alma dotada de
entendimiento anima el universo. Habita, en efecto, en el alma del mundo
una facultad intelectiva (notin meén en psykhéi, Tim. 30b), piloto del alma
(psykhés kybernétés, Fdr. 247¢) que es suprema presencia (parousia) de la
idea en el mundo, capaz de imitar aquello a cuya semejanza fue creada. Y el
universo puede imitar, porque a su vez es el resultado de la imitacién por la
que se realizo el acto de artesania que creo el mundo. El ente no se imita a si
mismo: el acto artistico que crea un mundo, se origina en un sujeto de
voluntad operativa (poiétés) e inteligencia creadora (démiourgos).

19. Lo operativo y creador estan en el ente, no asi el material ni el producto.
El ente imita a fin de crear: su actividad artistica (poiésis) es accion transitiva.
Inteligencia creadora, voluntad operativa, paradigma, material y producto
forman la secuencia de la creaciéon. Y mas alla del universo del ente y el
devenir (i.e. lo generado), dos basicos agentes dominan, a su modo, la
totalidad de los mundos sensible e inteligible: el Bien supraesencial, que

conduce todas las cosas al orden, y la forzosidad (que otros llaman necesidad),
motivadora del desorden.

20. Orden en el ente, es adecuacion de la esencia a la forma; orden en el
mundo es adecuacion de la generacién a la forma. Si imagen es forma en el
mundo, orden mundano es, mas especificamente, adecuacion de generacién
a imagen. Esta adecuacion, en cuanto es combinacion analogica del todo (ana
l6gon meristheisa kai syndetheisa, Tim. 37a), es alma del mundo, es decir,
este cosmos inteligente. La adecuacion constante de la relacion entre genera-
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cion e imagen, realizada en el tiempo, es la perpetua imitacion que el mundo
realiza de su modelo (eiko kinéton tina aionos, Tim. 37d), y el resultado del
esfuerzo persuasivo (to peithein, Tim. 48a) de la inteligencia. Porque el
mundo imita, con lo inteligible que hay en él, lo inteligible en el ente.

21. Lo extenso existe en la generaciéon, como expresion geométrica de la
total inextension del ente. Pero antes de la generacion, existia lo insatisfacto-
rio a modo de extensién erratica. Aunque el motivo (aitia) de la creacion esta
en la bondad inteligible del ente, hay un otro motivo que es llamado errante
(to eidos tés aitias planoménés, Tim. 48a). Dos causas (aitiai), por tanto,
motivan el surgimiento de lo generado: el factor inteligible (nots), y el factor
errante o forzosidad (anagke).

22. Para los efectos del proceso de la creacion, nois es la forma inteligible del
paradigma (paradeigmatos eidos noéton) y andgke, la forma de la causa errante.
Generacion procede de la combinacion de forzosidad e inteligibilidad (ex
anagkes te kai nou systaseos, Tim. 48a). Asi como el noiis de la forma no esta
en la generacion sino a modo de imagen, andgké no se presenta en genera-
cion sino a modo de dmbito espacial (khéra) de lo extenso. “Debido a andgke”
(di'anagkes), existe algo extenso cual receptaculo (hypodoché) de toda la
creacion. Andgke es causa, en cuanto condiciona la accion de la causa princi-
pal, que es nois. Y nois, en efecto, deviene imagen, y andgké, a su vez,
extension, en lo generado. Aquello que existia como causa errante ya no
existe, desde que el receptaculo, librado a lo forzoso (anagkeé), se rindieraala
sabia persuasion del ente. Lo que existe o existia no cuenta en definitiva en el
proceso de la creacion, sino a la luz de lo inteligible, que envuelve el existir en
el ser: el existir es el fenomeno del ser.

23. Lo generado no puede existir sin fundamento (hédra: cf. Rep. 516b): por
eso ex-iste. Y asi, lo generado es el “vastago” (ékgonos), aquello en que se
genera, la “madre” (métér), y aquello desde donde surge conformado lo
generado, el “padre” (patér). Por causa de este fundamento, es forzoso que
todo ente (6n) sea (einai) en algin lugar, y ocupe un ambito (khéra); y que lo
que no esta ni en la tierra ni en el cielo sea nada.

24. “Ente” en lo extenso es el mundo. Si se intenta abstraer de la generacion
la base (hédra) aquella, que a modo de recipiente (hypodoché) sustenta el
todo, se vera que es apenas creible (mogis piston). Porque este ambito es
limite de lo creado, cual alcance liminar de la bondad que se difunde en
creacion. El recipiente de la generacién es el umbral de lo insatisfactorio.
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Desemejanza maxima, marca los limites del maximo alcance de lo inteligible
difundido en lo extenso, y el limite, a su vez, de la maxima capacidad de lo
errante de comportar “senales” (ikhné) de inteligibilidad.

25. Laregion esta de la desemejanza limite, no depende del artesano, pero
su “accién persuasiva” logra ordenar lo que en ella se cobija irregularmente y
en forma anémala (anomalos), irracional (al6gos) y sin medida (amétros). Lo
extenso se mueve por necesidad; lo desemejante vaga en desorden; lo
inteligible “persuade” alo desemejante, asimilandolo al orden del circulo. Lo
inteligible, abarcando lo extenso, transforma en circular la masa toda del
mundo, tanto en su dimensién astronémica como elemental. El mundo,
hecho estructura circular, es la creacion, el cosmos, lo generado; la inteligen-
cia habita en él gracias al circulo; y el transcurrir de esa vida que le adviene
con el orden inteligente, es tiempo. El circulo es tiempo en el mundo, el
trazado mas econémico de lo recurrente, y por tanto, el mejor desplazamien-
to que existe después de aquello que, por ser perfecto, no precisa moverse.
La creacién no destruye la andgke, sino que la encauza: desde que el artesano

da orden al mundo, todo se mueve en él, en tltimo término, por causa del
Bien.

26. Lo extenso es llamado material, porque no cabe a su condicion sino el
manifestarse concreto. “Dimension” quiza sea el nombre del material exten-
so que el hacedor conforma. Tal dimension viene significada por el recep-
taculo, que sostiene en su ambito la extension total de lo que se difunde
generado. Pero la andgke no es lo material, sino que debido a que andgke
existe, existe lo extenso. Dimension es, en efecto, una suerte de carencia a
modo de absoluta alteridad, la que antes de caer en la nada se cuelga de la
esencia, cual disimilitud completa de aquello que es completamente se-
mejante a si mismo; apenas cobertura, realidad fantasmal (phdntasma), en
los confines de lo otro (en hetér6i tim gignesthai, Tim. 52c).

27. Si existe generacion, existe también este “espacio perpetuo” (to tés
khoras aei, Tim. 52b), en el que toda generacion tiene lugar, cual, realidad
subyacente a toda creacién. Dimension, extension, espacio, receptaculo de la
generacion dicen la misma realidad inaprensible y bastarda (néthos, 52b),
reverso de la trama de un mundo provisto ahora de limite y figura. ;Existia,
acaso, una extension primordial anterior a todo orden césmico, en su entera
dimensién corporal? ¢O debe postularse, mas bien, cual abstracta realidad,
“insomne” (dypnon), “verdaderamente subyacente” (aléthos hyparkhousan,
Tim. 52b), tan apenas realidad “que ni siquiera le pertenece a ella misma eso
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en razén de lo que fue generada”? ;Materia prima, entonces, “inteligible”,
ambito previo de manifestaciéon de todo lo que surge generado? La exten-
sién cosmica existe al menos ahora en lo generado, conformada a las formas
y a los nimeros (préton dieskhématisato eidesi te kai arithmois, Tim. 53b).
Asi es como cada idea existe en lo generado, en multitud.

28. Siendo lo inteligible bondad en el ser ideal, voluntad inteligente eterna
es Dios. Bien inteligible dice “Dios”, y la cualidad de lo que se comporta
siempre adecuado al bien y al entendimiento es divino (theion). Aquello que
desea y entiende, adecuadamente y opera en la realidad viviente intelectiva
que es el ente eterno, es Dios. Procede, pues, Dios a reparar lo que se
comportaba de otro modo (ex oukh houtoés ekh6ntéon).

29. Artesano del mundo es Dios, cual agente de la condicion de voluntad
inteligente del ente. El artesano es el ente demiurgico, que opera con el ente
intelectivo. Dios colma asi la esencia de energia creadora y la idea de consis-
tencia paradigmatica, impregnado como esta €l mismo de la verdad y forma-
lidad del ser. La creacién es imposible sin Dios, pues sélo la divinidad es, en el
ente, voluntarioso proposito de eterna conversion y mejoria de lo necesaria-
mente sujeto a dimensién.

30. Junto al Dios artesano, pueblan también el mundo del ente las formas
divinas, configurando la estructura del modelo ideal. Las formas no son
dioses, si es s6lo propio de un dios el propoésito eternamente inteligible que lo
establece como persona. Pero en cuanto viven las ideas la vida del entendi-
miento, puede ser llamadas dioses inteligibles y conformar con el demiurgo
la “criatura viviente inteligible” (td noéton z6on). Una, en efecto, es la vida de
la esencia, y otra la vida de la existencia; una la vida de la eternidad, otra la
del tiempo.

31. A imitacién de la realidad inteligible, el mundo es unidad en el alma del
todo, “dios generado” cual “imagen sagrada” (gegonés agalma), templo de
los dioses eternos (ton aidion the6n, Tim. 37c). Como las ideas a las iméage-
nes, asi los dioses inteligibles a los dioses sensibles manifestados en los astros.
“Todo estd impregnado de dioses” (the6n einai pléré panta, Ley. 899b). Dios
es inmanente a los dioses, pero transcendente al mundo. Bondad inteligible,
poeta (poiélés), es Dios, ya que trabaja con el ligos, y padre (patér), pues
engendra un mundo: hallarlo es ya laborioso, y habiéndolo hallado, imposi-
ble de “hablarlo” (légein) a todos (Tim. 28c¢). Labor es ya para un entendi-
miento encauzar la imagen en la dimension inteligible de las formas, donde
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mora el Dios, y restablecer en el tiempo el proceso inverso que conduce de la
imagen a la idea. Quien, por consiguiente, avanza de la penumbra de lo
extenso a la plenitud de lo inteligible, repara con la verdad el poder seductor
de la imagen. Restaurar la generacion en la forma es tarea de filosofia. ¢Qué

seria del entendimiento si le faltase aquello que lo ilumina, y de la imagen, si
aquello por lo que existe?

86



EL ‘NUEVO METODO’
DE MAQUIAVELO

Carlos E. Miranda
Universidad de Chile

5 = Aunque E!l Principe es el mas famoso y mas conocido de los libros de
A Magquiavelo, es en los Discursos sobre los primeros diez libros de Tito Livio
donde su pensamiento politico puede ser estudiado y comprendido mejor.
La principal razén de ello es que en los Discursos Maquiavelo no tiene las
limitaciones que habia tenido al escribir El Principe, obra dedicada, como se
sabe, a un principe real, Lorenzo de Médicis. En los Discursos Maquiavelo
puede hablar mas abiertamente —y de hecho lo hace— porque este libro fue
escrito como un regalo a dos hombres, Zanobi Buondelmonti y Cosimo
Rucellai, quienes a pesar de no ser realmente principes, “merecerian serlo”,
a juicio de Maquiavelo, debido a sus multiples virtudes. Asi pues, los destina-
tarios de los Discursos son dos hombres apreciados por Maquiavelo que lo han
forzado con sus peticiones de escribir lo que por propia iniciativa, segtin dice
el florentino en la Epistola Dedicatoria, “jamas hubiera escrito”. Si se ha
decidido a hacerlo es debido a la estimacion que le inspiran y a las obligacio-
nes que Maquiavelo reconoce tener con ellos.

A partir de estas consideraciones parece legitimo esperar que se justifique
la expectativa de los lectores de que Maquiavelo dira realmente en esta obra
todo lo que él sabe y ha aprendido a través de su larga experiencia y su
constante estudio de los asuntos politicos, y que lo hara de la manera mas
honesta y sincera al no tener ahora las restricciones y temores que él pudo
tener cuando escribi6 El Principe. Siendo ademas los Discursos el producto del
afecto y agradecimiento que sus destinatarios directos inspiraban en Ma-
quiavelo, es posible asegurar que esta obra constituye la mejor manifestacion
del verdadero pensamiento politico de Maquiavelo.

Ahora bien, Maquiavelo ha sido considerado como el inaugurador de la
filosofia politica moderna, como el primero en intentar una transformacion
radical en el estudio de la politica al haber intentado realizar un analisis
“cientifico” de ella abandonando las pretensiones normativas de la filosofia
politica clasica. El propio Maquiavelo expresa en el prefacio del libro I de los
Discursos —que en realidad es el prefacio de toda la obra— su decision de
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inaugurar un nuevo camino, una nueva manera de pensar acerca de los
asuntos politicos. Por lo menos a primera vista esta pretension de Maquiave-
lo parece extremadamente paradojal. En efecto, el modelo que €l elige para
inaugurar su nuevo método esta tomado de la historia de la antigua Roma;
por lo tanto, lo que él hace es volver al pasado. Sin embargo, es esta vuelta al
pasado el medio utilizado por Maquiavelo para romper con la tradicién e
iniciar algo nuevo. ¢Pero acaso este procedimiento no implicaria, mas pro-
plamente una restauracion de algo viejo que la inauguracién de algo nuevo?
y si asi fuera ¢acaso no seria injusto o por lo menos desproporcionado
considerar a Maquiavelo el iniciador de la filosofia politica moderna enten-
dida como algo diferente de la filosofia politica clasica?

Ya en la Epistola Dedicatoria de los Discursos Maquiavelo expresa su
intencién de romper con la tradicion al manifestar que esta vez se apartara
de la costumbre de los escritores de dedicar sus trabajos a algin principe.
Esta practica, que al propio Maquiavelo habia seguido con su Principe, obliga a
los autores a elogiar al principe por todas sus supuestas virtudes en vez de
censurarlo por todos sus vicios. Procediendo de esta manera, los escritores
no pueden ser completamente sinceros, ya que el respeto o el temor que el
principe les inspira limita la expresion de sus reales pensamientos. Esta
actitud es calificada por Maquiavelo en la Epistola Dedicatoria como un
“error” en el que él no quiere caer. Para evitarlo es que dedica este trabajo
“no a un principe sino a quienes merecerian serlo; no a quien pudiera
prodigarle rangos, honores y riquezas, sino a quienes quisieran hacerlo si
pudiesen”. Las razones que Maquiavelo da para este cambio respecto de la
practica habitual son que “uno deberia estimar a los hombres porque son
generosos y no porque tienen el poder de ser generosos, y, de la misma
manera, uno deberia admirar a los hombres que saben gobernar un reino y
no a aquellos que, sin saber como hacerlo, de hecho lo gobiernan”.

Este pasaje de la Epistola Dedicatoria es importante porque en él hay una
critica implicita de los principes que gobiernan realmente los estados y que
frecuentemente carecen de conocimiento para el adecuado cumplimiento
de sus tareas. La critica esta basada en el papel que debe jugar el conocimien-
to en el gobierno de un estado. El énfasis en la necesidad de que los
gobernantes tuvieran un firme conocimiento acerca de cémo gobernar
habia sido un tépico permanente en la filosofia politica clasica desde sus
inicios en Platon, Maquiavelo sigue a sus predecesores en este punto —como
lo hara en muchos otros— pero lo hace con una intencién completamente
diferente. En efecto, mientras Platon apela a la necesidad de un tipo de
conocimiento teérico en vista de fines permanentes, Maquiavelo apela a un
tipo de conocimiento practico en vista de fines inmediatos.
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Esta diferente intencionalidad es el primer indicio significativo de la
“revolucion” maquiaveliana en el estudio de la politica. Formalmente, las
palabras de Maquiavelo son las mismas que podria haber utilizado Platén.
Pero el real significado de ellas es absolutamente diferente. En Plat6n el
conocimiento va asociado a la idea de virtud, entendiendo por ésta el bien
objetivo y trascendente. El conocimiento de este bien por parte del gober-
nante llevaria necesariamente a su aplicacién en toda circunstancia. Maquia-
velo también habla de la virtud y del conocimiento que el gobernante
requiere. Pero la virtud y el conocimiento del gobernante maquiavélico se
manifestaran en el acto de decidir prudentemente en cada ocasién concreta
lo mas adecuado para el logro de sus propésitos. Maquiavelo no pretende
establecer normas o modelos de caracter universal y permanente, como
intentaron hacer los filésofos politicos clasicos. Maquiavelo rompe delibera-
damente con todos ellos.

Maquiavelo expresa los propositos que persigue al escribir los Discursos en
el prefacio del Libro 1. Alli senala que a pesar de los peligros inherentes al
descubrimiento de nuevos caminos y métodos, él ha decidido instaurar uno.
Pero naturalmente un nuevo camino no puede partir de lanada, y por ello es
preciso que algunos elementos del viejo camino sean incorporados al nuevo
en orden a que éste puede ser emprendido y posteriormente comprendido.
Es por esto que la novedad que Maquiavelo propone en el analisis de los
asuntos politicos es el regreso a la antigiiedad. Dado que la antigiiedad es
considerada con enorme respeto en esa época, ella puede proporcionar los
elementos comunes con el pasado que el nuevo camino requiere. Sin embar-
go, Maquiavelo advierte que los modelos que la historia provee son “mas
admirados que imitados™. Ello se debe, segiin Maquiavelo, a una generaliza-
da falta de apreciacion de la historia, propia de gentes incapaces de com-
prender la significacion de lo que leen. La consecuencia de esta inadecuada o
insuficiente comprension histérica es que no es posible encontrar ni princi-
pados ni republicas que recurran a la antigtiedad en busca de ejemplos. La
historia, sin embargo, puede proporcionar muchos valiosos ejemplos de
acciones altamente virtuosas acaecidas en antiguos reinos y republicas reali-
zadas por sus reyes y sus pueblos. Esos ejemplos son ampliamente admira-
dos, pero nadie piensa en imitarlos. Maquiavelo considera que ésta es una
“errada manera de pensar”, y su explicito deseo es apartar a los hombres de
su época de ese error. Asi entonces, el principal objetivo de Maquiavelo al
escribir los Discursos es que los hombres que merecen gobernar una republica
sepan cémo hacerlo, para lo cual ellos deben aprender esas “lecciones
practicas que uno deberia tratar de obtener del estudio de la historia”. En
suma, el “nuevo camino” propuesto por Maquiavelo se apoya en el pasado y
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consiste en revivir la historia. La intencion es persuadir a eventuales gober-
nantes de una republica que no s6lo deben admirar los modelos valiosos del
pasado, sino que ademas deben tratar de imitarlos.

Pero el “nuevo camino” maquiaveliano tiene otras mas profundas implicacio-
nes, En efecto, Maquiavelo introduce una manera enteramente nueva de
entender la politica al separar la ética de la politica y al conectar la politica
con la fuerza. Y esto €l lo hace —quiza no sea éste uno de sus menores
aciertos— tratando los mismos temas de la filosofia politica clasica y utilizan-
do frecuentemente un lenguaje similar al empleado por aquélla, por cierto
que con un significado diferente, cuando no totalmente opuesto. Asi, por
ejemplo, en los primeros diez discursos del libro I de los Discursos Maquiavelo
estudia el tema de la mejor forma de gobierno, un tema tipico de la filosofia
politica clasica. Como trataré de demostrar en lo que sigue de este trabajo, la
principal innovacién de Maquiavelo en el tratamiento de este tema no
consiste en la descripcion de los diferentes tipos de regimenes politicos o en
el diagnéstico de sus males o errores, sino en las evaluaciones éticas que
Maquiavelo hace de los hechos histéricos. La “virtud” politica no aparecera
relacionada en Maquiavelo con el Bien, como ocurria en la filosofia politica
de Platén, ni con valores trascendentes, como en San Agustin o Santo Tomés
de Aquino, sino con la prudencia del gobernante, la cual consiste, ante todo,
en su aptitud practica para mantener el poder en sus manos, sin considera-
cion por los medios que ¢l pueda emplear para conseguirlo.

El primer gran tema de los Discursos es un tema clasico de la filosofia
politica tradicional: la mejor forma de gobierno. Maquiavelo lo tratara en los
primeros diez discursos del Libro I, y su manera de enfocarlo nos mostrara
los alcances del “nuevo método” maquiaveliano.

En el primer Discurso Maquiavelo estudia el origen de las ciudades. Estas
son construidas o bien por nativos del lugar donde se levantan, o por
hombres provenientes del exterior. Nos vamos a detener brevemente sélo en
el primer caso, que es el mas interesante. Este ocurre cuando los habitantes
perciben que no pueden disfrutar de seguridad si estan dispersos en muchas
pequenas y débiles comunidades, ninguna de las cuales tiene la capacidad de
resistir a un eventual invasor. Asi pues, la primera razén para organizar una
ciudad es la bisqueda de seguridad y de fortalecimiento, ya que, como
agregara Maquiavelo mas adelante en el mismo discurso, “la seguridad para
el hombre es imposible a menos que esté basada en el poder”.

Ya esta primera consideracién nos permite apreciar como Maquiavelo se
aparta desde el primer momento de la concepcién tradicional segun la cual
el hombre poseia una naturaleza social que lo llevaba a unirse a otros
hombres para organizar la vida politica, la cual constituia el medio natural
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donde el hombre debia desarrollar su existencia. En este sentido, Maquiave-
lo se adelanta a Hobbes al desconocer esta supuesta naturaleza politica del
hombre. Este cambio de perspectiva tendra profundas implicaciones en la
historia de la filosofia politica, cuya evolucion posterior es significativamente
alterada con la aparicion de Maquiavelo. Los filosofos politicos posteriores
tendran que hacerse cargo, de una o de otra manera, de las nuevas perspecti-
vas en el estudio de la politica abiertas por Maquiavelo, lo que traera consigo
el planteamiento de nuevos problemas, o mas precisamente, una nueva
manera de analizar los problemas caracteristicos de toda sociedad politica.

Volvamos ahora al primer Discurso. Los hombres no se asocian porque
algun impulso natural los conduzca a ello, sino para alcanzar seguridad y un
mayor poder contra eventuales enemigos. Es, pues, un interés, la busqueda
de seguridad, la primera causa y el principal fin para la fundaciéon de una
ciudad. De ahi que la virtud del fundador, sea éste nativo o extranjero, debe
ser juzgada en funcion de las metas primarias de la ciudad. Esta virtud,
segtiin Maquiavelo, se muestra en dos aspectos: en la eleccion del sitio para
levantar la ciudad, y luego en la promulgacion de las leyes que la regiran.
Este segundo aspecto sera relacionado en el siguiente discurso con el segun-
do fin esencial del estado, a saber, su estabilidad.

