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RESUMEN

En este ensayo considero la relacion entre el famoso “viraje” (Kehre) de Heidegger y el realismo. Comienzo
con la critica de Heidegger al problema de un mundo externo, y describo como esta critica anticipa el nuevo
realismo. A continuacion, ofrezco una reconstruccion de la autocritica de Heidegger en Ser y tiempo,
mostrando como esta obra (escrita antes del viraje) exhibe un antirrealismo de orden superior. A continuacion,
muestro como el giro de Heidegger esta motivado por la insuficiencia de este antirrealismo anterior. En su
filosofia del acontecimiento avanza hacia una ontologia realista desarrollando conceptos como el de “destino’
(Geschick), que entiende como independiente de las actitudes humanas. Sin embargo, Heidegger vuelve a
caer finalmente en un antirrealismo, porque el ser sigue dependiendo de la implicacion de los seres humanos.
Por tanto, concluyo este ensayo defendiendo brevemente mi propia version del nuevo realismo, segun la cual
los objetos tienen sentido de un modo independiente de nuestras actitudes hacia ellos.

>

PALABRAS CLAVES

Heidegger, nuevo realismo, viraje, realismo, antirrealismo, objetos, campos de sentido.

ABSTRACT

In this essay I consider the relationship between Heidegger’s famous “turn” (Kehre) and realism. I begin with
Heidegger’s critique of the problem of an external world, and I describe how this critique anticipates New
Realism. I then provide a reconstruction of Heidegger’s self-critique of Being and Time, showing how this
work (written before the turn) exhibits a higher-order antirealism. Next, I show how Heidegger’s turn is
motivated by the inadequacy of this earlier anti-realism. In his philosophy of the event he moves towards a
realist ontology by developing concepts such as “destiny” (Geschick), which he understands to be independ-
ent of human attitudes. Nevertheless, Heidegger ultimately falls back into an anti-realism, because Being still

L El presente articulo fue originalmente publicado en aleman en: Gabriel, M. (2014). Ist die Kehre ein realistischer
Entwurf? En Espinet, D. y Hildebrandt, T., Suchen Entwerfen Stiften (pp. 85-106). Brill.
Tabano, no. 23, ene-jun 2024, pp. 8-32.
DOI: https://doi.org/10.46553/tab.23.2024.p8-32
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remains dependent upon the involvement of human beings. I therefore conclude this essay by briefly arguing
for my own version of New Realism, according to which objects are meaningful in a way that is independent
of our attitudes towards them.

KEYWORDS

Heidegger, New Realism, turn, realism, anti-realism, objects, fields of sense.

El tema de Ser y tiempo mas influyente en la epistemologia contemporanea es
el intento de Heidegger de socavar una determinada concepcion del problema del
conocimiento que sigue siendo virulenta en nuestros dias. Esta concepcion identifica
el problema de la cognicion con el problema del mundo externo.> Como es bien sabido,
Heidegger cuestiona, particularmente en los §§ 19-21 y 43-44, el conjunto de premisas
que conduce de una forma u otra a la formulacién del problema de un mundo externo.
La idea basica es familiar a todo lector de Heidegger: el problema del mundo externo
resulta la inadmisible omision del genuino problema del mundo, o mas bien del
fendmeno del mundo.? Esta omision consiste en el hecho de que el Dasein tiende a
pasar por alto las condiciones cotidianas por las cuéles estd inmerso en un conjunto de
relaciones, lo que llama ser-en-el-mundo o, menos técnicamente, su vida. Estas
condiciones incluyen el hecho de que las cosas con las que tratamos o “manejamos”
estan individualizadas por su integracion a nuestros planes de vida. El famoso martillo
es un martillo porque se le da un lugar en la vida de un artesano, por ejemplo. Al guifio
del auto se le da su funcion en el trafico vial, que —aqui el propio analisis de Heidegger
se saltea desgraciadamente la dimension social— se regula en ultima instancia por el
hecho de que creamos normas que son compatibles con una pluralidad de planes de
vida que compiten o simplemente coexisten.

Heidegger cuestiona habilmente el conjunto de premisas del problema de un
mundo externo y muestra que el problema no es natural en el siguiente sentido: las
premisas no son inevitables cuando describimos nuestra capacidad de orientarnos en
un entorno cuya estructura ya estd ante nosotros. El problema del mundo externo
resulta de una descripcion tendenciosa de nuestro ser-en-el-mundo que no es ni
evidente ni en modo alguno natural. El problema surge de una confusion. El hecho de
que siempre encontramos propiedades estructurales de algun tipo gracias a las cuales

2 En esta linea argumenta el influyente Barry Stroud (1984).

% “Una mirada a la ontologia usual muestra que, junto con haber errado la constitucion del Dasein que
es el estar-en-el-mundo, se ha pasado por alto el fendmeno de la mundanidad” (Heidegger, 2012, p.
87.). Véase también § 14, pp. 85-88 y § 21, pp. 116-123.
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nos orientamos se confunde con el hecho de que existe un enorme mundo externo
anonimo, en el que ingresamos a través del nacimiento y abandonamos a través de
nuestra muerte. Esta confusion se basa en el hecho de que un “existencial”, es decir,
una propiedad estructural de nosotros mismos, se identifica con una categoria, es decir,
con una propiedad estructural de las cosas esencialmente inanimadas, que estian
meramente ante nosotros. En An den Grenzen der Erkenntnistheorie, llamé al supuesto
de esta concepcion del mundo una “ontologia ingenua de las cosas individuales”
(naive Einzeldingontologie), que en el fondo supone que “el mundo” es un gigantesco
contenedor que esta provisto de cosas individuales. En particular algo se considera en
esta concepcion una “cosa individual” si seres con creencias no contribuyeron a su
individuacion.* En consecuencia, llamemos “viejo realismo” a la tesis de que “el
mundo” es, en primer lugar, primordialmente “el mundo externo” y, en segundo lugar,
que éste consiste en cosas individuales que ya estan individuadas independientemente
del observador. El problema del mundo externo del viejo realismo supone que el
mundo es ante todo el mundo sin espectadores, de modo que se plantea la cuestion de
en qué condiciones podemos llegar a ser espectadores en un mundo asi.

Heidegger elude en diferentes niveles esta division del trabajo —mundo sin
espectadores frente a mundo de espectadores. En mi opinion, lo que hay que destacar
aqui es, en primer lugar, la determinacion del espectador como Dasein, que conduce
a una integracion del espectador en su entorno aparentemente anénimo. En segundo
lugar, es importante tener en cuenta que esto conduce a una reinterpretacion del
concepto de mundo, dado que el “mundo externo” ya no puede funcionar como anclaje
de nuestra intuicion realista de las cosas que yacen ante nosotros. Pues ahora ya
entendemos que nos encontramos a nosotros mismos y al entorno que determinamos
con el mismo derecho que al sol, la luna y las estrellas. Si el mundo no es idéntico al
mundo sin espectadores, sino que nos incluya como participantes, se plantea la
cuestion de si sigue estando justificado, y en qué condiciones, el aislamiento de un
ambito esencialmente independiente del espectador (el mundo exterior). El hecho de
que se plantee esta cuestion ya habla de lo poco natural que es el problema del mundo
externo. O dicho al revés: habla de que este problema es un artificio de una
determinada construccion tedrico-filoséfica.’

Con esta critica Heidegger anticip6 asi, entre otras cosas, un giro decisivo en
la discusion de posguerra sobre el realismo, giro que suele asociarse con Michael

4 Sobre la ontologia de las cosas individuales véase Gabriel (2008a, pp. 64-75). En esta linea, Heidegger
(2012) habla de “ontologia de la cosa” en Ser y tiempo (p. 121).
5 Sobre esto véase Williams (1996) y el aporte de Volbers (2012).
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Dummett (1978, 1991).° Este giro consiste en haber reconocido que lo que el “viejo
realismo” queria explicar era la preexistencia de estructuras. Sin embargo, la
prexistencia o precedencia universal de estructuras no puede reducirse, al menos
primera vista, a un determinado tipo de estructuras. El realismo es una suposicion
topicamente neutra o incluso universal —la suposicion de que hay algunas estructuras
cuya individuacién no depende de nuestro involucramiento: la luna seguiria siendo
mas pequefia que el sol aunque nunca nadie lo hubiera articulado en un enunciado
explicito, o en un juicio silencioso, o como una representacion mental coloreada por
una perspectiva; habria habido mas de un numero natural entre 2 y 5 aunque nadie lo
hubiera contado nunca; matar habria sido malo aunque no nos hubiéramos dado cuenta
de ello, etcétera. En el debate actual, el hecho de que el realismo se ocupe de la
cuestion de la individuacion de las estructuras, independientemente de nuestro
involucramiento, ha dado lugar a una nueva edicion del realismo estructural (Sider,
2012) o estructuralismo (Chalmers, 2012). Sin embargo, el realismo en la metafisica
analitica contempordnea adolece del hecho de que, en ultima instancia, no es en
absoluto suficiente e imparcialmente neutral desde el punto de vista topico. No se
cuestiona el supuesto central de un fisicalismo o naturalismo frecuentemente asumido,
al menos implicitamente: que la existencia puede reducirse en Ultima instancia al
hecho de que, en las ciencias, o en las mejores ciencias naturales, deben asumirse
estructuras prexistentes.’

Por supuesto, se puede discutir sobre qué estructuras necesitan realmente ser
descritas de tal manera que podamos defender el realismo con respecto a ellas. Y es
precisamente en este punto donde Heidegger nos ayuda atn més. En particular,
Heidegger ha mostrado que no podemos contar con un mundo externo como
fundamento que consista en objetos individuadas, a los que ahora tendriamos que
afiadir valores o nimeros.® Heidegger expone habilmente la desafortunada idea de que
la mayor parte del mundo humano (nuestras instituciones, nuestros sentimientos,
nuestras obras de arte, leyes, amistades, ideologias y similares) tienen que eliminarse

¢ En sentido estricto, el objetivo de Dummett es elaborar un criterio légico para el realismo. En concreto,
un criterio que atestigiie que una teoria parte de supuestos realistas con respecto a su objeto, lo que
Dummett, como es bien sabido, establece mediante la bivalencia de un tipo pertinente de enunciado.

7 Véase Gabriel (2019).

8 En este sentido, por ejemplo, su critica a Descartes: “Descartes no se deja dar el modo de ser del ente
intramundano por éste mismo, sino que, basandose en una idea de ser no justificada y de origen no
desvelado (ser = permanente estar-ahi), le prescribe, en cierto modo, al mundo su «verdadero» ser. Lo
que determina su ontologia del mundo no es primariamente el recurso a una ciencia eventualmente
apreciada en forma especial, las matematicas, sino la fundamental orientacion ontologica hacia el ser
como permanente estar-ahi, cuya aprehension se lleva a cabo en forma eminentemente satisfactoria por
el conocimiento matematico” (Heidegger, 2012, p. 117).
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ontoldgicamente o localizarse en el cerebro. En particular, le debemos la idea de que
el universo, como un “hogar frio” (kalter Heimat), como lo ha llamado recientemente
Wolfram Hogrebe (2009, p. 40), sigue suponiendo la idea de un hogar. Cuando el ser
humano concibe su lugar de residencia como el de una esfera sin consciencia y
desinteresada sobre la que “una capa de moho ha creado seres que viven y que conocen”
(Schopenhauer, 2010, p. 13), no se trata de una observacion neutra ni de una
constatacion de hechos, sino de un juicio desde una determinada perspectiva que no
carece en absoluto de alternativas.

Este punto de vista y autodescripcion nihilista no solo estd lleno de
presupuestos; si se examina mas de cerca, resulta ser erroneo. Sigamos a Heidegger
un paso mas alla: el tipico naturalismo basado en una ontologia ingenua de objetos
individuales en el fondo pasa por alto el hecho de que es obra del hombre. Depende
de la proyeccion de una propiedad que experimentamos al tratar con cosas que son
independientes del espectador: su propiedad de poder romperse. Cuando las cosas se
rompen se nos llaman la atencioén de diversas maneras, como Heidegger elabor6 en
sus impresionantes analisis (Heidegger, 2012, pp. 94-98). La ontologia ingenua de
objetos individuales considera los objetos como cosas que se han roto. Asi pues, no es
de extrafiar que todo consista supuestamente en particulas elementales, incluida la
Luna, los dinosaurios, Willy Brandt y la revolucién cultural china, simplemente todo.’

Como ya he dicho, no debemos concluir de todo esto que el concepto de
realismo es ya cosa del pasado. Al contrario, aprendemos la leccion de Ser y tiempo
de que el realismo en general no puede consistir en privilegiar ciertas estructuras sobre
otras, especialmente las que son tacitamente individuadas por nuestro trato con las
cosas. La cuestion estriba en comprender que la idea de un mundo externo
consecuentemente individuado, que es esencialmente un mundo sin espectadores, s6lo
se alcanza cuando se aparta a los espectadores. Es como si uno intentara no mirar
ninguna cosa y luego se preguntara como serian las cosas. Heidegger deja atras
convincentemente este debate sobre el arbol casi proverbial que cae sin ser visto y sin
ser oido en el bosque, que llevd a la escision entre el idealismo de Berkeley y el
realismo de la ontologia ingenua de objetos individuales. Que un arbol caiga sin ser
observado o que un dtomo se desintegre sin ser observado no es la cuestion decisiva
del realismo. Més bien, la cuestion relevante es la siguiente: jen qué condiciones
pueden ser las estructuras que dependen de nuestro involucramiento tan “reales” u

® Basandose en las ideas de Heidegger, Graham Harman ha introducido el concepto de “menoscabo de
los objetos”. En opinion de Graham, los objetos se socavan precisamente reduciendo las cosas del
mundo humano, o las herramientas que describe Heidegger, a las particulas en las que consisten. Véase
Harman (2013, pp. 40-51).
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“objetivas” como el arbol que cae? En otras palabras, el problema del realismo es
universal y, en concreto, también se aplica a la autodescripcion de su propio disefio
experimental. ;Cudles son las condiciones de nuestro andlisis universal de las
estructuras para que las podamos descubrir? ;En qué condiciones tiene sentido
concebir las estructuras como algo que emerge espontaneamente? El problema del
realismo se plantea asi en un nivel superior de su autodescripcion, al igual que en
cualquier otro campo de objetos postulado o presentado sistematicamente. Describir
el problema en tales condiciones de autoaplicacion o reflexion es lo que yo llamo el
“nuevo realismo” (Gabriel, 2014a). A diferencia del “viejo realismo”, el nuevo
realismo integra sus propias condiciones de verdad en el &mbito de lo real. Lo real se
analiza en términos de las condiciones en las que puede aparecer en perspectiva. Por
tanto, el problema de la apariencia o “fenomenalizacion” también esté en el centro de
la atencion del Nuevo Realismo. Este es el problema de las condiciones en las que las
cosas en si mismas, que también serian individuadas independientemente de nuestro
trato con ellas, pueden ser captadas por los espectadores. Si las cosas son captadas por
los observadores, es decir, si son conocidas de algin modo, aparecen en determinadas
condiciones, que son en parte independientes de la intervencién humana.

En lo que sigue, quisiera proseguir con la cuestion de si Heidegger es capaz de
pensar la Kehre o el viraje como un proyecto realista. En primer lugar (1.), presentaré
una esbozada reconstruccion sistematica de la autocritica de Heidegger de Ser y tiempo,
que en mi opinion afirma, entre otras cosas, que su primera obra principal fracasa en
ultima instancia debido a su antirrealismo de orden superior. Este antirrealismo radica
en que las estructuras que Heidegger investiga estan estrechamente ligadas al hecho
de que se examinan desde un determinado modo, el modo de la autenticidad, que tiene
que ser invocado espontaneamente en el acto de una creatividad flotante. En ultima
instancia, no hay ninguna razén por la que uno resuelve ser auténtico; uno lo hace
precisamente en el acto de autoafirmacion, en el que Heidegger ve mas tarde la
verdadera fuente del olvido del ser. La forma logica de la autoafirmacion, determinada
por la construccion teodrica en Ser y tiempo, colorea los objetos que se presentan
primariamente como disponibles y, por tanto, como instrumentalizables. El sistema
teorico se muestra asi como Gestell, en el sentido elaborado mas tarde por Heidegger.!°

10 Véase el reciente trabajo de Jens Rometsch (2012). Heidegger es hasta cierto punto autocritico: “Se
toma al ente, en el sentido de lo objetivamente presente ante la mano, como lo indudable y lo intangible,
a lo cual sin embargo se permanece lo mas conforme, cuando lo presente ante la mano es general
instalado como simplemente a la mano y éste en entero sentido técnico” (Heidegger, 2011, p. 353).
Véase también mi articulo (Gabriel, 2014b)
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Posteriormente (2.) argumentaré¢ a favor del hecho de que Heidegger nunca
logré del todo introducir un nivel realista de anélisis que apoye la construccion de un
realismo objetual no problematico. Repetidamente atrae mas maniobras antirrealistas
de orden superior. Con esto quiero decir que un antirrealismo de orden superior se
extiende a los niveles inferiores (uno de los rasgos de este antirrealismo es que el ser
nunca puede prescindir del Dasein, incluso aunque se requieran mutuamente en el
Ereignis). Si la objetividad del nivel tedrico en el que se discuten los objetos (o las
cosas) se explica en términos antirrealistas, esto tifie los objetos (o las cosas).!! La
consecuencia de esto es que la independencia de las cosas nunca se hace
completamente visible. Incluso su filosofia tardia la “cosa” estd encerrada en una
proyeccién y nunca se libera por completo. El objetivo de la serenidad no se alcanza
plenamente simplemente porque la “region de todas las regiones” (Bereich aller
Bereiche. Heidegger, 1994, p. 243) o el “espacio abierto” (Gegnet) (Heidegger, 1995,
114)'? sigue estando esencialmente relacionado con nuestra participacion en él. Al
final, por asi decirlo, sigue habiendo demasiado encuentro y demasiado poco espacio
de apertura.

Finalmente (3.), argumentaré brevemente a favor de un nuevo realismo del
sentido, segun el cual el ser tiene un sentido incluso en un mundo sin espectadores. El
sentido, incluso el desocultamiento heideggeriano, no requiere, para ser, un pastor del
ser. Los objetos aparecen incluso sin ser observados. Por lo tanto, también me opongo
al supuesto principal de Deleuze en Ldgica del sentido de que el sentido como tal
siempre se produce.'® Puede que algin sentido depende de nuestra participacion para
surgir, pero es imposible que el sentido como tal surja de un fundamento sin sentido.
Esto permite suponer un sentido ya existente, que no producimos, sino que se
manifiesta a partir de un modo reflexivo determinado en la experiencia del sentido.

1. EL ANTIRREALISMO EN SER Y TIFMPO

En la introduccion de mi articulo afirmé que el realismo es un supuesto
topicamente neutro o general, el supuesto de que existen estructuras cuya
individuacion es independiente de nuestro involucramiento con las cosas. En
consecuencia, entiendo aqui por “antirrealismo” la negacién de esta tesis, es decir, la

1 Véase el concepto de “blanqueamiento” de Crispin Wright, que procede originalmente de una
interpretacion de Wittgenstein, pero que también se puede aplicar aqui.

12 E] término es introducido en la p. 114 por el académico y complementado mas tarde por el sabio con
la dimension de “historia del espacio abierto” (Geschichte der Gegnet) (p. 141).

13 Asi lo afirma explicitamente: “El sentido no es nunca principio ni origen, es producto” (Deleuze,
2019, p. 103).
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suposicion de que existen algunas estructuras cuya individuacion depende de nuestro
involucramiento. Ahora bien, por supuesto, se puede afirmar inicialmente que estas
dos tesis no entran necesariamente en conflicto siempre que se limiten a distintos
ambitos. Se puede ser realista con respecto a los cuerpos celestes, pero antirrealista
con respecto al sabor del vino.!* A partir de ahi se pueden sacar conclusiones, como
la extendida opinion de que las convicciones sobre los cuerpos celestes son objetivas,
mientras que las convicciones sobre el vino son subjetivas, sea lo que sea que esto
signifique exactamente. Pero Heidegger es mas ambicioso en Ser y tiempo, e incluso
en su obra posterior, lo que se expresa en la idea de “proyecto” (Entwurf). La cuestion
no es si tal o cual dominio de objetos contiene individuos que son independientes de
nuestro involucramiento, ya que en su interpretacion so6lo hay dominios de objetos si
se dan en un contexto de proyectos. La historia del ser, que ya se expone en Ser y
tiempo, afirma esencialmente que s6lo hay una pluralidad de dominios de objetos si se
dan en un proyecto global.

Ahora es particularmente importante para mis consideraciones que Heidegger
afirme claramente que el “ser en si”” de los objetos es su “ser a la mano” (Zuhandenheit),
mientras que su “presencia objetiva” (Vorhandenheif) es un modo deficiente. !°
Entiendo esto de la siguiente manera: en si un martillo estd ahi para hacer esto o
aquello, en si la luna también estd ahi para ser mirada, recorrida, adorada o despreciada
(““;so0lo una piedra!”). La idea de que el martillo y la luna estan ahi sin mas, “siempre
ya ahi de todos modos”, como dirian los partidarios de la llamada “concepcion
absoluta de la realidad”, resulta de una generalizacion inadmisible de la rara
experiencia del colapso de los contextos significativos en los que estas cosas se
insertan. '

Mas arriba estaba de acuerdo con este diagndstico, pero secretamente con
cierta reserva. Creo que necesita una correccion. Heidegger cree que las cosas solo
existen en un contexto significativo (el mundo) si éste ha sido proyectado por seres
como nosotros. Por eso, la creencia de que el contexto general de todas las cosas se
encuentra en la “presencia objetiva” aparece como una proyeccion de nuestra propia
muerte (la quiebra del sentido) sobre el mundo en su conjunto. Sin Dasein no hay
mundo.

En la medida en que el Dasein se temporiza hay [0 es] también un mundo. [...]
El mundo no esta-ahi ni estd a la mano, sino que se temporiza en la temporeidad.

14 Véase la antologia de Smith (2009).

5 “El estar a la mano es la determinacion ontoldgico-categorial del ente tal como es «en si»”
(Heidegger, 2012, p. 93. El destacado es del autor).

16 Véase Brandom (2002), Williams (2005), Moore (1997) y Gabriel (2013a).
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«Ex-siste» [«ist da»] junto con el fuera-de-si de los éxtasis. Si no existiera
ningin Dasein, tampoco «existiria» un mundo. (Heidegger, 2012, p. 379)

Lo “ente en totalidad”,!” como dice Heidegger en otros pasajes, solo existe para
o incluso por el Dasein. Es cierto que mas tarde admite que los animales también
tienen un poco de ello, son pobres de mundo (weltarm), pero no carecen de mundo
(Heidegger, 2007, p. 225). Pero las piedras son y siguen siendo carentes de mundo.
Las cosas, lo que esta ahi (Vorhandenes), pertenecen al mundo porque con nuestro
existir hacemos surgir el mundo. Esta suposicion es un kantianismo residual del que
Heidegger nunca se desprendi6 del todo. Su posicion puede leerse como una version
reducida de la tesis de que el mundo es una idea regulativa, es decir, en particular, algo
que esta relacionado con nuestra proyeccion, que Kant definié principalmente como
juicio, como conocimiento del mundo, en la Critica de la razon pura. Como es bien
sabido, Heidegger no acepta que el Dasein sea un sujeto teodrico de conocimiento o
cognicion. Contradice el proyecto de Kant, pero no renuncia a la idea de la proyeccion
(Entwurf). Mas bien, ¢l mismo esboza la idea de nosotros mismos como proyectantes
en general, es decir, como seres que son descriptibles precisamente porque son
responsables de sus “proyecciones”. Constantemente hacemos suposiciones sobre el
mundo en su totalidad, por lo que Heidegger sube un nivel en la reflexion y tematiza
este hecho. Heidegger nos concibe como proyectantes en general, lo que distingue en
principio el proyecto de Ser y tiempo de una antropologia diferencial: define al ser
humano como un “animal con alguna habilidad especial”.!®

Ser y tiempo es una obra fenomenoldgica y esto significa en particular que
Heidegger responde a la pregunta por las condiciones bajo las cuales algo aparece. Sin
embargo, Heidegger entiende que estas condiciones no pueden realizarse sin nuestra
participacion, estan situadas en nuestro involucramiento. Pero por supuesto esto no
significa que nos sean transparentes en nuestro trato con las cosas. Quentin
Meillassoux ha repetido recientemente con eficacia la objecion ya planteada de forma
destacada por Adorno y Derrida, segin la cual la fenomenologia tiende
metodoldgicamente al antirrealismo.!® Sin embargo, Meillassoux parte del supuesto

17 Por ejemplo el siguiente pasaje en el ensayo sobre la imagen del mundo: “Alli donde el mundo se
convierte en imagen, lo ente en su totalidad esta dispuesto como aquello gracias a lo que el hombre
puede tomar sus disposiciones, como aquello que, por lo tamo, quiere traer y tener ante €l, esto es, en
un sentido decisivo, quiere situar ante si. Imagen del mundo, comprendido esencialmente, no significa
por lo tanto una imagen del mundo, sino concebir el mundo como imagen. [...] Que el mundo se
convierta en imagen es exactamente el mismo proceso por el que el hombre se convierte en subjectum
dentro de lo ente” (Heidegger, 2010, pp. 74 y 76).

18 Véase Heidegger (2012, pp. 66-71).

19 Véase Meillassoux (2018). En este sentido véase también Adorno (2012) y Derrida (1993).
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muy cuestionable de que el antirrealismo fenomenologico debe entenderse aun mas
especificamente como “correlacionismo”, con lo que se refiere al supuesto “seglin la
cual no tenemos acceso mas que a la correlacion entre pensamiento y ser, y nunca a
alguno de estos términos tomados aisladamente” (Meillassoux, 2018, p. 29).

En sentido estricto, por supuesto, esta descripcion no se aplica en absoluto a
Heidegger y, dependiendo de la interpretacion, posiblemente tampoco a la
fenomenologia trascendental de Husserl. Sin embargo, si se examina mas
detenidamente, la formulacion de Meillassoux es incluso incoherente.?’ Cuando
tenemos acceso a una correlacion, ipso facto tenemos acceso a ambos relata que
constituyen esta relacion. Tener acceso a una relacion —incluso si es de algin modo
epistémicamente inevitable— presupone que uno tiene acceso a los relata, aunque sea
bajo la descripcion que so6lo se les aplica porque estdn en esta relacion. Si sé que
Wolfram es mas alto que Fernando, sé algo sobre Wolfram y Fernando, aunque no
sepa nada mas sobre ellos 0 no pudiera saber nada mas sobre ellos. A lo que
Meillassoux llega en el mejor de los casos es probablemente a una critica de la
usurpacion antirrealista de los objetos (del “ser”) por el pensamiento (el lenguaje, el
Dasein, el sujeto, la l6gica, la comunicacion, la representacion mental, etc.). Pero es
precisamente a este tipo de usurpacion al que se opone Heidegger. Su intento de
desarrollar una fenomenologia que no haga ninguna suposicion especifica sobre la
naturaleza de nuestro acceso al mundo y que, por tanto, oponga nuestro acceso al
mundo a objetos que estarian al otro lado de un “limite decisivo” (Hegel, 1986, p. 68).
El sentido de la estrategia anti-escéptica de Heidegger en Ser y tiempo es precisamente
socavar lo que Meillassoux llama “correlacionismo”, mostrando que los objetos solo
pueden aparecer cuando tratamos con ellos, es decir, cuando estan en una relacion real
con nosotros que no implica que primero tengan que ser filtrados a través de un medio.
Heidegger niega —como Hegel antes que ¢l- que s6lo podamos entrar en contacto con
los objetos a partir de un medio en el que se interpretan (Brandom, 2002). El ser a la
mano no es un medio, sino una forma en la que aparecen los objetos. No es una
interpretacion de un orden del mundo inherentemente sin sentido, meramente presente.
O mas precisamente, si el ser a la mano debe entenderse como una interpretacion,
entonces la mera presencia (Vorhandenheit) debe entenderse con el mismo derecho y
por las mismas razones. La suposicion de un orden del mundo meramente presente
(vorhandenen), a la res extensa, que transformamos en un mundo de la vida mediante
nuestro trato con las cosas, es, en el mejor de los casos, una de las muchas
interpretaciones posibles que dedicamos al hecho de encontrarnos en un mundo de la

20 Véase Gabriel (2014c).
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vida en el que las cosas parecen estar “mayoritaria e inicialmente” a nuestra
disposicion (zuhanden).?!

Y, sin embargo, el proyecto de Ser y tiempo sigue atrapado en el antirrealismo
que el propio Heidegger critica. Uno de sus motivos para apartarse de Ser y tiempo en
favor de un proyecto realista es que el “mundo del util” de Ser y tiempo puede leerse
como una teoria de la modernidad. Probablemente no es casualidad que Heidegger
tenga dificultades en varios pasajes con el concepto de Dasein “primitivo” o “mitico”,
sobre el que se pronuncia fundamentalmente en § 11.%2 El problema radica
sencillamente en que la primacia del ser a la mano se debe a una comprension
historicamente situada del ser. Esto genera una tension con el pretendido “apriorismo”.
Heidegger transforma mads tarde la comprension del ser en Ser y tiempo en una
autodescripcion de la modernidad bajo el concepto de “técnica”. Ser y tiempo no
describe “la sustancia del hombre” (Heidegger, 2012, p. 330), que reivindica
explicitamente hacia el final del tratado. A lo sumo describe la sustancia del hombre
moderno, en la medida en que configuran su entorno, discreto pero util, y lo conciben
como algo que debe disefiarse en funcion de los fines humanos.

Asi es exactamente el mundo actual de Apple, el mundo de los iGadgets, como
me gusta llamarlo. En este mundo estamos constantemente manejando cosas que
funcionan sin problemas gracias a su ser a la mano. Tan pronto como muestran
debilidades y comenzamos a prestarles atencion, ya estd en el mercado el siguiente
iGadget para encubrir su presencia objetiva (Vorhandenheit). Su ser a la mano no esta
conectado en si mismo una cotidianidad natural; puede llevar todos los signos de
alienacion que el propio Heidegger describe en los analisis de la caida (Verfallenheit).
Sin embargo, si el Dasein como tal abre un mundo principalmente a través del ser a la
mano de los objetos, si todos los objetos son concebidos siempre ya o en su mayoria e
inmediatamente como utiles, ya no es posible desprenderse de estos objetos. El
distanciamiento critico que pretende el andlisis fenomenoldgico ya no es entonces
posible, puesto que, si los objetos son proyectados como utiles, se los concibe, no
neutralmente, sino desde su ser a la mano.

Heidegger sustituird logicamente la decision (Entscheidung) o resolucion
(Entschlossenheit) por el concepto, en ultima instancia metodologico, de “serenidad”
(Heidegger, 2002). Tampoco es casualidad que cambie el “util” (Zeug) por la “cosa”
(Ding) y que le dé un aura mitica. Se ha dado cuenta de que Ser y el tiempo supone
una retroyeccion anacronica de las condiciones de vida modernas, de la cotidianidad

2L En esta linea véase Latour (2013).
22 Véase también Heidegger (2012, pp. 328-329). Sobre el siguiente problema del anacronismo de la
modernidad véase Gabriel (2006 y 2019) y Gabriel y Zizek (2009).
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moderna, al conjunto de la historia. El Dasein ain no es considerado historico
(geschichtlich), aunque se interprete a si mismo dentro de una historia. El Dasein
permanece historicamente invariante. Esta invariabilidad historica es un legado de la
filosofia trascendental, a la que Ser y tiempo debe muchas de sus ideas
fundamentales.?® Lo que queda excluido en este esquema es un acontecimiento
(Ereignis) que cuestione fundamentalmente la estructura de la proyeccion del Dasein
y la hace aparecer como variable y contingente. No hay lugar para una critica
razonable de la modernidad si el Dasein tiene una estructura invariable y, ademas, esto
tiene como consecuencia principal que todas las cosas se nos aparecen o deberian
aparecérsenos como utiles. Ser y tiempo es y sigue siendo un proyecto moderno, una
afirmacion de una estructura contingente. Heidegger reconoce su contingencia en su
breve discusion sobre el Dasein mitico, pero para la que en realidad no tiene lugar
debido al carécter trascendental del concepto de Dasein.

El supuesto de que el mundo s6lo aparece o “mundea” solo cuando el Dasein
que se temporiza equivale a un antirrealismo de nivel superior que suena
sospechosamente a lo que Meillassoux califica de correlacionismo. Pero, en ultima
instancia, el correlaccionismo no podria aplicarse a este caso, precisamente porque el
“mundo” es aqui el nombre de una totalidad de referencias (Bewandtnisganzheit), es
decir, es el nombre para el hecho de que todos los objetos aparecen bajo una cierta luz,
cuya determinacion se debe a la proyeccion respectiva de un Dasein individual en
conexion con la totalidad de proyectos epocales, una tension que Heidegger querra
resolver mas tarde a favor de lo epocal. Sin embargo, Heidegger representa aun un
antirrealismo ontologico, es decir, la tesis de que los conceptos ontoldgicos que utiliza
estan estructurados de modo tal que dependen del sujeto. Para Heidegger, la ontologia
que uno adopta depende de “qué clase de ser humano es uno”, como suele interpretarse
la tan citada afirmacion de Fichte.?* El problema aqui es que uno se involucra en

23 En Ser y tiempo esto queda suficientemente claro por uso analdgico de los términos “categoria” y
“existencial”, asi como por la frecuente referencia a lo a priori. Se hace atin mas claro en el ensayo “De
la esencia del fundamento”, escrito un aio después de la publicacion de Ser y tiempo: “A eso a lo cual
el Dasein, como tal, trasciende lo llamamos el mundo y determinamos ahora la trascendencia como ser-
en-el-mundo. El mundo también participa de la constitucion de la estructura unitaria de la trascendencia;
en la medida en que forma parte de ella, el concepto de mundo recibe el nombre de trascendental”
(Heidegger, 2001, p. 121).

24 “La clase de filosofia que uno elija depende, por tanto, de la clase de persona que uno sea: porque un
sistema filosofico no es un articulo doméstico muerto que uno puede desechar o adoptar a su antojo,
sino que esta animado por el alma de la persona que lo posee. Un caracter fofo por naturaleza o fofo y
encorvado por la servidumbre intelectual, el lujo erudito y la vanidad nunca se elevara al idealismo”
(Fichte, 1975, p. 17). En esta época, es cierto que Fichte no dejaba ningiin margen de maniobra entre el
dogmatismo y el idealismo.
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condicionales que dicen que nada (o mas precisamente: nadie) habria existido si no
hubiéramos interpretado este hecho, o que los objetos no estarian conectados si no
hubiéramos establecido conexiones. Esto vuelve a introducir subliminalmente una
ontologia de las cosas individuales, dado que ahora parece como si, antes de la llegada
del Dasein (y, por tanto, de la “sustancia del ser humano”), s6lo existieran cosas
individuales aisladas y solo posteriormente aparecerian conectadas unas con otras. De
este modo, Heidegger defiende implicitamente la tesis de que existen objetos
atomizados, libres de cualquier relacion, que posteriormente por medio de nuestra
llegada se insertan en relaciones y se convierten en hechos, en la medida en que los
hechos establecen relaciones entre los objetos.

