STOA

REVISTA DEL INSTITUTO DE FILOSOFIA
UNIVERSIDAD VERACRUZANA

\/J

Universidad Veracruzana

ANO 1 VOLUMEN 1 NUMERO 2
Julio-Dicembre de 2010



UNIVERSIDAD VERACRUZANA

Dr. Raul Arias Lovillo
Rector

Dr: Porfirio Carrillo Castilla
Secretario Académico

Lic. Victor Aguilar Pizarro
Secretario de Administracién y Finanzas

Dr: Jesvis Samuel Cruz Sdnchez
Director General de Investigaciones

Dr. Mario Miguel Ojeda Ramirez
Director General de la Unidad de Posgrado

Dr: Adolfo Garcia de la Sienra Guajardo
Director del Instituto de Filosofia



STOA
Revista del Instituto de Filosofia
Universidad Veracruzana

Director: Jesus Turiso Sebastian.

Consejo Editorial: Mauricio Beuchot, Jacob Buganza, Adolfo Garcia de la Sien-
ra, José Antonio Hernanz, Ramén Kuri, Darin McNabb, Julio Quesada, Jesus
Turiso.

STOA aparece dos veces al afio, en enero y julio. Esta dedicada a la filosofia
en general.

ISSN: en tramite.



STOA
Revista del Instituto de Filosofia
Universidad Veracruzana

ARTICULOS

ADRIANA MENASSE
HETERONOMIA DE LA LEY: ELOHIM Y YAHVE

RODRIGO GUERRA
LA PERSISTENCIA DEL YO. IDENTIDAD PERSONAL
E INMORTALIDAD DEL. ALMA HUMANA

ADOLFO GARCIA DE LA SIENRA
REPLICA A “LA PERSISTENCIA DEL YO” DE RODRIGO GUERRA

JAIME FISHER
DE LA FILOSOFIA DE LA TECNICA A LA FILOSOFIA
COMO METATECNICA

ELSA MARIA DiAZ
DE LA SEMANTICA A LA HERMENEUTICA. UNA APROXIMACION
A LA TEORIA DE LA METAFORA DE PAUL RICOEUR

NATALIA JUAN
ARTE, ONTOLOGIA YHERMENEUTICA

TRADUCCIONES

JACOB BUGANZA
LUGAR Y SIGNIFICADO DEL COMPENDIO DI ETICA
Y DE LA STORIA DELL'ETICA DE ANTONIO ROSMINI

RESENAS

Roberto Ochoa, Muerte al Leviatan. Principios para una politica
desde la gente
[NORA NOLASCO]

21

53

61

77

99

113

133



Stoa
Vol. 1, No. 2, 2010, pp. 5-20
ISSN en tramite.

HETERONOMIA DE LA LEY: ELOHIM Y YAHVE

ADRIANA MENASSE
Instituto de Filosofia
Universidad Veracruzana
ameanase(@uv.mx

RESUMEN: El tema que nos ocupa tiene que ver al papel que juega o puede jugar la ley
en el esfuerzo de humanizacién abierto por el llamado de la justicia. Proponemos que
la Iey no es solamente una violencia impuesta por el Estado o por la potestad de algtin
destino, sino que, entendida como tal esfuerzo, constituye la irrupcién en el Ser de
un orden de sentido. La justicia inauguraria el didlogo que sostiene nuestro lenguaje
y le otorga significado a nuestros actos; la ley se despliega entonces como el marco de
un orden racional que hace posible ponderar y discutir los caminos de enaltecimiento
moral que esa justicia nos exige. La discusién respecto a qué es en cada caso lo que
enaltece nuestra vida individual y colectiva nos sujeta al llamado de Ia rectitud y nos
convierte, al mismo tiempo, en participes conscientes y voluntarios en dicha aventura.

PALABRAS CLAVE: Justicia, ley, enaltecimiento, libertad.

SUMMARY: This paper deals with the role that Law can play or actually plays in the
process of creating meaning. We claim that Law should not be understood entirely
as a form of violence endorsed or sanctioned by the state, nature or any inescapable
mandate, but as an ongoing process of human dialogue with what Emmanuel Levinas
calls a “pre-original” yearning for justice. Law would be understood as the rational
framework in which we explore the possibilities of moral enhancement that fulfill and
permanently recreate our understanding of human beings” purpose and significance.

The legitimate violence exerted by the state represents only a small part in the larger
movement of the law, the part that gets structured as positive law. If Elohim represents
a force of law alien to the person’s power or understanding (law as an instrument of
any given order), Yahve is in continuous dialogue with the individual in his or her
effort of upholding human liberty and worth.

KEY WORDS: Justice, law, freedom, joy.
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Sobre la base del tema que me ha ocupado en los ultimos tiempos —el pro-
blema de la justicia desde la perspectiva levinasiana— me permito compartir
algunos de mis hallazgos, asi como el trazo de las preguntas que atin quedan
por explorar. Como es sabido, Levinas le ha dado un giro ético ala reflexién en
torno a la subjetividad y al lenguaje, ha realizado un cuestionamiento radical
de la ontologia, y ha argtiido contra Heidegger que el ser no debe entenderse
sobre todo como un ser-para-la-muerte, sino como un ser-para-los-que-vienen-
después-de-mi-muerte, ser para el porvenir. Levinas ha incorporado el pensa-
miento de raiz biblica y talmudica al banquete de la filosofia no con el objeto
de retornar a ciertas verdades dogmaticas o religiosas en oposicién a la racio-
nalidad de raiz griega; tampoco busca imponer cierta forma idiosincrasica de
ver el mundo de un pueblo en particular. El reto que plantea Levinas es de
otra naturaleza y apunta en una direccién distinta: se trata de mostrar, desde
el lugar abierto por las fuentes de este pensamiento, que la pregunta por la
significacién no inicia con la pregunta por el ser y por su esencia, sino que
se constituye desde el principio como respuesta a una pregunta no formulada
por el Otro, como inscripcién en la ética.

En esta linea, la nocién de justicia que introduce Levinas, no se refiere, en
primer término, a la pregunta en torno a reclamos encontrados, sino a una
exigencia anterior: la primera acepcién de justicia en la filosofia levinasiana
se refiere a la peticién o llamado que nos hace la vulnerabilidad radical del
otro ser humano y cuya fragilidad tltima nos demanda una “restitucién”. Pe-
ro tal exigencia es anterior a toda falta, a toda culpa, por eso nuestro autor
la llama “pre-originaria”. Restitucién anterior a cualquier despojo, a cualquier
expoliacidn, la justicia absoluta a la que nos conmina el otro es infinita. Esa
exigencia de restituciéon de lo que no ha sido arrebatado —manifestaciéon de
un desamparo exento de ademdn o patetismo— se resuelve como bondad.
El otro irrumpe e interrumpe la mismidad, perturba la interioridad e inscri-
be el acto en el orden de la significacién. No abundaré en esta cuestién de
justicia pre-originaria sino tan sélo para decir que es en un segundo momen-
to (segundo en relacién a la precedencia de la bondad sobre todo lo demas)
cuando Ia justicia en tanto problema, en tanto ponderacién entre partes, en-
tra en escena a partir de la presencia de un tercero. El tercero, ese otro que
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a su vez se me aproxima, interrumpe la sujeciéon del vinculo yo/otro primario
y abre el espacio del didlogo racional. Pero el lazo con la respuesta primera
no se desanuda del todo: la justicia “absoluta” articula y sostiene el orden del
sentido.

Cuando la justicia pierde la sencillez de una respuesta inmediata, bondado-
sa, a nuestro préjimo, se transforma en problema. El problema aparece con
ese tercero que, naturalmente, siempre ha estado alli. Aparece el problema en
la medida en que se abre el espacio de la socialidad. Es éste el tema que inten-
to explorar, pues si la bondad y la justicia inscriben al ser en la significacién
¢cudl es el resquicio que queda abierto por donde retornan la arbitrariedad y
el abuso? En nombre de la justicia pueden cometerse atrocidades; la arrogan-
cia, la crueldad y la violencia entran por la puerta trasera con el pasaporte de
la justicia. A su vez, actuar de manera justa y responsable conlleva multiples
peligros. <Cémo saber, por ejemplo, que una accién pretendidamente justa
no es un mero pretexto para imponer nuestra voluntad? ¢Cudl es el limite del
perdon?, dcudl el que distingue entre el rigor y la crueldad? !

Si el esfuerzo al que nos convoca este pensamiento apunta a un intento de
suspender una metafisica de la guerra para pensar desde la escatologia —desde
la posibilidad— de la paz, importa saber si es posible que ley y la justicia se
entrelacen para lograrlo. O si, por el contrario, ley y justicia se ven obligadas
a mantener, como plantea Derrida, su condicién aporética de manera que la
justicia serd siempre una excedencia infinita, mientras la ley se experimentara
ineludiblemente como tensién y como fracaso.

II

¢Es posible la justicia?, nos preguntamos desde los foros de discusién ciudada-
na o incluso de gestién del Estado. Exigimos que se paguen salarios mas altos,
que se libere a un inocente o se lleve al tribunal a un asesino. Pero ninguno
de esos reclamos agota por si mismo la vastedad de un anhelo mas intimo: que
el sentido desgajado por una violencia previa sea devuelto a la fuente donde

! Recuerdo la amarga burla del bufén en el Rey Lear cuando Goneril insiste en que el dafio que le
hace es por su bien: Bufén llora por él, tio, como lloré la cocinera por las anguilas cuando las puso
vivas dentro del pastel, les golpeaba la cresta con un palo y decfa: “Calmaos, indecentes, calmaos”. Fue
el hermano de esa cocinera quien, por puro amor a su caballo, le puso mantequilla en el heno (W.
Shakespeare, El rey Lear, p. 109).
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brota la alegria del mundo. No quiero decir con esto que tales demandas sean
s6lo un pretexto indiferente respecto a dicha aspiracién, sino que la forma
que toman en cada caso, asume la carga de aquel otro anhelo instituyente.
Pues el llamado de la justicia esconde la semilla de una promesa, la promesa
del mundo como orden de confianza y agradecimiento. En esta perspectiva, la
justicia ha de entenderse como la hendidura que produce en el ser el desvali-
miento con el que nos apremia nuestro préjimo. Su llamado exige de nosotros
una respuesta, pero es justamente esa demanda la que abre el horizonte de la
trascendencia. Responder al otro ser humano es responder a la Altura: hablar
es responder; hablar es arrojarse al llamado de la justicia.

La justicia, entonces, es siempre un problema; es, de hecho, el lugar donde
aparece la problematicidad. Cuando la justicia no pide solamente una res-
puesta impensada, sino que diferentes personas presentan reclamos legitimos
(incluido uno mismo), la espontaneidad de la presencia y la buena voluntad
no son suficientes. Hace falta tomar distancia, introducir un criterio, pesar y
separar; hace falta tafier las notas de la razén para saber ordenar y decidir. Por-
que la violencia, la injusticia y la crueldad amenazan con destruir la hermosa
“sabiduria del amor” con la que Levinas se refiere a la justicia que incluye al
proximo y al lejano. En la medida en que nos vamos alejando del circulo de
la intimidad hacia las esferas de lo social y de lo politico, la justicia deja de
ser una ecuacion ordinaria para revelar sus oscuros remolinos. La reflexién se
desplaza hacia la ley; la ley es la que hace operables los dilemas de la justicia.

Ahora bien, cuando hablamos de la ley, nadie duda en suponer la tnica
normatividad que conocemos las sociedades modernas industrializadas: el de-
recho positivo puesto en vigor por el Estado. Hace falta recuperar cierto verso
del Martin Fierro, aquel donde pondera los deberes de la fraternidad, pa-
ra que el foco de nuestra mirada se disloque: “Los hermanos serdn unidos
—dice— que ésa es la ley primera”. No es, ciertamente, el Estado quien pueda
dictar una ley de indole semejante. Ley anterior a toda ley, equivalente, si se
quiere, a otras como “Honrards a tu padre y a tu madre”, “No levantaras fal-
so testimonio”, o “No haras a otros lo que no quieres que te hagan a ti”. No
son éstas leyes impuestas por un sistema juridico, sino dictados que asumimos
como el sostén mismo de nuestro lenguaje. Es, acaso, la ley a la que se refie-
re Antigona en aquella inmortal confrontacién con su tio, en la tragedia de



HETERONOMIA DE LA LEY: ELOHIM Y YAHVE 9

Séfocles. Antigona ha decidido hacerle los ritos funerarios a su hermano Po-
linices contraviniendo la prohibicién explicita del rey y a expensas de su vida.
Le pregunta Creonte:

Creonte. -¢Sabias que estaba prohibido hacerlo?

Antigona. —¢Y c6mo no lo iba a saber? La orden estaba clara.

Creonte —¢Y te atreviste, con todo a violar tales leyes?

Antigona. — No era Zeus quien me imponia tales leyes, ni es la Justicia,
que tiene su trono con las dioses de alld abajo, la que ha dictado tales
leyes a los hombres, ni crei que tus bandos habian de tener tanta
fuerza que habias, td, mortal, de prevalecer por encima de las leyes no
escritas e inquebrantables de los dioses, que no son de hoy ni de ayer,
sino que viven en todos los tiempos y nadie sabe cuando aparecieron.
No iba yo a incurrir en la ira de los dioses violando esas leyes por temor
a los caprichos de hombre alguno. (Séfocles, Tragedias, p. 127)

Si bien el soberano estd pensando que la tnica ley es él, ese Estado que €l
encarna y representa, Antigona esta pensando en una ley mds arcaica, dice,
que le da sentido y autoridad a la primera. Para ella, la ley no es sélo la que
el monarca ejerce como poder. Al menos no toda la ley es eso. <Dénde se
encuentra la legitimidad, podriamos preguntar entonces? ¢En el poder del
Estado que —al menos en la tragedia— se derrumba ante el peso de aquella
otra ley que representa Antigona? <O en la débil certeza de esa otra ley que
soporta la dignidad y el sentido?

I

Arthur Jacobson, abogado y profesor de Cardozo School of Law en Nueva
York, explora una perspectiva por demds iluminadora de la ley que rige nues-
tras vidas. En su trabajo “The Idolatry of Rules: Writing Law According to Mo-
ses with Reference to Other Jurisprudences” (La idolatria de las normas: es-
cribir la ley conforme a Moisés con referencia a otros sistemas juridicos), este
autor revisa la manera en que distintos derechos postulan la nocién del ser
humano que buscan regir. En su trabajo plantea la diferencia entre sistemas
legales estdticos y dinamicos, y explora la fuerza que pone en movimiento tal
dinamismo. ¢Quién gobierna, se pregunta Jacobson, las leyes o las personas?
La pregunta parece extrana al oido filoséfico, pero hace resonar los ecos del
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drama tragico. “Las leyes, dice Jacobson, mandan ordenando o prohibiendo
determinadas clases de actos, y castigando su inobservancia con sanciones. Las
personas mandan al regirse ellas mismas de acuerdo a ciertas sugerencias y ex-
hortos. Los exhortos rigen por consentimiento, porque las personas aspiran a
cumplirlas, no porque se les prohiban o impongan actos especificos bajo ame-
naza de castigo” (Jacobson 1980, p. 1083). Si las leyes rigen, estamos frente a
un sistema legal estdtico: el derecho positivo y el derecho natural. Si rigen las
personas estamos frente a un sistema dindmico.

Jacobson explora con detalle los pasajes del libro del Exodo en la Biblia, (el
libro donde Dios le entrega la ley a Moisés), para analizar quién habla, quién
dicta la ley y qué significa dicha escritura. ¢La dicta Elohim, o Yahvé colabora
con los personajes? (Elohim y Yahvé representan los dos nombres de Dios que
aparecen en esta narrativa). O la escribe Moisés por su cuenta, puesto que
es €l quien lleva el registro de lo que se dijo y lo que se le ordené.? Cito un
fragmento que plantea el alcance de esta 6ptica literaria:

El punto de vista del narrador en el texto de Moisés le resulta practicamente
inaccesible a los escritores modernos. Los narradores modernos hablan en una de
dos voces: o bien el autor narra, o los personajes narran. La primera voz representa
al narrador que sabe todo acerca del mundo de Ia novela porque la voz del narrador
lo ha creado. El narrador es dios. “El” rige la novela directamente si no es que
de manera explicita. La segunda voz, en cambio, habla s6lo como una conciencia
particular en el mundo creado por el autor. El narrador sabe tan sélo ciertas cosas,
porque no ha creado el mundo. El autor sigue siendo omnisciente y omnipotente.
Es un dios oculto que avala o desmiente, seguin el caso, el limitado punto de vista del
narrador. Rige el mundo indirectamente, a espaldas del narrador. (Jacobson 1980,
pp. 1080-1081)

Pero Moisés no hace ninguna de esas dos cosas en su “novela”. No toma
la perspectiva del creador omnisciente y todopoderoso; no juega a ser Dios.
Moisés, dice Jacobson, “no es Dios, pero ha hablado con Dios”. Es “amigo”
de Dios. Moisés no desconoce el punto de vista del autor-creador. Lo llama
“Elohim”. Llama a Dios “Elohim” cuando quiere referirse a Dios “como el

2 Jacobson no estd suponiendo la escritura exclusiva del Moisés histérico, sino la del conjunto de
compiladores de distintas tradiciones posiblemente, pero que pueden quedar resumidos o integrados
en el personaje “Moisés”. En cualquier caso, dice, lo que interesa no s esta distincién critica (si fue
Moisés o los distintos compiladores los que realizaron la escritura), sino los propdsitos que seguia, que
sigui6 dicha narrativa.
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omnisciente, omnipotente creador de la narrativa de este mundo”, y lo llama
“Yahvé” “cuando quiere referirse a El como un personaje que interactiia con
otros personajes en un mundo creado y por lo tanto gobernado por Elohim”
(ibidem).

El verdadero tema del recorrido que hace Jacobson consiste en preguntar
por el papel de laley en la construccién de un orden de sentido. Si s6lo Elohim
gobierna, la ley ocurre como una fuerza ajena a la voluntad de las personas
y se sostiene por el castigo. La ley muestra su rostro de violencia impuesta
por el poder o la fatalidad. Elohim ordena apoyidndose en el temor de los
subditos. La ley que impone Elohim es un derecho positivo. O también podria
entenderse como la ley del karma, ley que impera mads alld del conocimiento
que podamos tener de su justicia. O incluso puede ser entendida como esa
fuerza misteriosa tan de moda, que interconecta sutilmente la energia del
Todo pero elude para siempre nuestra comprension. Estas formulaciones de la
ley postulan un ser humano inscrito en una jerarquia que escapa a su razény
no pide su consentimiento. Como ocurre con los sistemas legales que se erigen
desde el poder, estas distintas formas de entender los dictados que gobiernan
nuestras vidas constituyen una versién de la sentencia: “la ley se acata, no se
discute”. En el texto de Jacobson que citdbamos arriba, corresponde a la figura
del autor omnisciente que escribe por encima de lo que alcanzan a saber los
personajes: voz del autor-creador. Las cosas pasan por encima de la voluntad y
de la comprensién de los personajes. Sufren la ley pero no la ejercen. La ley
no consiste en cierto correctivo de la injusticia inherente a la naturaleza de las
cosas, sino en la expresion de su légica inapelable. La ley que rige el mundo o
el universo estaria por encima de la voluntad individual; regiria porque se
impone de una u otra manera sobre ésta como coaccién, no porque sirva
para alcanzar el orden de armonia, confianza y agradecimiento que esta en
su origen.

En la narrativa biblica —y este es el meollo del recorrido que hace Jacob-
son, me parece— Moisés, quien representa al ser humano, no es tan sélo una
victima ni un observador pasivo de las leyes que impone Elohim. (Ni siquie-
ra los héroes tragicos lo son del todo, aunque sea un lugar comun decir que
son victimas de su destino). En esta lectura, Moisés rompe las tablas de la ley
para mostrar que las leyes no son idolos, que son tan sélo piedras inutiles si
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sus mandatos no son asumidos como orientaciones de vida. Esta ley no pide
ser obedecida solamente por pavor a los gobernantes (recordemos que en el
relato del Exodo, el pueblo ha temblado ante la manifestacién de Yahvé y ha
enviado a Moisés solo a la montafa); consiste, mas bien, en lineamientos, en
guias que deben ser interiorizadas, discutidas, negociadas, para que sirvan su
proposito: ayudar a vivir una vida atravesada por la dignidad y conducente a
la alegria. Las leyes dejan de ser entonces fuerzas ciegas para convertirse en
orientaciones ttiles; dejan de ser acontecer inescrutable para convertirse en
palabras entre seres humanos y con la Altura; para convertirse en intencion,
en meta, en significado.

Moisés, entonces, colabora con Yahvé en la escritura de las leyes, y esta cola-
boracién permite “completar la creacién”; completarla al permitir que la paz,
la confianza y el amor —la mas feliz posibilidad de lo viviente — sean alcan-
zadas como afdn y quehacer del género humano. El universo de Elohim es
espléndido, sin duda. Pero hay todavia mucho dolor, mucha injusticia y sufri-
miento inutil. El universo habria sido la obra perfecta de su creacién, como
una majestuosa obra de arte. Pero la injusticia rompe la magnificencia estética
y trastoca la éptica: el didlogo con Yahvé inaugura la comprensiéon moral de la
existencia y por lo tanto, el ambito de la respuesta y el llamado a la accién éti-
ca. Por eso cuando Moisés pregunta ante la zarza ardiente quién debe decirle
a su pueblo que lo ha mandado, Elohim le responde “dile que Yo-Soy-el-que-
Seré” te ha enviado. Si no hubiera injusticia ni sufrimiento entonces el reino
de Elohim seria suficiente: el universo estaria completo. La colaboracién con
Yahvé incluye las potencialidades inscritas en su nombre. Yahvé seria el nom-
bre de Dios que apunta al presente de un mandato de justicia y de bondad
cuyo cumplimiento se comprende bajo el signo de un porvenir que es orden

de libertad y venero de esperanza.’®

3 Es interesante que la escena de la zarza ardiente cuando Moisés se encuentra con Elohim por
primera vez provee ya un sustento textual a la perspectiva de una colaboracién abierta al porvenir. Cfr.
Jacobson 1990, pp. 1104-1105 (infra): “When Moses first met Elohim at the burning bush in Midian,
he said: When I come to the children of Israel and I say to them: The Elohim of your ancestors has sent
me to you; and they say to me: What is His name?, what shall I say to them? And Elohim said to Moses:
I Will Be What I Will Be; and He said: Thus shall you say to the children of Israel: I Will Be has sent
me to you. Elohim leaves out the past and the present from the report Moses is to give of His name.
Elohim thus tells Moses to draw the people away from their present and past as slaves. They should
regard Elohim as future only”.
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Volviendo a la formulacién legal, puede decirse que un sistema dindmico co-
mo es la ley de Moisés requiere al menos tres “escrituras”. No es éste el unico
derecho dindmico: el derecho consuetudinario y en particular el derecho an-
glosajén suponen, igualmente, tres escrituras. La primera es la que equivale a
la escritura de Elohim: las leyes como decretos absolutos que constituyen el or-
den riguroso de la creacién, obra perfectay terminada. La segunda representa
la escritura de Moisés, conjunto de prohibiciones asociadas a sanciones para
mantener un orden social armonioso y ayudar a la gente a alcanzar el esta-
dio moral ordenado por Elohim. La tercera escritura es la escritura de Yahvé,
proposiciones mas que decretos para que la gente las asuma en un esfuerzo
por vivir una vida digna y con sentido. La gente habra de discutirlas y valorar-
las conforme al deseo de orientar su conducta en la imagen de excelencia o
perfecciéon moral que tales leyes le propone. Ayudar al préjimo, acudir al lla-
mado de quien nos necesita, ser leal a la confianza de un ser querido etc., no
obedece a un marcaje de determinaciones ciegas como si se tratara de leyes
fisicas; son actos deliberados de respuesta al llamado que nos viene de la ex-
terioridad radical que es el otro. Sélo en la medida en que las proposiciones
morales y legales (leyes) sean plenamente palabras y no idolos, que sean ple-
namente intencién y sentido, puede esperarse una tarea continua de creacién
compartida, una tarea realizada entre seres humanos de acuerdo al mandato
de enaltecimiento social, intelectual y moral ordenado por Elohim.

En esta perspectiva, entonces, tratar las leyes como idolos quiere decir tra-
tar la creaciéon como algo ajeno a nuestra libertad y a nuestros actos; concebir
lo que existe como inexorable y no como susceptible de ser transformado aras
de la apertura humana que responde a los demads con rectitud, que se empe-
fia en una apuesta por lo mejor de si mismo y de sus posibilidades. Hacer de
las leyes idolos quiere decir tratar el intercambio entre seres humanos como
si éste estuviera sujeto a una determinacién que prescinde de su voluntad. Si
la creacién estd completa, si los acontecimientos responden a una relojeria
extremadamente sutil y compleja imposible de modificar ni comprender, nos
vemos obligados a asumir que el futuro “estd ya escrito” en algun texto inson-
dable. Suponer “una creacién incompleta” supone, en cambio, que nuestra
capacidad de respuesta y elevacién a la demanda moral que nos viene del otro
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es real, lo verdaderamente real, lo que pone en juego la posibilidad de soste-
ner el sentido con nuestras palabras y con nuestros actos para que el mundo
emerja cada vez, como un espacio de solidaridad y encuentro. “Cumplir lo que
esta ordenado es el trabajo que Dios no puede hacer por Si mismo. Dios pone
en vigor sus leyes s6lo mediante la colaboracién de las personas que obedecen
o desobedecen sus mandatos”, dice Jacobson (1989, p. 997).

Después de la crisis del becerro de oro, Yahvé acepta quedarse entre la gen-
te, pero sentencia que ningtn ser humano volveria a hablar con Kl cara a cara
después de Moisés. (“No podras ver mi rostro; porque no me vera hombre y
vivira”. (Exodo 33, p. 20). Si la gente no hablard nunca mds con Yahvé después
de Ia muerte de Moisés, tendran que hablar entre ellos para determinar cémo
seria, en cada caso, la mejor manera de “caminar en sus pasos” (Jacobson 1990,
p. 1124). No estara Moisés para resolver las controversias ni para preguntar di-
rectamente a Yahvé. “La Torah estd en la tierra”, dice un antiguo midrash,* lo
cual quiere decir que ni siquiera Yahvé (si cambiara de opinién y decidiera ma-
nifestarse directamente) tendria mas autoridad sobre dichas determinaciones
que la que tienen los doctores de la Biblia, los rabinos o los jueces que se en-
cuentran en ese momento disputando en torno a una cuestion concreta de la
ley. Conviene sefialar de paso que no se trata, en principio, de un elitismo de
los poderosos o los doctos; todos los hombres de Israel, y por extensién todos
(a estas alturas hombres y mujeres) estdn llamados a estudiar y a discutir los
preceptos de la ley; estdn llamados a participar en las consideraciones respec-
to a qué es lo Yahvé ordena, qué eslo que enaltecerd la vida en cada lugar y en
cada momento; qué habrd de hacerla mas rica y mas feliz. “Cada generacién
tiene sus propios sabios”, dice el Talmud. La relectura y reinterpretacién de la
ley es un proceso continuo.

A%

La ley de Moisés no es el unico orden juridico que requiere tres escrituras:
el derecho consuetudinario y el sistema juridico de derechos de cuiio hege-
liano también requieren tres escrituras. Son, pues, sistemas legales dinamicos.
Otros sistemas juridicos, los sistemas estaticos (el derecho natural y el derecho

* El “midrash” es una leyenda interpretativa, muchas veces polémica, muy recurrente en la tradicién
talmudica.
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positivo), requieren menos de tres escrituras. La ley natural, por ejemplo, “se
escribe” una sola vez: son las leyes de Elohim, leyes de la creacién tal como
es, por asi decirlo, capaces de ser universalmente reconocidas por la razén o
por una revelacién donde aparecen como “estandares civilizatorios minimos”.
La ley natural estaria “escrita” s6lo una vez (por Dios) pues supone la inme-
diata comprensién de sus mandatos por parte de aquéllos que se encuentran
sujetos a dicha ley. Si se admite que toda lectura (que toda interpretacién) es
inevitablemente otra escritura (es decir que la gente “lee” la escritura tanto
al actuar conforme a dicha ley como al aplicarla a casos particulares), se con-
vertira en un sistema de dos escrituras: tomara la forma del sistema juridico
positivo en la medida en que esas leyes aparezcan como inscritas en la natu-
raleza, es decir, sin posibilidad de ser transformadas por el sujeto individual,
o bien coactivas mas alla de la voluntad de quien debe acatarlas. La ley posi-
tiva se escribe dos veces: una vez para establecer el procedimiento que rige la
creaciéon de las normas, y otra para estipular las normas mismas. Las leyes se
consideran leyes validas en la medida que siguen el procedimiento estableci-
do en el sistema para la creacion de dichas normas.’ Las normas rigen por la
fuerza de las sanciones; negar las sanciones o admitir la posibilidad de cam-
biar las normas segun el caso seria, desde la perspectiva de la ley positiva, algo
completamente absurdo por su efecto desestabilizador y andrquico. La gente
no contempla las leyes de un orden legal positivo como punto de partida para
orientar su vida, sino como “leyes escritas en piedra” pues su tarea es sobre
todo ordenar el presente, no preparar un tiempo futuro mas feliz.

Para los derechos dinamicos, en cambio, es ese horizonte de futuro el que
les permite orientar y decidir las sentencias en cada caso. “Escribir la ley dos
veces es quedarse con la ley que escribié Moisés. Las leyes serdn administradas
como si fueran idolos y obedecidas por temor a las sanciones” (Jacobson 1990,
p- 1100). Pero ésa, dice Jacobson jugando con la paradoja, no es la ley de
Moisés.

5 Cfr. ibidem, p. 1126: “Positivism insists that law achieves order only by force, and only by confining

the exercise of force to a central bureaucratic apparatus. The “author” of law in a positivist system
makes law in two steps. First the author makes a procedure for marking law. The procedure marks
—makes— law ... Persons do not make law directly, only by working the procedures. Unmarked norms
are “customs”. The first writing is the authoritative enactment of the procedure...The second writing
is the marking or franking of certain norms as law according to the procedure. Positivism treats the
application of norms to cases as uninteresting, unproblematic —a private matter”.
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En el orden del derecho consuetudinario, todas las acciones de la vida son
acciones legales: las personas “ejercen” la ley constantemente, pues ésta per-
mea la generalidad de las decisiones que toman en su vida. Tampoco aqui la
ley estd concebida como una serie de prohibiciones cuya transgresiéon ame-
rite un castigo previamente codificado, sino como estipulaciones que buscan
promover la reciprocidad dentro de la comunidad. Las acciones “legales” en-
tendidas como lineamientos sociales, morales y hasta rituales que atraviesan la
vida toda, no estan “presentes a la conciencia” en su totalidad, es decir, no es-
tan codificadas en todos sus detalles —cosa que seria imposible—; son “materia
legal” en la medida en que participan del principio o principios que impelen
a actuar conforme al ideal comunitario.®

Cada uno de los sistemas juridicos dindamicos, el sistema juridico de dere-
chos basado en la busqueda del reconocimiento mutuo, el derecho consue-
tudinario anglosajon (Common Law) —y probablemente los demds derechos
tradicionales y consuetudinarios— asi como la ley de Moisés (y acaso otros
cédigos religiosos) responde a un principio organizador que funciona como
fuente de ley para ese sistema. El derecho consuetudinario, por ejemplo, bus-
ca la reciprocidad; su principio dindmico orienta los intercambios hacia for-
mas que promuevan la mutua confiabilidad y las mutuas responsabilidades. 7
A diferencia del sistema juridico de deberes (donde el individuo tiene sobre
todo deberes y sélo subsidiariamente derechos) o del sistema juridico de de-
rechos (donde el individuo tiene derechos y sélo subsidiariamente deberes),

6 Este ideal es diferente en cada uno de los grandes sistemas legales dindmicos. En el sistema dindmico
de derechos, cuya expresiéon mds acabada se encuentra en la filosofia del derecho de Hegel, la manera
de concebir la mas alta forma de lo humano esta concebida como libertad; en el sistema comun
anglosajon, el valor rector del sistema gira en torno a la reciprocidad. En los sistemas dindmicos de
deberes como la ley de Moisés, el valor rector estd dado por la exigencia de perfeccion moral expresada
en la férmula “hacer lo que es recto y bueno”.

7 Cfr. Jacobson 1989, pp. 903-904. “Puede tomarse como ejemplo la ley que prohibe los veredictos “de
compromiso” (en los casos de negligencia compartida) en el derecho consuetudinario que rige en los
Estados Unidos porque no son utiles para regular casos futuros. Por ejemplo: si ocurre un accidente
por negligencia de dos personas —es decir que las dos personas fueron negligentes— un veredicto de
exculpacién mutua estaria transmitiendo el siguiente mensaje: “sélo debes ser cuidadoso con personas
que también son cuidadosas. Pero si tienes la suerte de tener un accidente con alguien que no es
cuidadoso, eso te libera de una parte de tu responsabilidad de ser cuidadoso. Como es imposible
saber por adelantado con quién tendras un accidente, te es posible ajustar tu comportamiento a cierto
nivel de descuido o negligencia medio, en vez de suponer que interactuards siempre con personas
cuidadosas. La negligencia comparativa eliminaria el espiritu de cuidado reciproco que la ley comtn
trata de inculcar”.
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en el derecho comun tiene ambas: intercambia derechos y obligaciones. Pe-
ro los derechos estan asociados a derechos y las obligaciones a obligaciones
(a la inversa del derecho positivo donde los derechos de una parte estan aso-
ciados a deberes de la otra y vice-versa); es decir que conforme al derecho
dindamico, la persona cumple un deber no porque el otro tenga un derecho,
sino porque busca actuar conforme a cierto ideal de perfeccién a través de
un orden de deberes mutuos; y lucha por un derecho no porque otro tenga
un deber hacia él, sino porque desea alcanzar el reconocimiento a través de
un orden de derechos mutuos. Los sistemas juridicos dindmicos contemplan
una escritura del presente, otra del pasado y otra del futuro; los estaticos, en
cambio —particularmente el positivismo — no plantean un vislumbre de ma-
fana puesto que parten de un escepticismo de fines y se atienen a garantizar
un orden politico determinado con la Unica pretensién de limitar la violencia
que pueda surgir entre las partes.

VI

A diferencia pues, del derecho positivo al que tendemos a identificar con la
unica forma de legalidad, los derechos dinamicos conciben la ley como “ex-
presion de la personalidad mds que como instrumentos del orden”. Eso no
quiere decir que no haya espacio, como veiamos, para un cédigo de prohi-
biciones asociadas a sanciones; quiere decir que el grueso de sus normas, la
aplicacién de la ley en lo general y la nocién compartida de cual es su ob-
jetivo y su alcance, rebasa en todos los ambitos la parte que corresponde al
fragmento condensado en el cédigo positivo. En su libro The Morality of Law,
Filler habla de los derechos fundados en una moral aspiracional a diferencia
de otros que se basan en un intercambio de bienes. Se trata, me parece, de
otra manera de concebir esta misma cuestiéon. En todo caso, la ley deja de ser,
en los sistemas dindmicos el instrumento de un orden implacable, para inscri-
bir en dicha ley la dimensién de sus anhelos. Una escatologia difusa anima el
ejercicio de la ley, sobre todo en lo que tiene de leyes autoimpuestas al servi-
cio de cierta representacion (igualmente vaga) del bien supremo o del fin mas
alto. La ley, interiorizada como orden social y moral que guia la conducta deja
de ser solamente un instrumento de coaccién, para asumir ese principio aspi-
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racional que, en un sentido bastante laxo, puede ser entendido como “dialogo
con la altura”.8

La parte del cédigo positivo inscrito en todo derecho constituye, no hay du-
da, un rubro aparte y de enorme complejidad, que abordaré en otro momento
(Ia relacién entre el sistema legal y el Estado; entre cierta dimensién aspiracio-
nal inscrita en el Estado mismo —si es que la hay— y su cardcter monopolio de
la violencia legitima etc.). Lo que quisiera sefialar a modo de conclusién y en
relacién a nuestra pregunta de origen (de qué manera es posible comprender
y contender con el retorno de la violencia a través de “la justicia del tercero”,
segun el marco de pensamiento leviansiano), me parece que, aunque de ma-
nera muy precaria, este esbozo puede ofrecer algunas pautas: La idea de la
justicia como inscripcién en el sentido y apertura al infinito parece amena-
zada si la entrada del tercero, es decir, si la socialidad desconoce la sujecién
primera del vinculo yo/otro y se encierra en la interioridad de su egoismo.
No es que la ética excluya la socialidad, sino que la distancia que introduce el
“tercero” permite a los interlocutores desligarse con relativa naturalidad de la
exigencia del llamado de la ética. Levinas identifica este momento con la apa-
ricién de “la politica”, con la Estado. No entraré a discutir este problema ni
las ambigtiedades que supone dicha identificacién. Pareceria, en cambio, que
la nocién de derecho dinamico que plantea Jacobson ayuda a pensar la ley de
una manera que, si no impide, al menos es capaz de atajar las manifestaciones
mas insolentes de la corrupcién a la que toda ley estd sujeta. Si el Estado y su
legalidad toda consiste en una mera “violencia fundadora del derecho” (sea
a la manera kelseniana o benjaminiana), y la obediencia es una compulsién
producto del temor que nos provocan las sanciones, dicha legalidad se vera
constantemente acechada por la transgresiéon y al abuso. Si nada mas que la
tentativa de limitar la violencia de todos contra todos sostiene un sistema, la
justicia que se plantea como instancia de reclamos encontrados retorna inelu-
diblemente ala l6gica de esa misma guerra. Nada puede evitar que el egoismo
y la violencia se reintroduzca en los intercambios, y solamente la eficiencia de

8 Parece claro que en un sistema legal guiado por el principio de la libertad y el reconocimiento
como el hegeliano, dicho “didlogo con la altura” cobra un sentido muy distinto al implicado en la
ley de Moisés que se plantea cierto ideal de perfeccién moral basado en la heteronomia del rostro,
por decirlo de alguna manera. Sin embargo, la dimensién teleolégica o aun escatolégica del sistema
hegeliano constituye, igualmente, el motor y la guia de su sistema.
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dicho sistema podra contener los peores aspectos de la intimidacién y la injus-
ticia. Si, por el contrario, la legalidad se concibe atravesada por cierto soplo
escatolégico, por una apertura siempre difusa hacia aquello “que inaugura y
sostiene la mas alta posibilidad de lo humano”, hard gravitar el sistema social y
a los individuos en un sentido que compromete una comprensién participati-
va, interiorizada y critica, de lo que constituya el bien supremo o el fin tltimo.
Entonces la legalidad se convierte en mayor medida en un sistema de leyes
autoimpuestas y de intercambios imbuidos de dicho didlogo y de dicha aspira-
cién. Si bien nada puede garantizar la accién moral, la inclinacién personal y
colectiva hacia formas de relacién surcadas por la apertura a la trascendencia,
permite imaginar encuentros sociales y personales que tienen como horizonte
la justicia y la paz.

El retorno de la violencia en muchas instancias de lo que hemos seguido
llamando la “justicia del tercero”, tiene que ver, me parece, con ese desanuda-
miento que nos regala la socialidad pero que tan facilmente permite deslizarse
a un sordo narcisismo y a la clausura sobre si. Mantener el espacio propio de
la interioridad y, al mismo tiempo, ser capaz de mantener la abierta la escucha
para atender la voz del otro, ése es el reto de sabiduria al que nos invita, en
todo caso, esta otra forma de la legalidad, una ley que no renuncia a dejarse
orientar por la excedencia de donde toma su impulso.
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RESUMEN: En la presente investigacion se busca ofrecer una hipétesis sobre una de
las cuestiones fundamentales del ser humano: la posibilidad de la existencia del yo
personal ain después de la muerte corporal. A través de una serie de argumentaciones
estrictamente acordes a los datos de la experiencia, y al margen de fe religiosa alguna,
se demuestra que el yo posee una fuente de unidad que porta una naturaleza que
no puede ser explicada por la simple materia. El yo posee una razén de persistencia
metaempirica y unidad indivisible que le permite unificar y trascender los multiples
cambios que se dan en su sustancia manteniendo asi su identidad personal.
PALABRAS CLAVE: Identidad personal, corporalidad, inmortalidad, libertad moral, in-
tencionalidad.