El tema del segundo Discurso es cuantas clases de estados existen. Maquia-
velo inicia el tratamiento de este tema senalando que puesto que las ciudades
han tenido diversos origenes, del mismo modo ellas han tenido diversas leyes e
instituciones. A continuacion, Maquiavelo establece una distincion entre ciuda-
des felices y ciudades infelices. Feliz es la ciudad en la cual aparece un
hombre dotado de tal prudencia que permite que los ciudadanos puedan
vivir seguramente bajo las leyes que él ha prescrito y sin que haya necesidad
de enmendarlas. Infeliz, en cambio, es la ciudad que no habiendo tenido la
fortuna de encontrar un organizador prudente, necesita reorganizarse. Una
ciudad sera tanto mas infeliz cuanto mas distante se encuentre del orden que
proporciona un buen conjunto de leyes. En otras palabras, la felicidad de
una ciudad depende de la estabilidad de sus instituciones, y la estabilidad
s6lo es posible si el fundador ha sido suficientemente “prudente” para
establecer instituciones adecuadas que conduzcan a la ciudad hacia “su
perfecto y verdadero destino”. Cuando esto no ocurre, la legislacion debe ser
cambiada, porque se requiere un nuevo orden. Pero esto provoca la infelici-
dad de la ciudad porque la introduccién de un nuevo orden siempre implica
peligros, siendo el principal de ellos, como advierte Maquiavelo, que “El
estado puede facilmente arruinarse antes de que el nuevo orden haya
alcanzado a ser completamente establecido”. Ahora bien, puesto que, de
acuerdo con este enfoque, la inestabilidad puede llevar a la destruccion del
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estado, la estabilidad aparece como una virtud esencial para la preservacion
de la existencia misma del estado.

Una vez establecido el papel fundamental de la estabilidad en los asuntos
politicos, Maquiavelo comienza su analisis de la “perfeccion” alcanzada por
las instituciones de la Roma antigua. Pero para fundamentar su apreciacion,
Maquiavelo juzga necesario detenerse previamente en las diversas formas de
gobierno que distinguen los que han escrito acerca de estos asuntos. Las tres
formas basicas de gobierno son la monarquia, la aristocracia y la democracia.
Esta clasificacion de tipos de gobierno puede ser ampliada a seis, si se
considera que los tres tipos senalados, todos ellos buenos, estin expuestos a
la corrupcién y usualmente duran muy poco en la practica, de modo tal que
pronto se degradan y se convierten en sus contrarios: la monarquia suele
convertirse facilmente en tirania, la aristocracia en oligarquia, y la democra-
cia en anarquia.

Por cierto, ésta es la clasica clasificacion de las constituciones acunada por
Aristételes. Maquiavelo sigue en este punto muy de cerca el analisis aristoté-
lico de la corrupcién de las formas buenas de gobierno, pero su propio
analisis es menos completo y menos profundo que el de Aristételes. La otra
diferencia que es posible encontrar entre ellos es la evaluacion final que
Maquiavelo hace de todas las formas de gobierno. Segtin €l, todas ellas estan
lejos de ser satisfactorias: las tres buenas debido a que su vida suele ser tan
breve, y las tres malas debido a su inherente malignidad. Este comentario
prepara la proposicion maquiaveliana al respecto, a saber, que la mejor
forma de gobierno es una mezcla de los tres tipos buenos, porque en tal caso
todos los ciudadanos del estado, tanto los ricos como los pobres, comparten
alguna porcion del poder y, consecuentemente, todos ellos estan interesados
en la preservacion de la constitucion y en la estabilidad del gobierno. Dentro
del tal estado, concluye Maquiavelo, habra mas justicia y libertad que en
cualquier otra clase de gobierno.

Es preciso senalar, sin embargo, que el logro de la justicia y de la libertad
no constituye el fin del estado. La justicia y la libertad, en la concepciéon
magquiaveliana, son valores ciertamente buenos y deseables, pero en ultimo
término secundarios. En otras palabras, la justicia y la libertad son solamente
medios para alcanzar los verdaderos fines del estado, a saber, seguridad (de
acuerdo con lo establecido en el Discurso 1), y estabilidad (Discurso 2). Ambos
fines pueden ser alcanzados cuando cada ciudad, considerando sus propios
intereses, desea impedir todo cambio. Asi entonces, las bases de la estabili-
dad preconizada por Maquiavelo no residen en la existencia real de libertad
y justicia dentro del estado, sino en los intereses colectivos de preservar la
porcién de poder de que todos los ciudadanos disfrutan. Fue la mezcla de
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monarquia, aristocracia y democracia la que hizo de Roma, en la vision de
Magquiavelo, “una perfecta republica”, porque alli se garantizo la aludida
reparticion del poder.

El énfasis de Maquiavelo en la conveniencia de que todos los ciudadanos
compartan el poder politico ha llevado a muchos comentaristas a sostener
que Maquiavelo —por lo menos el Maquiavelo de los Discursos— era un
partidario de la democracia. Incluso Leo Strauss, el penetrante estudioso de
la historia de la filosofia politica, cae en esta interpretacion', a mi entender,
completamente erronea. Es cierto que Maquiavelo alaba el sistema democra-
tico que se establecio en Roma; es cierto que elogia la libertad y la justicia que
alli imperaron. Pero, como ya senalé mas arriba, en el pensamiento de
Magquiavelo la libertad y la justicia son s6lo valores secundarios, medios para
alcanzar los verdaderos fines del estado que son la seguridad y la estabilidad.
La real concepcion y valoracién maquiaveliana de la libertad y la justicia
quedan claramente manifestadas en los siguientes discursos. En el Discurso 3,
Magquiavelo escribe: “...Quien funda un estado y establece sus leyes debe
suponer que todos los hombres son malos y que ellos estardn siempre
dispuestos a emplear la malignidad natural que hay en sus mentes cuando la
ocasion se los permita”. Y luego agrega que “los hombres nunca hacen el
bien a menos que la necesidad los obligue a ello”. De acuerdo con esta
concepcion de la naturaleza humana, es obvio que Maquiavelo no pudo ser,
sin contradecirse gravemente a si mismo, un fuerte y convencido sostenedor
de la libertad. De hecho, mas adelante en el mismo tercer Discurso Maquiave-
lo dice que demasiada libertad conduce a la confusién y al desorden, y a
partir de alli él establece la necesidad de una legislacion porque sélo “las leyes
hacen a los hombres buenos”. Pero toda ley, por ello mismo, implica necesa-
riamente algin grado de restriccién de la libertad. Maquiavelo admite, hacia
el término del discurso, que las leyes son innecesarias cuando los hombres
actian bien sin obligacién legal, pero agrega que cuando no es éste el caso,
las leyes son “indispensables”. Caben pocas dudas respecto de que la convic-
ci6n de Maquiavelo es que las leyes seran siempre indispensables en toda
sociedad politica, y que, por lo tanto, la libertad no puede sino ser restrin-
gida.

Esto no significa, por cierto, que Maquiavelo sea un defensor de la tirania.
¢Quién podria defender tal sistema de gobierno? El desea, como todos, el

'Leo Strauss, Thoughts on Machiavelli (Chicago: The University of Chicago Press, 1958).
Véase también del mismo autor, “Niccolo Machiavelli” en Leo Strauss y Joseph Cropsey (eds.),
History of Political Philosophy. (Chicago: The University of Chicago Press, 2 ed. 1973).
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maximo de libertad. Pero él desea la libertad no como un bien en si mismo,
sino como un medio para alcanzar los fines ultimos del estado.

En el Discurso 5, Maquiavelo examina en qué manos es mejor colocar el
resguardo de la libertad: en las de la nobleza o en las del pueblo. De acuerdo
con la razon, “el resguardo de cualquier cosa debe ser colocado en las manos
de quienes estdn menos deseosos de apropiarsela para su propio uso”. En el
Discurso 4, Maquiavelo habia establecido que las demandas de la plebe rara
vez resultan peligrosas para la libertad porque la gente comin no desea
oprimir sino tan sélo no ser oprimida. Por el contrario, en la nobleza siempre
“hay un gran deseo de dominar” (Discurso 5). De modo pues que lo razonable es
suponer que en orden a preservar la libertad es mas seguro entregar el
resguardo de ella al pueblo porque tomara mas cuidado de salvaguardarla, y
porque siendo imposible para él usurpar el poder, no permitira que otros lo
hagan. Sin embargo, el propio Maquiavelo se hace cargo de que es posible
argumentar en el sentido opuesto, esto es, sostener que el lugar mas adecua-
do para el resguardo de la libertad esta en las manos de los poderosos porque
de esa manera se satisface su ambicion y consecuentemente permaneceran
mas tranquilos, y porque asi se previene que las mentes de la plebe adquieran
el sentido del poder, “el cual es causa de interminables perturbaciones y
problemas en una republica” (Discurso 5).

El pasaje es importante. En él queda claramente de manifiesto que Ma-
quiavelo esta bastante lejos de ser un apologista de los derechos del pueblo.
Si él ha propugnado una mezcla de sistemas que abre la posibilidad a que la
plebe comparta con la nobleza el poder, no lo ha hecho porque le preocupa
realmente la suerte del pueblo, sino meramente para evitar luchas por el
poder que puedan eventualmente desestabilizar la republica. El confiesa al
término de su analisis que “aiin permanece dudoso acerca de quiénes deben
ser seleccionados como los guardianes de la libertad, porque es imposible
decir con seguridad cudl de las dos disposiciones que encontramos en los
hombres es mas danina en una republica, si la de quienes buscan conservar
una ya establecida posicién o la de quienes, careciendo de tal posicién,
buscan adquirirla” (Discurso 5).

La “imparcialidad” que Maquiavelo muestra en el tratamiento de este
tema revela que, en su concepcién, la libertad no es en si misma un buen fin
del estado sino un medio para preservar su poder y estabilidad. “Cada
ciudad —dice Maquiavelo—debe proveer los medios para que el pueblo
pueda manifestar sus aspiraciones, especialmente en aquellos asuntos im-
portantes en que se valen de él” (Discurso 4). Pero esta preconizada libertad

del pueblo no es una materia de principios sino de estrategia politica, de
manejo “prudente” del poder.

94



El “Nuevo Método” de Maquiavelo [Reuvista de Filosofia

Lo mismo sucede con la justicia. Maquiavelo se apoya en el ejemplo de
Esparta en donde la mejor manera de mantener la posicion de los reyes que
estaban amenazados por los nobles fue “proteger al pueblo de la injusticia”
(Discurso 6). El ejemplo es elocuente. No era porque la justicia fuera una
virtud que debia estar presente en la sociedad espartana, sino porque los
reyes de Esparta pensaron que protegiendo al pueblo de la injusticia su
propio poder podia ser protegido y preservado de la ambiciéon de los nobles.

En los Discursos 7 y 8, Maquiavelo enfatiza la utilidad de las acusaciones
publicas para la conservacién de la libertad en una republica y para impedir
la divulgacién de calumnias proveyendo cauces legales para la resolucién de
los conflictos entre los ciudadanos. Cuando estos mecanismos legales ordina-
rios no existen, aparecen métodos anormales que suelen provocar graves
desastres en la repiblica. De ahi que nada contribuye tanto a la estabilidad y
firmeza de una republica como la existencia de alguna institucién en donde
los cambiantes animos que suelen agitar la vida en sociedad tengan vias
legales para manifestarse (Discurso 7). Una vez mas podemos comprobar
aqui cual es la verdadera preocupacion de Maquiavelo: la estabilidad y la
fuerza del estado. Tal es el fin primario de las instituciones legales propues-
tas por Maquiavelo en este discurso. Proveer medios justos para resolver las
disputas entre los ciudadanos es su fin secundario. Porque, repitamoslo otra
vez, la justicia, como todo otro valor, estd fuera del campo de interés de
Maquiavelo. Esta actitud a-valdrica es la que convierte a Maquiavelo en el
antecesor mas remoto de la ciencia politica contemporéanea. En esta actitud
es donde se concentra el “nuevo método” inaugurado por Maquiavelo, a
través del cual rompe con la tradicién clasica, e inicia un nuevo camino en la
historia de la filosofia politica. La expresion mas explicita del “nuevo cami-
no” maquiaveliano se encuentra en el discurso noveno.

En el Discurso 9, Maquiavelo argumenta en favor de la necesidad de una
autoridad unica en el proceso de organizaciéon o fundacién de un nuevo
estado. Esta tarea es de tal modo importante que el fundador no puede ser
censurado por ninguna accién, “por extraordinaria que sea”, que ¢l pueda
haber llevado a cabo al organizar un reino o una republica. Asi, por ejemplo,
Rémulo merece ser excusado de la muerte de su hermano porque “lo que él
hizo fue hecho por el bien comin...” El crimen de Rémulo ciertamente no
puede ser calificado como bueno, reconoce Maquiavelo, pero agrega, “las
acciones condenables pueden justificarse por sus efectos, y cuando el efecto
es bueno, como lo fue en el caso de Rémulo, la accién siempre se justifica”.

Esta es la esencia del pensamiento politico de Maquiavelo: el fin justifica los
medios. En esto consiste el “nuevo camino” que él propone en el prefacio de
los Discursos: entender la politica desligada de principios éticos y dirigida
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solamente al logro de sus fines: el poder, la seguridad y la estabilidad del
estado.

Para alcanzar esos fines, Maquiavelo recomienda que una vez que el
Estado ha sido organizado, el fundador debe compartir su poder, porque lo
que él ha organizado “no perdurara por mucho tiempo si contintia en los
hombros de un solo hombre, pero bien puede durar si muchos se hacen
cargo y procuran su mantencién”.

Este discurso expresa mas claramente que ningun otro cual es verdadera-
mente, en la concepcion de Maquiavelo, el mejor sistema de gobierno. Este
no es la democracia o la aristocracia, como pareceria sugérirlo la cita prece-
dente. Si consideramos la alta estima que Maquiavelo manifestara por los
fundadores en el Discurso 10 y si esto lo ligamos a su defensa de las peores
atrocidades que el monarca fundador puede cometer en el proceso de
organizacion de un nuevo estado, como vimos mas arriba, podemos deducir
que sus preferencias se inclinan decididamente por la monarquia, si no
simplemente por la tirania.

Examinemos brevemente el Discurso 10. Maquiavelo lo inicia sefialando
que los hombres deber ser alabados o censurados no por sus intenciones sino
por los resultados de sus acciones. Asi, los mas alabados son los fundadores
de religiones; luego los fundadores de reinos o republicas; enseguida, los
jefes de ejércitos que han agregado nuevos territorios a sus paises; y final-
mente, los que han sobresalido en el cultivo de algtin arte. Por el contrario,
son infames y detestables quienes han extirpado religiones, quienes han
subvertido reinos y republicas, y quienes son enemigos de la virtud y las
artes. En todos estos casos, lo que se juzga son los efectos practicos de las
acciones. Y, por cierto, no podria ser de otra manera desde que, de acuerdo
con la concepcién maquiaveliana, no existen principios morales que guien
las acciones humanas.

Sin duda, un buen principe es “un principe reinando seguramente sobre
subditos no menos seguros en un mundo repleto de paz y justicia” donde
todos son “libres de sostener y defender sus propias opiniones”. Pero cuando
toda esa felicidad no es posible, el gobernante debe cuidar de lo que es
esencial para la existencia del estado: su seguridad, poder y estabilidad. Y
para lograr tales fines todo le estd permitido.

¢Cual es en definitiva, la mejor forma de gobierno para Maquiavelo? El
sostiene explicitamente en el Discurso 2 que es una “mezcla” de las tres formas
buenas de la clasificacion aristotélica: monarquia, aristocracia y democracia.
En el Discurso 9, sin embargo, se hace evidente su predileccion por la
monarquia, y quizas incluso por la tirania. En cualquier caso, creo que
establecer claramente esto tiene una importancia muy secundaria en Ma-
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quiavelo. Es cierto que él ha dedicado diez discursos a este tema clasico de la
filosofia politica. Pero lo verdaderamente importante es la nueva manera de
analizar la politica que él inaugura a través de su tratamiento de un tema
tradicional con métodos y enfoques diametralmente opuestos a los tradicio-
nales.

La vuelta al pasado maquiaveliana no tuvo, pues, laintencién de restaurar

el pasado, sino que fue un recurso para provocar una profunda innovacién
en la historia de la filosofia politica.
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DESCARTES:
LA VIGILANCIA DEL SUENO

William Thayer M.

Academia Superior de Ciencias Pedagogicas de Santiago.

...sin duda vale mucho mds servirse de los propios ojos para
conducirse (...), que tenerlos cerrados y seguir la conducta de
otro, pero esto iltimo es todavia mejor que tenerlos cerrados y
contar sélo consigo para conducirse. Propiamente es tener los
ojos cerrados sin tratar de abrirlos jamds - el vivir sin filoso-

far. (AT, I1X-2, 3)

N La filosofia de Descartes se articula desde su inicio por el idolo de
A n que la verdad, si hay una verdad, consiste en la versién incondicio-
nalmente valida de las cosas depurada de cualquier filtro: opiniones, dog-
mas, aptitudes de conocimiento simuladoras, etc. De manera que para
acceder a lo que cabalmente de ellas puede saberse y sustraernos de toda
réplica marginal seria preciso encontrarla: “habiendo s6lo una verdad de
cada cosa, el que la encuentra sabe todo lo que de ella se puede saber” (AT,
VI, 21); “esta palabra verdad, en su apropiada significacién, denota la confor-
midad del pensamiento con la cosa” (AT, 11, 597).

La aficién por la verdad como doble incondicionalmente adecuado a la
“cosa” (original) constrine y orienta, desde su origen, la investigacion filosé-
fica de Descartes. Con ello ésta no hace sino cenirse al orden segun el cual
primero se “define” y luego se busca la existencia de lo definido (cf. AT, II,
85-86).

Elsistema completo de las verdades o “la sabiduria perfecta” (AT, I1X-2, 2)
constituye el ideal de ciencia cartesiano. La filosofia definida como “estudio
de la sabiduria” (AT, IX-2, 2) tiende a realizar el arquetipo de saber e
instituirse en aquel discurso que da cuenta cabal de la totalidad de las cosas y
no de una parte. Segun su fin la filosofia cartesiana es el enlace de todas las
verdades: “nada nos aparta mas del recto camino de la investigacién de la
verdad como dirigir nuestros pasos no hacia este fin general sino a fines

particulares” (AT, X, 360).
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No hay en rigor, para Descartes, una multitud de saberes dispersos
cerrados sobre si; sino mas bien una sola ciencia que retune en su seno los
saberes parciales, asi como la luz del sol es siempre una por multiples y
variados cuales sean los objetos que ilumina (cf. AT, X, 360-361). Ella es la
filosofia asi que cualquier diferenciacion entre disciplinas teéricas es filoso-
fica.

Sin embargo, para la materializacion de una investigacion cientifica no
s6lo ha de considerarse el fin perseguido —lo que a priori se pretende—. Es
preciso considerar también los medios con que se cuenta para llevarla a cabo:
“en lo que a conocimiento se refiere es preciso atender a dos elementos, a
saber, nosotros que conocemos y las cosas que han de conocerse” (AT, X,
410-411).

La filosofia se realiza idealmente en el arquetipo virtual deseado, la
“sabiduria perfecta” —inicamente asequible a una mente divina (cf. AT, IX-
2, 2)—, pero se concreta en el conocimiento de las cosas que puede saber el
hombre, encuentra su limite en la “razén natural” (cf. AT, IX-2, 2).

Lo buscado por la investigacion filosofica de Descartes es un discurso
depurado de todo viso subjetivo o condicionamiento particular. La potencia
que intenta conseguirlo es limitada y posesa de una o6ptica especial. Esta
potencia se nomina “razén natural”.

Estamos ante una investigacion cuyo objetivo parece superar la posibili-
dad de la fuerza que habria de alcanzarlo. En efecto, lo buscado es un
discurso que dé cuenta cabal de las cosas, una frase o formula imparcial
donde lo que “hay” quede recogido (replicado) tal como es y no disfrazado
en el espectro medianero de una facultad simuladora. Pero la potencia
ejecutora de dicha investigacion asoma desde el comienzo fija en la 6ptica de
lo “natural” y no podria construir sino discursos sometidos a ese quicio. He
aqui una dificultad: una fuerza condicionada (parcial) es puesta en la bus-
queda de un saber incondicionado (imparcial).

No resulta comodo admitir que sea una fuerza acicalada y reducida a
quicio la que respalde y promueva la investigacion de un saber exento de
goznes. La pretension de un discurso que dé cuenta absoluta de lo que “hay”
no parece arrancar con propiedad de un foco que reconoce y reclama un
margen de posibilidad; tal la “razén natural”. Dicha pretensién habria de
tener mas bien origen en algiin impulso que no reconociese por si mismo
ningun limite resistiéndose a cualquier contenimiento. Este es la inmensa
aptitud del deseo, del “perseguir y eludir”, la voluntad (AT, IX, 46) “no
encerrada en ningun limite” (AT, IX, 45; AT, VI, 25-26-27) y que no se
detiene por si misma en sus afanes hasta la satisfaccion.

La voluntad, potencia realizadora (cf. AT, IX-46), aspira a la implanta-
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cién de un dominio efectivo del mundo y nuestra vida (cf. AT, VI, 61-62;
AT,IX-2,2; AT, VI, 10; AT, IX-2, 3; AT, IX-2, 15-16; etc). Requisito previo
para ello es la consecucién de un discurso teérico “firme”. La voluntad,
disconforme con las cortas luces del paisaje que ofrecen las facultades
cognoscitivas e ilusionada con visiones completas que permitirian un control
y manejo irrestricto del mundo, induce al entendimiento a la busqueda de
una férmula tal vez inexistente, tal vez inasequible.

La investigacion filos6fica de Descartes, puesta en el imperativo de la
voluntad lanzada en anhelos de dominio “firme”, investigara, de hecho, la
efectiva posibilidad de conocimiento por “la razén natural” y con ello la
efectiva posibilidad de dominio técnico-moral desplegable por el hombre.

Es preciso preguntar, entonces, en qué consiste principalmente la razén o
“luz natural”. En la Tercera Meditacion dice Descartes: “no puedo poner en
duda lo que la luz natural de la razén me ensefna que es verdadero, como
antes me ha ensenado que, puesto que dudaba, podia inferir que existia, por
cuanto, ademads, no hay en mi ninguna facultad de distinguir lo verdadero
de lo falso que pueda ensenarme que lo que la luz natural me presenta como
verdadero no lo es y a la que pueda dar el mismo crédito que el que le doy ala
luz natural” (AT, IX, 30). Segun esto decimos que la “luz natural de la
razén”, mas que una fuente que aporta materiales de conocimiento, es una
facultad de discernimiento, la instancia mas alta de censura y seleccion de
esos materiales aportados por diversas vias. Y no habiendo otra superior que
la corrija, lo que ella senala verdadero no puede ser cuestionado, pues,
siendo el tribunal supremo, le corresponde confirmar o revocar la duda. De
ahi que las verdades indicadas por “razén natural” devendrian “firmes y
constantes”, indudables y definitivas. Y en ellas descansariamos no por fe
sino por conviccion.

La “investigacion de la verdad por la razén natural” excluye analiticamen-
tela “verdad revelada” obtenida mediante la “luz sobrenatural de la fe”, pues
el objeto de esta verdad se despliega en un ambito inasequible a la razén.
Nada respecto de estas verdades puede ser evidenciado “naturalmente”:
“habiendo aprendido como cosa muy cierta que el camino de la salvacion
estd abierto tanto para los ignorantes como para los doctos, y que las verda-
des reveladas que alld conducen estan muy por encima de nuestra inteligen-
cia, nunca me hubiera atrevido a someterlas a la flaqueza de mi razonamien-
to, pensando que para acometer la empresa de examinarlas y salir con bien
de ella, era preciso alguna extraordinaria ayuda del cielo y ser por tanto algo
mas que hombre” (AT, VI, 8). La luminosidad de la fe es oscuridad a la luz
de larazén; de modo que en esas verdades se confia por un acto de voluntad
ejercido mas alla del entendimiento (cf. AT, VII, 370).
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La creencia o verdad fundada en la fe posee suficiencia puramente
subjetiva, vale s6lo para el que cree en ella. La ciencia o verdad fundada en la
“razén natural” tiene suficiencia subjetiva y objetiva, vale para mi y para
todos los semejantes.