Aqui los conceptos ontoldgicos bésicos, que utilizamos para presentar los
contextos en los que aparecen los objetos, s6lo son aplicables como resultado de
nuestra contribucion a ellos, lo que equivale a introducir estructuras ontoldgicas ex
nihilo. Es precisamente este remanente de la teologia de la creacion que Heidegger
reconoce mas tarde en su proyecto original, lo que le lleva a socavar la ontoteologia y
el supuesto asociado a ella de que la totalidad de lo ente debe interpretarse como
creatum. Con este trasfondo, la Kehre puede interpretarse, por tanto, como un intento
de un proyecto realista que intenta desarrollar el programa de comprender las
estructuras ontologicas de tal modo que sean variables y contingentes, por un lado, e
independientes de nuestro involucramiento, por otro. La historicidad del Dasein se
convierte en un destino (Geschick) independiente de nuestro arbitrio que, sin embargo,
permanece ligado al Dasein, sin el cual el destino no apareceria.

2. LA KFHRE COMO UN PROYECTO REALISTA

El concepto “viraje” (Kehre) cumple varias funciones. En mi opinion, se refiere
principalmente a la posibilidad de una “transmutacion en el Ser” (Wandel im Sein.
Heidegger, 1988, p. 110). Después de Ser y tiempo, en la fase que a veces también se
denomina “el viraje”, Heidegger se ocupa de repensar el “apriorismo” que antes
reconocia como la definicion misma de la filosofia como ciencia.? Esto significa, en
particular, que se aparta de la idea de que existe una estructura invariable, el ser, que
depende de nuestra comprension del ser de tal modo que generamos esta estructura

25 “E] «apriorismo» es el método de toda filosofia cientifica que se comprenda a si misma” (Heidegger,
2012, p. 71). O también: “La pregunta por el ser apunta, por consiguiente, a determinar las condiciones
a priori de la posibilidad no solo de las ciencias que investigan el ente en cuanto tal o cual, y que por
ende se mueven ya siempre en una comprension del ser, sino que ella apunta también a determinar la
condicion de posibilidad de las ontologias mismas que anteceden a las ciencias onticas y las fundan”
(Heidegger, 2012, p. 32).



TABANO 23 — ENE-JUN 2024 ¢ES LA KEHRE UN PROYECTO REALISTA? (8-32) 21
MARKUS GABRIEL

por medio de nuestra comprension, es decir, de un modo que depende de nuestro trato
con las cosas. En otras palabras, con el viraje Heidegger intenta una concepcion
realista que describe las estructuras ontologicas como genuinamente independientes,
aunque no trascendentes, de nuestro involucramiento. Esto queda claro en pasajes
como el siguiente, que puede entenderse como un vinculo subrepticio con el
platonismo:

El hombre, sin duda, puede representar esto o aquello, de este modo o de este
otro, puede conformarlo o impulsarlo. Ahora bien, el estado de desoculta-
miento en el que se muestra o se retira siempre lo real y efectivo no es algo de
lo que el hombre disponga. El hecho de que desde Platon lo real y efectivo se
muestre a la luz de las ideas no es algo hecho por Platon. El pensador se ha
limitado a corresponder a una exhortacion dirigida a €l. (Heidegger, 1994, 20)

Heidegger sugiere asi una analogia innovadora. Con la preexistencia de las
ideas, que hacen posible nuestro trato con los objetos, pero que no son dependientes
de nuestro involucramiento, Platén describe en ultima instancia el modo de su propio
filosofar y no un ambito tedrico objetual. En su descripcion de las ideas habla
indirectamente del presupuesto realista de las descripciones filosoficas, a saber, que
no son construcciones (a lo que Heidegger, por cierto, también se opone en Ser y
tiempo).*% Los conceptos filosoficos serian construcciones si los produjéramos sin
friccion, sin referencia a una realidad independiente. Es precisamente este tipo de
pathos creativo el que Heidegger asume con su concepto de estado de resuelto
(Entschlossenheit), una actitud en la que uno debe encontrarse para poder filosofar
creativamente. El uno (das Man), por el contrario, se refiere al mero recuento de
material tedrico historicamente predeterminado, como desgraciadamente también esta
muy extendido en todos los campos y en todas las épocas en la disciplina académica
llamada “filosofia”. Hoy en Alemania lo vemos sobre todo en la forma de presentacion
de argumentos a favor y en contra, copiado de los ensayos de lengua inglesa.

Heidegger se pregunta ahora una vez mas bajo qué condiciones los conceptos
ontologicos basicos pueden tener una conexion con una realidad que es independiente
de nuestro involucramiento. Heidegger responde con su teoria de la verdad como
desocultamiento, de la que dice, por ejemplo: “Con todo, el estado de desocultamiento
mismo, en cuyo interior se despliega el solicitar no es nunca un artefacto del hombre,
como tampoco lo es la region que el hombre ya estéd atravesando cada vez que, como
sujeto, se refiere a un objeto” (Heidegger, 1994, p. 20).

26 Contra la identificacion entre apriorismo y “construccion” explicitamente en sus palabras, véase
Heidegger (2012, p. 71, nota al pie 1).
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En esta reflexion puede identificarse el siguiente argumento. Los enunciados
capaces de ser verdaderos y, por tanto, referencias verdaderas o falsas a objetos,
presuponen que existe un dominio de objetos al que se refieren. Las creencias en
particulas elementales, por ejemplo, suponen que existe un dominio en el que aparece
y este dominio se asocia a una disciplina metodologicamente (en este caso, la fisica
atobmica). Si podemos encontrar algo en este &mbito, tenemos derecho a suponer que
algo ocurre en ¢l. Llamemos “hechos” a las verdades sobre los objetos. Es verdad que
los atomos estan formados por varias particulas elementales. Esta verdad no es ni un
atomo ni una particula elemental, sino un hecho que conecta tales objetos. Los objetos
estan incrustados en hechos, y los hechos se dividen de nuevo en diferentes regiones
de objetos (este ultimo punto es un pensamiento que recorre todo el corpus de
Heidegger).2’” Solo podemos tener creencias que sean capaces de verdad (en el
lenguaje de Heidegger: correctas), si hay &mbitos de objetos con estructuras de hechos.
Ademas debemos suponer que estos &mbitos no pueden estar totalmente cerrados para
nosotros, ya que, de lo contrario, nuestra capacidad para alcanzar la verdad “se
quedaria corta ante los hechos”, como lo ha caracterizado acertadamente McDowell
(2000, p. 29). En sentido estricto, tampoco seriamos capaces de verdad si ninguna de
nuestras creencias pudiera alcanzar las estructuras sobre las que se supone que versan
nuestras creencias. Este analisis minimo de nuestra capacidad de verdad y el énfasis
en una cierta “trivialidad realista” (Koch, 2006, p. 54 y ss.) muestra que no todos los
objetos pueden sernos sustraidos por completo, pues conocemos las condiciones en
las que podrian estar minimamente abiertos a nosotros, es decir, como objetos de
referencia capaces de verdad. El ambito de estas condiciones no es en si mismo
discutible del mismo modo que el conocimiento individual o las pretensiones de
verdad. Y Heidegger llama a este ambito (entre otras cosas) “ser”. El ser no es objeto
de discusion del mismo modo que los enunciados de verdad individuales. Por tanto,
debemos tener una actitud diferente hacia el ser de la que asumimos en el caso de
nuestras habituales y falibles afirmaciones de conocimiento.

La cuestion ahora es como se puede describir esta actitud sin hacer que el ser
o la verdad en el sentido de desocultacion dependan de nuestro involucramiento. Hasta
ahora parece como si el ser se redujera a ser una condicion previa de nuestra referencia
falible a objetos y hechos. Entonces, se podria pensar de nuevo que el ser depende de
nosotros, aunque esta conclusion no es correcta. En una referencia no del todo discreta
al ultimo Schelling, Heidegger expresa esto como la sospecha de que el hombre podria

27 En su tesis de habilitacion, por ejemplo, Heidegger habla ya de “ambitos temdticos” y argumenta
sobre esta base “a favor de una multiplicidad de ambitos de validez” (Heidegger, 1978, pp. 210, 404).
Véase mis reflexiones sobre los “campos de sentido” (Gabriel, 2014c, 2019)
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utilizarlo para hacerse pasar por el “amo del ser” (Heidegger, 1988, p. 110).2% Esta
ilusion alberga el peligro de que el hombre se malinterprete a si mismo como el “sefior
de la tierra” (Heidegger, 1994, p. 28).

Con ello se expande la apariencia de que todo cuanto sale al paso existe s6lo en
la medida en que es un artefacto del hombre. Esta apariencia hace madurar una
ultima apariencia engafiosa. Segun ella parece como si el hombre, en todas partes,
no se encontrara mas que consigo mismo. (Heidegger, 1994, p. 29)

Esto es precisamente contra lo que se vuelve Heidegger con la Kehre. Esta
consiste en fundamentar de forma realista nuestra comprension del ser. Para ello
introduce el concepto de destino (Geschick), que significa simplemente que nos
encontramos en una comprension del ser en Ultima instancia completamente carente
de fundamento y, por tanto, aleatoria, que simplemente esta ahi. El acontecimiento
(Ereignis) no tiene fuente, no tiene agente —asi interpreta Heidegger la muerte de Dios.
Por eso insiste también en la historia conceptual de causa, que deriva, como cadere,
de casus (Heidegger, 1994, p. 12). Con este trasfondo, resulta francamente ridiculo
que Meillassoux presente su pensamiento sobre el azar y su rechazo al principio de
razon suficiente como una critica a Heidegger, ya que sus ideas basicas en Después de
la finitud pueden entenderse como una interpretacion sélidamente fundamentada de
Heidegger. En el fondo, Meillassoux se limita a defender el acontecimiento (Ereignis)
de Heidegger para el universo fisico y a aplicar el razonamiento de Heidegger al
ambito no humano de la naturaleza inanimada. Pero no se puede criticar a Heidegger
en este punto, tanto mas cuanto que es precisamente ¢l —ciertamente en conversacion
con Heisenberg— quien, en su trabajo sobre el principio de razén suficiente, quiere
hacer ver que toda comprension del ser se debe al azar. Su intencién es mantener la
perspectiva de la “posibilidad de un viraje” (Heidegger, 1988, 112).2° Si el olvido del
ser es s0lo una época contingente, incluso accidental, en la historia del ser, una
interpretacion accidental del ser en su conjunto, que tiene una larga historia, pero que
para Heidegger describe en tultima instancia la modernidad desde el siglo XVII,
siempre podemos esperar otro accidente (Zufall). En Aportes a la filosofia Heidegger
llama a esta coincidencia ulterior “el ultimo Dios”. En esta filosofia del futuro, en este
pensar “lo que serd” (Heidegger, 1988, p. 116), vuelve a resonar inequivocamente el
Schelling tardio.*°

28 Véase Schelling (1998, p. 108) y Gabriel (2011 y 2008b).

2 N. del T.: Francisco Soler traduce aqui Kehre por “vuelta”. Opto aqui por “viraje”.

30 Sobre este aspecto de la filosofia tardia de Schelling véase Gabriel (2013b). Desafortunadamente,
hay que considerar que las contribuciones son politicamente ambivalentes. Véase mi articulo Gabriel
(2014b).
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Heidegger presenta el “viraje” como una conjetura fundada: “Si la Gestell es
un destino esencial del Ser mismo, entonces tendriamos que suponer que la Gestell,
en cuanto modo esencial del Ser, se transmute bajo otro” (Heidegger, 1988, p. 109).
Paraddjicamente, esta suposicion se justifica precisamente por el hecho de que nuestra
comprension del ser carece en ultima instancia de fundamento. Pero ;qué significa
esto exactamente? ;Coémo puede distinguirse tal carencia de fundamento de la
arbitrariedad de una construccion antirrealista?

En mi lectura, detrés de la insistencia de Heidegger en la falta de fundamento,
puede discernirse un motivo realista de la Kehre. Una forma muy comun de pensar en
la fundamentacion de las teorias filosdficas hoy en dia supone que al participar en el
“juego de dar y exigir razones” aumentamos la probabilidad de la verdad o correccién
de nuestras creencias. Sin embargo, uno puede plantear inmediatamente la simple
objecion de que ninguna conclusion, ninguna red inferencial, puede garantizar que sus
premisas sean verdaderas. Cuando la verdad de las premisas es garantizada por
inferencias, ésta es siempre tautologica, mera herencia del valor de verdad. Para ir mas
alla de la efectividad tautologica de un argumento o conclusion, cualquier premisa
debe ser verdadera, y esta verdad depende de condiciones que son de naturaleza no
inferencial. En consecuencia, si las razones o fundamentos son premisas con apoyo
inferencial, podemos reunir tantos fundamentos como queramos sin garantizar de
algiin modo que nuestras creencias sean verdaderas o incluso, en un sentido objetivo,
mas probables de serlo. En el mejor de los casos, estamos trabajando para optimizar
lo que creemos que es verdad, pero debido a las limitaciones obvias de la informacion
que procesamos (un rincon finito del infinito), esto puede estar completamente errado
en cualquier momento. El juego de dar y exigir razones contrasta, por tanto, con el
concepto de verdad, del que Brandom (2009), siguiendo la estela de su maestro Rorty,
también querria deshacerse por completo (pp. 156-177). Que una teoria filosofica
resulte ser verdadera depende, por tanto, en el mejor de los casos parcialmente de la
propia teoria. En particular, cualquier teoria, por compleja que sea, es extremadamente
limitada en comparacion a la totalidad de lo posible y, en este sentido, también es finita.
Por esta razon, siempre queda en cierta medida fuera de nuestro alcance encontrar qué
mecanismos de seleccion conduciran a la aceptacion de un determinado conjunto de
premisas, ya que obviamente no podemos fundamentarlo todo. En este sentido, todo
“modo de hacer salir lo oculto” es un “destinacion del destino” (Schickung des
Geschickes. Heidegger, 1994, p. 26).3!

Al fin y al cabo, toda teoria filosofica utiliza una proyeccion que ofrezca la una
cierta vision de conjunto, actitud que Heidegger denomina Einblick. Esto también se

3I'N. del T.: Modifico la traduccién de Eustaquio Barjau que traduce Geschickes por “sino”.
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aplica a una teoria sobre la fundamentacion de las teorias filosoficas que entiende la
fundamentacion inferencialmente. Esto presupone también un “desocultamiento”, “en
el que se muestra cada vez todo lo que es” (Heidegger, 1994, p. 28). Aqui podemos
plantear la siguiente pregunta: ;cudles son las condiciones para tomar la contribucion
de Heidegger como estimulo para un realismo ontoldgico? Si uno no puede hacer
plausible un realismo ontoldgico (o incluso: justificarlo), todo lo que existe amenaza
con convertirse en una maquinacion (Machenschaft). Si los conceptos ontoldgicos
basicos solo se aplican a algo si hay seres como nosotros que producen
espontdneamente estos conceptos a través de su involucramiento, entonces las
conexiones entre las cosas que existen y, por tanto, los hechos sélo existen por nuestra
contribucion. El antirrealismo ontologico establece una diferencia entre el nivel de la
formacion de teorias filoséficas y el nivel de los objetos.

Con esto quiero decir lo siguiente: si s6lo hubiera objetos y hechos en tanto
podemos distinguirlos, entonces no habria hechos si no hubiera seres como nosotros.
Pero entonces tampoco seria un hecho que la luna es mas pequefia que la Tierra si no
hubiera seres como nosotros. Los objetos (el ente) habrian sido inconexos, sin
conexiones (sin ser). De esto se deduce inmediatamente que todas las conexiones que
ahora podemos afirmar se convierten en alucinaciones constructivas, un sinsentido que
una vez mas parece demasiado plausible en la era del neuroconstructivismo.*? El
concepto de Gestell de Heidegger también puede interpretarse como un
constructivismo que considera que todas las condiciones de verdad son alucinaciones
o ilusiones generadas internamente que se apoyan sobre objetos que flotan libremente.

Sin embargo, Heidegger finalmente no consigue mantener la linea realista que
traza con la Kehre, ya que sigue queriendo conceder al hombre un estatus especial.
Este estatus especial consiste en que el hombre trata con una comprension del ser y,
por tanto, puede hacerla explicita. En la medida en que se hace explicito, queda asi a
disposicion, lo que el propio Heidegger pretende para contrarrestar la proyeccion de
ser de la técnica con la “posibilidad de otro ser”, como lo llamaba Schelling (1856-
1861, pp. 226, 273).%3 Heidegger escribe explicitamente que “la esencia del Ser”
necesita “la esencia humana” para “para quedar custodiado en cuanto Ser segun la
propia esencia en medio de lo ente, y asi esenciar como lo Ser” (Heidegger, 1988, p.
110). En esto sigue apegado al analisis del logos apofantico de Ser y tiempo y continta
suponiendo que el ente sélo puede interpretarse o aparecer bajo determinadas
descripciones si son consideradas como esto o aquello. Pasa asi por alto la posibilidad

32 Precisamente contra eso se enfrenta el “nuevo realismo”. En este sentido véase Ferraris (2013),
Gabriel (2019), Benoist (2011) y Boghossian (2013).
33 Vease Schelling (1992, p. 69)
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de una ontologia realista del sentido.’* Para Heidegger, solo parece haber sentido del
ser cuando nos involucramos, por lo que el viraje, para tener lugar, sigue dependiendo
del ser humano. “La gran esencia del hombre nosotros la pensamos en que ella
pertenece a la esencia del Ser, es necesitada por éste para guardar [...] la esencia del
Ser en su verdad” (Heidegger, 1988, p. 111).

3. EN TORNO A UN NUEVO REALISMO DEL SENTIDO

Aunque no puedo extenderme aqui en detalle, quisiera concluir afirmando que
Heidegger pasé por alto la opcidon de reconocer un sentido independiente de nuestra
participacion. Como ha sefialado convincentemente Jens Rometsch, Heidegger tiende
a suponer un ocultamiento que precede al desocultamiento —o como diria Meillassoux:
un ocultamiento ancestral—, una suposicion que no esta suficientemente fundamentada
(Rometsch, 2012, pp.125-128).3° Heidegger sitaa el desocultamiento unicamente de
nuestro lado, lo que se corresponde precisamente con la cosmovision cientifica
moderna de un universo intrinsecamente inanimado y desnudamente extendido, no
transparente para si mismo, en el que en algin momento mas o menos repentino
irrumpe nuestra capacidad de verdad, y con ella el sentido. Esto también podria
suponerse detras de la metafora del relampago de Heidegger, aunque la metafora cede
en el Heidegger tardio a favor de un experimento de apertura pasiva.’® La luz se

34 Vease Gabriel (2014¢ y 2019)

35 Alli Rometsch cita los siguientes pasajes: “Pero el esenciarse de la verdad originaria solo es
experimentable cuando este en-medio aclarado, que se funda a si mismo y determina espacio-tiempo,
ha surgido en aquello de lo cual y para lo cual es claro, a saber para el ocultarse” (Heidegger, 2011, p.
267). “El encubrimiento de lo ente en su totalidad no se presenta solo a posteriori como consecuencia
del fragmentario conocimiento de lo ente. El encubrimiento de lo ente en su totalidad, la auténtica no-
verdad, es mas antiguo que todo caracter abierto de este o aquel ente. También es mas antiguo que el
propio dejar ser, el cual, desencubriendo, ya mantiene oculto y se comporta ateniéndose al
encubrimiento” (Heidegger, 2001, p. 164). “La verdad se presenta como ella misma en la medida en
que la abstencion encubridora es la que, como negacion, le atribuye a todo claro su origen permanente,
pero como disimulo, le atribuye a todo claro el incesante rigor de la equivocacion” (Heidegger, 2010,
p- 39)

36 Sobre la metafora del relampago, véase, por ejemplo, Heidegger (1988, p. 115). Me gustaria
agradecer a David Espinet su insistencia en que el difunto Heidegger explora de hecho la posibilidad
de lo que yo llamo el “Nuevo Realismo”. Esto es cierto al menos en el sentido de que intenta concebir
la apertura pasiva como un motivo fundante que no necesita hacerse transparente para algo o alguien
mas. Espinet me llamo6 especialmente la atencion sobre los siguientes pasajes de “El final de la filosofia
y la tarea del pensar”: “La Lichtung es lo abierto para todo lo presente y lo ausente” (Heidegger, 2000,
p- 86); También es digno de mencion el paralelo explicito subrayado por Espinet con el fendémeno
original de Goethe. Heidegger cita: “que nadie vaya a buscar nada detras de los fenomenos: ellos
mismos son la doctrina” (p. 86). Y Heidegger continia: “La apertura es la inica que ofrece a un dar y
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enciende de repente y de forma completamente infundada, o, mas exactamente, se abre
de repente y sin fundamento el claro, es decir, el ambito de nuestra capacidad de
verdad, la capacidad de ser verdadero o falso. Pero esto plantea el problema de integrar
nuestra capacidad de verdad en nuestro entorno de una manera que ya presupone
mucho.

Por otro lado, asumo que los objetos en si mismos ya aparecen (en todas las
formas pertinentes en que podemos dar sentido a la expresion “en si mismo”). Para
concluir, permitanme al menos esbozar la idea basica que subyace a esta afirmacion.
Entiendo por “existencia” el hecho de que algo aparezca en un campo de sentido.
“Campo de sentido” es el nombre que le doy a un area de objetos que se diferencia de
otras areas. El sentido de una region de objetos es la razén de su individuacion,
distinguiéndose una region de otra. En general, entiendo el sentido (Sinn), siguiendo a
Frege, como una forma objetiva en las que se dan los objetos. Por ejemplo, el hecho
de que el Vesubio parezca tal o cual cosa visto desde Napoles, o que los cubos azules
parezcan verdes bajo cierta luz, es tan objetivo como el Vesubio o los propios cubos
azules.’” Los objetos solo existen en dominios de objetos de los cuales emergen y
dentro de los cuales se destacan. Por su parte, los dominios objetuales s6lo existen
destacando como objetos en otros dominios objetuales. En consecuencia, si algo existe,
hay varios dominios de objeto, que es la tesis basica de la version del pluralismo
ontolégico que defiendo. Lo que individualiza los dominios de objetos son las formas
en que se dan los objetos que se dan en ellos. Es precisamente imposible que una
particula elemental que aparece en el &mbito de la fisica atomica sea literalmente una
parte de mi mismo como ciudadano de la Republica Federal de Alemania. Es inutil
situar las particulas elementales que aparecen en el lugar espacio-temporal de mi
cuerpo bajo una determinada jurisdiccion politica. Pero de ello no se deduce que yo
no esté bajo una determinada jurisdiccion porque no sea idéntico a mi aparicion en el
campo de sentido de las particulas elementales. Esta es una leccién que se puede
aprender de La montaria magica de Thomas Mann. Una de las enfermedades de los
habitantes de la montafia magica es que se identifican a través de sus radiografias. De
modo que es un misterio como puede surgir la magia del amor y del conocimiento en

recibir, a una evidencia, la libertad en la que pueden permanecer y tienen que moverse” (p. 87). “Lo
ausente tampoco podria existir como tal, si no es como presente en la libertad de la Lichtung” (p. 87)
Estos pasajes documentan convincentemente que Heidegger esta experimentando con la posibilidad de
una fenomenologia realista que, hasta donde sabemos por los textos publicados hasta ahora, no
desarrollo lo suficiente. Sin embargo, definitivamente se puede pensar mas en esta direccion junto a
Heidegger.

37 Umrao Sethi esta trabajando actualmente en una teoria de las “miradas objetivas”, sobre las cuales
pude discutir con ella mas profundamente durante nuestras conversaciones en Berkeley.
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una mera montafia inanimada: la cuestion fundamental del nihilismo moderno.
Heidegger no considerd la opcién de una aparicion estructurada significativamente,
una desocultacion no interpretada en si misma, porque se basé en Kant hasta el final,
buscaba las condiciones de la identidad de los objetos en “nuestro” lado, es decir,
desde la perspectiva de las actitudes aptas para la verdad.>® Pero es precisamente esta
suposicion la que conduce al nihilismo de un atomizado mundo de extension que
carece de sentido en si mismo, una perspectiva hacia la cual Heidegger siempre se
sinti6 atraido y repelido simultdneamente. El mito del mundo sin sentido en si mismo,
del planeta colonizado por hormigas y monos asesinos inteligentes en medio de
extensiones negras que se desintegran rapidamente, no tiene fundamento y debe ser
superado si queremos un “transmutacion en el Ser”. Y tal transmutacion en el ser es al
menos deseable porque el ser con la que nos contentamos actualmente se basa en un
error. Y como filosofos, queremos al menos una cosa: la verdad sin tapujos, que a mi
juicio es el tema central del pensamiento de Heidegger en su conjunto. Debemos a
Heidegger el recordatorio temprano de que tenemos que resistir la tentacion del
constructivismo posmoderno y la declaracion de la muerte de la verdad y los hechos
si no queremos caer victimas del engafio de que el hombre es el centro del todo porque
desempefia un papel esencial en su realizacion. El hecho de que no pudiera liberarse
de este engafio se debe a su época. Pero en este sentido nos mostré el camino correcto,
por lo que no podemos permitirnos olvidar a Heidegger. Tampoco debemos olvidar
que también era un tipo poco claro. Aqui s6lo nos interesa lo que se puede entender y
reconstruir en Heidegger.

SOBRE EL AUTOR

Markus Gabriel naci6 en 1980 en Remagen, Alemania. Es un filésofo aleman,
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38 El propio Heidegger reconoci6 mas tarde que esto representa un problema, que queda particularmente
claro en el siguiente pasaje: “La pregunta por la dAn0eta, por el no-ocultamiento en cuanto tal, no es la
pregunta por la verdad. Por eso, no era adecuado para la «cosa» e inducia a error, el llamar a la dAn0g1a,
en el sentido de Lichtung, verdad” (Heidegger, 2000, p. 90). “Verdad como el claro para el ocultamiento
es por ello un proyecto esencialmente diferente a la dAn0ewa, si bien justamente pertenece al recuerdo
de ésta y ésta a ¢éI” (Heidegger, 2011, p. 282)
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1. LA AMBIVALENCIA DE LAS LETRAS

La dicotomia entre lo interior y lo exterior atraviesa el drama de Agustin de
Hipona. La tardanza, la demora, la errancia por la cual Agustin tarda los afios que vive
el Sefior Jesucristo en alcanzar a Dios (es decir, 33 afios), se deben al rodeo por lo
exterior para llegar a Aquél que era mas interior que lo mas intimo en él. Un rodeo
que pasa por los objetos del mundo, por las bellezas creadas, por los amantes, por los
hombres y sus alabanzas; un rodeo que alimentaba con la libido y la concupiscencia.
Un rodeo que dibujaba el camino desde el interior al exterior, pero que —frustrado
Odiseo— no logra el camino de retorno. Esta inquietud, este viaje interminable, este
ajetreo neur6tico que no encuentra paz, es también la consecuencia de una vida lanzada
a las letras. Las Confesiones de Agustin no son sino el testimonio de un retérico, de
un biblidfilo, de un escritor, que encuentra en las letras tanto el elemento de la
perdicion como el de la salvacion. El cardcter farmacoldgico de la escritura —aquel
motivo platdnico que en el Fedro se marida enigmaticamente con el tema del amor—
encuentra en Agustin una nueva modulacién, esta vez teoldgico-soteriologica. La
ambivalencia de los textos aparece constantemente, una ambivalencia que también se
traduce en una cierta actitud ambigua de Agustin frente a la filosofia. Esta
ambivalencia espeja la ambivalencia del amor, que o se refiere a uno mismo, o se
refiere a Dios, que se juega en que, o bien sirve a lo humano, o bien sirve a Dios (Conf.,
I, 12, 19).

En todo caso, es claro para Agustin que la “verdadera utilidad de las letras” es
la de llevar a Dios (Conf., 1, 9). Y esto supone una distincién —platdnica, claro estd—
entre las letras como elemento estético-ficcional y las letras como elemento del
pensamiento: a la inutilidad de la poesia y de la literatura, Agustin contrapone la
utilidad de la gramatica (Conf., 1, 13). Pero las letras tienen este poder encantador y
toxico de encadenar el amor de los hombres a ellas, siendo sorprendente “de qué modo
guardan diligentes los hijos de los hombres los pactos sobre las letras y las silabas
recibidos de los primeros hablistas y, en cambio, descuidan los pactos eternos de salud
perpetua recibidos de ti” (Conf., 1, 18, 29). En este desorden de un amor de Palabra,
donde la letra humana lo encadenaba alejandolo del Logos de Dios, es que se juega la
batalla de Agustin, el retdrico, contra la vanidad y la soberbia. Y si en esta batalla, su
madre Monica lo impulsa hacia la Palabra verdadera, su padre lo presionaba para que
lograra el éxito en las palabras vanas de su siglo. Como relata Agustin, su padre
anhelaba que sea “diserto” (disertus), cuando no lograba —a los ojos de su hijo— mas
que convertirlo en un “desierto” (desertus): ningun otro destino puede esperarse de
unas letras que no estan al servicio de Dios (Conf., 11, 3). La retorica y el manejo de
las letras no hacen sino alimentar la vanidad humana (Conf., 111, 4).
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Y, sin embargo, son también las letras las que pueden poner en el camino recto
a los hombres. Tal, al menos, fue el caso de Agustin, quien, al encontrarse con el texto
de Ciceron, el Hortensio, logra avanzar en un camino de crecimiento espiritual. No
todo texto filosofico tiene, de todas maneras, esta capacidad educadora y constructiva;
mas bien al contrario, las artes liberales son también aquellas que alimentan la
soberbia, y no la humildad (Conf., IV, 16). La sospecha que suscitan de las letras se
encuentra en esta posibilidad de despertar la vanidad y el olvido de Dios como unico
Sefior a quien todo debemos. Asi, las letras pueden provocarnos la muerte en vida, es
decir, alejarnos de nuestro verdadero fin y felicidad, y condenarnos a una existencia
famélica. Como si se tratara de un alimento para el alma, las letras bien pueden
nutrirnos o condenarnos a la inanicion. Agustin acude a las metaforas culinarias para
ilustrar esta ambivalencia de las letras, las cuales son como las buenas o las malas
comidas. Asi, las “viandas de ciencias” y los “platos del lenguaje” (Conf., V, 3) bien
pueden ser “fantasmas y quimeras” que no nutren (Conf., 11, 6, 10). Si la filosofia es
la busqueda de la sabiduria es porque estamos hambrientos de la verdad y buscamos
nutrirnos de ella (Conf., VI, 10): el estudio y la lectura de los textos hacen a la “salud
del alma”, y por ello es preciso abandonar todas las demas cosas de la vida y entregarse
enteramente a la investigacion de la verdad (Conf., VI, 11, 18). En este sentido, es
gracias a “la mano secreta de la medicina de Dios” que Agustin se encuentra con los
textos de los platonicos, en medio de su lucha interna con el maniqueismo y sus
doctrinas materialistas (Conf., VII, 9). Y, sin embargo, hay que cuidarse de los
alimentos que son como medicamentos, y con los que, con la excusa de la salud,
alimenta uno el deleite (Conf., X, 31). Porque el riesgo no se corre tan solo porque los
textos sean insignificantes o no nutritivos, sino que el peligro también se esconde en
quedar seducido por estos banquetes intelectuales y no querer dejarlos porque
alimentarnos de ellos satisface nuestro deseo de aprehender por fin a la Verdad: lo que
era tan solo un aliciente para la busqueda, un alimento para seguir peregrinando,
termina siendo el fin de nuestro viaje, contentandonos con lo que tan solo sugiere la
verdad en su remision como signo. También aqui la soberbia es la falta en la que
caemos si quedamos atrapados como Odiseo en la isla de la ninfa, porque la
satisfaccion de comprender los signos y las letras nos hacen olvidar que se trata tan
solo de eso, de signos, de paradas o escalas en un viaje que todavia no ha terminado.
Agustin llama “concupiscencia de los 0jos” al ansia desmesurada de querer conocer a
Dios a través de los signos (Conf., X, 35), porque la lectura y la comprension —lo
sabemos— excita también nuestra libido y, por ello, puede ser también ella
desordenada. Nuestro destino estd en juego, y todo depende de comprender que
nuestro amor puede quedar preso en los estadios previos a la verdadera satisfaccion:
que las letras satisfagan completamente nuestra libido implica que su finalidad queda
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truncada, porque no es el signo, sino la Verdad la Ginica que puede cumplir y satisfacer
plenamente el deseo que nos atraviesa.

2. EL PEREGRINAJE Y EL REPOSO

Uno viaja ciertamente por las letras, a través de la literatura, sobre las barcas
de los textos. Puede uno alistarse y emprender la travesia por los océanos insondables
e indomitos de la existencia, sabiendo que la posibilidad de naufragar es no solo
bastante probable, sino mas bien cierta. La calidad de las embarcaciones-textos
determinard gran parte del éxito de nuestra empresa, aunque es ante todo nuestra
disposicion a seguir navegando hasta llegar al puerto definitivo la que terminaré por
determinar nuestro destino. Habrd momentos en que necesitaremos atarnos al mastil
para no quedar embrujados por la belleza falaz de los signos y las letras, que como
sirenas aladas intentaran retenernos entre sus lineas. Quizas no es tanto la metafora de
la embarcacion la que deberia significar a la capacidad traslativa de los textos, sino la
de la tripulacion: los textos sirven como aquellos remeros que empujan la barca hacia
donde queremos llegar los que determinen la suerte de nuestro viaje. Claro que nuestra
capacidad de gobernarlos —como los capitanes del barco, como los gobernantes— sera
en ultima instancia la que decida sobre la travesia. Como en el caso del auriga frente
a los dos corceles, el gobernante del barco debe refrenar los impulsos de algunos
remeros a cambiar nuestro rumbo y orillar en islas que no son nuestro destino final. El
amor se juega también en esta belleza de las letras, que pueden despistarnos y
arrancarnos de nuestro plan de ruta. No solo la embarcacion, sino ante todo nuestros
tripulantes y nuestro temple como capitanes son los que jugaran el rol decisivo. Y la
configuracion de nuestra tripulacion bien puede ser metafora para los autores de los
textos, para el espiritu de quien lleva adelante las letras de un texto al apuntar a un
determinado lugar. Si Cicerdn pudo servir a Agustin como tripulacion virtuosa, es
porque le muestra que las orillas en las que se debe reposar no son estas, sino aquellas
otras, no son las islas de una vida disipada, sino las tierras de una existencia virtuosa.
Pero, como en toda travesia, uno también cambia de embarcacidén; también uno
renueva su tripulacion en las diferentes escalas de su viaje. Una tripulacion muy
competente, empero, tampoco es decisoria: puede que en nuestro impetu obstinado y
en nuestra ceguera, no le llevemos el apunte. Es lo que sucederd —lo veremos en breve—
con el encuentro de Agustin con las Sagradas Escrituras. Y si una tripulacion es
incompetente, también puede llevarnos a mal destino al convencernos con su retorica
y su supuesta sabiduria, como le sucediera al Obispo de Hipona con la escuela
maniquea.