SUMMARY: This inquiry is meant to offer an hypothesis on one of the leading questions
of human being: the very possibility of the existence of a personal self even after the
death of the body. By means of a series of argumentations faithful to experience and
regardless of a religious faith orientation whatsoever, is proved that the Self possesses
a source of unity bearing a nature that cannot be explained by the simple matter.
The self possesses, thus, a metaempirical persistence and indivisible unity that renders
possible unify and transcend the manifold changes given in its substance, holding,
therefore, its personal identity.

KEY WORDS: Personal Identity, corporality, immortality, free will, intentionality.

Introduccién

El joven Agustin de Hipona, antes de su conversién, tuvo un amigo muy que-
rido. Juntos habian ido a la escuela, juntos habian jugado, juntos se habian
criado de nifnos. Agustin se ufanaba de ser tan amigo de él que “hasta habia
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logrado apartarlo de la verdadera fe. (...) Conmigo erraba ya aquel hombre
en espiritu, sin que mi alma pudiera vivir sin é1”.!

Sin embargo, un cierto dia, el amigo cayé enfermd, y aunque se recuperé
momentaneamente, finalmente murié. Agustin qued6 sumamente confundi-
do. La pérdida le habia colocado en una situacién nunca antes vivida: toda la
realidad parecia perder sentido.

iCon qué dolor se entenebrecié mi corazén! Cuanto miraba era muerte para
mi. La patria me era un suplicio, y la casa paterna un tormento insufrible (...)
Buscdbanle por todas partes mis ojos (...) Yllegué a odiar todas las cosas, porque
no le tenian (...).2

En esa precisa situacién, cuando su conciencia descubria que su vida habia
cambiado de manera imprevista por la muerte de un ser querido que resultaba
imposible de sustituir o remplazar, Agustin, apunta:

Me habia hecho para mi mismo un gran enigma e interrogaba a mi alma porqué
estaba triste y porque se turbaba tanto, y no sabfa que responderme.?

Y unas pocas lineas mas adelante completa:

Maravilldbame que viviesen los demds mortales por haber muerto aquel a quien
yo habia amado, como si nunca hubiera de morir; y mas me maravillaba ain de que,
habiendo muerto él, viviera yo, que era otro é1.*

En estos breves textos se muestra el misterio de la muerte. No aparece
como un asunto teérico sino precisamente con todo el drama existencial que
comporta. Si bien se puede hablar de la muerte y del morir como un tema mas
en la especulacién filoséfica, la pérdida de un amigo, hace de la muerte una
realidad particularmente patente, cercana y concreta.

Precisamente, cuando la muerte acontece ante Agustin, dos tépicos que se
implican mutuamente emergen con gran profundidad: por un lado, él mismo
se vuelve una gran cuestion, un gran enigma para si mismo. Y por otra, Agustin
intuye que el amor que siente esta vinculado de algin modo al deseo de que
su amigo no hubiera de morir jamds.

! San Agustin 2005, IV, 4, 7. Las traducciones del latin tienen pequefias variaciones respecto de las que
ofrece la edicion de la BAC. Agradezco a Ricardo Morales sus oportunas indicaciones a este respecto.
2 San Agustin, 2005, 1V, 4, 9.

% Ibidem.

4 San Agustin 2005, IV, 6, 11.
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Ambos datos no son irrelevantes o fortuitos. Por una parte, todo el yo de
Agustin se vuelve objeto de una pregunta. La pregunta no es el inicio del
itinerario intelectual que habra de proseguir. La pregunta emerge cuando un
dato irrumpe ante la conciencia y se vuelve tema de exploracion. Asi las cosas,
lo primero es aquello que se da y que convoca a la mente a hacer preguntas.

En segundo lugar, Agustin intuye que el amor de amistad le ha abierto una
via de acceso peculiar a la insustituibilidad del otro. Esta via no sélo le permite
valorar a su amigo fallecido sino advertir que lo mas deseable para aquel a
quien se ama es que no muera. Mas atin, que el amor demanda de algiin modo
singular que quien se ha ido siga viviendo.

Seguir viviendo o no morir constituyen un tépico muy antiguo en la historia
del pensamiento humano. Doctrinas filoséficas y religiosas han desarrollado
numerosas reflexiones en torno a él. En las siguientes paginas afrontaremos
este asunto desde una perspectiva estrictamente filoséfica para tratar de des-
cubrir, si al margen de una fe religiosa, es posible argumentar con rigor que
existiremos de algin modo tras la muerte del cuerpo.

¢Cudl es la manera mas propia de formular la cuestién a dilucidar? Notemos
que no existe una Unica férmula sino que son posibles diversas variaciones a
este mismo tema:

e ¢El alma humana es inmortal?

e ¢Cudando el cuerpo humano muere, muere también el alma?
e ¢Lavida humana continia mds alld de la muerte del cuerpo?
e (Existe vida después de “esta vida™?

En todos estos modos de formular la pregunta existen algunos elementos
que pueden resultar problemdticos. Las dos primeras preguntas claramente
presuponen que la existencia del alma humana es un terreno ya conquistado.
Hoy en dia es preciso no dar por resuelta esta cuestiéon debido a que exis-
ten diversas antropologias que sostienen que el alma es un pseudoproblema
causado por la ignorancia que en estadios de desarrollo anteriores la humani-
dad tenia a causa de la falta de comprensiéon del funcionamiento del sistema
nervioso central, y en particular, del cerebro.

Las otras dos preguntas parecen superar este obstaculo al interrogar sobre
la continuidad de la vida humana. Sin embargo, de inmediato ingresan en un
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escenario parecido al anterior: la vida humana, tal y como la conocemos hoy,
es un fenémeno caracteristico de ciertos sistemas materiales complejos. En
particular aquellos que basados en la quimica del carbén, poseen metabolis-
mo, se desarrollan, se encuentran insertos en una dindamica evolutiva y ofrecen
capacidad para lograr transferencias energéticas homeostaticas, es decir, para
mantener al propio sistema dentro de un equilibrio funcional que favorezca
la entropia negativa, y con ello, una creciente auto-organizacion.

Si esto es asi, al momento que el cuerpo muere, es decir, al momento en
que el cuerpo pierde composicién, la vida ya no tiene el soporte necesario pa-
ra existir como propiedad de un sistema como el mencionado. Dicho de otro
modo, la nocién de “vida humana” parece ser el territorio de ciencias como
la biologia o la medicina. “Vida humana” es la vida de un organismo huma-
no, con todas sus particularidades bioquimicas. De este modo, preguntarse si
existe vida después de esta vida, parece simplemente un contrasentido.

¢Por dénde comenzar entonces? El recordar el pasaje de Agustin antes se-
fialado nos da una valiosa pista: la propia condicién humana y el deseo de que
el amigo viva para siempre son experiencias estrictamente personales. Ambas
se viven en “primera persona” y posteriormente se socializan a través de me-
dios como el lenguaje. Es el propio yo el que se pregunta por estas cosas y el
que eventualmente tendra que intentar responderlas. Asi mismo, es el yo del
otro el que deseamos que exista por siempre. Todo lo que €l es, es el objeto
de nuestro anhelo.

Asi las cosas, nos parece mas acertado formular la cuestién del siguiente
modo:

e ¢Cual es el horizonte de la persistencia del yo?

e ¢El yo persiste inicamente mientras persiste el cuerpo?

e {Qué pasa con mi yo o con el yo del otro al momento en que el cuerpo
muere?

Esta preguntas si bien tienen sus propios desafios nos permiten de entrada
delimitar nuestra indagacién al interés fundamental: ées posible que el ser que soy
persista de algun modo al grado de mantener identidad personal avun tras la muerte
del cuerpo? ées posible que la identidad personal no se disuelva cuando falta nuestro
cuerpo? Esta es la cuestion.
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Un tipo de persistencia que no atienda a la persistencia personal de mo-
mento se encuentra fuera de nuestra pretension. Asi descartamos soluciones
que impliquen una “persistencia” no-personal, como la fusién de lo que somos
con el ser del universo gracias a la asimilacién de los componentes quimicos
de nuestro cuerpo por parte de la tierra y eventualmente de otros organis-
mos vivos (fusién, por otra parte, empiricamente constatable). Y en general,
cualquier otra modalidad de fusién que no mantenga la identidad personal al
plantearse una hipotética integracién con algun tipo de pleroma primordial
(fusién no constatable empiricamente pero mas o menos comun en algunas
cosmovisiones religiosas o parareligiosas, como el gnosticismo).

1. La evidencia primordial

Toda experiencia que tenemos sobre el mundo, de manera connotativa, es
experiencia sobre nuestro yo. En efecto, todo lo que es y que acontece como
dato en nuestra conciencia, afirma experiencialmente, por pura presencia, la
existencia del ser que soy. Fijémonos que aun cuando el dato objetivo fue-
se pura apariencia, éste seria suficiente para evidenciar la realidad del sujeto
cognoscente. El aprehender algo como apariencia no es algo que me ocurra
en apariencia sino de manera real y efectiva. En otras palabras, el contenido
intencional puede ser de muy diversa naturaleza pero la consistencia del su-
jeto que aprehende el contenido intencional no puede no ser real. El sujeto
es, gracias a ello conoce y se da cuenta del mundo y de si. La puesta en con-
tacto con algun dato, con cualquier dato, exhibe que soy y que soy inevitable e
indubitablemente lo que soy.

La experiencia interna de mi propio yo, de lo que soy, posee unas caracte-
risticas peculiares:

e Unidad: el yo se descubre como experiencia unitaria de todos los ele-
mentos que de manera posterior pueden ser encontrados con una
aproximacion analitica. El yo se autoreconoce como unitotalidad que
posee partes que en sinergia colaboran a la manutencién del todo de
diversas maneras y, simultineamente, unidad indivisible aun cuando
algunas de sus partes puedan no operar o perderse. De este modo, el
yo al perder una mano puede afirmar que sigue siendo el mismo aun-
que no lo mismo. Sigue siendo el que fue antes del lamentable suceso,
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pero, simultineamente, algo ha pasado en €l. Y el “algo” que ha pasa-
do es un verdadero modo de ser que afecta intrinsecamente al yo atin
cuando no lo hace cambiar de especie.

Trascendencia: es experiencia de un sujeto que si bien estd en contac-
to con la finitud y contingencia del mundo, logra aprehender conteni-
dos que rebasan estas coordenadas y logra actuar en funcién de ellos:
patrones formales de entidades matematicas (1 + 1 = 2), aprehen-
siones sobre la legalidad profunda del ser (el todo es mayor que las
partes), intuiciones sobre las dependencias y subordinaciones entre
valores y entre fenémenos antropolégicos fundamentales (la justicia
es axiolégicamente superior a la injusticia; todo acto libre implica res-
ponsabilidad), remontar una pulsién a través de la libertad, etc. Ahora
bien, el no estar dominados por nuestros contenidos sensoriales y sus
correlativas respuestas pulsionales e instintivas no significa que este
dominio sea total: no estar completamente dominado no significa do-
minar completamente. Esto, que podria disparar nuestras reflexiones
hacia varios derroteros, nos indica entre otras cosas que la relacién
entre el yo y el cuerpo no es completamente adecuada, sino que existe
una manifesta in-adecuacion, que mas adelante exploraremos.

Subjetividad: la experiencia fundamental que el propio yo tiene de si
acontece por via interior. Por eso puede llamarse experiencia subjetiva,
es decir, experiencia que proviene no del dato que se nos arroja desde
fuera delante de nosotros (ob-iectum) sino desde lo profundo de no-
sotros mismos (sub-iectum). La experiencia subjetiva, de este modo, es
manifestacién de la indole real que posee mi propio ser.

Sustantividad: precisamente el vivenciar “subjetivamente” nuestro pro-
pio ser lo ofrece ante nuestras facultades como un sujeto que posee
una autarquia ontolégica elemental. El yo se descubre como ente su:
wris, por derecho propio, con una consistencia que se mantiene gra-
cias a una peculiar inseidad: €l ser del yo es propio y descansa en si.

Corporeidad: el yo no se advierte como una entidad desligada o hete-
rogénea del cuerpo vivo que lo constituye. Al contrario, es contrafdc-
tico establecer una dualidad entre mi cuerpo y mi subjetividad, ya que
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mi subjetividad es ser-en-el-cuerpo. La evidencia de mi propio yo, enton-
ces, no versa sobre una mente que se autopercibe como evidente sino
sobre el integrum humano que se descubre como fundamento incon-
cuso de todo pensar. Existen ocasiones en las que el cuerpo-vivo se nos
hace especialmente patente con una vehemencia incontenible, ya sea
en su totalidad, ya sea con énfasis particular en alguna de sus partes.
En estas ocasiones es cuando menos cabe concebirlo como algo ad-
yacente o no-constitutivo ya que mas que experimentarsele como una
propiedad ( “yo tengo cuerpo”) se le vivencia como algo que se es (“yo
soy cuerpo”). El cuerpo-que-soy manifiesta la superaciéon de cualquier
tipo de dualismo ya que si somos fieles a la experiencia que el yo nos
provee, nuestro cuerpo y nuestro yo se encuentran en unidad y no en
mera union. Asi, el cuerpo-que-soy es un cuerpo irreductible a los cuer-
pos que no poseen subjetividad, es decir, que no poseen interioridad.
El cuerpo-que-soy, es pues, una realidad con género propio.

2. El cuerpo como a priori

Conviene detenernos un momento en este ultimo punto: lo que Platén, Des-
cartes o Eccles aprecian al formular sus respectivos dualismos —cada uno con
su propio lenguaje y perspectiva— esla materia del cuerpo, es decir, una consi-
deracién analitica y abstracta del fenémeno que denominamos el-cuerpo-que-soy.
Sin embargo, la unidad de lo real debe prevalecer por encima de las conside-
raciones analiticas. El descubrimiento del cuerpo-que-soy como realidad que se
identifica en unidad con el yo no puede ser negada a menos que se busque
incurrir en una contradicciéon performativa.

Mais aun, si decimos que somos-cuerpo y no que tenemos-cuerpo, se debe a que
s6lo existen dos maneras de poder “tener” fisicamente a un cuerpo: o dentro
o fuera. El cuerpo-que-somos no esta fuera de nuestro yo y tampoco se encuentra
fisicamente dentro de nuestro yo. La relacién entre mi yo y el cuerpo-que-soy no
es categorizable con los términos “dentro” o “fuera”. Al contrario, el cuerpo-que-
soy es la condicién necesaria para poder eventualmente tener algin cuerpo por
fuera o por dentro. Es indispensable ser-un-cuerpo para poder tener cuerpos
como posesion fisica, o a nivel cognitivo, para poder aprehender cuerpos en
su inteligibilidad intrinseca.
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Por eso, mucha razén tenia Antonio Millan-Puelles cuando afirmaba que el
cuerpo-que-soy es el a priori ontoldgico (no 16gico) de mi conocimiento de los
otros cuerpos exteriores a mi y de mi mismo como consciente de vivirlos a ellos
en calidad de exteriores.® Hasta las mds sofisticadas operaciones racionales se
encuentran mediadas por la experiencia sensible. La necesidad dltima de es-
ta mediacién no descansa en cierto analisis de la estructura de las facultades
cognitivas o afectivas del ser humano sino en la propia subjetividad del yo que
es sustancialmente corpérea. Es el todo humano que soy el que requiere pro-
cesar los contenidos cognitivos a través de su corporeidad. En el animal existe
una apropiacion de las cosas que conforman el mundo pero sin mediacién. El
animal no tiene necesidad de ser mediado por la experiencia sensible porque
de hecho esta totalmente sumergido en ella siéndole innecesario el deseo de
trascenderla. Hay una suerte de inmediacién entre el animal y su entorno que
nos permite reconocer que el conocimiento sensible se verifica en él como
una realidad absoluta. Esto quiere decir que la estructura biolégica que cons-
tituye al animal y sus funciones sustantivas no estin ordenados a un modo de
conocer que los rebase.

Mientras tanto, en el caso del cuerpo-que-soy, mi captacion sensorial del mun-
do se encuentra como traspasada por diversos grados de inteleccién del mis-
mo. Sentir y entender, si bien se distinguen analiticamente cuando miramos
su esencia, se ejercen sintéticamente en el acto perceptivo, es decir, al captar
totalidades unificadas, cualificadas y configuradas en la escena del mundo.

3. Continuidad e inadecuacion entre el yo y el cuerpo-que-soy

La sintesis perceptiva evidencia que entre el yo y el cuerpo-que-soy existe un
fenémeno de continuidad y de inadecuacion simultaneas. ¢A qué nos referimos?
Por una parte, a que los contenidos aprehendidos a través de diversas estruc-
turas corpéreas —como son los sentidos— son relativos a la aprehension de
significados metaempiricos. Esto quiere decir que entre el cuerpo que soyy el
yo, existe:

e Continuidad funcional, es decir, el tipo de continuidad operativa en-
tre las capacidades sensoriales y aquellas racionales que posibilitan la
interpretacion del significado de los entes que conforman el mundo:

5 Cfr. Millan-Puelles 1967, p. 384 y ss.
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lo que entiendo del mundo posee un antecedente real en algun ti-
po de contenido sensorial. Los contenidos intelectuales genéticamen-
te proceden de experiencias sensoriales. Trascender el conocimiento
sensorial es partir de él, es someterse a su mediacién, es reconocer
que el cuerpo que soy tiene un momento de excedencia al rebasar los
limites propios de la materia sin mas: Yo siento, yo entiendo. El mismo
yo realiza ambas cosas y de hecho una prepara a la otra.

e Continuidad entitativa: para que las actividades sensoriales, sin saltos
injustificados, realmente estén al servicio de las actividades intelectua-
les se requiere una verdadera continuidad en el orden del ser que
justifique la continuidad en el orden del obrar. De hecho se requiere
que los sentidos estén inteligenciados y la inteligencia sea sentiente.
La continuidad entitativa en el fondo se explica por la unidad del yo.
Es el mismo yo, el yo con consistencia ontolégica real, el que despliega
su ser en diversas capacidades que permiten conocimiento y que se en-
cuentran ordenadas las unas a las otras interpenetrandose mutuamen-
te. Esto ultimo es patente al tener que dar cuenta de la inteleccién del
singular a través de un sentido capaz de aprehender las nociones onto-
légicas fundamentales de manera concreta y las intenciones de valor.
Dicho de otro modo: la percepcién de datos sensibles e inteligibles en
un singular concreto nos habla de la existencia de una verdadera ratio
particularis que vehicula desde los contenidos sensibles lo inteligible
que materialiter se encontraban incoados en ellos.®

e Inadecuacion: Ahora bien, el descubrir ambas continuidades muestra
paralelamente la distincién esencial entre los contenidos sensibles y
los intelectuales. El yo que soy es capaz de una doble modalidad de co-
nocimiento. Uno volcado a lo particular y concreto, otro abierto al ser
en cuanto ser, es decir, con un despliegue cognitivo potencialmente
ilimitado. Esto sucede como un hecho y requiere de una explicacién.
No basta con mencionar el hecho para que la explicacién realmente
acontezca. Parece claro que el yo es cuerpo y por ello el organismo
humano posee capacidades para la aprensién del ente sensible. Sin
embargo, el yo no puede ser interpretado pacificamente sélo como

6 Cfr. Fabro 1978.
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organismo capaz de sensaciones. El yo que es cuerpo posee capacida-
des metaempiricas que si bien funcional y entitativamente estdn aso-
ciadas al cuerpo que soy y a los contenidos sensibles que el cuerpo me
provee, parece que en su naturaleza en si misma considerada, se con-
tradistinguen de aquello que es puramente sensible y que guarda, por
este hecho, proporcién con el cuerpo viviente que soy.

Asi, por lo pronto, no sélo soy un cuerpo sino que también sé que lo soy.
Este conocimiento de mi naturaleza corpérea no es una noticia sensible sino
una de orden propiamente intelectual. Dicho de otro modo, los sentidos no
bastan para que el sujeto que los ejerce se represente de manera universal una
realidad como el ser-cuerpo. Saber de mi, tener experiencia de mi yo, del ser
que soy, es ya signo de in-adecuacion. De este modo, dos dimensiones conviven
en el yo que soy: una remite sin problema al cuerpo-que-soy, mientras que la otra
lo trasciende y gracias a ello puede formular proposiciones de segundo nivel
respecto de todo lo que es y sucede en el yo y en el mundo. A esto precisa-
mente llamamos inadecuacion. Inadecuacioén significa des-proporcion. Yo soy mi
cuerpo pero yo lo aprehendo trascendiéndolo. Yo soy cuerpo pero la expe-
riencia del yo es —en si misma considerada— una experiencia irreductible al
soporte corpéreo que la posibilita funcionalmente.

4. Coextensividad y comprension

¢No son acaso excesivas estas afirmaciones? ¢No es posible afirmar por via del
emergentismo que el cerebro sea capaz de generar propiedades mentales de
tipo estrictamente intelectual? o algo mds radical: ¢no serd que somos simple-
mente maquinas complejas que se identifican univocamente con el yo? Note-
mos que en cualquiera de los dos casos, no habria inadecuacién sino verdade-
ra proporcion entre el yo y el cuerpo-que-soy. En cualquiera de los dos casos, el
yo seria reducible a un sistema material complejo.

Existen varias maneras de mostrar que esto no es verdadero. Quisiéramos
privilegiar un argumento que nos parece particularmente importante: cuan-
do no se reconoce que las actividades mentales superiores - reflexion, juicio,
deliberacién, etc. - trascienden en su consistencia el soporte material que las
posibilita funcionalmente lo que sucede es que se consideran equivalentes y
sustituibles debido a su coextensividad. Ahi dénde esta uno, esta el otro. Cuan-
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do el ser humano habla se registra algo en la corteza prefrontal del cerebro
(prefrontal cortex, PFC). Los l6bulos frontales han sido identificados como
responsables de las operaciones de control conductual de mas alto nivel. Esta
es el area cognitiva por excelencia. La corteza prefrontal, para algunos, es el
“6rgano de la civilizacién”.”

b

Explicar lo que sucede en esa estructura cerebral, con los medios que pro-
veen las neurociencias, seria explicar el abla humana y posiblemente muchas
otras cosas mas. Casos como el de Phineas Gage, estudiado por Antonio Da-
masio, parecen respaldar estas conjeturas.®

En 1848 Gage sufrié un accidente en el que una barra de metal de un metro
de largo y tres centimetros de diametro penetr6 por su mejilla y salié por la
parte superior atravesando la corteza prefrontal. Gage fue dado de alta dos
meses después del accidente. Sin embargo, el balance entre sus reacciones
animales y su conducta racional quedé fuertemente alterado.’ El estudio de
este caso ha sido el origen de los estudios contemporaneos sobre las bases
biolégicas del comportamiento humano.

Siguiendo esta linea de pensamiento Francis Crick ofrece los resultados de
sus investigaciones en el dmbito de las neurociencias en un libro que lleva

7 Rubia 2004, pp. 88-97.
8 Véase Damasio 2003.
9 Macmillan 2000, n. 9, pp- 42-62.
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por titulo: La bisqueda cientifica del alma.'® Desde las primeras paginas el autor
arriesga una hipétesis que €l califica de “revolucionaria”

La hipétesis revolucionaria es que Usted, sus alegrias y sus pensas, sus recuerdos
y sus ambiciones, su propio sentido de la identidad personal y su libre voluntad,
no son mds que el comportamiento de un vasto conjunto de células nerviosas y de
moléculas asociadas.!!

De manera mas reciente Mark Solms y Oliver Turnbull nos dicen al describir
la nueva situaciéon en la que se encuentran los mas recientes estudios sobre
neurociencias y experiencia subjetiva:

Los avances en la imagenologia diagndstica cerebral (asi como la neurobiolo-
gia molecular) de un momento a otro convirtieron cualquier cosa —literalmente
cualquier aspecto de la vida mental— en algo que se prestaba muy bien para la
investigacién neurocientifica.!?

¢No es acaso verdadero que los procesos mentales son alterados si existe
un grave dafo en el cerebro? {No es esto un indicador elocuente de que el
cerebro es la causa necesaria y suficiente para explicar los procesos mentales?
{No es posible através de una tomografia por emisién de fotones (single photon
emission computed tomography, SPECT) visualizar diversas funciones cerebrales y
a partir de ellas realizar diagndsticos y tratamientos?

10 Crick 2000.
Hibidem, p. 3.
1280lms y Turnbull 2005, p. 304.
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Brain SPECT:
A feature rich, noninvasive procedure

Desde nuestro punto de vista, lo que pierden este tipo argumentos es la ne-
cesaria distincién entre co-extensividad y comprehension.'> Detectar un fendéme-
no coextensivo —ahi donde hay pensamiento hay cerebro, ahi dénde existe el
cuerpo-que-soy existe el yo— no equivale a identificar ambos planos o a expli-
car reductivamente uno gracias al otro, ya que una verdadera identificacién
de este tipo —yo/cuerpo-que-soy— exigiria que los hallazgos en un plano —en
el plano del cuerpo-que-soy, por ejemplo—, pudieran ser pacificamente extra-
polables a los hallazgos en el yo. Para entender esto ultimo pensemos en el
siguiente ejemplo: los términos en los que se expresa una bella poesia como
Hermandad de Octavio Paz o Resurreccion de Javier Sicilia no pueden ser sus-
tituidos por los términos del lenguaje de la biologia, de la quimica o de la
neurofisiologia, sin comprometer el significado y el valor expresivo que poseen.'* La
légica o racionalidad que gobierna la poesia es diversa a la l6gica o racionali-
dad que gobierna a las ciencias empiricas. Los lenguajes de cada uno de estos
saberes poseen términos de naturaleza distinta. Ambos lenguajes manifiestan
la realidad pero no son extrapolables entre si.

Detengdmonos un poco en esto: en el caso de las ciencias experimentales,
sus términos principalmente son denotativos del significado que pretenden ex-
presar, es decir, buscan exhibir un significado preciso independientemente
del contexto y atendiendo al hecho bruto acaecido (la oscuridad de la noche se
debe a la posicion del sol respecto de la tierra). Por el contrario, en el ambito de
la poesia, los términos principalmente son connotativos, es decir, poseen una

13 Nuestra aproximacién recuerda la diferencia entre lenguaje extensional y lenguaje intencional tal y
como la desarrolla Quine. Sin embargo, no deseamos de manera alguna comentar a Quine sino hacer
un desarrollo propio. Véase Quine 1968.

14Vease Paz 1998, p. 37; Sicilia 1996, pp. 165-189.
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capacidad de evocar significados multiples dependiendo del contexto expre-
sivo en que se sitian (la oscuridad del corazon le impidio alcanzar el amor alado).
Ningun término es puramente denotativo ni puramente connotativo. Sin em-
bargo, hay que reconocer que en ciencias como la filosofia o en artes como
la poesia los términos utilizados al explorar la realidad son prioritariamente
connotativos, analdgicos y poseen diversos alcances cognitivos dependiendo del
grado de comprehension significativa de los propios términos, de la relacién
que guardan con otros, de la penetracién de quien escribe y también de la
penetracion de quien interpreta lo escrito, es decir, dependiendo del alcance
metaempirico y analdgico logrado por parte de la inteligencia de las personas
involucradas.

5. Yo soy cuerpo pero no me agoto en él

¢Queremos insinuar entonces que nuestro problema es un problema de len-
guajes? Las aproximaciones empirico-descriptivas de la relacién “yo/cuerpo-
que-soy” basadas en la reduccién epistemolégica del discurso comprehensivo
propio de lo mental al discurso observacional y denotativo de tipo neurofisio-
l6gico suponen la sustituibilidad de los discursos como si ambos siguieran una
légica extensional.!> No queremos decir que ciencias como la fisica, la qui-
mica, la biologia o las matematicas no sean en buena medida extensionales.
Lo que deseamos indicar es que existen saberes que no operan principalmen-
te de manera extensional sino que lo propio de ellos consiste en justipreciar
aproximaciones que privilegian la comprehensién de los términos implicados
y sus connotaciones. Cuando la comprehensién de los términos es atendida
aparece con facilidad la simultdnea conexién entre dos dimensiones ontol4gi-
cas coimplicadas y su eventual distincién. Esto quiere decir que estos lenguajes
—tanto el construido en torno a la extensionalidad como aquel basado en la
15 Al considerar predicados desde el punto de vista «extensional» se dice que aluden, o mejor, que
denotan clases o conjuntos. Pero cuando se los contempla desde el angulo «comprehensional» se dice
que designan propiedades o notas de los objetos. La mencionada diferencia de punto de vista en l6gica
repercute en el criterio que se utilice para distinguir unos predicados de otros. Desde el punto de vista
extensional, dos predicados son idénticos cuando se atribuyen a una misma clase de individuos. Por
ejemplo, los predicados «animal racional» y «bipedo implume» son extensionalmente idénticos, puesto
que ambos denotan la misma clase, que es la de los seres humanos. Pero para que dos predicados se
consideren idénticos desde el punto de vista comprehensional se requiere ademds que contengan las

mismas notas. Lo que aqui llamamos “comprehensional” suele ser denominado “intencional” (palabra
que hemos evitado para no suscitar otro tipo de confusiones). Véase Garrido 1977, pp. 218-229.
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comprehensién— estdan basados en objetos referenciales y por ello, entonces,
lo que descubrimos en el orden del lenguaje es en el fondo el descubrimiento
de una estructura ontolégica peculiar: yo soy cuerpo pero no me agoto en el cuerpo-
que-soy. Esta expresion pretende mostrar que es verdad que ahi donde existe
el cuerpo-que-soy existe mi yo. Sin embargo, al mismo tiempo, esta expresion
apunta a que el yo integralmente considerado posee un conjunto de notas
que exceden aquellas caracteristicas del propio cuerpo-viviente.

Aun corriendo el riesgo de redundar: una hipotética exploracién exhausti-
va del cuerpo-que-soy en tanto que cuerpo no lograria explicar en su totalidad
todo lo que soy. Lo que necesitamos es una comprensiéon de lo que soy en
cuanto que soy, del yo en cuanto yo, para entonces si aprender la totalidad de
los factores implicados. Ni el yo puede ser cuerpo de tal manera que ello le
imposibilite ser verdadero poseedor de procesos mentales —entendiendo por
mentales, procesos trascendentes al propio cuerpo—, ni a su vez, el yo tampoco
puede ser una suerte de res cogitans de manera que esto le impida ser verda-
deramente cuerpo. Todas las exigencias esenciales del cuerpo y de la mente
deben interpretarse a partir del Factum del yo como entidad simultdneamente
corpéreay con verdadera capacidad meta-empirica. La simultaneidad referida
cuando acontece como problema oculta, en el fondo un pseudoproblema provo-
cado por una doble abstraccién: pensar el cuerpo humano como mero cuerpo
y la dimensién trascendente al cuerpo como un espiritu puro. Dicho de otro
modo: en lugar de pensar la dimensién trascendente y la dimensién corpérea
del yo desde la indivisa unidad de lo que somos, tendemos continuamente a
pensar desde una disyuncién idealizada que no posee correlato real.

Ahora bien, si asi son las cosas, ¢coémo podemos evidenciar mas claramente
que el yo no se agota en el cuerpo-que-soy? Lo que soy involucra integramente
a todo mi cuerpo-viviente pero también otros factores que lo rebasan. Pense-
mos en lo que he sido. Lo que he sido esta de alguna manera contenido en el
cuerpo-que-soy. Sin embargo, esta “contenciéon” es bastante relativa e inestable
debido a la sustitucién continua de los materiales que conforman mi cuerpo
por via de la nutricién. Todo mi cuerpo es gradualmente reemplazado en sus
componentes bioquimicos de tiempo en tiempo y sin embargo mi yo persiste a
pesar de este remplazo bioquimico.
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Se me dira que el cuerpo que soy no es una mera coleccién de partes corpé-
reas sino una organizacién particular de estas. Por eso, aunque exista rempla-
z0, el todo se mantiene como un todo, debido a que su estructura y organiza-
cién fundante persisten. En efecto, este tipo de observacién indica en el fondo
que los elementos materiales que integran el cuerpo se encuentran acompa-
nados de un factor estructurante que los hace ser tal tipo de ente corporeo. El ser
tal de tal ente le es dado por su factor estructurante, determinante. Este factor
ordena, da unidad y configuracién a las partes haciéndolas capaces de colabo-
raciéon sinérgica, auto-organizaciéon sincrénica y de desarrollo diacrénico. De
una manera analoga a como una melodia compuesta por Mozart posee las mis-
mas notas musicales que una melodia compuesta por Piazzola pero ambas se
distinguen por el patrén inteligible que habita al interior de cada melodia or-
denando los sonidos en patrones diversos, cada cuerpo-viviente-humano posee su
propia Gestalt, es decir, su propio factor de estructuraciéon material. Factor que
es una dimension particular y concreta del yo y que es posible reconocer como
una realidad inteligible que de modo concreto unifica, cualifica y configura.
Es imposible entrar en contacto con el cuerpo-que-soy sin percibir de manera
real esta intentio insensatae, este inteligible-concreto o sensible per accidens.

Precisamente debido a que este factor posibilita la peculiar sinergia y auto-
organizacién del cuerpo podemos reconocer que es el responsable de la acti-
vidad vital que se revela en el la corporeidad. Mas aun, este factor “hace que
el cuerpo sea organico, como la luz hace que el cuerpo sea lucido”.!® Dicho
de otro modo, el organismo humano funciona por un principio estructurador
intrinseco que hace del viviente un viviente. Este factor o principio no es una
determinada armonia o estructuracién corpoérea de tipo pasivo, pues si fuera
asi, tal armonia deberia de resultar de un principio armonizador y entonces
deberia de existir otra entidad con esta misma funcién. Este principio es acto
determinante del cuerpo, ilo hace ser tal!, y permite que el yo que soy pueda
actuar con un relativo dominio y trascendencia respecto de la causalidad fi-
sica, quimica y biolégica del propio cuerpo subordinando esta causalidad a
los fines del viviente-humano como tal. Ahora bien, su dominio es relativo.
Es claro que este factor no puede mantener la organicidad corpérea fuera de
ciertos limites. De esta manera podemos decir que la vida humana se atribuye

16Tom4s de Aquino, De Anima, ¢. Un., a. 1, ad 15.
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al cuerpo-que-soy en su totalidad y por lo tanto se dice primordialmente no
de alguna de las partes sino del integrum humano. Decimos que un yo vive no
porque su corazén late o porque respira —éstos son signos de la vida— sino
porque €l como un todo, como unidad, posee un principio de espontaneidad
auto-organizante con capacidad auténtica de trascendencia meta-empirica.

6. El yo y el origen de la unidad del yo

El yo no se identifica sin mas con este factor pero este factor se encuentra
al origen de la unidad del yo. El yo que soy goza de una unidad de altisimo
grado, infragmentable que proviene de su factor constitutivo estructurante y
unificante. Esto quiere decir que no es concebible un yo escindido ya que
decir yo es decir unidad.!” Sin embargo, la unidad del yo se participa en la
unidad del cuerpo-que-soy y al suceder esto asume los condicionamientos pro-
pios de la corporeidad, como lo es, su esencial divisibilidad (las mutilaciones
son posibilidades reales para el cuerpo-que-soy). De este modo, a través del tiem-
po y de los cambios que experimente el cuerpo-que-soy el yo que soy también
queda afectado pero no a tal grado que se disuelva o cambie de especie. El yo
es el mismo aunque no siempre sea lo mismo.

¢Qué significa que el yo sea “el mismo” a través del tiempo? Significa que la
palabra yo es un designador rigido que en este mundo y en cualquier mundo
posible se refiere a todo lo que soy. “Yo” es un sujeto de atribucién de pro-
piedades reales. Del yo se predica su inteligencia, su libertad, su tamaro, sus
virtudes y sus vicios. Cada modo de ser del yo afecta realmente al yo pero no
lo transforma desde un punto de vista esencial. El yo es verdadero to ti en ei-
nai, quod quid erat esse, es decir, aquello que es lo que era, aquello que recoge
lo que fue y lo presenta e instala en el presente, es decir, el yo es ser-en-acto
(esse ut actus). El yo es tradicion, es verdadera Aufhebung, que asume lo anterior
sin negarlo para darle consistencia presente a nuestra realidad sin ruptura, en
continuidad é6ntica real. En verdadera ’it dinamicidad, ya que lo que cambia en
el cambio, iel sujeto del cambio!, es el yo, no sus accidentes (que no son jamas
sujetos a los que se pueda atribuir el cambio en sentido estricto).
17Las psicopatologias en las que se suele hablar de un “yo dividido” no se refieren a la existencia de
dos individuos humanos reales dentro de un mismo cuerpo sino a una falta de integracién de diversos

procesos psiquicos, como percepcién, memoria, personalidad y pensamiento légico al interior de un
mismo yo. Véase Searles 1994.
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Asi, los cambios en el yo nunca son cambios periféricos o secundarios. Son
cambios que al descansar su ser en el ser del yo, le afectan muy profundamen-
te. En lenguaje mds cldsico podriamos decir que los accidentes son verdaderos
modos-de-la-sustancia antes que adherencias extrinsecas a ella. Los accidentes
son la sustancia modificada —no sustancialmente sino accidentalmente—. Asi, po-
demos entender que la persistencia en el ser por parte del yo, es persistencia
transtemporal. Es afirmacién del sujeto del cambio y del cambio que se realiza
en el sujeto. La persistencia del yo es instalacion ontolégica en cada instante.
Decir yo, es decir, soy-siendo, soy-viviendo, soy porque existe algo que hace que mi ser
insista en el ser de un modo peculiar.

7. La fuente u origen de la unidad del yo no puede morir

Aunque parezca redundante, recordemos que el cuerpo-que-soy no es mero
cuerpo, y mucho menos, materia informe. El cuerpo-que-soy es verdadero cuerpo-
viviente y eventualmente, cuerpo-consciente. De esta manera, el yo es coextensivo
con el cuerpo. Todo el cuerpo humano vivo es yo y todo el yo vivencia a su
cuerpo humano vivo.

Ahora bien, el hecho de que el cuerpo-que-soy verdaderamente sea el yo, no
significa que el yo se agote en el cuerpo-que-soy. La co-extensividad entre el yo
y el cuerpo-que-soy no esta acompanada de una co-comprehensividad, es decir,
no toda la riqueza entitativa del yo se agota en el vivir del cuerpo. El cuerpo-
que-soy puede agotarse, puede morir, es decir, existen indicios elocuentes de
que puede perder composicién al grado de dejar de ser lo que era. Pero la
pregunta fundamental es: éel yo muere del todo al morir su cuerpo?

Desde nuestro punto de vista existen razones con diverso nivel argumen-
tativo que nos permiten entender que el yo persiste en el ser ain cuando su
cuerpo no lo haga. El largo recorrido que hemos hecho, nos prepara para

poder abordar estas razones.!®

18 Argumentos de diversa naturaleza que ayudan a entender la inmortalidad del alma humana pueden
encontrarse en: Platén, Feddn; Aristoteles, De anima, 1I; , IV, 7; San Agustin, De immortalitate animae, V,
9-VI, 11; Tomds de Aquino, Sum. Theol, 1, q. 75, a. 6; , d. 43, q. 2, n. 16, XX, 44. , n. 220-223; Maritain
1983, Cap. IV; Rigobello 1987; Jolivet 1976, p. 620 y ss.; Gevaert 1993, cap. 9; Seifert 2004, pp. 157-
182. En las siguientes lineas modificamos varios de estos argumentos libremente para sostener nuestra
propia postura.
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(D

(2

(3)

En cualquier experiencia consciente del yo encontramos un urpheno-
menon, un fenémeno originario que exige una reductio in propium ge-
nus para ser interpretado correctamente: el yo posee una fuente de
unidad que porta una naturaleza que no puede ser explicada por la
simple materia. En efecto: el yo es un sujeto Unico y persistente que se
encuentra presente en unidad durante toda experiencia simultdnea
de sentir, pensar, escoger, etc. Para poder pensar es preciso que el yo
posea una razén de persistencia metaempirica continua que le permi-
ta trascendenr los multiples cambios de la corporeidad y los diversos
estados mentales que va experimentando. Esta razon de persistencia que
acompaia la condicién corpérea del yo no tiene porque dejar de ser al
momento en que el cuerpo se descompone. Si el factor de unidad del
yo dejara de ser, seria por la inexistencia de una razén de persistencia
metaempirica en unidad indivisible que nunca habria mostrado efec-
tos o manifestaciones de si misma. Dado que si existen manifestacio-
nes metaempiricas y de unidad indivisible en los fenémenos mentales
propios del yo, la fuente del yo-que-soy, no puede morir.