Destaquemos, sin embargo, que el discurso buscado por la investigacién
filosofica de Descartes aspira a suficiencia absoluta, a una férmula que vale
para mi, para los semejantes y para la totalidad: el discurso oficial del mundo
que comunicaria lo que “hay”.

Pese a ello, cuando Descartes designa a la “razén natural” como tribunal
supremo de la verdad no le asigna rango de tribunal absoluto. En efecto,
junto con nombrarlo magistrado supremo establece el limite de su jurisdic-
cién: lo “natural”. Es pues la facultad mas alta en lo que a la naturaleza
humana se refiere; pero su fuerza persuasiva se desvanece si se la quiere
extender mas alla de su recinto. Sus dictimenes se vuelven dudosos ante ella
misma cuando se les otorga validez incondicional. Desde luego la “razén
natural” desconfia de sus juicios si se los extrapola a regiones “sobrenatu-
rales”.

No obstante, esta reina de las facultades inmanentes es avasallada por la
voluntad de verdad absoluta y puesta en funciéon de un hipotético discurso
de alcance irrestricto que daria cuenta cabal de las cosas mas alla de cualquier
parametro o sueno.

Quedar puesta en funcién del logro de un discurso desquiciado, indemne
a cualquier perspectivismo, discurso que daria cuenta cabal de lo que “hay”,
significa, para la “razén natural”, antes que nada, el reconocimiento de la
condicionalidad o confinamiento de su posibilidad de lectura y dictado. Y
con ello la consideracién de que su aptitud de conocer tal vez se “cierra” a lo
que efectivamente “hay”. La “razén natural” en funcién del deseo de verdad
absoluta aparece, entonces, como reducto supeditado, quien sabe obstruso,
de leccién de las cosas, como punto de vista.

El desconcierto entre la voluntad de vision libre de todo quicio y la
condicionalidad de la “razén natural”, es ocasién de reconocimiento, por
parte de la “razén natural”, de que los principios que la condicionan no son
necesariamente los mismos que condicionan lo que “hay”; que su posibilidad
de conocer al mismo tiempo que un acceso es, tal vez, un cierre. En tal
ocasion la “razén natural”, como juez supremo de la investigacion de la
verdad absoluta, gana la mas abierta posicién critica que le era posible.

Todo delirio marginal, todo discurso sostenido en ejes parciales, que
aspire a cuantia mayor de la que efectivamente le corresponde es disipado en
su petulancia por esta escrupulosa investigaciéon. No sélo el que pudiera
exhibir un sujeto sumido en su sentimentalidad, sino también el que pudiera

102



Descartes, la vigilancia del sueno [Reuvista de Filosofia

subyugar a una colectividad completa de individuos que sumida en un sueno
comunitario estime tal sueno parametro absoluto. En este sentido, la filoso-
fia definida como investigacion del discurso incondicional es vigilancia con-
tra el sueno y sobremanera contra el sueno colectivo, cuya enajenacion es
mas dificil de percibir y destruir; y se orienta hacia la delacién de todo paisaje
que enclaustrado en ejes concernientes a una casuistica, gesticule como
leccién oficial de lo que “hay”.

La filosofia, en este sentido, es principalmente no edificante, no ideol6gi-
ca, y juega su eficacia cual maquina de vigilancia y sospecha frente a cada
férmula o proposicién que oferte validez mas que coyuntural u operacional;
se ejecuta en la deteccion del canon onirico u 6ptica ilusionista desde donde
se postulan a ordenanza irrestricta las lecturas y dictados condicionados
respecto del mundo.

Reconocer la condicién desde donde se levanta una lectura del mundo y
recluir tal lectura a su justo quicio, si pretendia sobrepasarlo, no conlleva, en
Descartes, la intencion de cerrar sobre si tal lectura de modo que se confabu-
le consigo misma, despreocupandose del “exterior” o complemento posible,
no conlleva la intencion de fundar un perspectivismo. Asi, cada versién de lo
que “hay”, abierta al reconocimiento de su parcialidad, esta en disposicion de
acrecentamiento y correccion de sus disquisiciones.

Mas que como conjunto de proposiciones, lecturas, interpretaciones de la
“realidad”, la filosofia se publica primeramente, en Descartes, como descon-
fianza, disuasién, desmantelamiento, desproposicién: como critica. Pero
ejercida siempre en funcién del incontenible apetito de saber incondicional.

La filosofia intenta rescatarnos de la certeza dogmatica de los suenos; y
también de la incertidumbre critica de los suefios. Lo primero puede conse-
guirlo exitosamente. Lo segundo, cada vez mas, lo desconsigue.

En arreglo a esta biisqueda del discurso incondicional del mundo, sosteni-
da e impulsada por un afan de dominio total, la “razén natural” exhibe en el
curso de la investigacion un comportamiento sorprendente: prueba desem-
barazarse de todos los principios y criterios —incluso del principio de no
contradiccion— que ordinariamente la regulan. Esta maniobra funda su
posibilidad en el desconcierto entre el deseo de saber incondicional que
impulsa la investigacién, y el reconocimiento de la condicionalidad o limita-
cién de la fuerza que la escribe: la “razén natural”.

Atendiendo a estos dos rudimentos de la investigacién (deseo y razén) y al
desencuentro de sus respectivas idiosincrasias (infinito y finito), la “razén
natural” se alerta respecto de las reglas que normalmente rigen el paisaje y
comportamiento humano. En efecto, puesta ahora como est4, en una incur-
sion metafisica que no condesciende a verdades naturales ni ordinarias, sino
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que, por el contrario, rastrea verdades extraordinarias, no puede, en obser-
vancia al rol asumido, investir con rango absoluto los principios naturales
que la regulan. En efecto, siendo lo perquirido aquel discurso que vale no
desde especial perspectiva, sino aquel que reventando las perspectivas haria
ver las cosas tal como son, le es preciso ganar una posicion universal (incondi-
cional). El deseo de saber absoluto exige que la “razén natural” intente
conquistar la incondicionalidad apropiada a la tarea propuesta; obtener la
maxima liberacion de prejuicios que pudieran desviar sus fallos, si es que
finalmente dicta alguno, hacia discursos cautivos de alguna trampa o simula-
cro inadvertido.

La investigacion filoséfica de Descartes se regula, pues, por el deseo de
verdad absoluta, el cual no se manifiesta y realiza en la investigacion —al
menos de intento— ni como principio de no contradiccion, ni confianza en
“verdades reveladas”; sino cual colosal e insobornable fuerza critica lanzada
en la busqueda de la méaxima libertad y en la esperanza de conseguir una
lectura del mundo, en la extincién total de las mistificaciones. Lectura que
permitiria reconocer nuestra efectiva capacidad de control y manejo de lo
que “hay” y de sus posibilidades.

Ello no significa que la “razén natural” labore caéticamente en el decurso
de la investigacion. Unicamente sefnala que, impulsada por la voluntad de
verdad absoluta y en atenciéon a los limites de su posibilidad, su natural
condicionamiento, sospecha de si y de su implementacién elemental.

La voluntad conforme a un objetivo flotante y seductor impulsa la indaga-
ciéon de la efectiva posibilidad del conocimiento humano. Pues, si bien la
filosofia de Descartes parte lanzada en la inquisicién de la ciencia perfecta
que daria cuenta cabal de las cosas allanando un dominio integro de ellas, tal
vez culmine con la ajustada demarcacién de la posibilidad del conocimiento
humano y del provisorio dominio desde €l desplegable: trazado de campo
para el ejercicio de la voluntad, ya no como apetito ilimitado, sino como
habituacién a los lindes de la razéon. La fijacién de esos limites no correspon-
de ala voluntad, potencia arrolladora incapaz de reconocer frontera alguna,
sino a la “razén natural” enfrentada a la eficacia-ineficacia de su aplicacién
técnico-moral.

La investigacion filosé6fica se visualiza, desde ya, como balanceo entre la
voluntad o impulso hacia lo incondicionado y la razén o fuente de quicios.

La investigacion de la verdad por la “razén natural” se encamina hacia el
objetivo dispuesto por el deseo de verdad absoluta. Que sea lo que efectiva-
mente consiga lo sabremos a posteriori. Por ahora no queda mas que atener-
S€ a esperanzas Y expectatlvas.

El desarrollo de la “duda metédica” —Primera Meditacién— no sera com-
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prendido perfectamente sin tener a la vista el deseo de verdad absoluta que
orienta la investigacion.

La posibilidad de recorrido y movimiento de la duda esta preescrita en ese
deseo determinante. En efecto, la “duda metodica” abrira camino a la
investigacion de la verdad permanentemente fomentada por la voluntad de
verdad absoluta, y no suspendera su maniobra hasta que consiga una satis-
faccion. Se comprende con ello por qué la definicién de la verdad como
“adecuacion del pensamiento con la cosa” y la concepcion de la ciencia como
discurso o sistema de palabras que rinde cuenta incondicional de todas ellas,
queden fuera del campo ofensivo de la duda; al revés, es el resorte que la
estimula.

La version cabal de las cosas es lo buscado por la investigacion de la
sabiduria. No es entonces un efectivo punto de partida, sino un hipotético
punto de llegada; aunque no por ello la meta final de la filosofia de Descar-
tes, como se ira mostrando. El anhelo de una lectura que disiparia todo
sueno o vision restringida de las cosas guia la investigacion en un primer
plano.

La filosofia de Descartes se aventura en la pesquisa de un discurso tal vez
inexistente, pero que, de hallarse, pondria en comunicacién perfecta a aquel
que lo consiga con las cosas y también con otros que lo consiguieren o
hubiesen conseguido.

¢Por qué aventurarse en la busqueda de algo que tal vez no es mas que un
espejismo avalado por el apetito ilimitado de la voluntad? ¢ A qué arriesgarse
en una incursién que va de la definicion (sueno) a la existencia de lo
definido? ¢Cual es el fundamento, si lo hay, de la voluntad de verdad
absoluta o destruccion de toda visién parcial? ¢ Por qué la filosofia se cons-
truye, en Descartes, como deseo de verdad absoluta en vez de defensa del
sueno o fantasia? {De donde toma fuerza la anoranza de la perfecta defini-
cion de las cosas, de conocimiento acabado e inmavil? ;No se constituira asi,
la filosofia, en la disciplina que busca la no-palabra del hombre; que indaga
el anverso de lo humano? ¢ No es la filosofia, asi trabajada, la teoria paulatina
de lo anhumano?

Respuesta a este asunto, aunque s6lo provisional, puede extraerse del
siguiente texto: “aunque la verdad no conmueva tanto nuestra imaginacion
como las falsedades o ficciones, por ser menos espectacular y mas simple, sin
embargo proporciona un contento siempre mas duradero y solido” (AT,
IX-2, 17-18). Se busca la verdad y en los términos senalados, pues se quiere
un contento firme y constante que se supone la verdad otorgaria. Se piensa,
en efecto, que teniendo un conocimiento cabal de las cosas, incluidos noso-
tros, podriamos dominar nuestra vida y nuestro mundo y construir la mas
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apropiada y inaventable habitacién sostenida en la versién que observa la
real definicion de las cosas y las posibilidades que adjuntan.

Se descansa en el lema “saber es poder”. El discurso mas sabio, se sigue, es
el mas poderoso y el que consiente establecer el dominio mas poderoso. Se
busca el discurso mas sabio porque siendo el mas versado es el mas potente y
el que allana el dominio mas firme. Un conocimiento cabal de las cosas
permitiria un dominio cabal de ellas, dominio el cual no podria ser suplanta-
do o destituido por otro mas fuerte, pues no lo hay. Efectivamente, el
dominio que se funda en el discurso mas sabio de todos, ese es el mas firme
segun la regla. Y no hay discurso mas sabio que el que lo sabe todo. Cualquier
otro discurso distinto de aquel que contempla la definicién cabal de cada una
de la totalidad de las cosas en sistema, conforma un saber menor. El discurso
menos sabio es el menos potente y el potentisimo aquel que lo observa todo.
Se quiere conseguir este discurso, pues de él germinaria y en él se sostendria
el dominio o habitacién mas firme; y no s6lo el mas firme, sino también el
mas feliz.

Sin embargo, nada asegura de antemano que lo que a priori se espera
respecto a la utilidad de un discurso que diera cuenta cabal de las cosas no sea
un tétem auspiciado por el delirio patronal de la voluntad; nada asegura,
desde ya, que siendo efectiva la posibilidad de un discurso perfecto y habién-
dosele dado caza, rinda los frutos esperados. Porque de aquello que atin no
se posee cabe esperar lo que de ello se quiere, pero también lo inesperado.
Bien podria ser que en disposicion de tal discurso nos encontremos ante un
espectaculo tal que su vision reviente la medida de una “cosa” acondicionada
para desenvolverse en un paisaje de misterios o definiciones incompletas. En
este caso la filosofia como custodia del sueno. ¢Por qué gastar esfuerzo en
esta indagaciéon atn a sabiendas de que la apropiada habitacién podria ser el
sueno? ¢Por qué la filosofia de Descartes no imita la actitud de ese esclavo
que sonando ser libre y consciente de que su libertad es un suefo con él se
confabula en un intento por redimirse de la inhéspita vigilia que le aguarda?
(AT, IX-1, 18).

La actitud cartesiana no remeda el ritmo de ese esclavo: “me esforzaré con
todo y seguiré el mismo camino comenzado ayer, apartandome de todo
aquello en que podria imaginar la menor duda exactamente como si supiera
que es absolutamente falso; y proseguiré este camino hasta que haya encon-
trado algo cierto o, por lo menos, si no logro otra cosa, hasta que haya
conocido con certeza que no existe nada cierto en el mundo” (AT, IX-1,
18-19). El esclavo que suena ser libre tampoco es libre en su sueno: no
controla segiin propio antojo el paisaje de su sueno. La panacea que habita
puede ser disipada o tornarse lastimera pesadilla. La mansién que lo envuel-
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ve es rompible desde dentro y desde fuera y ha de reconocerse su impotencia
para sostenerla.

El esclavo no maneja la efectiva posibilidad de su existencia, de su paisaje y
visiones. Su vida navega en la incertidumbre del descontrol.

Es precisamente la incertidumbre técnico-moral —escaso dominio de la
propia vida en el paisaje— lo que impulsa el riesgo de una indagacion
probablemente iniitil ya desde su inicio.

Sin haber degustado el resultado de esta indagacion habitaremos siempre
en la incertidumbre (descontrol) de nuestra efectiva posibilidad de desplie-
gue (libertad), dominio y control de la propia existencia.

La investigacion filos6fica afinca ahora su nacimiento en el convencimien-
to de que sea cual fuere el resultado de esta investigacion, éste es factor
imprescindible o condicién de libertad; vale decir, sélo en pertenencia de
este resultado podremos decidir, a la luz de nuestra efectiva posibilidad, qué
hacer, qué morada podemos construir segiin propia conveniencia y en
conocimiento de su fragilidad y fortaleza, con qué contamos y en qué medida
hemos de esperar lo inesperado.

Sea cual fuere el fruto de esta investigacion, es preciso llevarla adelante,
pues solo él nos dejara ante la reflexiva posibilidad de despliegue técnico-
moral.

Lo que impulsa y obliga a realizar esta investigacion es el afan de construir
la mas apropiaday firme habitacion, empresa supeditada ala liberacion de la
efectiva posibilidad de la voluntad humana; liberacion que depende, a su
vez, de la genuina expectativa de nuestro conocimiento.

La mansién moral que habitemos no resultaria de la espontanea y por lo
mismo descontrolada visién de las cosas, sino producto de nuestra libertad,
cuyo 6ptimo se subyuga al 6ptimo estado de nuestro conocimiento.

Habitar, en Descartes, es proporcional al grado de certidumbre —control
y manejo— de la propia vida. Y si bien el dogma proporciona habitacion, ésa
es mas fragil y rompible que la habitacion critica. En efecto, el dogma no
contempla la posibilidad contraria; al revés, la evita cerrandose antes de su
consideracion: ciega posibilidades.

El dogma otorga libertad restringida a su extension, que ni integra ni
anula posibilidades contrarias: desconsidera expectativas de accion. Por lo
mismo, merma y no acrecienta el quehacer.

El dogmatico no estima las distintas vias para insistir luego sobre aquella
que le inclina; sino que cierra desde ya su panorama de opciones.

El verdadero asunto de la inquisicion filos6fica de Descartes es moral. No
se realiza para la mera consecuciéon y contemplaciéon de un saber, sino,
primordialmente, se desarrolla en vistas a la dominacion de la propia vida y
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de la naturaleza: “esta palabra filosofia significa el estudio de la sabiduria y
por sabiduria no se entiende s6lo la prudencia en el obrar, sino un perfecto
conocimiento de todas las cosas que el hombre puede saber tanto para la
conducta de su vida como para la conservacion de todas las artes” (AT, IX-2,
2); “pueden lograrse conocimientos muy titiles parala viday (...) en lugar de
esta filosofia especulativa que se ensena en las escuelas, puede encontrarse
una filosofia préctica en virtud de la cual, conociendo la fuerza y las acciones
del fuego, del agua, del aire, de los astros, de los cielos y de todos los cuerpos
que nos rodean con tanta precision como conocemos los diversos oficios de
nuestros artesanos, los podriamos utilizar de la misma forma para todos
aquellos usos que sean propios, convirtiéndonos de este modo en duenos y
senores de la naturaleza” (AT, VI, 61-62).
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[ n En la presente contribucién se intenta un analisis fenomenol6gico
A del conocimiento intuitivo en el que el sujeto cognoscente es consi-
derado exclusivamente desde el punto de vista psicofisico y como compo-
nente de un sistema material unitario y finito. Como un primer paso sera
necesario precisar el sentido en el que el término intuicion, harto equivoco,
habra de ser empleado en el presente contexto. Para este propésito estima-
mos oportuno distinguir las dos acepciones siguientes. Por una parte, signifi-
cando una captacion directa e inmediata de la realidad sin la interposicion de
pasos intermedios, lo que constituiria una forma de conocimiento elemental
y por lo tanto primaria. Por otra parte, implicando una aprehension de la
realidad en forma aparentemente directa, pero realmente mediada por
procesos racionales operantes a alta velocidad para la que se propuso la
designacion de “inferencia catalitica” (Bunge, 1965). En este sentido podria
ser concebida como una modalidad mas refinada del conocimiento inferido
por operar a mayor velocidad y, probablemente, con menor error que a nivel
consciente. El concepto de intuicion sera aqui tratado segun la primera
acepcién, como una aprehension directa, subita y exacta de la realidad.
Como primera premisa admitiremos que todas las operaciones mentales
de las que depende el conocimiento son funcién exclusiva del sistema nervio-
so. No obstante no haberse logrado todavia una explicacion exhaustiva de los
procesos mentales a nivel neurobiologico, hay razones que nos permiten
aceptar dicha premisa como probable. Los datos que aportan a velocidad
creciente la neurofisiologia, la biologia celular y la neuropatologia contintian
manteniendo su congruencia con ese punto de vista. Ademas, no contamos
con hipétesis alternativas tan estrecha y coherentemente ligadas a los hechos
de observacién. Una gran variedad de funciones del sistema nervioso, rela-
cionadas tanto con la vida vegetativa como de relacion, se explican ya en base
a determinados circuitos integrados por las células nerviosas o neuronas;
incluso, han sido reconocidas algunas regiones del encéfalo en las que los
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impulsos nerviosos provenientes de los 6rganos de los sentidos alcanzan el
nivel de percepcion (Cf. Bishop, 1967). En el marco neurobiolégico las
funciones superiores no se consideran localizadas en determinadas areas
sino como expresion de una compleja integracion cerebral en la que intervie-
nen principalmente las areas asociativas de la neocorteza, dreas no directa-
mente implicadas en actividades sensoriales 0 motoras. Un concepto pavlo-
viano de aceptacion general entre los neurofisiélogos es aquel que sostiene
que los fenémenos de aprendizaje y memoria en la especie humana guardan
estrecha relacion con los reflejos condicionados, tan extensamente analiza-
dos en una gran variedad de especies animales, incluso invertebrados. Con
relacion al aprendizaje solo recordaremos, a titulo ilustrativo, que el elec-
troencefalograma ha permitido detectar que el condicionamiento de un
reflejo, considerado como su mecanismo biasico a nivel cerebral, va acompa-
nado de una actividad bioeléctrica particular (John et al., 1973). Con
relacion a la memoria se han realizado progresos particulamente significati-
vos tanto en su aspecto neurofisiolégico como molecular. Asi, se dispone de
evidencias experimentales que sugieren que en el cerebro la regién de los
I6bulos frontales estaria implicada en los procesos de memoria corta y la del
hipocampo en los de memoria larga (Giurgea, 1981). A nivel molecular ha
llegado a establecerse una correlaciéon entre la actividad de determinados
caminos metabolicos de las células nerviosas y algunas etapas definidas del
proceso de memorizacion. Se ha constatado, por ejemplo, que en distintas
especies animales (peces, aves y roedores), los inhibidores de la sintesis de
proteinas no interfieren con la adquisicion, pero si con la recuperacién de la
informacion almacenada (Cf. Quartermain, 1976).

Nuestra segunda premisa es que el sistema material que integramos, por
su caracter finito y su estructura ajustada a un diseno aparentemente unita-
rio, permite un numero limitado de posibilidades de variaciéon. Todos los
componentes quimicos de los minerales, vegetales y animales de nuestro
planeta son el resultado de la combinacién de aproximadamente un cente-
nar de elementos quimicos fundamentales, siendo incluso poco probable
que en otros sistemas planetarios existan elementos de naturaleza diferente.
Aunque el mundo viviente se presenta con una prodigalidad de formas
aparentemente inagotable, se ha establecido que la diversidad de diseno que
muchos érganos exhiben en especies distintas constituyen s6lo variaciones
en torno a un numero circunscrito de temas. Es bien conocido que especies
sin ninguna relacién de parentesco entre si poseen dispositivos locomotores,
sensoriales o respiratorios organizados sobre las mismas bases morfologicas,
fisiolégicas y bioquimicas. El anatomista comparado ruso Novikoff (1963)
acuno el concepto de homomorfia para designar precisamente la repeticién de
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dispositivos anatémicos en especies no relacionadas como resultado de una
limitacién en las capacidades morfogenéticas. Considerando que la materia
y la energia son esencialmente dos expresiones diferentes de un mismo ente
(Einstein, 1948), la energia quedara sometida a los mismos moldes, siendo
sus formas de manifestacion posibles solo las permitidas por la Gestalt del
sistema.

Esta limitacion impondria, ademas de reiteraciones, una cierta corres-
pondencia o complementaridad entre distintos operadores y funciones, tal
como si se tratara de las piezas de un mismo rompecabezas que, por su
unidad de diseno, pueden ser ensambladas para dar origen a un cierto
numero de composiciones distintas.