Hay en la vida de Agustin un tramo definitivo, aunque no definitorio, una
instancia de embarcacion que decidird ciertamente sobre el éxito final de su
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navegacion. Cuando descubre la nave de los textos de Plotino, cuando encuentra la
tripulacion de los platonicos, Agustin se embarca segiin un mapa y un plan de viaje
que representa un giro radical en sus pretensiones, en la estipulacion de su destino. Al
subirse al barco platonico, Agustin se abraza al espiritu de sus navegantes y remeros,
quienes preparan al capitdn para encarar en el futuro su ultimo mapa trazado con el
compas de la Revelacion cristiana. En el platonismo, Agustin encuentra el hito
fundamental que le abre el horizonte para alcanzar al cristianismo, puesto que es
gracias a su filosofia que puede desembarazarse del materialismo maniqueo y
considerar lo inmaterial o espiritual. Pero también en ambos ocupa un lugar central el
“Verbo” (Conf., VII, 9). Como un filésofo-retdrico, Agustin suefia con la imposible y
contradictoria unidad entre signo y significante, una unidad que solo puede hallarse en
la figura del Verbo de Dios. La ejemplariedad del Verbo-signo es también el
fundamento de la ejemplariedad del Verbo-Maestro: Dios es el que da la verdadera
ciencia (Conf., 1, 15, 24). Como retorico, Agustin busca en las letras el elemento de la
Revelacion, el momento de la parousia, alli donde se identifican signo y sentido. La
filosofia de Platon indica hacia ese maridaje, pero es incapaz de enseflar como habitar
en esa revelacion, en esa inmediacion, en ese cara-a-cara frente a Dios, o a la Verdad.
Como ilustraba Agustin en De Beata Vita, la filosofia representa el puerto hacia la
vida feliz, el lugar de la puerta, del acceso, de la entrada, pero no el espacio de una
vida feliz. Es necesario aun otro tipo de paso que uno debe dar para adentrarse a esa
tierra prometida.

Pero, aunque Platon manifiesta una actitud sospechosa respecto a lo textual,
que no es sino una potencializacion de la mediacion que es ya el lenguaje mismo, la
idea de Revelacion en el cristianismo, y su camino de deificacion, no se dan aparte de
las letras. A diferencia de un suefio platonico en el que el uno se va en soledad hacia
lo uno, en un contacto inmediato entre intelecto e intelecto, en el cristianismo la
Revelacion supone la mediacion por el Verbo hecho Carne, y por el modo en que este
Verbo hecho Carne se hace Verbo de nuevo en las Escrituras. No hay conocimiento
posible de la Verdad, al final de cuentas, que no deba hacer pie en las letras del libro
sagrado. Asi, en un giro completamente inesperado, en la posicion de mayor tension
que pudiera lograrse, el retérico Agustin, cuya vida era ese anhelo por alcanzar lo
divino habiendo errado por las letras, recibe como exclamacion redentora: tolle, lege!,
toma, lee! Tomar, leer. Dos verbos, dos instancias, dos universos. El tomar y el leer.
Tomar es también una forma de caracterizar la inteligencia, alli cuando se “aprehende”
el objeto, alli donde el intelecto entra en “con-tacto” con lo inteligido. Leer, en cambio,
es demorar ese encuentro, es diferir el momento de la union. Qué verbo rige a cual en
esta escena en el huerto, sino el de leer. Porque las letras aqui son las de las Sagradas
Escrituras, y el texto que Agustin encuentra azarosamente al abrir las portadas del
Libro son una exhortacion a la disciplina: es la promesa de un contacto, promesa que
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precisa de purificacion. Pero para desencadenar dicho proceso de deificacion es
preciso leer. Aquel que estaba hastiado de las letras, de esos signos sin vida; aquél que
vivia de las letras como un mercenario, que comercia con una materia vil; ese que
pasaba golosamente de libro en libro, empachandose; Agustin, el retorico, encuentra
la salvacion en las Letras, en las Escrituras —no cualquier Letra, es cierto—, en un texto,
al fin y al cabo. El elemento que lo habia envenenado, sobre todo de soberbia, es aquel
que logra doblegarlo, humillarlo, tirarlo al suelo para que pida y ore por la gracia de
Dios. Si las letras de la filosofia podian llevarlo al puerto de la vida feliz, son las
Escrituras Sagradas las que le tienden el puente para su desembarco. Ya no mas ese
navegar interminable; ya no mas esas exploraciones erraticas, saltando de signo en
signo, de punto en punto. Ahora las aguas —ese elemento diluviano donde todo es
efimero, donde todo corre y todo se pierde— se dejan atras, y Agustin camina sobre el
suelo firme y seguro de la fe, ese andar “peregrino” regido por una Tierra-Agua
(porque la tierra del peregrino de Dios es, en rigor, el Cielo, regido por el Aire y el
Fuego, el elemento hibrido del pneuma).

Convertido al Sefior, al Verbo hecho Carne, a la Verdad revelada, Agustin
renuncia a su posicion como maestro de retdrica:

Y me agradod en presencia tuya no romper tumultuosamente, sino substraer
suavemente del mercado de la charlataneria el ministerio de mi lengua
(ministerium linguae meae), para que en adelante los jévenes que meditan no tu
ley ni tu paz (meditantes non legem tuam, non pacem tuam), sino enganosas
locuras (insanias mendaces) y contiendas forenses (bella forensia), no
comprasen de mi boca armas para su locura. (Conf., IX, 2)

El debate entre Platon y los sofistas se hace teologia politica: el unico uso
legitimo de la palabra y del discurso no se mide en relacion a la verdad universal, sino
que se desarrolla en la meditacion de la ley de Dios, Unica ley que trae la verdadera
paz y la verdadera universalidad de un nico Reino. La palabra es un ministerio, y
dicho ministerio se hace en nombre del Uinico verdadero Soberano, que es Dios: solo
Dios puede asegurar y traer la paz a los hombres, y garantizar una ciudad verdadera,
en la que cada uno est4 al servicio del bien comtn (afirmacioén que es el nucleo de su
De Civitate Dei). La palabra, cuando no sirve a Dios, es charlataneria, y no hace sino
excitar y provocar el odio y la contienda entre los hombres. Los retoricos (sofistas)
solo dan las armas necesarias para que puedan algunos hombres instalar e imponer su
ley arbitraria e injusta sobre los otros hombres. En cambio, aquellos que usan
debidamente la lengua son aquellos que meditan sobre la ley de Dios, aquella que trae
su paz. No se trata de una meditacion en abstracto, una reflexion en soledad, un acto
de una inteligencia que piensa por si misma; se trata de una meditacion lectora, de una
reflexion sobre lo que estd escrito en las Tablas de la Ley, de una inteligencia que
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piensa gracias a y en el medio de las letras. Se trata de un pensamiento que
necesariamente es palabra, verbo, lengua, pero que debe atender a las verdaderas letras
para poder desarrollarse y desplegarse con verdad. Como todo en el hombre, también
el pensamiento debe servir a Dios, y eso significa algo muy concreto: solo el
pensamiento que se dedica a la lectura de las Escrituras es verdadero pensamiento, y
solo en el uso de una lengua que es no tanto la propia como el eco de la lengua de Dios
se encuentra el uso legitimo de la palabra.

Por fin lleg6 el dia en que debia ser absuelto de hecho de la profesion de retorico,
de la que ya estaba suelto con el afecto; y asi se hizo (quo etiam actu solverer a
professione rhetorica, unde iam cogitatu solutus eram). Tl sacaste mi lengua de

donde habias ya sacado mi corazén (eruisti linguam meam, unde iam erueras
cor meum). (Conf., 1X, 4)

Se trata de una absolucion, de un perdon que es también un desatar. Se trata de
que la lengua de Agustin ya se desprende de las falsas letras, asi como su corazon se
habia desafectado de los falsos amores. La profesion de retérico no era mas que el
vinculo que lo encadenaba aun a las imposturas y falsedades (como aquél matrimonio
de Agustin que lo ataba a los amores mortales), una instancia institucional del mundo
que necesitaba ser suspendida para dejar de servir al mundo y convertirse en ministro
del Reino. No se puede servir a dos sefiores, y la retérica es también un ministerio,
pero a la Ciudad de los hombres. En la lectura de los Salmos de David encontraba
Agustin el gozo de su nueva ciudadania, de sus canticos de fe a su Soberano verdadero:
“1Qué voces, si, te daba en aquellos salmos y como me inflamaba en ti con ellos y me
encendia en deseos de recitarlos, si me fuera posible, al mundo entero, contra la
soberbia del género humano!” (Conf., IX, 4). Las Escrituras excitaban el amor, ahora
hecho lealtad, juramento, servicio. Porque en la auténtica lealtad al verdadero
soberano es donde se encuentra la salud y la felicidad. Aquellos sacramentos que los
maniqueos ignoraban, y que rechazaban, cuando era, en rigor, el Unico antidoto
(antidotum) que podia sanarlos (Conf., IX, 4). Si el hombre est4d enfermo de soberbia,
y atado a las palabras que provienen de ellos, encadenandolos al mundo, son las
Escrituras y los sacramentos lo tnico que sirve como remedio. Antidoto. Letra contra
letra; Palabra contra palabra; Soberania contra soberania. El Salmo 4, 3, le sirve de
armonia a su canto: “Hijos de los hombres, ;jhasta cuando habéis de ser pesados de
corazon? ;Por qué amadis la vanidad y buscdis la mentira?”. Cuestion de asumir la
verdadera posicion del hombre como siervo de Dios, cuestion de asumir la verdadera
lealtad, aquella que lleva a la verdad huyendo de la soberbia. Hasta tanto, el corazéon
pesa y no puede levantar la vista ni ser levantado; hasta tanto, no queda sino una
existencia y un pensamiento fantasmatico, un pensamiento que toma a los fantasmas
como si fueran verdaderas. Hasta tanto, no le queda al hombre sino hacerse vano y
desparramarse por “las cosas que se ven y son temporales” (Cor., 2, 4, 18) y “van con
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pensamiento famélico lamiendo sus imagenes” (Conf., IX, 4). No hay hambre que ceda
cuando se alimenta uno de platos que no nutren, o cuando los intestinos estan
indispuestos. Antidoto: la sanacion también es dolorosa. “Heriste mi corazon con tu
palabra y te amé” (Conf., X, 6, 8).

Tomar, leer. Dos verbos. Si las Escrituras tomaron el corazén de Agustin, y lo
elevaron a las alturas de lo divino, ahora es la lectura lo que prepara a tomar la realidad
de Dios —o casi. Porque la lectura, atin de las Palabras de Dios, son todavia mediacion,
son todavia promesa y primicia de la Verdad, un tentempi¢ para lo que es el Banquete
Celestial. Peregrino aun, en biisqueda de Dios, y en deseos inflamados por unirse a El,
las Sagradas Escrituras no llegan a satisfacer del todo la sed de Agustin. La fe es
alimento, y si las Escrituras santas nutren de verdad, y ya no se trata de comer
alimentos que no nutren —esos fantasmas de lo verdadero—, tampoco llegan estos
alimentos a satisfacer plenamente el hambre de verdad. Si bien, a su vez, la terapéutica
que brindaba la filosofia no alcanzaba a brindar una salud robusta, la fe —y todos los
sacramentos— no dejan tampoco de ser “remedios”. Por cierto, estos remedios no
parecen adolecer de la ambivalencia de un “farmakon”: a diferencia de la droga, el
remedio no parece tener contraindicaciones, ni acarrear efectos adversos. (Aunque no
debemos olvidar que las letras de las Sagradas Escrituras, no animadas por el Espiritu,
eran también aquellas mismas que alejaban en su momento a Agustin de la fe). Si las
letras de los libros humanos de la filosofia podian llevar, a la vez, a un camino hacia
el Verbo, como a la peor de las soberbias, si las letras ofrecian, a la vez, un camino
simbolico y diabdlico, las letras de Dios apuntan tan solo a Dios y a su misterio, y en
ese indicar, sanan. Como el médico paradigmatico y prototipico —Jesucristo—, las
Sagradas Escrituras llevan en su signo la presencia del Alimento que nutre. La
verdadera terapia es también un método, la salud es cuestion de andar un camino
verdadero: “Yo soy el camino, la verdad, y la vida”. Y, sin embargo, la salud indica
transito y proceso; la salvacion, en cambio, ya no conoce salud porque no conoce
enfermedad; no conoce alimento, porque no conoce necesidad. En la visién de Ostia,
Agustin, su madre, y sus amigos, prueban un bocado del alimento Gltimo, aquel que
ya no es alimento porque sacia de una vez para siempre. Una visidon que ya no precisa
de ninguna mediacién porque es ya un “tocar”, un “aprehender”, y por tanto un ser
aprehendido, un ser tocado, un ser “tomado”. Luego de un ejercicio discursivo y
filosofico que remite al ascenso platonico en el Banquete, recorrieron gradualmente
Agustin, su madre y sus amigos todos los seres corporeos.

Y subimos (ascendebamus) todavia mas arriba, pensando, hablando y admirando
tus obras; y llegamos hasta nuestras almas y las pasamos también, a fin de llegar
a la region de la abundancia indeficiente, en donde ti apacientas a Israel
eternamente con el pasto de la verdad, y es la vida la Sabiduria, “por quien todas
las cosas existen” (Juan 1, 3), asi las ya creadas como las que han de ser, sin que
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ella lo sea por nadie; siendo ahora como fue antes y como sera siempre, 0 mas
bien, sin que haya en ella fue ni serd, sino s6lo es, por ser eterna, porque lo que
ha sido o serd no es eterno. Y mientras habldbamos y suspirdbamos por ella,
llegamos a tocarla un poco con todo el impetu de nuestro corazon (et dum
loquimur et inhiamus illi, attingimus eam modice toto ictu cordis); y suspirando
y dejando alli prisioneras las primicias de nuestro espiritu, tornamos al estrépito
de nuestra boca, donde tiene principio y fin el verbo humano, en nada semejante
a tu Verbo, Sefior nuestro, que permanece en si sin envejecerse y renueva todas
las cosas. (Conf. IX, 10, 25)

La ascension filosofico-mistica es un gradual despojo de lo que tiene tiempo,
de lo que difiere, de lo que es mediacion, de lo que es sin ser absolutamente. La
inteligencia hablante y meditante llega en un instante unico y milagroso “casi”, “un
poco”, “de algiin modo” a tocarla: apenas se acercaron lo suficiente, la boca y su
lengua volvieron a perderla, a alejarla. El verbo humano no es como el Verbo divino,
porque no puede permanecer en si, es decir, porque difiere, porque es significativo en
tanto que remite a otro; el verbo humano es ya un verbo indeficiente, que estd de
alguna manera muerto, que es tan solo el palido reflejo de una realidad que nos
ilumina, el cadaver de la verdad atisbada —a diferencia de la creatividad del Verbo
divino que, al hablar, da vida, que por su hablar hay algo asi como la Verdad. La
presencia y la inmediacion de Dios y de su Verdad se enfrenta a la imposibilidad de
abandonar las mediaciones y el devenir del hombre. El tocar implica el ser tocado, el
abrazo que funde a los amantes y los hace uno. Todavia esto no es posible; no aln.
“Casi tocan” con todo el impetu de su corazon-deseo-amor al que Es. Para poder
fundirse y tocarlo verdaderamente, es preciso despojarse completamente de la carne,
el simbolo y la realidad misma de nuestro diferir, de nuestra necesidad de mediaciones,
el elemento mismo de la lengua que, al hablar-leer, deja de tocar. Seria preciso volver
al principio del ciclo de la inspiracion y del entusiasmo, para volver a ser tomado,
prendido, por lo divino: si callase (taceant) la carne, el yo, y todas las cosas de este
mundo, y dirigieran el oido hacia aquel que las ha hecho, y sélo ¢l hablase, no por
ellas, sino por si mismo, no por lengua de carne, ni por otras mediaciones de angeles,
teofanias o enigmas, sino que lo oyéramos a ¢l mismo, a quien amamos en todas las
cosas que ahora escuchamos, entonces podriamos “elevarnos y tocamos (attingimus)
rapidamente con el pensamiento la eterna Sabiduria” (Conf. IX, 10, 25). De la lectura-
escucha a la actividad del intelecto, al hablar, a la discursividad, para volver a la
escucha pura, ahora ya sin mediaciones de ningln tipo. Una pura escucha, una pura
pasividad, una pura recepcion que se hace un tocar porque se es tocado.

La theosis cristiana, a diferencia de la platonica, sabe siempre que la iniciativa
es siempre de Dios, desde el principio, en el proceso, y en el final. Este estado de pura
receptividad implica la ausencia del elemento de opacidad, de resistencia, que es el
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cuerpo. Este estado precisaria de una pura transparencia, o transoyencia, en el que el
canto de Dios sea nuestro cantar, en una especie de canto himnico extatico donde no
hay otro que Dios en nosotros. Este estado precisa para continuarse que sean alejadas
de Dios todas las visiones de indole inferior, y sea esta pura escucha de Dios la que
“arrebatase, absorbiese y abismase en los gozos mds intimos a su contemplador”
(Conf. IX, 10, 25), para poder acceder a esa vida sempiterna que casi tocan en ese
“momento de intuicion por el cual suspiramos” (Conf. 1X, 10, 25). Pero esto —dice
Agustin— solo serd posible en la resurreccion, alli donde la carne sea asumida
completamente por Dios para ser glorificada, es decir, para hacerse himno sin tiempo,
y asi ser nosotros “inmutados” (Conf. IX, 10, 25). Sélo la resurreccion puede prometer
ese eterno presente sin mutacion ni diferencia; solo en ella habra verdadero tocar al
ser tocados.

No es extraiio que Mdnica muera a los pocos dias: probado Dios, ya no se gusta
la vida. El corazén ya no se inquieta porque descansa en Dios, porque se acuesta sobre
¢l y por fin cesa en su andar. Tampoco alli habrd razoén para que haya Sagradas
Escrituras: alli, ni letras ni textos, sino solo vision, y ni siquiera un ver —con sus
distancias— sino un “habitar” —en su intimidad y cercania: eso que el platonismo no
supo ensefiar, y que solo el cristianismo pudo brindar. El platonismo supo sonar con
la inmediacion, en ese impetu mistico y mistérico; el cristianismo supo hacerlo real y
lograr la ansiada theosis. La deificacion, empero, solo fue posible porque el Verbo se
hizo Carne, aunque la iluminacién de Dios y su goce perfecto ya no precisen ni
lenguaje ni signos. El Verbo es ya tan solo una metafora para indicar la accion del
intelecto, y su dimension objetual: en el Verbo-sin-signo, en el Verbo insiginificante,
es que todos seremos divinos, alli donde Dios serd todo en todos. Y cuando Dios
verdaderamente habla, cuando la Verdad es la que habla, entonces ya ninglin signo es
significante:

Oiga yo y entienda como “hiciste en el principio el cielo y la tierra”. Moisés
escribio esto, lo escribid y se ausentd: salio de aqui, por ti, para ti, y ahora no lo
tengo delante de mi. Porque si estuviera le asiria (tenerem), y rogaria, y conuraria
por ti, para que me declarase estas cosas, y yo prestaria los oidos de mi corazon
a las palabras que brotasen de su boca. Claro es que si me hablase en hebreo, en
vano pulsaria a mis oidos ni mi mente percibiria nada de ellas; mas si las dijera
en latin, sabria lo que decia. Pero, ;de donde sabria si decia verdad? Y dado caso
que lo supiese, ¢lo sabria alguna vez por €1? No; la verdad —que no es ni hebrea,
ni griega, ni latina, ni barbara— seria la que me diria interiormente, en el
domicilio interior del pensamiento, sin los 6rganos de la boca ni de la lengua, sin
el estrépito de las silabas (intus utique mihi, intus in domicilio cogitationis, nec
hebrea nec graeca nec latina nec barbara veritas sine oris et linguae organis, sine
strepitu syllabarum diceret): “Dice verdad”, y yo, certificado, diria al instante
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confiadamente a aquel hombre: “Dices verdad”. No pudiendo, pues, interrogarle,
ruégote, joh Verdad!, de la que lleno habld ¢l cosas verdaderas; ruégote, joh
Dios mio! —y perdona mis pecados—, que me des a entender a mi las cosas que
concediste decir a aquel tu siervo. (Conf., XI, 3, 5)

El signo se hace insignificante en el intelecto, en el domicilio interior, alli
donde la escucha es sin 6rgano, donde el oir se da sin oido; alli es donde toda lengua
y todo lenguaje desaparece; alli, en la iluminacion de una Verdad sin mediaciones; alli
donde se silencian por fin las silabas y sus estrépitos sonidos, alli donde las silabas —
metafora de la diferencia y del diferir, de un antes y un después— dan lugar a la
inmediacion y a la presencia eterna y pura.

3. EL ARTE DE LA LECTURA: LA EXEGESIS CONTRA LA LETRA

Tomar, leer. Dos verbos, dos momentos. Seria absurdo pensar que a partir de
estos dos momentos se sigue necesariamente aquel tercer momento de ser tomado,
poseido por Dios. Ya antes Agustin habia recibido el mismo imperativo bindmico:
tolle, lege! Su madre Monica le habia insistido desde pequeio a tomar las Sagradas
Escrituras y a leerlas. Pero no por ello habia Agustin sido tomado por el Espiritu de
Dios. Mas bien, rechaza ¢l a las Escrituras al compararlas con los textos de Cicerdn;
en retrospectiva (al modo de confesion), Agustin dice no poder “penetrar en su interior
(non penetrabat interiora eius)” por su soberbia y vanidad, pues las Escrituras no
habian sido escritas para los soberbios ni clara para los soberbios, sino “a la entrada
baja y en su interior sublime y velada de misterios (incessu humilem, successu
excelsam et velatam mysteriis)” (Conf., 111, 5, 9). El interior y el exterior; tomar, leer.
Dos pares. Hay algo del tocar, del tomar, que solo es posible gracias al leer. Pero hay
algo del leer que ya implica un cierto tomar. Porque ahora no se trata de tomar desde
el exterior, sino de tomar desde dentro: se trata de penetrar. El tomar el texto es, en
rigor, el tomarlo desde dentro, o, mejor, el introducirse en ¢él, el penetrarlo, vencer la
resistencia epidérmica para alcanzar lo interior, lo que le es intimo. Dos momentos:
incessu, successu. Solo una vez dentro es que las letras despiertan a su verdadero (y
velado) sentido. No antes. Después. Penetrado el texto se logra el éxtasis de su
exposicion, el gozo de su revelacion. Agustin no habia podido “tomar por dentro” a
las Escrituras, y las media (compararem) con otros textos, porque las tomaba por el
lomo, por su parte manipulable, ponderable, comparable, aquella parte que puede ser
puesta al lado de otro, su parte objetiva, expuesta, mundana, secular. Agustin no veia
en las Escrituras mas que un texto mas entre otros, un libro mas del siglo.

Para tomar por dentro, hay que saber leer. Ante la letra, contra la letra. Una
cuestion de exégesis. Si la letra puede ser venenosa, es preciso un antidoto, o, mejor,
una adecuada administracion del farmakon. Como un farmacéutico, hay que saber la
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composicion del veneno, y entender su formula. Solo asi se puede recetar la lectura,
administrar su potencia medicinal; de lo contrario, provoca la muerte y la intoxicacion.
Ante la letra, contra la letra. El sintagma de Pablo de Tarso, “la letra mata, el espiritu
vivifica” (2 Cor., 3, 6), representa aqui la armadura de clave de las Confesiones: solo
una letra tomada por el espiritu (no por los 6rganos de la carne) puede ser benéfica,
puede ser curadora, puede ser salvifica.

No es Pablo, sin embargo, el que logra espiritualizar la lectura de Agustin;
mucho menos, Agustin. Se necesita un farmacéutico que sepa administrar con igual
maestria la letra y el espiritu; se necesita un retérico que sea, a su vez, un tedlogo; es
preciso un hombre de letras que sepa del espiritu, un hombre que sepa ya penetrar las
letras con el espiritu, tomarlas desde dentro. Para ensefiar como gozar del interior, es
necesario un hombre experimentado en el arte de la penetracion. Es el Obispo de
Milan, Ambrosio, quien oficia de introductor a este arte de la lectura. Con su
elocuencia es capaz de llevar de la mano a Agustin desde la letra hacia el espiritu. Pero
hay que saber hablar y leer: Ambrosio juega con las mismas armas con las que cuenta
Agustin. Hay que saber manipular la letra para vencerla, para atravesarla, para
trascenderla. De a pasos, claro; gradualmente. La retorica sabe de sugerencias, de la
dulzura y amabilidad, de la suavidad y la seduccion. Ambrosio, “a él era yo conducido
(ducebar abs te) por ti sin saberlo, para ser por ¢él conducido a ti (per eum ad te
ducerer) sabiéndolo” (Conf. V, XIII, 23). Ambrosio, el conductor, el pedagogo, el e-
ducador.

Y alin cuando no me cuidaba de aprender lo que decia, sino inicamente de oir
como lo decia (cum enim non satagerem discere quae dicebat, sed tantaum
quemadmodum dicebat audire) —era este vano cuidado lo Unico que habia
quedado en mi, desesperado ya de que hubiese para el hombre algiin camino que
le condujera a ti—, venianse a mi mente, juntamente con las palabras que me
agradaban, las cosas que despreciaba, por no poder separar unas de otras, y asi,
al abrir mi corazon para recibir lo que decia elocuentemente, entraba en ¢l al
mismo tiempo lo que decia de verdadero; mas esto por grados (et dum cor
aperirem ad excipiendum, quam diserte diceret, pariter intrabat et quam vere
diceret: gradatim quidem). Porque primeramente empezaron a parecerme
defendibles aquellas cosas y que la fe catolica —en pro de la cual creia yo que no
podia decirse nada ante los ataques de los maniqueos— podia afirmarse sin
temeridad alguna, maxime habiendo sido explicados y resueltos una, dos y més
veces los enigmas de las Escrituras del Viejo Testamento, que interpretados por
mi a la letra, me daban muerte ( cum ad litteram acciperem, occidebar). Asi,
pues, declarados en sentido espiritual (spiritaliter) muchos de los lugares de
aquellos libros, comencé a reprender aquella mi desesperacion, que me habia
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hecho creer que no se podia resistir a los que detestaban y se reian de la ley y de
los profetas. (Conf. V, 14, 24)

Ante la letra y contra la letra, la lectura espiritual de Ambrosio —gracias a su
elocuencia y al uso de las letras— no logra, sin embargo, convertir a Agustin. Es
necesario que el confesor encuentre la salida del materialismo maniqueo y acceder a
la realidad del espiritu para que pueda convertirse. Pero Ambrosio le siembra la duda,
le hace sucumbir a la posibilidad de que la doctrina catélica pueda ser verdadera. “Si
por una parte la catdlica no me parecia vencida, todavia aun no me aparecia
vencedora” (Conf. V, 14, 24). Agustin deja a los maniqueos y comienza una vida de
duda, una vida académica. Sera el platonismo el que le otorgue el antidoto para leer
espiritualmente, porque lo abre a la realidad del espiritu. Pero Ambrosio, el retorico
inspirado, el lector espiritual, logra lo que Moénica habia deseado toda su vida: que
Agustin permanezca catecimeno en la Iglesia catélica y abandone la secta maniquea.
Ante la lectura perniciosa de las Escrituras, se abria una posibilidad de recibir la
“doctrina sana”: Ambrosio mismo era quien recomendaba como una regla segura
(regulam dilligentissime commendaret) que “la letra mata y el espiritu vivifica (littera
occidit, spiritus autem vivificat)”, “al exponer aquellos pasajes que, tomados a la letra,
parecian ensefiar la perversidad, pero que interpretados en un sentido espiritual, roto
el velo mistico que los envolvia, no decian nada que pudiera ofenderme, aunque
todavia ignorase si las cosas que decia eran o no verdaderas” (Conf. V1, 4, 6). La salud
depende del médico, de quien sabe administrar la droga, de quien lejos de generar la
intoxicacion, despierta la sanacion. Ante la letra, contra la letra; un médico contra otro
médico; ante la droga, contra la droga; droga contra remedio.

Es verdad que podia sanar creyendo (sanari credendo poteram); y de este modo,
purificada mas la vista de mi mente (purgatior acies mentis meae), poder
dirigirme de algiin modo hacia tu verdad, eternamente estable y bajo ningin
aspecto defectible. Mas como suele acontecer al que cay6 en manos de un mal
médico, que después recela de entregarse en manos del bueno, asi me sucedia a
mi en lo tocante a la salud de mi alma (ut malum medicum expertus etiam bono
timeat se committere, ita erat valetudo animae meae); porque no pudiendo sanar
sino creyendo, por temor de dar en una falsedad, rehusaba ser curado,
resistiéndome a tu tratamiento, ti que has confeccionado la medicina de la fe y
la has esparcido sobre las enfermedades del orbe, dandole tanta autoridad y
eficacia (quae nisi credendo sanari non poterat et, ne falsa crederet, curari
recusabat, resistens manibus tuis, qui medicamenta fidei confecisti et sparsisti
super morbos orbis terrarum et tantam illis auctoritatem tribuisti). (Conf. V1, 4,
6)
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Cuestion de pericia, el médico bueno no es aquél que crea el remedio, sino
aquél que lo administra bien. Porque la medicina es la fe, son las Escrituras. Pero no
pueden sanar sino en su justa administracion, en su justa interpretacion. Solo creyendo
puede uno sanar —dice Agustin—, pero solo leyendo bien puede uno creer. Cuestion de
exégesis, cuestion de exégeta, de lector y de retérico: Ambrosio es el buen médico, el
experto, aquel que puede suministrar la medicina correctamente, aquella medicina que
Dios mismo ha labrado en su farmacia para enfrentar las enfermedades y
morbosidades del mundo. Una medicina que es eficaz por su autoridad, por ser obra
de Aquél que puede sanar, salvar, dar vida, y vencer la muerte. Ambrosio la
administra, Dios la produce. Y Dios sintetiza esta droga porque nos es necesario creer
para hallar la verdad, para lo cual reviste Dios con “soberana autoridad” a las
Escrituras en todo el mundo porque solo por ellas puede el hombre creer y buscar a
Dios. Pero para aceptar dicha autoridad, es preciso primero reconocerse “enfermos
para hallar la verdad por la razon pura (essemus infirmi ad inveniendam liquida ratione
veritatem)” y comprender que “nos es necesaria la autoridad de las Sagradas Letras
(auctoritate sanctarum litterarum)” (Conf., V1, 5).

Los encuentros y desencuentros de Agustin con las Sagradas Escrituras
muestran que, de alguna manera, el Espiritu (prneuma) no es capaz de sublimar
completamente el signo (gramma). Tal elevacion serd llevada adelante —Dios y su
inspiracion mediante— por quien la lea: Agustin se alejaba de Dios cuando leia sin la
asistencia y sin la inteligencia debida aquellas letras que parecian afirmar cosas
absurdas e increibles acerca de Dios. Una lectura “literal” de las Escrituras no podia
sino expulsar a Agustin de cualquier posibilidad de conversion. Es gracias a Ambrosio
que logra comprender (leer) las Escrituras en su sentido “espiritual”. Una exégesis
espiritual logra atravesar el signo, abrirlo a su significado y al referente verdadero,
ambos perdidos en la mera grafia, ambos tachados por la misma tinta que les da
nacimiento. La exégesis espiritual (analdgica) logra ascender (anagdgica) desde lo
bajo de los trazos hasta lo alto del sentido, y desde la letra al Verbo. Pero en la analogia
(en la cual prima la diferencia sobre la similitud), la Escritura deja de ser “escritura”,
el signo deja de ser “ese” signo, y el significado trans-figura, trans-cribe lo que estaba
escrito. En algin grado, ya no leemos lo que estd escrito, sino que leemos lo que
permanece sin letra. En esta paradoja de un sentido que va contra el signo, en un
movimiento meta-forico, las Escrituras se tornan insignificantes como tales. Es preciso
el concurso de la Tradicion, de la Iglesia, de los Maestros... y sobre todo del Espiritu
para que la escritura vuelva a nacer, vuelva a ser significativa, vuelva a ser Escritura
(con mayusculas, esta vez).

Las Escrituras, las Letras, sean o no las sagradas, no pueden sino ser
ambivalentes, una ambivalencia que no se juega tan solo desde el lado receptor del
lector, sino también del lado emisor del escritor. Es Moisés, el primer hagiografo,
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quien era considerado hasta no hace mucho como el autor del Pentateuco, de los
primeros cinco libros del Antiguo Testamento, quien —de hecho— da comienzo a una
escritura que es ya signo, que es ya susceptible de diversas interpretaciones, una
escritura que no puede ser el mero calco, o la trans-cripcion de las palabras de Dios.
Quizas la tension deba ser rastreada en el nombre mismo de hagid-grafo, en la cual
entran en conflicto la grafia con lo hagios, la escritura ante lo sagrado. Claro que lo
sagrado es ya mediacion, e indica una primera distancia respecto a lo divino. La
escritura de lo sagrado implica, empero, una distancia potenciada, una distancia
respecto a una primera lejania, una mediacion de la mediacion. Y, sin embargo, esta
mediacion de la mediacién parece apuntar a sobrepasar la distancia, a anularla, a
hacerla inefectiva. En la escritura de lo sagrado, lo sagrado se quiere accesible,
publico, seguro, inolvidable; pero, al hacerse escrito, se pierde la inmediacion de la
oralidad y de la ritualidad: la sabiduria oral de los Primeros Padres de la fe, su practica
efectiva y su vida santa pasan al papel, se hacen signo, y asi se torna vulnerable. La
escritura como un farmakon bien puede rastrearse aqui, en el paso dado por los Padres
de la fe en el momento decisivo de la Escritura. También hay aqui algo que se pierde,
algo que se expone a su usurpacion, mal uso, profanacion, prostitucion. Y, sin
embargo, esta pérdida enfrenta aquella otra, siempre “signada por el olvido” (qué frase
tan hermosa para seguir reflexionando en torno a ella); ese miedo a que —de no quedar
escrito— las ensefianzas de la fe y las practicas soteriologicas se perderan para siempre
en la noche del olvido, se embarcaran en la nave del olvido.