El yo es un sujeto consciente que es verdaderamente uno debido a
que es absolutamente indivisible de manera real o matematica. La
divisibilidad o descomposicién del cuerpo no implican, por ende, la
desaparicién total del yo. Esto exhibe que existe una dimensién del
YO que por no poseer partes extensas posee un importante grado de
simplicidad que no tiene razon para dejar de ser, al morir el cuerpo.

El yo posee un grado de individualidad incomparable. Si bien toda
sustancia individual es unica e irrepetible, el yo ademas es insustitui-
ble.'? Esto no puede ser explicado por el cerebro, por el genoma, por
la informacién epigenética o por alguna otra estructura corpoérea ya
que todas ellas son en estricto sentido duplicables. No hay motivo al-
guno para pensar en la imposibilidad de la duplicacién exacta de las
estructuras corpéreas del ser humano. Que esto no sea posible tecno-
légicamente al dia de hoy no implica que no sea posible de suyo. El
yo, por su parte, es induplicable metafisicamente. Decir yo, es decir
unidad irrepetible en grado maximo. Este tipo de unidad que posee el yo

19 Cfr. Guerra 2003, Cap. 11
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no puede dejar de ser nunca ya que este tipo de unidad no-depende de la unidad
del cuerpo (de lo menos no se da lo mas), sino viceversa.

El yo posee capacidad de abstraccién, es decir, de desmaterializacién
de los contenidos inteligibles que incoadamente se encuentran en la
estructura profunda de todo lo real, incluidos, los entes sensibles. La
abstracciéon muestra que el yo es capaz de “recibir” un ente corpéreo,
no en su corporeidad, sino de manera intencional. Esto s6lo es posible
si el yo ademds de cuerpo posee una verdadera dimension incorpdrea que por ser
tal no puede dejar de ser cuando el cuerpo lo hace.

El conocimiento de objetos inmateriales y eternos como el principio
de no contradiccién o las leyes fundamentales de las matemadticas s6-
lo son posibles si el sujeto que los descubre es también inmaterial y
eterno de algin modo. Lo puramente material no puede entrar en
contacto con aquello que no lo es. Ya Platén en el Fedon dedicé par-
te de sus reflexiones precisamente a esto. Existe una connaturalidad
entre las esencias eternas y la capacidad con las que el yo las descu-
bre. Mas aun, la unién cognitiva con la verdad eterna sélo puede ser
completada totalmente en una visiéon perenne. En virtud de la afini-
dad metafisica que ordena al yo hacia la contemplacién irrestricta de
la verdad, el yo encuentra su verdadero hogar solo siendo inmortal.

Agustin afirma algo similar a esto ultimo: todo yo desea ser feliz, de
hecho existe felicidad verdadera aunque limitada en esta vida. Pero
una persona no es verdaderamente feliz si un dia es privada definitiva-
mente de la felicidad de la que goza. Por eso, la vivencia actual de la
felicidad —limitada— exige inmortalidad por parte del sujeto.?’

La esencia de la libertad como autodeterminacién es incompatible
con el ser idéntico a, o causalmente dependiente de los procesos ce-
rebrales. Nos referimos aqui a un tipo de causalidad que explicara de
manera necesaria y suficiente €l fenémeno de la libertad. El acto libre
implica una autoposesién que contradice radicalmente la dependen-
cia causal absoluta de la conciencia respecto de las leyes que regulan
el mundo material. Dicho de otro modo: es imposible que un yo que

20San Agustin 2005, La Trinidad, X111, 8, 11.
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(8)

(9)

es libre y domina en libertad a las fuerzas sin vida de la materia, al final
de su vida orgédnica, quede derrotado por estas mismas fuerzas. Es im-
posible que un yo libre muera del todo a causa de la destruccién del
cuerpo. La libertad es un auténtico indice de trascendencia meta-corporea del
yo. Si la libertad del yo queda sometida a la muerte radical no es mas
que una ilusién tragica o una pasion inutil. Por eso Albert Camus, se
pregunta: “?Qué libertad puede existir en sentido pleno sin seguridad
de eternidad?”.?!

La inmortalidad es una exigencia de la vida moral del yo. La concien-
cia impone respeto absoluto de los valores morales y nos permite des-
cubrir que no nos debe ser indiferente actuar bien o actuar mal. De
ello se deriva que el yo en cuanto ser moral es necesariamente inmor-
tal. Si el yo terminara con la muerte del cuerpo-que-soy, seria indiferente hacer
el bien o el mal. El bien y el mal serian moralmente equivalentes, lo
cual es contrario a su esencia y a la experiencia que proveen cuando
la conciencia se abre a su realidad. Un autor tan poco sospechoso de
conservadurismo como Max Horkheimer parece acercarse a esta pos-
tura cuando afirma su esperanza de que “la injusticia que atraviesa este
mundo no sea lo ultimo, que no tenga la dltima palabra” o cuando li-
neas mds abajo reconoce que es posible el “anhelo de que el verdugo
no triunfe sobre la victima inocente”.??

En el libro X de la Repuiblica, Platén nos ensefia que cada cosa es des-
truida ordinariamente por el mal que le es mas hostil. Un mal que no
es el mas hostil dana pero no destruye. El mayor mal para el yo no
es morir sino el mal-moral. Ahora bien, ¢el mal moral cuando reside
en el yo lo aniquila ontolégicamente? La respuesta es no. La expe-
riencia del mal moral en nuestra conciencia atestigua guicientre otras
cosas— que el yo sigue ahi. La vida de Socrates y su particular final
argumentan con gran fuerza por qué todo esto es verdad. Dado que
el mal-moral existe en el yo pero no disuelve al yo en la nada, significa
que el ser del yo aunque posee su mayor mal en el mal-moral éste no
lo vence, no lo extingue debido a que en el yo existe algo de eterno

21 Camus 2001, p. 76.
22 Horkheimer 2000, p. 169.
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que no puede dejar de ser, ni siquiera, a causa del mayor de los males.
Luego, existe verdaderamente una dimension del yo, aquella que es responsable
de la vida moral, que no se extingue tras la muerte del cuerpo.>

Kierkegaard, en la Enfermedad mortal nos dice algo similar: Socrates
demostré la inmortalidad del alma por el hecho de que la enfermedad
del alma, el pecado, no la destruye de un modo analogo a como la
enfermedad del cuerpo consume al cuerpo. La desesperacién, por su
parte, nos permite descubrir lo mismo: ella no puede devorar al yo. De
hecho, el tormento propio de la desesperacién consiste precisamente
en esto. Si no hubiese nada en el yo de eterno, de indestructible y persistente,
no habria motivo alguno para desesperar.?*

Gabriel Marcel desarrolla un argumento que esta endedudado con
Platén, con Agustin y con Kierkegaard. El amor es afirmar el bien que
requiere el otro para ser feliz. Asi mismo, el amor desea la unién. La
intentio unionis es una dimension constitutiva del amor. La unién sélo
puede ser satisfecha en la vida en comunién. Esta comunién de perso-
nas unidas en el amor es fuente de felicidad y demanda necesariamen-
te identificarse con una communio sin fin. Asi es como Marcel llega a
afirmar la supervivencia supratemporal del ser amado. El amor quiere
siempre la eternidad de su objeto; y una de las ideas mds repetidas por
Marcel a lo largo de sus escritos es la frase de Antonio en la obra tea-
tral La mort de Derain: “Aimer un étre, ¢ est lui dive: 1o, tu ne mourras pas’,
“Amar un ser es decirle: Tti no morirds jamds”. Esto significa que “hay en ti,
puesto que te amo, algo que me permite franquear el abismo de eso
que llamo indistintamente la muerte”.?’ Puesto que te amo, te afirmo
como persona, y la persona posee una dimension supratemporal. El
“ti no moriras” no es el simple deseo de eternizar el instante sino una
seguridad profética. La seguridad profética se puede expresar asi:

Cualesquiera sean los cambios que sobrevengan a lo que tengo ante mis 0jos,

td y yo permaneceremos juntos, habiendo sobrevenido ese acontecimiento, que

23 Cfr. Platén, La Repriblica, X, 608c y ss.
24 Cfr. Kierkegaard 2008.
%5 Marcel 1951, p. 226.
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pertenece al orden del accidente, no puede tornar caduca la promesa de eternidad

incluida en nuestro amor.2%

Me parece que no hay amor humano digno de tal nombre que no constituya a los
ojos de quien lo piensa un compromiso y, a la vez, una semilla de inmortalidad; y, de
otra parte, no es posible pensar este amor sin descubrir que se supera y trasciende
en todos los sentidos; que exige en el fondo, para ser plenamente él mismo, una
comunién universal. Por nuestra comunién espero en la indestructibilidad, y la
esperanza resiste aqui todo desaliento, con la conviccién de que si se admitiera
como posible esta destruccién, traicionaria la fidelidad esencial que sirve de lazo a
la comunidad.?’

Como se puede apreciar, este argumento parcialmente estd construido so-
bre la idea de que un deseo auténticamente natural, es deciy, que exista como tension
constitutiva de la propia condicion humana, no puede ser vano.?8 Asi mismo, en las
palabras de Marcel se advierte que es la propia esencia del amor la que de-
manda eternidad. Un valor como el amor no puede concebirse como realidad mds que
cuando se refiere a la conciencia de un destino inmortal.

8. Un ultimo argumento: la “reditio completa” y la condicién personal

Hemos querido dejar un argumento al final de nuestra exposicién. Este argu-
mento en mi opinién es particularmente concluyente atin cuando reviste de
cierta complejidad. Antes de entrar en él, vale la pena sefialar que si no hemos
utilizado con frecuencia la palabra “alma” o “espiritu”, ha sido simplemente
para evitar que la imaginacion o las ideas preconcebidas sobre esta realidad
puedan interferir en la apreciacién de lo que estamos descubriendo. El alma
no es una suerte de fantasma que habita en nuestro cuerpo. Tampoco es una
realidad sobrenatural que s6lo a la luz de la Revelacién pueda esclarecerse.
Mucho menos las “almas” son ectoplasmas que flotan en la oscuridad o que
perturban al ser humano durante su suefio. Las almas no pueden ser fotogra-
fiadas, filmadas o contactadas a través de ciertas palabras mdgicas o por medio
de una tabla con letras. Si en la noche vemos algo extrano, con cierta lumino-
sidad y movimiento, podemos estar seguros de que vemos en efecto algo. Pero

% bidem, p. 294.

27Marcel 1944, p. 200.

28 Cosa sostenida particularmente por Tomds de Aquino: “Omne habens intellectum naturaliter desiderat esse
semper. Naturale autem desiderium non potest esse inane. Omnis igitur intellectualis substantia es incorruptibilis”;
“Todo lo que posee inteligencia por naturaleza desea existir siempre. Un deseo natural no puede ser
vano. Asi, toda sustancia intelectual es incorruptible” (Sum. Theol, 1, q. 75, a. 6).
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también podemos estar seguros de que no es un alma-humana vagando ya que
su naturaleza precisamente exige el no tener superficies reflejantes.

El alma humana por su dimensién estructurante es forma sustancial del cuerpo
organizado. Esta forma hace no sélo que el cuerpo mantenga una determina-
da estructura sino que realmente opere como un fodo real con partes sinérgi-
cas. Esta operacién permite auto-organizacién, metabolismo, desarrollo y otras
propiedades que manifiestan vida. Por ello, el alma humana también puede
ser sentalada como verdadero principio vital, es decir, principio de una praxis u
operacion inmanente que brota de un tipo de ser, de esse, que participa una per-
feccién 6ntica al todo humano que lo hace capaz de existir, de vivir y de pensar.
Precisamente por pensar, por ser libre, es decir, por su dimensién trascenden-
te del cuerpo, el alma humana es verdaderamente inmaterial, y por lo tanto
no esta llamada a desaparecer tal y como Tomds de Aquino explica en varias
de sus obras. El alma humana no es un alma-separada ajena al cuerpo y que
en un cierto momento lo invade. No es sustancia separada pura, aunque sea
subsistente por sus capacidades mentales. El mismo ser del alma es también
ser del cuerpo. Sélo asi puede explicarse que el mismo yo que posee latidos
del corazén, digestion, desarrollo orgdnico, sea el mismo yo que razona, que
decide y que eventualmente reflexiona sobre su propia condicién humana.

Ahora bien, el alma humana al realizar actividades mentales no usa del
cuerpo como un instrumento sino que se relaciona con el cuerpo como su
referente u objeto propio. La diferencia de operaciones mentales de base neu-
rofisiol6gica —como las sensaciones— y las operaciones mentales de tipo me-
taempirico consisten en que las primeras tienen en determinadas partes del
cerebro y del sistema nervioso central su instrumento y su referente, y utili-
zan las mencionadas partes como 6rganos. Las segundas, por su lado, poseen
en determinadas partes del cerebro y del sistema nervioso central sélo su re-
ferente, su objeto, pero por definicién no pueden tener en esas partes a su
6rgano. Cuando nos percatamos de la estrechisima dependencia de las activi-
dades mentales superiores respecto del cerebro, es preciso que miremos que
esta dependencia, entonces, es funcional. Para acoger el objeto de la inteli-
gencia necesitamos vehicular sus contenidos desde la capacidad cognitiva que
poseen los sentidos. Esta vehiculacion esta asociada a importantes procesos
neurofisiolégicos y a érganos concretos que colaboran de manera muy espe-
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cial. Sin embargo, cuando miramos la naturaleza en si misma considerada de los
contenidos mentales superiores y de las operaciones por las que estos se ob-
tienen podemos apreciar que gozan de verdadera independencia ontolégica.
iNo para funcionar, sino para ser lo que son (por ejemplo, representaciones
mentales universales)!

Cuando el Aquinate enfrenta este tipo de asuntos en sus diversas obras
privilegia lo que podriamos llamar la via aristotélica que va desde el objeto,
al acto, a la facultad y al sujeto. Asi, por ejemplo, en el De Veritate, el objeto
del conocimiento es la esencia universal de las cosas, ésta se aprehende por
medio de la especie inmaterial (si fuera material seria individual), por tanto
el intelecto es independiente de la materia.?? En la Suma de Teologia, utiliza
también otro argumento de corte aristotélico: en cuanto por el intelecto el
alma humana recibe las formas de todos los cuerpos, no puede tener la forma
de un cuerpo, por tanto es incorpérea.®’

En cambio el In librum de Causis Expositio la via elegida es interior.>! Tomds
de Aquino parte del acto de la autoconciencia, es decir, la conversién gno-
seolégica sobre si mismo, y desde ahi, por dos razonamientos —la conversioén
natural a su principio y la dependencia del obrar al ser— concluye la conversio
entitativa como estructura metafisica intrinseca del alma. Esto quiere decir que
el alma humana realiza una completa conversién sobre si misma —una reditio
completa— en el orden operativo. De suyo esto ya manifiesta inmaterialidad.
Sin embargo, debido a la dependencia entitativa del obrar respecto del ser,
esta reditio permite descubrir que el ser que soy se encuentra como replega-
do sustancialmente sobre si mismo de una manera sui generis, irreductible al
ser-en-si de cualquier otra sustancia. Inspirdndonos en In librum De Causis Ex-
positio y sin pretender hacer un analisis exegético del texto, por nuestra cuenta
exponemos lo siguiente:

La reflexién como modo de conocer el propio yo es un retorno sobre mi
mismo. No es el regreso de una parte sobre otra sino el retorno del yo que soy
sobre lo que soy. Si el yo se agotara en la materia este regreso asumiria las ca-

29Tomds de Aquino, De Veritate, q. 10, a. 8.

30 Tomds de Aquino, Sum. Theol., 1, q. 75, a. 2.

31 Tomds de Aquino, In librum De Causis Expositio, XV, n. 301 y ss. Véase, la introduccién de Juan Cruz
Cruz a esta obra de Tomas de Aquino. Asi mismo, son ttiles los comentarios de Cristina D’ Ancona
Costa en la edicién italiana. Finalmente, el estudio con el que mds deuda tenemos y cuyo contenido
no tiene desperdicio es Méndez 1987, pp. 95-113.
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racteristicas de un regreso entre partes materiales, es decir, serfa el regreso de
una parte que toca a otra parte pero que no se toca a si misma. Esto no es lo que
sucede en la reflexién. La reflexion es posible gracias a la existencia de una
dimensién del yo capaz de volver auténticamente sobre si y que manifiesta que
su naturaleza es capaz realmente de trascender (sin negar) los condicionamien-
tos del cuerpo. Este tipo de reflexion se da acompafada de un saber sobre mi
de tipo no reflexivo sino habitual. La certeza cognitiva indubitable sobre mi
propia existencia es imposible si el yo se agota en la materia. Esta tinica au-
topresencia del yo, este nosse se, como dirfa Agustin de Hipona, no puede ser
reducible a un fenémeno material. La indubitabilidad del yo revela también
que el yo posee una dimension trascendente al cuerpo.

Ahora bien, la reditio que la autoconciencia significa como un operativo
volverse a si mismo, indica en el interior del yo una direccién hacia si en
cuanto posee y se proporciona a si mismo una sélida radicacién en el esse, en
el ser. Asi, la reditio se hace a aquello que sirve de su fundamento; no se sigue
un proceso al infinito sino que termina en aquel principio entitativo mas alla
del cual no es posible avanzar.

Esquematicamente podriamos decir:

e Por el autoconocimiento la sustancia vuelve operativamente sobre si

misma;

e La operacién no puede ser mas perfecta que la sustancia y el volver
sobre si es una perfeccion;

e Por ello, el yo-que-soy, es una sustancia entitativamente conversiva so-
bre si misma.

Proclo habia dicho algo similar: por la conversién entitativa no sélo el yo
tiene una actividad dirigida hacia si mismo sino que entitativamente se perte-
nece y se otorga su propia cohesion y perfeccion.?? éQué significa, entonces,
la mencionada conversion entitativa?

El autor [del De Causis] expone, como consecuencia qué es volver a su esencia
segun la sustancia: en efecto, se dice que se vuelven sobre si mismas segtn la sus-

tancia aquellas realidades que subsisten por si mismas y que poseen una estabilidad
tal que no tienen necesidad de volver a alguna otra realidad que las sustente, como

32 Tomds de Aquino, In librum De Causis Fxpositio, XV, 311.



LA PERSISTENCIA DEL YO 47

es la vuelta de los accidentes a la sustancia. Esta caracteristica conviene al alma y a
cualquier realidad que se conozca a si misma, porque toda realidad de esta clase
es una sustancia simple que es suficiente por si misma, no necesitando de sostén
material. [...] el alma es separable del cuerpo, como se propone en la proposicién
de Proclo (XVI; 303) .33

La expresion “conversion entitativa” entonces se refiere a la peculiar sustan-
cialidad de una forma que si bien esta ordenada a organizar un determinado
cuerpo, es-en-si y su inseidad la hace persistente, perdurable, inmortal. Tomas
de Aquino, en estos dificiles textos, utiliza una frase completa de Proclo que
posee una palabra que puede resultar extrana dentro del 1éxico tomista pero
que parece subrayar esto que decimos. Tomas de Aquino dice:

Tomemos la proposicién tercera, la XLIII del libro de Proclo, que dice: “Todo
lo que es capaz de tornar sobre si mismo es authypostaton, esto es, subsistente por si.

Y esto se prueba porque cada realidad se vuelve a los que esta sustanciada. Por lo

tanto, si algo se vuelve sobre si mismo, debe subsistir en si mismo”.3*

De este modo, la dimensién del yo que es trascendente al cuerpo, que pue-
de realizar una reditio operativa completa, depende de una estructura éntica
subsistente por si (authypostaton) que aferra el esse, el ser participado de tal ma-
nera, que una vez participado, no puede dejar de ser, es decir, se torna necesario
y ab-soluto por participacion. El ser es participado a la forma de un modo ab-soluto,
es decir, des-ligado, in-dependiente, con una cierta autarquia 6ntica que hace que
esta dimension trascendente del yo pueda afirmarse no como un coprincipio
mads, sino que su ser sustancial sea reconocido como verdadera subsistencia
racional inderogable.

Asf las cosas, el alma humana al ser authypostaton puede ser reconocida co-
mo persona, como “hypostasis proprietate distinta ad dignitatem pertinente”,*> como
hipéstasis que se distingue por una propiedad perteneciente a la dignidad. ¢A
qué propiedad se puede referir Tomds de Aquino? “Dignitas est de absolute dic-
tis”,%® a la dignidad que se predica de lo ab-soluto. Esta absolutez y simplicidad
no significa a-seidad. El alma humana estd compuesta de esencia y esse. Es un
33 Tomds de Aquino, In librum De Causis Expositio, XV, 311.

#Ibidem, XV, 304.
% Esta es la definicién de “persona” que Tomds de Aquino recoge de Alano de Lila o de Alano de
Insulis, tal y como hemos explicado ya en alguna otra ocasién: Guerra 2003, Cap. IV.

% Tomds de Aquino, In I Sententiarum, en Scriptum super Libros Sententiarum Magistri Petri Lombarda
episcopi parisienses, d. 7, q. 2, ad 4.
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ente por participacién. Su quididad no es su esse, sino que es “subsistens in esse
participato”. >

Repitamos una vez mas: la reditio operativa nos pone frente a un acto que
prescinde de la materia, pues un cuerpo no puede volverse sobre si. Ahora
bien, si es separable del cuerpo segtin la operacion, lo ha de ser también segin
la sustancia, por aquello que el acto no puede ser superior o mds perfecto
que la sustancia. Asi, el principio entitativo y configurante del cuerpo-que-
soy y que rebasa a la materia sin negarla, tiene la simplicidad en grado de
espiritualidad. En un compuesto, una parte se funda en la otra, en cambio
en el alma humana, ella es in-se-stans.?® El alma humana, entonces, por ser
verdadero factor de configuracién del cuerpo es forma sustancial y por ser ente
in-se-stans es subsistente. E1 alma humana no puede corromperse per se puesto
que no tiene partes extra partes, puesto que goza de alto grado de simplicidad.
Tampoco puede corromperse per accidens puesto que su esse no depende del
cuerpo aunque una parte importante de sus operaciones tengan dependencia
funcional con él.

Podriamos decir entonces que la persistencia del yo a través del tiempo se
basa en la in-sistencia del ser en el alma humana.?® In-sistir es el modo como la
identidad diacronica o transtemporal del yo se mantiene en el tiempo y fuera de él. In-
sistir es una manera de decir que el esse, el ser, se ha participado no por un fin
allende al propio ente constituido sino propter seipsam, por él mismo.

En otras palabras, el alma humana al ser authypostaton manifiesta que el ser
en la persona humana se ha donado a través de un acto de amor benevolente.
El esse participado como amor benevolente constituye al yo humano como
auténtico fin en si mismo, es decir, como sujeto no-instrumentalizable, que
solo puede realizarse en el amor a los demds.*’

Asi, finalmente, podemos llegar a la conclusion de este recorrido diciendo:

37 Tomas de Aquino, In librum De Causis Expositio, IX, 230.

38 Cfr. Ibidem, XXV, 404.

%1smael Quiles S,J. hablé en su momento de una filosoffa insistencial. El decia que “el in-sistencialismo
es una filosofia que pone en el centro del sery obrar del hombre la vida interior” (Quiles 1983, p. XII).
No sabemos si este autor estudio el comentario de Tomas de Aquino al De Causis. Al parecer su enfoque
es mas bien un neoagustinismo que pretende corregir los excesos de algunas filosofias ex-sistenciales.
No estamos seguros si la coincidencia en el uso del término por parte nuestra pueda tener realmente
un paralelismo con el pensamiento de Quiles.

40 Cfr. Wojtyla 2008. Cfr. Guerra 2002.
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Omme authypostaton exemptum est ab his quae tempore mensurantur secundum
suam substantiam.

Todo authypostaton [ todo ser participado en la forma subsistente por si
que constituye al yo como ente personal] esta exento de todo lo que

se mide en el tiempo segun su propia substancia.*!

Por lo tanto, el alma humana, origen del yo, no puede moriy; es inmortal.

Conclusion

El yo cuando no posee su cuerpo es una persona con naturaleza incompleta. El
alma humana demandara por siempre unién a su cuerpo. No detallamos mas
este asunto que de momento nos excede. Sin embargo, si deseamos indicar
que es un grave error afirmar que “no parece natural que el hombre muera,
puesto que en él hay algo que no puede morir: la muerte acaba con la perso-
na, pero no con el espiritu”.*? Esta afirmacion pierde gravemente el cardcter
personalista de la participacion del ser en el yo humano. Entre ser-alguien y
ser-algo no existen términos medios. El alma humana separada del cuerpo si-
gue siendo un “alguien” preciso. El perder el cuerpo no significa perder la
condicién personal debido a que el ser-personal no proviene del cuerpo sino
del esse participado a través del alma. Mas aun, la persistencia de la condicién
personal se identifica con la persistencia del yo y se asegura por la instalacién
continua del ser que me constituye como un sujeto con nombre propio desde
el principio y para siempre.

El haber hecho este recorrido nos permite obtener también una conclusién
no prevista pero importante: el problema de la inmortalidad del alma humana
no es principalmente una cuestién de continuidad temporal sino el problema
de la dimensién absoluta y metahistérica que el yo en el presente vive a cada
instante. Joseph Gevaert dice agudamente a este respecto: “En vez del mds alld
y del después de la muerte, es preciso hablar de vida personal eterna, esto es,
de la posibilidad de realizarse la persona en la comunioén, en la verdad, en la

libertad y en el amor”.*?

' Tomds de Aquino, In librum De Causis Expositio, XXIX, 435.

“2¥Yepes y Aranguren 1998, p. 349. En el fondo, los autores se suman acriticamente a Tomés de Aquino
en De Pot., q. 9, a. 2 ad 2; y Sum. Theol., 1, q. 29, a. 1, ad 5.

43 Gevaert 1993 p. 346.
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En efecto, la inmortalidad del alma no es un tema referente al estado del
yo luego de la descomposicién del cuerpo sino del estado del yo en el instante
presente. Si esto es asi, la muerte es un momento crucial de la persona, pero es
s6lo un momento. Realmente la persistencia del yo tras la muerte se comienza
aqui, dentro del tiempo, ya que tanto en nuestra condicién actual como en la
futura el alma humana posee una naturaleza precisa y un referente individual
concreto que anhelan eternidad y de algin modo ya viven en ella.

Por esto, cada accién que realiza la persona no agota su significado en el
momento puntual en el que esta sucede sino que adquiere una dimensién
eterna en el Ser del que pendemos y al que desde el comienzo regresamos.
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RESUMEN: En su articulo “La persistencia del yo: ensayos sobre la inmortalidad del
alma” (en este volumen) Rodrigo Guerra presenta una serie de argumentos en favor de
la inmortalidad del alma. Esta réplica asevera que dichos argumentos son convincentes
s6lo para aquellos para quienes las premisas son admisibles. Como la admisibilidad de
las premisas depende del motivo religioso que anima al escucha, se concluye que los
argumentos carecen de efectividad apologética.

PALABRAS CLAVE: inmortalidad del alma, apologética, filosofia de la mente.

SUMMARY: In his article “La persistencia del yo: ensayos sobre la inmortalidad del alma”
(this volumen) Rodrigo Guerra offers a series of arguments in favor of the immorta-
lity of the soul. This reply claims that such arguments are convincing only to those
for whom the premises are admissible. Since the admissibility of the premises depends
upon the religious motive that impels the audience, the conclusion is that the argu-
ments lack apologetic effectivity.

KEY WORDS: immortality of the soul, apologetics, philosophy of mind.

Introduccion

Es desde luego una ensefianza de la religiéon cristiana que el alma, espiritu
o ego del hombre es inmortal. La Escritura ensefia esto en muchos pasajes y
el mismo ministerio de Jesucristo careceria de sentido si no lo fuera. Aquellos
que admiten la Escritura como verdadera, como palabra revelada por Dios, no
tienen ningun problema para admitir dicha ensefianza, por lo que cabria pre-
guntarse qué objeto tiene proveer argumentos filoséficos en su favor “al mar-
gen de una fe religiosa”, por lo cual entiendo al margen de cualquier motivo
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religioso.! Pero la pregunta no es principalmente si ello es util o necesario; la
pregunta es, sobre todo, si es ello posible. Afirmar su posibilidad implica soste-
ner que es posible encontrar un cuerpo de evidencia admisible bajo cualquier
cosmoyvision. ¢Es ello posible?

1. Pablo en Atenas

El libro de los Hechos (17:16-34) narra la recepcién que tuvo el mensaje del
Evangelio entre los fil6sofos epicureos y estoicos, quienes invitaron al apdstol
Pablo a que explicara en el Areépago la “nueva ensefianza” de que hablaba.
Los presentes escucharon con atencién el discurso (22-31) hasta que Pablo
hizo mencién de la resurreccién de los muertos. Relata la Escritura que en
ese momento, cuando oyeron lo de la resurrecciéon de los muertos, “unos se
burlaban y otros decian: Ya te oiremos acerca de esto otra vez. Y asi Pablo salié
de enmedio de ellos” (32-33).

La razén por la que el mensaje de la resurreccién resulté completamente
inaceptable a muchos de los presentes en el Areépago fue que estaban do-
minados por un motivo religioso que impide siquiera vislumbrar el concepto
escritural de alma. En efecto, el hombre no puede ver de si mismo mas alld
de lo que puede ver en su idolo; un motivo religioso basico apéstata fuerza al
hombre a verse en la imagen de su idolo.

Por esta razén, la “sicologia” griega nunca concibi6 la unidad religiosa radical
del hombre y nunca penetré en lo que es verdaderamente llamado el “alma”, el
centro religioso de la existencia humana. Cuando el motivo materia dominé el
pensamiento griego, el alma fue vista meramente como un principio vital informe
e impersonal, atrapado en el flujo de la vida. El motivo materia no reconocié la
“inmortalidad individual”. La muerte era el fin del hombre como un ser individual.
Su fuerza vital era destruida, de tal modo que el ciclo de la vida pudiera continuar.
(Dooyeweerd 1998, p. 34)

Desde luego la religion griega de la materia siempre afirmé que la justicia, la
diké consistia en la desaparicién de toda forma individual, para que se afirmase
como unicamente divino el interminable flujo de la vida: el ciego destino,
la anangké, condenaba ineluctablemente a toda forma individual a dejar de

1 Para una caracterizacién precisa del concepto de motivo religioso, véase Dooyeweerd 1998,
capitulo 1.
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ser para siempre, asi como las olas del mar, que pasan y nunca regresan las

mismas.

2. La clausura de la fe

Decimos que la funcién religiosa de la fe dentro del marco de una cosmovisién
estd mds cerrada entre mas abajo en la cadena de modalidades de la realidad se
encuentre la cualidad mas alta del idolo que gobierna la cosmovision; es decir,
en modalidades como la aritmética, la geométrica, la fisica o la biética.? Si la
cualidad definitoria del idolo es de cardcter fisico, por ejemplo, el hombre no
puede imaginarse a si mismo como teniendo una cualidad mayor que la fisica.

Desde luego, la estructura misma de la realidad introduce tensiones en los
motivos religiosos. Es una ley general que la divinizacién de un aspecto de la
realidad genera un motivo religioso dialéctico bipolar. En el caso particular
de la conciencia griega antigua, la divinizaciéon de la materia condujo a la
divinizacién de su “antitesis”, la forma. Esto significé la apertura de la fe hacia
modalidades mas elevadas en la cadena: modalidades culturales como la légica
o la juridica, conduciendo a la idea de que la finalidad mads alta del hombre
erala de ser un ciudadano libre de la polis. Al divinizar el pensamiento légico,
la ideas, Platén introdujo la concepcién de un fopos ouranos. Su nocién de
episteme como reminiscencia lo forzé a concebir algo inmortal en el hombre,
razén por la cual algunos tedlogos cristianos lo han considerado como una
especie de precursor de la fe.® Sin embargo, las premisas de un argumento
platénico en pro de la inmortalidad del alma sélo serian aceptables a alguien
que estuviera de acuerdo con él en que las ideas son eternas y el conocimiento
reminiscencia.

No se puede negar que una fe apéstata de pueblos paganos, que eventualmente
se volvieron lideres en la historia del mundo, sufri6 un proceso de apertura después
de un periodo inicial de una primitiva y difusa “creencia de naturaleza”. Este proce-
so estuvo directamente relacionado con el hecho de que tales pueblos fueron mas
alld de sus condiciones culturales mas o menos primitivas. Entre los griegos, por
ejemplo, observamos una transicién clara de las religiones de la naturaleza origina-
les primitivas, que adoraban el flujo impersonal e informe de la vida, a una religiéon
de la cultura, en la que los dioses se convirtieron en potencias culturales idealizadas

2 Sobre el concepto de modalidad de la experiencia, véase Garcia de la Sienra 1995.
3 Cfr. Juan Calvino, Institucion de la religion cristiana, libro 1, capitulo XV, §6.
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con forma y configuracién personal suprahumana. En este proceso de desarrollo y
apertura, la religiéon apostata trascendié la creencia primitiva en la naturaleza y se
orient6 a la revelacién de Dios en los aspectos normativos de la realidad temporal.
Dando forma cultural a su fe idélatra, el hombre caido empezé a concebir a sus dio-
ses como configuraciones personales idealizadas. Conducida por este desarrollo de
la fe, Ia norma de diferenciacién histérica empezé a operar en el desarrollo cultu-
ral griego. Esto estuvo a su vez acompanado por una individualizacién de la cultura,
la cual tuvo lugar en la mas abarcante comunidad cultural nacional. (Dooyeweerd,
1998, p. 107)

La tesis escritural que estos ejemplos ilustran es precisamente la de que,
debido a la caida, el hombre no puede alcanzar el conocimiento de si mismo,
ya que el autoconocimiento es completamente dependiente del conocimiento
de Dios. A lo sumo, una fe apéstata abierta hacia los aspectos normativos de
la creacién alcanzard cierta nocién del alma humana que puede sugerirle que
ésta tiene que ser inmortal. El argumento filoséfico en ese caso sélo puede
tener la misién de mostrar de qué manera la vision del ego permitida por
el motivo religioso subyacente es compatible o de alguna manera implica o
sugiere la inmortalidad del mismo.

3. El destinatario del argumento de Guerra

Cabe preguntar, pues, {a quién va dirigido el argumento de Rodrigo Guerra?
Me parece bastante claro que en el Are6pago hubiera sido encontrado como
muy poco convincente. Creo que los griegos dominados por el motivo de la
Madre Tierra, o cierta clase de materialistas actuales (como los postmodernos
nietzscheanos, por ejemplo, dominados por el motivo religioso griego bajo
una nueva guisa) encontraran sus premisas como falsas. Consideremos una
por una.

1. El yo es persistente. Aduce Guerra una razén de persistencia: parece patente
que el yo “se encuentra presente en unidad durante toda la experiencia simul-
tanea de sentir, pensar, escoger, etc.”. Parece que hasta un materialista recono-
ceria en su experiencia dicha unidad y permanencia. Sin embargo, lo que diria
es que esa permanencia es el resultado de la “injusticia” de esta forma indivi-
dual (un hombre) que insiste en perseverar en la existencia manteniéndose
contra el flujo de la vida. Para el materialista, es este flujo el verdaderamen-
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te persistente, y el ciego destino ha condenado ya, ineluctablemente, a dicha
forma a perecer.

2. El yo es absolutamente indivisible de manera real o matemdtica. E1 materialista
diria que si, mientras tiene existencia. No aceptaria que tiene simplicidad.

3. El yo es insustituible. El1 materialista dirfa que si, que los yos nuevos que
aparecen en la recurrencia del ciclo de la vida son numéricamente distintos
de los que ya han perecido; los que han perecido nunca retornaran ya: en eso
consiste precisamente la diké. De hecho, dirfan que cualquier forma individual
es metafisicamente induplicable.

4. El yo posee capacidad de abstraccion. Esto es dificil de negar, sobre todo
debido a las capacidades del habla, las cuales serian imposibles sin una cierta
capacidad de generalizacion, de abarcar diversos entes bajo un mismo término
o concepto.

5. El yo descubre lo que es inmaterial y eterno de algiin modo. Aqui Guerra parece
estar admitiendo una especie de platonismo, al suponer que las proposiciones
de lalogica y las matemadticas son eternas. Desde luego, los materialistas tienen
problemas para explicar las verdades de la 16gica y las matematicas, pero no es
necesario suponer que sean eternas para admitir su validez universal, ya que
son tan eternas como los objetos de que tratan. De hecho, afirmar la eternidad
de ideas u objetos matematicos entra en contradicciéon con el monoteismo, el
cual afirma que Dios es creador de todas las cosas, visibles e invisibles. Estoy
seguro de que Guerra suscribe el monoteismo. No obstante, algo nos esta
diciendo acerca de las capacidades del hombre el solo hecho de que pueda
descubrir este tipo de verdades e incluso razonar rigurosamente sobre ellas.
Presupone una apertura de la funcién de la fe hacia una modalidad mas alta
que la psiquica.

6. La vivencia de la felicidad exige inmortalidad. Este es un argumento curioso
que Kant habria criticado. Una versién caricaturizada seria: tengo hambre,
por lo tanto debe haber comida. Sin embargo, la caricatura puede voltearse en
favor del argumento. La misma existencia del hambre estd apuntando hacia
una necesidad real constitutiva del hombre. En efecto, es un hecho que las
personas estiman la perspectiva de la propia muerte como una limitacién a



58 GARCIA DE LA SIENRA

la felicidad que pueden estar sientiendo en un momento determinado. Surge
la cuestién de por qué, si la muerte es tan natural, habria el alma humana
de sentirse infeliz por ella. Nadie se siente desdichado de que el agua sea
transparente, pero si de la muerte propia o de la de los seres queridos. Creo
que este es en efecto el argumento mas fuerte de los que Guerra aporta en
este texto.

7. La libertad es incompatible con la dependencia respecto de procesos cerebrales. Aqui
Guerra suena muy kantiano, al decirnos que “el acto libre implica autopose-
sién que contradice radicalmente la dependencia causal absoluta de la con-
ciencia respecto de las leyes que regulan el mundo material”. Esta se antoja
como una definicién muy absolutista de libertad. El acto libre mas bien pare-
ce consistir en la capacidad de elegir entre opciones presentes, pero siempre
bajo las restricciones que las leyes y normas que rigen la creacién imponen.
¢En qué sentido puede ser la conciencia absolutamente independiente de las
leyes que rigen el mundo material? Es una peticién de principio decir que la
conciencia no depende del cerebro para hacer elecciones; mas bien pareceria
lo contrario. Por lo demas, la independencia en el sentido de no tomar en
cuenta las leyes y normas para hacer elecciones parece una receta segura para
el desastre. El ego tiene que ser conciente de las restricciones que las leyes
naturales le imponen a sus decisiones.

Lo que si es interesante observar es la capacidad del hombre para tras-
cender la inmanencia y mirar hacia la eternidad. Por lo menos las religiones
que creen en una divinidad trascendente —el judaismo, el cristianismo y el
islam— tendrian que aceptar que el hombre posee tal capacidad. Pero ello
seria dificil de entender si el espiritu del hombre no trascendiese, en algin
sentido, la inmanencia, la temporalidad. Esa trascendencia sugiere que el es-
piritu del hombre no esta esencialmente atado a la temporalidad. Pero una fe
cerrada, volcada hacia las modalidades inferiores, como es el materialismo, no
tendria por qué estar de acuerdo con que el hombre tiene tal capacidad en lo
absoluto.

8. La inmortalidad es una exigencia de la vida moral del yo. En este argumento
resuena nuevamente la ética de Kant, la cual requiere, para armonizar la fe-
licidad con el deber, de la inmortalidad del alma: el deber, en final ajuste de
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cuentas, conduce a la felicidad. Si esa felicidad no se encuentra en una vida
presente entregada al deber, debe encontrarse en la otra.