Desde que el proceso del conocimiento es aqui interpretado en funcién de
la materia, es dable suponer que en alguna medida queda también inserto en
eldamero de la complementaridad. En este sentido, la forma de conocimien-
to mas elemental y primigenia consistiria en el reflejo del 6rgano del pensa-
miento, identificado con el organismo en su totalidad, en su propia pantalla.
El acto de aprehensiéon cognoscitivo de la propia individualidad seria el
resultado de una complementaridad de primer grado entre el acto de
conciencia y la porcion de materia que lo genera. Segin Bergson (1947) es
mas sencillo captar la relacion mente-cuerpo, por tratarse de un fenémeno
de experiencia, que captar la esencia de cada una de las partes. Es asi como la
puesta en funcién de determinados circuitos neuronales habria permitido a
esta minuscula porcion del cosmos espejarse a si misma en una acto de
autoconciencia.

Otra modalidad de conocimiento susceptible de ser interpretada desde
este punto de vista es el mediado por las sensaciones, admitiendo que a
ultima instancia seria el producto de una correspondencia estructural entre
los receptores sensoriales y los componentes del mundo circundante. Las
células de la retina, por ejemplo, constituirian una forma particular de
organizacion de la materia que, producida por el juego no finalistico de la
seleccion natural, por prueba y error, habria resultado complementaria a la
energia radiante dentro de un determinado dmbito del espectro por el solo
hecho de tratarse de dos manifestaciones del mismo sistema fisico, dos faces
de una misma moneda.

Siguiendo esta linea de pensamiento, entre ciertos actos de conciencia y
determinados aspectos estructurales de la realicad se daria también una
suerte de correspondencia en el mismo sentido que entre las células de la
retina y la energia electromagnética del espectro luminoso. Esta comple-
mentaridad se manifestaria como la propiedad de reflejar directamente en
la pantalla de la conciencia, en un acto de intuicién, aspectos tanto fenoméni-
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cos como no fenoménicos del mundo factico. El término reflejo es empleado
aqui en su estricto sentido pasivo, tal como enla concepcion materialista del
conocimiento formulada por Locke. Tratariase de un saber protointeligible
que corresponderia al tipo de conocimiento llamado Kennen en aleman, para
distinguirlo del conocimiento procesado o Erkennen (Cf. Bunge, 1965), y
para el que se propuso el término de cognicion en espanol (de Anquin, 1959).
Es posible que en el curso de la evolucion futura, la puesta en marcha de
nuevos circuitos neuronales, tal vez hoy incipientes en las “areas mudas” de
la corteza cerebral, permitan a esta pequena porcion de materia atisbar la
arquitectura fundamental del cosmos.

En lo concerniente a la relacion sujeto cognoscente-objeto de conocimien-
to, nuestro conocimiento de la realidad consistente en la aprehension de
existencias, entendidas como todo lo dado en el marco de lo perceptible a
partir de sensaciones o intuiciones, implicaria en base a lo expuesto una
estrecha correlacion entre ambos términos basada practicamente en una
consubstanciacion. En el otro extremo, nuestro conocimiento logrado por el
procesamiento logico de los conceptos adquiridos se caracterizaria por una
independencia entre sujeto y objeto operacionalmente casi completa, como
lo sugiere la elaboracion de teorias fisicas psicolégicamente no visualizables e
incluso no congruentes con nuestra imagen del mundo factico.
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la historia con el método fenomenolégico husserliano. Procura un
punto de referencia en el pensamiento contemporaneo para intentar una
respuesta a la pregunta enunciada en el titulo'.

Merleau Ponty combina de un modo singular la epojé fenomenoloégica y la
reflexion historica. Intenta por medio de aquélla desnudar la mirada para
una consideracion sin prejuicios, una “lectura filoséfica del presente”, que
permita replantear en su tiempo el problema de la “Razén Historica”. Es
decir, la cuestion de sila historia y el presente pueden definirse racionalmen-
te, 0 si no es asi y se esta forzado a vivir y decidir a oscuras.

El método fenomenolégico propuesto por Husserl consiste en la suspen-
sion de la validez del mundo comun (Lebenswelt) como via o camino para que
el pensamiento logre un saber esencial, independientemente de que el
objeto de la reflexion exista o no. El saber de las “esencias” —la ciencia a que
conduce el método— hace abstraccion de los contenidos para atenerse sélo a
la idealidad de su objeto. Segun eso, por ejemplo, los fisicos proceden por
ficciones idealizantes fundadas en las cosas —idealisierende Fiktionen cum
fundamento in re—, vale decir, sin pronunciarse sobre la existencia de lo que
tratan —masas gravitatorias, fuerzas o lo que sea— y determinando tan sélo
sus propiedades, constatando lo que “son” como pura idealidad. Si se trata,
por ejemplo, de la religion, segin el método fenomenolégico hay que

D = El pensamiento de Maurice Merleau Ponty es un intento de abordar

'Remitimos al lector a las siguientes obras de Maurice Merleau Ponty: Humanismo y terror.
Ediciones Leviatan, Buenos Aires 1957; Les aventures de la dialectique. Editions Gallimard, Paris
1955; Le uvisible et linvisible. Editions Gallimard, Paris 1964; La prose du monde. Editions Galli-
mard, Paris 1969; Sens et non sens. Editions Nagel, Paris 1948, y Signes. Editions Gallimard, Paris

1962.
113



Reuista de Filosofial Marcos Garcia de la Huerta L.

alcanzar por medio de una “intuicién de esencia” lo que hay de permanente
y general en la religion historica y en toda religion posible.

La fenomenologia de Husserl pretende mediante esta “intuicion de la
esencia” el analisis precisamente ideal o “esencial” de toda religion, todo
lenguaje, toda filosofia, derecho, moral o de la “esencia” de que se trate.
Interesa, pues, la determinacion de la esencia absolutizada independiente de
toda manifestacion historica concreta. S6lo por via fenomenolégica, redu-
ciendo a través de la “intuicién” las formas histéricas, se alcanza la idea, la
forma universal de toda religion o derecho “posibles”.

La “intuicién de esencia” constituye una certeza fuera del tiempo, pura o
ideal. No se trata, en consecuencia, de la religion, el derecho o la filosofia
vistas a través de formas religiosas, juridicas o filos6ficas determinadas,
porque la “esencia”, si se halla en su génesis dentro de un tejido de relaciones
histéricas, se desprende, gracias a esta epojé, del marco de esos contenidos y
referencias donde se manifiestan las formas puras. El sentido de una ley, de
una creencia, de un mandato, de una idea, so6lo se entiende en el universo
fenomenolégico abstraida del universo social, porque segiin el método que-
dan constituidas dichas formas en la conciencia reducida. Habria entonces
oposiciéon entre formas de conciencia fenoménicas o aparentes y formas de
conciencia esenciales.

El objeto de la ciencia es reducir el movimiento visible, simplemente
aparente, al movimiento interno, real. Pero sila reduccion de las apariencias
no conduce a una “esencia” identificable en alguna formacién historica deter-
minada, no seria posible aparentemente definir tampoco histéricamente su
inteligibilidad. No en el sentido que la esencia fuera transitoria y valga sélo
en una época y tiempo y en otros no; sino en cuanto debe valer en cualquier
época definida y caracterizada bajo sus condiciones historico-esenciales. Eso
bastaria.

La labor de Husserl esta gobernada por el propésito de elaborar un saber
absoluto y total de las esencias, una philosophia perennis que una vez alcanzada
deberia permitir responder las cuestiones que plantea la historia; elaborar
una filosofia de la historia y contestar las interrogantes del presente.

La responsabilidad por encarar ética y racionalmente estas interrogantes
es la preocupaciéon que se halla en el corazon de la reflexion de Merleau
Ponty. Estan, sin embargo, fuera de la tematica expresa de la fenomenologia
y por eso nos plantean un problema. Husserl admiti6, por cierto, su legitimi-
dad, pero la filosofia als strenge Wissenschaft, como ciencia rigurosa, no tiene
con aquellas preguntas ninguna relacion strenge. Los problemas del ser finito
algin dia habran de ser comprendidos, pensaba, por una filosofia fenome-
nolégica total. Y este sueno naturalmente no lo realiz6 Husserl. Antes bien,
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la juntura que intent6 establecer al final entre fenomenologia e historia no
consigue alterar el sentido con que fue concebida la filosofia fenomenologi-
ca. La Sinngenesis —la génesis del sentido— implica, en efecto, una revisiéon
de sus planteamientos de hasta entonces, que estan gobernados por el
propdsito de constituir un saber absoluto y total de las esencias. Sin embargo,
como la esencialidad de las formas historicas se determina como idea pura
—en la religion pura si se trata del cristianismo; en las formas universales de
todo arte posible si se trata del gético o de cualquiera otro determinado, y asi
por el estilo— la eidética historica extrae su juicio de una esfera de idealidad
situada fuera del tiempo. De alli la imposibilidad de constituir la razén
historica en perspectiva fenomenoldgica, porque ésta suprime la validez del
mundo vital (Lebenswelt) para validar, en cambio, sélo el universo del sentido,
la forma o esencia pura, la conciencia y la reflexion.

Veamos ahora el problema desde otro angulo. Si la reflexién es un cierto
modo de relacién con las cosas, un cierto modo de “ser en el mundo”, como
diria Heidegger, la epojé o reduccion fenomenologica de la conciencia ha de
suponer ese modo de ser cuando lo suspende.

¢De qué manera? Para la fenomenologia la raiz del saber esta en la
percepcién y so6lo garantiza que la percepcion posee rango absoluto de
conocimiento una vez depurada en la operacion reductiva que suspende la
validez del mundo natural ingenuo. Al haber admitido Husserl, como sena-
ldbamos, hacia el final de su obra® la raiz histérica de los productos cultura-
les, el principio mismo de la fenomenologia queda en cuestion, pues con ello
implicitamente destruye la supuesta pureza de la conciencia reducida. Deja,
por lo mismo, lugar a considerar una ingenuidad el suponer que la epojé
reduce el caracter nativamente ingenuo de la conciencia ordinaria. Es igual-
mente dudoso, entonces, que la conciencia reducida, cuya funcién consiste
en procurar la via de la verdadera ciencia poniendo entre paréntesis la
existencia real, deje fuera, en un universo puro, el dato de la conciencia.
Como si éste no estuviera integrado en la totalidad de un mundo y como si el
mundo en su totalidad pudiera suspenderse por un acto del pensamiento.

Si analizamos la epojé como operaciéon del espiritu aparecera mas clara-
mente esta dificultad.

La epojé por medio de la cual se constituye el campo trascendental de la
reflexion no niega el mundo, sino que lo pone en duda provisoriamente,
suspendiendo su existencia. ¢ Hasta cuando? Hasta que el fil6sofo que cons-
truye la idealidad de la certeza lo recupere en su campo de reflexiéon como

*Veéase sobre todo el articulo de Husserl “Die Ursprung der Geometrie” en Revue Internatio-
nal de Philosophie N 2, del 15 de enero de 1939.
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esencia u objeto puro del pensamiento. Todo es puesto entre paréntesis en
su ser natural-mundanal (Lebenswell), porque todo ha de ser ante todo
pensable. La conciencia trascendental —el ego cogito— es la tnica realidad
que queda en pie como fundamento del campo de investigacion. La constitu-
cion de este campo trascendental de la experiencia es el acto originario de la
reflexion que reduce la experiencia para asistir a la manifestacion verdadera
del sentido de lo existente. La instauracién de la conciencia trascendental
procura a la reflexion el campo puro y originario de todas las evidencias sin
que se procure, no obstante, el fundamento de la marcha fenomenologica misma ni el
campo de significacion del ego. De este modo el ego llega a absolutizarse como
una estructura primera del ser; no tematizada, sin embargo: constituyente
pero no constituida. Con la ficcion metddica de la epojé, con la puesta entre
paréntesis del mundo, el espiritu produce su propia verdad, un dmbito de
pura idealidad. El fenomendlogo, al suspender el mundo natural, quiere
atender s6lo a lo que le interesa como fenomenologo: la edificacion del ego y
la constitucion de la certeza. Sin embargo, en el curso de esta operacion no
ha dejado un instante de contar con el mundo cuya existencia ha suspendido
en su imaginacién. Si la muerte abortara el tiempo que tarda en reducir la
ignorancia y la ingenuidad en que esta sumida la conciencia en el Lebenswelt,
el fenomenologo no podria constituir el saber y la certeza. Pero el mundo
normalmente le espera a que complete su ficcién. En el tiempo reducido lo
unico que pasa son las nuevas evidencias que consigue el ego: es un tiempo en
que no hay urgencia, no es el tiempo vivido ni el tiempo histérico. La
fenomenologia cuenta y supone en alguna medida con este tiempo, pero no
lo reconoce, como no reconoce, en general, las condiciones previas de la
geénesis del ego trascendental. La conciencia fenomenologica se concibe a si
misma como comienzo absoluto; por eso incurre en el prejuicio de no tener
prejuicios, o sea, en la ilusién, perfectamente ingenua, de un pensamiento
sin ingenuidad.

Al tomar el conocimiento como principio del conocimiento, la conciencia
fenomenoldgica se atiene a lo suyo; pero al barruntar o descubrir finalmente
que tiene su fuente y sus raices fuera de si, una génesis real no inventada, la
conciencia reducida no se entiende ya mas a si misma, y la reduccion que ha
operado para sus propositos pierde su sentido absolutizador. En este mo-
mento de verdad, la fenomenologia columbra o intuye, pero en un sentido
por entero diferente a todas sus intuiciones anteriores, el caracter no origi-
nario del ego y el sentido necesariamente derivado del acto de constituciéon de
la certidumbre de la conciencia trascendental.

Este quiebre se puede advertir nitidamente al tenor de la lectura del
citado trabajo, Die Ursprung der Geometrie, y en relacion a su obra anterior.
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Aqui Husserl claramente reconsidera las bases de la fenomenologia, proba-
blemente bajo el influjo e impacto que le produjo la lectura de Heidegger.

Volviendo ahora a Merleau Ponty, que es el autor que se ha caracterizado
por hacer una suerte de lectura fenomenologica del presente, segin se
desprende de la consideracion de las obras que antes hemos indicado, se
puede senalar de un modo general lo siguiente. La suspension de los conte-
nidos en la historia desplaza el problema a un terreno especulativo, porque lo
que se suspende en este caso es la dinamica especifica que constituye el
devenir de la sociedad. Puede ser que esta suspension metodica tenga
incidental y provisoriamente algin fundamento in re, pero la fenomenologia
“suspende” la verdad de su objeto en un sentido radicalmente distinto a
como supuestamente se suspende o bloquea el desarrollo de la historia en
determinado momento.

La eidética de la “res historica” no puede devolver su validez a lo existente.
Nulificando su objeto, en este caso las contraposiciones, desplazamientos,
gestas y luchas de la historia, se nulifica la vida de los hombres, mejor dicho la
vida social. Dudosamente podra entonces plantearse el sentido de ésta,
cuando se ha suprimido previamente su objeto expreso.

El método de suspension del Lebenswelt le permite a Merleau Ponty una
“lectura filoséfica del presente” en que el problema consiste en juzgar las
sociedades existentes en vistas a una ideal en que sean posibles “relaciones
humanas entre los hombres”; esto es, una en que desaparezcan los morbos
que las hacen imposibles en las actuales. Esta seria la “verdad profunda”, el
ultimo sentido de una filosofia de la historia, y lo que permite, por otra parte,
juzgar un verdadero progreso de la humanidad. Es de temer, entonces, que
el problema propiamente teérico de explicar la historia y el presente quede
anulado o eclipsado por este gran problema ético-filosofico. Si se recusa,
conforme al método de reduccién de la conciencia, el objeto histérico en sus
contenidos y en su existencia reales —que estan naturalmente mas aca de
una eventual realizaciéon de cualquier meta superior que constituya su “senti-
do profundo”— queda entonces sé6lo el campo trascendental de la conciencia
reducida, purificada de los contenidos existentes, pero, por lo visto, no de las
esperanzas y anhelos del filésofo. El Lebenswelt, el mundo comun u ordina-
rio, s6lo puede, en efecto, ser reducido en la ficcion metodolégica del
fenomenélogo, pero —como lo presentiamos— prosigue existiendo en
el fenomendlogo en cuanto ser consciente.

En este sentido, podriamos agregar de un modo general, la reduccion
metodolégica en las ciencias histéricas no parece revestir la pureza y neutra-
lidad que se supone en un universo del discurso de idealidad puramente
descriptivo. En la constitucién del ego trascendental se recurre a una ficcién
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reductiva del tiempo y el mundo, que imposibilita discernir la verdad y el
sentido de la historia. Porque ese “sentido” so6lo puede hallarse en ese
desarrollo previamente anulado o suspendido. La absolutizacién del sentido
destruye todo sentido porque esencializa una supuesta verdad del presente;
pone entre paréntesis su eventual y necesario desarrollo y pone el pensa-
miento fuera de la historia. Retorna a ella luego de su ficcion metédica para
juzgarla, como si debiera conformarse a canones ideales.

El complemento y corolario de las esperanzas y anhelos que la conciencia,
pese a toda su pulcritud reductiva, ha conservado para juzgar lo existente,
suele ser por eso la desilusion y el escepticismo. Merleau Ponty en particular
lleg6 a cierto agnosticismo historico, combinacion de una gran esperanza en
el futuro de la humanidad, en las posibilidades del hombre, y de un escepti-
cismo radical en torno a su condiciéon actual. “No tengo filosofia de la
historia”, le confié en una oportunidad a Sartre, “ahora voy a escribir una
obra sobre la naturaleza”.

Como objeto de una Wesenschau, de una intuicion de esencia, se destruye
el objeto histdrico. Subsiste un hecho de conciencia donde se desvanece la
validez de lo que se hace. Asi la fenomenologia muestra ser un empirismo

trascendental que indistintamente conlleva el amore fati o la maldiciéon del
mundo.
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1. Acerca del concepto de pregunta

) a Para poder discutir el papel de la formulacion de preguntas en
A filosofia, es necesario saber previamente qué es una pregunta. Las
opiniones al respecto —al menos aparentemente— son divergentes.

En primer lugar, la pregunta es identificada a veces con una sentencia
declarativa o con una declaracion (statement) o con una serie de proposiciones.
Por ejemplo, Belnap y Harrah equiparan la pregunta con una declaracién
que expresa la presuposicion de esa pregunta, y Harrah cree que la pregunta
por si o no es una disyuncién entre posibles respuestas a la pregunta, y que la
pregunta- por qué (W - question) es una sentencia existencial (Belnap 1963;
Harrah 1963). Harris ve a la pregunta como una sentencia declarativa que
comienza con Me pregunto s, en la cual el prefijo Me pregunto realiza el rol
pragmatico de la peticion epistémica (Harris, 1978). Stahl describe la pre-
gunta como un conjunto: el de las respuestas potenciales que le pueden ser
dadas; en este caso, por lo tanto, la pregunta no es una sentencia declarativa
sino una serie de proposiciones (Stahl, 1962).

Finalmente, Karttunen cree que una pregunta oblicua denota un conjun-
to de proposiciones (Karttunen, 1978). En este grupo de perspectivas, se
asignan habitualmente a las preguntas valores de verdad y esta actitud ha
sido criticada con razén por Hamblin, quien es de la opinion de que las
preguntas no son declaraciones y no se les puede asignar valores de verdad
(Hamblin, 1967).

Puntos de vista pertenecientes a un segundo grupo relacionan la pregun-
ta a un umperativo. Asi, Hare caracteriza a la pregunta como una clase de
imperativo, es decir, una orden de responder sustituyendo un valor conve-
niente en lugar de lo desconocido de la pregunta (Hare, 1971). Aqvisl
considera la pregunta como sinénimo de una sentencia imperativa u optati-
va; la orden o el deseo tiene un caracter epistémico: pide un aumento del
conocimiento de quien pregunta por incremento de informacién (Aqvist,
1975). En este sentido Xqvist sigue a Hintikka, quien toma a la pregunta
como una peticion de informacién con el operador optativo o imperativo
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hdgalo efectivo que es condicional, es decir, dependiente de la presuposicion
de la pregunta, y el operador epistémico Sé¢ que (Himtikka, 1974, 1978).

El tercer grupo de ideas, en cierto sentido similar al anterior, es propuesto
principalmente por lingiiistas para quienes una pregunta es un pedido verba-
lizado de respuesta (Katz, 1972; Katz y Postal, 1964; Gordon y Lakoff, 1972)
con la salvedad de que este pedido difiere de un imperativo porque aquél
exige del oyente una conducta lingtiistica, en tanto que el segundo exige una
conducta extralingiiistica. El morfema hipotético interrogativo es Pido que
Ud. responda pero juega un rol pragmatico, meramente desencadenante,
diferente de la funcién semaéntica que se le asigna. El tipo de conducta
lingiiistica que se espera del individuo al que se pregunta esta determinado

por la gramatica de esa pregunta y por las condiciones acompanantes (Jes-
persen, 1933).

En el cuarto grupo de opiniones, la nocién de pregunta esta enlazada a la
nocion de funcién proposicional. Por ejemplo, Cohen escribe que la pregun-
ta Qué es A y la funcién proposicional X es A tienen un contenido logico
idéntico y solamente diferentes connotaciones psicologicas (Cohen, 1929;
Langford, 1932). Por otro lado, Ajdukiewicz no describe la totalidad de la
pregunta como una funcién proposicional sino solamente el asi llamado
datum questionis, es decir, el esquema de la respuesta determinado por la
pregunta (Ajdukiewicz, 1974). Los analisis de Hiz y Kubinski van en la
misma direcciéon. Hiz considera a la pregunta como una sentencia incomple-
ta, vale decir, como un segmento de un todo compuesto por el par pregunta-
respuesta, de cuyo par se sigue logicamente la respuesta plena (Hiz, 1978).
Para Kubinski, por otra parte, la pregunta es una expresion que comienza
con un operador interrogativo, el cual es seguido por una funcién proposi-
cional que contiene solamente variables presentes en el operador (Kubinski,
1970). También Carnap vio en la pregunta un elemento abierto de sentencia
y propuso el cuantificador erotético (erotetic) (°t) en lugar del pronombre
interrogativo “cuando” (Carnap, 1959).

El quinto y ultimo grupo de ideas trata a la pregunta desde un punto de
vista pragmdtico. De este modo, Austin la toma como un realizador (perfor-
mative) que, formulado explicitamente, se lee Por la presente le pregunto y que
produce la respuesta del oyente (Austin, 1965). Searle caracteriza a la pre-
gunta como un caso especial de solicitud de informacion (en el caso de las
preguntas genuinas) o de solicitud de demostracion del conocimiento del
oyente (en el caso de preguntas de examen (Searle, 1969). Searle, y también
Jetfreys proponen condiciones para la formulacion de preguntas (Jeffrey,
1948). Finalmente, Bolinger cree que la pregunta es una actitud que consiste
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en una orden de respuesta por parte del oyente y que se caracteriza por una
dependencia del que pregunta respecto del que responde (Bolinger, 1957).

Como he sugerido ya en el parrafo inicial, la divergencia de opiniones
acerca de la nocién de pregunta es sélo aparente. Surge en parte del hecho
de que el término pregunta es entendido de manera diferente, y en parte
porque algunos autores, cuando analizan las preguntas, enfatizan las pro-
piedades sintdcticas, otros acentian las semanticas, y otros, todavia, estan
interesados en el aspecto pragmatico, por lo que incluyen a este ultimo a
veces en lo semantico y aparece entonces como semantico.