(Pequetio excurso: me pregunto si acaso las estrategias para “inmunizar un
texto” mno supone neutralizar esta ambivalencia, suspender esta dimension
farmacologica de lo que se escribe. Habria que ver si acaso en las mismas Escrituras
o en los primeros exégetas hay algo asi como una justificacion absoluta de la literalidad
de las Escrituras como un modo en que la inspiracion y la Revelacion divinas se salvan.
Acd en Agustin parece al menos introducirse una duda el respecto. Pero quizé
fundamentalmente se salven a las Escrituras en su objetividad —en el proceso de su
escritura, como escritura inspirada, etc.— pero se “carguen las tintas” sobre los lectores,
es decir, dejando la ambigiiedad y la ambivalencia farmacoldgica no del lado texto,
sino del lado de la interpretacion. Quizas por ello el binomio gramma-pneuma sea
correlativo entre el autor y el lector: para que haya una interpretacion verdadera de un
texto, se debe re-crear las condiciones de su escritura, en tanto que el autor estaba ¢l
mismo inspirado al escribir, en tanto que una “letra espiritualizada” ya se habia
realizado en el hagidgrafo, y gracias a lo cual el intérprete puede a su vez espiritualizar
la letra al leerlo. Quizé haya aqui una fuente y un origen teoldgico de la hermenéutica
basada en la intencion del autor, en la comunion con el espiritu del escritor para
alcanzar la verdad del texto: jno es llamativo que esta hermenéutica haya sido
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explicitada por el tedlogo protestante, traductor canénico de Platén y exégeta,
Friedrich Schleiermacher?).

Aqui nuevamente Agustin parece ser consciente de esta ambivalencia que se
da también desde el lado de la escritura. En el libro XII de las Confesiones, la cuestion
del conflicto de las interpretaciones aparece tratado explicitamente cuando trata
acerca de la eternidad de Dios a partir de los textos del Génesis, atribuidos a Moisés.
El problema aparece cuando personas “que honran y colocan como nosotros en la
cumbre de la autoridad que ha de seguirse a aquella tu Santa Escritura, editada por el
Santo Moisés (per sanctum Moysen editam sanctam Scripturam tuam)” (Conf. XII,
16, 23), y que, sin embargo, contradicen algunas cosas que Agustin afirma. Aqui,
nuevamente, se juega el rol del Espiritu sobre la Letra, porque debe ser Dios mismo
“el juez (arbiter) entre mis confesiones y sus contradicciones” (Conf. XII, 16, 23). La
inspiracion de Moisés estd fuera de duda, pues escribia “por revelacion del Espiritu
(cum revelante spiritu)” (Conf. XII, 17, 24). El conflicto se da porque los detractores
de la interpretacion de Agustin reclaman que ellos dicen “lo que aquél varén sintio
(sensit) y lo que en aquellas palabras expreso (hoc verbis istis elocutus est)” (Conf.
XII, 17, 24). En esta posibilidad de diferentes interpretaciones se juega también la
cuestion de la intencion misma del escritor, la cual queda no solo inaccesible para los
lectores, sino quizas inaccesible también a ¢l mismo.

Mas pudiéndose entender diversas cosas en estas palabras, las cuales son, sin
embargo, verdaderas, ;qué inconveniente puede haber para mi que te las
confieso ardientemente, joh Dios mio, luz de mis ojos en lo interior!; qué dafio,
digo, me puede venir de que entienda yo cosa distinta de lo que otro cree que
intento el sagrado escritor? Todos los que leemos, sin duda nos esforzamos por
averiguar y comprender lo que quiso decir el autor que leemos, y cuando le
creemos veraz, no nos atrevemos a afirmar que haya dicho nada de lo que
entendemos o creemos que es falso. De igual modo, cuando alguno se esfuerza
por entender en las Sagradas Escrituras aquello que intentd decir en ellas el
escritor (dum ergo quisque conatur id sentire in scripturis sanctis, quod in eis
sensit ille qui scripsit), ;qué mal hay en que yo entienda lo que td, luz de todas
las mentes veridicas, muestras ser verdadero, aunque no haya intentado esto el
autor que lee, si ellos es verdad, aunque realmente no lo intentara (etiamsi non
hoc sensit ille, quem legit, cum et ille verum nec tamen hoc senserit)? (Conf. XII,
18, 27)

Mas allé de la critica filos6fica que emprende Agustin para reclamar que es su
interpretacion la correcta, lo interesante aqui es notar que el conflicto de las
interpretaciones esta ya en el seno mismo del hagidégrafo, quien escribe movido por el



TABANO 23 - ENE-JUN 2024 TOLLE, LEGE! LA AMBIVALENCIA DE LAS LETRAS (33-33) 49
MARTIN GRASSI

Espiritu y, en ese sentido, es también insignificante lo que el autor humano quiso o no
expresar. De alguna manera, el conflicto estd en la misma hagiografia, puesto que es
el Espiritu el que escribe, no el hagidgrafo. Tal es la dificultad del caracter inspirado
de las Escrituras Sagradas: el hagiégrafo no escribe por su cuenta, no escribe en su
nombre, sino que escribe “en nombre de” Dios. En las Letras sagradas el autor es Dios
mismo, en la figura de su Espiritu, quien traza el signo con mano humana. En la
hagiografia hay una especie de éxtasis de escritor, una especie de posesion del escritor
que es movido por el Espiritu. Por ello, en realidad, es superfluo querer acceder a la
intencion del autor, porque esta intencion es desconocida incluso para ¢l mismo. No
hay intencidn porque, si la hubiera, entonces la autoria del texto sagrado recaeria sobre
el hagiografo, y no sobre el Autor verdadero. Si la intencion de Moisés moviera la
mano de Moisés, entonces seria Moisés el autor del escrito, un texto mas entre los
muchos textos del mundo, producido por un autor mas entre los muchos autores del
siglo. Pero si la mano de Moisés inscribe los signos sobre el soporte de su trazo, no es
la intencidon de Moisés la que dicta sus movimientos. Sin embargo, no es tampoco Dios
el que mueve la mano como un titiritero. Si hay una intencion de Moisés al escribir lo
que escribe, pensando en los lectores de su texto, esto no significa que esta intencién
baste para llegar a la verdad del texto. He aqui el enigma de la hagiografia: que la
intencion del escritor sirve a la intencion de Dios, aunque no sepa de qué manera lo
hace. En otras palabras, se trata de una intencion que no se logra aprehender
completamente, una intencion que no se pertenece a si misma del todo, una intencién
que esta superada como intencidén por administrar una intencion que le es mas original.
Asi, la interpretacion de las Sagradas Escrituras serd un ejercicio por el cual intentamos
llegar a la intencion de Dios al inspirar los textos a través de la intencion del hagiografo
que de hecho los escribe.

Oidas, pues, estas cosas y consideradas segun la capacidad de mi flaqueza —la
cual te confieso, joh Dios mio!, que la conoces—, veo que pueden originarse dos
géneros de cuestiones cuando por medio de signos (per signa enuntiatur) se
relata algo por nuncios veraces: una si se discute acerca de la verdad de las cosas,
otra acerca de la intencion del que relata (si de veritate rerum, alterum, si de
ipsius qui enuntiat voluntate dissensio est). Del mismo modo una cosa es lo que
inquirimos sobre la creacion de las cosas, que sea verdad, y otra qué fue lo que
Moisés, ilustre servidor de tu fe, quiso que entendiera en tales palabras el lector
y oyente (aliter autem quid in his verbis Moyses, egregius domesticus fidei tuae,
intellegere lectorem auditoremque voluerit). En cuanto al primer género de
disputa, apartense de mi todos lo que creen saber las cosas que son falsas.
Respecto del segundo, apartense de mi todos los que creen que Moisés dijo cosas
falsas. Junteme, Sefior, en ti con aquellos y gdceme en ti con ellos, que son
apacentados por tu verdad en la latitud de la caridad, y juntos nos acerquemos a
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las palabras de tu libro y busquemos en ellas tu intencion a través de la intencion
de tu siervo, por cuya pluma nos dispensaste estas cosas (accedamus simul ad
verba libri tui et quaeramus in eis voluntatem tuam per voluntatem famuli tui,
cuius calamo dispensasti ea). (Conf., X11, 23, 32)

Pero, justamente por estas complicaciones hagiograficas, no podemos decir
que alguien pueda alcanzar la intencién del hagiografo al escribir. Aun mas, una
afirmacion del desquicio del hagiografo también podria traer varias cuestiones
complejas, empezando por dudar de la autoridad del hagiografo mismo. Por eso, no es
raro que Agustin dé marcha atrds y matice lo que habia abierto como problema al
afirmar que, aunque un lector no pueda acceder a la intencion de Moisés, no duda “que
aquel gran varén veia en su mente, cuando decia estas palabras, que percibia la verdad
y que la expresaba aptamente” (Conf., XII, 24, 33). Asi, Agustin vuelve a traer el
conflicto de las interpretaciones a la cuestion de los lectores, y lo hace con un giro que
hace de la lectura una “apropiacion”, pero, a la vez, un acto que debe estar al servicio
de todos. En otras palabras, cada lectura implica una cierta apropiacion de un texto
que, sobre todo en el caso de las Escrituras, esta dirigido a todos los hombres y tiene,
por ello, una dimension publica que le es esencial, pero que, por esta razon, no puede
ser privativa. Asi, “cualquiera que reclame para si propio lo que tu propones para
disfrute de todos, y quiera hacer suyo lo que es de todos, sera repelido del bien comun
hacia lo que es suyo, esto es, de la verdad a la mentira” (Conf., XII, 25, 35). Aqui la
exégesis literal vuelve a ponerse en cuestion, pues quien se apropiase del sentido de
un texto por la letra podria interrumpir el ejercicio del pensamiento y del espiritu para
aprehender su verdad. Nuevamente, la letra vivificada por el espiritu es el inico modo
en que la lectura sea, de hecho, salvifica, y ello porque recupera el orden de la caridad
de Dios al revelarse y al inspirar las Escrituras, una caridad que se hace real en la
exégesis cuando se abre a las posibilidades de sus sentidos y al uso publico de la letra,
aquella lectura que, atin siendo diversa, puede encontrarse en la fuente de amor que es
el autor divino.

4. HE AQUI MIS CONFESIONES: TOMELAS, LEALAS.

Si las letras pueden, a un mismo tiempo, perder a los hombres y salvarlos,
Agustin debe administrar su propia escritura para que esté al servicio de Dios. Para
ello, necesita primeramente abandonar cualquier pretension mundana de escritura,
cualquier intento de glorificacion que produzca su arte de escribir (y nadie dudaria de
la maestria y el oficio de escritor de Agustin), cualquier gozo en el aplauso de sus
coetaneos, que no es sino “humo y viento” (Conf., I, 17, 27). Precisa amar su escritura
no por ser la suya, sino amarla en tanto que es un ministerio para Dios, su Sefior:
escribir para los hombres, solo porque tal es el servicio que le presta Agustin como
retdrico a Dios. Escribe para los hombres y para si mismo, no buscando la gloria de
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los hombres ni de si mismo, sino la gloria de Dios. Aun mas, siendo estas escrituras
autoreferenciales debe evitar el segundo peligro de un género que puede exaltar al
escritor como tal, en una especie de autoglorificacion, en un intento de salvar su vida
haciéndola inmortal gracias a que los lectores exaltaran su figura. Los peligros de
soberbia, de ese amor desordenado a uno mismo que es el origen y la fuente de todo
mal y de toda perdicion, debe ser sublimada, cancelada, desplazada hacia el amor a
Dios. Por ello, un dispositivo fundamental en la autobiografia de Agustin es la del
constante pedido de perdén, y la constante furia con la que se trata a si mismo,
rebajandose a la miseria en cada pagina, pidiendo a Dios misericordia para que acepte
su mezquindad y su ruindad. “Confesiones” titula Agustin a su autobiografia: desde el
primer momento sabemos que se trata de un hombre culpable, criminal, que pone por
escrito su pedido publico de perdon al Soberano a quien ha ofendido.

Ante si mismo, contra si mismo: las confesiones de Agustin son un modo de
auto-ataque, una acusacion y un juicio a si mismo, que no conoce piedad, sino que
pide piedad del Juez que lo absolverd o que lo condenard. Y en este movimiento
retorico, Agustin hace que su confesion sea universal, pues, en algun grado, todos
somos igualmente culpables de no amar a Dios debidamente. Agustin escribe sus
confesiones “para que yo y quien lo leyere pensemos de qué abismo tan profundo
hemos de clamar a si” (Conf., 11, 3, 5). Si ciertamente Dios no necesita escuchar a su
siervo, porque nada le es secreto, quien precisa de este testimonio es quien lo escribe
y aquellos que lo lean, hombres el uno y los otros. Una especie de auto-terapia, las
confesiones es un estilo de escritura en el que el culpable hace mea culpa y puede
pedir publicas disculpas, clamar al Sefior por el perdon, no ante el tribunal del siglo,
sino ante el unico Juez que puede absolverlo. Y, gracias a estas publicas disculpas,
alentar a todo lector a hacer lo propio: asumir su pecado y su miseria, y pedir con igual
énfasis el perdon que este hombre declama. Las confesiones son ellas mismas un acto
de humildad contra la soberbia, un acto de gratitud hacia Aquél que es médico y que
ha sanado al pecador, llevandolo por el camino que lleva a la plenitud y a la felicidad,
que se encuentra en este mismo terapeuta que es Dios (Conf. II, 7, 15). Las
Confesiones no tienen sino este Unico objetivo de servir a Dios, de forma que quien
las lea —como quien las escriba— no pueda sino glorificar al tnico digno de Gloria.
Cuestion de performatividad: la escritura y la lectura de las Confesiones llevara a
abandonar cualquier amor enfermo, y excitar el tinico amor que salva. Una forma
bastante elegante de un escritor que le dice a sus posibles lectores: tolle, lege!

(Por ventura, Sefor, siendo tuya la eternidad, ignoras las cosas que te digo, o ves
en el tiempo lo que se ejecuta en el tiempo? Pues ;por qué te hago relacion de
tantas cosas? No ciertamente para que las sepas por mi, sino que excito con ellas
hacia ti mi afecto y el de aquellos que leyeran estas cosas (non utique ut per me
noveris ea, sed affectum meum excito in te et eorum, qui hace legunt), para que
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todos digamos: “Grande es el Sefor y laudable sobremanera” (Salm. 95, 4). Ya
lo he dicho y lo diré: por amor de tu amor hago esto. Porque también oramos y,
no obstante, dice la Verdad: “Sabe vuestro Padre qué es lo que necesitais aun
antes que se lo pidais” (Mat., 6, 8). Hacémoste, pues, patente nuestro afecto
confesandote nuestras miserias y tus misericordias sobre nosotros (affectum ergo
Nostrum patefacimus in te confitendo tibi miserias nostras et misericordias tuas
super nos), para que nos libres enteramente, ya que comenzaste; para que
dejemos de ser miserables en nosotros y seamos felices en ti, ya que nos llamaste;
y para que seamos pobres de espiritu, y mansos, y llorosos, y hambrientos, y
sedientos de justicia, y misericordiosos, y puros de corazon, y pacificos. He aqui
que te he referido muchas cosas: las que he podido y las que he querido, por
haberlo querido tu primero, a fin de que te confesase, Sefior Dios mio, “porque
eres bueno, porque tu misericordia es eterna” (Salm. 117, 1). (Conf., XI, 1)
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[. INTRODUCCION

En las obras de Albert Camus los elementos naturales, como los sucesos cli-
maticos (los vientos, las lluvias o el calor), los astros (el sol o la luna), el mar o la
playa, son un personaje mas. Esto se debe a que todos estos elementos constituyen, en
mayor o menor medida, el paisaje en el que €l nacid y pasé sus afios de formacion.
Camus recurre al mar o al sol como simbolo porque precisamente estos representan
para ¢l una experiencia intensamente vivida (John, 1955, p. 50). Estas vivencias fun-
dantes que ¢l tuvo con estas fuerzas de la naturaleza fueron tan significativas que lo
llevaron, incluso, a concebirlas como “divinidades indiferentes” (Camus, 1994, p. 179)
que protegen y acompafian constantemente al hombre. La mencion de estos elementos
en sus obras, por tanto, no es azarosa, sino que esconde por detrds una fuerte carga
simbolica que hay que desentramar. Al traerlos a la palabra, Camus esta tratando de
expresar algo, como el valor de la vida o la presencia ineludible y juzgadora de un
otro.

En el caso de El extranjero, por ejemplo, Meursault se halla interpelado cons-
tantemente por la luz solar,! que acompafia la narracion en todo momento y que se
encuentra, ya sea por su desgarradora ausencia o su excesiva presencia, en los momen-
tos mas culminantes del relato: el entierro de la madre, el asesinato cometido en la
playa y la estadia en prision. El sol, en esta obra, representa no solo el tnico testigo
del crimen cometido —Meursault afirma que toda una playa vibrante de sol se apretaba
detras de ¢l (Camus, 2016, p. 76)— sino, incluso, uno de sus principales responsables:

Esperé. El ardor del sol me llegaba hasta las mejillas y senti las gotas de sudor
amonotonarseme en las cejas. Era el mismo sol del dia en que habia enterrado a
mama y, como entonces, sobre todo me dolian la frente y todas las venas juntas
de la piel [...]. Tenia los ojos ciegos detras de esa cortina de lagrimas y de sal.
No sentia mas que los cimbalos del sol sobre la frente e, indiscutiblemente, la
refulgente lamina surgida del cuchillo, siempre delante de mi. La espada ardiente
me roia las cejas y me penetraba en los ojos doloridos. Entonces todo vacilo.
(Camus, 2016, p. 77)

La vida de Meursault, por tanto, se encuentra sometida al astro solar, al ser este
un hilo conductor fundamental de su historia. Esta sumision debe ser entendida en un

! Sobre el analisis del sol, la luz y el calor en El extranjero véase: Garcia Peinado, M. A. (1985). La “source”
argelina del sol en Albert Camus. Alfinge, 3, pp. 183-196; Barthes, R. (1970). L’Etranger, roman solaire. En Les
critiques de notre temps et Camus. Paris: Garnier Fréres; Parker, E. (1969). Meursault and Camus's homme
algérien, The South Atlantic Bulletin, XXXIV; Smith, A. A. (1967). Eden as symbol. En Camus L'Etranger.
Romance Notes, IX(1).
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sentido sagrado y fatalista puesto que, para Camus, el sol es la fuerza unificadora del
cosmos (Garcia Peinado, 1985, p. 195).

Otro elemento que aparece reiteradas veces en la literatura camusiana es el
mar. La inmensidad espacial de este fendémeno natural se ve plasmado también en su
inmensidad simbolica, puesto que las interpretaciones que se le pueden dar a esta ima-
gen en literatura son multiples. Basta con solo pensar en algunas de las famosas obras
que recorren la historia de la literatura universal, como La Odisea, Moby Dick o La
Tempestad, para abrir el inabarcable campo de significaciones y metaforas posibles
sobre el mar. En el caso de la literatura camusiana, las interpretaciones también son
variadas. Esto no so6lo se debe a la pluralidad de visones que se pueden ofrecer sobre
este mismo elemento natural,? sino también a la cantidad de novelas® en las que Camus
le hace mencion. Sin ir mas lejos, el tltimo capitulo de E/ Verano? —El mar atin mas
cerca” — esta dedicado exclusivamente a la vivencia que tiene el escritor franco-arge-
lino del mar.

En este trabajo, no obstante, se analiza el concepto del mar tal como aparece
en La peste, El estado de sitio y El primer hombre. Entre las tres obras, el mar se
menciona al menos cien veces y las lecturas que pueden hacerse sobre estas reiteradas
apariciones pueden ser varias. En su articulo “El espiritu mediterraneo en Albert Ca-
mus”, Oscar Ernesto Tacca (1958) ofrece una mirada mas abarcadora del tema. Esto
se debe a que, si bien ¢l considera la tematica del mar, lo hace dentro de un analisis
mas amplio de otros elementos considerados “mediterraneos” como el sol, la luz y la
playa. En su exposicion, ¢l concluye que el mar, para Camus, es como un animal docil
al hombre que comunica esporadicamente cierta vida elemental (p. 93). Sin embargo,
no elabora con detalle esta idea, sino que solamente la menciona al pasar.

El presente articulo se propone, entonces, analizar con detalle la figura del mar
en las obras camusianas mencionadas, tomando como punto de partida dos posibles
interpretaciones. En primer lugar, se aborda al mar como reflejo del estado vital de la
existencia humana y, mas precisamente, de los ciudadanos de Oran y de Cadiz, y de
los nifios de Argel. En segundo lugar, se intenta entender a la existencia humana como

2 Hasta el momento no se ha hallado ningtin estudio académico que analice exclusivamente la figura del mar en
Albert Camus. Sin embargo, si se han encontrado investigaciones que lo tratan en conjunto con otros elementos
como el sol, la luz o la playa. Dentro de estos cabe resaltar sobre todo dos: el de John (1955) y el de Tacca (1958),
al que se hace mencion en este trabajo.

3 Ademas de EI primer hombre, El estado de sitio y La peste, se pueden mencionar otras obras en donde el mar
juega un papel importante, como Bodas o El Verano. En menor medida se podria mencionar también a EI/
extranjero.

4 Si bien es cierto que la atencién del tltimo apartado de la obra esta especialmente dirigida hacia la figura del mar,
eso no quiere decir que no sea abordada en alguna otra parte de la misma. Incluso, sin ir mas lejos, el capitulo que
le precede comienza con una descripcion exhaustiva sobre el mar (Camus, 1996, p. 70).
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reflejo de la libertad y la vitalidad del mar, deidad que mueve al hombre y que lo obliga
a permanecer de pie, incluso en los momentos en donde todo parece oscuro, lleno de
peste y muerte. Estas dos interpretaciones, sin embargo, no son opuestas entre si, sino
que, por el contrario, no son mas que el anverso y el reverso de una misma situacion
vital.

A partir de este analisis se busca entender por qué Tarrou y el Dr. Rieux, en el
momento mas culmine de La peste, se zambullen y tranquilizan en el mar; por qué la
Nada acaba, hacia el final de E/ estado de sitio, arrojandose al mismo, embebiéndose
de su sal; o por qué en los recuerdos del protagonista de El primer hombre parece
haber una clara asociacion entre el mar y la alegria. Se intenta, a su vez, expandir la
interpretacion de Tacca (1958) e, incluso, ofrecer una nueva. Es decir, se pretende
probar que Camus utiliza al elemento del mar como un signo y un medio para repre-
sentar y hallar la vida y el sentido de la existencia, ya sea propia o ajena.

Para demostrar dicha hipdtesis se estructura el trabajo en tres partes. En la pri-
mera de ellas se realiza una interpretacion del mar mas cefiida y literal del texto, que
demuestra como éste es reflejo docil del estado vital del hombre. Luego, se lleva a
cabo un andlisis mas libre y simbdlico del mar, concibiéndolo como una metéafora ca-
musiana para hablar del sentido de la existencia y la centralidad de la vida. Finalmente,
a partir de lo expuesto, se ofrecen algunas conclusiones generales con el proposito de
asentar la hipotesis presentada

2. EL MAR, REFLEJO DOCIL DE LA EXISTENCIA HUMANA

A lo largo del desarrollo de La peste, es posible observar cierto paralelismo
entre el estado vital atravesado por los ciudadanos de Orén y las alteraciones climaticas
y movimientos del mar. Desde el inicio de la enfermedad, la ciudad entera sufri6 trans-
formaciones, como también lo hicieron sus paisajes, vientos y temperaturas. Asi, por
ejemplo, tras la primera de las muertes registradas por el Dr. Rieux, la del portero, se
dice que el mar “habia perdido su azul profundo, y bajo el cielo brumoso tomaba re-
flejos de plata o acero, dolorosos para la vista” (Camus, 2021b, p. 32). Pareciera, de
alguna manera, como si el mar supiese expresar lo que el pueblo apestado estaba ex-
perimentando y se negaba a afirmar. Incluso eso da a entender Camus cuando sostiene
que “solo el mar, al final del mortecino marco de las casas, atestiguaba todo lo que
hay de inquietante y sin posible reposo en el mundo” (Camus, 2021b, p. 39).

En un principio, las descripciones de la marea y los vientos son mas bien anec-
doticas, como también lo era la relevancia e importancia de la enfermedad. En este
momento, entonces, las menciones del mar estan mas bien asociadas a los recuerdos
de un pasado libre, en el que no habia prohibiciones y se podia vivir sin el peso de la
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peste. El narrador nos describe cémo en las temporadas de verano anteriores la ciudad
se abria de par en par hacia el mar y desparramaba a su juventud por las playas, mien-
tras que, en ese verano, por el contrario, “el mar tan proximo estaba prohibido y el
cuerpo no tenia derecho a sus placeres” (Camus, 2021b, p. 97). Asimismo, al pasar
junto a los aullidos de los barcos invisibles y escuchar el murmullo ascendente del
mar, Rieux se entristece al concluir que, aquellos paseos que antes conocia tan bien y
tanto adoraba, ahora le parecian deprimentes (Camus, 2021b, p. 53) a causa de los
aullidos de sus pacientes y la ascendencia de la enfermedad.

A medida que avanza la peste, avanza el miedo, la angustia y el cansancio, y
con ellos, avanza también la crecida y la turbulencia del mar. No es casualidad que, a
mediados del mes de agosto, cuando “la peste lo habia envuelto todo” y ya “no habia
destinos individuales, sino una historia colectiva” (Camus, 2021b, p. 140), se precipi-
taran unas fuertes lluvias y unos vientos tumultuosos que arrastraron sal, desespera-
cion y peste por toda Oran. Resulta curioso que, al momento de describir a la ciudad
en esta instancia, Camus la compare con una “isla desdichada” (2021b, p. 141) que se
encuentra saturada de olores marinos y absolutamente desierta. La desesperacion,
como el mar, rodea la ciudad, asfixidndola. El terror es tan grande entre los ciudadanos
que hasta puede olerse y percibirse; es como si los circundase por fuera y no les per-
mitiese ni salir ni respirar, permaneciendo siempre, no obstante, oculto y silencioso
como el mar, que Camus describe en esta misma parte como “invisible” (2021b, p.
141).

Esta misma situacion aberrante se replicd también en octubre. En ese tiempo
la peste, las aguas, el agotamiento, la desesperanza y las “bandadas silenciosas de es-
torninos y de tordos que venian del mar” (Camus, 2021b, p. 157) se paseaban natural-
mente por las calles de la ciudad desgastando y corrompiendo a sus habitantes. Fue
este ambiente inhospito lo que llevd a Rieux y a Tarrou a cometer un acto ilicito por
su salud y su amistad: cruzar los limites establecidos por la seguridad, haciendo uso
de sus pases especiales, para dirigirse hacia las escolleras y zambullirse finalmente en
el mar.

La descripcion de la marea en esta parte es completamente opuesta a la que se
habia realizado unas paginas atras. Y esto se debe, precisamente, a que el estado vital
de sus protagonistas habia cambiado. Sumergido en las profundidades de esas aguas
oscuras, que respiraban tranquilamente, “Rieux, que sentia bajo sus dedos la cara as-
pera de las rocas, estaba lleno de una extrana felicidad” (Camus, 2021b, p. 213). En
la cara de su compafiero Tarrou se podia observar la misma tranquilidad y paz. En ese
mar “de terciopelo, flexible y liso como un animal” (p. 213), Rieux y Tarrou se sintie-
ron vivos. En ese mar que se hinchaba y se abismaba lentamente (p. 213), Rieux y
Tarrou volvieron a respirar.
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Como en todo el resto de la obra, el mar también acompand el descenso de la
peste y el retorno de la alegria y la serenidad a Oran. Asi, los murmullos de festejo y
de celebracion se asemejaban, a los oidos del Dr. Rieux, al ruido de las olas que desde
el balcon de su paciente oia chocar contra los acantilados (Camus, 2021b, p. 254). El
deseo sin frenos del pueblo se transmitia como un rugido y la ligereza del aire (Camus,
2021b, p. 254) no era mas que un reflejo de la levedad que sentian ahora las almas de
los ciudadanos de Oran. La ciudad y el mar estaban en paz.

De manera menos explicita que en La peste, esta asociacion entre estado inte-
rior y descripcion del mar también se puede hallar en E/ estado de sitio. La extension
acotada de la obra de teatro no permite observar tan claramente, como si sucedia en la
novela, la evolucion de las actitudes de los personajes y, por tanto, del mar. Sin em-
bargo, en el comienzo de la misma se logra detectar muy bien cémo, fruto de la apari-
cion de la peste y de la clausura de la ciudad, la gente y el mar se alocan. En efecto, el
indicio que lleva a los ciudadanos de Céadiz a confirmar su encierro y, por tanto, su
soledad y desesperanza, es la ausencia del ruido del mar: “pero ya no oigo el ruido de
las olas. Aqui estan los clamores, el panico, el insulto y la cobardia. Aqui estdn mis
hermanos densos de sudor y de angustia y en adelante carga pesada” (Camus, 1957, p.
153).

En lo que se refiere a los momentos que se podrian llamar “intermedios”, es
decir, aquellos en los que conviven efectivamente la peste y la ciudad, también es
posible hallar ciertas pistas para probar este paralelismo entre sentimientos humanos
y actitud del mar. Por ejemplo, en la lucha que se establece entre Diego —y sus hom-
bres— y la Peste —y sus aliados— se observa un juego con el viento y las fuerzas del
mar. Asi, cuando la resistencia pelea por su libertad, los guardias retroceden. Por el
contrario, cuando estos Ultimos avanzan para imponer las marcas de la enfermedad,
los primeros dan un paso atrds. Entre ambos se genera, entonces, un flujo que hace
que el viento del mar sople cuando el pueblo avanza y refluya cuando los guardias
vuelven (Camus, 1957, p. 188).

En el momento final de la obra de teatro aparece nuevamente el mar. Librada
de las garras de la Peste, la ciudad de Cédiz, a excepcion de Victoria, Diego, el Coro
de mujeres y la Nada, realiza ceremonias y festeja. Se llevan a cabo condecoraciones
y discursos y la musica, como la alegria de la gente, estalla. Del mismo modo, rugen
las olas del mar, cuyos vientos impulsan las puertas que ruegan, de una vez por todas,
por ser abiertas. Una vez que son destrabadas, los vientos, que aullan cada vez mas
fuerte, y la sal del mar, ingresan a la ciudad con el objetivo de limpiarla (Camus, 1957,
p. 202) y de acompaiar la libertad del pueblo.
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Finalmente, se revela una profunda conexion entre el protagonista de El primer
hombre y la actitud imponente del mar. El ejemplo més claro en el que se puede ob-
servar esta concordancia se presenta en el capitulo cuatro de la presente obra, cuyo
comienzo narra el naufragio que recorre pacificamente un Jacques Cormery ya adulto.
En la descripcion de esta situacion se puede contemplar un claro paralelismo entre el
estado vital del personaje y las olas del mar. Asi, por ejemplo, el oleaje tranquilo y
breve que empujaba su barco lo mantenia calmo, hasta el punto de que este cae rendido
en un suefio. A lo largo de toda la obra, el mar se presenta como un medio para volver
a la infancia, y este capitulo no es la excepcion: fruto de la serenidad que Jacques
encuentra en la inmensidad y libertad del mar (Camus, 1997, p. 41), es que logra co-
nectar con ciertos aspectos de su infancia en Argel, en donde también se hallaban pre-
sentes estos mismos elementos y sentimientos:

Pero se habia evadido, respiraba sobre las anchas espaldas del mar, respiraba a
oleadas, bajo el balanceo del sol, por fin podia dormir y volver a la infancia, de
la que nunca se habia curado, a ese secreto de luz de calida pobreza que lo habia
ayudado a vivir y a vencerlo todo. (Camus, 1997, p. 44)

Asi, alo largo de toda esta seccion, a través de un suefio y con el alma embria-
gada por el contacto con el mar (Camus, 1997, p. 43), se nos narran los juegos y vi-
vencias que compartia este personaje con sus amigos argelinos, en los que prima la
presencia de la alegria, la vida, la playa y el mar.

Otra escena que permite entrever esta asociacion es aquella que describe los
rituales y festejos que realizaba la familia “para celebrar la mouna en el bosque de
Sidi-Ferruch” (Camus, 1997, p. 166). Ademas de paseos a caballo y festines de comida
casera, reinaba en estas fiestas el baile, la alegria, el acordeén y la guitarra, cuyas
melodias eran acompafiadas por el grufiido del mar que siempre estaba muy cerca (Ca-
mus, 1997, p. 117). Si bien las temperaturas no le permitian al nifio o a sus familiares
sumergirse en €l, si les era posible realizar caminatas sobre su orilla, empapando ape-
nas sus pies. En estas festividades, Jacques experimentaba una felicidad tan grande
que hasta “sentia asomarle las lagrimas al mismo tiempo que un gran grito de alegria
y gratitud hacia la vida adorable” (Camus, 1997, p. 117).

De esta manera, es posible detectar en las tres obras como el mar refleja y
acompaiia el estado interior de sus co-habitantes. El mar habla por ellos y le da voz a
sus sentimientos, sean estos felices o desgraciados. El movimiento del agua, el ruido
de los vientos, la subida de la marea y la tranquilidad de las olas, bajo esta interpreta-
cion, no son mas que espejos dociles de la existencia vital de los ciudadanos de Oran
o Cadiz, o del mismo Jacques Cormery. Ahora bien, esta misma situacion es suscep-
tible de ser interpretada a la inversa. Es decir, ;no podria ser el estado vital de estos



TABANO 23 - ENE-JUN 2024 LA VITALIDAD DEL MAR EN ALBERT CAMUS (54-72) 61
CLARA NOGUER

personajes un reflejo de lo acontecido en el mar? ;jAcaso el mar no podria ser el ver-
dadero referente, lo significado y buscado en el concepto camusiano de vida? Para
responder estas preguntas conviene abordar la segunda interpretacion posible respecto
de la figura del mar en Albert Camus.

3. LA EXISTENCIA HUMANA, REFLEJO DE LA VITALIDAD DEL MAR

A lo largo de La peste es posible vislumbrar al mar no sélo como un reflejo de
los sentimientos de los oraneses, sino también como un espejo de toda su existencia.
Es decir, se pueden encontrar en reiteradas partes de la novela, algunas expresiones
que atestiguan cierta identificacion “ontoldgica” entre el concepto de vida, tal como
lo entiende Camus, y la figura del mar.

Ahora bien, ;qué entiende o qué significa, para el filosofo franco-argelino, la
vida? La respuesta va a depender de la obra o mas bien del ciclo camusiano en el que
uno se encuentre inmerso. Tanto La peste como El estado de sitio se ubican dentro del
inicio de lo que podriamos llamar “el ciclo de la rebeldia”, es decir, aquel que sucede
al “ciclo del absurdo”. Mientras que en este ultimo primaba una reflexion més bien
individual, que fundaba un valor individual, en el nuevo ciclo, Camus comienza a rea-
lizar una “consideracion comunitaria que exige el sostenimiento del mismo valor no
ya solamente para uno, sino para el conjunto de la comunidad” (Buceta, 2022, p. 1).
De esta manera, la valoracion de la vida y el interrogante por su sentido deja de ser
una preocupacion aislada y solitaria, que se piensa en primera persona, para pasar a
ser un asunto comunitario que exige de la solidaridad de todos. A diferencia de las
otras dos obras, El primer hombre se ubica hacia el final de este “ciclo de la rebeldia”,
dando paso a lo que se conoce como “el ciclo del amor o la pobreza”. En este nuevo
ciclo hay una valoracion hacia aquellos que han sido siempre olvidados y que han
permanecido “mudos” —los pobres—, como asi también una vuelta a la infancia y ori-
genes de Camus.