9. El alma no puede ser aniquilada por el mal moral. Este argumento seria la
version “secularizada” del que sigue.

10. El alma no puede ser aniquilada por el pecado. Desde luego, la Escritura si
que habla de la muerte espiritual (Efesios 2:1), pero ese concepto de muerte
no significa la inexistencia o inactividad permanente del espiritu, sino mas
bien su direccién apéstata. Cuando el Sefor Jesucristo dice que no temamos
a los que matan el cuerpo, mas el alma no pueden matar, sino que temamos
mas bien a aquel que puede destruir el alma y el cuerpo en el infierno (Mateo
10:28), obviamente no esta diciendo que el alma pueda ser aniquilada, sino
mas bien lo contrario, que sera sujetada a sufrimientos que en algun sentido
la destruyen. El concepto de pecado es intrinseco a las religiones de origen
judaico o tipo biblico y su uso dificilmente cabe dentro de una argumento
que pretenda ser religiosamente neutral.

11. El amor demanda comunion sin término. Este punto se conecta con el 6.
Desde luego, la experiencia de la muerte de los seres queridos es un trauma
que nos planta frente a esta realidad. Se pueden repetir las mismas conside-
raciones que se hicieron en relacién con 6. Este argumento tiene una cierta
solidez. Pues, si el hombre estd hecho para el amor, particularmente para amar
a Dios sobre todas las cosas y disfrutar eternamente de la comunién con El, hay
cierta disonancia en la creencia de que la muerte es la ultima verdad.

En suma, creo que los argumentos de Guerra sirven para afianzar en el cris-
tiano creencias que brotan naturalmente de la fe que profesa, pero la acep-
tacién de su validez reside en la aceptaciéon de la verdad de las premisas. El
problema es que aquellos que profesan una religiéon cuya divinidad no es tras-
cendente no pueden aceptar las premisas (quizd con excepcién de la 6 yla 11).
Pero entonces el argumento no puede tener usos apologéticos para aquellos
que no estaban ya previamente convencidos de sus conclusiones.
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‘[L]a falta de responsabilidad filosé6fica
de una década puede convertirse en la
tragedia politica real de unas décadas
mds tarde. Yla deconstruccién sin
reconstruccién es irresponsabilidad.’

Hilary Putnam: Como renovar la filosofia

RESUMEN:Se intenta transitar desde una reflexién sobre la técnica hacia una concep-
cién de la filosofia misma como la técnica que permite evaluar toda accién humana en
el mundo, i. e. como metatécnica. A la vez, se intenta sostener que hoy esa metatécnica
ha de ser entendida como filosofia politica.

PALABRAS CLAVE:técnica, filosofia, politica, racionalidad.

SUMMARY:In this paper I try to come from the philosophical reflection on technique to
the concept of philosophy as the technique that allows us to evaluate every human ac-
tion, i. e., as meta-technique. At the same time I try to sustain that political philosophy
must be seen, precisely as that meta-technique.

KEY WORDS:technique, philosophy, politics, rationality.

0. El objetivo del ensayo es proponer y fundamentar la necesidad practica de entender
ala filosofia como la actividad humana que hoy resulta mds importante y urgente ejer-
citar y mejorar. Pretendo mostrar esto al transitar desde una comprensién filoséfica de
la técnica, i. e., de la accién humana sistematica intencional, hacia el entendimiento de
la filosofia como esa técnica particular que se incluye recursivamente como objeto de
su reflexioén. Se concluird que si hubiera una filosofia primera, ésta deberia hoy enten-
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derse como filosofia politica y no como metafisica, en ninguno de los sentidos que esta
multivalente y polisémica palabra suele tener. El apartado 1 intenta precisar el objeto
de la filosofia de la técnica. El apartado 2 plantea a la ciencia, la tecnologia, la econo-
mia, la politica y a la filosofia misma como instancias particulares de la técnica. En el
apartado 3 argumento cémo la filosofia es una metatécnica y por qué es inaplazable
llevarla a cabo hoy qua filosofia politica.

1. En un sentido amplio la técnica puede considerarse como la manera especificamen-
te humana para meter cierto orden en el mundo, ese orden minimo sin el que toda
practica vital (sistematica e intencional, . e., técnica) resultaria imposible. De ahi se
infiere que tecnicidad y humanidad son coextensivas, es decir, que no exista la técnica
sin el hombre ni el hombre sea posible sin la técnica, pues no hay orden humano al
margen de ésta.!

La filosofia misma ha considerado esta buisqueda primordial del orden sélo de una
manera implicita, y ella misma, como intento técnico de meter orden al mundo de los
conceptos, ha enfrentado el tema de la técnica a lo largo de la historia con mayor o
menor éxito, desarrollando ahi algunas de las acepciones fundamentales del término
que, no obstante, parecen por si mismas insuficientes para precisar filoséficamente la
naturaleza y el significado actual de la técnica. Entre tales acepciones destacarian las si-
guientes: a) un conocimiento o saber como (acepcion basica compartida en general por
los tratadistas), b) una accién intencional que implica un saber hacer (Bunge, Durbin,
Mitcham, Rapp), ¢) un artefacto o conjunto de artefactos producidos y/o utilizados
(Aristételes, Kapp, Munford), d) un proceso socio-histérico manifiesto en el progreso
(Bacon, Marx, V. Bush), e) un sistema complejo (Bijker, Ropohl, Quintanilla), f) la prac-
tica distintivamente humana (Ortega, Gehlen, Cassirer).

Estos usos conceptuales no se excluyen, sino mas bien se complementan entre si.
Cada uno de ellos hace referencia a distintos aspectos o dimensiones del mismo asun-
to y, vinculados, bien pueden ayudar a precisar de qué hablamos cuando hablamos
de técnica. El inciso (a) revela un saber o habilidad particular referida a como producir
—o evitar que se produzcan— ciertos cambios en los estados o en los procesos de la
realidad; un conocimiento acerca de cémo alcanzar ciertos objetivos. En esta acepcion
se manifiesta un primer aspecto epistemolégico de la técnica; y dado que tal ‘conoci-
miento c6mo’ una vez puesto en operaciéon implica (b) la accion intencional, entonces
ese conocimiento serd un saber como hacer algo concreto en el mundo, acepcién que
destaca su dimension praxiolégica. Ya en su etimologia original techné refiere a la ob-
servancia de ciertas reglas de las que depende la eficacia de la accién. En esas reglas

1 Por orden se entiende aqui ciertas condiciones a partir y a través de las cuales los seres humanos son
capaces de dirigir su accién intencional. El orden es entonces una cierta disposicién de las cosas, reali-
zada intencionalmente sobre algin aspecto del mundo fisico o simbdlico. El orden intencional es un
resultado emergente de una transaccién mas bdsica, una de caracter organico-ambiental meramente
biolégica y que, sin embargo, puede ser ya entendida como conocimiento.
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—proposicionales 0 no— se manifiesta un saber cémo hacer ese algo concreto en que con-
sisten oficios y artes técnicos, es decir, en cémo producir (o evitar que se produzca) un
particular estado de cosas, un cierto estado ordenado en al menos algunas de las cosas
que constituyen el mobiliario del mundo. Es en y a través de este vinculo praxiolégico
con la produccién (poiesis) que la técnica da origen a (c) lo artificial y fenoménica-
mente se plasma en el artefacto material o simbdlico, en eso cuya causa eficiente es un
ars. De aqui que la técnica nos aparezca —parafraseando a Marx— como un inmenso
arsenal de artefactos. Esta inmediata dimensién o apariencia fenoménica, supone el
aspecto praxiolégico que, a su vez, implica la dimensién epistemolégica de la técni-
ca. Entonces, asi entendida en su nivel mds bdsico y general, la técnica es una accion
o conjunto de acciones intencionales sistemdticas, conducidas por cierto conocimiento
acerca de la construccién y/o uso de artefactos para producir o evitar ciertos cambios
en la realidad material o simbélica, es decir, para generar ahi cierto orden. Ahora bien,
cuando a ese saber como hacer —propio de la técnica en sentido general— , se incorpora
ademads un saber por qué la accion y el seguimiento de las reglas se asocian regularmen-
te (causalmente) a sus efectos, nos hallamos frente a la tecnologia propiamente dicha.
La tecnologia es pues la instancia de la técnica conducida por el conocimiento cienti-
fico. En otras palabras, el fundamento y dimensién epistemoldgica de la tecnologia se
halla en la ciencia.? Al concepto general de técnica suele ddrsele en su uso cotidiano
un significado ligado a éste particular de tecnologia. Sin embargo, como se infiere de
lo anterior, estos términos no son sinénimos: mientras que la técnica es un saber cémo
hacer algo, la tecnologia es una técnica de base cientifica, es decir, una técnica en la que
alguien sabe por qué y como ciertos efectos son regularmente producidos en la accién con-
siderada. Aunque toda tecnologia es una técnica no se cumple la inversa. El término
tecnologia pretende indicar y reflejar un mayor grado de control sobre la accién y sus
resultados. Podemos, por tanto, usar adecuadamente el término mads extenso de técni-
ca para referirnos a la transformacién intencional y sistematica de objetos materiales
o inmateriales, y a ambas clases de saber hacer (saber como hacer que ocurran ciertas
cosas, y saber por qué esas cosas ocurren como resultado de la acciéon). Este concepto
amplio de técnica abarca saber cémo hacer fuego a partir de dos piedras; saber cémo
producir los medios materiales y culturales de vida; saber como hacer que un artefacto
descienda sobre la superficie de Titan; saber cémo hacer cosas con palabras o simbolos;
saber cémo evitar que los hombres se maten entre si; saber cémo producir la justicia,
y saber como llegar a conocer (ordenar) determinados aspectos de la realidad fisica,
biolégica o cultural.®

2 Esto ha conducido equivocamente —a Mario Bunge entre otros— , a identificar la tecnologia con
la ciencia aplicada. Si bien la tecnologia se fundamenta en la ciencia, no se reduce a ésta pues, como
se vera, el conjunto de decisiones que se involucra en la tecnologia abarca e implica asuntos que van
mucho mas alld del conocimiento generado por la ciencia.

% No todo orden conseguido técnicamente resulta praxiolégicamente adecuado. Baste recordar al
respecto la clasificacién de los animales segtn la enciclopedia china citada por Borges en El idioma
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Un punto crucial atin no desarrollado en filosofia de la técnica, que hasta el mo-
mento ningun autor ha considerado y que yo intento incorporar expresa y cardinal-
mente en la agenda tematica, consiste en que toda aplicacién técnica expresa siempre
un conjunto de elecciones y decisiones: 1) sobre la accidn o acciones especificas deli-
beradas entre todas las que cabe hacer al hombre, 2) sobre los medios e instrumentos
utilizables, 3) sobre los posibles objetivos concretos de la accién (qué cambios produ-
cir o evitar en la realidad, es decir, qué tipo de orden generar), 4) sobre los fines de
la misma, ¢. e., sobre el para qué de la accién y de los cambios que pretende insertar
en el mundo, buscando darle entonces a ese mundo un orden determinado en lugar
de otro; y finalmente pero nunca al dltimo 5) sobre los resultados que efectivamen-
te obtenga y que, entonces, se decida también aceptar o rechazar. Las elecciones 1-5
constituyen ese sistema decisional en el que consiste la naturaleza de toda manifestaciéon
técnica. Como en todo sistema, la naturaleza y significado de éste son irreducibles a
alguna de sus partes, i. e., no pueden ser adecuadamente descritos ni explicados ni
comprendidos a partir de la descripcién, explicacién o comprensién de alguno de sus
componentes aislados. De aqui deriva tanto una justificacién l6gica como, mas impor-
tantemente, una conveniencia practica de concebir el estatus ontolégico de la técnica
como ese conjunto sistémico de decisiones, cuya articulacién es llevada a cabo por un
agente, individual o colectivo, quien, si ha de ser racional, ha de considerar entonces
el contexto fisico-temporal y simbolico-cultural bajo el que la aplicacién tenga lugar.
En otras palabras, el cardcter holistico o sistémico de la técnica como conjunto deci-
sional implica que cada una de esas elecciones asume valoraciones que a su vez, si la
técnica ha de ser racional, no podran ser contradictorias o inconsistentes entre si pa-
ra el agente que las conduce, las evaliia y, basindose en ellas, actia en un contexto
espaciotemporal.

Incorporar y considerar esta onfologia decisional en la reflexion filoséfica sobre la
técnica es crucial porque permite y conduce a dos cosas filos6ficamente importantes y,
segun creo, de muy promisoria fertilidad. En primer lugar es que sélo viéndola como
conjunto de elecciones y decisiones —por necesidad valorativas— la técnica muestra de
manera plena su dimensién axioldgica, faceta que intenta recogerse en (d) el concep-
to de progreso técnico que, en un sentido légico estricto, s6lo puede interpretarse como
el hecho de que el resultado final de la practica ( el sistema total de cambios producidos y
ordenados en, por y a través de las decisiones) sea valorado positiva y razonablemente.
Y por ello, en segundo lugar en cuanto a su aparicién y en primer lugar en cuanto
a su importancia, en que esa misma ontologia decisional basica permite y conduce a

resaltar el papel central de la razén en el disefio, aplicacién y evaluacién de la técnica y,

analitico de John Wilkins. De aqui la necesidad de evaluar el orden producido por la técnica, es decir, la
necesidad de tener una metatécnica.
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asi, a enfocar y precisar la relacién entre los conceptos de racionalidad y progreso.* Entre
las cosas que tal ontologia permite hacer destaca disolver la falsa dicotomia tecnofilia-
tecnofobia, centrando el tema hoy fundamental de la evaluacion de la técnica ® a partir
del ejercicio de la razén humana: la técnica no esta pre-determinada ni pre-destinada,
ni optimista ni pesimistamente al bien ni al mal, pues depende de las elecciones y de-
cisiones que a cada paso sea capaz de tomar —y en su caso corregir— , el ser humano.
No esta de mas sefialar al respecto la sugerencia orteguiana en relacién al presunto
origen etimolégico comun de elegir, elegancia e inteligencia: se sigue que si la técnica es
ontolégicamente algo elegido en libertad, entonces la elegancia y la inteligencia de la téc-
nica dependeran del orden y bienestar® que produzcan para los seres humanos que la
disefian, la ejecutan y se exponen a sus resultados. En este sentido la inteligencia coin-
cidirfa con la racionalidad’, es decir, con cierta ratio (sentido de la proporcién) entre
las diversas elecciones y decisiones constitutivas de cada sistema técnico especifico, asi
como con cierto orden entre todos los sistemas técnicos activos en un determinado
contexto de operacién.

Todas estas dimensiones y aspectos de la técnica ( epistemologica, praxiol6gi-
ca, fenoménica, ontolégica y axiolégica) se imbrican en una relacién estrecha
y cambiante, cuya naturaleza y significado especificos puntuales hay que escla-
recer como objetivo central al plantear el tema de su evaluacién desde la pers-
pectiva filoséfica. Esto es lo que hace de la filosofia de la técnica una (meta)
técnica, y, en este caso, esa técnica que tiene por objeto poner de manifiesto
la naturaleza y significado de la técnica en general, incluyéndose ella misma
en el objeto de estudio.?

* Es por esto que en la nocién de progreso parece centrarse el asunto de la evaluacién de la técnica.
Tal nocién se vincula con Ila racionalidad como eventual caracteristica en el uso practico de la razén
humana. Hay aqui un concepto filoséficamente discutible de razén y de racionalidad en el que no puedo
detenerme.

5 Como mads adelante se afirma, la ciencia, la tecnologia, la economia, la politica y la filosofia misma
son las instancias de la técnica con mayor importancia contempordanea.

6 El contenido del bienestar suele ser muy distinto para diversos individuos, e incluso para un individuo
en el mismo o en distintos momentos de su vida. Por bienestar entenderé en un sentido amplio a la
conjuncién de los valores politicos fundamentales de justicia en la organizacién social y libertad de
sus individuos, es decir, las condiciones minimas a partir de las que cualquier ciudadano pueda dar
un contenido especifico a su concepto particular del bien y del bienestar. La tolerancia se implica
légicamente entre los valores politicos.

7 Rescher aboga en este mismo sentido al definir la racionalidad como el uso inteligente de la razén.
8 Cambios en el conocimiento conducen a cambios en las précticas, en los artefactos y en los valores

disponibles para ser elegidos en una técnica. Los cambios en los valores parecen ser los mas lentos del
proceso y, en particular valores como la eficiencia instrumental y 1a rentabilidad, que conducen técnicas
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Ahora bien, si el cimiento ontolégico de la técnica es, como propongo, ese
conjunto de decisiones empiricamente visibles en una préctica, entonces la
filosofia de la técnica es una filosofia de la accién, y mas especificamente una
filosofia de la accion humana sistemdtica intencional, misma que se manifiesta

9. esa unidad

necesariamente en un particular artefacto: e) el sistema técnico
fenoménica basica sobre la que gravita la reflexién vy critica filoséfica, en tan-
to que tal artefacto es considerado f) algo distintivamente humano, i. e., algo
que permite distinguir al hombre del resto de los seres vivos. Es en ese siste-
ma técnico en donde se manifiesta la técnica como conjunto de elecciones
y decisiones deliberadas. Mds exactamente desde el punto de vista légico y
mas importantemente desde el punto de vista axiolégico, en tales elecciones 'y
decisiones distintivamente humanas, es decir, en tal ontologia, es donde se es-
tablecen aquellas potencialidades que constituyen al hombre, potencialidades
que ¢l mismo juzga valiosas en determinado contexto y que, s6lo entonces,
elige y decide intentar actualizar 1° Conviene pues a la supervivencia y a la
bienvivencia —individual y colectiva— revisar criticamente sus condiciones y
resultados reales y potenciales, e intentar hacerlo desde la razén es lo mejor
que cabe hacer. Tal es la tarea de la filosofia de la técnica.

2. Son cuatro los dmbitos civilizatorios de manifestacion técnica donde hoy
destaca la urgencia de esa reflexion: la ciencia, la tecnologia, 1a economia y la
politica. El hecho que urge por esta deliberacién son las condiciones y resul-
tados del desenvolvimiento cientifico y tecnolégico, en un contexto donde la
politica muestra cada vez menos eficacia para controlarlos y producir el bien
comun, y donde este bien comun es imposible e impensable sin el bienestar

como la tecnologia y la economia, siguen siendo basicamente los mismos hoy, pero bajo condiciones
de desarrollo cientifico y tecnolégico que permitirian hacer cosas razonablemente mejores, es decir,
buscar valores que, como la justicia y la libertad, se hallan hoy al alcance de las elecciones humanas
racionales.

9 Un sistema técnico es trabajo conducido por conocimiento ( cientifico o del sentido comun, técito o
proposicional) dirigido a la transformacion de objetos o situaciones concretas, materiales o inmateria-
les, asociado a un resultado convencional y tempo espacialmente limitado y definido considerado «itil
por el agente, Fisher 2010, pp. 105
10Entre las implicaciones légicas de esto destaca la negacién de todo determinismo y la afirmacién
de la libertad de la voluntad humana (free will). Sin embargo, no es este un tema en el que convenga
detenerse. Al menos por el momento y en el contexto de este breve ensayo.
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econémico entendido como ese cierto orden que permite el acceso a los bienes
indispensables para sobrevivir e intentar bienvivir.!!

Existen, por supuesto, relaciones claras entre la ciencia y la tecnologia, en-
tre estas dos y la economia, y de las tres con la politica, pero cada una de ellas
es distinguible por sus objetivos particulares. Podemos comprender la ciencia
como una instancia o manifestacién técnica cuyo objetivo es meter cierto tipo
de orden en el mundo, cambiando ciertas parcelas de éste de desconocidas en
conocidas, en el sentido de sujetas a explicacién o comprension cientifica.'? En
esta técnica la direccién del cambio va fundamentalmente del mundo hacia
la mente, pues el orden que intenta captar y producir la ciencia es uno que
se halla condicionado centralmente por la estructura del mundo, estructura
que intenta capturarse bajo la forma de leyes de la naturaleza, asi sean estas
de cardcter estocdstico. En la tarea de obtener tal orden la ciencia suele utili-
zar artefactos tecnoldgicos, al tiempo que el conocimiento asi obtenido suele
también incorporarse al disefio y construccién de nuevas aplicaciones tecno-
l6gicas. Esto ha dado pie al uso cada vez mds extendido del término hibrido
tecnociencia. Sin embargo, la tecnologia en sentido estricto tiene por objetivo
principal, mds bien, la transformacién de algin aspecto del mundo fisico, bio-
l6gico o simbdlico con base en determinadas ideas o conocimiento cientificos,
por lo que ahi la direccién del cambio y del orden que se busca introducir co-
rre fundamentalmente de la mente hacia el mundo.

Con economia no me refiero aqui a la disciplina de las ciencias sociales
(economics) del mismo nombre en castellano, sino a la practica intencional sis-
temadtica que tiene por objetivo la organizacién de la produccién, distribu-
cién y consumo de los bienes materiales y simbdlico-culturales necesarios para
la vida humana (economy), y cuyos agentes organizadores se hallan motivados
centralmente por la rentabilidad.'® Estas tres instancias de la técnica —en su

1TE] concepto de renta bisica es 1til al respecto. Consistirfa en un ingreso suficiente para la sobrevi-
vencia, como un derecho mds a los de ciudadania , y sin importar nada mas que esa cualidad de ser
ciudadano.

12¥stoy incorporando por supuesto en la nocién de cambio al cambio de la clase llamada Cambridge
change, un cambio que rebasa por mucho el de la materia o el de los cambios actuales, para incorporar
tanto a lo intencional como a lo meramente potencial: un mundo en el que hay conocimiento o
intenciones es distinto a un mundo en donde no los hay.

13 Este concepto requiere algunas precisiones. Bajo el sistema de libre mercado, la rentabilidad es enten-
dida cuantitativamente como una relacién entre el volumen de recursos comprometidos técnicamente
en la produccién y el volumen de recursos obtenidos de su realizacién o venta. Sin embargo, este con-
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busqueda de orden— ocurren en un contexto histérico y cultural con el que
interactdan. Sin dejar de considerar campos de importancia civilizatoria co-
mo la religién o el arte, parece hoy conveniente focalizar la atencién en la
politica. Para decirlo pronto, entenderé por politica en un sentido estricto a
esa técnica cuyo objetivo es aquel cierto orden social que desde la antigiedad
se ha llamado justicia. Deben por ello dejarse aqui fuera de las notas distin-
tivas de politica aquéllas acepciones del término que, dada su polisemia en el
habla cotidiana en nuestro idioma, resultan particularmente confusas y equi-
vocas. Suele usarsele como: a) accién humana gregaria fundamental en busca
del bien comun (la praxis aristotélica), b) como una accién especifica de go-
bierno (la ‘politica’ econémica), ¢) como régimen (la ‘politica’ mexicana),
d) como habilidad para la adquisicién y ejercicio de algin tipo de poder (no
necesariamente estatal), es decir, como negociacién y/o intriga, o lo que en el
castellano de México se llama grilla; estrechamente vinculado a este uso tam-
bién suele concebirse una acepcién coloquial ‘maquiavélica’, e) como lucha
descarnada por el poder; f) como estrategia de empresas o particulares (la
‘politica’ de compras); g) como sustantivo (Beatriz Paredes es una ‘politica’);
h) como comportamiento en dmbitos que pueden ser estrictamente privados
(‘correccién politica’); i) como rama disciplinar de estudio (la filosofia o la
ciencia politica); y hasta j) como titulo de la obra seminal de la filosofia aris-
totélica: La Politica. En esta polisemia del término se origina que se le suela
usar indistintamente y respecto de practicas no necesariamente estatales (la
‘politica’ estudiantil, sindical, académica, o incluso familiar, etc.), no necesa-
riamente publicas, no necesariamente de interés para un colectivo humano, y
no necesariamente con el objetivo de la justicia. Esto presenta el primer pro-
blema basico bajo la forma de establecer también claramente de qué hablamos
cuando hablamos de politica, asunto que bien merece una breve reflexion.

Si acotamos y restringimos aqui el uso de politica para la primera acepcién
listada, misma que se rescata en el término inglés politics o statecraft, y que en

cepto no es capaz de capturar las externalidades del proceso de produccién, distribucién y consumo
que se generan sobre el medio ambiente fisico y, sobre todo, sobre el simbdlico-cultural. No se cuen-
ta con un concepto que si lo haga. La contabilidad del producto interno bruto ecoldgico, por ejemplo, es
un intento al respecto, sin embargo, éste considera solo las externalidades fisicas y deja de lado a las
simbdlico-culturales que suelen ser mucho mas importantes. En otro sitio he propuesto el concepto
cualitativo de eficiencia sistémica, que puede sustituir adecuadamente a éste de la mera rentabilidad
cuantitativa.
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dicho idioma se distingue de otros como polity (organizacién social no nece-
sariamente politica o estatal), policy (estrategia o via de accién a seguir, no
necesariamente estatal o colectiva), political como adjetivo aplicable tanto al
hacer publico como al privado, y politician (politico o politica) como sustan-
tivo; entonces esa politica queda precisada —en su sentido de técnica— , como
esa praxis que, en esta acepcion original, tiene por objetivo la produccién de
Justicia o el bien comin mas bésico y elemental.

Amerita detenerse brevemente aqui porque la justicia es el asunto publico
nodal del estado o del sistema politico qua sistema técnico y, como dice Pe-
relman (1964, p. 15), ‘entre todas las nociones prestigiadas, la justicia parece una de
las mds eminentes y la mds irremediablemente confusa’. En este mismo tenor Kelsen
afirma que

‘[S]obre ninguna otra pregunta han meditado mas profundamente los espiritus
mas ilustres —desde Platén a Kant— . Ysin embargo, ahora como entonces, carece
de respuesta. Quiza sea porque es una de esas preguntas para las cuales vale el

resignado saber que no se puede encontrar jamds una respuesta definitiva sino tan
s6lo preguntar mejor’. (Kelsen 1995, 11)

Por supuesto, no se pretende aqui producir un concepto de justicia que
resuelva, de una vez por todas y al gusto de todos los filésofos de la politica
y del derecho, la afieja discusion al respecto, sino sélo y precisamente pregun-
tar mejor. Y preguntar mejor hoy parece cruzar por vincular sistémicamente el
concepto de justicia, objetivo propio de la politica y del sistema politico (Esta-
do), con los conceptos de verdad, eficiencia y rentabilidad, valores propios de los
sistemas técnicos en la ciencia, la tecnologia y la economia, respectivamente;
viendo a esas cuatro practicas y a sus objetivos como las instancias hoy funda-
mentales de la técnica, de esa practica con la que de hecho el hombre responde
a la pregunta acerca de cémo vivir.

Puesto que esta pregunta implica ya una respuesta en el sentido de la vida
gregaria y cooperativa, podemos entender directa y simplemente por justicia
al concepto clasico de dar a cada quien lo que sea debido, cosa que implica el no
dar a alguien lo que no sea debido, y en este particular sentido, el no producir
algun tipo de wviolencia fisica o simbélica injustificada a través de un medio
ambiente irremediablemente compartido, en condiciones de recursos escasos,
y de intereses, cosmovisiones y creencias individuales distintas y muchas veces
contrapuestas entre si.
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Este concepto naturalista de justicia presupone e implica l6gicamente cierta
nocién igualmente naturalista de libertad. Los individuos —en condiciones de
justicia o equidad en las relaciones sociales— , serian libres respecto a otros
ciudadanos y frente al estado para llevar a cabo aquellas acciones que ellos
mismos consideraran valiosas y que no produzcan algun tipo de violencia in-
justificada, directa o indirecta, sobre otros ciudadanos. La politica es entonces
la técnica que se habria de ocupar de producir tanto la justicia del orden gre-
gario como la libertad de sus individuos, pues si bien la libertad sin la justicia es
ciega, la justicia sin la libertad es vacia y carente de sentido. Es en este contexto
argumentativo que la filosofia politica resulta ser la metatécnica que tiene por
objetivo ese particular estado de cosas u orden que consiste en entender lo que
la politica qua técnica produce, lo que no produce y lo que evita producir, y
asi, a establecer conceptualmente los criterios empiricos de la medida en que
se acerca o no a los valores centrales de justicia y libertad que idealmente esa
técnica deberia producir, valores politicos que se encuentran en una relacién
inestable respecto a la persecucién de otros valores técnicos, como la verdad
cientifica, la eficiencia tecnolégica y la rentabilidad econémica.

El asunto bdsico a que me refiero (la necesidad de la metatécnical?), y que
hace necesario ver a la ciencia, la tecnologia, la economia y la politica como
técnicas, consiste en las condiciones y resultados negativos del desenvolvimien-
to cientifico, tecnolégico y econémico sobre la justicia entre individuos, clases,
regiones y naciones, y sobre la libertad de los individuos. El orden particular
buscado y eventualmente obtenido por cada una de esas instancias técnicas
puede resultar ser verdadero o falso, eficiente o ineficiente, rentable o desas-
troso, justo o injusto, esclarecedor o equivoco. La filosofia, al reflexionar sobre
las condiciones y resultados de la técnica, adquiere entonces simultineamente
tanto el cardcter de metatécnica como el de filosofia politica. Parece este un
camino interesante y fértil de cémo renovar la filosofia, que es la manera en que

14Una filosoffa primera no puede ser entendida hoy en el sentido aristotélico. ‘Si no existiese ninguna
otra entidad fuera de las fisicamente constituidas, la fisica seria ciencia primera. Si, por el contrario,
existiese alguna entidad inmdvil, ésta seria anterior y filosofia primera, y serd universal de este modo
por ser primera.’ (Aristételes: Metafisica, V1, 1; Gredos, Madrid). Es claro que el sentido en que después
se llamo a eso metafisica es un sentido muy otro al que podemos llamar hoy a la filosofia politica una
filosofia primera o metatécnica. Este caracter primero de la filosofia politica no sélo es de cardcter
préctico sino también l6gico. Un argumento amplio al respecto puede encontrarse en Smith 2007.
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Putnam pone en 1994 la preocupacién de Dewey, en 1920, por la reconstruccion
de la filosofia.

Recapitulando hasta aqui: la ciencia, la tecnologia, la economia, la politica
y la filosofia misma, serian instancias de la técnica que buscan algin tipo de
orden en el mundo como condicién minima bdsica del dar una respuesta a
cémo se haya de vivir. Pero, como ya se apuntd, de hecho esas instancias de
la técnica —y la técnica en general— , son en si mismas ya una respuesta o, al
menos, un intento de respuesta a tal pregunta. Desde un punto de vista légico,
plantearse la interrogacién acerca de c¢dmo vivir implica estar vivo y, por tanto,
haberle dado ya alguna respuesta. Por tanto, la pregunta socratica no podria
referirse al simple hecho de cémo hacer para vivir, sino mads bien al de cémo
se puede y se debe vivir bien, es decir, de acuerdo al bien. Pero en este caso, por
ejemplo, laidea del bien, postulada metafisicamente por Platon en La Repuiblica
como condicién de posibilidad y de ‘perfecciéon’ de las demas Ideas, no puede
sostenerse hoy, y no puede sostenerse por las mismas razones por las que no se
puede sostener hoy la idea aristotélica de metafisica como filosofia primera, a
saber, por considerar los resultados del avance en las ciencias, particularmente
en la fisica, en la biologia y en la neurociencias. O, en otras palabras, si bien la
ciencia no se plantea problemas metafisicos, la filosofia no puede plantearse
sus problemas (metafisicos o no) al margen de los problemas y soluciones
planteados por la ciencia.

Esto es lo que requeria —tanto en tiempos socraticos como hoy— de una
reflexién, pues en ese entonces, como en este hoy, una vida sin reflexiéon no
vale la pena de ser vivida. La filosofia practica era entonces y es hoy esa refle-
xi6n fundamental acerca de lo que el hombre hace en la naturaleza. En este
sentido la filosofia practica (moral y politica) nos aparece claramente como la
meta-técnica, es decir, como ese hacer reflexivo intencional y sistematico so-
bre las condiciones y resultados que tiene la respuesta cientifica, tecnolégica,
econdmica y politica al asuntillo ese acerca de como vivir.

3. Qua técnica o, en este caso mds exactamente, qua meta-técnica, la filoso-
fia busca también algtin tipo de orden en el mundo, y, mas exactamente en
el mundo de las ideas y los conceptos que sirven al pensamiento que, a su
vez, sirve como guia de la accién. La filosofia como pensar recursivo sobre si
mismo presupone, lo mismo que cualquier otra técnica, un conjunto de elec-
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ciones y decisiones sobre los objetivos, los instrumentos, los fines y los resulta-
dos (dimensién ontolégica); se manifiesta en artefactos simbolico-lingiiisticos
(dimensién fenoménica); es conducida por cierto conocimiento y produce
nuevo conocimiento (dimensién epistemoldgica); trata de hacer algo concre-
to, a saber, introducir cierto orden en el mundo (dimensién praxiolégica); y
presupone y genera esquemas valorativos (dimensién axiolégica). De la misma
manera en la que quien adopta una técnica adopta sus resultados sobre el or-
den que busca, asi también quien adopta una filosofia adopta sus resultados
sobre el orden pretendido. Como ya se apunté lineas arriba, no todo orden
resulta un orden bueno o aceptable desde el punto de vista praxiolégico, y de
ahi la necesidad de elegir entre técnicas filoséficas, es decir, entre filosofias.
Dadas las dimensiones de la técnica apuntadas en el apartado 1 es menester
ahora precisar los sentidos en que esas dimensiones se presentan en la filoso-
fia misma como meta-técnica. Comenzando por un posible y aceptable punto
de partida, fenoménicamente puede afirmarse que la filosofia nos aparece,
en primer lugar, como un inmenso arsenal de artefactos simbdlico-culturales,
i. e, como un conjunto de preguntas, ideas y respuestas a varios asuntos que
pueden razonablemente agruparse (clasificarse u ordenarse) en cuatro: 1) qué
es el mundo; 2) qué es el hombre; 3) qué hace el hombre en el mundo; y 4)
qué debe o deberia hacer el hombre en el mundo una vez observados los resul-
tados de sus respuestas empiricas a 1, 2 y 3. Tales respuestas, a lo largo de la
historia de la filosofia, producen y muestran cierto orden que puede ser, a su
vez, mas o menos eficaz (como un mapa) para orientar la practica humana de
supervivencia y de bienvivencia. No existe en este sentido, LA filosofia, como
no existe EL mapa. Qué filosofia adoptar, seguir o producir dependera, en to-
do caso, de las necesidades del fil6sofo, sea éste profesional o no; de la misma
manera que el mapa a utilizar, seguir o producir dependerd de las necesidades
efectivas sentidas por el viajero. Otra cosa seria ver la razonabilidad de las ne-
cesidades efectivamente sentidas por el filésofo en un momento y lugar dado

de la historia.1?

15Un filésofo bien puede sentir efectivamente la necesidad de plantearse y resolver hoy, por ejemplo,
el tema del determinismo en relacién con la libertad humana. Si bien nadie puede esgrimir buenas
razones para impedirle pensar, escribir y publicar al respecto, también es cierto que él mismo no podria
dar buenas razones para sentir y sucumbir a esa necesidad efectiva, excepto que siente subjetivamente
tal. necesidad.
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Aunque fenoménicamente la filosofia puede tener diversas manifestaciones
artefactuales especificas en éste o aquél sistema filoséfico, ontolégicamente si-
gue siendo un conjunto de decisiones o elecciones humanas, tanto si la vemos
como producto a utilizar como si se le ve como proceso técnico a llevar a cabo.
En tal sentido, la razén, esa que lleva a cabo el acto de elegir, integra también
constitutivamente a la meta-técnica.'®

En cuanto a su dimensién epistemoldgica el conocimiento filoséfico es, co-
mo toda transaccién del hombre y su medio ambiente, un proceso y un producto
de la practica. Como el cientifico, el tecnolégico, el econémico, el politico y
el del simple sentido comun, el conocimiento filoséfico tendria la funcién de
guiar eficientemente la practica misma de la que surge. Tiene, pues, (el cono-
cimiento filoséfico) también una funcién de supervivencia y de bienvivencia y
se halla, en tal sentido, en el mismo plano de importancia que el cientifico, el
tecnolégico, el econémico, el politico y el del sentido comun. Este conocimien-
to filosdfico puede entenderse de dos maneras no necesariamente excluyentes,
aunque rara vez complementarias en la accién cotidiana de los filésofos. Por
un lado se le ve como el conjunto de ideas e intentos de solucién, aportados
por autores, escuelas y tradiciones, en torno a los diversos temas y problemas
que constituyen la filosofia, sentido en el que se entiende ésta como mera eru-
dicion; y, por otro, como un particular kacer, como una cierta habilidad para
demarcar los problemas, pasados o presentes, pensar y discurrir acerca de ellos
—planteando nuevos problemas o revisando los antiguos desde otra perspecti-
va— ; caso éste en el que es un conocimiento practico en el senalado sentido
de saber hacer cosas con las ideas y con las palabras, sean estas propias o ajenas.
Es aqui que la filosofia aparece muy claramente en su dimensién praxiolégica
como una labor o un saber hacer artesanal, una teckné o un ars, mas o menos
simple o alambicada segun sea el paladar del fil6sofo que la produce o que
la consume, pero cuyos insumos son siempre las razones —en su acepciéon de
ideas— , y su instrumento bésico es la razén, en su acepcién de capacidad cere-
bral de cémputo y procesamiento de informacién. Se supone también —muy

16Que una filosofia siempre se elija significa precisamente que las filosoffas nunca valen lo mismo,
que es lo opuesto a la conclusién de que todo vale como un corolario relativista y posmoderno de
la irremediable participacién del sujeto. Las filosofias, como cualesquier otras técnicas, resultan ser
clegibles y elegidas porque resultan adecuadas o inadecuadas; esta adecuacién o inadecuacién se
establece de manera convencional pero no de manera arbitraria.
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optimistamente por cierto— que el producto filoséfico sea ese particular ti-
po de orden llamado entendimiento, es decir, una cierta disposicién intencional
de un conjunto sistémico de ideas, conexiones e inferencias, a partir del cual
orientar eficazmente una respuesta a La pregunta, o al menos a una de sus
preguntas afluentes. Con todo esto quiero decir que el conocimiento filosdfico,
ha de producir el entendimiento de uno mismo en el mundo al constituir un
conjunto coherente de respuestas a preguntas como qué es el mundo, qué es el
hombre, y qué hace y debe hacer el hombre en el mundo, preguntas que requieren al
menos algunas respuestas fiables como condicién para decidir cémo se haya de
VI,

Es al reflexionar sobre las condiciones y resultados actuales de la técnica —y
principalmente de la ciencia, la tecnologia, la economiayla politica— , que la
filosofia aparece como esa meta-técnica, cuyo objetivo es el entendimiento de
lo que el hombre hace en relacién a la supervivencia y de lo que deberia hacer
en torno a la bienvivencia. En particular, cuando se reflexiona sobre las condi-
ciones y resultados de la ciencia, la tecnologia y la economia, surgen de inme-
diato cuestiones de naturaleza moral que tienen que ver precisamente con la
libertad y la justicia, valores fundamentales de la politica en su sentido estricto
aqui asumido. La dimensién piblica 7 de las aplicaciones cientificas, tecnolé-
gicas y econémicas, constituye el ambito central de la reflexién practica, que
es entonces claramente una filosofia politica, esa metatécnica o ‘filosofia pri-
mera’ a partir de la que puede comenzar a evaluarse la respuesta racional a
la pregunta sobre cémo se haya de vivir. Esta es la dimensién axiolégica de la
metatécnica.

La filosofia politica se pregunta sobre la legitimidad, racionalidad o justifi-
cacion del estado y, desde hace mucho, ha llegado a la conclusién —compar-
tida ampliamente entre los filésofos—de que un estado es legitimo si y sélo si
produce el bien comun, el orden social mejor, valga decir, la justicia. De ahi
que la existencia o inexistencia de este orden justo sea el baremo que per-
mite distinguir entre un estado y una simple banda de ladrones. Conforme

17Lo priblico se opone a lo privado, entendiendo por tal oposicién no a la existente entre lo que sea del
conocimiento publico y la secrecia, ni a la existente entre el acceso publico y la exclusividad individual
o grupal, sino concretamente a la oposicion entre los resultados causalmente derivados de una préctica
o de una técnica, cuando, por un lado, estos se reducen a sus agentes directos y, por otro, cuando
alcanzan a quienes no lo sean.
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los resultados del desenvolvimiento cientifico, tecnolégico, econémico y po-
litico se van desplegando, se van haciendo cada vez mds amplios sus efectos
negativos sobre la justicia de las sociedades y la libertad de la mayor parte de
sus ciudadanos. La filosofia en general como metatécnica se ve asi obligada
hoy a considerar los valores cientificos, tecnolégicos y econémicos como la
verdad, la objetividad, la eficiencia y la rentabilidad, desde la perspectiva del
inseparable par de valores politicos de justicia y libertad. Estas condiciones
problemadticas planetarias para la elaboracién de una respuesta a la pregunta
acerca de como se haya de vivir, hacen de la filosofia politica esa metatécnica
fundamental, y nos la presentan hoy como ‘filosoffa primera’, es decir, como
aquella que mas urgente e importante resultaria llevar a cabo. Esta filosofia
primera no seria desde luego una reflexién ‘acerca del ser en tanto que es’,
sino una reflexién sobre el hacer humano en tanto que hacer intencional con
resultados sobre sus propias condiciones para poder seguir haciendo y siendo.
Es en este sentido que tal filosofia primera no seria, pues, una ‘metafisica’, si-
no una metatécnica, la técnica de segundo orden que se cuestiona sobre lo que
hace y debe hacer el hombre en el mundo.

