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educativo. Ademas del que da nombre a la obra, integran la misma los siguien-
tes: “Espiritualizar nuestra escuela”; “La escuela laica”; “El sistema educacio-
nal americano”, perteneciente a La salud de América espafiola; “La pedagogia
del ocio”, capitulo de Voces campesinas. Estudios que si bien éditos, lo estdn,

-en el pais vy en el extranjsro, un tanto dispersamente .De ahi que esta seleccion

signifique un real aporte al conocimiento y divulgacién de la historia de las
ideas en la Argentina.

La adecuada consideracion de la multifacética cbra de Juan B. Teran im-
pone reconocer, como lo advierte Ricardo Rojas (Historia de la Literatura ar-
gentina, tomo IV, Buenos Aires, 1822, p. %), el ‘“genius loci”, la fuerza que en
este pensador argentino ejerce su Tucuman natal, cuya Universidad fundara
en 1914.

Corria el aflo 1893, contaba Teran sbélo dizciocho afios y era estudiante de
Derecho, cuando en su articulo “Educacién Superior” ya reclama la espirituali-
zacién de la ensefianza y desecha la tendencia universitaria profegionalista.

La concepcidon espiritualista de la ensefianza, que Teran sostiene, exige la
formacion de la inteligencia y de los habitos morales, méas que la mera forma-
cién enciclopédica, Cultivarse en lo intelectual y moral no es sélo una exigen-
cia de nuestra condicién de persona Sino también un rzclamo del progreso de
la ciencia y de la técnica. Cuanto mayor es la vida 4til, tanto més imperiosa
es la inutil.

El ideario educacional de Terin —cuyo origen, desenvolvimiento y sen-
tido muestran sus trabajos reunidos en la compilacién que nos ocupa— €s, €n

‘sintesis, el que se reconoce en el blasén que estampé en el frontispicio de la

Universidad de Tucumén: Ptdes in terra ad sidera visus.

MATILDE IsaBer. Garcia Losapa

EMMANUEL LEVINAS, De Dieu qui vient & Pidée, J. Vrin, Paris, 1982.

) Los diversos temas reunidos bajo el titulo de “De Dieu qui vient a l'idée”
ha sido agrupados en tres partes, que llevan respectivamente los siguientes en-
cabezamientos: “Ruptura de la inmanencia”, “La idea de Dios” y “El sentido del
ser”. Esta unificacién no responde a una estructura formal sino al orden crono-
l6gico de la publicacién de los distintos articulos, conferencias y ensayos. Sin
duda que esto no excluye la coherencia interna del conjunto, pues en todos los
trabajos se traduce la tematica fundamental del eminente filésofo francés. En
efecto, Emmanuel Levinas en todos ellos vuelve a insistir sobre dos puntos basi-
oos de su pensamiento. Por un lado queda acentuada la idea de infinito, esa
suerte de lugar utépico o “no lugar”, desde el cual el filgsofo tiende un puente
a la absoluta trascendencia de Dios; por otro, estd la reflexién en torno a “la
epifania del rostro”, que pide ser interpretada como la “presencia inmediata del
otro como otro”,
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Ya en el prélogo, el autor denuncia el error en que ha caido la filosofia
occidental que consiste en haber exaltado el “yo pienso” —el cogito— de tal
manera que el pensamiento inevitablemente ha sido encerrado en el circulo
de la inmanencia y de lo “mismo”, Tal actitud atenta contra la absolutez im-
plicita en la misma palabra Dios. ;Acaso hablar de Dios no supone incluirlo.ya
en un saker que lo asimila ¥y en una experiencia que sigue manteniéndose den-
tro de los modulos del aprehender y del captar? De aqui surge la desvirfuacion
de la subjetividad asi replegada sobre si misma sin posibilidad de acceder a la
trascendencia. En consecuencia, también la infinitud o alteridad total, la
novedad absoluta, que €s Dios, es introducida en la inmanencia, en esa tota-
lidad que el cogito de la apercepciéon trascendental abarca.

Entre esta errada actitud reductora de la trascendencia y aquella otra que
intenta rescatarla como lo que adviene desde afuera, cosa que pretende precisa-
mente la filosofia de Levinas, se establece un juego dialéctico que enfrenta
suefio y vigilia o insomnio. El fildsofo aclara lo que para €l significa la vigilia:
“Velar —dice— no es velar en vista de..., pues esto ya supone buscar lo idén-
tico, el reposo y el suefio: al contrario, “velar” sobre este nive! quiere decir
inquietarse, ser desgarrado” (p. 98). Esta es una vela & vigilia que prescinde de
la intencionalidad o del dirigirse a, y en ésta su pureza es forzosamente desinte-
resada. Ademds esta clase de vigilia estd vinculada con la tipica exaltacion
de la trascendencia del otro, tan cara al pensamiento levinasiano. Desde este
angulo, la presencia del otro representa el primer paso para liberarse de las
confinaciones inmanentistas, pues el enfoque recto del otro no puede nunca
reducirse a su representacion en la conciencia.