Por lo tanto propongo concebir la siguiente distincion:

1. La pregunta considerada como sentencia interrogativa de una lengua dada:

a) una expresion que tiene en la lengua dada una forma determinada por
su gramatica y analizada s6lo desde el punto de vista sintictico sin
consideracion de los aspectos semantico y pragmatico, es decir, analiza-
da independientemente de su rol interrogativo;

b) una expresion como la descrita mas arriba y usada con intencién
interrogativa, es decir, de modo normal y no, por ejemplo, usada como
una pregunta retérica o un ejemplo;

2. La pregunta considerada como el llamado “contenido” de la sentencia inte-
rrogativa (1b) (u otras expresiones o medios no verbales que efectian la
funcién pragmatica interrogativa); aqui podemos tener:

a) el “contenido interrogativo”, vale decir, el significado de la sentencia
interrogativa que consiste en el componente semantico (proposicién) y
el componente pragmatico (actitud interrogativa), por ejemplo, parala
pregunta ¢(Recuerda Juan el poema? el componente semantico (la
recordacion de Juan del poema) mas la actitud interrogativa senalada,
por ejemplo, por los operadores optativo y epistémico de Hintikka, en
el lenguaje natural, por ejemplo, por los pronombres interrogativos o
la entonacion de las sentencias, y en el lenguaje escrito por los signos de
pregunta;

b) (menos frecuentemente) el “contenido proposicional”, es decir, sola-
mente el componente semantico, sin el factor pragmatico: En el ejem-
plo anterior sélo (la recordaciéon de Juan del poema) o (que Juan
recuerda el poema) sin la intencién interrogativa.

3. La pregunta considerada como el acto o la accion de formular una pregunta,
vale decir,

a) proferir una sentencia interrogativa con una actitud interrogativa, o
b) proferir una sentencia interrogativa sin una actitud interrogativa, o
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c) expresar la intencion interrogativa por otros medios distintos a una
sentencia interrogativa, sean lingiisticos o no-lingiiisticos.

Cuando uno recuerda estas distinciones entonces muchas de las diferen-
cias en las opiniones acerca de la nocién de pregunta, citadas arriba, pueden
verse en verdad como aparentes. Asi, por ejemplo, Stahl, al decir que una
pregunta es el conjunto de las respuestas correctas que le pueden ser formu-
ladas, tiene en mente probablemente el significado (2b) —junto con la
nocion analoga de respuesta— y, en esencia, concuerda con Hamblin, quien
proclama que el significado de una pregunta es la serie de sus posibles
respuestas, o con Hiz y Karttunen cuando ellos creen que el significado de
una pregunta es el conjunto de todas sus respuestas verdaderas —con la
unica diferencia de que Hamblin, Hiz y Karttunen, conciben aqui la pregun-
ta como es definida en (1b).

Una pregunta en el sentido (1), es decir, como sentencia interrogativa de
una lengua dada, no es una sentencia imperativa de esa lengua, ni es
verdadera ni falsa. Sin embargo, una pregunta en el sentido (2b) puede ser
interpretada de tal modo que resulte idéntica a su propia presuposicion y se
le puede asignar un valor de verdad; una pregunta en el sentido (2a), por
otro lado, puede ser analizada como siendo de carécter a la vez imperativo u
optativo y epistémico.

Tomando esto en cuenta llego a la conclusion de que los autores de obras
que tratan acerca de preguntas son en general unanimes acerca de los
problemas mas importantes correspondientes a la nocion de pregunta.
Creo, asimismo, que el andlisis publicado en 1938 por Ajdukiewicz toma en
cuenta todos los problemas cruciales y por este motivo voy a sintetizar los
principales puntos de la obra.

En la sentencia interrogativa ; Quién descubrio América? Ajdukiewicz desta-
ca (i) el pronombre interrogativo Quién, (ii) la parte de la sentencia declarati-
va descubrio América, y (ii1) el signo de interrogacion. La persona que ha
comprendido la sentencia interrogativa comprende que la respuesta verda-
dera tendra la forma del esquema sentencial X descubrié América, llamada
datum questionis (el desideratum de Hintikka). El datum questionis esta deter-
minado a la vez por la sentencia declarativa incompleta descubrio América y
por los medios gramaticales que sirven como signos de pregunta. La variable
X en el datum questionis es denominada lo desconocido de la pregunta. Su lugar
sintactico en el datum questionis tanto como su categoria semantica estan
determinados —segin Ajdukiewicz— por los factores mencionados arriba.
El conjunto de valores de lo desconocido de una pregunta que son singulari-
zados por el pronombre interrogativo o el adverbio de la pregunta son
denominados la extension de lo desconocido de la pregunta. Las sentencias obteni-
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das como resultado de la sustitucién de lo desconocido por un valor apropia-
do constituyen las respuestas propias para una sentencia interrogativa dada. La
respuesta a una sentencia interrogativa que no es una respuesta propia, pero
que en cierto sentido cumple con la intencién del que pregunta es llamada
respuesta impropia. Ajdukiewicz considera a una proposiciéon como presuposi-
cion positiva de una sentencia interrogativa, al efecto de que por lo menos una
respuesta propia a dicha sentencia interrogativa es verdadera; en el caso
analizado la presuposicion positiva es alguien descubri6 América, mientras que
la presuposicion negativa es la proposicion nadie descubrié América, es decir, la
proposicion de que al menos una respuesta propia es no verdadera, lo que es
equivalente a la disyuncién de negaciones de todas las respuestas propias.
Las presuposiciones, o suposiciones, de una sentencia interrogativa reflejan
el hecho de que quienquiera formule una pregunta seriamente, cree que
una respuesta propia a esa pregunta es verdadera, pero no cree que todas las
respuestas propias a dicha pregunta sean verdaderas.

Entre respuestas propias e impropias Ajdukiewicz distingue otras clases
de respuestas. Una respuesta completa es una proposicion que posee por lo
MEeNnos una respuesta propia como su consecuencia (posiblemente si se
acepta la presuposicion positiva de la pregunta). Una respuesta indirecta
completa es una proposicion que no es una respuesta propia pero tiene una
respuesta propia como consecuencia, de acuerdo con el conocimiento del
que pregunta, por ejemplo, la proposicién La ballena es un mamifero es una
respuesta de ese tlpo ala pregunta ;La ballena es un pf’z? Una respuesta parcza!
€s una proposicion que no tiene respuestas propias como consecuencias
suyas pero que excluye algunas respuestas propias. Y asi, si se acepta la
presuposicion positiva de la sentencia interrogativa, tiene como su conse-
cuencia la disyuncién de algunas respuestas propias, por ejemplo, la propo-
sicion Un italiano descubrio América como respuesta a la sentencia interrogati-
va ;Quién descubrio América? Una respuesta que anula la presuposicion positiva
de la sentencia interrogativa es una tal respuesta impropia que es la negacion
de la presuposiciéon o que tiene una negaciéon como su consecuencia, por
ejemplo, Copérnico no tiene hijo como respuesta a la sentencia interrogativa
¢Quién fue el hijo de Copérnico? Una respuesta exhaustiva es una proposicion
verdadera que tiene como su consecuencia a toda respuesta propia verda-
dera.

Ademas de los tipos de respuesta mencionados, Ajdukiewicz analiza
también las respuestas directas completas, las respuestas que anulan la
presuposicién negativa, asi como diferentes tipos de preguntas, vale decir,
aquella formulada impropiamente cuya presuposicion positiva o negativa
no es verdadera, preguntas para examinar, preguntas capciosas, preguntas

sugestivas, preguntas sugestivas de mala fe, etc. -
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Ajdukiewicz realiza asimismo comentarios esclarecedores acerca de las
propiedades pragmaticas de la formulacién de preguntas, acentuando en su
analisis tanto el caracter optativo como epistémico de este tipo de actividad.
Escribe, por ejemplo, “Siempre que nos esforzamos por adquirir informa-
cién la que esta previamente definida en cierto grado, pero no completa-
mente, formulamos preguntas. Las expresiones que, para algunos de sus
sentidos (meanings), sirven para formular preguntas son denominadas,
para dichos sentidos, sentencias interrogativas... El pensamiento que una
persona expresa por medio de la sentencia interrogativa es habitualmente el
de una tension mental, semejante a la sed: es un estado en el cual esa persona
se esfuerza por desarrollar una conviccién que puede ser expresada por una
respuesta propia a esa sentencia interrogativa. La persona... se esfuerza por
adquirir cierta informacion, pero no cualquier informacion. La informa-
cion... esta restringida a aquellos aspectos de la informacion expresables por
aquellas proposiciones que son los valores del datum questionis de la senten-
cia interrogativa, manifestacién de dicho estado interrogativo. No se debe
interpretar esto como que la persona que formula una pregunta desea
poseer tal informacién... No piensa de ningin modo en la informaciéon que
obtendra, piensa en aquello a lo que se referira dicha informacién... Este
estado interrogativo es un esfuerzo que se satisface en el momento en que se
adquiere una informacion dada. Un estado interrogativo... es una forma
especial de interés. El interés, si se interpreta como un estado mental, y no
como una disposicion a tales estados, es también un estado de tension mental
orientado a la adquisiciéon de informacion en un campo dado. Cuando es tan
exacto que esta dirigido a aspectos de informacion manifiestos en sentencias
que son valores del datum questionis, entonces el interés se transforma en
una pregunta. Pero el interés puede no estar orientado con suficiente
precision como para manifestarse en una pregunta interrogativa... En el
caso de pensamientos que se manifiestan por sentencias interrogativas debe-
mos distinguir las preguntas formuladas seriamente de las preguntas meramen-
te imaginadas” (Ajdukiewicz, 1974).

Creo que el anilisis de la nocién de pregunta que acabo de resumir,
efectuado por Ajdukiewicz hace casi cinco décadas y en cierto sentido ya
clasico, toma en consideracion las principales propiedades semioticas de las
preguntas. Su correcciéon fue confirmada por estudios posteriores que se
hicieron eco de las principales ideas de Ajdukiewicz, desarrolladas a menudo
de manera creativa, transmitidas con mayor precision, formalizadas o mo-
dernizadas, por ejemplo, por su tratamiento dentro del marco de la logica

epistémica, la semantica de los mundos posibles, la teoria del juego, la teoria
de la informacion, etc.
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¢Qué es entonces lo que se acepta de modo aproximadamente universal
en la teoria de las preguntas y es al mismo tiempo lo mas importante en el
estudio del rol de las preguntas en filosofia?

En primer lugar, es aquello, reflejado en muchos lenguajes étnicos, que
tiene la palabra para denotar a la vez las preguntas y las peticiones, a veces
tratado como un acto o un estado mental, o como el producto del acto, es
decir, estamos hablando aqui del elemento optativo o imperativo, el elemento de la
peticion, y del elemento de expectacion a través de la suspension del pensa-
miento contenido en la pregunta.

En segundo lugar, se acepta generalmente que en una pregunta, y
particularmente en la datum questionis, hay elementos epistémicos de dos tipos.
Por un lado, al formular una pregunta expresamos el deseo de adquirir
informacion, la necesidad de expandir nuestro conocimiento, la voluntad de
acabar con nuestra ignorancia, de cuya existencia tenemos conciencia. Por
otro lado, al formular una pregunta manifestamos nuestro conocimiento
parcial acerca de un tema dado y también un fragmento de nuestra creencia
basica. Los elementos epistémicos del primer tipo estdn conectados con la
relacién pregunta-respuesta, y aquellos del segundo tipo, con la relacién
pregunta-presuposicion. Tomando en cuenta el hecho de que la presuposi-
cion de una pregunta esta implicada por al menos algunas de las respuestas
directas a dicha pregunta, debemos tomar también en consideracion la
relacién presuposicion-respuesta, cuando analizamos los aspectos epistémi-
cos de las preguntas. En general en este juego de competencia de informa-
cién —como lo senal6 Harrah— tratamos con relaciones entre la presuposi-
cion, la pregunta y la respuesta, con el juego reciproco: pregunta-para-
respuesta y respuesta-para-pregunta.

La verdadera formulacion de la pregunta contiene una cantidad de
conocimiento, puesto que la forma de la pregunta determina la forma de la
respuesta y el significado de la pregunta es el conjunto de sus respuestas
—de respuestas posibles seguin algunos, es decir, el conjunto de posibilida-
des mutuamente excluidas, o segin otros, de respuestas verdaderas, es
decir, proposiciones o teorias que indican entre proposiciones alternativas
aquella que es verdadera y que satisface la necesidad de conocimiento del
que pregunta. Se ha dicho que una persona que ha comprendido la senten-
cia interrogativa puede no conocer necesariamente la respuesta correcta
pero esta enterado ya del esquema de sentencia de la respuesta. Por otro
lado, se ha proclamado que para comprender una proposicion es imperativo
saber para cudl pregunta puede ser una respuesta. La relacion entre pregun-
ta y respuesta es reducida a veces a la relacién entre la clausula principal y la
clausula interrogativa subordinada o la clausula relativa. Asi, sino la pregun-
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ta misma, entonces sin duda el total pregunta-respuesta es una sentencia en
sentido légico, verdadera o falsa, y un vehiculo de informacion.

En cambio, la presuposicién de una pregunta es una proposiciéon que
expresa implicitamente la informacién oculta en la pregunta, y gracias a eso,
la formulacién de preguntas resulta una via indirecta y parcial de formula-
cién de proposiciones. Lo inverso es igualmente verdadero —la formulacién
de proposiciones abre el camino para la formulacién de preguntas—, puesto
que el fragmento que no esta plenamente especificado en la proposicion deja
un margen de duda al que se puede dar expresion lingiiistica bajo la forma
de una serie de sentencias interrogativas basadas en la proposicion dada.
Quienes conceden la asignacién de valores de verdad a las sentencias inte-
rrogativas las ven como dependientes del valor de verdad de la presuposi-
ci6n semantica de la sentencia. De este modo, la presuposicién, como senten-
cia en sentido logico, es otra expresion que conduce conocimiento, desde la
pregunta a la respuesta. El sistema de las presuposiciones de la pregunta es
llamado a veces modelo nominal; si las presuposiciones van contra el conoci-
miento que uno tiene, entonces el modelo es contraféctico, es decir, ficticio.

El tercer problema respecto del que existe practicamente un acuerdo
universal entre los estudiosos de las preguntas es su caracter pragmatico. El
que pregunta dirige su pregunta a un oyente dado; en un monoélogo el
oyente es el mismo que pregunta (es idéntico al que pregunta), pero puesto
que el mondlogo es un caso particular de discurso, podemos ver el preguntar
y el responder como un proceso de didlogo, vale decir, como un fenémeno
dinamico. También se perciben en este proceso elementos de juego, los que
consisten, entre otros, en buscar informacién. Las condiciones o reglas de
este juego estan convenientemente dadas, por ejemplo, el hecho de que
quien pregunta busca lo que no tiene pero necesita tener, y que lo busca en
aquellos que, él supone, tienen lo que él busca, y que se dirige a esas personas
con la esperanza —y ésta es una de las presuposiciones pragmaticas de la
formulacién de preguntas— de que ellas no le negaran una respuesta.

Una de las ventajas de analizar el problema de la formulacién de pregun-
tas en términos de la teoria del juego es que la metafora del juego le hace
recordar a uno que los jugadores son personas. Son personas las que realizan
presuposiciones, formulan preguntas, dan respuestas, y por esto, cuando
aparece la necesidad, se puede decodificar personificaciones del tipo “esta o
esta pregunta posee tal o tal presuposicion”.

La gente formula preguntas para aprender algo nuevo. Tal conducta es
importante en toda ciencia o disciplina de conocimiento, por esto también en
filosofia. Por lo tanto, analizaremos, en primer lugar, el rol de la formulacién
de preguntas en la ciencia en general, y luego en la filosofia.
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2. La formulacién de preguntas en ciencias

Aristételes consideraba la curiosidad como fuente de conocimiento. Expre-
samos nuestra curiosidad con ayuda de preguntas, y la sentencia interrogati-
va es la formulacion lingtiistica tipica de la pregunta.

En un aforismo adecuado Verneaux dice: “Todo el esfuerzo del espiritu
humano consiste en proponer problemas y resolverlos” (Verneaux, 1951).
Este esfuerzo se dirige a la adquisicién de informacién y el papel conductor
en la adquisicién de informacién es realizado por las preguntas —el motor
del intelecto—. Las preguntas tienen lugar en dos procedimientos: la bus-
queda de informacién y la solucién de problemas, lo que se combina para
formar lo que Harrah llama un juego en el que quien pregunta, en primer
término, con la pregunta misma, dirige el interés hacia un tema dado, es
decir, en este caso hacia un conjunto de expresiones de un lenguaje dado, y
en segundo término expresa lo que sabe sobre el tema dado, visto que el que
responde proporciona nueva informacion y de este modo reduce la incerti-
dumbre del que pregunta (Harrah, 1961, 1963). Ademas, a través de una
adecuada seleccion de preguntas, quien pregunta —como observa correcta-
mente Hintikka— activa y trae a la superficie su propio conocimiento tacito
(Hintikka, 1983). Todo esto es verdadero para todo procedimiento cognos-
citivo, incluida la ciencia.

La ciencia puede ser entendida de dos modos: como la totalidad de los
procedimientos efectuados por los cientificos que actiian en su capacidad de
cientificos, o como el producto de esos procedimientos bajo la forma de un
sistema de proposiciones considerado como verdadero (Ajdukiewicz, 1974).
Me limitaré a consideraciones de la nocién pragmatica de ciencia del primer
tipo. Es con esta nocion in mente que Bacon destac6 que la ciencia (natural)
comienza cuando le formulamos preguntas a la Naturaleza, y Colingwood
expresé que construimos toda ciencia formulando preguntas y solicitando
respuestas a dichas preguntas. Las preguntas son los componentes funda-
mentales de la investigacion cientifica y junto con las presuposiciones consti-
tuyen una contribucién positiva a la ciencia; las diversas teorias, por otra
parte, son respuestas potenciales a dichas preguntas.

El procedimiento empleado por los cientificos consiste en esforzarse por
realizar una tarea dada, en otros términos, por resolver un problema cognosci-
tivo. Agreguemos que en las ciencias carentes de teorias desarrolladas o en
las ciencias que no tienen, en general, teorias, el problema es la unidad
metodolégica fundamental. Los problemas cognoscitivos son formulados
como preguntas cognoscitivas en el sentido (1b), es decir, como un tipo de
sentencias interrogativas. La estructura de estos problemas, ciertos métodos
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para resolverlos y ciertos criterios para la aceptaciéon de respuestas son los
mismos en las ciencias naturales y en humanidades. El problema, y de este
modo la pregunta a través de su presuposicién positiva y negativa, determi-
na la matriz de las evaluaciones, lo que representa la informacién inicial que
prescribe el conjunto de alternativas (Giedymin, 1964).

Los problemas empiricos se expresan en forma de sentencias interrogativas
formuladas en lenguaje objeto y referidas a la realidad empirica; con ellas
pedimos explicacién de este o aquel suceso o fenémeno. Por otro lado, los
problemas conceptuales son sentencias interrogativas metalingiiisticas median-
te las cuales preguntamos, por ejemplo, acerca de la correccion de la estruc-
tura nocional o l6gica, de la justificacién de una teoria que es una respuesta a
un problema empirico, o si esa teoria concuerda con otra teoria o doctrina
acerca del tema dado o con nuestra cosmovision (Lauda, 1977).

Por esto, la metodologia de la ciencia elabora, entre otras cosas, reglas
para las preguntas, y codifica normas de procedimientos correctos en cien-
cia, incluyendo los métodos para dar respuestas correctas. No se restringe,
sin embargo, a analizar el procedimiento desde la pregunta hacia la respues-
ta, sino que también toma en consideraciéon el procedimiento que conduce
desde la respuesta a la pregunta, el cual es denominado por Peirce abduc-
cién, un proceso para construir hipétesis explicativas.

Entre los procedimientos cognoscitivos de interés para la metodologia de
la ciencia hay muchos en los cuales puede ser percibido el esquema pregun-
ta-respuesta. Podemos mencionar aqui, por ejemplo, la aceptacion de sen-
tencias, la justificacion de proposiciones, la inferencia, la solucion de proble-
mas, la anticipacién y la verificacion o refutacion de hipotesis, la observacion
y el experimento, la explicacion y la prueba, la definicion y la clasificacién.

De este modo, por ejemplo, la nocién de aceptacion de una proposicion
protocolo o de una proposicion empirica basada en una percepcion puede ser
reducida a la nocién de respuesta positiva a una pregunta por si 0 por no.

La observacion puede ser interpretada como una percepcion para obtener,
en la proposicién protocolo resultante, una respuesta a una pregunta pro-
puesta de antemano. Esta primera pregunta dirige la observacion; en el
curso de ésta formulamos a menudo preguntas auxiliares orientadas en una
direccién particular, y tratamos de obtener respuestas sucesivas a ellas (Aj-
dukiewicz, 1974). Asi, el proceso de observacion consiste, para usar la meta-
fora de Bacon, en formular preguntas a la Naturaleza. Y puesto que la
informacién suministrada es una respuesta a una pregunta, entonces, como
lo advierte correctamente Hintikka, depende de las nociones contenidas en
la pregunta y en la presuposicion de la pregunta (Hintikka, 1983). Ajdukie-
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wicz expresa ideas similares cuando habla de la dependencia de la imagen
del mundo respecto del aparato conceptual (Ajdukiewicz, 1978).

Otro ejemplo de la aplicacion del procedimiento pregunta-respuesta es
proporcionado por los experimentos diagndsticos en los cuales, sabiendo que los
objetos de la clase K tienen la propiedad P, preguntamos si el objeto O,
pertenece a la clase K, y para obtener una respuesta proponemos la pregun-
ta auxiliar si O, se comportara en el sentido de manifestar la posesion de la
propiedad P, y si la tiene en verdad entonces respondemos a la pregunta
principal con la afirmativa. Los experimentos cruciales pueden ser interpreta-
dos también como respuestas a preguntas por si 0 no.

Asimismo en los razonamientos encontramos el modelo subyacente de
pregunta-respuesta o respuesta-pregunta, por ejemplo, la inferencia segin
los métodos de Mill, es decir, la induccion por eliminacion, es una operacion
regida por una pregunta, por ejemplo, una pregunta-por qué.

Las leyes cientificas son respuestas a preguntas acerca de relaciones que se
dan entre caracteristicas permanentes, o clases de caracteristicas, o caracte-
risticas variables, es decir, son respuestas a preguntas-por qué (W - ques-
tions), o sea, que estan precedidas por una palabra interrogativa.

En cambio, la verificacion de hipotesis estadisticas puede ser considerada
como que proporciona una respuesta a la pregunta por si o no acerca de una
poblacion dada que tiene o no tiene tal o cual propiedad, en tanto que el
razonamiento estadistico denominado estimacion de los pardmetros puede ser
interpretado como regido por la pregunta “¢Cual es el valor del parametro
estimado?”.

La verificacion de una hipotesis es el acto de sustanciacion de la respuesta a
una pregunta por si la hipétesis dada es verdadera o no.

Cuando preguntamos cémo son las cosas damos como respuesta una
descripcion que consiste en proposiciones, mientras que al preguntarnos por
qué las cosas son como son obtenemos por la via de la respuesta una
explicacién o una prueba que en ambos casos es una estructura, es decir, una
secuencia de prueba (Ajdukiewicz, 1974).