El resumen de lo que se ha dicho hasta aqui expresaria que la técnica o, si
se quiere, mas bien la tecnicidad, esa cualidad y posibilidad de ser técnico, es
lo que caracteriza a la naturaleza (historia) humana. Toda practica intencional
sistemdtica intenta actualizar alguna de las potencialidades del hombre y cons-
tituye una respuesta a cémo vivir. La ciencia, la tecnologia, la economia y la
politica son las instancias técnicas civilizatorias que mas claramente contribu-
yen a esa respuesta concreta. De ellas, la politica es la instancia que, teniendo
por objetivo la produccién de la justicia correctiva y distributiva, haria legiti-
mas, aceptables y racionales tanto a las condiciones como a los resultados de
la operacién de las tres primeras y, con ello, de si misma. El estado aparece
entonces como ese artefacto o sistema técnico cuya legitimidad depende cru-
cialmente de producir la justicia y la libertad, bien positivamente a través de la
ciencia, la tecnologia y la economia, o bien en forma negativa, a través del de-
recho, evitando que la operacién de estas técnicas resulten en alguna injusticia
o en la disminucién de la libertad. En otras palabras, la legitimidad del estado
depende de su capacidad o adecuacién para permitir y producir la racionali-
dad de las demas técnicas, pues cualquier manifestacién técnica es racional si
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y s6lo si incrementa (o al menos no disminuye) la libertad de los individuos
y la justicia de las sociedades en que tales individuos viven. Se sigue entonces
que la filosofia politica es la metatécnica que permitiria producir el requerido
control racional sobre la calidad del estado, en tanto que éste es visto como ese
sistema técnico cuyos objetivos de libertad y justicia son perseguidos a través
del control de calidad de los otros tres conjuntos de sistemas técnicos que hoy
resultan mds importantes, a saber, la ciencia, la tecnologia y la economia.!®
Asi, en relacién al objetivo de adecuar la filosofia a las exigencias de nues-
tro tiempo, no sélo es moral y politicamente irresponsable la deconstruccién
relativista, como afirma Putnam en el epigrafe, sino también lo es la mera
erudicién de filésofo anticuario. Pero, sobre todo, la ignorancia -en el sentido
doble de desconocimiento y de falta de consideracién-, tanto por la historia de
la filosofia que hoy resulta relevante, como por los resultados de la ciencia y la
tecnologia que tienen que considerarse filos6ficamente para intentar respon-
der a La Pregunta. Esa reconstruccién de la filosofia hoy bien podria intentarse,
a partir de lo aqui apuntado, como una reconstruccién naturalista en la filo-
soffa politica. Tal vez valga proponer que la reconstruccién de la filosofia que
necesitamos es mas exactamente una naturalizacién de la reflexion filoséfica.
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RESUMEN: En este documento intentaremos exponer algunos de los hitos implicados
en el desarrollo de la teoria de la metafora de Ricoeur. El primero es la relacién del
discurso con la realidad, el segundo, aborda el problema de la referencia del enun-
ciado metaférico. En La metdfora viva, Paul Ricoeur encuentra un camino discursivo
para explicitar como a través de la significaciéon metaférica podemos ver una realidad
distinta de la representada por el lenguaje ordinario. En el enunciado metaférico, di-
ce Ricoeur, se opera una transposicién de sentido, producida por las connotaciones
de los términos en el conjunto del enunciado por la que es posible la innovacién se-
mantica; éste es el sentido de la “metafora viva”. La metafora tiene una referencia de
segundo grado por la que se nos ofrece la re-descripcién de la realidad. La teoria de
la metdfora de Ricoeur no se sitda en la semdntica, sino que se dirige a la hermenéu-
tica en donde la metafora es concebida como una obra, producto del discurso, con
implicaciones prdcticas, pues la re-descripcién de la realidad nos muestra un mundo
posible donde vivir.

PALABRAS CLAVE: Ricoeur, semantica, discurso, innovacién semantica, enunciado me-
taférico, redescripcién, referencia metaférica, hermenéutica.

SUMMARY: In this paper will try out some of the milestones involved in the develope-
ment of the theory of metaphor by Paul Ricoeur. The first is the relation of discourse
to reality, the second addresses the problem of reference of metaphorical statements.
On The Rule of Metaphor, Paul Ricoeur finds a way to explain how discourse through the
metaphorical significance we see a different reality that is represented by ordinary lan-
guage. In the metaphorical statement, say Ricoeur, operates a transposition of meaning
produced by the connotations of the terms in the entire set, which possible semantic
innovation, this is the sense of living metaphor. Metaphor has a second-degree referen-
ce which gives us the re-description of reality. The theory of Paul Ricoeur’ metaphor
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lies not in semantics, but aims to hermeneutics, where the metaphor is conceived as
a work, produced by discourse, with practical implications, since the re-description of
reality we shows a possible world to live.

KEY WORDS: Ricoeur, metaphorical statements, semantic innovation, semantics, dis-
course, re-description, metaphorical reference, hermeutics.

1. Introduccion

La reflexién sobre el lenguaje se ha mantenido como un problema filoséfico
fundamental desde la segunda parte del siglo XIX, con Humboldt, desde una
perspectiva, que llegard hacia la hermenéutica, atravesada por la reflexion de
Schleiermacher y Dilthey, y después por Heidegger y Gadamer, y en la que
se descubre la aportaciéon de Ricoeur. Con Frege, en otra, que se dirigira ha-
cia la 16gica y el andlisis del lenguaje, en una perspectiva semdntica primero,
y después pragmatica, y con Saussure, en una mas, que constituird la ciencia
del lenguaje, la lingiistica. Aunque, si queremos encontrar el origen de esta
reflexién, tenemos que buscarlo en el Cratilo, de Platén, y en la reflexion de
Aristoteles, pues es ésta una de las preguntas que se ha hecho el hombre a lo
largo de su historia. No obstante, aunque todo el siglo XX, desde diversas posi-
ciones, la semantica, con Frege y el primer Wittgenstein, o la pragmatica, con
el segundo Wittgenstein, Austin y Searle, o desde la lingtiistica, el lenguaje ha
sido puesto en cuestién, ensalzado, idealizado, enjuiciado, evidenciado, ana-
lizado en sus infinitas manifestaciones, ya como palabras, como enunciados,
como discurso y como acciones, es el lenguaje representacional, el lenguaje
discursivo, el que ha sido objeto de ese cuestionamiento, tanto que son sus
caracteristicas las que fuertemente han marcado la filosofia, la ciencia, las ar-
tes, y hasta la vida cotidiana: se nos pide que hablemos “objetivamente”; en la
redaccién que nos expresemos en forma impersonal, y siguiendo una estruc-
tura légica. Porque, no hacerlo asi implicarfa estar en rebeldia con nuestras
estructuras de pensamiento, fuera de la “légica” que implica ser usuarios de
una lengua; de tal manera son profundas las estructura de un lenguaje 16gi-
co en nuestra constitucién como personas, que lo somos en la comunicacion,
como hablantes de una comunidad, en un devenir histérico.

Por otro lado, el lenguaje de las artes —como y qué nos dice, mas alld de
lo que “dice” una novela, un poema, una pintura, una escultura— ha sido
definido como lenguaje emotivo, que busca embellecer lo que dice. Esta ca-



DE LA SEMANTICA A LA HERMENEUTICA 81

racterizaciéon se ha marcado asi a partir de la influencia del neopositivismo
en el discurso cientifico. Aunque ha habido una busqueda de sentido para el
discurso poético, ésta se ha ubicado en la poética, pero sin transitar hacia la
semantica, o el significado de la obra artistica.

El lenguaje poético ha sido concebido como un lenguaje “bello”, dirigido a
evocar los sentimientos, a resaltar las expresiones del lenguaje cotidiano con
palabras “extrafas” o “figuras” literarias. Asimismo, la definicién tradicional
de la metafora es la de una “figura del lenguaje”, o “figura retérica”, que tiene
como proposito embellecer la expresion, y realizar un cambio, o tropo, basado
en la semejanza, del sentido literal de un término, por otro figurado; de ahi
que haya sido clasificada como “tropo del lenguaje”. El término tropo, en forma
sustantivada, y mds aun, como titulo de una clase de operaciones de lenguaje
“tropos”, y por ello, concepto, viene del verbo tropare, cambiar; las “figuras
retéricas” son tropos porque en ellas se cambia o sustituye una palabra por
otra; no obstante, en ese cambio, no sélo se da el cambio de palabras, hacia un
sentido figurado, también se da la transposicién o variacién de sentido, lo que
lleva, en ultima instancia, a una innovacion semantica.

Se ha buscado “traducir” la significaciéon producida por la metifora con
términos del léxico corriente, pero los resultados han sido insatisfactorios; la
traduccién no alcanza la significacién metaférica, por eso el esfuerzo es vano.
Otra interpretacién de la metéfora, indicaria que la experiencia de compren-
der el sentido de una metafora, nos permite ver el mundo de distinta manera a
la concepcién representacional. Por la metafora accedemos, de manera fugaz,
como a través de un chispazo, a una concepcién distinta de aquello que si per-
maneciera con la significacién lexical no tendriamos oportunidad de vislum-
brar, es “lo otro”, aun anterior al lenguaje discursivo. Asi, no es dable traducir
al lenguaje discursivo ese mundo visto a través del chispazo que nos ocasiona
la experiencia de comprender una metafora. Ante esa experiencia, podemos
mantener una actitud de negacién, de silencio, como una experiencia estética,
mistica, o bien encontrar en el discurso filoséfico una explicitacién de lo que
ocurre al interior de la metafora, es decir, describir el ser asi de la metafora.

El discurso poético, la metdfora, no sélo estd presente en la poesia, también
lo ha estado en la filosofia, la vemos en el discurso de los filésofos mas tem-
pranos, en las alusiones a la verdad, ocultas tras el velo de lo poético; como
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en el caso de las sentencias de los presocraticos. “La horas todo lo portan”
heraclitea oculta/revela un pensamiento filoséfico. Lo mismo sucede con la
expresion de Heidegger, al referirse al lenguaje como “casa del ser”, que pa-
rece describir, pero también hacer semejantes dos entidades semdnticamente
distintas; no obstante hay en este su decir, una busqueda del sentido que las
palabras han ido perdiendo con su lexicalizacién; porque lo dicho, “sage” es
recogido, guardado en las costumbres y tradiciones, en los poemas, y que apa-
rece como leyenda. Lo dicho es lo que hay que escuchar y lo que hay que
comprender, porque es lo que nos hace percibir sentidos de las palabras que
se han perdido, y su busqueda es lo que “hace casa”.

I encuentra

Ante esta otra interpretacion de la metafora en La metdfora viva
un camino discursivo, para explicitar cémo a través de la significacién meta-
férica podemos ver una realidad distinta de la realidad representada por el
lenguaje discursivo. La exposicion de la teoria de la metéfora de Ricoeur?, so-
bre todo en La metdfora viva, transita de la Poética y la Retorica, con Aristoteles,
y la retdrica cldsica francesa, en las que es concebida como sustitucién de un
término literal por uno de sentido figurado, y como lenguaje ornamental, a
la semdntica filoséfica, en la que la metafora es considerada sélo con sentido,
pero no con referencia, de acuerdo a los postulados fregeanos. Sin embargo,
Ricoeur no se contenta, como Frege?, respecto a la proposicion, con que la
metéfora sélo tenga sentido, de ahi que lleva su tesis al debate de la semantica
filos6fica: la metafora tiene una referencia implicita, no explicita, dada mas
por las connotaciones de los términos en el conjunto del enunciado, una re-
ferencia a la que hay que “desdoblar”. La tesis de Ricoeur: la metafora posee
una referencia desdoblada que ofrece el enunciado metaférico, por el que se
opera una transposiciéon de sentido, y por el que, en ultima instancia, es po-
sible la innovacién semdntica, de ahi el sentido de la metafora viva, y a través

! Ricoeur 2001

2 En Teoria de la interpretacion. Discurso y excedente de sentido, publicada en inglés en 1976, Paul Ricoeur,
dedica los cuatro ensayos que contiene, a la consideracién de cémo el lenguaje hecho discurso tiene
dos caras: como acontecimiento y como sentido. Los ensayos de este texto pueden verse como un
estudio introductorio de La metdfora viva, publicada en francés, en 1976, Paris, Seuil, que es su estudio
mds completo sobre la metéfora, y a su vez, a pesar de la distancia temporal, Temps et recit, (1*ed. Parfs,
Seuil, 1985), publicada en espaiiol, Tiempo y narracién (México, Siglo XXI, 1996), es la obra en la que
culmina el pensamiento de Ricoeur acerca del lenguaje y la metifora.

3 “Sobre el sentido y la denotacién”, en Semdntica filosdfica: Problemas y discusiones. Prélogo, seleccién y
notas de Thomas Moro Simpson. Argentina, Siglo Veintiuno, 1973.
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de ésta, la re-descripcién de la realidad que nos ofrece el lenguaje ordinario.
El transito de la teoria de la metifora de Ricoeur no se sitiia en la semdntica,
sino que se dirige a la hermenéutica en donde la metéafora es concebida como
una obra, producto del discurso, con implicaciones practicas.

A través del concepto de metafora viva, Ricoeur relaciona: lenguaje repre-
sentativo u ordinario —concepto— , con el lenguaje poético -metafora. Tam-
bién, desde esta perspectiva, concepto y metafora, relaciona el discurso poéti-
co y el filoséfico. De esta relacién, observa algunas implicaciones: la relacién
entre denotacién y connotacién; la relacién entre meta-férica y meta-fisica; la
relacion entre intellectio e imaginatio, observado por Husserl*

En este ensayo intentaremos exponer algunos hitos implicados en el desa-
rrollo de la teoria de la metifora de Paul Ricoeur, que nos permita dialogar
con sus propuestas. Creemos que se agrupan en dos problemas: el primero
parte de la relacién del lenguaje proposicional con la realidad, y el segundo
aborda el problema del lenguaje poético en una dimensién de referencialidad
desplegada, ya como enunciacién metaférica, y que lo sitia en la hermenéuti-
ca.

Trataremos de ver el desarrollo de la posiciéon de Ricoeur frente a estos
problemas, en el que se pregunta por las consecuencias tedricas, si se piensa
la metafora, en cuanto al sentido literal o el figurado, a nivel de la palabra,
y a nivel de la oracién, o bien, acerca del sentido, o la referencia, y ésta, de
los términos, o del conjunto de la oracién o enunciado metaférico. {Desde
qué perspectivas tedricas puede estudiarse: la retdrica, la semidtica, la seman-
tica lingtistica, la semantica filoséficar? Y, ¢qué ganancia obtiene la teoria de
la metafora por concebirla como enunciado y no como palabra, para la refle-
xién filoséfica, a través del que vislumbramos “otra” realidad? Preguntas que
hacen que la reflexién vaya mas profundo, hacia {qué es el lenguaje, ¢la meta-
fora tendra una funcién en el proceso por el que se crean las palabras?, y asf,
¢qué papel juega la metafora en la formacién de los conceptos y en el discur-
so filoséfico?, dqué nos permite “ver” el discurso, a través de la enunciacién
metaférica, respecto al ser de las cosas?

4 Husserl, Logische Untersuchungen, 11 6, 120, (citado por P. Ricoeur, Op. cit., p. 396)
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Ricoeur inicia su investigacion preguntando por la metafora, desde la Retori-
ca y la Poética, de Aristoteles, y después con Fontanier®, en la retérica francesa,
para llevar su cuestionamiento hacia la semantica, con Frege, Strawson y Sear-
le, y de ahi a la hermenéutica. Este camino, en la busqueda del sentido de la
metéfora viva, es el que trataremos de seguir en este ensayo: de la retérica a la
semdntica y de ésta a la hermenéutica, que se encuentra al inicio del Estudio
VIII, “Metafora y discurso filoséfico”, en el que Ricoeur menciona:

Este ultimo estudio pretende explorar los limites filos6ficos de una investigaciéon
cuyo centro de gravedad se ha desplazado, pasando al plano de la hermenéutica,

de la retérica a la semantica y de los problemas de sentido a los problemas de
referencia. .. (Ricoeur 2001, p. 337)

Ahora bien, el estudio de la metafora convoca las distintas areas de la filo-
sofia, y también los distintos momentos de la filosofia del lenguaje, asi como
ciertos postulados de la lingtiistica. Podriamos decir que en la filosofia estdn
convocadas: la epistemologia, porque, a través de la abstraccién metaférica,
se produce un mundo, una realidad distinta, {qué clase de mundo es éste?, y
por otro, la abstraccién metaférica, nos preguntamos ¢es una operaciéon del
pensamiento, de la imaginacién?

Convoca a la légica, que, por un lado, traza la forma de la predicacién:
sujeto-predicado, es decir la forma de las proposiciones, en las que represen-
tamos el mundo, buscando la verdad, y también ésta es la forma en la que se
manifiesta la operacién de enunciacién metaférica. Pero, también, por otro
lado, en cuanto a la cuestién sobre lo qué llamamos sentido, en un término, y
a qué denotacion.

A la ontologia, pues, la “realidad”, que se nos ofrece a través de la transmu-
taciéon metaférica, implica un modo de ser, un modo de ser distinto, y tal vez
original. Convoca, en sentido propio, a la hermenéutica, en razén de que la
metafora es, por un lado, un problema de interpretacién del sentido, y por
otro, la metafora se expresa en el lenguaje, que puede ser concebido como
discurso, y por ello, estudiarse bajo los criterios de la teoria del texto, que en
la hermenéutica tiene toda una tradiciéon. No sélo a las disciplinas filoséficas
convoca el estudio de la metafora, también, desde luego, a la lingiiistica, que
la concibe como un tropo en el que se sustituye un término por otro, y que ob-

5 Citado por P. Ricoeur, Op. cit. p. 72. Pierre Fontanier, Les figures du discours. Introduction de Gérard
Genette, Paris, 1968
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serva el procedimiento metaférico como cambio de sentido, como un desvio
de la denominacién lexical o uso comun.

No obstante, también queremos insertarnos con nuestro analisis en la bus-
queda de sentido desde la interpretaciéon hermenéutica; en el “humor” de no
dar por sentado, de primera mano, los postulados de las distintas lineas que se
analizan, de conjeturar antes de afirmar, de saber que ponerse en el camino
implica ir aprendiendo siempre algo, sin saberlo todo; de convenir en que la
comprension llega con mucho esfuerzo; en intentar descubrir, por el pensa-
miento que busca acercarse, a las cualidades de una obra singular, y que esta
obra no esta cerrada, pero sus claves se mantienen ocultas. Y en este sentido,
conocer la “referencia” de la obra, que es su mundo, mediante la comprension.

2. La concepcioén tradicional de la metafora

La metafora fue estudiada por Aristételes, tanto en la Retdrica como en la
Poética. En esta ultima, podemos leer la definicién que Aristételes dio de ella:
La metafora consiste en dar a la cosa un nombre que pertenece a otra; la transfe-

rencia puede ser de género a especie, o de especie a género, o de especie a especie,
o fundada en la analogia (1457 b).

La metédfora ocupa un lugar, junto con otros tropos del lenguaje, que en
el discurso tienen el propésito de embellecerlo, mds ain, de conmover para
persuadir; por ello, la opinién de la filosofia hacia la retérica fue adversa, pues
obraba buscando el arreglo de la expresién para lograr un propésito practico,
que no siempre se apegaba a la verdad. En la Poética, Aristételes también se-
fiala que el dominio para hacer buenas metaforas es un don que se posee, sin
que alguien pueda ensenarlo a otro, porque estd basado en la habilidad para
ver la semejanza (1459 a). No obstante, la definicién dada por Aristételes de
la metéfora como un “tropo” o “figura” del lenguaje poético, prevalece en la
retérica clasica francesa del siglo XVIIL. Asi, la identificacién de la metafora
como sustituciéon de una palabra de sentido literal por otra de sentido figura-
do, a través de la semejanza, se impondra en la concepcion de la metafora.®
Desde esta perspectiva, la problemidtica de la metéfora ha sido abordada como
6 El Estudio primero de la Metdfora viva, “Entre Retérica y Poética: Arist6teles”, estd dedicado a explorar
lanocién de la metafora en la reflexion de Aristoteles, en la Poética y en la Retorica. (15-95). El segundo

Estudio, “El ocaso de la Retérica: La Tropologia”, se ocupa de la conceptualizacién y el lugar que se le
dio a la metédfora en la clasificacién de los tropos, que hizo la retérica cldsica. En éste Ricoeur explica
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si se tratara de un desvio de la denominacién correcta de una palabra, y se
ha creido que es la sustitucién, de una palabra de sentido literal por una de
sentido figurado, por la semejanza que se le ofrece a quien realiza la opera-
cion de abstracciéon metaférica; asi, decimos “cuando el dia muere”; sabemos
que el predicado de esta oracién no le corresponde al sujeto, no obstante, a
través de la abstraccién relacionamos, por semejanza, la muerte con el final
del dia, y al dia, con una vida. La operacién metaférica de la semejanza acerca
dos conceptos que son lejanos semdnticamente, y sustituye una palabra por
otra. La teoria de la sustitucién opera “omitiendo” la palabra que le vendria
“correcta y légicamente” a la oracion, sustituyéndola por la de sentido figura-
do, con la finalidad de enriquecer ornamentalmente el discurso. No obstante,
menciona Ricoeur, al quedar fijada asi la definicién de la metafora, como la
sustituciéon de una palabra literal por una figurada, con el propésito de em-
bellecer la expresion, tiene consecuencias importantes. La primera es que se
aborda el problema a partir del nombre, es decir, el cambio operado por la
metafora se hace a nivel de la palabra; otra consecuencia importante, es que,
a raiz de ello, como forma para abordar el problema de la metafora, se cons-
truye la teoria de la sustitucion, es decir, la metifora consiste en “sustituir” un
palabra por otra. La metifora queda asi definida como una operacién en la
que se sustituye una palabra por otra, con finalidades ornamentales.

La retdrica cldsica en la que sostuvo, a través de la concepcién tradicional
de la metafora, la teoria de la sustitucién no consideré que ésta aportara o
representara ninguna innovacién semantica, pues el sentido figurado que se
crea a través de ella puede ser restituido por el sentido literal, a través de su
explicacién o traduccién; de tal manera, que para esta perspectiva tedrica, la
metéafora no crea ninguna nueva conceptualizacién de la realidad. De ahi que
por ello se le concibié como lenguaje emotivo y ornamental.

El que se haya definido asi, como un tropo de la palabra, tal vez no parez-
ca extrafno, pues habria que recordar que los antiguos griegos concebian al
lenguaje a partir de la palabra, €l onoma. En el Cratilo’ de Platén, se cuestio-
na el sentido del lenguaje, logos, su capacidad para representar el mundo y
su relaciéon con el pensamiento, se habla de la palabra, principalmente de la

la teoria de la sustitucion, afirmada por la retérica cldsica, asi como la nocién de que la metafora opera
a nivel de la palabra, que ya estd presente en la definicién de Aristételes, pp. 67-91.
7 En Didlogos, 1982.
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palabra-sustantivo, de ahi una de las cuestiones primordiales del didlogo, la
correccién de las palabras respecto a las cosas que nombran, su poder de de-
nominacién. En este sentido, en el didlogo, las palabras se comparan con los
numeros, como entidades con poder de representar ideas, cosas, personas.

3. El enunciado metaférico en la teoria de la metafora de Ricoeur

Apoyandose de la concepcion tradicional de la metafora, Ricoeur comienza la
exposicién de su tesis, senalando que la metifora se ha visto como un desvio
en el uso de los nombres, un apartamiento de la denominacién “correcta” o
literal, para caer en el uso de la palabra con sentido “figurado”; pero, la meta-
fora, sefiala, es mds bien un uso desviado de los predicados dentro del marco
de la oracién entera. Al respecto, su busqueda, a través de las fuentes, princi-
palmente en la semdntica filoséfica, y en la lingiiistica, esta dirigida a proponer
el estudio de la metifora como discurso, es decir, como oracién con sujeto y
predicado; esto es, a nivel de enunciado metaférico, y de enunciacién meta-
férica, y no sélo de nombres empleados metaféricamente. Porque la cuestion
fundamental sobre la metafora es dirigir la atencién hacia la forma en que, a
través del discurso, se operala transmutacién, no de palabras, podriamos decir
del sujeto en la oracién, sino de predicados que no son compatibles semanti-
camente, es decir, son extranos desde la perspectiva del lenguaje ordinario, y

desde la perspectiva de la predicacién ordinaria.’

El enunciado es el medio en el que acontece la transposicién de sentido, de
ahi que deba hablarse de enunciado metaférico, para observar mejor el trabajo de
transposicién de sentido.’

En este sentido, si se concibe la metifora como discurso, la metafora ge-
nera, lo que llama Ricoeur, una “impertinencia predicativa”, que ocasiona un
conflicto entre campos semanticos diferentes; pero, a la vez produce una nue-
va pertinencia predicativa.

8 En los estudios tercero “Metéfora y seméntica del discurso”, y cuarto, “Metéfora y semdntica de la
palabra”, Ricoeur aborda el problema semantico de la metafora, primero concebida en el marco de la
frase, o discurso, y después en cuanto a palabra. Este desarrollo serd fundamental para su propuesta
principal, la referencia alterna que despliega la metafora, y la cual sera desarrollada en el Estudio VII,
“La metdfora y la referencia”. Es a partir de este aspecto, semantico, que Ricoeur presenta razones
para comprender a la metdfora desde la perspectiva de la semdntica lingtiistica y desde la semdntica
filosofica.

9 Cfi Paul Ricoeur, “Metéfora y semdntica del discurso”, en Estudio IIL, Op. cit., p. 132ss.
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La cépula del enunciado metaférico, siguiendo nuestro ejemplo, “cuando
el dia muere” es una cépula no convenida légicamente, a la que Ricoeur llama
“tensional”, es decir la relaciéon entre el sujeto y predicado entra en “tensién”,
y también a nivel del sentido propio y del figurado, a nivel de sentido oculto
y explicito; el cual nos lleva a pensar en el término “como si” lo fuera, porque
no lo es, pero la enunciacién metaférica nos lo presenta “como si lo fuera”,
es decir, la perifrasis “como si” nos lanza a pensar el significad de la metafora
en una tension, en estos tres niveles: el de la palabra, el del enunciado y el del
discurso.!”

El choque generado por la cépula tensional, instaura una nueva pertinencia
predicativa, que sélo puede comprenderse, como tal, a nivel de oracién y no
a nivel de palabra aislada; aunque, como se ha visto, la retérica cldsica sélo
ha visto la extensién de sentido, en cuanto al cambio de palabra, de ahi su
identificacién en la tropologia. El analisis de Ricoeur desplaza la atencién de
los problemas de cambio sentido en el nivel de la denominacién, de la palabra,
hacia los problemas de reestructuracién de los campos de sentido en el nivel
del uso predicativo, es decir, a nivel de predicacién, de oracién. Es en este
nivel donde nuestro autor finca su interés, pues, concebida la metafora como
un enunciado, con poder de predicacion, lo lleva al nicleo fundamental del
aspecto semantico de la metéafora.

Cuando se dice que la metafora cambia el sentido literal de un término
por uno figurado, con la mencién “lenguaje figurado” y “figura del lengua-
je”, se ofrece la nocién de que la metifora trans-figura el sentido lexicalizado
por otro diferente, porque la semejanza que se ofrece a quien hace la “trans-
figuracién”, realiza un cambio entre los predicados, tal que acerca dos campos
semanticos, que en el sentido proposicional del lenguaje podrian estar sepa-
rados, de ahi que se crea el choque semantico y se ofrece una nueva realidad.
La metafora suprime la distancia légica entre campos semdnticos y nos ofrece,
en forma subita, insélita, como un “chispazo de luz”, que sélo puede expe-
rimentarse como vivencia personal tnica, y que representa la posibilidad de
aprehender una realidad distinta. La experiencia de ver la realidad de esta for-
ma, a través de la metdfora implica ver la realidad de otra manera, distinta a la

10 G Paul Ricoeur, “Metéfora y referencia”, Estudio V1L, Op. cit., p. 333ss.
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que nos muestra el lenguaje representativo o proposicional. La significacién
metaférica es un “ver” distinto el mundo.

Ricoeur relaciona la experiencia de aprehensién de una realidad alterna,
que trae la abstracciéon metaférica, con el trabajo de pensamiento que hace
que se nos presenten los rostros ocultos del significado, las tonalidades que
han quedado cubiertos por los significados habituales de los términos, y que
la metafora des-oculta, y que estos rostros ocultos se dirijan a reavivar otros,
tal vez olvidados, o no “vistos” de esa manera. A través de esta vivencia, la
abstraccién metaférica, es que puede generarse la innovacion semdntica, propia
de los discursos poético y filosofico.!!

¢Pero, como se llega a generar, a través del lenguaje poético, una realidad
alterna que renueva el sentido del discurso? Ricoeur sefala que es el pensa-
miento, y aun mads, el del poeta, el del filésofo que “escucha” el eco de los
significados, que tienen sentido proposicional, y los liga, a través de la abstrac-
cién metaférica, operada por la semejanza de esos predicados “desemejantes”,
con nuevas connotaciones, creando metaforas vivas.

El pensamiento creador, que opera todo el proceso de abstraccién metafé-
rica, tiene por funcién, por un lado, inducir a la busqueda de nuevos signifi-
cados, a partir de la semejanza/desemejanza en el choque de la predicacién
metaférica, y también, por otro, —sefiala Ricoeur— neutralizar, suspender el

sentido proposicional, e inscribirlo, en sentido negativo dentro de la ficcién.!?

4. Sentido y referencia en el enunciado metaférico

La fuerza de la enunciacién metaférica se enfoca en mostrarnos, a través
de una experiencia insélita, lo que hemos llamados como “otra realidad”, no
obstante, de esta otra “realidad”, podriamos preguntarnos: ¢tiene sentido, o
bien, referencia?

1] tercero de los apartados del Estudio VIII, estd dedicado a reflexionar sobre la relacién entre
metafisica y metaférica. Ricoeur encuentra, con Nietzsche y Derrida que meta-férica y meta-fisica
tienen ese sentido meta, mas alld, y que el fondo metaférico del concepto “habla a nuestras espaldas”.
(pp-372-390). El cuarto apartado, del Estudio VIII, “Interseccién de las esferas del discurso”, observa
nuevamente el enunciado metaférico en una referencia “desdoblada” y el dinamismo que ésta ofrece
a la metaforicidad intrinseca del concepto filoséfico, es decir, la relacién intrinseca entre metaférica:
imaginatio y metafisica, intellectio, desde la perspectiva de Husserl, en otras palabras, en el discurso
filoséfico, la metaférica estard siempre regida por la metafisica, intellectio sobre imaginatio, pp. 390-400.
12P. Ricoeur, “Metafora y referencia”, Estudio VI, Op. cit. p. 335y ss.
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Ricoeur fundamenta su posicién desde la perspectiva de Frege!® sobre el
sentido y la referencia, quien entiende por sentido, (Sinn), como lo que dice
la proposicién, esto es, lo que los hablantes entendemos por el significado le-
xical de una palabra; y por denotacion, (Bedeutung), que es aquello sobre lo que
se dice el sentido de la proposicidn, esto es, el objeto sobre el que se dice el
sentido . Pero, Ricoeur se pregunta si a la realidad, vislumbrada por la expe-
riencia metaférica, también tiene referencia.!® Parala concepcioén tradicional,
parece incuestionable que el discurso poético s6lo se tenga a si mismo como
universo cerrado; y en este sentido, podriamos decir, que posee sentido, pe-
ro no referencia, de lo que se puede seguir que, la enunciacién metaférica,
como discurso poético, tiene sentido, pero no referencia. Este es el problema
fundamental al que Ricoeur dedicara un gran esfuerzo, que expondremos en

seguida.

El pensamiento, a través de la abstraccién metaférica, menciona Ricoeur,!6

hace dos funciones: por un lado, realizar la operacién doble de la “escucha” de
significados, y ligarlos con nuevas connotaciones, lo que lleva a la creacién de
metaforas vivas; esta funcién, podria decirse, es su funcién positiva, y por otra,

13G. Frege, “Sobre el Sentido y la Denotacién” en Thomas Moro Simpson (comp.); Semdntica Filosdfica:
Problemas y Discusiones. Buenos Aires, Siglo XXI, 1973.

14 A finales del siglo XIX, desde la filosofia de la matemadtica, Frege interesado en el concepto de
igualdad, aporta a la reflexion sobre el lenguaje el conjunto de problemas, relacionados con conceptos
como: “significado”, “referencia”, “denotacién”, que hardn que en el siglo XX, a través del examen
de Russell, Wittgenstein, en el Tractatus, Carnap, y otros filésofos neopositivistas, la filosofia “gire” su
atencion hacia el lenguaje, lo que se llamé el “giro lingiistico” de la filosofia. Para comprender con
precisién el concepto de igualdad, Frege escribe su famoso articulo Sobre el sentido y la denotacion, en
el cual define el signo, el sentido y la referencia o denotacién. Por signo entiende principalmente
elnombre propio, que puede estar formado por una o muchas palabras, o uno o varios signos, el
cual designa a un objeto determinado presente en la realidad. el sentido ha de entenderse como el
significado del signo cuya principal cualidad es ser un significado colectivo, sin lo cual no podriamos
hablar del poder de representatividad de la lengua, que se da a través del uso. Yla denotacién de un
signo es el objeto al que se “refiere” el sentido; la denotacién es garante de la objetividad del lenguaje
proposicional.

15En el séptimo Estudio “Metéfora y referencia”, desembocan las investigaciones realizadas en los estu-
dios tres y cuatro, en donde se sefiala que la metdfora ofrece una ganancia de sentido, y expone desde
la perspectiva de la semdntica filoséfica, su propia tesis sobre la referencia del enunciado metaférico;
en este espacio Ricoeur desarrolla una de sus tesis fundamentales: la c6pula del enunciado metaférico
es una cépula tensional, a nivel de sujeto y predicado, a nivel de sentido propio y figurado, y a nivel
de sentido oculto y explicito, y presenta el término “ser como”, que puede ayudarnos a pensar el sig-
nificado de la metdfora en una tensién, en estos tres niveles: el de la palabra, el del enunciado y el del
discurso.

16Fn “Metéfora y referencia” Estudio VI, Op. cit., p. 225 y ss.
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suspender la relacién que mantiene la produccién metaférica con la realidad
proposicional, lo cual podria ser su funcién negativa. La funcién negativa, la
de suspender el pensamiento respecto a la relacién con la realidad proposi-
cional, la representada por el lenguaje ordinario, “despliega”, dice Ricoeur,
una referencia de segundo grado. Al suspender los significados del lengua-
je ordinario; el pensamiento, a través de la abstraccién metaférica, permite
que aparezca una significaciéon profunda del mundo aludido por ella. A esta
referencia de segundo grado, o referencia desplegada, que viene mas de la
connotaciéon que de la denotacién del significado de las palabras y de su efec-
to en la oracién metaférica, que es intrinseca de la alteridad evocada por la
abstracciéon metaférica, dice Ricoeur que la llama referencia primordial, en
sentido ontolégico, pues nos vincula con lo otro, escondido en la significacién
del lenguaje ordinario. !’

El efecto de la referencia des-plegada o des-doblada, tiene el poder de “re-
describir” la realidad ordinaria, ddndole nuevos significados. La re-descripcién
es la operacion del pensamiento que implica una visién distinta, a aquella de
significados lexicalizados por el uso. A la fuerza que busca la redescripcién
del mundo ordinario, a través de la enunciacion metaférica, Ricoeur la lla-
ma fuerza heuristica, que tiene como condiciéon suspender la significacién del
mundo ordinario y abrir nuevos caminos para la re-descripcion. '8 Al poder de
re-descripcion le esta sefialado el mundo de la ficcién que parece “copiar”, en
el sentido griego de mimesis, los modos en que se producen los flujos de sen-
tido, dimensiones en que se abre la realidad, y que a través de la abstraccién
metaférica se nos dejan “ver”.

5. La metafora como texto. De la semantica a la hermenéutica

En cuanto a este “referirse” de la metafora al mundo con una referencia “des-
doblada”, implicita en el “mundo de la obra”, pero que “sale” y se relaciona
con el mundo real. Este “referirse” del texto al mundo real es un referir com-
plejo. Porque, por la suspensién de la verdad literal del mundo objetivo, pare-

17En el octavo Estudio, “Metifora y discurso filos6fico”, Ricoeur explora la relacién entre discurso
poético y discurso filoséfico. En él confluyen los conceptos que ha venido desarrollando: su concepciéon
de metifora, entendida como sentido no explicitado, con una referencia oculta, dada por el sentido a
nivel de discurso alternativo. Hay una transicion de la semantica a la hermenéutica.

18P, Ricoeur, “Metafora y referencia” Estudio VIL, p. 325 y ss.
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cen escaparse de la exigencia de referencia en sentido fregeano. No obstante,
es necesario apuntar, en esta coyuntura, la nocién de “texto”, ala que también
Ricoeur identifica como “obra”. El “texto”, dice Ricoeur, es una composicién
de mayor extensién que la frase; ante lo cual, nos encontramos en la herme-
néutica, mds que en la semdntica, porque para ésta, la frase es la primera y la
ultima entidad (it ibidem, p. 291)

Ricoeur concibe al “texto” como una realidad compleja del discurso, que va
mas alld de la frase o discurso. Lo distingue como la “obra” de la produccién
del discurso. En él confluyen, senala, categorias prdcticas, de la produccién y
del trabajo. Menciona Ricoeur tres aspectos que se integran en su produccion:
el primero es que el discurso es la “sede” de un trabajo de composicién, o de
“disposiciéon”, que hace de la obra lo que es, poema, novela o ensayo, como
una unidad, o totalidad, que no se puede deshacer en partes. El segundo con-
siste en que la disposicion transfiere al texto reglas formales, por las que el
poema o la novela se identifiquen como tales. El tercer rasgo, sefiala Ricoeur,
es que las reglas, o cédigo, como lo llama, es el de los géneros, que regulan
la praxis del texto, en la que se deja translucir el estilo del autor, haciendo
del texto una individualidad (it Ibid. p. 292). Ricoeur, al respecto, recuerda
una cita de Aristételes, “producir es producir singularidades”. 1 La singulari-
dad de la obra permite distinguir las categorias practicas de las tedricas, tales
categorias practicas le dan a la obra su caracter singular, y sefiala Ricoeur, es
inaccesible para la consideracién teérica, que ve a la obra como la tltima es-
pecie y es el correlativo de un hacer.

Se sefialan en la concepcién de texto de Ricoeur varios aspectos que nos
interesan. El primero es que el texto poético, por serlo posee intrinsecamen-
te ciertas reglas, que lo hacen ser lo que es; éstas dice Ricoeur “regulan [su]
praxis”, y permiten la relacién practica, con el mundo; es en estas reglas for-
males del texto donde cabe también la simbolizacién y la iconicidad del len-
guaje poético, para expresar su relacion de texto, con el contenido de la re-
descripcién, en un referirse desdoblado hacia el mundo. El segundo aspecto

19Cita tomada por Ricoeur de G. G. Granger, Essai d’une philosophie du style (Paris 1968), quien lo
coloca como epigrafe de su obra el texto tomado de la Metafisica, (1981a 15): “Toda préctica y toda
produccioén recaen sobre lo individual: no es al hombre, en efecto, a quien cura el médico, a no ser
accidentalmente, sino a Callias o a Sécrates, o a algtn otro individuo asi designado, que resulta ser, al
mismo tiempo, hombre.”
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que nos interesa resaltar es que sefiala que la obra, el texto poético, es singu-
lar, porque la experiencia contenida en €l es insélita y tinica, y es asi en tanto
se constituye como otra mirada al mundo, distinta a la del lenguaje ordinario
y al lenguaje cientifico. Al respecto, en los apartados que siguen, quisiéramos
hacer dos reflexiones, una relativa a las formas en que se expresa el contenido
de la re-descripcion, a las que Ricoeur llama “géneros”, y que se relacionan
con los iconos y los simbolos, siempre presentes en las formas de represen-
tacion de la realidad, y, la otra, al “mundo” de la obra, al que nos remite la
re-descripcién, en la que ya encontramos a la metidfora como discurso, con
implicaciones practicas, en la tradicién hermenéutica.