En el prélogo ya subraya Levinas la importancia de acercarse a una autén-
tica trascendencia. El punto de arranque es para el filésofo la idea de infinito
tal como fuera concebida por Descartes, pues el autor del célebre Discurso del
método llamaba idea de lo infinito en nosotros, pensamiento pensante més
alla de lo que es en su disposicién de contener, a la idea que, de acuerdo con la
propia manera carteslana de expresarse, Dios habia depositado en nosotros.
Se trata pues de una idea excepcional, unica, que para Descartes es el “pen-
sar en Dios”. Pero tal “pensar” no puede ser reducido sin mds al acto de
conciencia de un sujeto o a su pura intencionalidad tematizadora. Sigue dicien-
do Levinas al respecto: “...ridée de l'infini contiendrait plus qu’elle ne serait
a méme de contenir, plus que sa capacité de cogito” (prélogo, p. 10). Para el
fenomendlogo francés, muy a Semejanza de como la idea de infinito cartesiana
adviene a la conciencia, el otro nos sale al encuentro como algo completamente
distinto que exige la aceptacion de nuestra responsabilidad para con él, cuyo
sentido més profundo estd contenido en el tratado talmudico (p. 32), donde
se exige nuestra responsabilidad por su responsabilidad. Semejante responsabi-
lidad, rescatada en la ética levinasiana, no proviene de la fidelidad a un prin-
cipio universal, ni tampoco de una evidencia moral, sino que supone una relaciéon
excepcional con el otro, por la cual el mismo responsable puede ser concernido
por el otro sin que éste quede asimilado a él. Es decir, yo debo responder del
otro sin ocuparme de su propia responsabilidad para conmigo. Sélo de este
modo el amor al prdjico es un amor sin eros, y es precisamente por este ser
para otro que el hombre llega a Dios. El yo implicado ya no se designa a si
mismo sino que dice simplemente: me voici (“Dieu et la philosophie”, p. 118).
Levinas cita finalmente a Dostolewski en Los Hermanos Karamazov: “cada uno
de nosotros es culpable ante todos por todos y por todo y yo mas que los
demaés”,



BIBLIOGRAFfA 239

La orden que se nos dirige interpelandonos desde la trascendencia es tan
perentoria que no nos permite sustraernos al rostro del otro, que con su desnu-
dez de abandonado brilla entre las grietas gue rajan la médscara del personaje
0 su piel arrugada. La desnudez sin recursos del ofro alude al grito que éste ya
ha lanzado de antemano hacia Dios, a esa especie de “resonancia del silencio”
—Geldut der Stille—. La proximidad del otro, el aproximarse a €l responde a
la exigencia de: “étre gardien de son frére, et étre gardien de son frére, c’est
étre son otage” (p. 118). Cuando terminamos la lectura de la primera parte
del libro constatamos que la filosofia de Levinas no se queda en los temas estric-
tamente filos6ficos, sino que gira hacia la preocupacién ética, hasta tal punto
qgue su pensamiento se ha convertido en una meditacion analitica sobre el amor
desinteresado, Unico capaz de trascendencia.

De la segunda parte del libro vamos a destacar el excelente estudio que
lleva por titulo: “Hermeneutique et au-déla”. En él nuestro filésofo vuelve a
insistir en el pensamiento vigil. Sélo éste puede rebasar los limites del mundo
o escuchar una voz mas intima que la intimidad humana misma. Dentro de
este clima casi agustiniano prospera lo que Levinas entiende por psiquismo
religioso, ajeno a toda clase de experiencia, pues también él rechaza la repre-
sentacién. La propuesta del filésofo francés es realmente original por cuanto
Hevaria a instaurar una nueva ‘“filosofia de la religién”, que desde ya iria mas
alld de los tradicionales planteos de Dios. Tampoco en Filosofia de la Religién
se ha concebido un Dios realmente trascendente, por haberlo identificado con
el ser. La pregunta clave sobre este dominio, guc al mismo tiempo equivale a
una reacciéon frente a la fenomenologia, es formulada de la siguiente manera:
«;Dénde y cudndo rompe la trascendencia con el «fuera-de-si» de la intenciona-
lidad, dentro de la misma estructura noética?”