La pregunta por el sentido como algo que interpela a todos los hombres se
desarrolla de manera explicita en La peste y se grafica perfectamente en la enferme-
dad, precisamente porque ésta representa su ausencia. Es decir, aunque no es la unica
manera de interpretarla,’ se puede entender a la peste como la imposibilidad de encon-
trarle un sentido a la existencia. Los ciudadanos de Oran, de esta manera, no mueren
de una insuficiencia respiratoria, sino que perecen por no poder hallar una respuesta
que le dé razones a la existencia, tanto a la suya como a la ajena. Tal como sostiene
Tarrou hacia el final de la novela, todo ser humano lleva en si la peste y nadie esta

5 Tal como afirma Buceta (2022), la interpretacion primera y directa que se debe hacer de esta novela es la que el
autor indica, a saber, la lucha de la resistencia europea contra el nazismo (p. 5).
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indemne de ella (Camus, 2021b, p. 210). La diferencia va a residir, por tanto, en como
cada uno decide afrontarla, en como se lucha contra la enfermedad.

Si la peste representa la pregunta —y posible ausencia— de un sentido, la figura
del mar, por otro lado, encarna el medio para hallar su respuesta y, como se verd con
El estado de sitio, su salvacion. El mar es, en La peste, el espacio que le permite al
hombre acallar la pregunta que lo atormenta, puesto que tomando contacto con su
“respiracion tranquila” (Camus, 2021b, p. 213), es que el ser humano recuerda que
estd vivo. El mar plenifica al hombre e, incluso, le hace querer seguir vivo. Es por ello
por lo que la ubicacién geografica de Oran resulta tan significativa. En el inicio de La
peste se dice que esta es una ciudad “como cualquier otra, una prefectura francesa en
la costa argelina y nada més” (Camus, 2021b, p. 9). Oran, a los ojos del narrador, es
una ciudad fea, tranquila, sin ninguna sospecha, neutra y enteramente moderna que
estd construida dando la espalda al mar. En ella casi no hay rastros de vida mas que la
humana, puesto que es “una ciudad sin palomas, sin arboles, sin jardines, donde no
puede haber aleteos ni susurros de hojas” (Camus, 2021b, p. 9). A su vez, es una ciudad
en donde “todo se hace igual, con el mismo aire frenético y ausente” (p. 9) y en donde
sus “conciudadanos trabajan mucho, pero siempre para enriquecerse” (p. 9). En este
pueblo nada es mas natural “que ver a las gentes trabajar de la mafiana a la noche y
enseguida elegir, entre el café, el juego y la charla, el modo de perder el tiempo que
les queda por vivir” (p. 10).

Oran, de acuerdo con estas descripciones, es una ciudad atravesada por la mo-
notonia, por la repeticion y por el absurdo. La manera que tiene el narrador de califi-
carla recuerda mucho a lo que Camus afirma en uno de sus primeros ensayos filosofi-
cos, El mito de Sisifo. Alli, haciendo una clara analogia con el hombre trabajador,
obrero, Camus presenta a la figura mitolégica de Sisifo, quien todos los dias debe
realizar la misma tarea sin descanso y sin frenos. La vida del hombre, como la de Sisifo
y la de los habitantes de Oran, esta atravesada por un ritmo maquinal:

Levantarse, tomar el tranvia, cuatro horas de oficina o de fabrica, la comida, el
tranvia, cuatro horas de trabajo, la comida, el suefio y lunes, martes, miércoles,
jueves, viernes y sabado con el mismo ritmo es una ruta que se sigue facilmente
durante la mayor parte del tiempo. (Camus, 2021a, p. 24)

La construccion de Oran a espaldas al mar parece ser, entonces, una metafora
de la postura de sus habitantes frente a la existencia: en vez de buscar y encontrarle el
valor a su vida, ellos se pierden intentando hallar “el modo de perder el tiempo que les
queda por vivir”’ (Camus, 2021b, p. 10). En vez de rodear la isla del absurdo, sumer-
giéndose en la vitalidad del mar, ellos se ahogan en ¢l, teniendo una mirada frivola y
poco apasionada hacia la vida (Camus, 2021b, p. 11). La ciudad de Oran es una ciudad
que le da las espaldas al mar, y que, por tanto, no tiene alma (Camus, 2021b, p. 11).
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Segtn el narrador, la tinica manera de divisar el mar en Orédn es “ir expresa-
mente a buscarlo” (Camus, 2021b, p. 11). Es por esto que la huida desesperada y la
zambullida casi necesaria por parte de Rieux y Tarrou resulta tan significativa en esta
novela. El agua y el aire tienen virtudes extraordinarias sobre el 4nimo de estos perso-
najes y, sobre todo, de Rieux. En medio de las interrogaciones mas dramadticas, en
medio del caos y la desesperanza, el contacto con el mar aviva la pureza del doctor,
produciendo una especie de accion catartica sobre su alma (Tacca, 1958, p. 109). La
zambullida en el agua es, a la vez, un acto de purificacion de la peste, un rito de amistad
y un medio de recuperar la libertad o, al menos, de ser recordado.

En este ultimo sentido, podria decirse que el mar se reafirma como simbolo de
libertad y vitalidad para estos dos hombres, para imbuirles de nuevo la necesidad de
ser libres (John, 1955, p. 51). El mar, que siempre ha estado ahi, es experimentado en
este episodio, en medio de un contexto de peste y muerte, como un signo de vida y
fortaleza. Gracias a esta experiencia vivificante, el protagonista de la novela logra ale-
jarse por un momento de la enfermedad, y puede encontrar, tras meses de habitar en
la isla del sin sentido y del absurdo,® nuevas fuerzas para “recomenzar”, es decir, para
continuar luchando no solo por €l sino, sobre todo, por toda Oran.

Sin embargo, la sola intencion de Rieux no bast6 para lograr la verdadera trans-
formacion. Como se afirmo, la toma de conciencia no deberia ser s6lo individual, sino,
ante todo, colectiva. Todos, para Camus, somos “una gota de agua en el mar” (2021b,
p. 143) y en él, como en la comunidad, el ser humano toma contacto con el todo” que
lo interpela y lo moviliza. Fue necesario, entonces, que todo el pueblo desee retornar
hacia la sociedad de los vivos, hacia, “por ejemplo, los bafios de mar. Pero los bafios
de mar habian sido suprimidos y la sociedad de los vivos temia constantemente tener
que dejar paso a la sociedad de los muertos” (Camus, 2021b, p. 143). Ese miedo des-
aparecio cuando la mayor parte de Ordn encontro la solucién “mas alld de los muros
de esta ciudad ahogada”, es decir, “en las malezas olorosas de las colinas, en el mar,
en los paises libres y en el peso vital del amor” (Camus, 2021b, p. 247). De esta ma-
nera, la peste dejo de avanzar cuando toda la ciudad dese6 volver hacia aquella patria
y felicidad, “apartandose con asco de todo lo demas” (Camus, 2021b, p. 247). Dicho
sin rodeos, en palabras de Camus, se logrd contrarrestar el peso de lo absurdo, en el
momento en que toda la comunidad de los hombres luch6 contra €1 (2014, p. 327).

® En EI mito de Sisifo (2021a), Camus describe al absurdo como una isla que el hombre debe recorrer y rodear:
“estos hombres saben ante todo, y luego todo su esfuerzo consiste en recorrer, agrandar y enriquecer la isla sin
porvenir a la que acaban de llegar.” (p. 112)

7 Con respecto a Cottard, el narrador afirma, por ejemplo, que este aparecia, sin transicion, sociable de un dia para
el otro “hablando de la peste abundantemente, solicitando la opinién de todos y sumergiéndose con complacencia
en la marea de la muchedumbre” (Camus, 2021b, p. 229).
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Ahora bien, resulta manifiesto destacar que, aunque el mar se presente como
un medio de conexion con el valor de la humanidad, no necesariamente todos logran
percibirlo de esa manera. Incluso, siendo realistas, son muy pocos los que pueden per-
manecer de pie, los que son capaces de trascender la injusticia y el sufrimiento en el
mundo para afirmar, finalmente, razones de la existencia. De esta manera, si el mar es
la deidad que impulsa al hombre a estar vivo, la peste es la incapacidad de seguir
flotando, es el abandono de todo movimiento. De este modo, no es casualidad que la
enfermedad, en la novela, se asocie a cuestiones respiratorias que obstaculizan el ac-
ceso del aire y que ocasionan, en ultimo término, el ahogo de la persona afectada. Se
entiende por qué la ciudad apestada, para el narrador, es una “ciudad ahogada” (Ca-
mus, 2021b, p. 247).

Es curioso, no obstante, que Tarrou, habiendo tomado contacto directo con la
plenitud y fuerza del mar junto con Rieux, haya terminado siendo sacudido y derrotado
por una fuerte tempestad (Camus, 2021b, p. 238). En la descripcion de su lecho de
muerte abundan las referencias al mar, pero ya no en un sentido positivo, como ha-
ciendo referencia a la presencia de cierta vitalidad o fuerza elemental, sino mas bien
negativo, como afirmando su ausencia y su pérdida. Asi, por ejemplo, se dice que este
personaje poco a poco fue cayendo “hacia el fondo” y que, tras ser “doblegado por
todos los vientos iracundos del cielo”, muri6 sumergido en las “ondas de la peste”
(Camus, 2021b, p. 238).

La muerte de Tarrou demuestra, de este modo, que a pesar del esfuerzo y el
impulso que pueda existir en el hombre por salvar al hombre, no siempre se puede
“evitar el naufragio” (Camus, 2021b, p. 238). Asi, por ejemplo, Rieux tuvo que con-
templar la muerte de su amigo desde “la orilla con los brazos cruzados y el corazon
oprimido” (Camus, 2021b, p. 238). Si bien la salvacion es colectiva, entonces, para
poder descubrir el valor de la vida de sus co-ciudadanos, cada hombre debe poder
hallarla primero.

Ahora bien, asi como en La peste era mucho mas fécil observar la identifica-
cion entre el mar y el estado interior de los ciudadanos, en el El estado de sitio se
vislumbra mas claramente la identificacion entre el mar y la solucion al sin sentido de
la existencia. Esto se debe a que la obra de teatro se encuentra, desde su inicio hasta
su final, desbordada por referencias al mar y a su caracter salvifico.

Desde el momento en que se anuncia la llegada de la peste a la ciudad de Cadiz,
el pueblo y, sobre todo, su alcalde, se amparan y refugian en la fuerza enérgica del
mar. Asi, por ejemplo, este tltimo sostiene que “bastara que sople el viento marino
para que la peste retroceda” (Camus, 1957, p. 146). Para los gaditanos, el viento del
mar es el garante de su libertad y vitalidad. Ellos confian en que las aguas maritimas
los van a lavar y las rafagas de aire salada los van a liberar de la enfermedad (Camus,
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1957, p. 152). Es por ello que la clausura de la ciudad causa en sus habitantes seme-
jante desesperacion y pavor: el cierre de la ciudad implica la separacion con el mar y
dicha separacion supone el quiebre con su madre y fuente de vida. Los residentes de
Cédiz son “hijos del mar” (Camus, 1957, p. 152) y en ¢él, todos ellos se sienten como
hermanos (Camus, 1957, p. 152). Por ello, todos quieren ir a su encuentro, ya que alli
todos logran sentirse vivos y libres. El mar los bautiza (Camus, 1957, p. 168), les da
de beber y los salva (Camus, 1957, p. 152), por eso es necesario huir a él antes de que
se clausure la ciudad.

En los momentos previos al cierre total de las puertas, y en el intento por al-
canzar la iinica que quedaba abierta, el coro, afligido, percibe que la peste avanza muy
rapido y afirma que, a causa de ella, el pueblo no podra salir. Ella odia al mar y no
quiere que los gaditanos vayan hacia ¢l (Camus, 1957, p. 153 y ss.) porque, asi como
¢ésta es germen de muerte y sufrimiento, el primero es manantial de vida y libertad. De
esta manera, al aislar la ciudad, desterrandola del mar, la Peste corta el cordon umbi-
lical, dejando a Cédiz sin su fuente de alimento y energia. Ahora, aislada y solitaria,
la gente se encuentra inmersa en el dolor y debe dar vueltas en una ciudad estrecha,
“sin arboles y sin aguas, encerrada por altas puertas lisas” (Camus, 1957, p. 152) y
condenada a habitar en un silencioso desierto (Camus, 1957, p. 155). El mar “queda,
en adelante, demasiado lejos” (Camus, 1957, p. 154).

La cercania del mar se vuelve a retomar recién hacia el final del segundo acto
de la obra y lo hace de la misma manera que en su inicio: con los aullidos desesperados
del pueblo que, por lo general, habla en la voz del coro. Los gritos y los corazones de
las mujeres rechazan el silencio y se predisponen a oir la voz del mar, que les habla
“bajo el sol del mediodia” (Camus, 1957, p. 169). Estos cantos buscan separar las
distancias y atravesar los muros para reunirse con el refugio maritimo que tanto se
anhela y se busca (Camus, 1957, p. 170). Las voces, los llantos y los alaridos le piden
al viento que sople para que asi, por fin, el pueblo pueda respirar (Camus, 1957, p.
170). Una vez mas, entonces, se nombra el caracter vivificante del mar y sus fuerzas:
solo ¢l puede reavivar al hombre en medio de la muerte, solo ¢l puede desahogar a la
humanidad de la Peste.

El segundo acto termina, finalmente, con una imagen muy grafica: Diego, de-
sesperado y abatido, busca huir, con ayuda de un barquero, ilegalmente hacia el mar.
Su cansancio y angustia es similar a la que sentia Rieux justo antes de escapar con
Tarrou hacia los acantilados. Como en aquella escena de La peste, aqui también el mar
se encuentra en calma (Camus, 1957, p. 180). También fruto de esta situacion, Diego
va a atravesar, como Rieux, cierta vitalidad y energia que lo va a impulsar a recomen-
zar y a luchar contra la Peste. Ahora bien, a pesar de estas similitudes resulta mani-
fiesto sefialar que, a diferencia de los personajes de la novela, que efectivamente se
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zambullen en el mar, Diego nunca llega a hacerlo: justo antes de saltar, “la Secretaria
aparece detras de ¢éI” (Camus, 1957, p. 180). ;Por qué, entonces, si Diego no se su-
merge en el mar, encuentra las fuerzas para recomenzar?

En la conversacion con la Secretaria, que encarna a la muerte, Diego atraviesa
la misma transformacion que se puede observar en los ciclos del pensamiento de Ca-
mus:?® la transicion de una consideracion individual a una colectiva. Diego huia al mar,
no para encontrar fuerzas para volver a recomenzar, como Rieux o Tarrou, sino para
escapar de la ciudad. El tenia miedo, se sentia solo y su desgracia era demasiado
grande como para continuar (Camus, 1957, p. 178). Huyendo al mar, Diego intentaba
hallar una solucién individual para el sin sentido de su propia existencia. Sin embargo,
fruto del intercambio de palabras y de gestos con la muerte, su postura va a cambiar.

Tras impedir que Diego salte, la Secretaria lo afronta y lo presiona, buscando
fastidiarlo, propdsito que efectivamente consigue. Diego esta irritado y cansado e in-
tenta quitarle la libreta, pero ella es mas rapida y lo esquiva. Como venganza, tacha un
nombre de su lista y, a continuacion, se oye “un grito en el mar” y el “ruido de una
caida de agua” (Camus, 1957, p. 181). La muerte del barquero genera reacciones con-
trapuestas entre los dos personajes: mientras que a la Secretaria le causa risa e indife-
rencia, a Diego el mismo hecho le produce “asco y horror” (Camus, 1957, p. 182), y
no puede evitar ocultarlo. Para ¢l, no hay ni deberia haber un “espiritu imparcial ante
la vida y la muerte” (Camus, 1978, p. 84). Su conducta hace que la Secretaria se acer-
que e intente tocarlo y, en ese instante, todo cambia. El enojo, la repulsion y la indig-
nacion es tal que Diego ya no le teme a la muerte e, incluso, la niega (Camus, 1957, p.
182). En su arranque de colera la abofetea y, en lugar de haber generado una nueva
marca,’ esta desaparece. Diego esta curado.

El ya no tiene miedo y se siente el hombre més fuerte de todos (Camus, 1957,
p. 184). Todas las cartas se encuentran a su favor. Ahora ya puede huir tranquilo, puede
abandonar la ciudad con la certeza de que su vida tiene un sentido y la muerte es in-
significante. Sin embargo, su actitud es completamente opuesta: “DIEGO se palpa,
mira otra vez su mano y se vuelve bruscamente en direccion a los gemidos. Se acerca,

8 La transicion del ciclo del absurdo, mas individualista, al ciclo de la rebelion, cuya mirada esta més bien dirigida
hacia la comunidad.

% Todos aquellos que eran casos sospechosos de la peste llevaban una marca distintiva, una estrella del bubon bajo
su axila (Camus, 1957, p. 156). Esta la recibian o bien por indicaciones de la Peste o de la Secretaria, o bien porque
eran “marcados” por alguno de sus guardias. La ltima manera de contraer la sefial de dicha enfermedad era tocar
o ser tocado por la marca de alguno de los apestados, tal como amenaza hacer Diego con el hermano de Victoria.
Si a uno lo marcaban por primera vez era sospechoso; a la segunda ya estaba contaminado (Camus, 1957, p. 176).
Sin embargo, cuando Diego abofetea a la Secretaria, aplastando su marca ésta, en lugar de agravarse por tercera
vez, desaparece (Camus, 1957, p. 183).
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en medio del silencio, a un enfermo amordazado. Escena muda. DIEGO aproxima la
mano a la mordaza y la desata” (Camus, 1957, p. 184).

Se puede ver, entonces, como la primera reaccion de Diego, tras encontrar el
valor de su vida, no es huir sino acudir a la ayuda y al auxilio del otro. El decide romper
el silencio de una ciudad que estaba muerta y apestada, para dar lugar al ruido y a la
vida: “el cielo se ha iluminado, en efecto. Sopla un viento ligero que sacude una de las
puertas y hace flotar algunos pufios. El pueblo los rodea ahora, con la mordaza
desatada, los ojos alzados al firmamento” (Camus, 1957, p. 184). La afirmacion de
Diego despierta la afirmacion del pueblo, que ahora lo rodea, con sus pufios alzados y
sus bocas descubiertas. El mar que, en el inicio de esta escena estaba calmo, ahora se
alza con fuertes vientos. La respuesta que antes era solo de Diego, ahora es de todo el
pueblo. La rebelion de Cadiz ha comenzado. Diego logra recomenzar, entonces, al
comprender el valor y la importancia de luchar por la totalidad. Su descubrimiento es
acertado ya que, segundos después, el mar, deidad que todo lo acompafia, ruge a su
favor.

El tercer acto de la obra inicia con la llegada de nuevos aires y el recomenzar
renovado de Diego, que, comprometido con el valor de la humanidad, busca despertar
a los desesperados y curar a los apestados. Una vez mas, su levantamiento es guiado
por los vientos del mar (Camus, 1957, p. 186) que sopla cuando el pueblo avanza y
refluye cuando los guardias vuelven (Camus, 1957, p. 188). Las pequefias brisas ma-
ritimas que aparecen al inicio de este Gltimo acto les recuerdan a los hijos del mar que
su madre sigue latiendo y que, por tanto, sus corazones también. En las escenas que
siguen, no obstante, el mar va a ocupar un papel secundario y recién va a resurgir con
toda su fuerza en los didlogos finales de la obra.

Tras la desgarradora escena de Diego y Victoria, “se oye aullar a la Nada en
las fortificaciones” (Camus, 1957, p. 201). Observando las condecoraciones y las fies-
tas, esta se queja y se lamenta. El Pescador intenta calmarlo, mas sus esfuerzos son en
vano. Con los vientos, las puertas de la ciudad se abren y la vida retorna a sus habitan-
tes. Frente a esto, la frustracion de la Nada empeora: el recomenzar de Cadiz le in-
digna, puesto que, para él, el hombre no es nada y la vida no tiene sentido alguno
(Camus, 1957, p. 202). Tras decir estas palabras, “corre por la escollera y se arroja al
mar” (Camus, 1957, p. 202).

En este discurso de despedida, se observa claramente como la Nada es uno de
los grandes enemigos de la libertad y autonomia humana. Su muerte, de esta manera,
resulta muy significativa. En primer lugar, porque denota el triunfo de la vida, el valor
de la libertad y la presencia de un sentido. En efecto, al describir su ahogo, el Pescador,
que lo ha acompafiado, afirma que su boca mentirosa se llena de sal y calla por fin
(Camus, 1957, p. 202). El adjetivo que usa aqui Camus para calificarlo no es aleatorio:
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la boca y, por tanto, las palabras de la Nada son “mentirosas”, puesto que el hombre,
para el autor franco-argelino, es algo y no es solamente “nada”. La vida no es indife-
rente, sino que tiene un sentido y es manifiesto que el hombre trate de encontrarlo sin
evadirse.

La muerte de la Nada es significativa, también, ya que manifiesta la victoria
del mar que en esta escena es representado como una especie de criatura viva y furiosa
que lo devora (John, 1955, p. 53). En efecto, el pescador dice que “las olas violentas
lo golpean y lo ahogan con sus crines” (Camus, 1957, p. 202). El fin de la Nada es
provocado, entonces, por el signo con mayuscula de la libertad y la vitalidad: el mar.
De esta manera, frente a la muerte, a la peste y a la nada, triunfa la vida, el sentido y
el mar.

Las palabras finales de la obra no son mas que un tributo y una promesa al que
fue aclamado por el pueblo como uno de sus grandes salvadores: “Onda, oh mar, patria
de los insurrectos, he aqui tu pueblo que no cedera jamas. La gran ola de fondo, nutrida
en la amargura de las aguas, se llevara vuestras ciudades horribles” (Camus, 1957, p.
202). La lucha que comenzo siendo de Diego, ahora es del pueblo y de todas las ciu-
dades que, como el mar, no se rendirdn jamas. Estas, ahora, se alzan vivas y se mueven
con el impulso de las olas, rugiendo y gritando que la vida es algo y la muerte “no es
nada”.

De esta manera, el mar en El estado de sitio se presenta como el medio para
hallar la salvacion, asi como en La peste representaba el lugar para ser recordado sobre
el valor de la vida. En El primer hombre encontramos una fusion de ambas lecturas:
el mar es el lugar en donde el pequeiio Jacques Cormery encuentra dispersion, alegria
y serenidad. Para el nifio, el mar es su puerta de escape, su riqueza dentro de su po-
breza. Asimismo, el mar es para el Jacques adulto el punto de contacto con su infancia,
con su identidad, con lo que ¢l verdaderamente es y anhela. El mar, como las visitas a
su madre, representa para el protagonista una de las vias por las cuales logra rememo-
rar lo importante y valioso de la vida.

En primer lugar, por tanto, se puede observar en esta novela inacabada una
clara identificacion entre la figura del mar y los sentimientos de felicidad y paz; sen-
timientos que no solo son experimentados por el protagonista, sino también por sus
compaifieros de juego. La playa era el espacio en donde estos ultimos podian vivir
libremente, corriendo y nadando sin limites y deleitindose con pequefios manjares,
como las bayas azucaradas, fibrosas y grasosas o los cucuruchos de patatas fritas que
tanto anhelaban. Embebidos por sus aguas y exaltados en la arena, estos nifios se per-
mitian por un instante sofar y volar, escapandose de su terrible y fastuosa realidad.
Asi, por ejemplo, “jugaban a ser Robinsones, lejos del cielo puro y de los vientos del
mar, triunfantes en su reino de miseria” (Camus, 1997, p. 49 y ss.), perdiendo la nocién
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del tiempo y olvidando la existencia de las horas (Camus, 1997, p. 53) hasta el punto
en que debian volver corriendo a sus hogares para no ser regafiados. Para Jacques y
sus amigos, jugar y estar en el mar era como tocar el cielo:

El mar estaba tranquilo, tibio, el sol ahora ligero sobre las cabezas mojadas, y la
gloria de la luz llenaba esos cuerpos jovenes de una alegria que los hacia gritar
sin interrupcion. Reinaban sobre la vida y sobre el mar, y lo més fastuoso que
puede dar el mundo lo recibian y gastaban sin medida, como sefores seguros de
sus riquezas irreemplazables. (Camus, 1997, p. 53)

El tiempo transcurrido cerca del mar, les permitia a estos nifios tener una nueva
mirada sobre la vida, en la que primaba la gratitud y la alegria, hasta el punto de de-
rramar lagrimas y gritos de felicidad (Camus, 1997, p. 117). Es por ello por lo que, a
pesar de haber crecido y de haber tomado contacto con otros placeres y realidades,
Jacques afirma con certeza que nada podria, para €1, sustituir al mar (Camus, 1997, p.
227). Si bien luego ¢l abandona Argel, el mar lo va a acompafiar siempre y ¢l lo va a
amar y afiorar durante toda su vida (Camus, 1997, p. 207). A su vez, el contacto con
el mar le va a permitir luego, de alguna manera, volver a su infancia, a los momentos
en que en la simpleza ¢l era feliz y, a su vez, le va a abrir una puerta para hallar dentro
de la tempestad algun consuelo y fuerza:

Jacques sentia que el viento venido de los confines del pais bajaba a lo largo de
la palma y de sus brazos para llenarlo de una fuerza y una exultacion que le hacia
lanzar largos gritos, sin parar, hasta que, con los brazos y los hombros rotos por
el esfuerzo, abandonaba por fin la palma que la tempestad se llevaba de golpe
junto con sus gritos. (Camus, 1997, p. 207)

Asi, los recuerdos de su madre, de sus amistades, de la playa y del mar le re-
velan al protagonista rastros de una nueva sabiduria, una en la que prima la simpleza,
el silencio, el juego, el amor y la vida. En medio de un mundo que no es suyo y le es
desconocido (Camus, 1997, p. 152) ¢él afiora esas épocas en las que, si bien reinaba la
miseria, triunfaba la familia y la solidaridad. Seglin narra el mismo Jacques, ¢l nunca
habia logrado curarse de su infancia e, incluso, habia sido ella la que lo habia ayudado
a vivir y a vencerlo todo (Camus, 1997, p. 44). El mar, de esta manera, representa para
¢l, una felicidad y riqueza perdidas y, al mismo tiempo, la posibilidad de volver a
alcanzarlas mediante el recuerdo.

A partir de lo expuesto se puede observar como, en las tres obras, el mar deja
de ocupar un rol secundario o un papel de mero reflejo, para pasar a ser uno de los
grandes determinantes en el itinerario de los personajes fundamentales de las tres
obras. El mar, en La peste como en El estado de sitio y en El primer hombre, encarna
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la vida misma y no en tanto es concebida de manera individual sino, ante todo, colec-
tiva. Precisamente son aquellos que no logran percibirse como gotas de este mar (Ca-
mus, 2021b, p. 143) los que, o bien se hunden y ahogan en la busqueda individual y
solitaria de un sentido, o bien se aislan en la isla apestada del absurdo. Por el contrario,
aquellos que encuentran en la fuerza del mar un signo de libertad y de vitalidad, son
los que logran recomenzar, rebelandose una y otra vez contra la muerte y el sin sentido
de la humanidad.

4, CONCLUSION

En suma, en las obras de Camus que han sido aqui revisadas, el concepto de
mar puede ser entendido de dos principales maneras. En primer lugar, como el reflejo
palpable del estado vital interior de los ciudadanos de Oran o de Cadiz, y de los nifios
de Argel. Las olas, los vientos y los intercambios de flujos no son mas que
representaciones sensibles del miedo, la alegria o la desesperacion de estos personajes.
El lenguaje maritimo le permite a Camus poner en palabras lo inexpresable, como es
la vivencia del sin sentido de la existencia o el hallazgo de su valor. Paradojicamente,
el mar que, para Camus, es “siempre invisible” (2021b, p. 141), es asimismo la
manifestacion visible de la angustia y rebeldia humana.

En segundo lugar, el mar es presentado como la salvacion frente al sin sentido
de la existencia, al ser una naturaleza viviente y una deidad vivificante que les recuerda
a los hombres el valor de la existencia. Para Camus, la solucion al absurdo es la vuelta
en comunidad hacia el valor de la vida. Sin ella, “la apuesta absurda no tendria apoyo”,
puesto que, “para decir que la vida es absurda la conciencia necesita estar viva”
(Camus, 1978, p. 12). Ahora bien, al hablar de conciencia Camus no solo se refiere a
la conciencia individual, sino més bien a la de todos los hombres (Camus, 1978, p.
12). Para el franco-argelino, es necesario que exista “un valor comun, algo que nos
atne en nuestra condicion humana, una referencia a partir de la cual nos podamos
comprender, entender nuestra condicion y las razones de nuestra vida” (Buceta, 2022,
p. 5). Bajo esta segunda interpretacion, el mar, al ser el lugar de contacto con la vida
en su totalidad, es concebido como el medio a través del cual el hombre rebelde toma
conciencia de este valor comun y encuentra los medios para recomenzar, es decir, para
recordarselos a los demas. Asi, el mar es visto como la salvacion frente a la isla del
sin sentido y del absurdo, y como una fuente de vida y de libertad.

Estas dos interpretaciones, no obstante, no son incompatibles. Es decir, que en
este trabajo se las haya abordado y explorado por separado no quiere decir que sean
opuestas sino, por el contrario, complementarias. En efecto, se podria incluso afirmar
que una se sigue de la otra ya que, si se comprende al mar como la encarnacion de la
concepcion camusiana de vida, entonces resultard necesario que ese mar se exprese y
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se manifieste. Asi como la fiebre o la falta de aire son signos de que la salud de la
persona estd inestable, la subida del mar y el rugido de los vientos es un reflejo de que
el valor de la vida y la busqueda del sentido peligran. De esta manera, mediante la voz
del mar Camus esta tratando de expresar en estas obras algo mucho mas profundo que
lo sentido interiormente por los habitantes de estos pueblos o por el protagonista de £/
primer hombre, a saber, la lucha por el valor de la vida.

Las manifestaciones del mar, entonces, nos permiten rastrear el estado de esta
lucha, que no es mas que la lucha de todos y cada uno de los habitantes de Oran y
Cadiz por acabar con la enfermedad o de Jacques Cormery por volver a su infancia.
Asi, la lejania o prohibicion del mar, de la vida, es un reflejo de que el absurdo y la
peste estan triunfando. Por el contrario, que el mar se agite y cante cuando la
enfermedad desaparece, es un signo de que la espera valid la pena y se ha recuperado
la vida y el mar.

A modo de conclusion, se puede decir que, tanto en La peste como en El estado
de sitio y en El primer hombre, es posible trazar un hilo conductor entre el mar, la
actitud de los protagonistas y la vida. En estas obras, el mar se presenta como aquella
deidad indiferente que incluye y sostiene a todos los hombres, reflejando sus
sentimientos, acompafiando su lucha y viviendo sus triunfos o derrotas.
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PRESENTACION DEL DOSSIER

E1 9 de enero de 2022 fallecia en la Ciudad de Buenos Aires Francisco Leocata, profesor
emérito de la Facultad de Filosofia y Letras de la Pontificia Universidad Catolica Argentina,
habiendo ocupado las catedras de Historia de la Filosofia Moderna y Filosofia del Lenguaje.
Nacido el 28 de julio de 1944 en Catania, provincia de Italia, emigré de muy pequefio a la
Argentina junto con su familia y, al poco tiempo, ingresé al Seminario de los Padres Salesianos
para convertirse luego en sacerdote catolico. Entre 1967 y 1971 realizé una estadia de estudios
teologicos en la Universidad Pontificia Salesiana de Roma. Tras su regreso se inscribio en la
Pontificia Universidad Catolica Argentina para estudiar Filosofia. En 1976 fundé y dirigié durante
mas de una década el profesorado “Don Bosco” especializado en Filosofia y Ciencias de la
Educacion. Su vida estuvo abocada tanto a la docencia como a la investigacion en multiples
ambitos de la filosofia, particularmente en torno a la Historia de la Filosofia Moderna y
Contemporanea bajo la optica de la distincion Modernidad-Ilustracion, Filosofia y Ciencias de la
Educacion, Etica y Teoria de los Valores, Filosofia del Lenguaje, Filosofia y Ciencias Humanas,
e Historia de la Filosofia Argentina.

Luego del nimero que le dedicara la Revista Proyecto en 2014, gesto que se continud en
la reciente publicacion de la Revista Sapientia (2022), el presente dossier es también una expresion
de reconocimiento y gratitud a quien fuera colaborador de la Revista Tdbano desde sus inicios, y,
sobre todo, apreciado profesor, colega y maestro para muchos de nosotros. Asi lo expresan cuatro
de las seis contribuciones que conforman este homenaje que incorpora a su vez un texto inédito y
un indice bibliografico del autor.

Con ello, esperamos también que esta publicacion sirva para la difusion y estudio de la
obra de Francisco Leocata que sin duda constituye un aporte invaluable para la cultura filosofica
argentina.

Mauro N. Guerrero

(Bergische Universitdt Wuppertal)
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Habiendo reconsiderado algunos de mis escritos, y teniendo en cuenta el am-
biente cultural filosofico de la actualidad, pienso que mis esfuerzos por retomar y ac-
tualizar la metafisica cldsica, temas sobre el lenguaje, la antropologia y las ciencias
del hombre y la ética —incluyendo aspectos importantes de la filosofia moderna hasta
el siglo XX—, pueden parecer como unzeitgemdsse (a contratiempo o fuera de época).
Sin embargo, habiendo decidido por otros motivos de orden practico y por el entorno
socio-cultural en que vivimos, no insistir en la publicacion de libros sino mas bien
limitarme a contribuciones mas breves y puntuales, como articulos o conferencias, he
creido oportuno iniciar por este escrito.

Por otra parte, algunos de mis lectores me consideran ante todo un historiador
de la filosofia: son muy pocos los que comprenden que detras del aparato histdrico hay
tesis de importancia teorética. Me he formado en un estilo o método que no practica
una escritura filoséfica “directa”, a modo de intuiciones personales, sino que se apoya
antes en la tradicion de la que uno es heredero para renovar sus propuestas y responder
de algiin modo a las necesidades actuales.