6. Formas de la ficcién en que se expresa la experiencia metaférica

Como modelos de re-descripcién, y tipos de “texto” poéticos, con sus reglas
formales definidas, tenemos a los géneros, concebidos por los griegos, como
la épica, la lirica y la dramatica. Dentro de la épica cabrian obras como el
mito, la fabula, y hasta la misma historia; en la lirica, como antiguamente se
concibi6, a la tragedia, y a la poesia. En éstas se plasman los dos conceptos
fundamentales de la poética, el mythos, el conflicto que se relata, y la mémesis, o
la forma en que se relaciona la ficcién con el mundo ordinario, “copiandolo”
por el lenguaje, que es el lazo entre el “re-ferir” al mundo de las obras poéticas
y el mundo, expresado en la experiencia del enunciado metaférico. Asi, los
géneros, como modelos formales, y sus dimensiones hechas texto son formas
en las que se expresa el contenido de la experiencia de aprehensiéon de una
“realidad” alterna, con poder de “re-describir” la realidad.

Expresados también en la obra dada, de acuerdo a los géneros, como ma-
nifestaciones formales, son el icono y el simbolo, que tienen en comun re-
presentar, “concentradamente”, un significado, que proviene de infinidad de
abreviaciones, articulaciones del flujo de sentido, a lo largo del tiempo, y que
se lo manifiestan de distintas maneras, de acuerdo a las culturas y las épocas.
Por ejemplo, podemos decir que en el arte, en una pintura, el que el moti-
vo principal se manifieste en un contexto de tonos oscuros, “simbolizaria” la
tristeza, el pesimismo, y en su caso, si es con tonos claros, lo contrario. En la
ficcion poética, algunos analisis estructuralistas han visto en ciertas categorias,
como el héroe, el antihéroe, el traidor, la prenda recuperada, el viaje de prue-
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ba, etc., cierto simbolismo, que se ayuda a expresar contenidos semdnticos:
apertura, oposicion, prueba, reconocimiento, es decir, son formas simbdlicas
en las que se expresa la experiencia poética, redescribiendo el mundo, a través
de las formas de texto, ya sea el mito, la fibula, o la poesia (it Ibid. pp. 305 y
$S.).

La re-descripcién metaférica, que “re-hace” el mundo, aprehendido a través
de la experiencia de esta otra “realidad desdoblada”, de la que nos habla Ri-
coeur, “llena”, se apropia de los modelos, ya en su significacién de textos, con
sus formas de ser, formales, y a la vez, también con las formas simbélicas e ic6-
nicas, convenidas, como una especie de modelos, o moldes, para “re-describir”
la realidad.

El lenguaje poético, expresado en formas, que se pueden concebir como
“texto” u “obra”, es, por un lado, depositario de un nuevo contenido semanti-
co, como resultado de la imaginacién creadora, a través de la operacién meta-
férica, que tiene el poder de renovar la vision del mundo, y crear asi metéforas
vivas, y por otro, sostiene las formas en las que este contenido puede expre-
sarse. Aunque los modelos sean ya establecidos, su contenido, de acuerdo a
que cada experiencia de re-descripcién del mundo es insélita, serd siempre
distinto y tinico, por eso, la obra siempre sera particular, unica e insélita, pues
es producto de una experiencia del mundo unica.?? No obstante, de estas dos
constantes, la presencia de las formas y la re-descripcién de un mundo distin-
to, alterno, al mundo “objetivo”, no son cerradas en si mismas, que ven sé6lo
hacia el pensamiento que les da sentido, y que a la vez las “suspende” entre el
ser y el no-ser, estdn intimamente relacionadas con ese mundo “objetivo”; se
sitian en un tiempo y en un lugar, que el pensamiento reconoce como “fic-
cién”, en su labor de suspenderlas de la realidad, pero que lo aluden temporal
y espacialmente, al referirse a ¢l, cuestionandolo, pero no con razones, como
lo haria la filosofia, sino con “imagenes”, aprehendidas por la experiencia poé-
tica. Su expresién ultima se dirige, en un sentido practico, al mundo que les
da sentido, y al que “re-hacen”.

20E] viltimo apartado del Estudio VIII, “Explicitacién ontolégica del postulado de la referencia”, en la
que Ricoeur menciona cémo el discurso filoséfico hace suyas ciertas metaforas, y con ellas continta la
tarea de pensamiento de dar cuenta de si por la palabra, por la palabra poética que le ofrece sentidos
siempre insospechados, ocultos a los filésofos, quienes crean metdforas vivas.
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7. La referencia desdoblada y el mundo de la obra.De la semantica a la hermenéutica

La obra, siguiendo a Ricoeur, puede ser concebida como la conjuncién si-
multinea de estas constantes: a) como un producto del discurso, es decir, la
concretizacion del lenguaje, haciéndose presencia en un texto, y esta actuali-
zacién no se da en abstracto, sino en un tiempo y en un lugar, con una historia;
la “historia” del texto y nuestra historia; la historia del texto nos interpela, en
nuestro tiempo y situacion; y desde nuestra historia, nosotros, quienes somos
y quienes a través de la obra nos vemos, interpelamos a la obra, interpretin-
dola y reviviendo la experiencia de re-descripcién del mundo, a través de la
comprensiéon. b) Como producto del discurso, la obra siempre encontrard la
forma o modelo que la exprese y “modele”, y ésta serd una de las formas con-
venidas, géneros, en que se manifiesta el contenido de la experiencia poética,
la redescripcién del mundo, los modelos pueden ser: la fabula, el mito, el poe-
ma; yala vez, encontrard también las formas simbélicas para hacerse presente,
tales que aunque ya sean formas convenidas, el contenido de la re-descripcién
siempre las actualizara con caracteres unicos, haciendo de la obra, una parti-
cularidad, una entidad insdlita. c¢) La re-descripcién del mundo objetivo, y su
“referirse” al mundo, semdnticamente, con referencia “des-doblada”; tal que
la mantiene suspendida entre la realidad objetiva y la “realidad” de la obra; es
y no-es. Y, por otro, este desplegarse de la realidad alterna, en un sentido prac-
tico, pues la obra y la aprehensién de su sentido, a través de la interpretacion,
nos posibilita para “ver de otras maneras el mundo, tal que nos haga buscar
otros caminos de accién.

El mundo de la obra, en el que se concentra la “re-descripcién” del mundo
objetivo, lograda a través de la expresiéon metaférica, a las vez que nos incluye
en el mundo y en la posibilidad de que nuestra actuacién en él tenga un
sentido, nos muestra rostros ocultos del mundo, no vislumbrados por la visién
del lenguaje ordinario.

8. Conclusiones

Mis que conclusiones, quisiera apuntar hacia los innimeros caminos, por los
cuales continuar nuestra reflexién sobre el lenguaje, en especial sobre la meta-
fora, que pueden ser motivo para un estudio mas minucioso y agudo. De tales
senderos, uno, por ejemplo, es el que concierne a la naturaleza del discurso
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filos6fico y su relacién con el discurso poético, y en este sentido, se inscribe
la critica a la metafisica, que emprende Ricoeur en el apartado 3, “Lo meta-
férico y lo meta-fisico”, del Estudio VIII, guiada por la metaforicidad oculta
de los conceptos, y en la que innegablemente estd el pensamiento de Nietzs-
che. Otro sendero que se nos ofrece, es el andlisis del juego que desempena
el pensamiento, <o, es la imaginacién?, en el proceso de abstraccién metaféri-
ca?, y que fundamentalmente estd relacionado con el aspecto semantico de la
abstraccién metaférica y su relacién con el poder representativo del lenguaje.

El problema del ser y el no-ser que se expresa a través de la enunciacién
metaférica. La re-descripcién, ganada a través de la abstraccién metaférica,
nos lleva a vislumbrar una “no-realidad”, un “no-ser”, porque existe, pero no
existe. Expresada a través del “ ser como...” metaférico, que niega la refe-
rencia lexical afirmando el ser de otra manera, y que se revela en la tesis de
Ricoeur, la metifora como enunciado tensional, entre el ser y el no-ser, frente
a la definicion tradicional, emergida de la Poética de Aristételes. Por otro lado,
la metéfora, definida como obra, que se abre hacia lo otro y hacia los otros, en
el sentido de la forja de un mundo mejor para vivir, y en el sentido también,
de la exégesis hermenéutica del propio Ricoeur, en cuanto a su compromiso
con la palabra y su relacién con la accién.

En conclusién, son muchos los caminos que podemos tomar guiados por la
reflexion sobre la metafora, y con Ricoeur, como Virgilio quien guia a Dante;
mas esta comparacién no estd basada en la personalidad del discipulo guiado,
sino en lo arduo del camino, accidentado, medndrico, que nos proponemos
seguir.
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ARTE, ONTOLOGIA YHERMENEUTICA

NATALIA JUAN GIL

RESUMEN: El ensayo es una reflexién que gira alrededor de la relacién entre arte y
filosofia, e intenta responder al planteamiento de si en nuestra actual condicién post-
moderna, aun es posible sostener algunos preceptos metafisicos en la tarea de pensar
el arte. Para ello parte de algunas premisas que autores como Nietzsche y Heidegger
formularon alrededor de la practica y funcién del arte, donde Ia tarea hermenéutica
se establece como rasgo prioritariamente ontolégico, a la vez que epistemoldgico, en
tanto una via alterna para acceder a la verdad y al conocimiento. El ensayo explora en
un sintético recorrido esa linea tedrica abierta por estos dos pensadores hasta llegar
al planteamiento de Gilles Deleuze y su concepcién del arte como un acontecimiento,
cuya naturaleza propia responde mas al sentido del devenir en que se constituye la
existencia.

PALABRAS CLAVE: arte, filosofia, metafisica, ontologia, hermeneitica, visible, invisible,
pensamiento, movimiento, danza, cuerpo.

SUMMARY: This essay is a reflection of the relation between Art and Philosophy. Our
actual postmodern conditions raise many questions about the possibility of some me-
taphysical precepts or concepts in the purpose of thinking the art. Some premises have
been formulated by Nietzsche and Heidegger concerning the practice and function of
Art. So that the hermeneutical function is established mainly ontological and episte-
mological due its role to access the truth and knowledge. Following the theoretical
line of the two philosophers, this essay comes closer to the conception of Gilles Deleu-
ze about his proposal of art as event, which own nature is more related to the sense of
the flowing of the experience as the existence is conceived.

KEY WORDS: art, philosophy, metaphysics, ontology, hermeneutics, thinking, visibility,
invisibility, movement, dance, body.
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Una de las tareas mds importantes atribuidas al artista, al poeta, ha sido el
poder hacer tangible, materializar en una forma determinada aquello que el
lenguaje o el habla no logra aprehender: “hacer visible lo invisible”. Lograr
una forma simbdlica para acceder a esa parte de la experiencia humana que
el lenguaje discursivo no puede expresar. En el arte se hace presente no sélo
un mundo de significados, sino algo mas alld que supera la forma, que nos re-
basa, nos interroga. Pensar filoséficamente el arte desde una perspectiva que
reconsidere algunos criterios metafisicos, conlleva a considerar que en la obra
de arte existe otro nivel de significado, algo que trasciende su misma presen-
cia, que supera su mismo darse como apariencia y que devela lo que constituye
su propia naturaleza: el hacer visible lo invisible. El arte implica entonces, por
un lado la disposicién subjetiva para penetrar en una forma de experiencia cu-
ya naturaleza hace posible una forma de conocimiento radicalmente distinta
al logos; por otro, significa la posibilidad de acceder, ain de manera aproxi-
mada, a eso que inaprehensible y diferente, se constituye como lo Otro. El
arte representa desde esa perspectiva, una via —aparte de lo sagrado, la reli-
gioén, la experiencia mistica— que crearia esa posibilidad de encuentro con la
alteridad. El lenguaje del arte, en tanto estructura que se configura de mane-
ra diferente al lenguaje, estableceria un puente con aquello que escapa a la
actividad de la razén para aprehenderlo. El arte como una manera diferente
de articular la informacién que el mundo y la realidad dejan entrever.

Pero, icémo puede el arte penetrar la realidad y vislumbrar eso que estd mas
alla de lo que el logos puede acceder? Un didlogo posible con el arte desde la
filosofia, apunta nos dice David Michael Levin, a una forma de interpretacion:

que hace manifiesta la ontologia de la obra de arte en cuestion. Este nivel es
metafisico en cuanto a que (1) concierne al ser mismo de la obra —aquello que
de manera mas fundamental subyace en su presencia, sus modos fenomenolégicos
dados— y (2) explica lo invisible que hay en ella (Levin 1983, p. 7).

Lo que existe en la obra de arte, no es sélo su apariencia, sino algo mas
profundo, invisible. Y es esa invisibilidad del fenémeno, la que distintos enfo-
ques metafisicos sobre el arte han intentado asir. Y en ese sentido Friedrich
Nietzsche y Martin Heidegger realizaron una importante labor para desentra-
nar esa dimension oculta del arte. En el libro EI dios que baila Massimo Cacciari
nos recuerda que en el Origen de la tragedia, Nietzsche define el arte como la
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“verdadera actividad metafisica del hombre”. La concepcién nietzscheana del
arte nos dice Cacciari, puede ser considerada como sustancialmente unitaria.
Nietzsche no se interesa en armar un constructo teérico, un equivalente para
encontrar la verdad del logos. El arte representa para él un problema filosofi-
co metafisico, porque:

lo que estd en juego en la actividad artistica es una abertura al ser, una iluminacién
metafisica sobre el sentido del ser. La produccién artistica, asi como la interpreta-
cién del producto artistico, constituye un problema filoséfico. No hay “autonomia”
del arte en relacién con la filosofia, asi como no hay “autonomia” de la filosofia
en relacién con el arte. En esta desconstruccién de la tradicién metafisica euro-
pea, constituye el principal objetivo de la critica nietzscheana, el arte y la filosofia
aparecen como perfectamente ligados (Cacciari, p. 89).

En el pensamiento nietzscheano, el arte y la filosofia estan ligados de modo
indisoluble, en la medida en cada una constituye un problema para la otra.
La ruptura que realiza y que hace casi inevitable no referirse al pensamiento
nietzscheano en las reflexiones filoséficas sobre el arte, es que Nietzsche se
separa de la tradicién filoséfica, e integra la funcién de la praxis artistica co-
mo lecne poietica sui generis nos dice Cacciari. El trabajo de poiésis del artista,
hace emerger una forma distinta de produccién que no se somete a reglas,
ni a principios de eficiencia y finalidad. Y si en el pensamiento platénico se
expulsa a los artistas de la ciudad ideal, es porque son seres que no admiten
normas ni reglas, que quieren realizar y ser todas las cosas, que no orientan
su trabajo hacia un drea acotada y definida, segun el principio de orden y di-
vision del trabajo que inspira la ciudad ideal. Platén expulsa a los artistas de la
ciudad porque constituyen un nucleo permanente de subversién en una urbe
en la que cada individuo debe asumir las actividades para las cuales fue natu-
ralmente seleccionado. Desde el pensamiento clasico el arte es desplazado de
los procesos cognitivos, no sélo porque perteneciente al ambito de lo sensible
es productor de engaio, sino porque desestabilizador de un orden, es promo-
tor del caos. La tension existente entre arte y filosofia, se funda por lo tanto
en una larga tradicion filoséfica, que no s6lo marginé al arte como forma de
conocimiento, sino que instauro una separacion entre el mundo sensible y el
inteligible, entre el intelecto y el cuerpo. Una herencia cuya estructura dualis-
ta separara toda la esfera sensible de lo cognoscente; el cuerpo de la mente.
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Niezsche tratara de superar este dualismo, sefialando mediante un riguroso
analisis, que la metafisica estd construida sobre una ilusién. Para Nietzsche el
error de la metafisica es que inventa un mundo que se basa en la supremacia
de lo racional y la desvalorizacén de lo opuesto, el mundo sensible, el que se
ofrece a los sentidos, el mundo del devenir. Como dispositivo ficcional, el arte
constituye una via para revisar la posicién del lenguaje en la configuracién del
mundo y la captacién de la realidad. Para Nietzsche el proceso de metaforiza-
cién es la condicién ontolégica del ser. El ser es un sujeto hermenéutico: si el
mundo es, es a través del lenguaje.

El arte como lenguaje y forma de conocimiento, constituye para Nietzsche
un modo de abertura al ser que vuelve problemadticas todas las modalidades de
abertura al ser 16gico-l6gico discursivas, y por esa razén constituye un asunto
de interés para la filosofia, nos dice Cacciari. El proceso de transfiguracién, de
metamorfosis de la realidad que el arte realiza, a través del elemento ficcional
revela para Nietzsche el valor del arte; porque es precisamente en ese elemen-
to de transfiguracién del mundo, de metaforizaciéon que el arte realiza, a través
del cual Nietzsche posicionara precisamente esa fuerza y ese potencial del arte
para alterar las estructuras rigidas de la metafisica idealista, que se basaba en
la busqueda de una verdad trascendente que se encontraba fuera de este mun-
do. La propuesta nietzscheana instaura una filosofia artistica, sensualista, que
retoma al cuerpo como punto de partida para un nuevo pensar filoséfico, que
asume plenamente la experiencia corporal y a su esfera perceptible, sensible
e instintiva como necesaria para pensar la vida como afirmacién y no como
negacién. Nietzsche instaura al cuerpo como base de una filosofia estética,
que rescata la accion revitalizante de eros, de lo sensual e instintivo, y elabo-
ra a partir del cuerpo, un constructo teérico que sera de gran trascendencia
para el pensamiento contempordneo. Para Nietzsche la corporalidad, se cons-
tituye como confluencia de un espacio de fuerzas cuyo potencial de accién
representa no sélo lo destructivo, sino particularmente contiene el impulso
de transformaciones vitales e impredecibles. El cuerpo como contenedor de
experiencias infinitas, representa para Nietzsche la multiplicidad, la polaridad
y la ambivalencia, y por ello es una metafora valiosa para representar esa re-
lacién entre el hombre, el mundo y la realidad como un horizonte dindamico,
cuya interaccién e influencia, significa a la vez apertura. Nietzsche usa a la dan-
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za como metéafora para proponer una filosofia alegre, festiva, que considera a
la vida como acontecimiento, como devenir, e incorpora a lo racional aquellas
fuerzas que en tanto caos, constituyen lo inaprehensible, lo impredecible, lo
inasible que la existencia es.

Para Nietzsche el arte posee un poder, una potencia capaz de poner en du-
da las précticas totalizantes del logos. Nietzsche invierte el modelo platénico y
apunta a un discurso que instaura una filosofia artistica. Una estética cuyas rai-
ces se encuentran en el pensamiento tragico como forma de evitar el nihilismo
y toda practica metafisica desvitalizante de la cultura y de la vida.

Ahora bien, en el eterno retorno, ese individuo asume un valor indefectible.
Escapa al flujo del tiempo. El arte imagina: ahi donde no parecen existir mas que
simples seres finitos, ve el individuum. Y el individuum es Gleichnis del eterno retorno.
En ese juego el arte diviniza la apariencia. Divinizar significa lo contrario de ideali-
zar y reenvia a una teoria tragica del ser, a la necesidad de su ciclo. En el arte, el ser,
su dimensién abisal, se ve transfigurado, se transforma en individuum (Cacciari, p.
106).

Ambito de lo sensible, el arte se conecta siempre con esa entidad llamada
cuerpo. Condicién propia que representa la forma constitutiva del ser singu-
lar, Nietzsche aprehende la corporalidad como espacio plurisémico y concede
un papel especial a la danza en su pensamiento. Para Nietzsche, en la dan-
za la corporalidad no es s6lo génesis, sino mediacién vital a través del cual el
individuo como expresién se constituye como labor poiética. El cuerpo en la
danza no sélo se rebasa a si mismo, sino que se hace parte de un entramado
complejo de significacién. Sujeto y objeto a la vez, la corporalidad en la danza
se instaura como lugar de la multiplicidad. No existe danza sin cuerpo, pero a
la vez tampoco hay cuerpo que no dance.

A partir de la necesidad que representa el acto de danzar y de su natu-
raleza, entendida como experiencia temporal finita que expresa el devenir y
la marcha continua de la realidad, el pensamiento nietzscheano introduce el
caracter azaroso y contingente de lo real. Nietzsche parte de la danza para es-
tablecer un didlogo distinto con el arte desde el pensamiento filoséfico, pero
particularmente al considerar la experiencia lidica y ficcional del arte, Nietzs-
che introduce un factor cuya dimensién ontolégica, representa una inversién
del pensamiento filoséfico. “No hay hechos sélo interpretaciones” introduce
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esa verdad ineludible del hombre como animal ficcional y como creador de
sentidos.

Para Nietzsche la realidad es devenir, acontecimiento. Lo que Nietzsche
senala es que el lenguaje racional asume un sentido univoco a las palabras,
pero la condicién propia del lenguaje es la metaforizacién, la diseminacién
del sentido; las palabras cosas no pueden captar mediante el sentido univoco
del concepto la complejidad de lo real. Para Nietzsche las palabras han sido
sometidas a la violencia de una univocidad. La base de esta percepcién del
lenguaje, proviene de una filosofia cuyo pensamiento reconoce que las cosas
tienen una esencia, donde identidad es entendida también como mismidad.
Nietzsche recuperara la fuerza plurivalente del lenguaje a través del recono-
cimiento de su uso metaférico. La metifora se posiciona en el pensamiento
nietzscheano como el mejor modo de captar la realidad, pues la metafora im-
plica la desigualdad entre los objetos, y escapa a la configuracién cerrada de
los conceptos. El reconocimiento de la metafora que realiza Nietzsche, abre el
campo para el analisis de la funcién hermenéutica. En el pensamiento nietzs-
cheano, la metéfora crea un espacio de retroalimentacién vital, donde el intér-
prete completa el sentido desde su propia experiencia. Para Nietzsche el arte
es un medio mas adecuado para expresar el mundo que Ia filosofia.

Lo que el pensamiento nietzscheano pondrd en cuestionamiento a través de
un proceso deconstructivo de la metafisica -que sostenia sélo la funcién légica-
discursiva del lenguaje como el tinico medio para llegar al conocimiento-, es
el concepto mismo de verdad en que se fundaba el pensamiento racional y
la evidencia de una filosofia cuya formas totalizantes, entendia una tnica via
para conocer el mundo. Y esa vision se fundaba en un presupuesto: en la he-
gemonia del logos predicativo-discursivo. Para esa forma de conocimiento el
arte no revelaba conocimientos, sino sélo juegos de la imaginacién El pen-
samiento nietzscheano nos dice Cacciari “hace visible un nuevo lazo entre el
conocimiento y la mentira, una nueva relacién que ya no se funda sobre una
exclusiéon reciproca” (Cacciari, op. cit., p. 94).

Nietzsche nos muestra el caracter revelador del arte, como actividad fal-
sificadora. El arte nos muestra que la experiencia del mundo no puede ser
reducida de manera exclusiva a la forma del logos, basada en la enunciacién
predicativa-discursiva. La vida, el mundo, no se reduce a la esfera de la légica,
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si bien como estructura, el mismo sentido de mundo conlleva un orden, una
forma coherente, 16gica. Pero lo que Nietzsche nos sefiala es que la existencia
misma implica procesos alternos, y con ello formas y posibilidades de conocer
distintos a las 16gico-discursivas.

Sin embargo, ese revelarse de las cosas a través del arte, requiere una forma
de relacion especifica. Y Heidegger realiza una hermosa disertacién sobre la
dimensién metafisica en que se funda la experiencia estética. En su texto I
origen de la obra de arte Heidegger sostiene que la obra de arte no sélo hace
posible se manifieste un mundo, sino una verdad, una esencia. Para Heidegger
si la obra de arte permite una forma de conocimiento, es porque en ella se
devele una verdad. En el pensamiento heideggeriano, la experiencia estética
que el arte instaura, se lleva a cabo mediante un proceso de ocultamiento y
desocultamiento de la verdad. Pero Heidegger nos dice Fernando Zamora,
parte de la poesia, y como forma basada en la palabra, el afirma que nuestra
condicién humana es habitar “dentro” de la palabra. “La palabra es la casa
del ser. En su morada habita el hombre”. Los poetas y los fil6sofos son los
vigilantes de esta morada. El lenguaje en el pensamiento heideggeriano no
nos pertenece, sino que como entes lingiiisticos mas bien le pertenecemos, en
virtud de su honda dimensién ontolégica (Zamora 2007, pp. 44-48).

Para Heidegger el tema del arte correspondia a su preocupacién funda-
mental: la verdad del ser, pues para el autor del Ser y Tiempo el arte es esen-
cialmente una forma, quizas la mds sublime, de patentizar al ser en su verdad.
El Arte para Heidegger no es belleza ni creacién sino primariamente verdad;
unicamente el arte contiene y edifica un mundo a medida del hombre, ya que
“si todo arte es en esencia poesia”, es poéticamente como el hombre habita la
tierra.

El lenguaje es la morada del ser. Bajo su abrigo el hombre habita. Los pensadores
y los poetas son los vigilantes de esta morada. Su vigilia es el cumplimiento del
revelamiento del ser, en cuanto por su decir, llevan al lenguaje a este revelamiento
y lo conservan dentro del lenguaje (Heidegger 2006).

Para Heidegger la palabra deja ser al ser ahi en su presencia de ser (es decir,
en ese juego de claroscuro de aparecer y ocultamiento). La esencia humana
consiste en la lingtisticidad, y esta a su vez es lo que conecta al ser humano
con el ser: el lenguaje es lo que distingue el “modo de ser humano”. Para el
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pensamiento heideggeriano, la palabra, el lenguaje no es una mera facultad
diferenciadora. Sino su constitucion ontolégica fundamental. Al pensar el ser
linguifsticamente, Heidegger sefalard que el problema “el olvido del ser” se
debe a que consideramos que esa pregunta ya tiene respuesta. Y si bien Hei-
degger radicaliza su postura, llega a atisbar la condicién de que la palabra no
logre aprehender la experiencia y alcanzar para decir lo que se experimenta:

Sigue siendo oscuro como podemos pensar la esencia, sigue siendo completa-
mente oscuro en qué medida la esencia habla, y lo mas oscuro en qué medida la
esencia habla, y lo més oscuro de todo es qué significa hablar (...).!

Gadamer, que sigue el pensamiento heideggeriano, afirma que nuestro ser-
en-el-mundo tiene un cardcter originariamente lingtistico. Para el pensamien-
to gadameriano tener lenguaje es la posibilidad de construir y hacer mundo.
Existen distintas estructuras lingiiistica, y entre ellas estd el arte. Al situar al
arte en el centro de un amplio programa hermenéutico, Gadamer sin embar-
go, nos dice Carlos Gutiérrez, no admitié la autonomia del arte, sino que lo
abordé sélo como médium de actos de comprensién (Gutiérrez 2008, p. 143).
Lo que Gutiérrez sefiala, es que en su intento de explicar el arte a través de
la filosofia, Gadamer ignoré que lo que hace del arte una tarea hermenéutica
es precisamente su inasibilidad. La estructura misma del arte es lo que lo ha-
ce siempre escapar de la determinacién del logos y lo que invita siempre de
nuevo a interpretarlo.

El mundo como resultado de un proceso ficcional, por tanto, no puede des-
ligarse de procesos hermenéuticos. Lo que desde el pensamiento nietzscheano
se abre es un nuevo horizonte: la premisa que si queremos pensar la verdad y
el conocimiento, es necesario admitir su aspecto temporal, su caracter relativo
y esa dimensioén subjetiva que siempre estd presente. De ahi la necesidad de
tener que habitar en el desierto para descubrir las presentes y nuevas formas
de aprisionamiento que nuestras practicas de vida alienantes y enajenantes
conllevan. Como forma desestructurante del logos, el lenguaje desestabiliza-
dor del arte ha representado, siempre un reto para la filosofia. Para Konrad
Liessmann -como para otros autores- la filosofia del arte ha oscilado por ello
entre el intento de subordinar bajo si el arte y la tentacién de hacerle la corte.
Pero si hay un periodo singular como senalan tanto Liessman como Arthur

! Martin Heidegger, La esencia del lenguage, p. 160, citado en Zamora 2007, p. 47
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Danto, en donde el arte desarroll6 formas y procedimientos que, apremiaron
por si mismos a una reflexién filoséfica, este fue el periodo del arte moderno
(Liessmann 2006, p. 241).

Para Liessmann la Modernidad encierra una visién, una forma de ver el
mundo que aun continuda estando presente, ain en contra de nuestra volun-
tad. Y aunque ya no creemos en el desarrollo lineal del progreso de las artes
y de los estilos, en el campo del arte, el trabajo desplegado en el periodo mo-
derno incidira radicalmente en la forma de ver el arte, al artista, a la obra de
arte y la funcién misma del arte en la esfera social. En ese mismo sentido, al
cuestionar y formular interrogantes de caracter filoséfico, el arte moderno nos
dice Arthur Danto realizé una labor que le correspondia a la filosofia. El arte
moderno detonard un nuevo posicionamiento de la filosofia en relacién con
el arte. Al modificar la percepcién misma de la filosofia del arte, pondra en
debate uno de los aspectos mas complejos del campo artistico: el del estatuto
ontolégico sobre el que se mueve la actividad artistica. A partir del arte mo-
derno, para Danto y para otros autores, la filosofia y la estética son obligadas a
repensarse.

Y esta posibilidad que el arte moderno desata, surge precisamente sobre el
fundamento de la libertad creadora. Lo que el arte moderno realiza es precisa-
mente llevar a la accién aquel postulado desde el cual se funda el pensamiento
moderno. Ylo que el arte moderno realiza a través de la experiencia y un ejer-
cicio limite de experimentacién, es obligar a pensar no sélo el arte, sino la
filosofia misma, como una actividad no repetidora; habitar de los limites, estar
en las fronteras, en los margenes del pensamiento para poder articular nue-
vas formas de comprensién. Cacciari lo define bien cuando afirma: “el arte es
libre, sin duda, pero en un sentido perfectamente opuesto a las ideologias de
la liberacién: es libre de ir hacia formas nuevas y complejas de conocimiento,
hacia armonias dificiles, hacia un nuevo “gran estilo” (Cacciari, op.cit., p. 95).

En el contexto actual llamado postmoderno, dentro de la amplia y pro-
funda reflexién que alrededor del arte ha sido realizada, ha sido relevante
la aportacién de Jean-Francois Lyotard; en su reporte que realizara sobre el
ambito del saber y la cultura contemporanea, quedara senalado que aquellos
preceptos sobre los que se fundé la modernidad fueron ya desplazados: “las
grandes narraciones, sea cual sea el modo de su unificacién, han perdido su
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credibilidad: narracién especulativa o narracién de la emancipaciéon” (Lyotard
1988) Lyotard pondrd una atencién especial a esos procesos de estetizacién
que las sociedades postindustriales, tecnificadas y masificadas han promovido
y que tendrdan profundos efectos sobre la existencia. Pero particularmente,
para el tema que nos concierne, es que las consecuencias de esa forma de vi-
da nos dice Lyotard, seran de una profunda repercusién en el dmbito del arte;
porque en una esfera en la que prevalecen complejos procesos de estetizacion,
el arte ha sido colocado en un plano cuya homogeneidad no sélo derrumba
la visién elitista del arte, sino que ha desplazado la actividad singular del fené-
meno artistico a una actividad mas dentro de los procesos cotidianos.

Dentro de ese marco de procesos de homogeneizacion, uno de los aspectos
mas controvertibles que la teoria estética postmoderna sostiene, es que en un
mundo fragmentado, multiple y heterogéneo, en que prevalece un pluralismo
de concepciones estéticas y distintas formas de hacer y entender el arte, ya no
s6lo existe un Unico criterio que designe qué es arte y qué no lo es, sino que
ya no es posible establecer ninguna valoracién del arte segtin los criterios de
la historia de la filosofia.

Esta forma de ver el arte, ha dado lugar a posicionamientos antagénicos.
Pero ¢no es precisamente el arte una esfera que por la forma particular de sus
lenguajes, ha escapado siempre a cualquier férmula de generalizacion? ¢No
se incurre en esta aseveracion, tan radical, en un error de generalizacion? Tal
parece que el peligro de especializacién que el arte moderno implicé, ha si-
do desplazado ahora a una esfera que -movida bajo principios de igualdad y
democratizacién- intenta justificar que todo puede ser arte. Sin embargo, la
naturaleza misma del arte, parece escapar siempre a cualquier definicién o
encerramiento del logos, y representar desde esa 6ptica una fuerza esencial-
mente desestabilizante cuyos resultados son indefinibles (Cacciari 2000, p. 92).

Gilles Deleuze retoma la propuesta nietzscheana y asume a la filosofia co-
mo acto creativo. El filésofo como sujeto creativo debe ir mads alld de las cosas
dadas; el filésofo poeta debe partir de la historia, pero el marco de la tradi-
cién filoséfica es sélo un punto de inicio, un espacio de didlogo con un otro,
que sin embargo como parte del pasado, debe ser superado. Para Deleuze,
el pensamiento filoséfico no debe recorrer los mismos caminos sino atreverse
a ir mas alld de lo conocido, abrir nuevos senderos desde el pensamiento, la
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inteligencia, y desde el logos mismo, crear otras y nuevas posibilidades para
pensar la realidad y el mundo. El movimiento de trascendencia se efectiia en-
tonces como un darse mas alla del sentido inmediato, cotidiano de las cosas,
aprendido. Lo anterior no evita el espacio de confrontacién, de ruptura, al
contrario, estar a la intemperie es aceptar la posibilidad del error, de la falla 'y
de la posibilidad de la recapitulacién. El plano horizontal confirma para De-
leuze a la filosofia como una praxis, y en ese sentido no hay un sujeto filésofo
trascendental por encima de los productos de su filosofia. El eje horizontal es-
td siempre en movimiento, acepta el devenir de las cosas y niega la eternidad
e inmutabilidad de las cosas.

Cuando Nietzsche afirmaba la danza como imagen del pensamiento, par-
tia de considerar su naturaleza misma, ya que la danza como el pensamiento,
s6lo tiene sentido como experiencia vivida; la danza asi como el pensamiento
es acto de inmanencia. Lo que la relacién danza y pensamiento de Nietzsche
hace evidente es ese atravesamiento transitivo nos dice Leticia Testa, que se
establece en la inmanencia el cual convergen todos los planos “en que el pen-
samiento es vivido y el concepto de inmanencia no se da en relacién a algo,
siendo “inmanente ‘a’ cualquier cosa, y si como accién del propio pensamien-
to (...)” (Testa).

La esencia de lo real es el devenir. Y el arte desde Nietzsche sélo es po-
sible pensarlo como acontecimiento, como suceso temporal de significados.
Aprehender ese rasgo de lo irrepetible, del acontecimiento en que el arte
deviene, viene a bien significar aquello, que como lo describe Bataille se ase-
meja a un rayo en el firmamento (De la Fuente 2004). Por otro lado, pensar el
acontecimiento desde el punto de vista deleuziano es entrar en un proceso de
exposicion, de vulnerabilidad, donde los constructos teéricos, los ejes de refe-
rencia conceptuales que nos han moldeado son puestos en cuestionamiento;
el arte se constituye precisamente en una actividad cuya propia naturaleza de-
constructiva del pensamiento légico y racional pone en tensién a la filosofia.
Pero es precisamente, eso: su naturaleza distinta al logos, la que invita a pen-
sarla siempre desde la filosoffa. Y si bien el discurso artistico es radicalmente
distinto al filoséfico, entre arte y filosofia existe un nexo profundo, una cone-
Xién cuyo caracter ontolégico conlleva importantes interrogantes filoséficas.
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Lo que el arte contemporaneo nos indica, es la reconfiguracién del estatuto
cuerpo que, desvinculado de la unidad de un “yo”, acontece mientras singu-
laridad como flujo y multiplicidad, a través de la filosofia de Deleuze. Una
filosofia que plantea una subjetividad, en donde la identidad es configurada
permanentemente. La identidad, el Yo no es un constructo inamovible, da-
do ya para siempre. La identidad es entendida como un proceso cuya forma
diferenciada, tiene su punto de partida en la experiencia del cuerpo.

[...] enellinde de la heteronimia y del devenir-otro y es, en su vector centrifugo,
en la disolucién del “yo” y de sus figuras (psicoldgicas, sociales, morales, filoséficas)
que se constituye” (Santaella 2004, p. 32). Después de la disolucién de la ilusién que
presupone una forma humana unificada y coherente, de la nocién convencional,
el cuerpo emerge como “[...] un volumen en desintegracién” (Foucalt 1977 apud
Santaella 2004, p. 20). Y es, justamente, ese cuerpo disociado de si, despedazado en
multiplos segmentos en cuanto sintoma de una subjetividad no convencional, que
danza la imagen del pensamiento (Testa).

Deleuze va mas alla en su propuesta, y desplaza toda posibilidad de reen-
contrarnos con una posiciéon esencialista. En su teoria, la nocién de un plano
horizontal y desjerarquizado permite configurar un entorno en el cual entra-
mos precisamente en la difuminacién de fronteras. Para Deleuze, ese plano
se constituye como un juego de sentidos, series multiples que acontecen des-
plazindose y atravesindose constantemente. En ella no es posible ya detectar
donde una cosa comienza o termina. Y esa nueva disposicién implica la supe-
racién de la idea misma de cuerpo como unidad que funciona organicamente,
sino que instaura la constituciéon de una corporeidad que ha perdido toda re-
lacién jerarquica con lo vertical; el plano horizontal deleuziano emerge mas
como un flujo multiple de sentidos, campo de convergencia y de interseccién
entre distintas lineas de fuga. Un abierto infinito.

El cuerpo como la subjetividad en el pensamiento deleuzeano es travesado
por multiplicidades virtuales, que los constituyen en mutua variabilidad e ins-
tabilidad, afectdndolos en un transmutar constante. Configura la posibilidad
de construcciéon de conocimiento no totalizante, la constituciéon de un univer-
so cognitivo, donde los pensamientos-conceptos, concebidos como cuerpos
sin 6rganos, se desplazan sobre la linea del devenir. La coexistencia de varios
planos sin que ninguna se imponga sobre la otra.
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Devenir no es alcanzar una forma (identificacién, imitacién, Mimesis), sino en-
contrar la zona de vecindad, de indiscernibilidad o de indiferenciacién tal, que ya
no sea posible distinguirse de una mujer, de un animal o de una molécula: no im-
precisos ni generales, sino imprevistos, no preexistentes, tanto menos determinados
en una forma cuanto que se singularizan en una poblacién (Deleuze 1996, pp. 5-6)

La pregunta es si en un universo desjerarquizado, es aun posible una pos-
tura metafisica, no esencialista. Nietzsche parte de la danza como un aconte-
cimiento singular para representar un nuevo horizonte filoséfico cuyo pensa-
miento se instaura en el devenir, y no parte mds de criterios rigidos y univer-
salizantes; pero pensar desde la filosofia implica la formacién de conceptos.
Un pensamiento trascendental hace necesario partir del mundo, no del suje-
to. Yla unica posibilidad de acceder a la verdad de lo real, es colocarnos en
la intemperie. En el flujo de la experiencia de lo real. En la inmanencia del
mundo, en tanto temporalidad, cambio y finitud la danza misma es.