La relacién entre una deducciéon y la formulacién de una pregunta por un
sujeto cognoscente tcito, procedimiento similar a la recoleccion, anamnesis
o naturaleza inquisitiva, fue notada por Hintikka quien considera las premi-
sas recientemente descubiertas precisamente como respuestas a esas pre-
guntas; al indicar las presuposiciones de esas preguntas y especificar las
condiciones que deben ser encontradas por medio de respuestas conclusivas
se apunta a lo que deberia conocer de antemano quien pregunta (Hintikka,

1983).
La diferencia entre presuposicion y vinculacion es senalada por Stalnaker: A
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presupone a B si B es necesitado tanto por A como por no-A; mientras que A
se vincula a B si B es necesitado por A pero B no es necesitado por no-A
(Stalnaker, 1974).

Finalmente, algunos tipos de definicion son vistos también como respues-
tas a preguntas. En el caso de la definicién nominal la pregunta respondida
es “¢Qué significa la expresion E en el lenguaje L?” y en el caso de la
definicion real: “sQué es la entidad E?”. En la clasificacion el fundamentum
divisionis puede ser considerado como una respuesta a la pregunta tacita
acercade la propiedad de acuerdo con la cual es clasificado el conjunto dado.

Entre los ejemplos dados los dominantes son aquellos tomados de las
ciencias empiricas, y principalmente de las ciencias naturales. Pero algunos
de ellos, por ejemplo, la aceptacion de sentencias, la descripcion, la defini-
cion, la clasificacién, algunos tipos de inferencias, aparecen también en las
humanidades, las que estudian, entre otras cosas, sistemas de ideas, y esos
sistemnas estan referidos siempre a ciertos problemas. La finalidad del estu-
dio es —segiin algunos investigadores— la respuesta a la pregunta “¢Qué
penso la gente en el pasado?, ¢qué dijeron?” y el medio para alcanzar dicha
finalidad es la exégesis de textos, vale decir, una respuesta a la pregunta:
“¢Qué significa el texto estudiado y cuales son las presuposiciones de las
proposiciones, preguntas y sentencias imperativas que contiene? De acuerdo
con otros estudiosos, la finalidad es la respuesta a la pregunta por qué “;Por
qué la gente dijo y pensé esto y aquello?”, y a la pregunta “;En qué creian?,
¢cudles fueron los motivos y razones que estaban por detras de sus creencias,
y qué constituyo las condiciones iniciales y las leyes de explicacion racional de
sus creencias y convicciones? Es en esta ultima corriente metodolégica que
tenemos la comprension (Verstehen) de Dilthey, el programa de Colling-
wood de repensar los pensamientos de otro hombre a fin de llegar a sus
presuposiciones pragmaticas y a las nociones que subyacen a las opiniones
proclamadas por el pensador estudiado, y finalmente la idea de Skinner de
identificar las intenciones de la gente (people) (Laudan, 1977).

Todos los ejemplos de aplicacién pregunta-respuesta en las ciencias pro-
porcionados mas arriba pertenecen al rol de la formulacién de preguntas en
filosofia en la medida en que dichas aplicaciones son el objeto de estudio de
una de las ramas de la filosofia, es decir, la metodologia de las ciencias. En
particular, los ultimos ejemplos tomados de la metodologia de la historia y de
la teoria de las ideas son especialmente proximos a la filosofia.

Aunque se puede esperar que muchas de las observaciones acerca de la
funcién de las preguntas en el conocimiento y en la ciencia en general
pueden repetirse en la discusion de esta funciéon en la filosofia, uno no
deberia esperar encontrar demasiadas diferencias en la funcién de la formu-
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lacién de preguntas en filosofia, como opuesta a ese procedimiento en otras
ramas del conocimiento.

3. éQué es filosofia?

Antes de que se pueda intentar caracterizar la funcién que efectiia en
filosofia la formulacién de preguntas y su respuesta, es necesario decir
primeramente qué es filosofia.

Debo admitir que éste es un asunto dificil.

Quiero comenzar mi respuesta proponiendo una pregunta auxiliar: ¢cua-
les son las fuentes del pensamiento filosifico? Algunos dicen: la admiracién
provocada no por lo que es oculto y misterioso sino por lo manifiesto, por
ejemplo, el fenémeno del movimiento, la memoria (Waismann, 1959). Otros
ven la fuente de la filosofia en las contradicciones que percibimos en el
pensamiento no-filoséfico (Ryle, 1959). Algun otro dice al respecto que la
fuente de los problemas filoséficos tradicionales no radica en paradojas,
especialmente en paradojas filos6ficas que tengan una estructura similar ala
de las paradojas logicas, puesto que las primeras, por ejemplo las paradojas
kantianas, carecen de la autorreferencia reflexividad-denotada caracteristi-
ca de estas ultimas (Popper, 1974). Otras opiniones expresan que el pensa-
miento filoséfico surge del hecho de que no sabemos claramente lo que
queremos decir (mean) (Ramsey, 1959). Dejando de lado las divergencias,
estos puntos de vista contribuyen, no obstante, a la caracterizacion no s6lo de
la filosofia sino también de otros campos del conocimiento.

Tratemos de descubrir si la filosofia puede ser caracterizada con respecto
a su objeto. Sin embargo, esto aparece como una empresa sin esperanza,
puesto que en periodos diferentes cosas diversas fueron tomadas como
objeto de estudio filoséfico, por ejemplo, aquellas acerca de las cuales la
ciencia aun tiene que hablar con claridad, y aquellas cosas que las ciencias
rehisan comentar por principio. Estos objetos son: la naturaleza, Dios y el
alma, las normas morales, el mundo real, el mundo de los fenémenos. La
filosofia es especulacién en los campos més amplios. Esta interesada en todo
lo que es mds importante y mas preciado para la humanidad, los ideales de
verdad, bondad y belleza. De acuerdo con Platon, se preocupa por las cosas
ultimas, por los fines y los valores; segtin Aristoteles, por el ser en si y sus
atributos. Cuando construye una vision de mundo, la filosofia se ocupa del
mundo, cuando elabora modos de vida trata con el hombre. En epistemolo-
gia investiga las teorias y las ciencias, el conocimiento, el conocer y la verdad;
en metafisica, las verdades metafisicas, las cuales aunque de manera acepta-
da no sean algo producido por el filésofo, no son tampoco algo que el
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filésofo obtenga desde fuera bajo la forma de datos empiricos (Hare, 1971).
La filosofia investiga también algunas relaciones empiricas, por ejemplo, la
relacion causal (Laudan, 1977). De acuerdo con algunos puntos de vista, la
filosofia no estudia hechos sino el lenguaje: interpretada como un analisis
légico del lenguaje de la ciencia estudia las proposiciones empiricas de las
ciencias; o —como en el Cratilo de Platon o en el Ensayo sobre el entendimiento
humano de Locke— la filosofia estudia la lingua o sermo mentalis, es decir, el
lenguaje mental o el discurso mental.

Dada la tremenda diferenciacion de los objetos del estudio filoséfico es
dificil definir de un solo modo la naturaleza de la indagacién filoséfica.
Consiste en muchas cosas: en desarrollar ideas, analizar conceptos, estudiar
universales y buscar definiciones (Ryle, 1950); descubrir las presuposi-iones
de proposiciones opuestas y tornarlas explicitas, puesto que las presuposicio-
nes, cuando estan ocultas, pueden conducir a contradicciones (Hansen,
1960); en analizar el conocimiento con el proposito de clarificar el sentido de
las proposiciones, en aclarar las relaciones entre aquéllas y los métodos de su
verificacion, y también en proponer normas de conducta y de formulacién
de juicios acerca de los valores morales (Carnap, 1959); en estudiar critica-
mente el conocimiento humano y construir una cosmovision (Kotarbinski,
1966). Platon describe al fil6sofo como un hombre que puede explicar por
qué hace lo que hace, que usa un sistema de ideas y nociones claras, que
entiende el propésito de todo lo que existe, y que sabe como deberia vivir el
hombre. Frege ve al filosofo como una persona que es capaz de rechazar las
ilusiones causadas por el uso natural del lenguaje. Popper describe al fil6so-
fo como alguien que desea comprender el mundo a través del anilisis del
conocimiento popular y cientifico (Popper, 1974). Para Waismann, un fil6-
sofo es un hombre que contempla las cosas a través del lenguaje, que advierte
las fisuras en la estructura de las nociones, y trata de asir algo mas alla de su
alcance (Waismann, 1959).

No hay un método inico en filosofia aunque mas de un filésofo ha sugerido
algun método como el método de la filosofia: Platon y Hegel, la dialéctica;
Spinoza, el procedimiento more geométrico; Hume, la imitacion de los
estudios experimentales; Bergson, la intuicién; Husserl, la descripcion feno-
menologica. Muchos métodos diferentes han sido recomendados también
como los esenciales o mas tipicos aunque no los tinicos: Wittgenstein conside-
ra el descubrimiento del sinsentido como un método de ese tipo; Schlick, la
explicacion; Ryle, la reduccién al absurdo; Ramsey, la definicion de nocio-
nes; Hare, su analisis dialéctico, experimentos semiempiricos con el uso de
las palabras; Carnap, el analisis del sentido empirico de las proposiciones;
Popper, el método de discusion racional que consiste en proponer proble-
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mas y analizar criticamente las diversas soluciones sugeridas con la ayuda del
analisis l6gico, del andlisis lingiiistico y un método histérico que proporciona
una respuesta a la pregunta acerca de qué y como piensan los demas, cémo
formulan problemas y como intentan solucionarlos (Popper, 1974).

Los fines de la filosofia no son menos divergentes. De acuerdo con algu-
nos, es ensenar como alcanzar la calma espiritual, otros esperan que formule
un sistema de todas las formas de vida y una visién general de la estructura
del mundo. Se le solicita también indicar los rasgos generales del procedi-
miento para tomar decisiones o elucidar las nociones que son usadas.

Las proposiciones filoséficas son también de un caracter seméntico-
pragmatico diverso y consiguientemente, son descritas de manera diferente:
como definiciones o reglas para formular definiciones (Ramsey, 1959), o
como proposiciones empiricas (Braithwaite, 1933), o como ni puramente
analiticas ni puramente empiricas (Hare, 1971), o como proposiciones sinté-
ticas a priori, 0 no como proposiciones sino como decisiones, solicitaciones,
resoluciones o reglas. Hasta se dice a veces que en filosofia no hay proposi-
ciones y, lo que es mas, que tampoco hay pruebas o preguntas que puedan
ser contestadas con un “si” o un “no”; que las preguntas que alli se dan no
conciernen a hechos (Waismann, 1959). Las proposiciones metafisicas estan,
de acuerdo con algunos fil6sofos (Carnap, 1959), despojadas de sentido
empirico, puesto que aspiran a expresar conocimiento acerca de algo que
esta mas alla de toda experiencia; se dan las proposiciones siguientes como
ejemplos en este contexto: La sustancia de todas las cosas es el agua (Thales), el
fuego (Heraclitus), la ilimitacion (Anaximandro), el nimero (Pythagoras). To-
das las cosas no son mds que sombras de las ideas eternas que existen mas alld del tiempo
ydel espacio (Platén). En la base de toda existencia yace un sélo principio (monistas),
dos principios (dualistas). Todo ser es espiritual (espiritualistas), material (mate-
rialistas). El mundo material existe (realistas), no existe (idealistas). Segtin los
neopositivistas, esas proposiciones cumplen solamente una funcién expresi-
va, es decir, no son en absoluto proposiciones declarativas, pero en la ética
normativa hay proposiciones imperativas disfrazadas. Todos los tipos de
proposiciones arriba mencionadas aparecen actualmente en filosofia y por
eso es imposible, sobre esta base, caracterizarla univocamente.

Dadas las diferentes fuentes descritas, los objetos, las funciones, los méto-
dos, los fines y el caracter de las proposiciones, la filosofia como producto del
pensamiento filoséfico, un conjunto de proposiciones, es asimismo imposi-
ble de describir por una caracteristica fija. En su Metafisica, Aristoteles la
denominé el conocimiento primero y el altimo: el primero porque supone
légicamente a toda ciencia, y el altimo porque para comprenderla se necesita
lograr un conocimiento de otras ciencias. Otros ven en ella una investigacion
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acerca de la investigacion, y William James escribi6 que “la filosofia” es “un
nombre colectivo para las preguntas que no han sido respondidas satisfacto-
riamente por todos aquellos que las han formulado...” (Passmore, 1967).

Puesto que es imposible realizar una distincién aguda entre la actividad
cientifica y filos6fica sobre la base de ninguno de los aspectos arriba mencio-
nados, tal vez podriamos intentar expresar la desemejanza entre ambas
sobre la base de sus problemas. Es verdad que los problemas, esto es las
preguntas, planteados en filosofia varian segun el periodo o la escuela
filosofica. Es verdad también que, segun el contexto cognoscitivo, la misma
pregunta puede ser considerada como filoséfica o como no-filosofica. Es
cierto aun que la propiedad “filosofica” es tipologica, y por lo tanto gradua-
ble y no clasificacional. Habitualmente, sin embargo, en la mayoria de las
cosas, somos capaces de distinguir un problema filos6fico de otro que no lo
es. Consideremos los pares de ejemplos siguientes:

a) ¢Por qué es el ser y no mds bien la nada? (Heidegger) - ;Por qué hay muchas
clases de gasolina y no mds bien una clase?

b) ¢Pueden los problemas ser solucionados en forma decisiva recurriendo a lo que
percibimos? (Platon) - s Pueden los problemas ser solucionados en forma decisiva
recurriendo a la policia?

c) ¢Hasta dénde nos compromete nuestra eleccion del lenguaje para decir que ciertas
cosas existen? (Quine, Goodman) - ;Hasta dénde nos compromete nuestra
eleccion del lenguaje para decir que la doble negacion comporta una afirmacion?

d) ;Como es posible la geometria? (Kant) - ;Como es posible un reloj sin resorte

(spring)?

Pienso que es innecesario decir que la segunda proposicion interrogativa
en cada uno de los pares arriba propuestos —en una situacién de comunica-
cién comin— no es de caracter filoséfico.

Parece que la filosofia es identificada mas facilmente sobre la base de las
preguntas formuladas, es decir: atendiendo a los problemas que son pro-
puestos, antes que a las fuentes, objetos, métodos, fines, o el caracter de las
proposiciones. Mas aun, dada una lista de proposiciones interrogativas
clasificadas intuitivamente como filoséficas, podemos clasificarlas de acuer-
do a sus temas senalados por el datum questionis de toda proposicion
interrogativa. El resultado obtenido nos capacita para distinguir, por una
parte, las disciplinas filosoficas, y por la otra, diversos significados de la
palabra “filosofia”.

Las disciplinas filosoficas eran —segun Aristoteles— la metafisica, la episte-
mologia, la l6gica, la metodologia de la ciencia, la ética, la estética, la filosofia
de la naturaleza, la filosofia de la religién y la filosofia de la historia. Con el
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tiempo, las tres ultimas se separaron de la filosofia y se acercaron a las
ciencias especiales relevantes, mientras que la estética derivé hacia las cien-
cias que tratan con el arte, la musica, la poesia. La metafisica, como ciencia
general del ser, se concentra en los problemas de la esencia del ser, las
categorias ontologicas, el ser en si mismo, la cosa en si misma, como opuestos
al fenémeno, la relacion entre alma y cuerpo, y los problemas de la causali-
dad y el determinismo. En su dominio, el materialismo choca con el antima-
terialismo, el mecanicismo con el antimecanicismo, el realismo con el idealis-
mo, el espiritualismo con el antiespiritualismo. La epistemologia pugna por
resolver problemas tales como éstos: si el conocimiento acerca de la realidad
es en general alcanzable, cudles son las fuentes y limites del conocimiento,
como problemas pertenecientes a la l6gica en sentido amplio, es decir, a la
logica filosofica, compuesta por una parte de epistemologia—por ejemplo la
teoria de la verdad— tanto como de una légica formal junto con una
semiotica filosofica; y de una metodologia de la ciencia, cuyas nociones
centrales son las del método de razonamiento e investigacion, y los principa-
les problemas, por ejemplo, la aceptacion o refutaciéon de proposiciones o
teorias, la verificacion o falsacion de hipétesis. La ética, incluida entre las
disciplinas de filosofia practica, especula acerca del modo de vida que,
quedando en paz con la conciencia, podria evitar a uno mismo y a los otros
experimentar el sufrimiento y, por el contrario, podria salvaguardar la
felicidad para todos; analiza el problema de la voluntad libre (Kotarbinski,
1966). La estética radica en los problemas de la naturaleza de la belleza, el
valor artistico, el valor estético, y especula sobre cuestiones tales como
“¢Como es posible discutir las cualidades de una obra de arte?”.

Al separar de entre las proposiciones interrogativas las que fueron consi-
deradas como filosoficas por varios pensadores en varios periodos, se co-
mienza a distinguir diversos significados de la palabra “filosofia”. Primera-
mente, la filosofia es una cosmovision basada en el tema de la metafisica y el
de la epistemologia, y también en la historia de la filosofia y en la sintesis de
los resultados de las ciencias especiales; esta orientada hacia el ideal o la
verdad: el filosofo es un sabio. En segundo lugar, la filosofia es una perspec-
tiva acerca de la vida basada en problemas éticos, o mas generalmente
axiol6gicos, y orientada hacia los ideales de, en primer término, bondad
—aqui el fil6sofo es un moralista— y también de belleza. En tercer lugar, la
filosofia es una ciencia acerca de la ciencia basada en los temas de la amplia-
mente entendida légica filosofica y de las ciencias especiales analizadas; se
orienta hacia el ideal del pensamiento critico y el filosofo es, en este caso, un
critico del saber humano.

Dadas las nociones diferentes de filosofia y sus diferentes disciplinas, no
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es de admirarse que sea tan dificil dar una caracteristica univoca comprehen-
siva de toda filosofia. Sin embargo, al revisar y clasificar los problemas que
aparecen en las disciplinas filosoficas uno puede acercarse a encontrar lo que
les es comun y lo que las hace diferentes a unas de otras.

4. Las preguntas en filosofia

¢Cual es el papel de las preguntas en filosofia? He contestado ya en parte a
esta interrogacion.

Primeramente, es el papel que la formulacién de preguntas juega en toda
disciplina de conocimiento (cf. Cap. 2): las proposiciones interrogativas son
vehiculos de informacién, y el formular preguntas es un factor de activacion
del conocimiento tacito del que pregunta y causa la obtencién de nueva
informacién bajo la forma de respuesta a la pregunta; también dirige la
imaginacion del investigador de un modo que estimula el estudio posterior.

En segundo lugar, las preguntas aparecen como elementos en muchos
procedimientos de investigacion analizados por la metodologia de la ciencia,
es decir, una disciplina de la filosofia, por ejemplo, al aceptar proposiciones,
al verificar proposiciones, en lainferencia, la observacion, el experimento, la
descripcién, la explicacion, la prueba; al realizar, verificar o falsar hipotesis,
en la definicién y la clasificacion. Todo esto ya fue tratado.

En tercer lugar, las asi llamadas proposiciones filoséficas interrogativas, al
ser formulaciones de problemas filos6ficos, facilitan la identificacién de la
filosofia como un campo de interrogacion, la distincién de las disciplinas en
su interior tanto como los diversos significados de la palabra “filosofia” (Cf.
Cap. 3).

¢Hay algo que distinga la, asi denominada, pregunta filos6fica de las
preguntas cientificas o practicas? Acerca de esto, también, he hablado ya,
indirectamente, al comparar pares de proposiciones interrogativas filoséfi-
cas y no filoséficas. Difieren en su contenido. Pero, podra decir alguien, dos
proposiciones cientificas interrogativas, por ejemplo, pertenecientes a la
quimica y a la gramatica, difieren también por su contenido. Alfred Ayer
comenta de este modo la pregunta de Heidegger ¢ Por qué es en general el ser y
no mds bien la nada?” que yo he citado antes: “Esta es en verdad la clase de
pregunta que la gente espera encontrar en los filosofos: tiene un aire de
profundidad acerca del asunto. El problema es que no admite ninguna
respuesta”. (Ayer, 1959). A pesar de la nota maliciosa del comentario,
contiene, no obstante, una observacién valiosa. Una proposicion interrogati-
va, tipicamente metafisica determina el contenido de su respuesta en un
nivel mas reducido de lo que lo hace una pregunta no filoséfica. Pero
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entonces habitualmente efectia una funcién pragmatica diferente a la de
esta ultima. Como ha sido senalado correctamente (Waismann, 1959), ejecu-
ta mas que un rol expresivo; revela la inquietud de la mente; espera una
respuesta directa a un nivel mas reducido que el de la pregunta no filoséfica
—Trara vez cuenta con una reaccion consistente en una comprension 6ptima-
mente adecuada de la pregunta misma— Wittgenstein era de la opinién de
que una pregunta metafisica no es una verdadera pregunta sino solamente
la manifestacion de una confusién en la enunciacién de un problema.

Las ciencias naturales emplean la observacion y el experimento, en las
disciplinas humanisticas especiales se leen textos o se los percibe de otro
modo y se los somete a interpretacion, en las ciencias formales se construyen
sistemas deductivos; en filosofia, por otro lado, y principalmente en metafi-
sica, se efectia una discusion critica y se emplea la especulacion critica. El
dialogo y el monélogo, dos maneras de formular preguntas y proporcionar
respuestas, reinan en la, asi llamada, pura y mas tipica filosofia.

Este tipo de discusion y especulacion no esta orientada a proponer proble-
mas sino a iluminar dudas y exponer las diversas respuestas posibles some-
tiéndolas al criticismo y, no infrecuentemente, rechazandolas.

A menudo damos testimonio de la “prueba” de las posibles soluciones de
un problema mediante el uso de andlisis nocionales. Y frecuentemente
puede bastar como reaccion satisfactoria a la pregunta filos6fica una de las
siguientes: o una revision del sistema nocional realizada por el que pregunta
impulsada por las objeciones con las que se encuentra, o el reemplazo de la
pregunta original por alguna otra. Una modificacién de las preguntas va
acompanada por una modificacién en los puntos de vista, y algunos creen
que la mision representativa de ésta o la otra ciencia particular es el descubri-
miento de verdades nuevas, mientras que la responsabilidad del fil6sofo
radica en penetrar mas profundamente (Waismann, 1959). Esta penetra-
cién en los estratos mas profundos del conocimiento se facilita mediante la
formulacién de preguntas, aun aquellas no muy precisas que no tienen
respuestas directas correctas: por un lado, el conocimiento se incrementa
cuando, al eliminar preguntas sin sentido, introducimos en él una medida de
orden, por otro lado —en el analisis nocional— aumentamos la comprensién
del lenguaje lo que es una herramienta importante de pensamiento filoso-
fico.

Todo lo dicho concierne a preguntas que en algiin momento cayeron bajo
un ataque vicioso, fueron condenadas, anatematizadas y relegadas fuera de
los limites de la filosofia entendida en un cierto sentido. El hecho de que
hayan causado tal reaccién fue, hablando histéricamente, 1til aunque injus-
to y chovinistico. Pero, fuera de las preguntas metafisicas, hay en filosofia
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muchas otras que pueden ser respondidas y que fueron de hecho respondi-
das con importantes consecuencias. Un ejemplo de este tipo es el decalogo de
Aristoteles: ¢qué?, ¢de qué tamano?, ¢de qué clase?, ¢tal en relacién a qué?,
¢cuando?, ¢donde? ¢qué hace?, iqué le pasa?, ¢para qué sirve?, icomo

acontece? Estas diez preguntas son suficientes para construir una realidad y
un lenguaje.

Varsovia, julio-agosto 1983

Traduccién del inglés
Margarita Schultz
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LA PERSPECTIVA CIENTIFICA
por BERTRAND RuUSSELL

Editorial Ariel, Barcelona, 1982.