Otra idea que se me hace ahora mas clara es que la otrora denominada “filoso-
fia cristiana” en el sentido que he tratado de conservar en mi desarrollo, equivale de
hecho a una filosofia creacionista en la que se encuentran desde distintas perspectivas
motivos teologicos y filos6ficos, como bien habia visto el propio Tomés de Aquino.
Pero me pregunto ;qué hay de malo en esto? ;Deja acaso de ser filosofia 0 es mas bien
una modalidad filosofica introducida histéricamente por el cristianismo en occidente?
Asi parece demostrado por los mejores intérpretes de Santo Tomas y de San Agustin,
para no hablar del “espiritu de la filosofia medieval” (Gilson) y de varios de los mas
destacados autores de la era moderna hasta llegar al siglo XX. Rosmini se inspiro ini-
cialmente en la misma idea (Cf. 1991).

Los cristianos catolicos que cultivamos la filosofia no podemos aceptar o pre-
tender construir una filosofia como “pensar sin fundamentos”, o como una especie de
arte del preguntar por preguntar mismo (aparentando profundidad), para concluir re-
fugiandose en los comentarios de poetas. Tampoco podemos prendernos a las tltimas
modas de autores muy recientes para “estar al dia” agregandoles en todo caso algunas
gotas de agua bendita. Por lo tanto rescato la concepcion “apologética” en el mejor
sentido de la palabra como propio de una auténtica filosofia que, siendo creacionista,
da lugar a la apertura a la Revelacion, aun reconociendo que el pensamiento cristiano,
como decia Kierkegaard, no debe ponerse solo a la defensiva sino satisfacer el deseo
de dar razén de la propia fe y si es el caso “atacar”, establecer una critica inteligente y
no temerosa de los desvios y aporias del estado actual de la filosofia, puesto que es
evidente que occidente vive un tiempo de desorientacion fruto en gran parte de una
secularizacion mal asimilada.
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La filosofia de un creyente cristiano, y especialmente catdlico, no consiste pre-
cisamente en un esfuerzo por demostrar, por ejemplo, que los contenidos de la fe no
van contra la 16gica formal ni contra el sentido comun, etcétera. Su carcter es mas
bien el que surge de un ascenso desde una busqueda sincera de la verdad en el orden
natural hacia una verdad superior donada, que no busca imponerse a otros con la po-
Iémica o la constriccion logica, sino para dar testimonio de una respuesta de fe libre.
Por supuesto que en este ascenso no entra sélo la razon, pero si un intelecto hermanado
con el amor.

No pretendemos obligar a nadie, ni siquiera por una supuesta “violencia meta-
fisica”: s6lo aspiramos a vivir con parresia (libertad y franqueza), nuestras conviccio-
nes, aunque haya alrededor una marea de opiniones que nos considere superados o
anticuados.

En este contexto sigo pensando que no es bueno olvidar o desechar cuanto los
filésofos han buscado en la linea de la meditacion sobre el ser. Esta orientacion surge
también de la necesidad de renovar dentro de esta tradicion los aspectos que nos per-
miten relacionarnos mejor con las exigencias del tiempo cultural y de la época que nos
toca vivir. Es evidente que el abandono del cristianismo en gran parte del pensamiento
“oficial” de occidente ha aumentado la incertidumbre y la desorientacion, asi como la
declinacion del nivel de la moral con reflejos incluso en el arte y la poesia. Solo ha
crecido a paso sostenido la tecno-ciencia, la busqueda de una vida relativamente digna
segun los casos, en lo posible placentera y resignada frente a la muerte a la que se
retiene simplemente como “un hecho natural” no ya temible.

Por todos estos motivos el cristiano de hoy se halla en una situacion andloga a
la de la primera comunidad, y para los que recorren un sendero filosofico parecido al
de San Justino y mas tarde San Agustin y otros Padres de los primeros siglos de la
Iglesia.

La apologética de un Tertuliano busca una defensa mas bien juridico-politica
respecto de las persecuciones o el desprecio hacia el cristianismo provenientes del
mundo pagano. Més adelante el término “apologética” ha ido derivando hacia la sig-
nificacion genérica de la defensa de la fe frente a las objeciones de la razén o especi-
ficamente de la filosofia o de la cultura. En este sentido, por ejemplo, la Summa contra
Gentiles de Santo Tomas puede considerarse como una cierta apologética filoséfica
contra las versiones no cristianas del aristotelismo (particularmente provenientes de
Averroes y otros filosofos islamicos).

La apologética de la era moderna se ha debatido contra las objeciones hechas
en nombre de la razon por parte de circulos libertinos y luego del movimiento ilumi-
nista y del cientificismo consecuente. Desde Maurice Blondel el enfoque es otro y
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tiene en general un sentido mas positivo. Parte de un camino filosoéfico que tiene en
cuenta los pasos de la filosofia clasica y de lo mejor de la filosofia moderna, y ofrece
un pensamiento que desemboca en el deseo y la necesidad de recibir el don de una
Verdad superior, mas plena, lo que ¢l denomina el “Unicum necessarium”. En otras
obras ademas tiene en cuenta la relacion entre Dogma e historia. Es en cierto modo la
continuacion y correccion del camino iniciado por Pascal. El que quiera aceptarlo no
debe sentirse constrefiido, pero si invitado a abrirse a la dimension de la fe.

La filosofia debe entenderse como una actitud consciente de los limites de la
razén humana pero movida por un deseo de acceder a un grado superior de trascen-
dencia, del que los no creyentes carecen por su educacion y su historia personal, por
escasez de sensibilidad religiosa o por amor a una libertad de pensamiento que sienten
amenazada por fanatismos religiosos. En suma, lo que reclama el cristiano que cultiva
la filosofia es la garantia de su amor por la verdad y la libertad de vivir su fe de un
modo plenamente humano (Cf. 2005).

Mi insistencia en dar importancia a una figura tan poco apreciada en la actua-
lidad como la de Descartes se debe a tres motivos fundamentales:

a. El entorno cada vez més escéptico en el que vive la sociedad de hoy sobre
todo en occidente. Se trata justamente de una mezcla descomunal de “opiniones” di-
ferentes y hasta contradictorias con el pretexto de que “nadie es duefio de la verdad”.

b. Contrariamente a la tesis mas divulgada de acentuar el tema de la duda y de
la autoconciencia, a mi me ha interesado el planteo cartesiano por la relacion que es-
tablece entre pensamiento y ser (aun cuando se le acuse de inmanentismo subjetivista,
etc.) y por consiguiente por la posibilidad de renovar una feoria de la persona 'y su
apertura al mundo y a Dios (aunque los argumentos que Descartes ofrece sean discu-
tibles).

c. El tan mencionado y vilipendiado dualismo antropologico contiene implicita
la refutacion de cualquier reduccionismo biologicista, o sea de la anthropologie médi-
cale hoy tan difundida. Es claro que, mas alla de la presuncion cartesiana de dejar atras
todas las escuelas anteriores de pensamiento, hay en sus obras realmente un camino
para la recuperacion de los grandes temas clasicos acerca del ser, el hombre y Dios,
por lo que para mi interpretacion —y repito mas alla de la intencion explicita de Des-
cartes— es clave para ayudar a subsanar la ruptura del pensamiento moderno visto
desde la dptica iluminista, con la tradicion clasica antigua y medieval. De alli también
mi predileccion por el agustinismo post-cartesiano y por la obra de Husserl en pleno
siglo XX, con los reparos que he expresado en mis escritos (Cf. 2013, pp. 63-87).

El ataque a esta linea de continuidad es en la actualidad mas importante que
el desprecio “canonico” por la escoldastica medieval.
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La distincion entre modernidad filosofica e Iluminismo la he enunciado por
primera vez en mi libro Del Iluminismo a nuestros dias que aparecid en 1979 pero fue
redactada en 1975-6 (Cf. 1995, p. 59; 2013, pp. 9-32). Aunque en las exposiciones de
historia de la filosofia habituales se sobrevolaba el tema con una exposicién de los
autores del siglo XVIII, creo que fue determinante en mi posicion el conocimiento
previo de San Agustin, la lectura atenta de Galileo y de Descartes y el estudio de los
agustinistas modernos (Malebranche, Bossuet, Fénelon y mas tarde Rosmini hasta lle-
gar al siglo XX). Contemporaneamente fui estudiando los trabajos historiograficos de
Goubhier y Del Noce. Desde el principio el libro de Cornelio Fabro sobre la Introdu-
zione all’ateismo moderno me pareci6 insostenible, a pesar de que yo estimaba mucho
sus investigaciones sobre Santo Tomas.

Fui leyendo los principales autores de la Ilustracion, sus diferentes escuelas y
orientaciones internas, y se me hizo clara la diferencia apuntada. Las novedades que
introduje en el tema fueron principalmente estas:

a. El caracter trans-temporal del movimiento iluminista, en el sentido que su
proyecto desbordaba los limites del siglo XVIII y su influencia llegaba bajo diverso
ropajes y sistemas hasta el siglo XX (de alli el titulo del libro).

b. Lo que he denominado voluntad de inmanencia, tiene el sentido de no acep-
tar la suposicion corriente en la neo-escolastica y en el neo-idealismo de atribuir el
inmanentismo moderno sélo a un problema gnoseoldgico (iniciado concretamente con
el cogito cartesiano) y ver en cambio en el proyecto iluminista un acto postulatorio
por el que se cortaba toda relacion con la metafisica, la religion y la trascendencia. Lo
cual, ademas de incluir el cardcter “trans-temporal” del iluminismo en el sentido ex-
plicado condice a un programa no necesariamente unificado desde el punto de vista
teorico de des-cristianizacion de la cultura occidental (lo comunmente llamado “secu-
larizacion radical”) que suele conducir al agnosticismo o al ateismo (Cf. 2012, p.
XVIII; 2007, pp. 319-37 y 2013, pp. 427-28).

c. Finalmente he ido un poco mas all4 para senalar que el camino del Ilumi-
nismo radical estd relacionado con la nueva sofistica, el abandono de las certezas y de
la verdad (excepto en lo referente a hechos cientifico o econdémicos o politicos muy
puntualmente sostenidos por convencion pragmatica) y al nihilismo.

d. Dentro de estas premisas he distinguido dos tipos diversos de inmanentismo,
el idealista y el naturalista. Es el segundo, cuyas raices son muy remotas, el que ha
alcanzado una suerte de hegemonia cultural en nuestro tiempo, como si se tratara de
un “sentido comiin” cercano al que Gramsci dio a esta expresion, que cubre hoy occi-
dente como una capa que termina por influir también algunos ambientes cristianos.
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En mi mas reciente libro La vertiente bifurcada. La primera modernidad y la
Hlustracion (2013), he determinado mas algunas distinciones mas detalladas y matiza-
das (a proposito de Kant, por ejemplo) y he abordado episodios més recientes (Haber-
mas, la Escuela de Francfort, los autores franceses post-heideggerianos y post-nietzs-
cheanos) pero las conclusiones mas importantes son las mismas.

La especial atencion deparada a la fenomenologia de Husserl se debe mas a
motivos teoréticos, como la insatisfaccion por la obra de Heidegger, pero sobre todo
por el puente tendido entre la primera modernidad y el ingreso en el pensamiento del
siglo XX. Es un autor que me ha interesado también para retomar en forma renovada
la tradicion clasica (que abarca también lo mejor del pensamiento medieval y mo-
derno) en un sentido que naturalmente neutraliza muchos de los efectos del Ilumi-
nismo radical y ayuda a superar su hegemonia. También lo es por la posibilidad de
unir una orientacion humanista personalista con el sentido de las ciencias positivas
(Cf. 2000, 2007, 2010).

Continuando esta suerte de evaluacion de mis trabajos sobre filosofia, diré algo
acerca de la relacion entre lo historico y lo teorético que se entrecruzan en casi todos
mis escritos. No soy de los autores —que por otra parte respeto— que escriben directa-
mente sobre un determinado tema sin tener en cuenta aparentemente lo que se ha dicho
anteriormente por otro autor o escuela. Por otra parte, para un conocedor de la historia
filosofica no es dificil detectar los presupuestos o fuentes que han forjado la formacion
de esos autores.

Mi estilo de trabajo tiene ventajas y desventajas. He tomado como modelos de
escritura filosofica (aun sin compartir todas sus ideas) autores como Gilson, Bruns-
chwig u otros que antes de la exposicion directa de sus propias tesis, muestran el desa-
rrollo histérico-filosofico del tema tratado. Para un lector debidamente preparado y
bien dispuesto, es comprensible esta simbiosis y llegan sin dificultad al meollo de la
cuestion. La desventaja es que yo mismo ahora advierto que mis libros abundan tal
vez demasiado en referencias historicas para luego llegar a una mejor lectura herme-
néutica que entrelace mi pensamiento y esclarezca mi posicion en el tema de que estoy
tratando. Por lo cual algunos lectores menos pacientes o con menor sensibilidad his-
torica o bien con tomas de posicion inconmovibles por la escuela a la que pertenecen,
terminan por considerarme solo como un buen conocedor de historia de la filosofia.
Hay también quien se rehtisa a priori a leer el libro por considerarlo contrario a sus
autores o maestros preferidos, como Santo Tomas, Pieper o Heidegger.

La linea que une un trabajo historiografico con propuestas teoréticas es la vi-
sion de la filosofia como una responsabilidad frente a la cultura de la época en que se
escribe y una via que ofrece un camino que ayude a transitarla sin desorientarse ni
perder la “orientacion en el mundo”. Para lo cual es necesario también sentirse un
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heredero de una determinada tradicion en la que uno se inscribe. Mis trabajos en ge-
neral se dirigen especialmente a los estudiosos de filosofia que al mismo tiempo com-
parten la fe cristiana, pero no dejan de introducirse también en los temas que interesan
a los demads investigadores de cualquier credo incluyendo a los no creyentes. En este
sentido cumplen lo que Blondel llamaba “las exigencias filosoficas” de nuestro tiempo
en materia de dar testimonio de que se puede ser cristiano y a la vez filésofo, con una
filosofia que da también lugar a una apertura a una verdad revelada.

El nucleo puede resumirse diciendo que para enfrentar la hegemonia cultural
de la Ilustracién —especialmente de la Ilustracion radical o [luminismo— la via mas
sensata es aprovechar la herencia sefialada entrando en las entrafias del siglo XX (el
siglo actual no ha dado todavia muestras de una orientacion suficientemente clara en
materia filosofica) a través de una reelaboracion de la fenomenologia y la ontologia
en clave humanista personalista, a fin de construir las premisas de una nueva paideia
post-sofistica. Esto es lo que he intentado hacer (Cf. 2003, 2007 y 2010).

Una palabra todavia con respecto a mis trabajos referidos a la historia del pen-
samiento filosofico en Argentina, que en general han tenido buena acogida de parte de
los estudiosos del tema. Creo que en este punto he aportado dos o tres elementos prin-
cipales:

a. Una cierta innovacion en cuanto a la metodologia, que ademas de la lectura
de las fuentes tiene en cuenta también los resultados mas valiosos de otros investiga-
dores. He introducido nuevos criterios de periodizacion, lo que he llamado “el método
de las configuraciones culturales” como puede verse mas en detalle en las respectivas
introducciones a los tres volumenes.

b. He contextualizado mejor el conjunto de las influencias de las filosofias oc-
cidentales, especialmente europeas, especificando los motivos de sus eventuales retra-
sos o superposiciones. Este fenomeno ha sido a mi entender el motivo principal de la
imposibilidad de construir un pensamiento argentino con identidad propia.

c. He insistido en oponerme a concebir este tipo de historiografia como una
crdnica, sino que la he entendido como una reflexién hermenéutica destinada a com-
prender los logros y los fracasos de nuestra cultura. Por el mismo motivo, he rehusado
hacer comparaciones acerca de la mayor o menor capacidad o talento de los diversos
pensadores. Y a este respecto me he apartado de la intencion de establecer una apolo-
gia (en el sentido peyorativo) de los autores mas cercanos a mis propias convicciones.
En otras palabras, he procurado establecer una “objetividad hermenéutica” con la in-
tencion de ayudar a comprender y elevar el nivel cultural de nuestro medio y a refle-
xionar mejor sobre sus defectos y virtudes (Cf. 1982, 1992, 1993 y 2004).
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Al exponer estas paginas espero contribuir a que otros investigadores mas jo-
venes aprovechen en su propio camino algunos de los elementos de mis esfuerzos y
estudios.

SOBRE EL AUTOR

Francisco Leocata (1944-2022) fue profesor emérito de la Facultad de Filosofia y
Letras de la Pontificia Universidad Catolica Argentina ocupando las céatedras de
Historia de la Filosofia Moderna y Filosofia del Lenguaje. Publicé mas de una decena
de libros y numerosos articulos sobre Historia de la Filosofia Moderna y
Contemporénea, Etica y Teoria de los Valores, Filosofia del Lenguaje, Filosofia de la
Educacion, Filosofia y Ciencias Humanas e Historia de la Filosofia en Argentina.
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enables a promisory dialogue between the different sciences, phenomenology, and metaphysics, in order to
reflect upon human condition. Although Leocata prefered the trascendental phenomenology of Edmund
Husserl in order to build his philosophy of person, in this paper we will argue that a dialogue with Merleau-
Ponty is more promising, for he was the one who stressed the interdisciplinary nature of phenomenology.

KEYWORDS

Leocata, Merleau-Ponty, Reduction, Life, Interdisciplinarity.

1. LA FENOMENOLOGIA Y SU CARACTER INTERDISCIPLINAR

Para Francisco Leocata, la pregunta por el ser humano no puede de ninguna
manera escindirse de los exdmenes de los modos en que la existencia humana se
despliega. Evidentemente, el hombre y sus actividades siempre ha sido objeto de la
antropologia filosofica. No se parte jamas —ni podria partirse nunca— de una visién
eidética que aprehenda la esencia del hombre de forma inmediata; por el contrario, la
antropologia filosofica parte primeramente de aquello que el hombre hace para luego
remontarse a las facultades que hacen posible estas actividades, y llegar asi a la
postulacion de una esencia humana. La reflexion ontologica o metafisica no puede
llevarse a cabo sin estas consideraciones Onticas y pragmaticas del hombre, si no es
que quiere perderse en abstracciones y quimeras insignificantes. Esta necesidad
metodoldgica implica, ante todo, un imperativo epistemoldgico, que es la de poner en
dialogo el discurso metafisico con los discursos cientificos. Si comunion, communitas,
significa ante todo el estar en deuda (munus) el uno respecto al otro (co-), entonces la
comunion epistémica conlleva una mutualidad de las disciplinas en el estar referidas
las unas a las otras. Una situacion contraria seria la de una inmunidad epistemologica,
en la que alguna disciplina se considere in-mune, es decir, como desligada, como no
estando en deuda, con ninguna otra. Si la metafisica ha tenido, de alguna manera, este
estatuto de inmunidad es porque se ha considerado a ella misma muchas veces como
un discurso completamente original y originario, fundante e infundado: como una
especie de discurso axiomatico o arqueoldgico que por ser primero no puede sino
referirse a los demds discursos como siendo secundarios, como segundos, como
aquello que le secunda, que “le sigue”. Tal ha sido, sin ir mas lejos, la posicion de
Martin Heidegger, cuyo discurso del Ser se desliga a proposito de los discursos acerca
de los entes, y queda asi inmunizado respecto a los otros saberes: nada que digamos
en torno al mundo y a los entes puede modificar o clarificar en nada aquello que el Ser
sea (Belgrano, 2022). No es casual, por ello, que Leocata haya tomado partido
explicito y deliberado por una fenomenologia que posibilite una transposicion, un
traslado, una travesia desde lo ontoldgico a lo dntico, y viceversa (un movimiento que
se dice también ana-logia); de alli su mirada critica respecto a la filosofia de Heidegger
en sus posibilidades interdisciplinarias (Hoevel, 2014, p. 368). Este puente entre los



TABANO 23 - ENE-JUN 2024 LA REDUCCION VITUAL Y LA VOCACION INTERDISCIPLINAR DE LA 92
FENOMENOLOGIA (90-106)
JESICA ESTEFANIA BUFFONE — MARTIN GRASSI

discursos metafisicos y onticos puede ser tendido en aquellas fenomenologias que
comprendan a la filosofia como un saber que se abre al didlogo interdisciplinar, sobre
todo a partir del hecho fundamental de la corporalidad del ser humano. De alli que la
eleccion de Leocata para avanzar en una antropologia filoséfica sea, ante todo, la de
la fenomenologia de Edmund Husserl, quien ha ofrecido elementos centrales para
pensar el fenémeno del cuerpo propio, o cuerpo vivido. Sin embargo, Leocata quiere
radicalizar més la importancia de la situacién encarnada del hombre, por lo cual
propone una nueva reduccion fenomenologica, a la que llama reduccion vital. En este
trabajo, examinaremos lo que Leocata entiende por esta reduccion y propondremos,
también, un didlogo mas estrecho con Maurice Merleau-Ponty, quien es, a nuestro
parecer, el que mas ha pensado la condicion vital y corpdrea del ser humano dentro de
la tradicién fenomenoldgica. Es de notar que Leocata ha preferido la fenomenologia
trascendental de Husserl a la fenomenologia del cuerpo de Merleau-Ponty por razones
de indole metafisica -como iremos mostrando. Sin embargo, creemos que repensar el
didlogo entre Leocata y Merleau-Ponty puede ser promisorio para profundizar en la
reduccion vital y sus implicancias. Analizaremos, entonces, el concepto de reduccion
vital desarrollado por Leocata para reconducirlo a lo que consideramos el suelo mismo
de su propuesta: el cuerpo vivido. Luego, examinaremos lo que entiende Maurice
Merleau-Ponty por cuerpo propio, y la critica que este filésofo le hace a lo que
denomina “psicologia clasica”, para ver asi en la reduccion vital la realizacion del
imperativo metodologico presente en la obra del filosofo francés, que pretende ante
todo “volver a las cosas mismas”.

2. FRANCISCO LEOCATA: LA REDUCCION VITAL COMO UN VOLVER A LAS COSAS
MISMAS

En su ultimo libro sistematico, Filosofia y ciencias humanas: Hacia un nuevo
dialogo interdisciplinar (2010), Leocata propone una nueva reducciéon que debe
sumarse a aquellas que ya planteaba Husserl: la reduccion vital. Para el fil6sofo
argentino, son ciertamente imprescindibles a la filosofia la epoché, la reduccion
eidética y la reduccion trascendental: la primera permite suspender el juicio natural y
neutralizar los prejuicios a la hora de encontrar la verdad del fendmeno; la segunda
posibilita, a través de la variacion imaginativa, la deteccion de una forma tipica o
eidética de los fendmenos; la tercera nos lleva a reconocer en el ser humano una
dimension trascendental y constituyente, que Leocata llamard naturaleza personal del
ser humano y que, a diferencia de Husserl, la articularad con la nocion metafisica de
acto de ser. Sin embargo, en este elenco de reducciones, la que falta es un examen
racional que reconduzca las actividades del hombre y la fenomenalidad del mundo de
la vida al punto axial en el que todo esto de hecho acontece: el reconocimiento de un
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cuerpo propio, o cuerpo vivo. La reduccion vital, asi, vuelve a integrar todas las
dimensiones humanas al concepto de vida, ese concepto que servird de pivote
epistémico para convocar a todas las ciencias y disciplinas, y logre efectivamente
establecer entre ellas un didlogo fructifero.

La aun demasiada abstracta analitica del Dasein de Heidegger como ser-en-el-
mundo no le sirve a Leocata para pensar al ser humano en su concrecién, en su vida
concreta, en su vivir en carne y hueso. Si el concepto de Ser ponia en jaque la esencia
dialogal e interdisciplinar de la filosofia, seré el concepto de vida la que le proveera a
Leocata de un campo semantico que le permita comprender al ser humano en su
complejidad dntica, y la que posibilite también un camino a su naturaleza ontoldgica,
definida por el concepto de persona, y que constituye el nicleo de toda su filosofia. Si
bien Leocata ha tratado el tema de la vida (2007, 39-64), mas que tematizar el concepto
mismo de vida, su reflexion se juega en las construcciones conceptuales que se erigen
sobre este concepto, y que €l utiliza para dar cuenta de la pluriforme existencia
humana. Estas construcciones conceptuales son dos: la de mundo-de-la-vida, la de
formas-de-vida, y la de praxis vital.

En primer lugar, el concepto de mundo de la vida (Lebenswelt), tomado de
Husserl, implica una doble consideracion: por un lado, la afirmacién de que todos
nuestros diversos discursos no son construcciones arbitrarias, sino que florecen de ese
suelo vital que es el mundo percibido y en el que nos movemos y actuamos; es decir,
que este mundo de la vida no es un objeto en si mismo, sino la condicion de posibilidad
de toda objetualidad. Por otro lado, que este mundo de la vida se define por notas
caracteristicas tipicas: es un espacio-tiempo perceptual, pragmatico (que se refiere a
las cosas en tanto son nuestros asuntos, pragmata, antes que a las cosas como entes en
si mismos), intersubjetivo e historico. En segundo lugar, todas estas notas le permiten
a Leocata retomar otra construccion conceptual referida a la vida, esta vez tomada de
una tradicion extrafia a la fenomenologia, como la de la filosofia analitica de Ludwig
Wittgenstein: la idea de forma-de-vida (Lebensform), que se encuentra referido al
lenguaje y que se articula con ese otro concepto del filésofo vienés, el de juego-del-
lenguaje (Sprachspiel). Sin desestimar la estructura sistematica y técnica del lenguaje
en su logicidad y en su naturaleza semiotica, el lenguaje es una cierta praxis que tiene
lugar en el mundo como una determinada forma de habitarlo intersubjetiva e
historicamente. Por ello, el lenguaje es apropiado como sistema en el uso que de ¢él
hacemos, y este uso supone la referencia a un ser humano que se desenvuelve en un
mundo-de-la-vida. Para Leocata, a pesar de sus diferencias, Husserl y Wittgenstein
comparten una “concepcion de la vida como portadora de significado” (Leocata, 2003,
p. 147). Ambos autores le permiten a Leocata hacer una critica de cualquier reduccion
del lenguaje a mero sistema, en tanto que “no esta en condiciones de responder
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adecuadamente a la pregunta por el aspecto vital y racional del lenguaje” (Leocata,
2003, p. 192). En tercer lugar, el caracter vital de nuestro mundo se expresa también
en la dimension axioldgica de nuestra praxis, en tanto que nuestro habitar el mundo
implica valorarlo de diversas maneras. La reflexion ética de Leocata se sostiene
también sobre una cierta axiologia que se nutre desde sus primeros trabajos sobre
Louis Lavelle (1991) y que continuara en sus Estudios sobre fenomenologia de la
praxis (2007). Aqui el constructo conceptual de Lebenswelt se encuentra en tension
con otro constructo, que es el de Weltanschauung (vision de mundo), procedente de la
filosofia vitalista de Wilhelm Dilthey. Siguiendo la critica de Husserl a Dilthey, la
filosofia no puede contentarse meramente en ser una descripcion de las diversas
sabidurias que constituyen su mundo de una determinada manera historica y cultural,
sino que debe apuntar a reconocer una racionalidad del mundo y de la practica humana
como ser en el mundo que posibilite la construccién de un discurso ético. Sin embargo,
la ética de Leocata no elude la concrecion de los modos en que el mundo se determina
moralmente, escapando por una via trascendental, sino que asume la materialidad de
los valores (siguiendo el gesto de la fenomenologia axioldgica de Max Scheler): el
valor es un concepto que permite articular efectivamente la actividad de un sujeto que
en su practica vital otorga valor a aquello con lo que trata, pero que a la vez es afectado
por el valor intrinseco a las cosas mismas. Siguiendo la méxima fenomenologica de la
correlacioén, no hay valores sin sujetos ni sin objetos, y la axiologia no es sino el
discurso de este encuentro entre el mundo de la vida y la vision de mundo, que intenta
alcanzar una racionalidad ética que dé cuenta de esta complejidad entre una forma y
una materia, entre una situacion concreta y una decision racional respecto a lo que sea
el bien.

Como podra apreciarse, el concepto de vida le sirve a Leocata para proponer
una antropologia filosofica atenta tanto a las dimensiones lingiiisticas, historicas,
culturales, y morales, del ser humano. Pero todas estas dimensiones se juegan en
ultima instancia en el reconocimiento del hombre como un ser encarnado, como un ser
que es un cuerpo viviente, como una persona que es, a la vez, un ser espiritual y un ser
corpdreo, siendo la vida aquello que posibilita dicha sintesis: vida espiritual, vida
animal. Por ello, el tema del cuerpo propio, tomado de Husserl y de Merleau-Ponty,
juega un papel central en todos sus trabajos. Y, si el tema del cuerpo propio es
fundamental para comprender la sintesis que es el hombre mismo, entonces una
disciplina especialmente axial para posibilitar la comunicacion y la comunion entre
los diversos discursos es la psicologia.

Lo que Leocata encuentra en el nivel eidético o intelectivo-racional-teorico, lo
encuentra también en el nivel ético-axioldgico de una razén practica. En sus Estudios
sobre fenomenologia de la praxis, vuelve a las consideraciones respecto al cuerpo vivo
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y al sentimiento fundamental de la vida, pero esta vez para comprender la accion
humana. El cuerpo viviente es el simbolo originario en cuanto corporeidad cosica, es
decir, extensa-espacial, correlativa a una subjetividad, en cuanto capaz de hacer
presente en un “ahi” del mundo, un sujeto encarnado. Es por lo tanto el lugar originario
de todo ulterior simbolo (Leocata, 2003, p. 103).! Este sentimiento fundamental esta
anclado en la corporeidad e indica una afeccion primordial que es a la vez la respuesta
a las solicitudes del mundo, por lo cual hay una dimensién instintiva que esta al
servicio de la vida y que es intencional, aunque sea del orden pre-reflexivo (2007, pp.
48-49). En este nivel del instinto vital no es posible ain hablar de accion personal,
pero es preciso buscar ya aqui las raices de la axiologia y la “génesis de la apreciacion”
(2007, p. 53). Esta primera dimension afectiva de la vida en su relacion al mundo se
encuentra, de todas maneras, ya atravesada por una cierta ldgica racional-instrumental
que pone en relacion medios y fines en su relacion con el mundo. Aqui Leocata rechaza
la falsa dicotomia entre vida y técnica: “la vitalidad se abre a los instintos, a los
apetitos sensitivos y en estos ya se generan contemporaneamente la respuesta pre-
racional y la posibilidad de una cierta instrumentalidad” (2007, p. 57). Leocata
considera que Merleau-Ponty, en La estructura del comportamiento, es quien mejor
describe este proceso vital, en el que el cuerpo humano propio y subjetivo “se
constituye como tal en el movimiento, el cual implica la copresencia de afeccion y de
accion” (2007, p. 57). Si bien esta praxis ya se asoma en los primeros estadios del
cuerpo vivo, no alcanza alin los estadios mas complejos de la racionalidad. Sin
embargo, debe evitarse caer aqui en un reduccionismo del orden instintivo, puesto que
“lo que es genéticamente anterior no por eso es fundamento de lo ulterior, y menos
aquello que encierra su sentido” (2007, p. 58). Por esta razon, Leocata prefiere la
fenomenologia de Husserl antes que la de Merleau-Ponty, en tanto que es preciso una
actividad noética que supere la mera aprehension por sentimiento del ser del sujeto: lo
que quiere evitar, ante todo, es una metafisica irracionalista y vitalista, que perderia el
centro ontoldgico del ser humano, que se juega en el concepto de persona y que implica
como fundamental a su dimension intelectiva (2007, p. 44).

En todo caso, también en este plano de la vida y de la afeccion aparece el
aspecto intersubjetivo, siendo el mundo de la vida aquello que media entre los cuerpos
vivos y su praxis significativa comun. El ser humano se abre camino kinestésicamente
en el mundo segiin los dos horizontes de la naturaleza y del mundo social. En este
camino, Leocata subraya que el ser humano construye un mundo real (tomando una

! En los ultimos afios, también Emmanuel Falque (2013) retoma la idea del proferir la palabra 'y de su carnalidad
para recuperar la voz hablada y maridar teologica y filos6ficamente la carne con el verbo. En este sentido, se separa
alli de las criticas de Jacques Derrida a la voz y a la oralidad en tanto que sostiene el paradigma metafisico de la
presencia, y oponiéndole su grammatologia. También Leocata retoma esta transferencia teologica y afirma “la
palabra es carne” (2003, p. 110).
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expresion de Jean Piaget) en el intercambio que el nifio tiene con sus padres y gracias
a cuyo intercambio “va creando desde temprano su espacio interior, en el que las
imagenes y afectos se van entrelazando, y que dan a la corporeidad subjetiva una
amplitud e intensidad creciente de valores” (2007: 59). Los valores son estas
perspectivas significativas que provocan tanto emociones como practicas y que, por
ello, motivan al ser humano a actuar de una determinada manera. En esta relacion
intersubjetiva son claves tanto la gestualidad, primero, como el dominio del lenguaje,
luego, que solo tiene sentido dentro de esta “co-implicacion entre lo afectivo y lo
practico”, que permite por ello explicar en gran parte el aspecto pragmatico del
lenguaje, “inseparable de una base de expansion vital afectiva” (Leocata, 2007, p. 60).
En todo caso, la génesis de la subjetividad no puede prescindir de esta dimension
afectiva y practica que se desarrolla en su contacto con el mundo de la naturaleza y
con el mundo de los otros, aunque no por ello pueda reducirse completamente la
totalidad de la subjetividad a este plano instintivo y emotivo. Aqui es donde es preciso,
para Leocata, postular aquella reduccidon trascendental que alcanza el orden
propiamente personal del ser humano, puesto que, aunque imprescindible para
comprender la dindmica humana, este nivel de la corporeidad viva “no se identifica ni
puede considerarse como la ‘génesis’ de la subjetividad en sentido propiamente
personal, aunque si comienza a mostrar su emergencia a partir de etapas
psicosomaticas mas tempranas” (Leocata, 2007, p. 60).

Es en este juego de las dimensiones humanas donde se encuentra la compleja
actividad teorética fenomenoldgica definida por el uso de las reducciones. La
propuesta original de Leocata en esta tradicion fenomenolédgica (dejando aqui de lado
la originalidad de su maridaje entre fenomenologia trascendental y metafisica en su
reduccion personalista)® se encuentra en postular la necesidad de una reduccidn vital.
Aunque, como vimos, en sus libros anteriores la reconduccion de las dimensiones del
lenguaje y de la praxis a la dimension vital tiene una importancia fundamental para
comprender al ser humano y su dindmica, es en su tltimo libro sistematico, Filosofia
y ciencias humanas, donde tematiza esta nueva reduccion. Este libro fue publicado en
pedido de la Facultad de Psicologia de la Universidad Catdlica Argentina, y puede
verse la importancia epistemoldgica de esta disciplina tanto en lo que concierne a una
antropologia filosofica, como a un didlogo interdisciplinar que posibilite la
constitucion de una teoria holistica sobre el ser humano. Para Leocata la psicologia es
“de entre las ciencias humanas la que mas cerca est4d de una manifestacion fenoménica
de lo vital-humano”, que ofrece a las demas ciencias humanas empiricas un saber

2 Para un desarrollo de la metafisica personalista de Leocata, ver en sus obras especialmente: 2003, pp. 296-298 y
365-411; 2007, pp. 305-317; 2010, pp. 334-354. Puede consultarse también un estudio introductorio a este tema
en: Guerrero, 2014.
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acerca de la vida, tanto en su dimension individual como social (Leocata, 2010, p.
297).