Si repensar a la filosofia significa asumir nuestra desnudez. Debemos asumir
que el hombre no es sélo racionalidad, sino emociones, afectos, sentimientos,
pensamiento, imaginacién y lenguaje. El arte una y otra vez configura, al ha-
cerlo visible e inteligible, nos dice Zigmunt Bauman las formas emergentes
del Lebenswelt, y que sélo como experimento y riesgo, pueden ser realizadas.
Lo que el arte pone de manifiesto, es que somos sujetos cuya existencia finita 'y
temporal, no responde ingenuamente a una forma fija y predeterminada, sino
como proyecto abierto e inconcluso, crea la consciencia para pensar la exis-
tencia como metdfora, como labor contintia de interpretacién; la propuesta
siempre abierta para construirnos de manera creativa, moral y libre. La vida
como obra de arte.
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RESUMEN: En este trabajo, Buganza presenta la traduccién de la tdltima parte del
Compendio di etica de Antonio Rosmini, la cual se titula Storia dell ‘etica. Se trata,
en suma, de un breve esquema de la historia de la ética, donde el autor destaca los
principales momentos que, de acuerdo con él, tienen una importancia decisiva para la
configuracién ética posterior. Antes de hallar la traduccioén, el lector podra encontrar
situado el texto antedicho mediante un breve comentario de parte del traductor.

PALABRAS CLAVE: Etica rosminiana, ética clasica, historia de la ética.

SUMMARY:In this work Buganza presents the translation of the last part of the Com-
pendio di etica by Antonio Rosmini, which is titled Storia dell ‘etica. It is in sum a brief
schematic of the history of ethics in which the author underlines what, in his regard,
are the major moments of decisive importance for the configuration of later ethics.

Before the translation, the reader will find the aforesaid text accompanied by a brief
comment by the translator.

KEY WORDS: Rosminian ethics, ethics, classical, history of ethics.

El Compendio di etica e breve storia di essa de Antonio Rosmini, aparecié cincuen-
ta y dos afios después de la muerte del tirolés. Su mas célebre bidégrafo, Gianni
Battista Pagani, se pregunta, en el prefacio titulado “A qui legge” de la edicién
de 1907, si no seria una obra inauténtica que se le atribuye, sin mas, al rovere-
tano.

Cuando Rosmini comienza a publicar sus primeras obras en torno a la fi-
losofia moral (enmarcadas en la idea de la enciclopedia cientifica que tenia
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en mente), en el Regio Ateneo de Torino, Andra Sciolla di Cavour dictaba la
filosoffa moral. Este Gltimo se dio a la tarea de redactar unos Elementi d Etica
con el fin de que los estudiantes tuvieran claridad en esta ciencia filoséfica. En
1834, Sciolla se propone una segunda edicién de su obra, en donde comienza
a vislumbrarse la influencia de la filosofia rosminiana. En la edicién de 1837,
la influencia de la filosofia rosminiana se hace mads patente y, para la cuarta
edicién, de 1843, Sciolla envia el manuscrito al roveratano, quien lo regresa
con leves retoques y sugiriendo que, como apéndice, se sume un esquema de
la historia de la ética. Sciolla pide a Rosmini que realice él mismo el apéndice
histérico. El roveretano acepta la invitacién y el apéndice aparece en la ultima
edicién mencionada.

Empero, Sciolla no se siente a gusto con su obra, por lo que pide a Ros-
mini que redacte un texto diddctico que responda plenamente a su filosofia.
A pesar que hallarse con multiples ocupaciones, y sin capacidad para negar-
se, Rosmini acepta. Esta obra lleva ahora el titulo de Compendio de etica y breve
storia di essa y no se publica con el verdadero nombre de su autor sino hasta
1907. En efecto, de acuerdo con el propio Pagani, se conserva el manuscri-
to de la obra en Stresa, escrito con el puifio y letra del tirolés. Ahi se aprecia
que comenzo a escribir el Compendio el 18 de noviembre de 1846 y terminé de
redactarlo el 7 de abril de 1846. La redaccién duré, pues, unos pocos meses.
Pero esto lleva a preguntar: {por qué se atribuye originalmente a Sciolla? La
razén es muy sencilla. Como se trata de un texto escolar para los estudiantes
del Liceo del Regno, éste debia ser obra del profesor de la Universidad, debia
estar redactado en latin y ser aprobado por el Magistrado de la Reforma. Por
eso, originalmente, aparece con el nombre de Elementa philosophiae moralis ba-
jo el nombre de Sciolla, quien tradujo el manuscrito italiano al latin. Escribe
Pagani: “Lo Sciolla dovette porre al libro il suo nome, perche altrimenti non sarebbe po-
tuto entrare come testo nelle regie scuole; e il Rosmini, anche morto [ amico, riverente alla
memoria di lui, non si dette a mai conoscere come autore del Compendio” [ pp. XI-XII].
Por otra parte, lo cierto es que para el conocedor de la filosofia rosminiana y
para quien se acerca a sus obras y pensamiento a través de los originales, de
forma inmediata se manifiesta que el Compendio di ética ha salido irrecusa-
blemente de sus manos. La estructura gramatical, los términos empleados v,
sobre todo, el pensamiento o filosofia planteados, son genuinamente rosmi-
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nianos. En efecto, el roveretano apuesta la tesis de que los principios de la
moralidad pueden resumirse en tres elementos: la ley, la voluntad y la rela-
cién que hay entre los dos anteriores. Ciertamente, la 16gica moral, que busca
exigir a la voluntad adecuarse a la norma de moralidad, se halla a lo largo de
las paginas, asi como la afirmacién explicita y reiterada de los tres elementos
antedichos. Esta tesis, adelantada en el primerizo Principi della scienza morale,
se encuentra confirmada en el Compendio de ética.

El Comprendio di ética contiene también una breve Storia dell Etica compues-
ta para estudiantes de la ciencia moral. Contiene un panorama general de la
historia de la ética escrita en apartes, como es habitual encontrar en las obras
editadas de Rosmini. Sobre esta tltima secciéon del Compendio, y antes de entrar
a un sucinto analisis de la ética general, especial y eudemonolégica rosminia-
na, puede resaltarse lo siguiente.

En primer lugar, Rosmini asegura que cualquiera que pueda usar la razén
es capaz de encontrar las normas a partir de las cuales puede guiar su vida. Si
es asi, entonces los hombres que vivieron antes de los griegos Zenén y Sécra-
tes, de algin modo realizaron también ética, comenzando por el magisterio
que se transmite de padre a hijo, que es un magisterio del bien y el mal mo-
rales. En efecto, los antiguos han dejado sendos documentos formulados en
preceptos, sentencias, enigmas, parabolas y mitos que tienen la intencién de
formar al hombre en el ambito moral. Ahora bien, los primeros escritores
éticos debieron plasmar en por escrito los “documenti etici parlati”. Por ellos
pueden atestiguarse las profundas formulaciones de las que fueron capaces
los mds antiguos, comenzando por las sentencias, que luego se volvieron leyes
y sirvieron para regir la convivencia de los pueblos.

En segundo lugar, Rosmini sittia el nacimiento de la ciencia con Zenén de
Elea, creador o inventor de la dialéctica [n. 18]. S6crates contribuyé no poco
a distinguir la Etica de los otros conocimientos, aunque su definicién de ética
como aquello que compete a la vida y a las cosas que nos pertenecen es in-
suficiente [n. 21]. Platén reconoce el bien moral, pues intenta separarlo del
util y del eudemonolégico, pero a veces confunde los valores y las habilidades
que no pertenecen a lo moral con lo que si [n. 22]. Aristételes contribuye es-
pecialmente con la Etica nicomdquea, especialmente con el libro V, aunque el
roveretano considera que el Estagirita otorga un uso muy amplio al concepto
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de prudencia [n. 23]. Considera, finalmente, que Zenon de Citio separa con
mayor nitidez la Etica de otras ciencias, y ademds contribuye a elevarla por
encima de las demas [n. 24]. En tercer puesto, en la Edad Antigua tiene lugar
otro hecho sin precedentes. Se trata de la Revelacién a través de Jesucristo. En
efecto, para Rosmini es Jesucristo quien conduce a la Etica a su mayor perfec-
cionamiento, pues asegura “Il vero e sommo bene, ¢ la cognizione del Padre e di Gesu
Cristo da lui mandato” [n. 26]; asi lo asegura San Juan: “Haec est autem vita aeter-
na, ut cognoscant te solum verum Deum et, quem misisti, lesum Christum” (17:13).
De esta manera, el cristianismo recibe la Revelacién como la perfeccién de
la razén a través de la fe, lo cual marca una buena parte de la reflexién ética
de los primeros siglos hasta llegar a la modernidad. Especial mencién mere-
ce el Doctor communis, quien, de acuerdo con Rosmini, brinda la construccién
de Etica-cristiana-cientifica mds perfecta y vasta, pues utiliza la dialéctica y la
Revelacién en su elaboracion [n. 45]. En cuarto lugar, con la reaparicién de al-
gunos textos cldsicos griegos en el Renacimiento, la escuela de la Etica natural
igualmente resurge, pero lo hace en contraposicién a la escuela cientifico-
cristiana: “Allora ricomparvero gli antichi trattati di Etica-razionale o altri, composti
ad imitazionde degli antichi”. Pero este movimiento significa un verdadero pro-
greso para la ciencia moral, lo cual implica ya a los modernos como Bacon,
Descartes, Leibniz, Tomasio, Wolff, entre otros. El mas sobresaliente de todos
los modernos es Kant, quien, de acuerdo con Rosmini, reactualiza el escepti-
cismo (embebido del empirismo, ciertamente) en el ambito del conocimiento
especulativo, pero intentando conservar, al igual que los escépticos antiguos,
la certeza moral. De acuerdo con Rosmini, Kant mantiene la necesidad de vi-
vir honestamente (concepto que Rosmini retoma en el Compendio). Pero el
fundamento de tal necesidad se halla en la razén préctica, principio solitario
(isolato) y sui generis, y en gran medida desvinculado de la razén especulativa,
aunque a final de cuentas el sistema kantiano recurra a postulados como la
inmortalidad del alma, la existencia de libertad y la existencia de Dios.! Ahora
bien, contra Kant es fundamental el primer argumento esgrimido en el aparte

! Kant escribe: “Hay leyes practicas que son absolutamente necesarias (las morales); si estas leyes su-
ponen necesariamente alguna existencia como condicién de posibilidad de su fuerza obligatoria, esa
existencia ha de ser postulada, ya que lo condicionado de donde partimos para deducir esa condicién
determinada es, a su vez, conocido a priori como absolutamente necesario”, Critica de la razon pura,
B661-662.
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61 de la Storia dell Etica: Kant esconde o vela (velare dice Rosmini) el defecto
de su sistema al separar por completo la razén tedrica o teorética de la razén
practica, pues si tuvieran relaciéon seria imposible justificar la certeza del agen-
te moral a partir de una razén tedrica que no puede alcanzar la certeza en los
temas fundamentales, como por ejemplo en el tema de la libertad. En el cuar-
to argumento de ese mismo paragrafo, Rosmini dice, con otras palabras, lo
mismo que Hegel recrimina al imperativo kantiano. El imperativo kantiano es
ilimitado, es un dreipov; carece, como dice Rosmini, de determinacion. Sin du-
da, lo que Rosmini reconoce con mayor claridad a Kant es el hecho de haber
“comosciuto che l imperativo categorico aveva autorita independente dalla tendenza
alla felicita” [n. 62, 2]. Lo mismo acontece en la filosofia moral rosminiana,
pues el roveretano distingue nitidamente entre el bien objetivo y el bien sub-
jetivo, y entiende que el bien subjetivo se dirige hacia la felicidad en lugar de
al bien que supera la subjetividad. Mas la lectura que brinda en el Compendio,
aunque sin ser substancialmente distinta de la de los Principj, si varia en su
acentuacién con respecto a este tema.

En quinto lugar, y para finalizar este breve recuento de la Storia dell’Etica, hay
que destacar con Rosmini que la lucha entre la ética cristiana, representada
por la Escoldstica, y la ética natural, representada por los griegos [n. 46] y por
algunos modernos, no parece ser sino una lucha ilusoria, pues la Revelacién
puede complementar a la ética natural. Pero no hay por qué completarla si no
se desea sumar la creencia en Dios; en este caso se trataria solamente de una
ética incompleta. La ética escolastica puede aceptarse en gran medida, pues
sus puntos de confluencia con la ética natural o racional son muchos y hasta
fundamentales, de tal manera que el fundamento divino lo que hace es volver
tedricamente completa a la ética. Esta lucha puede resolverse, de acuerdo con
Rosmini, con su sistema ético, que expone en el punto (¢) del paragrafo 66:
“Si dimostro il rapporto del Cristianesimo coll Etica naturale, rapporto consistente in
questo, che il solo Cristianesimo somministra la suficiente cognizione del sommo bene, a
cui la virtw etica deve ultimamente riferivsi, se vuol essere intera e perfetta”. Una y otra
ética no estan en rina; el Cristianismo aporta el conocimiento del fin dltimo
del hombre, a saber, el summum bonum; pero es completamente comprensible
no postular tal cognicién y aceptar como punto de confluencia entre la ética
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natural o racional yla revelada la perfeccién objetiva del hombre como fin del
acto moral, pues en ello ambas convergen.

Ademas de la Storia dell Etica, que guarda un valor intrinseco debido a su
concisién y claridad, el Compendio estd compuesto por tres partes. General-
mente los textos de ética contienen dos, a saber, la Etica general y la Etica
especial, pero Rosmini agrega un tercer apartado, el cual lleva por titulo Etica
eudemonolégica. En los Principj de la scienza morale, Rosmini da cuenta de la
distincién antedicha entre el bien objetivo y el subjetivo, y muestra que el bien
eudemonolégico resulta ser, en primera instancia, subjetivo. Pero ello no can-
cela que, en un segundo momento, pueda verse la objetividad de dicho bien.
Es decir, el bien eudemonolégico puede ser subjetivo y objetivo a la vez, pues
lo que hace feliz al hombre puede equivaler con aquello que lo perfecciona
moralmente.

En este momento se presenta una traduccion de la Storia dell Etica, cuya
concision y claridad son muestra del genio del filésofo de Rovereto.

1. Historia de la ética de Antonio Rosmini!

§1. Conocimientos morales que preceden a los escritos éticos

1. A'los hombres que no carecen de las condiciones necesarias para hacer
uso de su razén, no puede faltar jamas el discernimiento del bien y el mal
morales. Tales condiciones se encuentran en el estado de sociedad, en el cual
[seguin] todas las memorias mas antiguas y la razén de la cosa misma nos dicen
que se hallaban los primeros hombres. De donde se sigue que [los hombres],
desde siempre, conocerian los primeros y esenciales deberes morales. Ademas,
la divina revelacién viene a socorrer a la razén de los primeros hombres, a fin
de que tuviesen y conservasen las normas preciosas de la justicia, la honestidad
y la santidad.

2. Multiplicandose la humanidad, y mediante nuevos accidentes, nuevas ne-
cesidades, nuevas relaciones, desarrollaindose siempre mas la razén, era na-
tural que los hombres tuvieran que hacer aplicaciones nuevas del principio
moral, deduciendo asi nuevos preceptos especiales.

! Traduccién del italiano de Jacob Buganza Torio.
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3. Por tanto, estos preceptos bien se compactaron en formulaciones, es decir,
se redujeron a férmulas habladas y comunicables a los otros hombres. De esto
nace un magisterio natural del bien y el mal morales.

4. Este magisterio de la moral se ejercitaba por los padres de familia, que en-
tregaban de padre a hijo los documentos del bien vivir; por los vigos que se
apartaban para amaestrar a los jovenes; y por los hombres que prevalecian so-
bre los otros por cordura (senno), virtud, autoridad, celo del bien, experiencia
de cosas realizadas, potencia o santidad, lo que es lo mismo que decir que por
los sacerdotes, los reyes y los sabios. 5. La forma de estos primeros documentos
tradicionales era la de breves sentencias.

6. Estas sentencias, que en su brevedad y agudeza mucho abrazaban, estaban
generalmente compuestas métricamente, para que asi fuera mas facil que la
memoria las retuviera y para que fueran mas gratas al recitarse y contarse.

7. En algunos casos, la brevedad y la agudeza de estas sentencias las volvian
dificiles de entender, y asi comenzaron a introducirse los enigmas, los cuales
también se componian con el propésito de estimular la curiosidad, aguzar
los ingenios y volver mds preciosas a los hombres las verdades que contenian
recubiertas de un misterioso velo, [las cuales] sélo eran adquiridas por los
ingenios mads sutiles.

8. Para componer tales enigmas se recurria a metéforas, simbolos, semejan-
zas, las cuales luego dieron origen a las pardbolas, es decir a breves historias
que ponian vivamente ante los ojos, y casi en acto, el documento moral que se
queria comunicar.

9. Asi, mediante los enigmas y las pardbolas, se introducia una emulacién
tal entre aquellos que aspiraban a la sabiduria, los cuales competian para ver
quién podia presentarlos mas ingeniosamente y con mayor dificultad para
desembrollarlos, y quien resultaba mejor para resolverlos: [ ésta resultaba una]
nueva incitacion al estudio de las verdades morales.

10. Pero las pardbolas con prontitud se convirtieron en milos, que fueron
cultivados por la imaginacién popular y por los poetas que salian del pueblo:
[1o cual significaba una] amplia fuente de la idolatria.?

2 Libros que pueden consultarse: Stellini, I., De ortu et progressu morum, Patavii, 1764, in-8°; Le
Gendre, De 1’opinion [Rosmini se refiere a Jacopo Stellini, y el titulo completo de su obra es De
ortu et progressu morum et opinionum ad moves pertinentium. Stellini fue un sacerdote somasco, es decir,
perteneciente a la Orden de los Padres Somascos, fundada por San Jerénimo Emiliani. De acuerdo
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§2. Escritores éticos anterioves a la época en la cual la Etica fue reducida a forma de
ciencia

11. Los primeros escritores éticos debieron encomendarse a escribir en do-
cumentos la ética hablada, entregada de una generacién a otra e incrementa-
da por la razén individual. Asi las formas de sus escrituras fueron una repro-
duccién de la manera en que los documentos éticos se decian.

12. Leyes éticas— . Primero se escribieron, como parece, las sentencias morales,
que se volvieron leyes gracias a los jefes de los pueblos. Se sintié que era ne-
cesario sancionar con autoridad publica algunos documentos morales necesarios
para mantener la convivencia y el orden social. El Decdlogo y otros preceptos mo-
saicos son los documentos morales escritos mds antiguos de los que se tenga
memoria; y éstos son igualmente leyes nacionales. E1 hecho de ser comunicados
por Dios no hace que deban excluirse de la Historia de los documentos éticos
escritos. De modo similar, todas las antiguas legislaciones contenian muchos
preceptos morales. Para convencerse basta consultar, en cuando a los indios,
el Manava-Dharma Sastra o Leyes de Manu?; en cuanto a los chinos, las obras
de Kong-fu-tseu (Confucio)*; en cuanto a los persas, el Zend-Avesta de Zerduscht
(Zoroastro)®; con respecto a los egipcios, los libros herméticos, que a juicio de
Champollion contienen muchas tradiciones de origen verdaderamente egip-
cia % finalmente, en cuanto a los griegos, no nos queda mas que recordar las
legislaciones de Seleuco, Caronda’, Licurgo y Solén.®

13. Luego de las leyes dictadas por quienes podian comandar, afloran las
sentencias escritas por los Sabios (sabiduria gnomonica). A éstas pertenecen los

con Garin, su cufo es aristotélico y es precursor de la sociologia. Para una visién panoramica sobre
este autor, Cf. Garin, Eugenio, History of italian philosophy (traduccién de Giorgio Pinton), t. I, Rodolpi,
Amsterdam, 2008, pp. 769-775. n. del t.].

3 Traducido al francés por Loiseleur-Deslongchamps, 1832-33.

* Confucius Sinarum philosophus, sive scientia sinesis latine exposita studio et opera, PP. S. J. Prosperi Intor-
cetta, Christ. Herdrich, Franc. Rougemont, Phil. Couplet, Parisiis, 1687, in-4° [la obra de estos autores
es considerada sumamente rara hoy en dia. La obra de estos jesuitas puede consultarse, actualmente,
en la Universidad de Navarra. n. del t.].

5 Traducido al francés por Anquetil Duperron, Paris, 1771, in-4°.

6 Fr. Ant. Stroth, Aegyptiaca seu veterum scriptorum de rebus. Aegypti commentarii et fragmenta, Gothae, 1782-
83, Vol. 2, in-8° [la obra citada es de Frederic Andreas Stroth, y cuenta con una reedicién del 2009. n.
del t.].

7 C. G. Heyne, De Seleuci et Charondae legibus etque institutis, Opusc. Accad. T. II [se refiere al conocido
fil6logo y arquedlogo sajén Christian Gottlob Heyne. n. del t.].

8 Véase la Thalia de Schiller, 1790, IX fascic.



STOA 121

Proverbios de Salomén y los otros libros sapienciales que se encuentran en la
Santa Biblia; las sentencias de los siete Sabios de Grecia ¥ y de otros que vivie-
ron en las naciones llamadas barbaras, como seria Anacarso de los Escitas (ca.
548). 14. Estas sentencias fueron puestas en versos 1%, y [otras fueron] coloca-
das dentro de composiciones poéticas de mayor extensiéon como documentos
morales. A los primeros pertenecen los versos aureos que corren bajo el nom-
bre de Pitagoras; a los segundos los himnos religiosos de Orfeo y Museo, no
pocas sentencias de Homero, Hesiodo, Epiménides de Creta, Siménides de
Ceos, y de otros poetas pitagéricos.!!

15. Finalmente fueron escritos enigmas, simbolos, pardbolas, fabulas, mitos mo-
rales'?; pero en el caso de los mitos populares y poéticos, sucede que hay mu-
cho detrimento con respecto a la pureza de la doctrina moral, pues lo que se
buscaba en ellos era mds que nada el deleite de la fantasia, la belleza sensible, y
no algo directo, al menos exclusivamente, con respecto al sentimiento moral.

16. Con esto se observa que una es la historia de la forma de la Etica y otra
la historia de la doctrina ética.

17. Lo que hemos dicho pertenece a la historia de la forma. Con respecto
a la doctrina se deben distinguir dos escuelas que se perpetian una frente a
la otra. Una es la de la razén humana que no recibe ayuda de la revelacion,
sino sélo incidentalmente; otra es la de la tradiciéon divina que no se aparta
de la autoridad de Dios, el cual revela. La primera se mezcla continuamente
con los errores; la segunda se mantiene siempre pura, pero se desarrolla con

el acaecer de los tiempos y [ con ello] se engrandece.!?

9 To. Fr. Buddaei, Sapientia veterum, hoc est dicta illustriora septem Greciae Sapientum explicata, Halle, 1699,
in-4° [también puede hallarse bajo el nombre de Johann Franz Buddeus. n. del t.].

10Ulr. Ant. Rhode, De veterum poetarum sapientia gnémica, etc. Hafniae, 1800, in-8° [el nombre de pila
de este autor es Ulricus Andrea. n. del t.].

IUIr. Ant. Rhode, De veterum poetarum sapientia gnomica, etc. Hafniae, 1800, in-8°.

12 Creuzer, Simbolica, traducida del alemdn al francés; 1. Goerres, Storia de miti del mondo asidtico, 2 Vol.,
Heidelberg, 1810, in-8°.

13 Libros que pueden consultarse, ademds de los citados: Io. Fr. Wagner, De fontibus honesti apud Ho-
merum, Luneburgi, 1795, in-4°; 1. Conr. Duirii, Dissertatio de recondita veterum sapientia in poetis, Altdorf,
1655, in-4°; C. G. Heyne, Programma quo disputantur nonnulla de efficaci ad disciplinam publicam privatam-
que vetustissimorum poetarum doctrina morali, Gottingae, 1764, in-4°.
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§3. Primera época de la Etica como ciencia — De Zenon el dialéctico (ca. 500 a. C.)
hasta Zenon el estoico (ca. 280 a. C.)

18. Las doctrinas y opiniones no pudieron tomar forma de ciencia mientras
faltase la dialéctica, que es el gran instrumento u érgano con el cual se sigue
un cierto progreso cientifico. Un italiano, a saber, Zenén de Elea o Velia en el
reino de Napoles, fue, segin Aristételes, el inventor de la Dialéctica.!* Dio
un paso inmenso: comienza propiamente aqui el mundo cientifico. 19. El
progreso que la Etica emprende en los dos siglos que van del primer Zenén al
Zenén estoico, tiene por meta separar el objeto de la Etica, es decir, la ley y el
bien moral de cualquier otro elemento no moral.

20. Un primer paso en este intento se da al separar la Etica de la Fisica y
de la Dialéctica. La division del saber humano en estas dos ultimas ciencias fue
ciertamente anterior a Sécrates, el cual parece que nos anadié la Etica 1.

21. Sécrates (ca. 469-400 a. C.) contribuyé no poco a distinguir la Etica de
las materias extranas a ella con haber puesto su exclusiva atencién en esta
ciencia, de la cual es llamado padre.!® Sin embargo, la definicién socrética de
Etica, como ciencia que trata de “aquello que compete a la vida y de aquellas
cosas nos pertenecen” (10 nepl 1ol Blou xal TV mpog M) no determina
suficientemente el objeto de la Etica y confunde el vivir honesto con el vivir
prudente.'”

22. Platén, su discipulo (ca. 429-348 a. C.), supo reconocer en el bien moral
alguna cosa divina y eterna, como manifest6é especialmente con los discursos
que puso en boca de Sécrates antes de morir en el didlogo titulado Fedon.
De esta forma, tal vez supo que el culto a Dios debia ser moral e interno, no
meramente un rito externo, como expone elegantemente en el dialogo intitu-
lado Eutifron. Con esto al menos se intenta separar, con caracteres generales,

14Aristc’)teles, De Sophist. Elench., c. X; Plutarco, In Pericles; Sextus Empiricus, Adversus Math, VII, 7;
Diogenes Laertio, IX, 25, 47.

15Véase: God. Wilh. Pauli, Dissertatio de philosophia morali Socratis, Halle, 1714, in-4° [el editor de esta
edicién es Lehnmann. N. del t.].

15 Diogenes Laertio, In Prooem. XIV-XVIIL Socrates qui primus Ethicam introduxit. Véase Séneca, Epist.
LXXXVIIL

17 Socrates qui totam philosophiam revocavit ad mores, etc. Séneca, Epist. LXXI.
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lo honesto de lo 1til, y el bien eudemonologico del bien moral, inico objeto de la
Etica.'s

Sin embargo, la distincién precisa de los bienes no se conserva siempre en
los escritos de Platén, ylas virtudes morales a veces se confunden con los valores
y habilidades que no pertenecen por si a la moralidad, aunque bien pueden
contribuir a dar al hombre otros bienes pertenecientes al orden eudemonolé-
gico.

23. Esta carencia de perfectay constante distincién se ve mas claramente en
su discipulo Aristoteles (384-322 a. C.), el cual, habiendo puesto por fin del
hombre la felicidad resultante de diversas maneras de bienes eudemonolégicos,
hace consistir la virtud en el arte de conseguir aquel fin, con lo cual se consti-
tuyen la prudencia, la perspicacia, la destreza y otros dones por si mismos no
morales en verdaderas virtudes morales, objeto de la Etica. Sin embargo regresa
a ésta, conduciéndonos casi al caso, en el libro V de sus morales a Nicémaco al
tener que hablar de la justicia. Ciertamente la Etica como ciencia debe mucho
a este filésofo, porque fue el primero en trabajarla en un tratado separado y
por darle una distribucién de partes ordenadas y deducidas, con lo cual dejé
un ejemplo de cémo ella puede llamarse la parte arquitectonica de la ciencia.!

24. Finalmente, Zenén de Citio, en la isla de Chipre (340-264 a. C.), con-
tribuy6 a separar la Etica de las otras ciencias al volverla meta de todas ellas,
y asi [ contribuyé] a elevarla sobre todas las ciencias. No reconoce otro bien
absoluto que el bien moral. El haber elevado de tal modo la dignidad moral del
hombre es el mérito principal de este filésofo, ya que en lo que se refiere a sus
principios morales, éstos se hallan literalmente en los fil6sofos que le prece-
dieron.

25. El periodo de la Etica descrito hasta aqui es el que comprende su inicio,
crecimiento y perfeccionamiento como ciencia natural.

26. Pero ella no podia alcanzar la perfecciéon privada del subsidio de la
revelacién, principalmente por aquello en que consiste la norma ética, a saber,
“en hacer o querer el bien para el ser inteligente” (nel fare, o volere il bene

18Véase Magn. Dan. Omeisii, Ethica Platonica, Altdorf, 1669, in-8° [se refiere al especialista Magni
Dianielis Omeissi, autor de varias obras y compilaciones en torno a la ética antigua. n. del t.].

19yéanse las mismas obras morales de Aristételes— Io. Fr. Gottl. Delbriick, Aristotelis Ethicorum Nico-
macheorum adumbratio accomodata ad nostrae philosophiae rationem facta, Halle, 1790, in-8° [se refiere,
seguramente, al telogo y pedagogo Johann Friedrich Gottlieb Delbriick. n. del t.].
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all essere inteligente). E1 hombre no puede llegar a la plena cognicién de ella
sin el conocimiento del sumo y completo bien, que es Dios, y del medio para
poseerlo.

Pero Dios no se conoce positivamente, ni el hombre puede poseerlo si El
mismo no se le comunica. Esta comunicacién se dio con toda plenitud en
Jests Cristo, el Padre del cual no fue conocido por ninguno, sino sélo por El,
el Unigénito que estd en el seno del Padre, [ quien] lo manifest6 (Ioan. I, 18).
Ensefié que la vida eterna, es decir el verdadero y sumo bien, es la cognicién
del Padre y de Jests Cristo enviado por El (Ioan. XVII, 3). Por tanto, con haber
dado alos hombres la cognicién de tal bien y con haberles comunicado el bien
mismo, Jesus Cristo es quien conduce la doctrina ética a su perfeccién, o mas
bien quien la trajo al mundo, ya que la Etica no existe mas que aparentemente;
[se halla] al menos como bosquejo, como disefio (concepto ideal negativo de
la Etica), si carece de aquel bien que es el objeto de su imperativo categérico.

27. Esto es facil de probar con el hecho de considerar que tanto el orgullo
de los estoicos es lejano de la verdadera virtud, como los mds nobles dichos de
Zeno6n derivan de Antistenes, quien fue el autor del cinismo.

28. Por tanto, la Etica meramente natural no consigue ni puede conseguir
jamas establecer la primera formula categorica.

29. Por la misma razén, tampoco puede descubrir la segunda formula catego-
rica, ya que ésta supone a la primera, supone una voluntad santa cuyo concepto
envuelve el de una voluntad que sea y tenga el sumo bien.

30. Lo mismo sucede con la tercera férmula categérica. Es al menos un he-
cho que la Etica meramente natural no la encontré, pues no se puede mostrar
superior a las fuerzas de la razén humana. Los filésofos gentiles jamas pudie-
ron distinguir con constancia entre la idea (objeto por esencia) de la razin
(facultad subjetiva). Las mismas expresiones de la lengua griega son equivo-
cas. Asi sucede cuando lo estoicos pronuncias el principio de que debe vivirse
de acuerdo con la recta razén, 6p06¢ Aoyog; pero esta misma palabra Adyog

significa tanto la razén subjetiva (facultad humana) como la razén objetiva
(idea); de donde se sigue siempre un equivoco en los escritores éticos.

31. Faltando a la Etica antigua las tres férmulas categéricas, [resulta claro

que de] ella mucho menos podria surgir la férmula universal.?

20 Ademis de los autores citados, pueden consultarse: Gerardi Guillermi ab Oosten de Bruyn L. C.
Dissertatio de progressibus quos per solum rationis in Ethices doctrina fecerunt mortales qui revelationem divinam
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§4. Segunda época — De Zendn el estoico hasta las leyes de Justiniano (533 d. C.).

32. Luego de que con Zenén la Etica natural llegé al dpice al cual podia
aspirar, comenzo a decaer.

33. La razén principal de este decaimiento fue la creciente corrupcién de
las costumbres a manos de los romanos, la cual acoge, en lugar de la filosofia
estoica, la filosofia epicurea, y con ella apresa mucho mas el escepticismo.

34. Este hecho demuestra también que la Etica natural, a pesar de la exce-
lente forma que los ingenios mas perspicaces le habian podido dar, era impo-
tente para conducir a los hombres a obrar el bien. La prdctica inmoral reducia
la teoria moral al desdén, como una reina privada de poder; y los sistemas indi-
cados de Epicuro y Pirrén la destruyeron. Por ello, en los mismos escritos de
Cicerén, donde se proponen las doctrinas mas sanas del Pértico, busca sacudir
al mismo tiempo a las mentes, declarando el autor que hay que seguir la senda
académica, que no se tenia por cierta de ninguna manera.

35. Con Jesus Cristo, como hemos visto, no sélo se introduce en el mundo
una nueva doctrina moral verdaderamente perfecta, sino también un pueblo
que la practicaba.

Esta nueva luz también ayudé, con su reflejo, a los filésofos que no abraza-
ron el Cristianismo, donde aparecen rapidamente excelentes escritos morales
como los de Séneca, Marco Aurelio, Plutarco y otros. El principal de estos
escritos éticos es el Manual de Epicteto, quien era un esclavo nacido en Hiera-
polis de la Frigia a finales del primer siglo de la era cristiana. En este excelente
libro, reduce la doctrina estoica a su mds elegante expresion, poniendo cuida-
do sobre todo el caracter importante del verdadero bien, que “debe estar en
pleno poder del hombre”. De este cardcter de verdadero bien se deducia facil-
mente la consecuencia de que “el bien verdadero del hombre debe consistir
en la fuerza de su libertad”, donde la virtud se ve repuesta con el crecimiento
de esta fuerza, y en la victoria de ella sobre las cosas sensibles, de donde se
sigue el gran precepto moral: Sustine et abstine.

35. Pero todos estos excelentes escritores de Etica natural no mejoraron al
mundo pagano, que se precipitaba de corrupcién en corrupcién. Mientras, el

prorsus ignorarint, etc, Lugduni Batavorum, 1758, in-4°; Gottlieb. Stolle, Istoria della morale pagana, Jena,
1714, in-4° [1a edicién original alemana de Stolle, de 1714, lleva por titulo Historie der heydnischen Morale.
[n. de. t].
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nuevo pueblo de cristianos daba ejemplos mas heroicos de la virtud moral sin
alguna ostentacion u orgullo.
37. En vano se contraponen al decaimiento de las costumbres del viejo
21
¥

Justiniano, principe cristiano, completé la gran obra de la legislacién romana

mundo las leyes del Imperio. [[Estas] Tenfan por base la filosofia estoica

con base en los principios de la Stoa, no sin hacer caso omiso de las Iuces del
Cristianismo.??

§5. Tercera época — De las leyes de Justiniano hasta el nacimiento de la Escoldstica

(1150d. C.)

38. Hemos visto que dos escuelas morales contemporaneas se encontraron
de frente. Una es la que tomaba como guia la autoridad de Dios que revela
(Ia escuela cristiana); otra es la que queria dar a la moral una conexién de
razén y forma cientificas, o bien sin observar las luces del Cristianismo, o bien
llevandolas expresamente a la perfecciéon de la ciencia. La primera de estas
dos escuelas ha poseido desde siempre la perfecta doctrina ética, que pasa de
edad en edad en los escritos de los Padres, Doctores y escritores eclesidsticos.
39. La segunda es la que debemos ver mejor si queremos tejer la historia de
la Etica como ciencia, luego de que después del siglo VI se precipita cada vez
mas en su decaimiento hasta el nacimiento de la Escoldstica en el siglo XIL.%

40. En estos seis siglos no se hace sino repetir las doctrinas encontradas en
el periodo precedente. Merecen estimarse ciertamente los escritos de Boecio,
Casiodoro, Juan Damasceno, Alcuino y Lanfranco, pero ellos no nos presentan
propiamente nada de nuevo u original, ni desde el punto de vista de la materia
ni desde el punto de vista de la forma. Prevalece generalmente la moral de
Aristételes, templada con otras doctrinas y corregida por el Cristianismo.

41. Dos razones influyeron para que se originara esta prevalencia de Arist6-
teles en las escuelas cristianas: 1 el abuso que hicieron los escritores heréticos
en los primeros afnos de la Iglesia con respecto a la filosofia platénica; y 22
21Véase Slewigt, De sectis et philosophia jurisconsultorum opuscula, Jenae, 1724, in-8°; Io. Godofr. Schaum-
burg, De jurisprudentia veterum jurisconsultorum stoica, Jenae, 1745, in-8°.

22 Ademds de los citados, pueden consultarse los siguientes escritores: I. England, Inquiry into the morals
of the ancients, London, 1735, in-8°; C. Fred. Stoeudlin, Storia della filosofia morale, Hannover, 1818, in-8°
(en aleman).

23Hay disparidad de opiniones sobre la época del nacimiento de la Escoldstica. El siglo XII es donde
comenzé a influir sobre la Etica, y es por ello que consideramos en este siglo su inicio.
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los estudios de los arabes sobre Aristoteles, a los cuales tuvieron acceso los
cristianos.

42. Lo que amerita ser observado en la doctrina de estos siglos de decai-
miento es que no viene a menos el estudio de la dialéctica, es decir, del gran
instrumento con el cual se puede dar forma de ciencia a las doctrinas y a las
opiniones. Asi se reconoce en todos los escritores doctos del Medievo una
cierta tendencia cientifica que omite la elegancia del hablar. Asi, éste fue un
periodo de tiempo que, sin producir tratados de Etica muy considerables, pre-
paraba los grandes trabajos de los siglos posteriores.

43. Finalmente, es cosa igualmente digna de observacién que la escuela
ética que echa mano sélo de la razén natural, durante estos siglos, perece casi
por completo. A ella no sobrevive mas que una escuela ético-racional-cristiana.

§6. Cuarta época — Del nacimiento de la Escoldstica hasta la cuestion del
probabilismo (1576 d. C.)

44. En el siglo XII, con Pedro Lombardo, comienza una distribucién cien-
tifica de las doctrinas teolégicas, tanto en la parte dogmadtica como en la parte
ética.

45. En el [siglo] siguiente, Santo Tomas de Aquino, con la segunda parte de
su Summa, brinda el mas vasto y perfecto curso de Etica-cristiana-cientifica que
hasta ahora ha aparecido. El merece la mayor atencién debido a la admirable
conexion entre todas sus partes, por la multitud y profundidad de las doctrinas
que contiene y, finalmente, por la influencia que ejerce sobre los escritores de
la Etica cristiana en los siglos posteriores, que toman la distribucién de las
materias completa o casi completamente del Aquinate.

§7. Quinta época — De la cuestion del probabilismo a Leibniz (1646-1716 d. C.)

46. Pero en el siglo XV, vencida Constantinopla (1453), los griegos, que con-
servaban todavia la antigua filosofia, transportaron a Italia las obras de Platén
y Aristételes y de otros antiguos en su lengua original; y entonces reaparece
en Occidente, donde se habia perdido, una escuela de Etica natural, en con-
traposicion a la escuela cientifico-cristiana. De ahi la lucha persistente con la
Escoldstica. Es entonces cuando reaparecen los antiguos tratados de Etica ra-
cional y otros mds redactados imitando a los antiguos. 47. Con el ejemplo de
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los filésofos griegos y de los cldsicos latinos del paganismo, las mentes quisie-
ron pensar por si mismas, sin atenerse escrupulosamente a la guia de la ver-
dad revelada. De aqui salieron rapidamente sistemas filoséficos osados, hasta
monstruosos, y las herejias septentrionales.

48. Pero las sacudidas que sufrieron las mentes no trajeron unicamente
males. También trajeron un muy notable y verdadero progreso para la ciencia
moral. Este progreso consiste principalmente en la propuesta de una nueva
cuestion de suma importancia, que es la cuestién del probabilismo. Aunque
hubiera sido tocada indirecta y brevemente en los siglos anteriores, jamas fue
formulada de modo directo e interesante como sucede en 1576 en los escritos
de Molina.

49. La pregunta cuestiona “qué debe hacer el hombre si se encontrara en
duda de ser obligado o no a hacer o a omitir una accién”. La respuesta a una
cuestién en apariencia asi de simple ha divido a las escuelas cristianas durante
muchos siglos.

§8. Sexta época — De Leibniz hasta Kant (n. 1724-1804 d. C.)

50. Aunque las mentes se sacudieron y dirigieron por un libre movimiento a
partir del Renacimiento de las letras greco-latinas en el siglo XV, sin embargo
la filosofia no comenzé a dar pasos seguros y progresivos hasta que Galilei,
Bacon y Descartes abrieran las vias en el siglo X VII.