. La ciencia tiene cierta influencia sobre la vida humana, sobre nuestros pensamientos,
A n nuestras esperanzas y nuestras costumbres; influencia que aumenta cada dia mas. La
ciencia es, en primer lugar, un conocimiento de cierto tipo; pero ademas posee un

segundo aspecto, el de la ciencia como poder manipulador, la técnica cientifica.

La intenci6n del autor es —como él mismo lo senala— considerar la influencia de la ciencia
sobre la vida humana, primero determinando cual es el método cientifico y, por tanto, qué es
ciencia; segundo, analizando el poder de manipulacién que se deriva de la técnica cientifica; y,
finalmente, trazando una perspectiva de posibles cambios en la vida social e instituciones
tradicionales exigidas por la técnica cientifica, y ademas, senialando los peligros de deshumani-
zaci6n que encerraria una civilizacion puramente cientifica.

15

“El método cientifico consiste en observar aquellos hechos que permitan descubrir las leyes que
los rigen”. Visto asi, el método es de una esencial sencillez, pero en su aplicacién adquiere
formas un poco mas complicadas. “Pues, para llegar a establecer una ley cientifica hay tres pasos
principales: 1) observar los hechos significativos, que pueden ser los menos relevantes; 2)
proponer hipétesis que, si son verdaderas, expliquen aquellos hechos; 3) deducir de estas
hip6tesis consecuencias que puedan ser verificadas o refutadas por la observacién. Si las
consecuencias son verificadas se acepta provisionalmente la hipétesis como verdadera... La
ciencia consiste en una serie de proposiciones dispuestas jerarquicamente; las del nivel mas bajo
en la jerarquia se refieren a los hechos particulares, las del mas alto, a alguna ley general que lo
gobierna todo en el universo. Estos niveles jerarquicos tienen, ademas, una doble conexi6én
légica: una ascendente que procede por induccién; otra descendente que procede por deduc-
cién. Asi una ley general puede ser caso de otra ley, que es mas general que aquella. Al
establecimiento de una ley general procedemos inductivamente desde los hechos particulares
observados. De esta ley general procedemos, en cambio, deductivamente, hasta llegar a los
hechos particulares de los que parti6 nuestra induccién anterior”.

Para el autor, el método cientifico aparece en el mundo, aunque con una cierta sencillez y no
con una complejidad tal como la arriba senalada, con Galileo (1564-1642); “pues, aun cuando
hoy sabemos muchas mas cosas que las que se sabian en su época, no se ha anadido nada esencial
al método”.

Asi, en la primera parte de su libro, Russell hace mencién de cuatro ejemplos de método y
conocimiento cientifico siempre confrontandolos con la fisica, que para él constituye el mas
perfecto modelo de ciencia y método cientifico. Estos ejemplos son dos clasicos, Galileo y
Newton; y dos representantes de las ciencias no matematicas, Darwin y Pavlov. En ellos se puede
ver, por ejemplo, el paso de la mera generalizacion, a la que llegamos por medio de la
experiencia, a la ley, a la cual accedemos a través del método cientifico. En general, lo que
Russell hace con estos cuatro autores es una exposicion resumida de las opiniones y doctrinas de
cada uno; pero, ademas, muestra muy claramente si esas opiniones son cientificas o no lo son, es
decir, muestra si esas opiniones son leyes y si aquellas doctrinas son ciencia. Ademas senala en
qué medida esos cuatro hombres han contribuido a la constitucion del método cientifico, tal
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como lo entendemos hoy en la fisica; por otra parte, muestra como algunas de las leyes
implementadas por estos hombres son casos de otras leyes mas generales, tal es el caso de
Newton y Galileo con Einstein.

El método cientifico, sin embargo, no es perfecto, sino que desde ya es posible advertir en él
unas cuantas limitaciones, sobre todo en el terreno de la fisica, pues ésta es —segin el autor— la
mas avanzada de las ciencias. Las limitaciones senaladas por Russell son tres: “1) la duda
respecto a la validez de la induccién”, a lo cual sigue una formulacion de la induccién y una
breve resena de las dudas arrojadas sobre ella por los fil6sofos, especialmente por Hume; “2) la
dificultad de sacar inferencias de lo que ha sido experimentado a lo que no lo ha sido, ésta
parece ser la misma limitacién anterior (1) expresada de otro modo; en fin, ambas cuestiones
—que no son sino una se resolveran en las posibles respuestas a la pregunta ‘¢hay alguna razén
para pensar que lo que pensamos que vemos existe, aunque no lo veamos? o, :hay algin medio
de probar que existen sucesos distintos de aquellos que uno mismo experimenta?’; 3) aun
admitiendo que se puede inferir acerca de lo que no hasido experimentado, subsiste el hecho de

que esa inferencia pueda ser muy abstracta, y dé, por tanto, menos informacion de la que resulta
cuando se emplea el lenguaje ordinario.

IL.

El método cientifico proporciona poder sobre el medio ambiente, y también poder de adapta-
cion a ese medio. Lo que confiere este poder es el conocimiento cientifico aplicado a fines
practicos como, por ejemplo, al control de las plagas; y aquello que permite acceder al control
efectivo de una plaga es una cierta técnica derivada de un conocimiento cientifico, la cual recibe
el nombre de técnica cientifica. En el presente ejemplo habria dos tipos de conocimiento
cientifico, el fisico-quimico y el biolégico, de los cuales se derivan dos técnicas para controlar las
plagas de insectos, la fumigacion y el descubrimiento de parasitos que hagan presa de los
insectos destructivos. Asi la técnica cientifica puede ser caracterizada como el poder de utilizar
las fuerzas naturales por ciertos medios que no son evidentes por si, sino que son el producto de
una investigacién consciente y guiada por el habito experimental. Una técnica es cientifica s6lo
cuando procede del experimento, pues, hay otras que proceden de la tradicion. Para aclarar el
sentido de esto ultimo cito un ejemplo del propio autor: “los agricultores primitivos utilizaban
los cuerpos humanos como abono y consideraban magico su beneficioso efecto. Este periodo era
determinadamente precientifico. El empleo de los abonos naturales, que le sucedi6 y ha
permanecido en uso hasta nuestros dias, es cientifico si esta regulado por un cuidadoso estudio
de la quimica organica, y no es cientifico si procede al capricho”.

Asi como aqui hemos resenado la técnica en biologia, Russell examina los aportes, beneficio-

sos y peligrosos que encierra su aplicacién en otros campos, a saber: en fisiologia, en psicologia y
en la sociedad.

I11.

La sociedad cientifica. Si bien ésta, en el momento que el libro fue escrito (1930), era cosa del
futuro, hoy en parte no lo es; pues, algunas profecias consignadas en el libro han sido ya
cumplidas. Por ejemplo, en aquel entonces era cosa del futuro dar clases por medio del
cinematé6grafo; hoy, en cambio, muchas clases en escuelas y universidades son impartidas por
medio de un televisor —y en el mismo salon de clases.

La sociedad cientifica—indica Russell— es aquella que emplea la mejor técnica cientifica en
la produccion, en la educacién y en la propaganda; pero, para que pueda ser considerada como
del todo cientifica debe cumplir con otra caracteristica, que la diferenciara de todas las socieda-
des del pasado: debe ser creada deliberadamente para cumplir ciertos fines propuestos. Con el
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mayor poder que la técnica ha otorgado —y seguird otorgando— a los gobiernos, los cambios en
la vida social e instituciones se haran mayores y mas radicales. Es mas, la técnica cientifica llegara
incluso a modificar los términos en que se da la vida familiar—en mas de algun sentido esto ya se
ha producido.

La técnica exige organizacién, por tanto, una sociedad cientifica habra de estar altamente
organizada. Para lograr tal grado de organizacién se hara necesaria una direccién unitaria de
todas las actividades de una nacién, las que deberan estar en absoluta concordancia con los fines
propuestos; pues, una sociedad sera mas cientifica mientras realice efectivamente el mayor
nimero de fines propuestos. Finalmente la técnica cientifica, en razon de una mayor eficiencia,
exigira la organizacion de un Estado mundial, por tanto, ya no hablaremos de sociedad sino de
civilizacion cientifica. Con semejante organizacién internacional se obtendran grandes benefi-
cios para toda la humanidad; en materia econémica, por ejemplo, al eliminar la competencia, la
productividad del trabajo se vera muy mejorada y, “los hombres podrin elegir entre trabajar
cuatro horas y vivir con comodidad, o seis horas y ser ricos”. Pero, ademas, un Gobierno
internacional traerd consigo otras consecuencias, que muchos no estarian dispuestos a conside-
rarlas como beneficiosas para la humanidad. Alguna de estas consecuencias, que no son sino
exigencias impuestas por la técnica, serian: el establecimiento inevitable de dos clases de
hombres, los trabajadores manuales y los gobernantes, éstos en todo procederan cientificamen-
te, por tanto, no habra igualdad, asi como tampoco la libertad de emprender cualquier empresa
por parte de los individuos; la estabilizacién en la cantidad de la poblacién mundial, en
consecuencia, el nimero de hijos que una pareja pueda tener sera determinada por el Estado y,
“los ninos que excedan las cifras toleradas seran sometidos a infanticidio”; la restriccién en la
libertad de hablar e imprimir; la substitucién de la religion por la lealtad al Estado mundial; una
extrema y constante preocupacion por la calidad de los individuos, asi es de esperar “que en
cada generacién seran seleccionados un 25% de las mujeres y un 5% de los hombres para ser
progenitores de la siguiente generacién, mientras el resto de los individuos seran esterilizados”.

De todo lo anterior se desprende que seri esencial al Estado mundial la implementacién de
una nueva moral que dé mas importancia —si no toda— al conjunto que al individuo.

Russell se esfuerza en mostrar los elementos negativos de una civilizacién cientifica, pero en
ningun caso los defiende; pues considera que aquéllos son exigidos por tal civilizacién y no son
el mero producto de sus deseos.

Me parece —como a Russell— que es hacia una civilizacién cientifica hacia donde nos
hallamos encaminados inevitablemente, a no ser que se produzca un cataclismo que rebaje al
minimo todo el conocimiento humano. Tal civilizacién no tiene por qué ser como la que ha
descrito. Esta forzosidad de ir hacia una civilizacién, se debe —segtin parece— a la necesidad
que el hombre tiene de crear, para el caso que nos ocupa debiera decir, de crear un mundo
distinto del actual en que se encuentra; y, como la técnica cientifica es el instrumento que
confiere mas poder para producir cambios, el nuevo mundo se conseguira por medio de ella. El
conocimiento, sin embargo, proporciona poder tanto para el bien como para el mal, por tanto,
no hay un nexo necesario entre civilizacién cientifica y una buena civilizacién; muy bien puede
suceder que aquélla sea la mas tirdnica de toda la historia.

Co6mo sera la civilizacion cientifica hacia la que estamos encaminados, esto atin hoy, como en
1930 cuando el libro fue escrito, es cosa del futuro.

David Price
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APUNTES ACERCA DEL PENSAR DE HEIDEGGER

por Francisco SoLEr
Editorial Andrés Bello, Santiago, 1983.

5 De reciente y postuma publicacion, este libro del profesor Francisco Soler es el
A a producto de su estudio paciente y riguroso del pensamiento de uno de los mas
destacados fil6sofos de nuestro tiempo, del pensador aleman Martin Heidegger. El
texto de Soler —de 236 paginas— se encuentra dividido en dos partes, dos manuscritos afines
—que se presume de distinta fecha de elaboracién—, los cuales tratan del pensar de Heidegger
contrapuesto con el pensamiento de su coetdneo espaiiol José Ortega y Gasset.

El libro recoge en ambas partes gran cantidad de citas de estos dos pensadores y de otros
anteriores. Usando de ellas es como Soler va emprendiendo su respectiva exposicion. Cabe
decir que las citas conforman la parte principal de la obra, siempre que se agregue, ademas, la
aplicada tarea de revisar, como de replantear y volver a explicitar, esta vez con la propia voz de
Soler, el pensamiento de Heidegger como el de Ortega. La eleccién de las citas resulta ser
acertada; se agrega a esto las extensas notas que siguen a cada manuscrito. Extensas, pues
conforman casi un tercio del volumen total del libro. Ademas, dejan la tarea al lector de
continuar el estudio de lo tratado, como también nos revelan las fuentes bibliograficas de los
trozos citados. Sugiero un especial detenimiento en tres de ellas, todas de la primera parte del
libro. Estas son las notas siguientes N° 48 (pag. 93); N° 67 (pag. 107); y N° 54, referida al anejo
final del libro. Las dos primeras son ensayos del autor; el primero se refiere a un estudio
respecto ala teoria del Ser en Platén, y el segundo a un anilisis original de Soler, referido al tema
del olvido (en general). El anejo al final del libro, complemento de la nota N 54, versa sobre el
tema “filosofia y ética”, una sinopsis histérica del tema de la filosofia como también de la tarea
practica del fil6sofo (también original).

Tomemos la primera parte, titulada “Apuntes acerca del pensar de Heidegger”.

La investigacion parte introduciéndonos en el resbaloso problema del Ser: aunque todos los
pensadores hablan de lo Mismo, no todos dicen lo Mismo. Cual sea esta mismidad, es lo que cabe
buscar. Heidegger no hace en toda su filosofia sino ocuparse del Ser. Qué sea lo que con ello
mienta es quizas lo mas arduo de entender.

Para Ortega, lo que hay ultimamente es la vida humana, que en otra época se habria
interpretado a si misma como Ser. El pensar actual, dird Heidegger, es un pensar confrontador,
de la refutacién y la aniquilacion, que pretende imponerse histéricamente, un pensar que se ha
propuesto a si mismo, que ha dejado ingresar en él otros poderes del hombre, es un pensar
calculador, técnico, que investiga las mas potentes energias destructoras para controlarlas y
almacenarlas, y ha iniciado asi, laamenaza del hombre en el ambito de su propio ser. Heidegger
propone un nuevo pensar que recorra los caminos ya trazados hasta ahora, que rememore el
origen, lo arcaico, con el fin de acercar lo cercano, que pregunte por el sentido de las cosas, un
pensar meditador, que ame la esencia de aquello que se ocupa. Busca Heidegger traer a
presencia el Ser, recordar lo sido, evocar la esencia, el ser.

Hay que recordar y volver a plantear la pregunta que interroga por el Ser, pregunta ya
asumida por Aristételes en la Metafisica: /Qué lo ente? (o su entidad). Plat6n también se hizo
cargo de ella pero cay6 en la aporia; ya con €l la biisqueda del Ser se aleja del hombre. S6lo a
pensadores como Anaximandro, Parménides y Heraclito, les habria sido dado el estar al servicio
del Ser, cantarlo en sus decires, abriendo el mundo a su verdadera presencia. Se trata de volver
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al elemento originario del pensar, el Ser. La filosofia se alej6 de él y lo fue cubriendo con el ente,
ha pensado los entes y no el ser de los entes, ha sido metafisica. Para abrirse paso al Ser,
Heidegger se encamina por el ente, pasando por los velos del pensar tradicional hasta los
pensadores del alba, los llamados presocraticos. Segiin Heidegger, el hombre est4 al servicio del
Ser, es usado por el Ser para su advenir al mundo, el Ser se presenta y se des-vela en esta relacién
del hombre con él: el hombre pertenece, obedece y escucha al Ser. El olvido pertenece al ser
mismo. (Qué es lo Ser? ¢ De qué es lo que habla Heidegger? Toda cosa que hay es, pero “es” no
dice gran cosa. Toda cosa es algo determinado, pertenece a un tipo, familia, especie o género
determinado, este animal, este objeto, este papel. Ese “Es” que es especie, dice Heidegger,
permanece retraido para que la cosa concreta, el ente, se aparezca. Si el “Es” no fuera, la cosa no
apareceria, porque ella es cosa, pero ademas es. El ser es del ente, de la cosa, y ésta, el ente, es en el
Ser. Ser es del ente que comprende al ser, el hombre; ente privilegiado que comprende su ser,
que vive su ser como suyo, hombre que es ser-ahi (Da-sein), existencia, criatura que tiene que ser
su Ser como suyo, su-ahf, dira el profesor Soler, en una nueva y acertada interpretacién
(traduccién del infinitivo “sein” por su otra acepcién de adjetivo o pronombre personal —suyo,
su—); existencia que constituye la esencia del hombre, ser que esta ahi, esto es en el mundo,
entre las cosas, mundano y viceversa. Se podria seguir completando el andlisis heideggeriano sin
remedio; el texto es esclarecedor como ambiguo en lo apuntado: lo Ser, lo Mismo. Mas no un
obstaculo, Soler es reiterativo como Heidegger, no quiere ni aburrir, ni perder al lector. La
labor que hace Soler es admirable por su concrecién, retine casi toda la terminologia de
Heidegger. Nos sumerge en el pensador de Friburgo, llevindonos mas alld de una leve
introduccién.

La segunda parte del libro se mueve en torno a una contraposiciéon Ortega-Heidegger. Y el
manuscrito retoma el tema de la primera parte, el pensar de Heidegger, pero esta vez, en vistas
de la relacién con la filosofia del espanol. ;Qué distingue a ambos pensadores? Soler revisa el
punto de partida de los dos, el método fenomenolégico. Siguiendo a Husserl s6lo en su maxima
—ia las cosas mismas!— le abandonan, tanto en el modo de acceder a las cosas, como en laidea que
cada pensador tenga de lo que la cosa sea. Alli es dénde aparecen, ya, las diferencias entre
Heidegger y Ortega, y de aquellos con Zubiri.

Primario en Ortega es “el serme las cosas y serles yo a ellas”. No existe hombre en si y luego
las cosas separadamente, ambos aparecen juntos (pero no fusionados); en Ortega el pensar
siempre conserva su “apostura” sobre las cosas, determina de algiin modo al objeto. En
Heidegger, en cambio, el pensar debe dejarse interpelar por el Ser, debe oir a éste, le
pertenece. Se aleja, asi, Heidegger de la relacion sujeto-a-objeto, hay que dejar que el Ser se
retraiga y revele a la cosa por ella misma; el papel enérgico del pensar disminuye, es el Ser quien
daria un paso mas en el camino “a las cosas mismas”; en él, el pensar es dominado por el Ser.

Soler analiza también a Xavier Zubiri, quien procuraria dar un paso adelante de Heidegger,
en el camino “a las cosas mismas”; en Zubiri, el pensar que en Heidegger atin tiene trato con los
entes, se juega su ser con las cosas, éstas son como son aunque no existiese inteligencia alguna
que las aprehendiera, que las comprendiese; el pensar depende de la realidad, ésta es lo
primario, lo “de suyo”.

Pero el Ser, fundamento tltimo de las cosas, de donde nacen y lo que las constituye en lo que
son, mas alla de lo cual no cabe pensarse, ¢es el Ser(Heidegger) o la vida humana(Ortega)? Para
Ortega, no hay ser, la vida humana requiere, necesita del ser, puesto que ella aiin no es; la vida
humana es la realidad radical, y todas las demads se refieren a ella; efectivas o presuntas, tienen
que aparecer en ella. En Heidegger el hombre es ser-ahi, existencia; a lo que el espanol aclara: el
hombre es siempre un yo, fondo insobornable, lo tinico que no existe sino que vive. Todo ente,
replica Heidegger, es en el Ser, se da en su dimensién; la suerte de cada ente pende de que el Ser
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dirija su palabra al hombre. La vida humana es un modo de ser accesible a los hombres, lo que
define y determina ultimamente al hombre no es la vida, sino su habitar en la cercania del Ser.
Mais radical que estos pensadores pretende ser Zubiri, defendiendo un realismo, por lo pronto,
extrano: la realidad no es un modo de ser, sino que ser es un caracter posterior que cobran las
“realidades de suyo”. /Quién tiene la raz6n? Al menos, todos la pretenden, y se admite que
hablan de lo Mismo pero usando un lenguaje diferente. El problema, nos dira Soler, parte y se
origina desde las palabras. Nos vemos y movemos por el mundo mediante una lengua materna,
que es la interpretacién primaria de la realidad. Pero, ademas, habra diferencias en lo que cada
filésofo denomine con su respectivo lenguaje, en sus palabras.

Finalmente, comienza Soler la esperada contra-posicion de los pensadores. Y lo hace,
citando las alusiones de ellos mismos. Muchas de Ortega sobre Heidegger, favorables como
desfavorables; y sé6lo una —al menos, conocida— del aleman sobre Ortega, haciendo elogio del
filésofo espanol. Soler separa luego doce temas en los cuales la filosofia de Ortega se habria
‘anticipado —por lo menos, en trece anos— a la aparicion de Ser y Tiempo (obra clave del
alemén). Es también Ortega quien increpa a sus discipulos el no haber percibido su anticipacién
a Heidegger, como su auténtica calidad filos6fica; cuando retoma el analisis de estos doce temas
desde Heidegger, es que concluye inesperadamente el manuscrito. Abandonados por Soler, ya
en aguas del Ser, al lector no le queda sino seguir en su bisqueda, no sabemos si por los mismos y

actuales pensadores o bien, por su propio impulso. Tiene el libro el mérito de llamar en la
busqueda.

Breno Onetto M.
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CONCEPTO DE LA NATURALEZA
por JuaN GRAWEN S.
Editorial Universitaria, Santiago, 1978.

I { I n El propésito del texto es dar a conocer la evolucién que ha tenido el pensamiento

humano en el conocimiento de la naturaleza.

Los preliminares de las ciencias naturales modernas, laimagen mecanicista y materialista del
universo, materialismo y crisis del materialismo mecanicista, son, a grandes rasgos, los temas
que trata este pequeio volumen.

El primer capitulo del libro se ocupa de la evolucién del pensamiento hacia el descubrimien-
tode formas y leyes de la naturaleza. La evolucién se ha desarrollado mediante un procedimien-
to de refutacién. Grawen nos sitiia en la época de los griegos: el concepto de naturaleza —la
FISIS— significaba “todo lo que nace y se desarrolla”. Tal concepto tuvo su modificacién con el
cristianismo, que consider6 la naturaleza como una creacién divina.

La experimentacién fue fundamental durante el Renacimiento en las concepciones de la
naturaleza. Grawen intenta mostrar algunos matices del desarrollo del pensamiento fisico sobre
la naturaleza a partir de estudios realizados por cientificos destacados en la historia de las
ciencias. Kepler estudié la cantidad, la magnitud y la forma en que se mueven los planetas.
Penso que Dios es el “arquitecto del universo”, y que ademas tenemos la posibilidad de conocer
las causas de la creacién. Su herramienta cientifica habria sido el procedimiento inductivo-
deductivo, segtn lo explica Grawen. El autor destaca el hecho de que Kepler tiende a explicar
los fenémenos observados en forma particular mediante razones a priori; por ejemplo, destaca
la siguiente cita de Kepler: “Dios se vali6 de la cantidad para hacer posible la existencia de estos
dos (lo curvo y lo recto), y para que ésta pudiese ser captada creé, en primer lugar, antes que
ninguna otra cosa, el cuerpo”. Para Kepler Dios invent6 la cantidad, lo curvo y lo recto para que
el hombre tuviera acceso al conocimiento del universo. Cree en la deduccién a priori por sobre
la observacién: para él, segin explica Grawen, la experiencia es incompleta.