La psicologia y las demads ciencias humanas se sustentan sobre el postulado de
una “subjetividad objetivable” y de sus relaciones intersubjetivas que configuran el
mundo social y cultural para una efectiva investigacion analitico-descriptiva. El plano
sobre el que trabajan las ciencias humanas es el &mbito en que la experiencia de la
vida se siente y manifiesta, y tal es el centro de la reduccion vital. Leocata ofrece una
definicion de la reduccion vital como “re-conduccion de todos los actos intencionales
y de todas las afecciones y voliciones y motivaciones, movimientos y padecimientos,
a una vitalidad fundamental cuya clave reside en el cuerpo en cuanto Leib-Korper”
(2010, 305-306). Por un lado, la condicion de Korper posibilita la integracion de los
estudios psicoldgicos con los bioldgicos y fisioldgicos, con una somatologia. Por otro
lado, la condicion de Leib, inseparable pero no idéntica a la primera, alude al cuerpo
en tanto que estd conectado con la experiencia de la vida no solo individual, sino
intersubjetiva. Esta subjetividad bidimensional es lo que permite que sea objetivada
desde el plano mas profundo del yo que llama Leocata personal o trascendental. La
clave para Leocata es comprender estas dos reducciones (vital y trascendental) en su
distincion y su continuidad:

Ambas constituyen un llamado a la subjetividad, pero con diversas
caracteristicas: la reduccion vital es el plano en que se realiza la experiencia de
la vida humana en su aspecto sensible y afectivo, comprendiendo en ella también
el intercambio con el mundo externo, tanto natural como cultural; y por eso es
susceptible de ser estudiado como fendmeno con su cuota de objetividad y sus
perfiles. El yo personal de la reduccion mas profunda es el mirador desde el que
se observa, compara, relaciona cuanto acaece como fenémeno a nivel vital, sin
ser ¢l mismo susceptible de ser convertido en fendomeno meramente psiquico: de
alli su caracter “apodictico”, al que apela Husserl. Participa también ¢l de la
vitalidad, més aun, su actualidad es una vida mds intensiva que la primera
(viventibus vita est esse), y esta en un nivel en el que ella confluye con el
pensamiento, los valores, la accion y la libertad, y en el que se realiza una
autorreflexion que a diferencia de la reduccion vital, no es objetivable por ser la
fuente de toda constitucion y objetivacion; siempre permanece en ella un nucleo
de subjetividad més profundo, no tematizable, es decir no susceptible de ser
tratado desde una Optica objetiva aunque sea fuente de toda posible tematizacion.
(Leocata, 2010, pp. 307-308)

A partir de este juego de las reducciones, se evitan algunos inconvenientes que
imposibilitarian una antropologia filosofica holistica y un didlogo interdisciplinar
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fecundo. Primero, se evita un esquema epistemologico jerarquico de corte racionalista
(cartesiano-leibniziano) que reconduzca todas las ciencias a un sistema dominado por
la filosofia. Segundo, repetir la ilusion naturalista que termina por objetivar en demasia
las ciencias humanas y conlleva una concepcion cosica de la experiencia vital y la
praxis humana. Tercero, evitar también una ontologia universal centrada en la
transcendentalidad del sujeto que dificulte el cardcter positivo-empirico de las ciencias
humanas. Cuarto, suspende la postulacion de una psicologia pura o a priori del tipo
husserliano, que es la resultante de trasladar la tematica de la intuicion eidética al plano
psicologico. Por ultimo, cancela tanto la voluntad de privilegiar una determinada
escuela filosofica, como la de fundar una ciencia ex novo, sino que la reduccion vital
convoca al descubrimiento de nuevos perfiles en la experiencia de la vida, creando el
espacio de un didlogo interdisciplinar. En sintesis, afirma Leocata, la reduccion vital
“es lo que permite dirimir la tension entre una idea empirica y experimental de la
psicologia [...] y de las ciencias humanas en general, y una concepciéon que con
Ricoeur podemos llamar reflexiva” (Leocata, 2010, p. 309). La distincion de las dos
reducciones (vital y trascendental, o personal-ontologica) no supone por ello la
rehabilitacion de la distincion de corte kantiano entre un yo empirico y un yo
trascendental, porque no se trata aqui de establecer dos planos del yo, sino de
reconocer “dos niveles de vitalidad y actualidad” (Leocata, 2010, p. 309). Si bien el
yo o self de la psicologia no alcanza el nivel ontologico, no por ello es una entidad
separada de la persona. De aqui que la reduccion vital como mediadora entre la
filosofia y las ciencias humanas, cumpla un rol fundamental para un abordaje
interdisciplinar e integral de la condicion del ser humano.

3. MERLEAU-PONTY: EL ESTAR SITUADOS COMO PUNTO DE PARTIDA DE LA
INVESTIGACION

La reduccion vital propuesta por Leocata hace del cuerpo vivido el eje de esa
vuelta hacia nosotros mismos. ;Qué implica ese giro filoséfico que me permite
saberme en un mundo y atravesado por €1? El cuerpo vivido, el cuerpo de la historia y
de una comunidad, es puesto en el centro de esta reduccion que resitua al sujeto en su
caracter de agente y de objeto en medio del mundo de la vida. Es asi como la reduccién
vital puede pensarse también como una actitud con valor epistémico, a partir de la cual
mi cuerpo se revela como traspasado por los otros y como parte de un cuerpo colectivo.
Serad desde alli, en tanto sujetos encarnados, que daremos cuenta de aquello que
estamos intentando comprender. La reduccion vital permite “relacionar los fendmenos
del psiquismo con el sentimiento corpéreo fundamental” (Leocata, 2010, p. 266),
eliminando asi una concepcion dualista y escindida de la subjetividad. Esta reduccion,
anterior a la reduccion trascendental husserliana, es “la vida consciente y pensante que
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se percibe como tal, y que tiene su centro en el yo en cuanto persona animada por un
acto de ser” (Leocata, 2010, p. 223). Al mismo tiempo, sostiene Leocata, ‘“es
fundamentalmente la reconduccion de todos los fenomenos psiquicos, y de todos los
que son objeto de las ciencias humanas en general a un centro de unidad que consiste
en una subjetividad cercana a la que buscaba Merleau Ponty” (2010, p. 266), por lo
que la antropologia que se desprende de la filosofia merleaupontyana se presenta como
el centro de este movimiento epistémico y existencial en el que el curso de las
vivencias se pone en primer plano. De hecho, para Leocata (2010), la filosofia
merleaupontyana tiene el mérito de haber acercado “con indiscutible originalidad la
subjetividad a la corporeidad en cuanto tal, constituyendo como eje de una nueva
fenomenologia al sujeto encarnado no espiritual” (p. 227). A continuacion,
abordaremos la critica que Merleau-Ponty realiza a la actitud metodoldgica de la
“psicologia clasica”, con el objetivo de recuperar al sujeto encarnado en la produccion
de conocimiento y ahondar en ese “acercamiento” a la corporalidad que el mismo
Leocata identifica. Asi, en la apuesta metodologica presente en varias de las obras de
Merleau-Ponty (1976, 1984, 2001, entre otras), podemos rastrear algunos de los
fundamentos de la reduccion vital propuesta por Leocata.

Merleau-Ponty nos acerca el mundo de las ciencias desde otra perspectiva y,
con ello, otras formas de hablar sobre el mundo y de describirlo se posicionan como
vias legitimas de expresar nuestra experiencia. En Fenomenologia de la percepcion
(1984), el filésofo propone una vuelta a las cosas mismas, pero desde un cuerpo
traspasado por la historia y por los otros. Ese repliegue sobre el mundo y sobre la
experiencia que tenemos de ¢l serd el punto de partida para el desarrollo de la ciencia,
la cual aparece como la “expresion segunda” (Merleau-Ponty, 1984, p.8) de ese mundo
de la vida que se ha intentado sepultar. Asimismo, un analisis holistico e integral de la
experiencia se hace necesario para poder asir su sentido (1976): el comportamiento
debe ser comprendido como parte de un entramado complejo en el que todo tendra una
significacion para el sujeto actuante. Asimismo, las dimensiones que lo componen
estan unidas por un hilo significante que las dota de un mismo estilo, que une el
pasado, el presente y el porvenir del sujeto. La comprension del comportamiento
implica, por ello, asirlo en su complejidad, en sus diferentes capas, en medio de ese
movimiento dialéctico en el que naturaleza y cultura, desarrollo y filogénesis, se
presentan como polos en medio de los cuales oscila nuestra existencia.

En Les sciences de [’homme et la phénoménologie (2000), Merleau-Ponty
analizard el desarrollo que Husserl realiza en torno a la crisis de las ciencias humanas
a comienzos del siglo XX, profundizando y llevando atin mas lejos la comparacién
que el filosofo aleman realizara entre psicologia y fenomenologia. En este ensayo,
Merleau-Ponty desplegarda los mecanismos e implicancias del método
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fenomenoldgico, haciendo de la historia personal y del sentido que la misma le
imprime al mundo, la manera de aproximarnos a €l. La crisis de las ciencias humanas
que Merleau-Ponty analiza en esta obra era, ante todo, una crisis de fundamentos que
se expresaba en la ignorancia de “la accion combinada de las condiciones psicologicas,
sociales, historicas exteriores” en la produccion misma del conocimiento. En medio
de esta crisis, la filosofia habia perdido toda justificacion, separandose de su objeto de
estudio y tendiendo, sobre todo, hacia una actitud irracional desligada de aquello a lo
que hacia referencia: la falta de fundamentos de las ciencias humanas, tal como habia
adelantado Husserl, hacia imposible pensar en el progreso de estas o, al menos, las
convertia en disciplinas estériles con escaso poder explicativo. Por lo tanto, era
necesario mostrar la posibilidad de su desarrollo y, con ello, evidenciar el rol que la
filosofia tenia en medio de ese proceso. Merleau-Ponty sostiene que, aunque el
filésofo crea que cuando piensa o formula alguna afirmacion expresa “el contacto
mudo de su pensamiento con su pensamiento” sin ligazén alguna con las
circunstancias, estd, sin embargo, ‘“condicionado por las causas fisiologicas,
psicologicas, sociales e historicas” (Merleau-Ponty, 2000, p. 57). Esta disociacion
entre condiciones materiales y produccion cientifica convirtidé al pensamiento
filosofico en un producto “sin valor intrinseco”: lo que para el critico era un fendémeno
residual, para el filosofo tenia que ver con la situacionalidad de su pensamiento. Por
esa razon, Husserl intentara trazar un camino entre el psicologismo y el logicismo,
tratando de transformar el condicionamiento padecido en condicionamiento
consciente: en la reduccion fenomenologica el filésofo debe suspender
momentaneamente las afirmaciones o significados con los que refiere a las cosas de
su entorno. Sin embargo, suspender no implica negar “el lazo que nos une al mundo
psiquico, social y cultural”, sino que “se trata por el contrario de verlo, de tomar
conciencia” (Merleau-Ponty, 2000, p. 59). La reduccion fenomenologica husserliana
pretende revelar la “tesis del mundo™ que sostiene y fundamenta cada uno de nuestros
pensamientos; es planteada como una ruptura entre nuestro pensamiento y nuestra
situacion fisica o social individual. Por lo tanto, para Merleau-Ponty, lo propio del
filosofo sera “considerar su propia vida en lo que ella tiene de individual, de temporal,
de condicionado, como una vida posible entre muchas otras” (Merleau-Ponty, 2000,
p. 59). Para Husserl, nunca podemos escaparnos de la temporalidad, pero si vivenciarla
de diferente manera: el tiempo puede ser vivido de manera “pasiva”, esto es, inmersos
en la corriente temporal “sufriéndola” como actores pasivos o, en cambio, recuperarla
y colaborar con su desarrollo. Por ello, para Merleau-Ponty, en la propuesta
husserliana “hay una profundizacion de la temporalidad, no hay una superacion de la
temporalidad” (Merleau-Ponty, 2000, p. 60). De esta forma, la reduccion
fenomenoldgica se presenta como una actitud necesaria en el marco de la
investigacion, en la medida en que pone al filosofo frente a los condicionamientos
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propios de su historia. Sin embargo, este intento necesario por ponernos frente a
nuestro tiempo nunca podra llevarse a cabo plenamente, en la medida en que es
imposible desprendernos por completo de las ideas, valores y condicionamientos que
nos atraviesan: es desde alli que nos replegamos sobre nosotros mismos.

Por otra parte, la filosofia no puede ser definida solamente como reflexion
sobre las esencias por oposicion a las disciplinas practicas que se relacionan
directamente con la existencia. Sobre la argumentacion de Husserl, Merleau-Ponty
sostiene que con el pensamiento reflexivo no descubrimos necesariamente alguna
verdad eterna, sino el devenir inteligible de las ideas, una génesis de sentido. Cuando
nos aproximamos incluso a nociones propias de disciplinas como la geometria, vemos
alli un devenir histérico de esas nociones. Por lo tanto, Merleau-Ponty se pregunta
donde encontramos el asiento o fundamento mismo de la filosofia. Evidentemente, el
mismo no se encuentra en el acontecimiento, como tampoco en lo eterno. El filosofo
vive y filosofa en medio de una historia que no es la suma de los eventos de un extremo
a otro, sino una “historia intencional”, dialéctica, cuyo orden o sentido puede ser
puesto en perspectiva y no meramente “sufrido”. “Ser filéosofo, pensar
filos6ficamente”, sostiene Merleau-Ponty, es “comprender ese pasado en virtud del
lazo interior que existe entre él y nosotros”. La comprension es para el filosofo
“coexistencia en la historia” (Merleau-Ponty, 2000, p. 119) y la filosofia ser4,
entonces, busqueda y revelacion de la estructura de sedimentacion propia de esa
historia. Al mismo tiempo, este paradigma que auna la fenomenologia con las ciencias
humanas puede trasladarse al analisis mismo de la subjetividad y de la organizacion
del aparato perceptivo del sujeto: esta estructura dialéctica se puede identificar tanto
en la historia, como en el cuerpo. La estructura de sedimentacion y de reactivacion de
sentido, es esa estructura instituyente que recorre tanto la historia personal, como la
dindmica propia de la historia. Al respecto, Merleau-Ponty sostiene:

La filosofia es la reanudacion de operaciones culturales comenzadas delante
nuestro, continuadas de multiples maneras, y que ‘“reanimamos” o0
“reactivamos” a partir de nuestro presente. La filosofia vive de ese poder
extraordinario que tenemos de interesarnos en todo lo que fue o es generado en
el orden del conocimiento y de la vida, y de encontrarle un sentido comun, como
si a través de nuestro presente todas las cosas se nos hicieran presentes. El lugar
real de la filosofia no es el tiempo, en el sentido del tiempo discontinuo, no es lo
eterno, es el “presente viviente” (lebendige Gegenwart) es decir, el presente a
partir del cual se reanima todo el pasado, todo lo extrafio y todo el porvenir
pensable. (Merleau-Ponty, 2000, p. 119)
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De esta forma, habria para el fenomendlogo francés una suerte de “positivismo
fenomenologico” en la actitud que intenta encontrar el fundamento de la racionalidad
en algo previo a los hechos. Asi, Merleau-Ponty denuncia una concepcion desacertada
sobre el objetivismo en la ciencia, el cual, si se concibe como “una simple notacion de
lo dado en el mundo exterior”, no es mas que “una quimera” (Merleau-Ponty, 2001,
p. 433), ya que la experiencia siempre es percibida a partir de una situaciéon humana.
La inevitabilidad de la irrupcion de la mundanidad de aquel que observa no es para
Merleau-Ponty caer en un antropomorfismo, sino aceptar las condiciones de partida
de la investigacion: la situacion del investigador no puede aislarse, por tanto, del objeto
observado. El filésofo, para Merleau-Ponty, “estd siempre situado e individuado, y es
por ello que tiene necesidad de un didlogo; la manera mas segura para ¢l de traspasar
sus limites es entrar en comunicacion con las otras situaciones” (Merleau-Ponty, 2000,
p. 62).

La fenomenologia conciliara la interioridad y la exterioridad del sujeto, como
ambitos necesarios para el desarrollo de la filosofia y de todas las ciencias humanas;
la fenomenologia apunta a una recuperacion de la experiencia concreta “tal como se
presenta en la historia”, buscando en ese desarrollo un sentido que explique el
encadenamiento de los eventos. Merleau-Ponty sostiene que, para hacerle frente a esta
doble exigencia de interioridad y exterioridad del conocimiento, Husserl debera
descubrir un conocimiento deductivo o empirico, un tipo de conocimiento que sea a la
vez “no conceptual, que no se deshaga de los hechos, y que sea sin embargo filosofico”
(Merleau-Ponty, 2000, p. 66). Esta “emergencia de la verdad a través del evento
psicologico” (Merleau-Ponty, 2000, p. 66) es lo que Husserl va a llamar “intuicion de
las esencias” (Wesenschau). La vision de las esencias refiere a la explicitacion del
sentido o de las esencias hacia las cuales la conciencia est4 orientada, por lo cual no
refiere a alguna capacidad suprasensible o ajena a nuestra experiencia. “Es por esta
vision de las esencias”, continua Merleau-Ponty, “que Husserl trata de encontrar un
camino entre psicologismo y logicismo, y de provocar una reforma de la psicologia”
(Merleau-Ponty, 2000, p. 68). La intuicion de las esencias es ella misma experiencia
vivida y, por tanto, un conocimiento concreto. En este proceso, no obtengo sélo un
hecho contingente, sino también una estructura inteligible que se me impone cada vez
que pienso en el objeto intencional, por lo que el conocimiento que obtengo me pone
en contacto con un conocimiento que es valido para todos y que no me cifie a mi vida
individual. Para Merleau-Ponty, la reduccion fenomenologica no es un simple retorno
al sujeto psicologico, sino mas bien un desvio hacia las esencias que la trascienden.
La reduccion es poner en suspenso “todas las afirmaciones espontaneas en las cuales
yo vivo”, para asi poder hacerlas explicitas. En esta reduccion (que nunca podré
realizar por completo) intento hacer explicitas “en mi mismo esta fuente pura de todas
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las significaciones que constituyen alrededor mio el mundo y que constituyen mi yo
empirico” (Merleau-Ponty, 2000, p. 70).

Asimismo, tomando los estudios de Kohler (1947) y contra toda postura que
describa al investigador como un sujeto escéptico desprovisto de toda subjetividad,
Merleau-Ponty sostiene que es condicion para el andlisis efectivo de un objeto que el
investigador “viva” la situacion analizada. Nosotros “no podemos separarnos de
nuestra mirada humana” (Merleau-Ponty, 2001, p.13), sino que sera esta mirada lo que
enriquezca nuestra investigacion. A partir del método fenomenoldgico, el investigador
recurre a la experiencia que posee respecto a la situacion estudiada, por lo que los
datos cualitativos desplazan a los datos mensurables. Para Merleau-Ponty, el saber
cualitativo no es subjetivo, sino que es intersubjetivo, esto es, describe lo que es
observable para todos. Es necesario ser subjetivos ya que “la subjetividad es(ta) en la
situacion”, y es ello lo que el investigador, en definitiva, deberd desentrafiar (Merleau-
Ponty, 2001, p.13).

De esta forma, Merleau-Ponty toma la critica que Husserl realiza sobre la
actitud positivista en las ciencias, pero la reconduce hacia la mundanidad que atraviesa
al sujeto que produce conocimiento. En esta recuperacion del mundo vivido, el
filésofo debe saberse atravesado por una historia y por los otros, para hacer de ello una
parte irrecusable de su expresion del mundo. La historia de las ciencias da cuenta del
olvido del mundo de la vida y de una férrea voluntad de reducir al maximo su
injerencia. Merleau-Ponty muestra como ese alejamiento ha generado, al mismo
tiempo, un alejamiento del sentido que traspasa a las cosas, el cual estd inmerso en una
temporalidad determinada.

Para el fenomendlogo francés, el investigador se hace carne en la carne misma
del mundo, en ese entramado reversible en donde, al percibir, expreso algo de la
experiencia con la que tengo contacto. En la identificacion de esa dindmica de
reversibilidad y mutua implicacion, es que encuentra el fundamento de la vuelta a las
cosas mismas, haciendo de ellas el origen mismo de la ciencia. Asimismo, al centrar
esta vuelta a la experiencia en el reconocimiento del filosofo como un sujeto
encarnado, el cuerpo vivido, ese cuerpo hecho de tiempo, de historia y de palabras, es
el punto de partida de mi inherencia a las cosas. Al hacer del suelo existencial del
sujeto una parte irrecusable de su expresion del mundo, Merleau-Ponty (2002)
considera que el arte, al igual (jo mas aun!) que la ciencia, puede revelar algo de la
“verdad” que esconde nuestro entorno. Por esa razon, el fenomenologo sostiene que
“uno de los méritos del arte y el pensamiento modernos [...] es hacernos redescubrir
este mundo donde vivimos pero que siempre estamos tentados de olvidar” (Merleau-
Ponty, 2002, p. 9). Esta revaloracion del mundo de la experiencia, de los datos
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sensibles que nos rodean, hacen del cuerpo el sujeto irrecusable de la percepcion. El
filésofo, el sujeto que produce conocimiento, lo hace desde sus implicaciones
historicas e intersubjetivas, desde un cuerpo colectivo traspasado por los otros.

4. LA REDUCCION VITAL, ENTRE LA TRASCENDENTALIDAD Y LA MUNDANIDAD DEL
SUJETO

La reduccion vital de Leocata nombra el centramiento del sujeto encarnado, la
necesidad de sabernos traspasados por la historia y por los otros como punto de partida
para la produccion de conocimiento en el seno de nuestra experiencia de la vida. En
ese sentido, lo que Leocata llama reduccion vital representa en la antropologia
merleaupontyana el punto de partida para completar el camino de las reducciones
propuesto por Husserl. Un sujeto encarnado, en medio de las condiciones materiales
que atraviesan su existencia, y que hace de ello el punto de partida para el desarrollo
del conocimiento. El sujeto de la reduccion vital hace de la existencia, del movimiento
de estar con los otros, el punto de partida necesario para describir el mundo, poniendo
en primer plano aquello que el ideal positivista consideraba como un escollo. El sujeto
encarnado de Merleau-Ponty, el cuerpo habitual en el que la historia y las normas de
una comunidad se encuentran, es el punto de partida previo y necesario para el
conocimiento de las esencias. En este punto de la centralidad de la encarnacion para
acceder al mundo y a la subjetividad misma, Leocata y Merleau-Ponty parecen estar
de acuerdo. Sin embargo, la diferencia central entre ambos autores esta en la apuesta
de Leocata por preservar el ser de la persona, mas alld de su inmersion en el mundo.
En este sentido, el filosofo argentino prefiere profundizar la fenomenologia de Husserl
y su via trascendental para acceder a lo irreductible de la persona humana en su
actividad noética y en su originariedad ontoldgica, es decir en su acto de ser personal
(Hoevel, 2014, p. 364). Pareciera que Leocata teme que la filosofia de Merleau-Ponty
sea heredera de un cierto inmanentismo y de un cierto vitalismo de procedencia
romantica. Sin embargo, creemos que un didlogo entre ambos autores puede ser muy
fructifero para poder volver a pensar la situacionalidad encarnada del ser humano y
emprender un didlogo interdisciplinar entre la antropologia filoséfica y las demas
ciencias bioldgicas y sociales, sobre todo por la importancia que tiene la psicologia
para ambos. A nuestro parecer, las bases para un pensamiento de un sujeto bio-
psiquico que se realiza en su praxis en el mundo pueden encontrarse mejor
desarrolladas y fundamentadas en la obra de Merleau-Ponty que en la de Husserl,
sobre todo por las dificultades que este ultimo tiene para pensar el caracter encarnado
del ser humano sin perderlo en una subjetividad trascendental. Claro que esta
propuesta puede separarse de las intenciones de Leocata, que pareciera especialmente
preocupado en salvaguardar una cierta trascendencia de la persona humana respecto a
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su lugar en el mundo. Pero, quizés, atendiendo a la filosofia de Merleau-Ponty, no solo
un didlogo interdisciplinar sea mas fructifero, sino también puedan encontrarse nuevas
maneras de pensar el caracter personal y encarnado de la vida y del conocimiento
humano, evitando tanto el racionalismo como el vitalismo.
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«Mi Padre trabaja siempre, y yo también trabajo»
Jns, 17

Francisco Leocata fue un trabajador incansable y generoso de la cultura. A ¢l
le debemos una inmensa cantidad de articulos, comunicaciones, conferencias, libros
en los que siempre nos regala sinopsis criticas, balances sabios, consistentes, nutridos
de distintas tradiciones y sobre diversos temas. Escritos ineludibles para quien se dis-
ponga a adentrarse en algunas de las cuestiones cuyo terreno haya sido arado previa y
minuciosamente por el Padre Francisco.

El lenguaje, la praxis, las ciencias humanas, la técnica, el pensamiento mo-
derno, contemporaneo —occidental en general, argentino en particular—, la educacion,
la ética, la metafisica son algunos de los objetos de estudio que han atraido su interés
y absorbido su tenaz y vigorosa dedicacion. Me animo a afirmar que en todos sus
trabajos combina sus inquietudes personales con la necesidad de la época de esclarecer
determinadas cuestiones. Y creo que esta ultima razon es la que en mayor medida ha
pesado a la hora de la eleccion de los problemas a estudiar y los escritos a publicar.
Porque Leocata comprendid su colosal y fecundo trabajo intelectual esencialmente
como un servicio de orientacion para su medio cultural sobre las tendencias especula-
tivas que ejercen en €l su influencia y a donde lo conducen.! Fue un hombre profun-
damente comprometido con su pais y su tiempo.? Lo mueve una decidida y entusiasta
vocacion sapiencial y a la vez pedagogica que auna el espiritu socratico (jy platonico-
aristotélico!) con el salesiano.

“;01id, mortales, el grito sagrado!”

Hacia el final de su monumental estudio en dos tomos sobre Las ideas
filosoficas en la Argentina, sehala como rasgo caracteristico de las ultimas
manifestaciones del pensamiento local la tendencia al desarrollo del vitalismo y la
cuestion de los valores dentro de un contexto marcadamente anti racionalista (1992,

! “Todo estudio filosofico, aun cuando sea la reflexion critica sobre el pensamiento de un autor, debe
tener en cuenta la realidad circundante, y sin subordinarse a lo meramente circunstancial, debe significar
una respuesta a la situacion vital. No hay verdadero interés filos6fico cuando se prescinde de la pregunta
que surge de nuestra existencia personal y comunitaria” (Leocata, 1991, p. 16).

2 Esta caracteristica es algo que echaba de menos en uno de sus filosofos predilectos, Louis Lavelle: “a
Lavelle le falta ese poderoso aliento por unir el pensar filos6fico con el devenir historico del mundo.
No por casualidad su tetralogia lleva el nombre de «dialéctica del eterno presente»” (1991, p. 16).
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p. 475 y ss.). Por otra parte, unos afios mas tarde en su siguiente obra sobre el
pensamiento argentino sostiene que “el tema de la libertad recorre de una punta a la
otra toda nuestra historia filoso6fica” a menudo vinculado con la cuestion de los valores
(2004, p. 541). Los valores y la libertad han sido para ¢l una provincia importante de
la realidad por esclarecer y cultivar (1993, p. 369 y ss.) a la que le ha dedicado un
tratamiento especial que atraviesa casi la totalidad de sus trabajos desde su temprano
escrito sobre Louis Lavelle (1991), pasando por Estudios sobre fenomenologia de la
praxis (2007), hasta su ultimo libro publicado, Situacion y perspectivas de la filosofia
moral (2017), por sefialar s6lo los picos mas destacados en los que se dedica a ese
tema dentro de la abigarrada cordillera que representa su obra.

La integracion de racionalidad, afectividad y libertad dentro de una concepcion
antropologica que echa raices en la metafisica, son elementos esenciales para la
génesis y desarrollo de algo que juzgaba imprescindible: “un cierto retorno, desde
luego reelaborado y modificado, al ideal de paideia clésica, ampliada de acuerdo con
el horizonte no ya de la propia nacioén o sociedad politica sino del mundo humano en
general” (2017, pp. 255-256), para asi evitar la caida “en una nueva forma de barbarie”
(2017, p. 47).

La mirada que nos brinda Leocata sobre el sentido a que puede acceder la
existencia humana, don y tarea a la vez, se alimenta de distintas fuentes. Cuando
Leocata emprende el discernimiento de un tema tiene la delicadeza de escuchar
cuidadosamente lo que se ha dicho hasta el momento, presta mucha atencién a las
principales tradiciones, autores, a su grado de influencia. De modo que sus escritos
son un permanente diagnostico del estado de la cuestion, sobre el que luego despliega
su perspectiva critica, realiza un balance sesudo, discriminando las cuestiones
profundas que se hallan en juego, los diversos aspectos, intenciones e intuiciones
fundamentales, las formulaciones acertadas a conservar, aunque mas no fuera en un
sentido analogico. La historia de la filosofia es para ¢l como un arcon de tesoros a los
que no desea maltratar ni desperdiciar de entre ellos nada que pudiera servir para
acrecentar la comprension del hombre y el mundo, del ser humano y su destino.

Leocata se ha reconocido en autores a los que lo une una mayor afinidad
especulativa y en los que «se para» por asi decir, para contemplar otras orillas: Platon,
Aristételes, Tomas de Aquino, Husserl son algunos de sus principales nombres (2007,
p. 11). Por otro lado, también sefiala pensadores muy influyentes con quienes juzga
imprescindible dialogar y a quienes es preciso responder para entender e iluminar el
mundo contemporaneo, entre ellos, Hegel, Nietzsche, Heidegger (2007; 2017).

Nos detendremos especialmente en la cuestion de la libertad, su sentido ético
y su anclaje onto-antropoldgico con el fin de rescatar el contexto amplio en que se
situa su tematica vinculada al problema de los valores que Francisco Leocata juzgaba
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importante fortalecer en respuesta a las corrientes que debilitan la racionalidad, el
sentido metafisico y ponen en peligro la consistencia y el sentido de la existencia
humana en la cultura contemporéanea (Leocata, 2003a, 2007, 2017)

Pedimos anticipadamente disculpas al lector si considera insuficiente nuestro
aporte. La obra de Leocata es inmensa y mis limites también lo son, al igual que mi
deuda de gratitud con el Padre Francisco que es el principal motivo que me impulsa 'y
anima a escribir estas lineas.

1. ADONDE CONDUCEN LAS ALAS DEL ALMA

“Qjala el lector continte este didlogo dentro de si:
la vida esta esperando” Francisco Leocata (1991, p. 12)

1.1. EL IMPULSO VITAL, LA INTENCIONALIDAD Y EL ACTO DE SER

La opcion explicita por el método fenomenoldgico caracteriza gran parte de la
obra de Leocata (2007, p. 11), de modo que el lector de este escrito escucharé casi en
todo momento los acordes provenientes de la musicalidad tipica de la gramatica del
lenguaje adoptado por el método y la tradicion elegidos.?

Sostiene Leocata que la vida humana, en menor o mayor medida consciente y
a veces libre se abre paso desde un peculiar modo de ser ontolégico que la hace
posible, a partir de una “estructura fundamental o naturaleza” (2017, p. 122),* en la
que habita, que no controla y de la que depende: “la vida es sentida antes de la
formulacion de cualquier logica: es la experiencia ordinaria en la que somos y
comprendemos” (2017, p. 209). El sentimiento vital del que emerge la experiencia
humana se reviste a menudo de un rasgo de menesterosidad que no puede sino
traducirse en un impulso de busqueda, de salida de si, un “conatus tendiente a
afirmarse como viviente” mediante la consecucion de algo externo con lo cual
“mantenerse, protegerse” (2017, p. 41). De modo que la vida es naturalmente
intencional (in tendere). El deseo, el aprecio del valor, la praxis son consecuencias

3 Evidentemente la opcion no se refiere so6lo al método sino también al fundamento filosofico que
justifica el método: “Retornando a Husserl, debemos entender la fenomenologia como una filosofia del
primado del sujeto en cuanto persona, constituida por una mas intensa participacion en el ser. En este
sentido ella es ya por si misma una filosofia orientada a la humanizacion de la cultura en cuanto toma
de conciencia del valor de ser de la persona y del sentido de su presencia en el mundo” (2007, p. 168).
4 “Lo que nos interesa es volver a una suerte de esencia dinamica de la persona humana, sin la cual no
es posible responder al desafio de la vida moral” (2017, p. 74); “es urgente buscar una renovada base
de la antropologia no solo cultural sino especificamente filosofica” (2017, p. 75).
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implicadas en esta situacion vital. La vida no puede ser ella misma sin una salida al
mundo, sin un contacto con el espectro de valores que la mantiene y hacen posible su
desarrollo (1991, p. 181).

La dimension consciente y libre del ser personal que nos ocupa es parte
entonces de un orden que la envuelve, de “un conjunto de fuerzas que conjugan lo
material con lo «mental» por estar unida a una estructura animico-somatica-espiritual”
(2017, p. 133); “el ser personal es una modalidad mas intensa de la vida” (2017, p.
212).3

(En que consiste y a donde apunta esa modalidad més intensa de la vida? Esa
es una de las grandes preguntas que deseamos responder.