51. Ya Bacon habia sefialado la necesidad de separar mas claramente la
Etica de las otras ciencias, y de aplicarle también el método inductivo. 52.
Leibniz sinti6 especialmente la necesidad de separar la Etica del Derecho, y traté
de hacerlo.

53. Mas tarde trabajé en este mismo sentido Wolff'y su escuela.

54. Cristiano Tomasio, en su posterior obra intitulada Fundamenta juris natu-

rae et gentium **

, insiste en la necesidad de distinguir los deberes que admiten
24 Halae, 1705 [Rosmini se refiere, sin duda, a Christian Tommasio (o Thomasius), iluminista aleman
que expone su doctrina en Fundamenta iuris naturae et gentium ex sensu communi dicitur. Sobre su postura,
dice Fuentes: “Sobre este postulado de la libertad de pensamiento Tomasio construye su doctrina mds
significativa respecto a la separacién de la moral y el derecho, continuando con la linea secularizada de
los pensadores alemanes del derecho iniciada en siglo anterior, principalmente por Pufendorf, y que,
después de Tomasio, consagrard definitivamente Christian Wolff. La separacién entre moral y derecho
en el pensamiento de Tomasio implica también, en un plano mas general, la separacién del derecho
natural y el divino y de la filosoffa y la teologia”, Fuentes Lépez, Carlos, El racionalismo juridico, UNAM,
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coaccién de los otros de aquellos que no. Y asi fij6 un cardcter distintivo en-
tre la Etica y el Derecho, a saber, la coaccion. 55. Luego de esto, Gundligio® y
Gerardo %% comenzaron a tratar el Derecho de naturaleza como una ciencia
distinta de la Etica.

89. Séptima época— De Kant a los viltimos escritos de Etica aparecidos en Italia

56. Los antiguos escépticos habian negado al entendimiento humano el po-
der de conocer con certeza la verdad; pero habian dicho que la necesidad de
vivir y obrar debia mover al hombre a tener como verdaderas algunas cosas,
de forma que sirvieran como normas para sus acciones, y esta presunta certeza
la denominaban justamente certeza prdctica. Este sistema destruia la autoridad
de la moral, pues toda ella depende de la certeza de los principios de la razén,
de la certeza, por ejemplo, de que existen ciertas acciones honestas y otras
deshonestas. Asi, el hombre (segiin ellos) debia obrar segin la certeza prac-
tica, porque de otro modo no hubiera podido vivir ni ser feliz; por tanto, no
fundaban sobre su certeza préctica una verdadera Etica, sino simplemente un
arte de vivir con prudencia. 57. El fundador de la Escuela critica hizo suyo tal
sistema, vistiéndolo de nuevas expresiones y modificindolo.

La modificacién principal que introduce respecto a la Etica fue que, mien-
tras los antiguos escépticos reconocian una necesidad de vivir y de gozar (nece-
sidad eudemonoldgica), y entonces también una presunta certeza como con-
dicién para vivir y gozar, Kant, por el contrario, reconocié, como hecho que
brota de la naturaleza del hombre, una necesidad de vivir honestamente, es de-
cir de vivir segin algunas normas de razén presuntamente ciertas (necesidad
moral).

58. Pero esta “necesidad de vivir honestamente” no podia deducirla de la
razon, a la que se habia cancelado el poder de probar con certeza cosa alguna.
Por tanto, fue forzado a admitir una necesidad moral en el hombre como un
principio solitario (isolato) y del todo sui generis, al cual dio el nombre de razén
México, 2003, p. 197. Fuentes insiste en la pdgina siguiente de su trabajo, en la distincién de Tomasio,
pero encuentra que el alemdn considera la felicidad individual como el punto de confluencia entre
la moral y el derecho, sélo que a la primera corresponde el principio de honestidad, mientras que al
segundo el decoro; esto lleva a considerar a la moral como algo interno, mientras que el derecho es
algo externo, aunque ambos dmbitos se refieran a lo mismo. n. del t.].

%5 Nic. Gundlingii, Jus naturae et gentium, Halle, 1714.
26 Ephr. Gerardi, Declinatio juris naturae. De princip. Just., Jenae, 1714.
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prdctica, y llamé imperativo categorico a la manifestacién en el hombre de la
antedicha necesitad. 59. Arrancd, de la filosofia estoica, el concepto de la
necesidad moral en oposicion a la tendencia a la felicidad, y la insert6 sobre la
filosofia de los escépticos. 60. Asi, al haber considerado al imperativo categorico
como un principio de la naturaleza humana imposible de deducir de la razén
teorética, pero de indole propia e inexplicable, por una parte era necesaria
consecuencia del escepticismo teorético admitido precedentemente; por otra,
era un benepldcito de la Escuela escocesa, que por las obras de Reid ya se
comenzaba a conocer en Francia y Alemania.

61. Los errores principales de tal doctrina ética consistian: 1° en dar el nom-
bre de razdn prdctica a una facultad instintiva completamente diversa del en-
tendimiento, lo que servia para velar el defecto del sistema; 2° en admitir un
imperativo que, no encontrando alguna justificacién en la razén, sino reducién-
dose a una mera necesidad instintiva y subjetiva, no podia hallar alguna auto-
ridad verdaderamente moral, es decir, obligante; 3° en admitir tal imperativo
gratuitamente, como un hecho que puede ser igualmente negado, justamente,
porque se queria independientemente del entendimiento; 4° finalmente, en
que dicho imperativo no estuviera determinado, por la misma razén de que era
extrano al entendimiento; de ahi se seguian deberes deducidos arbitrariamen-
te. 62. Kant también brindé algunas ventajas para considerar ciencia a la Etica,
1° al haber sabido que por reducir a ciencia la disciplina moral, convenia reco-
brar un principio supremo que fuera meramente formal y no requiriera nada
material; esto aunque no alcanzase a determinar cudl sea tal principio moral
supremo; 2° al haber conocido que el imperativo categorico tenia autoridad in-
dependiente de la tendencia a la felicidad; 3° al haber conocido que la moralidad
consistente la obediencia al imperativo categdrico, por lo que algunas veces se
encuentra en lucha con la tendencia a la felicidad, y que en la victoria que el
hombre moral reporta en tal lucha contra esta dltima tendencia esta princi-
palmente la virtud; 4° finalmente, al haber sentido la necesidad de distinguir
la Etica del Derecho natural y haber proseguido, en torno a ello, el trabajo de
la Escuela wolffiana, pues ni €l le habia dado una distincién precisa.

63. Tomasio, como hemos visto, habia puesto en la coaccion el caracter dis-
tintivo entre los deberes meramente éticos y los juridicos. Kant, aceptando
este caracter y partiendo de ¢l, se dedic6 a buscar “cuando podia tener lugar
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la coaccién”. Responde “que el hombre puede usar la coaccién s6lo cuando
su semejante obrase de tal manera que volviera imposible una coexistencia
igual”. De donde [ se sigue que] el principio del Derecho natural debe anun-
ciarse asi: “Obra de modo que cualquier otro se mantenga libre de obrar igual-
mente, de tal suerte que lo que hagas no impida a los otros hacer lo mismo”.

64. Tal principio contiene algo de verdadero; pero envuelve otros equivo-
cos, como el defecto que tiene de no distinguir simplemente el Derecho de la
Etica, [con lo cual] las divide absolutamente.

65. Por tanto, los filésofos alemanes posteriores a Kant se dividen entre
ellos debido a esta cuestién: “Si el principio del derecho es independiente de
la suprema ley de la virtud, o si depende de esta tltima y en qué medida”.?”

§10. Octava época — Ultimos escritos de Etica aparecidos en Italia

66. En varios escritos de Etica aparecidos en Italia en los ultimos tiempos:
a) Se establece un principio de Etica verdaderamente puro y formal, al sepa-
rarlo con precision del ser ideal, como luz de la razén, de cualquier concrecién
de realidad; b) Se fijaron las tres supremas férmulas categéricas de la ciencia,
sintetizadas en un principio Unico, universalisimo, que da a la Etica la mas
perfecta unidad; c) Se refuté el escepticismo kantiano y cada especie de subje-
tivismo, y por tanto se ha dado a la Etica una certeza racional-teorética; d) Se
defini6 con precisién en qué consiste el imperativo teorético, demostrando que
es aquel sentimiento que se manifiesta en el hombre de una necesidad que
tiene, si no quiere ser personalmente defectuoso y malvado, de uniformar y
someter sus tendencias subjetivas al orden objetivo de los entes; €) Se demostré
la relacion del Cristianismo con la Etica natural, relacién consistente en que el
solo Cristianismo suministra el conocimiento suficiente del sumo bien, al cual la
virtud ética debe referirse en ultimo término, si quiere ser completa y perfecta;
271jbros que pueden consultarse: Chr. God. Ewerbeck, Super doctrinae de moribus historia, ejus fontibus,
conscribendi ratione et utilitate, Halle, 1787, in-8°; G. Sam. Francke, Risposta alla questione proposta dalla
Societd delle Scienze di Copenaghen: Quinam sunt nobiliores gradus per quos philosophia practica, ex
quo tempore systematice pertractari coepit, in eum quem hodie obtinet statum pervenerit[ ?], Altonae,
1801, in-8° (aleman); Christoph. Meiners, Istoria generale critica della Morale presso gli antichi ed i moderni,
Gottinga, 1800-1 (alemdn); Stewart, Discorso premesso al I° tomo del supplemento dell Enciclopedia Britannica;
Mackintosh, Histoire de philosophie morale. [ Con respecto al texto citado de Francke, agregamos el signo
de interrogacion se si se halla en libros de historia de la época como A Manual of the History of Philosophy

(traduccion de Arthur Johnson), de Wilhelm Gottlieb Tennemann, D. A. Talboys, Oxford, 1832, p. 25.
n. del t.]
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f) Se disuelve la gran cuestion del probabilismo, al distinguir cuidadosamente
las varias causas por las cuales el hombre se vuelve dubitativo (dubbioso) de su
obligacién, demostrando que cada una de ellas presenta un problema diverso;
g) Se estableci6 la distincién precisa entre el Derecho de razén y la Etica, demos-
trando al mismo tiempo el verdadero nexo y la dependencia de aquél a ésta,
con lo cual se extrae una definiciéon cuidadosa del derecho, que demuestra ser
no un deber, sino “una simple facultad subjetiva y eudemonolégica de obrar,
protegida por la ley moral que impone a los otros hombres el deber de no
violarla”.
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Resena

Roberto Ochoa, Muerte al Leviatdn. Principios para una politica desde la gente,
Serie Conspiratio, México, 2009, 334 pp.

La relacién Estado-individuo ha sido una de las preocupaciones preponde-
rantes para la filosofia politica. Desde la Antigiiedad, ha sido asi: tenemos el
caso de Platén y de Aristételes, por ejemplo. Ademads, incité un pensamiento
en torno a la mejor forma de gobierno, en la que se podia vislumbrar una
relacién entre la ética y la politica, pues, especificamente con Aristételes, se
pensaba que esta unién era la mejor forma de expresar la dimensién social
del hombre.

La relacién entre ética y politica permiti6 edificar una idea de lo que debia
ser la polis, donde el papel fundamental del individuo consistia en desenvol-
verse como “buen ciudadano”, es decir, orientandose mediante la virtud y no
mediante el vicio, con la finalidad de lograr fundirse en la Eudamonia: la feli-
cidad. Esta era el fin tltimo por el cual el hombre se establecia, de manera
natural, en sociedad. Por lo que en estas reflexiones primeras no se esclarece
la cuestién del poder como asunto primordial de la relacién polis-individuo,
pues ello esta, de alguna manera, implicado. En Muerte al Leviatdn. Principios
para una politica desde la gente, Roberto Ochoa nos dice que durante la época
moderna, especialmente con Thomas Hobbes,! el problema por el acrecenta-
miento del “poder” se hace evidente, pues con la filosofia politica hobbesiana,
a la par del desarrollo cientifico, se logra denunciar un “estado de naturaleza
bélico” que distingue a los hombres de los subditos, lo que, a su vez, reivindi-
ca la necesidad de conformar un Estado civil, con la finalidad de mediar ese
caracter bélico del ser humano.

Sin embargo, el Estado civil propuesto por Thomas Hobbes —nos dice Ro-
berto Ochoa— no sélo tiene la finalidad de mediar la “guerra de todos contra
todos”, pues, al parecer, su principal objetivo, ademads de “asegurar la paz”, se-

1 Cfr: especialmente la parte I de Thomas Hobbes, Leviatdn o la materia y forma de una repriblica eclesidstica
y civil.
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ra también buscar su “expansion territorial”. Esto es lo que implica también
“poderio”.

El Leviatdn no sera mas que la exposicién de un programa politico-tecnolégico
que permite al hombre moderno poner en marcha se ambicioso proyecto, al tiempo
que da a la sociedad su forma acabada y definitiva. [...] la modernidad entera
consiste en una progresiva acumulacién de poder. [...] La peculiaridad de la era
moderna, mds bien, se encuentra en la acumulacién de un poder tal, en manos de

ese hombre siempre abstracto, que lo convierte en maestro de la historia y amo del

universo.?

El acrecentamiento del poder se presenta dentro de esta obra como un pro-
blema central al que la filosofia politica esta obligada a cuestionar. Por ello, y
desde la filosofia politica de Leopold Kohr y de Ivan Illich, Roberto Ochoa
propone tener en cuenta a “la politica de la proporcién” junto con la “mor-
fologia social” como una posible via de solucién, porque de esa manera, po-
demos vislumbrar por qué el acrecentamiento del poder produce la “miseria
social”.

II

El Leviatdn hobbesiano rompe con el esquema tradicional griego, con aquella
relacién clasica entre polis-individuo y que, de alguna manera, era el reflejo de
un “orden preestablecido”, donde cada quien, o cada cosa, aspiraba al lugar
que le correspondia. Este cambio de pensamiento cldsico al moderno es el que
se sugiere dentro de esta lectura, pues en ella se enmarca la ruptura entre el
Estado que es establecido por “naturaleza”y aquel Estado civil que se establece
por “necesidad”.

Alo largo de Muerte al Leviatdn, Roberto Ochoa hace alusién a Aristételes
como opositor principal de Thomas Hobbes, no sélo en su filosofia politica,
sino sobre todo, en sus nociones de Fisica. El punto de encuentro entre am-
bos filésofos serd aquella que tiene que ver con la nocién de orden, pues el
Estagirita parte de la idea de que “Todo se encuentra ordenado con respecto
a algo y, al final, eso es lo mismo para todos: el principio de orden universal”
(ibidem, p. 109). Es decir, parte de la idea de que el mundo es eterno y que,

2 Roberto Ochoa, Muerte al Leviatdn. Principios para una politica desde la gente, México, Serie Conspiratio,
2009, p. 58.
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en este sentido, “materia” y “forma” no existen por separado, sino todo lo con-
trario, porque existen conjuntamente es que puede darse la creacién de la
“substancia”.

En cambio, y para que el surgimiento del Estado moderno se haya dado,
segun Ivan Illich, es necesario tener en cuenta la nueva interpretacién que se
hace de la relacién entre Dios y hombre, pues deja afuera la interpretacion
aristotélica de orden, ya que adopta una nueva visién basada en la idea de
la contingencia cristiana, misma que sélo es la expresién de una “necesidad”
creadora del “nuevo orden”.

En la idea de la contingencia dice —Roberto Ochoa— se adoptala creencia
de que “el estado de ser que fue creado a partir de la nada y que estd destina-
do a decaer, lo cual ocurriria si no fuera por la mano de Dios que lo sostiene”
(ibidem, p. 111). Y desde esta vision, la voluntad divina se nos presenta como
“una voluntad creadora”. Segun el autor, aqui es donde surge la idea de crea-
cién como creacién de un nuevo orden y es ésta la que mejor se refleja en
el Leviatdin, de Thomas Hobbes. En ella, el hombre se muestra como creador
de su propio orden, aunque eso signifique, al mismo tiempo, que este nuevo
orden conlleve una nueva vida:

El proceso de su constitucién sigue una doble via: por un lado el soberano dona
una nueva vida, pero por otro, es el mismo ingenio del hombre el que, por el
proceso de autorizacién, le otorga existencia; él es mi dios pero, paraddjicamente,
yo soy su creador (ibidem, p. 95).

Este “orden” en sentido moderno expresaba su conjuncién con la hipétesis
cientifica que venia produciéndose desde la fisica moderna y que dice que:
“cualquier cuerpo esta en el espacio y se mueve a través de é1” (ibidem, p.
140). La fisica moderna establece que el movimiento es producido por una
“fuerza externa”, adoptando, a su vez, la idea de que existe una relacién entre
dos cuerpos, donde uno tiene la caracteristica de ser pasivo y el otro, activo.

De esta manera, Thomas Hobbes se sirve de esta revolucién sobre el movi-
miento para darle aplicacién a su filosofia politica, pues observa que la rela-
ciéon entre el Estado civil y los individuos es similar a la del sentido de movi-
miento planteado por la nueva fisica moderna. Asi —dice Ochoa— “el cuerpo
politico estaria compuesto por material pasivo, seres atbmicos —minusculos e
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iguales— , unidos por el temor a la muerte violenta y gobernados desde arriba
y desde afuera por la fuerza de un soberano todopoderoso” (ibidem, p. 145).

No obstante, con esta nueva idea de movimiento, también surge un nuevo
problema y que es el que ocupa gran parte de la obra de Roberto Ochoa: la
pérdida de la “proporcién”. Aquella proporcién que no sélo era el reflejo de la
armonia de la physis, sino que, ademas, es la que también permitia la relacién
entre la ética y la politica en sentido griego y que Thomas Hobbes ya no toma
en cuenta.

Roberto Ochoa nos explica cémo Ivan Illich, en su texto La Sabiduria de
Kohr, expone la propuesta de la “proporcién” de Leopold Kohr® con la fina-
lidad de mostrar su aporte en la filosofia politica y en la filosofia del arte.
Illich advierte que la nocién de proporcion se encuentra en las sociedades pre-
modernas mds que en las antiguas y que, por este motivo, su estudio sobre la
nocién de “proporcion” se lleva a cabo desde la musica practicada durante la
Edad Media, ya que es en esta época donde se puede ver con mayor facilidad
la pérdida del uso de este término.

Ilich cree conveniente utilizar a la “proporcién” no s6lo como un concepto,
sino como “una experiencia acerca del propio ser, del otro y del mundo, que
adquiere cierta forma conceptual y lingtistica” (Ochoa 2009, p. 58). Por ello,
cuando Illich hace referencia a la proporcién quiere hacer referencia al con-
cepto griego de logos, pues éste puede significar: habla, equilibrio, definicién
o proporcién. Aunque mas bien, él considera que la definicién mas adecuada
es la de “lo apropiado de una relacién” (ibidem, p. 150). Segun él, en Boe-
cio, el gran musicélogo cristiano, es donde podemos hallar una continuidad y
discontinuidad respecto de dicho concepto.

Hasta antes de lo que conocemos como tiempos modernos, toda la teoria musical
estaba fundada en la proporcionalidad. La musica consistia en el arte de percibir y
reflejar la proporcionalidad o, 1o que es lo mismo, de encontrar el bien y la belleza en
el sonido (ibidem).

Sin embargo, Roberto Ochoa nos dice que para que podamos comprender
mejor la propuesta de Illich, debemos dejar afuera aquella idea moderna de
“nota”, pues en la Edad Media no existia dicho término. Mds bien, se debe
3 Esta tesis que sostiene Ivan Illich se presenté con un texto intitulado La sabiduria de Leopold Kohr

presentada en una serie de conferencia en honor a Leopold Kohr en 1966 por el Schumacher Institute,
seguin nos relata el autor.
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tener en cuenta que el concepto utilizado en aquella época era el de “tono”
y que éste podia significar “justa medida”, “cardcter de lo que es razonable” o
“proporcion”.4

El tono mostraba la relaciéon de dos sonidos en armonia, aquella “relacién
entre dos partes de una cuerda estirada y divida segiin una proporcién ade-
cuada” (ibidem, p. 154). Con base en ello, la ensefianza de la musica y de la
proporcioén consistia en afinar los sentidos para descubrir el tonos, es decir, las
relaciones apropiadas. Por esta razén se comprende que la musica tenia una
relacién de analogia con el orden de las correspondencias c6smicas, con el lo-
gos universal: “La proporcién se refiere a la bella liga por la cual los elementos
se corresponden entre si” (ibidem, p. 155).

Pero esta idea se fue perdiendo a través de los siglos XVII, XVIII y XIX, por-
que a la idea de enlazar los tonos la sustituyé el producto de los procedimien-
tos matematicos y mecanicos, dando como resultado la creacién del “piano”
en sustitucién del “monocordio”, descubrimiento que significé el paradigma
de la musica moderna. No obstante, la importancia de resaltar esta idea del
tono consiste en que con ella se puede vislumbrar de mejor manera que el or-
den del cosmos se puede percibir mediante nuestros sentidos, y en esta idea
tenia consistencia la creencia griega de que, al menos en la politica, bastaba
la relacién de “proporcién” para aprehender a la virtud. De esta manera, “las
virtudes son, asi, el fruto de un buen entrenamiento de los sentidos” (ibidem,
p. 213).

Roberto Ochoa nos dice que la idea de cosmos viene a ser definida desde la
idea de kosmein, misma que expresa un “alineamiento” de las cosas pero no por
necesidad, sino por su propia naturaleza. Es decir, que aunque sabemos que
las cosas que existen en el universo, como el cielo, la tierra, el agua, el fuego, el
dia yla noche, no son iguales; existe entre ellas una liga que las une, y es a esto
alo que podemos denominar “proporcién”. No obstante, esta idea de armonia
queda sustituida por la idea de “necesidad” durante la época moderna, pues
desde el momento en que se establece “la igualdad”, se crea la necesidad de
justificar esa igualdad entre todas las esferas del mundo, incluyendo al hombre
mismo, para asi eliminar de una vez por todas la idea de “armonia”.

# Jean Robert, citado en Muerte al Leviatdn. Principios para una politica desde la gente, p. 153.
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La igualdad tiende a contraponer los intereses de todos, estimulados para am-
bicionar todos los bienes —como en el idilico estado de naturaleza hobbesiano— ,
dando inicio a la idea de escasez, a la competencia entre semejantes y —lo vemos en
Hobbes— al “estado natural” de guerra. La armonia por el contrario, es esa condi-
cién muy particular bajo la cual cada persona y cada cultura florecen a su manera,
recibiendo el abono de la proporcionalidad como nutrimento de belleza y bondad
en las relaciones, que mas que igualdad, proporciona la sabiduria del complemen-
te, el equilibro, la consonancia, la justicia y la paz (ibidem, p. 163).

Con el olvido de la proporcionalidad también se olvida la idea de que la
naturaleza es activa, creadora y que, como tal, la funcién de la armonia es
mediar esa creaciéon. En cambio, para la modernidad, la naturaleza viene a ser
un elemento inerte, inactivo, a la cual el hombre puede moldear y gobernar
a su antojo, sobre todo para sus intereses propios, pues asi lo demuestra el
avance cientifico y tecnolégico, principalmente el de la Revolucién Industrial.

La idea fundamental aristotélica de que la naturaleza es en todos lados causa de

orden reflejaba no sélo el principio de teleologia que la modernidad abolié, sino
que expresaba también la nocién de proporcionalidad del cosmos (ibidem, p. 167).

III

Ahora bien, desde la creencia en la pérdida de la “proporcién” es que Rober-
to Ochoa logra unir las teorias de Lepold Kohr y de Ivan Illich, mediante sus
respectivas propuestas: la morfologia social y la politica de la proporcién. Pe-
ro, en el desarrollo de sus argumentos, sigue de fondo la idea de que después
de los planteamientos del Leviatan hobbesiano —pero sobre todo después de
aquellos “descalabros de los nacionalismos” que surgen después de la Segunda
Guerra Mundial y con el advenimiento de la Guerra Fria— existié una reapre-
ciacién por parte de expertos en materia de filosofia politica sobre el pensa-
miento de Thomas Hobbes, hecho que condujo a nuevas interpretaciones de
su filosofia y a un alejamiento cada vez mas grande de la idea de “proporcién”.

Un claro ejemplo de esto es el caso de Norberto Bobbio®, quien bajo la idea
de una “paz perpetua” pugna por la realizacién de un orden internacional
unificado, algo parecido a la “Organizacién de las Naciones Unidas”; mientras
que, por otro lado, con Howard Warrender y su afin por demostrar que den-
tro de la filosofia politica de Thomas Hobbes existe una “moral”, misma que

5 Cfi: Norberto Bobbio, Thomas Hobbes and the Natural Law tradition
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deriva de la “ley natural”, se puede observar de qué manera se adopta con ma-
yor insistencia la creencia de que el hombre necesita de un orden regulador
de la conducta.

Sin embargo, el problema estriba en seguir creyendo que la “violencia” es el
detonante para la sociabilidad y que, entonces, la sociabilidad no es algo “na-
tural”, como lo sefial6é Aristételes, pues en el caso de la propuesta de Norberto
Bobbio, segin Roberto Ochoa, el terrorismo es el factor, en ultima instancia,
para “justificar la necesidad de un Estado mundial efectivo”. Mientras que, pa-
ra Warrender, la macroética —ética de las relaciones impersonales— es la que
ayuda al florecimiento de una normatividad universalista del comportamien-
to.

Ahora bien, Ochoa nos dice que una vez que hemos aceptado los argumen-
tos hobbesianos, pero sobre todo, sus conclusiones, nos vemos en la necesidad
de observar cudles han sido sus consecuencias, de la que procede, precisamen-
te, “la miseria de la gente”. Para Roberto Ochoa, a partir de que se adopta la
idea un Estado civil en el sentido de mdquina, en el sentido moderno, se adop-
tala idea de un “nuevo motor” para el movimiento de la sociedad fundada en
el Estado civil: el motor de la “necesidad”. Este, a su vez, nos conduce inme-
diatamente a su “objetivo”: “la abundancia”.

De Ia relacién entre necesidad y abundancia nace una nueva ciencia que
controlara a ese Estado moderno: la Economia. Para ella, los axiomas mas ba-
sicos son aquellos que tienen que ver con “el crecimiento”. Sin embargo, esta
idea de crecimiento estd relacionada con aquella idea de “acrecentamiento
del poder” y que es, de alguna manera, el detonante para que exista dicha
miseria. Roberto Ochoa elabora una critica a la forma en que la Economia
establece nuevos criterios para la socializacién basados en la idea de “integra-
cién”, pero en el sentido de consumismo, pues éste es el que logra romper con
mayor exactitud la armonia del orden en el cosmos.

De Ia critica hacia la Economia, Leopold Kohr, al igual que Thomas Hob-
bes, aborda el tema de la agresién humana como fuente de toda miseria so-
cial, pero Kohr a diferencia de Hobbes, encuentra que el origen de ésta no
se encuentra en el campo de la psicologia, sino en el de la fisica: “la fuente
mas peligrosa de brutalidad no esta en el pensamiento humano, sino en el
volumen, directamente en el volumen fisico” (ibidem, p. 251), y lo que esto
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denuncia es que en el tamafno de los Estados-Nacién podemos encontrar la
desproporcién, es decir, la no-armonia del todo con sus partes.

No obstante, esto no quiere decir que el volumen de una persona indivi-
dual pueda ser causa de un conflicto, mas bien lo que Kohr quiere decir es
que, y siguiendo a Roberto Ochoa, el conflicto puede generarse cuando el
volumen social es mayor, porque se tiene en cuenta como “un poder social-
mente significativo”, es decir, se tiene en cuenta como “una extensién de la
fuerza corporal”.®

La visién de Kohr al respecto es que un volumen social mayor puede ser
capaz de cometer atrocidades, porque en él se concentra “mas poder para co-
meter esas atrocidades”. A este hecho le denomina teoria de la miseria social por el
poder. Un ejemplo de esto, segin Ochoa, son las guerras en el interior de una
nacién. Ahora bien, las atrocidades no pueden ser cometidas por cualquier
volumen social mayor, sélo por aquel que se encuentre en un estado critico,
pues una vez que esta cantidad critica se ha alcanzado, el abuso resultara es-
pontineamente, como sucede con los dtomos. Por esta razén, a esta parte de
su teorfa la denominé: teoria atomica de la miseria social.

Y por ultimo, tenemos a la teoria de la miseria social por el tamatio, que es-
pecifica que aun cuando el volumen critico de poder es el que detona a la
barbarie social, existe otro elemento del cual depende este tltimo: “una masa
social de cierto tamaino”. Esta ultima teoria es el punto crucial de la filosofia
de Kohr, porque mediante ella se especifica que la miseria social o desorden
social depende del “tamano” de la sociedad. Y es aqui donde podemos en-
contrar una similitud con las consecuencias del anhelado expansionismo del
Estado-Nacion, pues segin Kohr, el volumen grande de una nacién no sélo
implica el problema de la miseria, sino que también en él se halla la dificultad
de su posible solucién. En resumen, lo que Kohr quiere expresar, echando
mano de la teoria fisica atémica, segiin Roberto Ochoa, es que en la sociedad
actual, misma que proviene de aquella ambicién de expansionismo instaura-
do por el Estado-Nacién, hay un volumen social grande que procede de los
intereses econémicos que nos orientan hacia una desestabilidad social y que,

6 Dentro de esta idea de extensién de la fuerza corporal podemos encontrar no sélo aquellos mo-
vimientos que se revelan contra el Estado como suelen ser los movimientos sociales, pues también
podemos encontrar el pandillerismo, el narcotréafico y otras amenazas que pueden resultar en accio-
nes violentas.
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aunque ésta puede ser vista por los mismos integrantes de la sociedad, ellos no
han sido capaces de dar alternativas viables para lograr la estabilidad que una
sociedad de cierto tamafo requiere. Ante esta preocupacion es que se hace
presente la propuesta de un estudio desde la “morfologia social”, pues es la
mejor via que se presenta como alternativa al problema del “tamaio social”.
Esta propuesta procede de la morfologia biolégica, sin embargo, “se trata del
estudio de las interrelaciones entre tamafio y forma, y del papel que juegan las
fuerzas fisicas en esta interaccién compleja” (ibidem, p. 261).

Esta idea de la morfologia social se apega, a mi parecer, a la idea de “la pro-
porcionalidad” o “proporcién”, porque este estudio biolégico explica por qué
ciertos organismos mantienen un volumen de acuerdo con su forma. Es decir,
explica la manera en que “forma” y “volumen” estan relacionados de manera
natural. Sin embargo, al hacer uso de esta aplicacién bioldgica al estudio de la
sociedad, se hace patente la necesidad de justificar los pardmetros dentro de
los cuales se considera un volumen y tamafo adecuado para la sociedad.

Estos parametros, segiin Korh, deben estar mediados desde los pardmetros
que se utilizaron en la época de Aristételes, es decir, desde aquella idea de
“término medio”, pues mediante ella se expresaba la manera de hacer lo co-
rrecto en el lugar, el momento y la forma correcta, siempre apoyandose en
la phronesis. Por ello, la propuesta de Leopold Kohr es la recuperacién de la
filosofia aristotélica de considerar a la polis como unidad politica fundamen-
tal, para asi, dice Roberto Ochoa, “fundar una disciplina de pensamiento que
nos permite describir en términos muy concretos la materia sobre la cual la
virtud humana de la prudencia tiene que deliberar en nuestros dias” (ibidem,
p- 297). En estos dias en los que la Economia estd por encima de las decisiones
politicas.

v

“¢Cual es el limite que una sociedad humana no debiera traspasar, si quiere
conservar la escala humana y mantenerse en la prudencia?”, esla pregunta que
guia y entrelaza las propuestas de Kohr e Illich, y se muestra, ademds, como
la tesis central de Roberto Ochoa con respecto al desmedido crecimiento de
la sociedad que vive impregnada en la “acumulacién de poder”, herencia del
Estado moderno.
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Kohr, expresa Ochoa, recupera el pensamiento central de Aristételes en su
Politica y se centra en el binomio virtud-vicio, asi como en la idea de “orden”,
nociones que hoy en dia, si no han desaparecido, por lo menos ya no se toman
en cuenta como finalidad dentro del Estado, hecho que contribuye, en gran
medida, a la desestabilidad en el tamaiio y la forma de un Estado civil.

Segun Alasdir Mcltyre, las virtudes en las sociedades heroicas eran el reflejo
de que es imposible separar el contexto de una sociedad de sus estructura
social, pues “las disputas valorativas sobre lo bueno y lo malo, lo justo y lo
injusto, eran cuestiones de hecho social y sélo podian hacerse valer desde
determinadas posiciones en la estructura misma de la sociedad™’

Por esta razon, una de las caracteristicas elementales de la constitucién de
la polis, segin Aristételes, es la armonia, misma que en una sociedad se nos
mostraba como un proceso natural que tiende hacia un crecimiento, al menos
eso quiere mostrar Aristoteles cuando nos indica que la sociedad comienza
con la familia, después con las aldeas, hasta llegar a establecer lo que es la
polis, pues su orientacién o inclinacién natural es el crecimiento con miras en
el “bien comun” que es la “felicidad”.

Ahora bien, Kohr nos dice que la naturaleza nos provee de dos movimientos
auto-regulatorios del tamano: “La inestabilidad que es propia de lo demasiado
pequenio es de un cardcter fundamentalmente distinto de la inestabilidad pro-
pia de lo demasiado grande” (ibidem, p. 289). A esto anade que mientras la
inestabilidad de lo demasiado pequeno es constructiva, la inestabilidad de lo
demasiado grande puede resultar “destructiva”. Y de esta manera comienza la
advertencia sobre que el crecimiento de las sociedades, tal como lo pretendia
la modernidad, puede resultar contraproducente.

La ambicién leviatanica por acumular cada vez un poder mayor sabe tomar, sin
embargo, muy diversas vias, y acunar muy variados discursos, por los que pretende
trampear los principios de la naturaleza. Esto es precisamente lo que ocurre con
la idea moderna de “desarrollo” como horizonte al que han aspirado todos los
esfuerzos sociales durante la segunda mitad del siglo XX (ibidem, p. 290).

La propuesta de Kohr, dice Roberto Ochoa, parece que procede al estilo de
Aristételes, es decir, viene a plantearse desde aquella unidad social mas sim-
ple, ya que Kohr describe tres revoluciones que pueden conllevar a lo que él

7 Citado en Muerte al Leviatdn. Principios para una politica desde la gente, p. 204
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asimila como posible solucién. Esta se da mediante el planteamiento de tres
revoluciones pero en el dmbito econémico: la primera se refiere a la revolu-
cién agricola, que tiene un cardcter rural con miras a elevar la productividad
respecto de los bienes basicos de supervivencia (vestido, comida, etc.). La se-
gunda se refiere a la revolucién manufacturera, de caracter urbano, y que
tiene como finalidad constituir y fortalecer la estructura de la ciudad.

Y, por ultimo, la revolucién maquina-factura. Esta, dice Ochoa, es una de las
que parece que se puede prescindir, porque no esta dirigida a incrementar los
implementos de la vida, sino s6lo de la integracién, hecho que puede terminar
por absorber para si todos los significados personales de la vida, pues ella se
caracteriza por el incremento de lo que se conoce como “producto interno
bruto (PIB)”.

Dentro de esta propuesta, el problema fundamental que logra visualizar
Kohr e Illich, segiin Roberto Ochoa, es que gracias al desarrollo de la econo-
mia impulsado desde el nacimiento del Estado moderno, los hombres y las
mujeres se han convertido en instrumentos intercambiables al servicio de la
megamaquina. Sobre todo después de aquella idea de la “igualdad homoge-
neizante” y con el principio de la hipertrofia. Y es aqui, precisamente, donde
se hace énfasis por recuperar la idea de orden en sentido aristotélico, pues
dice Kohr que:

El principal error del sistema politico moderno es que ha sido renuente a seguir
los principios de la fisica por los cuales, al igual que ocurre con el mundo de los
atomos y las estrellas, un gran nimero de pequefias unidades méviles, esenciales
para un patrén equilibrado de comportamiento multiple, hacen posible que el
balance natural funja como principio de ordenamiento. [...] el sistema politico
moderno se compone de un numero reducido de unidades enormes, con graves
dificultades de movimiento (ibidem, p. 303).

La propuesta que se mantiene dentro de este texto es aquella que se man-
tiene firme en la creencia de que la proporcién puede aplicarse dentro de la
sociedad como “moderacién”. Ella es la manifestacién del término medio aris-
totélico donde se puede hallar y observar que la proporcién en el sentido de
correlacién entre el mundo y lo sentidos es aplicable sin la necesidad de em-
plear las herramientas industriales no sélo para la convivencia, sino también
para la solucién de problemas. Asi lo propuso Kohr mediante su Contraction
to Uninstrumented Visibility (Contraccion a una visibilidad sin instrumentos) cuando
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se los plante6 a economistas, cientificos, desarrollistas, segin cuenta Ochoa,
dando a entender la idea de que el control social puede derivarse de la mirada
sin el uso de los instrumentos.

\Y%

Hoy en dia, nos dice Ochoa, las leyes de la Economia han escapado a las an-
tiguas reglas del ethos, puesto que a la virtud se la deshecha por ser inutil a
los intereses del crecimiento del poder; en cambio, el vicio es mas util que la
virtud. Ya no hay fines personales que se encuentren englobados en los propé-
sitos del Estado moderno. Sin embargo, con la morfologia social y el principio
de la proporcién politica se busca “rehabilitar la capacidad que tenemos los
seres humanos para armonizar nuestras diferencias, mucho mds que para uni-
ficar nuestros criterios de legislaciones abstractas que terminan por imponerse
ala fuerza” (ibidem, p. 333).

Cabe senalar que con la filosofia politica de Thomas Hobbes no sélo hay
una ruptura entre proporciéon y tamano de las sociedades, también hay una
ruptura central que consiste en reducir a la justicia como un dictado de la
voluntad soberana que se impone desde la nocién de la contingencia, dando
por terminado con la idea de justicia en el sentido de diké 'y dikaios: “Diké como
orden del universo y dikaios se refiere al hombre que respetaba y no violaba
ese orden” (ibidem). La critica que se establece en Muerte al Leviatdn. Principios
para una politica desde la gente se refiere sobre todo a:

[...] romper, en la mentalidad propia y compartida, un dique de hierro que
el oficio de una ciencia fria y dura ha sido capaz de montar con apariencia de
perpetuidad. Significa derrotar una serie de constructor cientificos, producidos mads
hacia la légica de la conquista que del compartir (ibidem, p. 324).

Esto es lo que significa “dar muerte al Leviatan”, para Roberto Ochoa. Es
tratar de recuperar la nocién de polis como quiere Leopold Kohr para que
se pueda recuperar la idea de proporcién de un Estado sin que éste caiga en
los excesos o transgreda los limites tanto territoriales como legislativos. Tener
opciones entre una sociedad pequena o grande, pero sin caer en la idea de
que esta distincion significa que todo se reduce al vicio o a la virtud, pero en
su sentido tnicamente de utilidad. Hacer conciencia de que los Estados con
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mayor proporcién pueden tender con mayor facilidad a las guerras internasy,
con ello, desestabilizar la armonia del Estado.

No obstante, es de suma importancia sefialar la necesidad que se expresa
dentro de este texto sobre la recuperacion de la pdlis griega en un sentido,
y es que, desde este umbral, parece dificil liberarnos de las creencias o del
paradigma que el mecanicismo del siglo XVII logré imponer, sobre todo de
aquella consecuencia que deviene de Thomas Hobbes, y que se resume en
creer que es la condicién humana la que nos impone un tipo de Estado civil,
pero que esta condicién no nos exime de cuestionar la relaciéon entre polis e
individuo que puede gestarse en un momento determinado.

Sin embargo, deberiamos preguntarnos si podemos elaborar una critica
a la relacién entre politica y economia desde la ciencia misma, tal como se
pretende en Muerte al Leviatdn de Roberto Ochoa, pues creo que si lo que se
pretende es rescatar la idea de “proporcién” en sentido griego, lo ideal seria
partir del cuestionamiento sobre el tipo de relacién que puede existir entre
la politica, la economia y la ética, con la simple finalidad de no perdernos en
una reduccion de la condicion humana en un sentido meramente cientificista
y con ello, s6lo contribuir a la justificacién de ese acrecentamiento del poder
de las naciones.
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