A fin de responder al interrogante crucial, comienza Levinas por un replan-
teo de las formulas husserlianas; ellas debzn ser examinadas en todo su alcan-
ce. Una vez puestos sobre esta pista, resulta claro que la “conciencia” habia
sido promovida por el pensamiento fenomenolégico al rango de un “acontecer”
que, de alguna manera, despliega en el “aparecer” —en la manifestacion— la
energia o la “esancia” (inglés, essance, neologismo de “essence”) del ser que asi
se hace psiquismo. Con el nuevo término de “esancia” nuestro autor alude a
ex-posiciéon o manifestacién del ser en la conciencia”. La “esencia” remite por
una parte a su posicion de ente, a un fortalecimiento sobre un terreno firme,
es decir, a una fundamentacién, a la positividad del aqui y del ahora” (p. 160).
Mediante la “esancia” Levinas denuncia el peligro que entrafia toda re-presen-
tacién y su presencia implicita que, sobre el campo fenomenolégico, conduce
inevitablemente a la ipseidad del yo. Por otra parte, la misma vida de la con-
ciencia ha sido temporalizada. No obstante, ésta no pareceria ser una situacion
inevitable, de tal suerte que cabe preguntarse si el psiquismo no tiene ofra
manera de significar distinta a la dela “epopeya” de la “esancia” que en él se exal-
ta; sila positividad del ser, de la identidad, de la presencia, es decir, del saber, son
realmente el Gltimo asunto que ocupa al alma. La posibilidad de semejante pre-
gunta (p. 164) es la que rompe el criticado equilibrio del “alma igual” y del
alma que piensa s6lo a su nivel, para poder entender alge mayor que su propia
capacidad; que sus deseos, sus cuestiones, su inquirir no son asuntos que deli-
mitan los vacios y la finitud del alma, sino- que, por el contrario, son desper-
tares a la des-mesura; he aqui una adquisicién positiva. Existe, de este modo,
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una “alteridad” que puede desbaratar la simultaneidad o sincronia temporal
y el alineamiento de lo sucesivo en la conciencia.

Asimismo, el lenguaje es otro medio capaz de destruir el cerco de la inten-
cionalidad fenomenolégica. La nueva funcién lingiiistica surge del mismo fraca-
so de la intencionalidad, puesto gue ésta nunca llega a captar al otro, cuya
interioridad mondadica se le cierra obstinadamente, También aqui, en la esfera
lingiiistica, por una suerte de inversién, la deficiencia de 1la re-presentacién
del otro puede transformarse en una relacién de orden superior o por lo menos
en una trascendencia que se da en términos de actividades y exigencias éticas. En
de lo superior, de otro orden. De ahi que la experiencia fallida invierta el in-
cumplimiento intuitivo de la re-presentacién en un “maés-alld” de la experiencia,
en una trascendencia que se da en términos de actividades y exigencias éticas. En
resumidas cuentas, la resistencia que la captacién del otro ofrece a todo saber
tematizante se convierte en el primer paso hacia la relacién des-equilibrada
con el Infinito y, por eso mismo, queda identificada con el ‘“insomnio originario”
o el despertar del psiquismo. .

Dentro de la tradicidn filoséfica occidental el Gnico pensamiento gue supe-
ra los desvios esencialistas es el existencialismo “avant la lettre” de Séren
Kierkegaard, pues é! coincide premonitoriamente con la visién critica de Levi-
nas, al hacer hincapié en la “insatisfacciéon” gue brota del incumplimiento del
dsseo como verdadero acceso a lo supremo. Ademéis también la fe, de acuerdo
con la filosofia kierkegaardiana, nunca, cuando es auténtica, conduce a una
certeza inmediata. No; por cuanto es pensada dialécticamente, ella se traduce
por la preocupacién infinita del yo que asi logra una actitud “vigilante” —segin
la terminologia levinasiana— dentro de un riesgo total.

Altamente laudables son los intentos de Levinas de recuperar un depurado
concepto de trascendencia, sin duda necesario para rescatar una religiosidad
auténtica. No obstante, sus conclusiones terminan por ser extremas, ya que
las posibles soluciones al problema del inmanentismo fenomenolégico que el filé-
sofo francés nos propone, llevan a una especie de irracionalismo existencial que
mas que aclarar la problematica de lo divino la oscurecen y tornan casi ininte-
ligible. Tal ve? falte aqui el sentido cristiano y evangélico de la “encarnacién”,
para concebir la trascendencia mas préxima a la misma corporalidad humana
¥ a la concrecién histérica. Sea como fuere, tampoco es posible confundir ni la
propuesta evangélica ni la talmudica con la propuesta estrictamente filoséfica;
y si partimos de la filosofia no podemos saltar a la religiéon o a la reflexién
teolégica para dar una respuesta a una cuestion gue se plantea en términos
de rigurosa filosofia.

CarMEN BALZER