Galileo Galilei piensa que se deben confirmar las hipétesis por medio de la experimentaciéon.
En este caso, marca un giro fundamental en los métodos de las ciencias naturales. Galileo
empleé la nocién de movimiento, en sus formas uniforme, acelerado y lanzamiento. Traté
especialmente la aceleracion, ya que éste responde al movimiento acelerado que lleva la
naturaleza: “Llamo un movimiento uniformemente acelerado al que, partiendo del reposo,
adquiere en tiempos iguales aceleraciones iguales”.

Newton trabajé el método analitico y sintético, segiin el cual a partir de unos cuantos
fen6menos observados podemos inferir leyes universales. En las reglas para la investigacion
cientifica, trata de sentar las bases del conocimiento cientifico, el alcance de la observacion y
experimentacién, y el método inductivo.

Huygens establece que debe existir una concordancia entre la hipétesis y los fenémenos. En
el tratado sobre la luz, destaca la importancia de la observacién de sus conclusiones. Por
ejemplo, podemos comparar la composicién de la luz con las ondas que produce un cuerpo
pesado al caer al agua.

La imagen mecanicista y materialista del universo cobra importancia en la concepcion
atémica de la realidad, segiin la cual es posible reducir la realidad a un elemento tinico, y en
forma mds especifica, que la naturaleza tiene su origen en la combinacién y separacion de

atomos.

149



Revista de Filosofial Ernesto Evans

D’Alembert pensé que la naturaleza es un constante devenir de cuerpos medibles y compa-
rables. La adopcion de tales categorias de medicién se logra mediante un proceso: reconocer
que existen cuerpos en el espacio vacio, luego distinguir la figura o la forma de los cuerpos, y
remontarse a categorfas geométricas y matematicas con las cuales operara en las cosas.

Ostwald traté de resolver el problema del significado de la materia: la materia posee una
determinada cantidad que se denomina generalmente masa; otra propiedad de la materia es la
extensién. En forma indirecta, es propiedad de la materia la inercia. Cree encontrar un
concepto adecuado de sustancia al considerar la energia como un elemento determinante de
todos los procesos fisicos y psiquicos.

El libro concluye con la exposicién de los principios de la mecanica realizada por Hertz. Este
destaca el valor de la prediccion por medio de una adecuacién de nuestra inteligencia con la
naturaleza, gracias a la formacion de imagenes de las cosas. El modelo o imagen de las cosas debe
ser logico, correcto, o sea concordante con la experiencia de las cosas, y debe ser apropiado.
Existen diversos modelos para una misma cosa, por lo cual se suceden distintos modelos hasta
alcanzar el mas perfecto.

El texto tiene por propésito poner al alcance del no experto lo que ha sido la evolucién del
pensamiento cientifico relacionado al ambito de la fisica. Los exponentes que ha escogido
Grawen me parecen correctos. El problema es que el fasciculo trata en dimensiones muy
generales problemas muy complejos. Por ejemplo, el autor destaca el método inductivo-
deductivo de Kepler, y mas adelante ratifica que la induccion es sobrepasada por proposiciones
a-priori. El autor toma concepciones religiosas de Kepler como elementos a-priori que moldean
o determinan toda observacién a posteriori de los fenémenos. Es dudoso, sin embargo, pensar
que leyes como “la 6rbita de los planetas es eliptica” sean determinadas por elementos como
“Dios creo lo curvo o lo recto”, o “Dios es el arquitecto del universo”. Las leyes de Kepler son
establecidas con ayuda de la observacién, y no por las concepciones o consideraciones teologicas
que corresponden a una fundamentacién en otro ambito de cosas.

Grawen hace un manejo un tanto descuidado de nociones de teoria del conocimiento tales
como: induccién, deduccién, método, andlisis, sintesis, hipétesis. El habla de un grupo de fisicos
“que tratan de deducir de principios sencillos causas generales siguiendo un doble método: el
analitico y el sintético”. La deducci6n es el transito de principios universales a casos particulares.
¢Cémo es posible deducir de principios sencillos causas generales? Lo que describe Grawen mas
bien responde a una induccién, o el paso de casos particulares a nociones universales. Ademas,
el transito de principios sencillos a causas generales se realiza siguiendo un doble método, segtin
lo expresa el autor. No es claro que un solo transito se realice segin un doble método.

Por tltimo, el concepto de naturaleza se extiende bastante mas que a la mera investigacion

fisica. Por ejemplo, hubiese sido interesante recopilar algunos trabajos de Darwin, de investiga-
cién genética u otras disciplinas.

Ernesto Evans E.
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LA NOCION DEL TOTALITARISMO,
por JoaQuin FERMANDOIS.
Editorial Universitaria, Santiago, 1980.

D El libro se divide en tres capitulos; el primero se refiere a los exponentes clasicos de la
A H teoria del totalitarismo; el segundo a los criticos de dicha teoria y en el tercero se

exponen algunas interpretaciones de fen6menos histéricos que utilizan la nocién de
totalitarismo.

La teoria del totalitarismo presenta —segiin el autor— un parentesco esencial entre los
regimenes fascistas y el soviético. Desde esta perspectiva, el totalitarismo consistird en un intento
de supeditar todas las manifestaciones del individuo y de la sociedad a la voluntad del Estado o
poder politico, el totalitarismo “reclama la totalidad de la vida del individuo, mis alla de los fines
que a dicho estado le sean propios”.

El autor hace una breve resena histérica con el propésito de dar a conocer el origen de la
palabra totalitarismo. Esta cobra notoriedad durante la década del 20, con Mussolini. Totalita-
rismo se opondra a Libertad. Con el pacto nazi-soviético de 1939, el término comienza a ser
objeto de analisis politico y se llega a constituir la “teoria del totalitarismo”.

Los regimenes fascistas y comunistas se presentardan con este calificativo. Si bien ambos
presentan una realidad génerica comin éstos mantienen grandes diferencias internas.

Fermandois expone que el totalitarismo es una posibilidad en la vida politica del hombre, la
posibilidad mas facil y comoda. Este entrega su vida a otro debido a su propia incapacidad de
realizar su vida y menos atin la de su comunidad, no es capaz de formar parte activa de cualquier
tarea politico-social. Llega el hombre a un estado de entrega total, se libera de toda responsabili-
dad y pierde su libertad, al menos mientras dure el régimen totalitario.

Carlton J.H. Hayes sostiene que el totalitarismo no es un fenémeno nuevo; absolutismo,
tiranias, dictaduras son términos analogos. El totalitarismo contemporaneo se caracteriza por el
modo de operar del mundo actual.

Somos una sociedad industrializada, automatizada, por tanto, una sociedad de masas. Son
las masas las que cuentan hoy y lo que distingue a las dictaduras contemporaneas de las de otros
siglos.

Los individuos automatizados, el desenraizamiento de las masas junto con la decadencia de
las religiones tradicionales, son los motivos que Hayes arguye para demostrar que las masas han
llegado a buscar un absoluto al cual asirse. El vacio religioso de las masas occidentales las ha
llevado a aferrarse a un objeto de devocién. De este modo, la masa se vuelve hacia el “endiosa-
miento nacionalista” o al “comunismo”. Las dictaduras de la actualidad apelan a la masa y éstas,
segiin Hayes, acuden fanaticamente al llamado de los dictadores.

La novedad del totalitarismo actual radicaria en esta dimension espiritual que es otorgada a
la masa.

William Ebenstein delimita el concepto del totalitarismo del concepto de autoritarismo.

El totalitarismo moderno y el autoritarismo se diferencian en que éste recibe su apoyo de una
clase de la sociedad. El autoritarismo ha predominado en la historia debido a que la democracia
exige para su desarrollo un cierto grado de responsabilidad; responsabilidad que los hombres
eluden. El totalitarismo, en cambio, ha sido un partido de masas y releva al hombre de toda
responsabilidad.

El totalitarismo no sélo difiere del autoritarismo respecto de los fines, sino también de los
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medios. El autoritarismo sélo fiscaliza la actividad politica del hombre, mientras que el totalita-
rismo aspira al dominio total de su vida.

Ebenstein sostiene que la democracia, con la carga de responsabilidad que conlleva, hace que
el hombre huya a refugiarse en regimenes autoritarios o totalitarios. Por tanto, el totalitarismo
consistira en una posibilidad de las sociedades modernas dada, fundamentalmente, por la
inmadurez humana.

Carl. ]. Friedrich y Zbigniev. K. Brzezinski ven en el fenémeno del totalitarismo moderno la
influencia de la sociedad industrializada. Observan que la dictadura totalitaria es una “innova-
cién histérica sui géneris” cuyas caracteristicas principales serian:

1. Una ideologia oficial acatada por todos los miembros de la sociedad. Esta ideologia esta
proyectada hacia un estado final perfecto de la humanidad.

2. Un partido de masas.

3. Un sistema de terror fisico y psicolégico.

4. Monopolio tecnolégico de los medios de difusion.

5. Monopolio también tecnolégico del uso de las armas bélicas.

6. Control y direccién de toda la economia.

El acento lo ponen los autores en el aspecto tecnolégico. Aparece la sociedad totalitaria como
una “exageracion légica”. Es preciso tener en cuenta el factor ideolégico que lo acompana y que
se despliega de la situaciéon del mundo moderno.

Hannah Arendt encuentra en el totalitarismo una pérdida del sentido de la realidad y
demuestra una faz irracional del mundo.

Para Hannah Arendt, el totalitarismo surge y germina en la decadencia de la sociedad
burguesa.

El totalitarismo surge como la presuncién de representar el absoluto de la vida humana. El
hombre se subordina a la exigencia del proyecto social y se integra a la experiencia que
constituye el totalitarismo.

La autora lo presenta como un cuerpo politico carente de un principio de accién y, por ello,
es reemplazado este principio por la ideologia, lo cual resulta altamente peligroso debido al
“intercambio de la libertad de pensar inherente al hombre por la camisa de fuerza de la logica”.

El abandono del hombre moderno, el desenraizamiento y superficialidad, caracterizan al
totalitarismo de hoy. Este abandono permite que el régimen totalitario se implante con fuerza;
su dominio, fundado en la fuerza, se dirige a aniquilar la estructura social vigente para generar
otra distinta.

Muchos ven, en esta entrega, una via salvadora de sus vidas. Abandonarse al totalitarismo
significa una pérdida total de libertad.

Por 1ltimo, Richard Léwental agrega que la revolucién totalitaria es antagénica a la dinami-
cade las revoluciones tradicionales. Expone que los ya conocidos regimenes totalitarios fascistas
y comunistas son fundamentalmente diferentes en su modo de operar respecto de las dictadu-
ras del presente.

La diferencia, para Lowental, entre una revolucién democratica y una revolucién totalitaria
radica en que la primera desea ayudar al desarrollo de la sociedad ya existente, mientras que la
revolucion totalitaria intenta crear una nueva sociedad.

Reinhard Kiihnl se refiere también a las diferencias entre fascismo y comunismo. Los
seguidores del fascismo provenian de una clase media cuyo objetivo no era contemplar una
socializacion de los medios de produccién. Ademas sostiene que mientras el fascismo se centr6
en la expansiéon imperialista, los comunistas se centraron en el dominio interno —lo que es
discutible.

Afirma Greiffenhagen que el sistema nazi sélo en un sentido fue autoritario; pues su
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intencién no fue un cambio en la estructura de la sociedad. Si, en cambio, esta caracteristica se
ajusta mas a la fase stalinista del marxismo.

Para |.L. Talmon, las raices del totalitarismo se encuentran en la Revolucién Francesa.
Agrega que existe un totalitarismo de izquierda y un totalitarismo de derecha, éste es de caracter
colectivista mientras que el totalitarismo de izquierda es de carécter individualista y racional,
proclama la bondad esencial y la perfectibilidad de la naturaleza humana, el totalitarismo de
derecha, en cambio, cree en la necesidad de forzar al hombre para que salga de su mediocridad.
Pero ambos regimenes tienden a degenerar.

Denuncia Talmon el aniquilamiento de la libertad que existe en los regimenes totalitarios “la
libertad se convierte en una promesa a futuro”; la libertad sera accedida cuando no sea
necesario, cuando ya no haya oposicién, cuando no sea necesario su uso. El régimen totalitario
obliga a toda la comunidad —con el recurso del terror— a manifestarse fervorosamente. Por
tanto, la libertad no tiene sentido sin el derecho a oponerse, sin el derecho a disentir. El
totalitarismo con su tendencia homogeneizadora esta lejos de cultivar en su seno la libertad
humana.

La importancia de la revolucién francesa en el pensamiento de Talmon es que a partir de
este momento histérico el hombre toma conciencia de la sociedad en la cual actiia. La sociedad se
presenta como el “campo de aplicacién de la racionalidad para el logro de una libertad cada vez
mayor".

Karl. A. Wittfogel eleva la investigacién del totalitarismo a un marco histérico-universal.
Revisa la sociedad del Antiguo Oriente y la compara con los totalitarismos modernos. El
despotismo Oriental surge como base del totalitarismo moderno, por tanto, el sistema nazi como
el soviético no son mas que una continuacion de él.

Wittfogel confia en el pensamiento libre como el tinico instrumento capaz de conducirnos a
una sociedad mas libre y mejor, lejos de determinaciones y dogmas.

James Burham pone énfasis en la revolucién empresarial, ella traera consigo el dominio de
una nueva clase. Este tipo de dictadura se caracteriza porque el “manager” o “burécrata
politico” es el que tiene la direccién de la sociedad. El poder de estos “manager” es, segin
Burham, superior al de los dictadores totalitarios y tienen mayor permanencia histérica.

Eric Voegelin sostiene que las tendencias totalitarias radican en la “gnosis”. El pensamiento
se olvida de las limitaciones humanas y emprende un camino inmanentista y ultramundano.

Observa que el pensamiento s6lo puede desarrollarse en un contexto claro de posibilidades y
limitaciones, en él tiene sentido su libertad. Cualquier pensamiento que se presente como
“revelacion”, estd condenado a la instrumentalizacién para siempre.

El totalitarismo surgiria, para Voegelin, de una postura religiosa; por ello; postularia una
perfeccion propia de una revelacién divina y no del pensamiento humano.

Voeglin critica fundamentalmente al totalitarismo de manipular el conocimiento, para
adecuar el pensamiento a la realidad, lo que implica una renuncia a la libertad.

Una vision interesante presentan Aldous Huxley y George Orwell, con respecto a la sub-
ordinacion del individuo en los regimenes totalitarios de la sociedad moderna y que se enfatiza
en la sociedad del futuro.

El hombre se ata a un modo de existencia de antemano establecido. Alli, la realidad y el
pensar se encuentran en plena concordancia, gracias a la adecuacién del deseo y satisfaccién.

Orwell y Huxley presentan el fenémeno totalitario como un intento de terminar con la
historia, debido a esta caracteristica de adecuacién de conciencia y realidad.

Orwell manifiesta que la dictadura totalitaria no da posibilidad a ningiin tipo de rebelién, lo
que trae como consecuencia la erradicacién para siempre de la libertad.

A pesar de la falta de una visién profunda, el libro cumple con dar una visién esquematica,
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clara y educativa acerca del totalitarismo. Sin profundizar demasiado en el fen6meno totalita-
rio, el autor presenta en forma congruente a los distintos exponentes. El autor sélo se limita a

realizar el enlace entre uno y otro y no manifiesta en ningiin momento su postura frente a este
fenémeno.

Maritza Téllez
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TEXTO, TESTIMONIO Y NARRACION
por PauL RicoEUR.
Editorial Andrés Bello, Santiago, 1983.

N Editorial Andrés Bello ha publicado los tres tiltimos ensayos escritos por el profesor
k H Paul Ricoeur. La obra, de 125 paginas, presenta tres momentos esenciales de su
pensamiento, en una traduccién al espanol de Victoria Undurraga.

El primero de los ensayos se titula “La Hermenéutica del Testimonio”. A juicio del autor,
habria que escoger entre una filosofia del saber absoluto y una hermenéutica del testimonio.

Realiza un analisis semantico del testimonio, desde su significacién ordinaria, parallegarala
nocion de testimonio absoluto. El testimonio tendra un sentido “cuasi” empirico, en tanto no se
refiere a la percepcién, sino al relato de dicha percepcion. El testimonio se hace necesario alli
donde hay partes en litigio: vale decir, el testimonio sirve al juicio. El testimonio se presenta
como prueba, como medio de persuadir. Hay aqui, a juicio de Ricoeur, un desplazamiento
desde el testigo prueba al testigo y su acto. Analiza las caracteristicas del testigo, de donde surge
luego el vinculo testigo-martir. Un hombre es primero testigo, luego martir. Desde el testimonio
se prueba la interioridad del hombre, su fe, su conviecion. En el testimonio se superponen dos
sentidos, el religioso y el profano. Ricoeur lo demuestra desde los escritos proféticos de la Biblia
y el Nuevo Testamento, puesto que en los evangelios se conjugan el testimonio de cosas
ocurridas (narracion) y el de las cosas dichas por Jesis (confesién). Hay en el testimonio
profético una conjuncién del momento profético y el momento histérico con el momento
juridico, por lo cual quedan bien ensamblados los sentidos profético y profano.

Ricoeur retoma la pregunta inicial ¢es posible una filosofia del testimonio?, ésta sera una
hermenéutica del testimonio, es decir, una filosofia de la interpretacién. Hay una doble
interpretacion del testimonio, en tanto acto de conciencia de si sobre ella misma y un acto de
comprension histérica sobre los signos que el absoluto entrega de si mismo, en donde la
conciencia se reconoce. Ademas, de un doble vinculo entre testimonio e interpretacion, ya que
éste da y reclama una interpretacion. Alli nace la hermenéutica.

En el segundo ensayo, Ricoeur, intenta mostrar la conexién que existiria entre la funcién
narrativa y la experiencia humana del tiempo, lo que da origen al titulo del ensayo. Ambos
hechos aparecen separados en la epistemologia de la historia y en la filosofia tradicional.

Ricoeur desarrollara dos hipétesis, desde un doble anilisis, en el cual correspondera a cada
caracteristica de la narratividad, una de la temporalidad.

La primera hipétesis mostrara a la temporalidad como una estructura de la existencia, que
llega al lenguaje en la narratividad. Ello muestra la correlacién intima que Ricoeur ve entre
temporalidad y narratividad. Partira, entonces desde la nocién de estar “en” el tiempo, siguien-
do el analisis heideggeriano de la intratemporalidad, que Ricoeur denominara entretiempo. El
estar en el tiempo es otra cosa que medir intervalos limites, la intratemporalidad es distinta de la
representacion lineal del tiempo. Porque contamos con el tiempo, lo medimos y no a la inversa.
Ellenguaje se constituye como descripcién de la preocupacién, como modo cotidiano de la cura.
El ahora, dice Heidegger, es la articulacién de un volver presente la preocupaciéon. Paralela-
mente, Ricoeur observa la nocién de intriga, por el lado de la narracién. No tomara en cuenta la
distincién del relato en real y en ficticio. El acontecimiento y la intriga son correlativos, en tanto
un acontecimiento es histérico por su contribucién al desarrollo de una intriga. El contar sitia el
relato en el tiempo. El tiempo del relato escapa a la concepcion lineal del tiempo, al modo como
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la intratemporalidad se aleja a la intepretacién lineal. Asi, Ricoeur va acercando la nocién de
intriga al andlisis heideggeriano del entretiempo. Para él, la estructura narrativa corrige,
completa y confirma el andlisis existencial de la intratemporalidad.

En su segunda hipétesis plantea la existencia de grados de profundidad de la temporalidad.
Aqui también se cenira al analisis heideggeriano de la intratemporalidad dirigida a la historici-
dad. Ricoeur coincide con Heidegger en que la concepcién del tiempo como sucesion de ahoras
difiere de su teoria de gradaci6n en la temporalidad. Habria un primer nivel en que el tiempo es
entendido como aquello en que los acontecimientos suceden, éste seria nivelado por la intratem-
poralidad. En segundo grado se encuentra a la historicidad y en el grado mas profundo, a la
temporalidad como tal. La funcién narrativa seria la que ayudaria a distinguir y a comprender
como el entretiempo conlleva a la historicidad.

Finaliza esta trilogia con un ensayo titulado Acontecimiento y Sentido; éste ha sido publicado
anteriormente en la Revista de Filosofia, Vol. xix, 1981.

Ricoeur intenta desplazar el debate desde el lenguaje, altamente tratado en sus ensayos
anteriores, a la historia. El problema ha sido planteado por los nuevos tedlogos desde la
interpretacion de acontecimiento y sentido. Para la teologia de la palabra, el acontecimiento por
excelencia es el acontecimiento de palabra, y el sentido, una decision de fe; para la teologia de la
historia, en cambio, el acontecimiento es lo que ha pasado (acontecimiento histérico) y el sentido
es su insercién en la historia universal. Ricoeur se propone despejar dicha dualidad desde una
hermenéutica filoséfica cercana a la de Gadamer.

Primero se propone rectificar autocriticamente la hermenéutica del lenguaje en la dialéctica
del acontecimiento y del sentido. Hay un paso de la lengua al discurso, de la palabra a la
escritura; alli radican cuatro caracteristicas fundamentales que permiten el analisis diferencial
del discurso hablado y del discurso escrito, a partir del cual se establece que el acontecimiento se
desborda en el sentido. El sentido es “trans eventual”. El sentido se desborda en un nuevo
acontecimiento que es la interpretacién misma. De alli nace el proceso hermenéutico. Desde el
analisis diferencial, Ricoeur establece ademas la no simetria de la relacién sentido-
acontecimiento en la lectura que sigue una direcci6n inversa a la dialéctica del acontecimiento y
del sentido en la palabra.

Ricoeur concluye que falta una dialéctica fundamental del acontecimiento y del sentido. La
hermenéutica se ha mostrado incapaz de comprender el caracter irreductible de la secuencia
palabra-escritura-palabra.

En segundo lugar, Ricoeur intentara acercarse a la nocion de Kairos o, segin Castelli,
tiempo debido. Analizara los conceptos manejados por la teologia de la Historia, sobre la
pregunta ;pueden éstos ser establecidos sobre otra base que no sea la dialéctica del aconteci-
miento y del sentido?

Una de las aproximaciones al Kairos la constituiria el acercamiento de un acontecimiento de
palabra y un acontecimiento histérico (no hay acontecimiento, sin alguien que pueda relatarlo).
La conjuncién del ayer y del hoy (la historia como mediacién, nexo entre acontecimientos) y la
unidad del acontecimiento y el sentido en la historia y el discurso, nos dardn una segunda
aproximacion. Finalmente, Kairos sera una fusion de horizontes, donde hay reencuentro del
pasado y las proyecciones al futuro. Para el cristiano, Kairos es aquel tiempo escatolégico, donde
la promesa se realiza.

Ricoeur ha establecido en sus tres ensayos la necesidad de una hermenéutica filoséfica del
testimonio; la narracién como expresion temporalizada y, por ultimo, establece al testimonio
como expresion de un acontecimiento de sentido.

El analisis es llevado en forma ordenada, ya que Ricoeur plantea siempre el esquema a
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seguir; sin embargo, el lenguaje, por momentos muy especializado, entorpece la comprensién
del texto.

Ricoeur va estableciendo las distintas tesis de su trabajo, teniendo siempre a la vista en su
andlisis la hermenéutica de Gadamer. Comparte y discute, a través de todo el texto, diversas
fases del pensamiento contemporaneo. Logra llevar a cabo su estudio sin contradicciones, para
finalmente dejar bien establecida la tesis planteada al comienzo.

Angela Bravo C.
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