La mayor intensidad se vincula en parte a “la presencia de la capacidad de
pensar, de interrogarse, lo que potencia la amplitud de su horizonte. La apertura al
mundo de la vida es por lo tanto la simbiosis entre la condicion de viviente y la de
pensante” (2017, p. 210). Pero el conocimiento es s6lo una de las tres formas de vida
intencional caracteristicas del ser humano, Leocata sefiala ademas otras dimensiones
que le son concomitantes: la afectividad y los valores y la praxis.®

Ahora bien, estos variados elementos esenciales que conforman la condicion
humana proceden de una raiz ontoldgica comun. Un aspecto clave que los reune y que
es fundante del personalismo en que insiste Leocata y al que subraya con reiterado
énfasis, es el «acto de ser». Toda la vida intencional, animico, somatica, espiritual
emerge de un nucleo que la constituye al que le da el nombre de «acto de ser»:

El sentimiento corpoéreo vital, sello de la encarnacion que caracteriza la
condicién humana es algo que jaquea las pretensiones de un idealismo radical,
pero se halla a su vez subordinado al acto de ser. De ¢l promanan todos los actos
intencionales derivados los que en este sentido son actus secundi, que se abren
en la triple dimension de la vida intencional: el conocimiento, la afectividad y
los valores, y la praxis. (2007, p. 46)

Leocata repiensa lo esencial de la reduccion trascendental de Husserl y sostiene
que la reduccion “hace més bien referencia a una re-conduccion a un centro de unidad”
(2007, p. 155) que a su modo de ver s6lo puede entenderse desde la doctrina del acto
de ser tan cara a la filosofia de Tomds de Aquino:

5 Las cursivas que aparecen en los textos citados son de Leocata.
® Leocata recurre analogicamente a la expresion agustiniana circumincessio para referirse a la mutua
implicancia de las distintas esferas intencionales (2007, p. 218; pp. 272-273).
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Lo hondo sin embargo de la intencionalidad total del yo que Husserl buscaba
con tanta insistencia en la unidad del ser humano mediante la reduccion
trascendental, no puede comprenderse sino como una actualidad del ser que lo
constituye, y es la condicion para que el yo pueda constituir cualquier
objetividad. [...] Cuando desde una Optica inspirada en Tomdas de Aquino digo
que el acto de ser que me constituye me abre a la participacion de un mundo de
fronteras potencialmente infinitas, no estoy hablando de un acto practico ni vital
particular, sino de la raiz o el fundamento de la que ellos emanan. (2007, p. 43)

El yo alcanza del acto de ser una “precomprension intelectiva [que] es distinta
del sentimiento vital fundamental, pero le acompana.” Esta conquista se hace posible
mediante la “autorreflexion, o dicho en términos de la fenomenologia de Husserl, por
la «reduccion trascendentaly, que equivale en nuestra perspectiva a una intuicion del
ser-acto que hay en mi como base o fundamento tanto de mi sentimiento vital como
de mi cogito” (2007, p. 44).

A partir de la integracion de la reduccion al acto de ser, del descubrimiento del
ser en nosotros y fuera de nosotros se hace posible responder para Leocata “al giro
anti-racionalista del siglo XX”. Pues, de ese nucleo intimo surgen las
intencionalidades cognoscitivas, afectivas y practicas. “Como decia Tomas de Aquino
en su Comentario al Pseudo Dionisio: viventibus vita est esse. Lo intelectivo se abre a
un mundo a través del cuerpo propio y del sentimiento vital, pero a condicion de que
lo vital a su vez pueda ser comprehendido por un acto noético y re-con-ducido al acto
de ser” (2007, p. 44). El sentimiento vital, la afectividad, la razén no pueden
entenderse de manera aislada, sino que son congregados por el acto de ser del que
nacen. “No hay sentido sin ser, tanto en el orden cognoscitivo como en el afectivo y
en el practico” (2007, p. 44).7

En la reflexion el ser humano capta la presencia del ser en si y fuera de si
“como un don” constituyente de su unidad originaria y a la vez en tanto esse
commune,® que comparte con la totalidad de los entes. Es algo que no produce, sino
que recibe, “y en ese sentido es constitutivamente (no cronologicamente) anterior a su

7 Ha sido quizas este aspecto metafisico y hasta en cierto modo mistico de la constatacion de la presencia
del ser, lo que el lector de la obra que Leocata le ha dedicado a Louis Lavelle experimenta le ha
deslumbrado del pensador francés (1991, p. 41 y ss.).

8 “La actualizacion de los entes a su vez configura una conexién que abarca todos los entes finitos
colocandolos en un horizonte de mundo. Es la dimension que Tomas de Aquino denominaba esse
commune y que en Tomas Campanella toca la no indiferente expresion de esse fluens, en cuanto
comunica los entes entre si, crea continuos espacios de novedad y los constituye en una totalidad
siempre abierta” (2007, p. 310).
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autoconciencia y a su obrar. Es en el fondo ese nexo lo que permite que la
intencionalidad en todas sus formas y dimensiones sea correlativa a un mundo por
mediacion de la corporeidad” (2007, p. 159).

Ademas de interpretar la reduccion de Husserl desde el acto de ser que
constituye y fundamenta la posibilidad y efectividad de la intencionalidad, Leocata,
afiade que la toma de conciencia de esta situacion significa un verdadero gesto de
conversion.

Como dicha reduccion es un acto filoséfico posterior a la apertura natural a un
mundo y supone también los sucesivos actos intencionales de praxis, instintivos
y voluntarios operados por el sujeto, posee un caracter de giro, de una suerte de
despertar a mas plena conciencia y de con-vertirse no precisamente en un sentido
ético o religioso sino propiamente teorético destinado a dar pleno sentido a todas
las vivencias anteriores y a poner de manifiesto el valor de ser de la persona en
cuanto tal. Pero dicha conversion no es un fin ultimo, sino mas bien el inicio de
un nuevo itinerario, de una nueva apertura hacia el mundo y la trascendencia con
modalidades intencionales diferentes. (2007, p. 166)

Leocata prefiere denominar a esta reduccion, reduccion personalista porque en
su viraje se subraya la consistencia del ser personal y su acceso a una nueva forma de
relacion con el mundo en la que la libertad se halla en mayor medida radicalizada.’

1.2. INTENCIONALIDAD NOETICA AFECTIVA, LO POSIBLE Y LA PRAXIS

La accion humana, aspecto de la intencionalidad vital, como toda modulacién
de la vida se inserta dentro de “un compromiso de crecimiento” en el que el desarrollo
de lo humano “es el felos de la praxis racionalmente orientada”, “un polo orientador
al que ha de tenderse continuamente mientras haya vida humana en el mundo” (2007,
p. 171). El movimiento de autosuperacion hacia la plenitud de lo humano es/deberia

ser el motor genuino de la praxis.

® “La conversion, por lo tanto, ocasionada por la reduccion trascendental que yo prefiero denominar
reduccion personalista, es un viraje de la totalidad de la persona la cual, al manifestarsele su valor de
ser, emprende un nuevo modo de orientarse en el mundo. Esto concuerda al menos en parte con el
criterio de Patocka que se niega a aislar el yo en la reduccion, de su apertura al mundo. [...] En tal
sentido la reduccion es una radicalizacion de la libertad que accede asi de modo renovado a las
objetividades y significaciones del horizonte de mundo. Se impide de este modo el riesgo de descolocar
la centralidad del sujeto para hacer de su historia un acontecer supeditado al tiempo y pendiente del ser
(Seyn) que se manifiesta en el habla (poética), la casa del ser” (2007, pp. 167-168).
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La eficiencia de la intencionalidad practica se encuentra intimamente ligada a
la intencionalidad noética y si se prescinde de esta relacion la praxis se torna
destructiva y autodestructiva (2007, p. 132 y ss.). Un elemento clave de la vinculacion
entre ambas es la capacidad de la intencionalidad noética de reconocer, percibir, captar
relaciones, entre las cuales son de especial importancia las relaciones de perfeccion:
“el intelecto no intuye s6lo esencias, sino también relaciones. Y por lo que se refiere
a la praxis y a la valoracion, estas relaciones son, para adaptar un vocabulario de
Malebranche «de perfeccion»” (2007, p. 73). Captamos no solo esencias aisladas sino
figuras, constelaciones: “el nexo de una situacion que une dos individuos, dos objetos,
una realidad cualquiera con su entorno; el contraste o la armonia entre formas y
colores, la bondad de una accion (que implica siempre una determinada relacion) entre
dos sujetos” (2007, p. 73).

A tales relaciones de perfeccion Leocata las denomina valores. Los valores “no
son susceptibles de ser encerrados en una cosa, sino que son aperturas de nexos reales
o posibles entre objetos diferentes. Esta percepcion da sin duda a la acciéon humana
posibilidades nuevas” (2007, p. 72).

Los valores se descubren también dentro del espectro del ser como don. El
valor “es la manifestacion participativa del Bien en el mundo de la creacion. De alli
que sea algo «distinto» de lo real y sin embargo perteneciente al ser. Es la
automanifestacion del ser en cuanto perfectivo para el acto participado” (1991, p. 57).

Tal es el espacio en el que se despliega la intencionalidad afectiva que se
traduce en la atraccion que ejerce sobre el yo el ser como perfectible: “toda realidad
estd ubicada en un horizonte de comuniéon de perfecciones apreciables que la
relacionan con otras realidades, no personales y personales” (1991, p. 182).

La unidad del yo a partir del acto de ser en el que se revela la existencia como
un don y que permite la apertura a la triple intencionalidad personal, es correlativa a
la bondad, verdad e integridad del ser objetivo que también se percibe como donacion.
La relectura de la reduccion trascendental es completada y esto es un aspecto
importante del pensamiento de Leocata, con una relectura de los trascendentales del
ser (2007, p. 315).

Por otro lado, la capacidad de percepcion que se despliega en la intencionalidad
noético-afectiva se combina con la apertura a un horizonte de anticipacion de las
distintas modulaciones que el yo reconoce generara su accion en la red de relaciones
concretas, representa la apertura al &mbito de lo posible. La intencionalidad practica,
libre y responsable del yo depende de esa capacidad de apertura al &mbito de lo
posible.
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Lo posible es calificado en El concepto de la angustia de Kierkegaard como
la «categoria mas pesada» pues en ella se apoya la libertad del existente. En la esfera
de la libertad, “la accidon no es ya la respuesta a un estimulo o anhelo de un deseo
pulsional, sino eleccion y decision. Y este nivel tampoco puede comprenderse sin la
modalidad intencional de la posibilidad. Ella, por asi decirlo, esta relacionada con una
epoché practica o ejercida en vista de la accion, y por lo tanto también con una
reduccion al sujeto libre” (2007, p. 74).

Este es un tercer aspecto de la relectura de la reduccion trascendental operada
por Leocata, pues en la vida moral la reduccion significa “la toma de conciencia de si
que acompafia la toma de distancia del objeto y la decision que le sigue” (2007, p. 165
en nota).

La praxis personal lucida es percibida con anterioridad como posibilidad.
Como una promesa a realizarse gracias a la intervencion kairologica del yo. “El
espacio ideal de los valores no es otra cosa que el conjunto de propiedades apreciativas
y perfectivas vistas en perspectiva de posibilidad-para-la-accion. Todo lo que se
presenta con un trasfondo de idealidad, lo es o lo hace en cuanto conjunto de
posibilidades nuevas entrevistas desde lo actual” (2007, p. 137).

Por otro lado, la epoché practica que permite que lo posible se manifieste entre
una constelacion de relaciones, es una pausa necesaria para que la simple motivacion
se transfigure en una causalidad personal consentida. Eso es lo que afiade la inteleccion
a la experiencia intencional de un mundo de valores que solicitan una reaccién por
parte del yo, el “transformar la simple reaccion, acomodacion o respuesta instintiva en
un querer propiamente dicho” (2007, p. 71); “lo especifico de la accion humana es la
capacidad de convertir la motivacion en la causalidad, esto es en la posibilidad real
de cambiar estados de cosas, pasar del mero querer al obrar y al hacer” (2007, p. 29).

Tres niveles de intencionalidad diferentes, aunque mutuamente implicados: el
noético, el afectivo y la praxis. La diferenciacion es un signo claro de la posibilidad
de la libertad, de la capacidad del yo de no caer en un obrar impulsivo.

Cuando media el intelecto o la intencionalidad propiamente noética, la esfera del
valor queda mas facilmente discernible de la accion propiamente dicha vista en
su plenitud humana. Entre la atraccion afectiva que un valor despierta y una
decision puede insertarse un espacio de distancia, de no necesariedad: la
motivacion, para expresarlo en términos husserlianos, se despega de la
causalidad (en el sentido de los cambios que la accion voluntaria puede operar
en el mundo). Todo esto, desde luego varia de acuerdo con la formacién del
sujeto personal y a los habitos que en su vida va construyendo o encarnando.
Nada impide en principio que un individuo, por la fuerza de una pasion todavia
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no plasmada o disciplinada, reaccione inmediatamente ante un estimulo que se
presenta ante su vitalidade. (2007, pp. 69-70)

De ahi la importancia del ejercicio de la inteleccion no solo como razén
teorética que visualiza con claridad los fines sino también practica-deontologica, y no
solo en el ambito de apertura a lo posible en general, sino como razén instrumental en
su capacidad de captar concretamente la relacion medio-fin (2007, pp. 81-82), y de
alcanzar una licida y efectiva insercion de la accion causal del yo personal en el
mundo de la vida.

El plano de la accion moral es tal no sélo porque tiene preferencias por tales o
cuales valores que suponen mas elevados, sino porque pasa también al mundo
externo mediante la actualizacion de un valor que tiene que ver con la relacion
con el otro. No basta tener el sentimiento de que es mejor ayudar a un
discapacitado, sino que es preciso hacer algo por ¢l. Por lo cual no podemos dejar
de insertar en el acto moral tres elementos esenciales: el primero de ellos es la
referencia a la persona (la propia y la del otro); el segundo es el juego entre la
posibilidad y la actualidad; el tercero la relacion medios-fines. (2007, p. 83)

Lo intelectivo, por lo tanto, corre paralelamente a la dimension axiologica-
afectiva y a la practica “tiene una fase intuitiva en la que se halla comprendida la
intuicion de esencias y la ideacion, y una fase discursiva en la que se delibera, se
compara, se disciernen medios adecuados a un determinado fin” (2007, p. 76).

El &mbito afectivo axiologico al igual que el préactico entonces, esta gravido de
racionalidad. “Desde el momento en que las vivencias de los valores se expresan
lingliisticamente, entra en juego también un elemento «intelectivo» o mas
genéricamente cognoscitivo, que puede ser mas o menos adecuado a la realidad o la
comunicacion interpersonal que esté implicada” (2003b, p. 335). Podemos
comprender, dialogar, argumentar, sobre la cualidad de los valores que movilizan
nuestras acciones. Los valores gozan de objetividad y universalidad: “es evidente que
una basica jerarquia objetiva y universal, respetuosa de las particularidades de las
culturas, es una exigencia que brota de la estructura misma de la persona humana”
(2003b, p. 336).

Asi como el acto de ser es reivindicado con énfasis por Leocata en su reduccion
personalista, lo mismo ocurre con la reduccién como conversion del yo al ejercicio de
la racionalidad cuyo debilitamiento vincula a tendencias vitalistas antiracionalistas en
parte procedentes de la influencia de la filosofia de Nietzsche (2017, primera parte).
Leocata intenta recuperar entonces varias instancias antropoldgicas: la consistencia
del ser personal a partir del acto de ser, la racionalidad especulativo-practica, la
dimension deontoldgica, la eficacia de la relacion medio-fin. Frente a un ambiente
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cultural en el que el yo, la razén y el deber se desdibujan, Leocata insiste en afirmar
esos elementos como pilares esenciales de su modo de entender la vida humana.

Levanta el guante desafiante de una cultura en la que advierte que la nocion de
lo humano comienza a perder sus contornos por el relativismo moral dependiente de
la ausencia de una voluntad de verdad alentada por una suerte de sofistica
contemporanea, por el estado de dispersion al que es expuesta la vida que exacerba la
tendencia a abdicar de compromisos y que la precipita al vacio existencial, (2017, p.
41 y ss.). Nos estamos transformando en “pequefios consumidores de placeres
vendibles y en el fondo decadentes” en seres “ingenuos y manipulables™ (2017, p. 49).
Sumergidos en un ambiente de sobrevaloracion de la libertad de coaccion que favorece
la violencia “de los instintos falsamente liberados” (2017, pp. 57-64), ejerciendo
“decisiones esporadicas de una falsa libertad (que es en realidad una suerte de
espontaneidad «vital»” (2017, p. 117). Seres carentes de nobles ambiciones, dejamos
de lado el impulso al crecimiento de lo humano, rehusamos habitar en una modalidad
mas intensa de la vida.

El giro de la reduccion personalista apunta a despertar al hombre en el hombre.

El fortalecimiento de la intencionalidad noética amplia el espacio de la vida personal

no solo intelectual sino también afectiva y préctica, ayudando a la vida humana a

acceder a su propio peso. Es en este contexto donde se impone una reconsideracion de

la importancia de la racionalidad humana, su “puesta en ejercicio para comprender

relaciones, comparar, establecer analogias, descender de lo universal a lo particular y
»

viceversa, para preparar inmediatamente la accidén voluntaria”, “para producir cambios
en el mundo circundante” (2007, p. 76).

La revalorizacion de la intencionalidad noética tedrica y practica es un
elemento impostergable en la construccidon de una nueva paideia:

la racionalidad practica puede y debe ser educada para orientar mejor su
rectitud, su condicion de orthos logos, finalidad que es propia de la prudencia o
phronesis. Visto esto en perspectiva de la situacion actual surge todo un mundo
de compromiso comunitario por formar un camino cultural y educativo mas
plenamente logrado. De este modo el mundo de la vida es enriquecido por el
retorno que el sujeto y los sujetos humanos hacen a ¢l con el producto de sus
acciones. (2007, p. 117)

Si bien entonces las tres formas de intencionalidad tienen su cualidad vital
propia y su lugar en el dinamismo humano, la dimension noética las atraviesa,
configura y le devuelve al yo las herramientas para el ejercicio de la libertad.
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1.3. EL PARA QUE DE LA LIBERTAD. {MAS ALLA DE LA EUDAIMONIA?

“Para salvar al hombre hay que afianzar
el valor de la vida y de la libertad”
(Leocata, 1991, p. 15)

La libertad es el nudo en que convergen las distintas intencionalidades que
hacen al ser personal. Es el nombre que en mayor medida evoca la vida personal.
“Libertad, acto de participacion y [...] persona, pueden considerarse casi como
términos equivalentes” (1991, p. 44).

La indeterminacion que supone la libertad coloca a la existencia humana en
una dramética encrucijada de lo posible: la realizacion del sentido de la vida o su
disolucion en el polvo de la vanidad y el vacio. “La existencia es, por su misma
condicion fronteriza, algo que abre a dos posibilidades radicales, en las que enmarcan
las restantes posibilidades: la del acrecentamiento y la unidad interior (lo que
Kierkegaard llamaria el «hacerse individuo») o bien la dispersion” (1991, p. 47).

La dispersion es quizas uno de los mayores peligros que conducen a la
mutilacion de las capacidades del ser personal en la actualidad. Un silencioso factor
de la paulatina desintegracion de lo humano en el insensible abandono de la libertad.
Nos convierte en inconscientes esclavos del sistema, seres manipulables, movidos por
anhelos pobres impuestos por la cultura del ambiente (2017, p. 21 y ss.).

Desde esta perspectiva la vida humana pierde su gravedad y encanto. La
aventura a la que esta llamado el hombre se revela en la otra alternativa de la
encrucijada. No entonces en el movimiento de dispersion que en el fondo siempre se
trata de una huida sino justamente en su opuesto, en la capacidad de presencia. Retoma
aqui Leocata los motivos lavellianos que supieron deslumbrarlo. E/ verdadero sentido
de la libertad es la presencia y el consentimiento al ser. Propone “una moral de
fidelidad al ser, que es en el fondo el verdadero mensaje del realismo” (2017, p. 151).

La clave de la realizacion del sentido de la libertad se encuentra en aquel
reconocimiento del ser como don y de la dimension de lo posible latente en el don. De
modo que, parafraseando a Jaime Bofill y Bofill podriamos afirmar que para Leocata,
mediante la experiencia del don, el ser libre es llamado a responder “sacando de lo real
su superior dinamismo” (1967, p. 249). Transformando de modo consciente gracias a
su acto de presencia la motivacion en causalidad. El yo es demiurgo de si y del mundo
dentro del espectro de lo posible que ponen en escena las relaciones de perfeccion. El
tiempo es la oportunidad con que contamos para la “realizacion gradual de la propia
esencia”. “Cada uno de nosotros vuelve de nuevo a su propio centro, agrandando sin
cesar el circulo que describe en la totalidad misma del ser” (1991, p. 133).
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El aspecto deontoldgico de la vida moral surge naturalmente de esta toma de
conciencia. “La obligacion moral es en realidad responsabilidad frente a lo real”
(2017, p. 219).

El piso, el sustrato, desde el que se levanta entonces la accion moral genuina y
perfectiva es un profundo consentimiento al ser, a lo existente. Un volver a decir si
—Leocata habla en términos de reduplicaciéon— a lo que ya de hecho es, aunque de
forma inacabada.

La reduplicacion operada por la persona se escribe no solo en el mundo, en lo
otro y en los otros, sino en el ser mismo del hombre. Un lugar especial en el proceso
de humanizacién lo ocupan esas cualidades perfectivas que son los hébitos. “La vida
moral puede interpretarse de ese modo como una reduplicacion del ser personal. La
virtualidad brotada nacida y animada desde el ser en acto inicial logra su propia
intensificacion por iniciativa y decision de la libertad, siendo los habitos los
mediadores de ese crecimiento” (2007, p. 219). En coincidencia con Tomads de
Aquino, Leocata propone entender a los hébitos como disposiciones que permiten
“que no solamente se adquiera una facilidad y predisposicion al cumplimiento del bien
honesto en diversos ambitos de vida, sino que el conjunto tenga una unidad y un
sentido convergente en el amor al bien, lo que implica una coherencia esencial con el
orden de los valores que encamina la vida humana hacia su fin que es la reiteracion
del propio ser como don por mediacion de la libertad” (2007, p. 221).

Leocata radicaliza el felos de la libertad, lo piensa desde un estrato ontologico
mas profundo que el que comtiinmente se le otorga cuando se la reduce al libre albedrio
y que es el que le da sentido y cumplimiento al libre albedrio.

No se trata ya tan solo de afirmar que el ser humano tiene la posibilidad concreta
de elegir entre dos cosas o dos 0 més valores, sino de relacionar la libertad con
el ser y verla como la facultad destinada a la autorrealizacién de la persona
humana, y a mediar consiguientemente el consentimiento al ser. En este sentido
puede hablarse de un movimiento circular de la libertad, en cuanto retorno al
propio ser-acto personal, y retorno al origen de todo ser. El actus essendi de la
persona no solo estd en el origen como donado y participado (o sea como don de
la existencia), sino que es aceptado y «elegido» concretamente por la libertad a
través de sus opciones y de su obrar. (2007, pp. 221-222)

El dinamismo esencial de la vida humana en libertad, su ida y vuelta en sus
relaciones con el mundo se resuelve en un juego de donacidn, reconocimiento,
aceptacion y fidelidad que se traduce a su vez en una nueva donacion. Tal circularidad
es manifiesta en las distintas instancias intencionales, su integracion en el yo y su
vinculacién con el mundo de la vida.
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El sentido de la libertad es ser capaz de “retornar a si mismo para aceptarse y
reiterar el don de si al ser, en la misma medida en que el ser trans-objetivo ofrece una
posibilidad de realizar una Sinngebung (donacion de sentido) al intelecto, a la razon y
a la libertad” (2007, p. 222). La intencionalidad noética entonces es posible por la
donacidn del ser personal y la donacion del ser objetivo y hace posible la lucidez de la
aceptacion en el consentimiento.

Algo similar ocurre en el proceso de la mediacion de la intencionalidad
afectivo-axioldgica que recibe los valores: “que revelan el ser como bien «a través de
las pequeneces, igualdades, grandezas, todas las medidas, las proporciones y armonias
y complexiones de los entes» [al decir de Dionisio] o como afiade Santo Tomas «a
través de las diferencias de todas las cosas» (circa differentias omnium rerum). La
vida moral es asi mediadora de la aceptacion de la vida simpliciter [...]” (2007, p.
222).

El consentimiento al ser y a lo posible latente en el ser, la libertad como
respuesta al don del sentido, del valor, de la revelacion de lo posible convergen en un
nombre concreto de la intencionalidad préctica que es a su vez otro nombre del don:
el servicio para la renovacion de la vida.

La reiteracion de la voluntad de servir no es sino el ejercicio de una libertad
orientada a los valores y a la vivencia de la intersubjetividad en su nivel mas
profundo. Reconocer al otro, podria decirse, es el inicio de la vida moral; el
camino es la practica de las virtudes y la encarnacion de los valores, pero en una
esencial coherencia de dindamica teleoldgica; el término es la disponibilidad para
el amor personal. La libertad asi, filtrada por el sentido del deber, y unificada
por el conjunto de los valores, se descubre como promesa de un mundo nuevo.
(2007, p. 237)

Leocata se distancia un tanto de la concepcion de la ética que desde Aristoteles
comprende su finalidad dentro de la busqueda de la eudaimonia. O quizés pretende
completarla con la iluminacién de algunos matices. Su propuesta consiste
principalmente en una invitacion a “estar despiertos en la lucha constante por
reconquistar el espacio humano en el mundo de la vida. Si bien no renunciamos al
ideal de la eudaimonia, lo entendemos no como una inercia final, sino como una
continuidad de accidon que nos permite recuperar en nuestro horizonte de mundo el
espacio para una accion verdaderamente humana y por una dignidad de la vida
humana” (2007, p. 154).1°

10 “No negamos por lo tanto que la llamada vida buena, eudaimonia o felicidad esté constituida por la
posesion o el alcance de bienes determinados y graduados (salud, bienes materiales, amistad, vida
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Plantea un mas alla de la eudaimonia que acentua el trabajo por la realizacion
de lo humano en la intersubjetividad. Denomina a esta modalidad de la ética en su
ultima obra, la ética del encuentro intersubjetivo que constituye “un poderoso llamado
de atencion sobre la esencia misma de la vida moral que en el fondo no es otra cosa
que el crecimiento conjunto de la condicion humana en mi y en el otro” (2017, p. 200).

Con la intencion de continuar estas ideas de Leocata y sin dnimo de
contradecirlas o traicionarlas propongo aunar intimamente eudaimonia y servicio.
Robert Spaemann identifica la eudaimonia justamente con ese tipo de praxis que
asocia a la actuacion del amor de benevolencia (1991, p. 161). Reconozco en ambos
filésofos un espiritu comun en su perspectiva de andlisis del sentido de la existencia
humana. De modo similar a Leocata parte Spaemann de una exigencia de presencia a
lo real para abrirnos a lo que ¢l llama la experiencia del fundamento, esto es a la
experiencia del sentido y valor en si de la existencia que impulsa al ser humano a un
agradecido consentir con lo real. “La auténtica aceptacion de lo real no es revocable:
no se puede separar de la fidelidad” (1991, p. 157). La fidelidad al ser real pide nuestra
atencion, en ella se nos revela su cardcter tendencial, abierto al &mbito de lo posible,
de lo inacabado, que nos convoca a ponernos reverencialmente a su servicio (1991, p.
158). Bajo otros nombres el lector interesado puede reconocer elementos comunes en
las propuestas de Spaemann y Leocata: el consentimiento, la reivindicacién de la
racionalidad y la afectividad licida, la motivacién, la iluminaciéon de lo posible, el
sentido del deber como responsabilidad frente al ser. Lo interesante es que Spaemann
identifica la experiencia de esa constelacion de elementos con la felicidad o
eudaimonia.

En el amor el otro deviene para mi tan real como yo lo soy. [...] Ser es algo que
solo se revela a la benevolencia. Esta revelacion de si precede a todo deber: es
la facultad sobre la que se asienta todo posible deber. La benevolencia es para el
propio benevolente un regalo. Es la eudaimonia, la vida lograda, que, desde el
punto de vista de la mera vida y desde el del instinto, se nos presenta como
enredada en antinomias insolubles. Solo la vida que despierta a la razon es capaz
de la consumacion referida. La vida esta despierta cuando la razon deja de ser
un instrumento al servicio del instinto y se convierte en forma de la vida.
Entonces cesa de hallarse abstractamente frente a la vida, deviene concreta, se
llena de fuerza viva —como fantasia creadora y como querer resuelto o
benevolencia. (1991, p. 161)

social, etc.); pero afirmamos que esa pluralidad analdgica debe se integrada y correlacionada a modo
de horizonte de bien” (2007, pp. 215-216).
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Reencontramos aqui el juego del don. El amor de benevolencia es percibido
como un don que nos lleva a donarnos a la vida que a su vez es recibida como un don.
La benevolencia nos motiva al servicio y en el servicio a la vida experimentamos la
alegria de ser partes de una armonia mayor que nos es dada, nos envuelve y trasciende.

También podriamos interpretar ese sentimiento de pertenencia y donaciéon con
Edith Stein como la tonalidad afectiva que procede de la conquista de la unidad de la
vida. “Hay momentos en los que nuestra vida espiritual entera se despierta a la vida
plena y esta vida parece ensamblada en una unidén perfecta: conocimiento, amor y
accion no forman maés que una sola y misma cosa indivisible” (1996, pp. 409-410). O
para decirlo con palabras de Leocata accedemos a una “modalidad mas intensa de la
vida” (2017, p. 212).

2. LA RECUPERACION DE LA METAFISICA, LA RECUPERACION DE LA VIDA

“Quien piensa lo més hondo, ama lo mas vivo”
(Holderlin)

En esta apretada descripcion del ser humano y los motivos esenciales de su
dinamismo que presentamos no podemos omitir volver sobre una ultima idea. Leocata
da una especial importancia al papel protagonico del cardcter de donacion del ser, de
los trascendentales, de las raices metafisicas que sustentan la vida y la vida personal.

En coherencia con su propuesta insiste en la necesidad de revitalizar la
metafisica, horizonte amplio que pone en contexto la posibilidad de una nueva paideia
cuya efectiva realizacion es una “cuestion de vida o muerte, si por muerte se entiende
no solo la destruccioén del hombre sino también la pérdida del sentido de lo real” (1991,
p. 189).

El andlisis y la discusion que hemos venido haciendo de ese presupuesto nos
convence todavia mas de que es preciso no abandonar (en el plano filosofico) el
primado del ser, y hemos visto ademas que el estudio de la relacion entre teoria
y praxis lleva a revalorar los denominados «trascendentales» (unidad, verdad,
bondad) en la estructura del ente, un ente que participa del ser como acto y
presencia. En esta vision no hay algo asi como un (Unico) ser (Seyn) que se
muestre como epifania difusa y episodica en una historia temporal, sino un ser-
acto participado en cada ousia, en cada ente realmente existente, y que por lo
tanto reviste también el caracter de un esse commune, no por ser Unico y
omniabarcador en totalidad sino por ser la fuente de la que emana la
comunicatividad activa y expresiva de los entes. El ser en cuyo descubrimiento
ha intervenido también la accion y la intersubjetividad, se manifiesta a través de
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cada ente y en las «relaciones perfectivas» que enhebran los horizontes internos
de los entes en un horizonte de mundo comun. El mundo en el sentido dado por
Husserl a este término es «unoy» pero no es totalidad cerrada sino comunicacion
continuamente abierta a nuevas posibilidades. Es la presencia participada del ser
lo que permite este dinamismo de verdad y de accion en las cosas. (2007, p.
315!

Leocata condena con énfasis la censura —y a veces autocensura— que la cultura
contemporanea ejerce sobre las preguntas metafisicas. La considera resultante de
prejuicios infundados, nociva y mutiladora del crecimiento humano.

Es hora de comprender que hay una gran diferencia entre el estado de una
cultura que olvida gran parte de esta herencia por descuido, o por subestimarla en
términos de utilidad y de «bienestary», y una sociedad que cultivando la ciencia y la
técnica se «prohibe» a si misma el acceso a determinadas preguntas, o que habiendo
perdido la confianza en la verdad o no estimandola ya como un valor, no entiende ya
eso de «amar la sabiduria», escuddndose en un cddigo filosofico-lingliistico
establecido en modo postulatorio y en el fondo convencional y factico. Si el discurso
o el didlogo metafisico tiene sentido o no lo tiene, es algo que no puede establecerse
por anticipado tomando cierto uso del lenguaje como medida y limite de lo
cognoscible: es algo que tiene que comprobar el que intenta abrirse a esta dimension
de la experiencia y del lenguaje, y se deja conducir por €l hasta el toque intelectivo
con lo fundante que es al mismo tiempo lo liberador. Nada tienen que temer la ciencia,
la técnica o el arte, o las instituciones politicas, del cultivo de la metafisica; ver en ella
la sombra de la intolerancia o relacionarla paranoicamente con la violencia, son temas
que seria ya hora de ir dejando de lado, por la artificiosidad misma de la que parten, o
porque lanzan contra la metafisica la proyeccion de su propia coaccion. Deberiamos
preguntarnos mas bien si la autorrepresion del pensamiento que expresa la declaracion
del sin-sentido de la metafisica, o su caracter de enmascaramiento, etcétera, no es mas
bien una muestra de temor al retorno de viejos fantasmas del pasado como manera de
hacernos olvidar de los monstruos reales del presente (2003b, p. 405).

' En muchos lugares de su obra Leocata propone una revitalizacion de la metafisica como respuesta al
pensamiento heideggeriano y su marcada influencia. Nos propone “cuestionar la destruccion operada
por Heidegger de la onto-teologia tradicional” (2017, p. 146); responder a la propuesta de Heidegger
(1991, pp. 37-38, p. 40; p. 177 y ss.; 2003; 2017, p. 146 y ss.) a la que también responsabiliza de una
debilitacion de la definicion de lo humano (2017, pp. 72-73) y de su compromiso con el presente (2007,
p- 300).
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3. EPILOGO. RES AGITUR NOBIS
“Coronados de gloria vivamos”

Sostiene Leocata que una “de las paradojas de nuestra cultura argentina, y en
general latinoamericana, consiste en la viva consciencia moral que reflejan las obras
de nuestros mejores fil6sofos, y que se contrapone a las carencias éticas tan frecuentes
en nuestra historia social y politica” (2004, p. 541).

La tarea de humanizacion, de dar a luz lo humano en nosotros y los otros nos
interpela incluso como sociedad, como pais. Podemos pensar en nuestra comunidad
también desde lo posible, como algo que reclama una nueva figura axioldgica.
“Eduardo Mallea en su Historia de una pasion argentina ve, en contraste con el pais
aparente, un pais invisible que va buscando en trabajoso silencio su forma vital, es
decir, su propia configuracion de valores, aquello capaz de darle al mismo tiempo su
caracter y su modo de apertura al mundo” (1991, p. 16).

A fin de engendrar una forma vital que aliente nuestro crecimiento, Leocata
propone trazar puentes entre lo ético, lo social y lo politico. Esta es una deuda que la
sociedad argentina en su conjunto estd llamada a saldar. “No hemos sabido articular,
al parecer, debidamente las consecuencias que una antropologia de la libertad debia
tener en el disefio socio-juridico-politico equilibrado, consistente y coherente. [...] Las
ideologias se han entrecruzado y han ofuscado la verdadera meditacién de una actitud
filosofica suficientemente serena y objetiva en su mirada” (2004, p. 542).

Es indispensable entonces colaborar en una reconfiguracion que supere lo
ideologico, dar con el camino que nos ayude a revertir el asfixiante estado de miseria
moral, por usar la expresion de Arregui y Choza (1995, p. 414), en que vivimos como
comunidad que traba en gran medida, sino impide la realizacion del sentido de nuestra
existencia. Se verifica aqui también una concomitancia en este caso entre la esfera
personal y la sociopolitica. La transformacion depende de la renovacion de los vasos
comunicantes entre esas distintas esferas. “El camino que hemos seguido sugiere que
la vida moral, cuyo sujeto protagonico es la persona en su dimension intersubjetiva es
en si misma superior a la accion sociopolitica no en cuanto sea capaz de superarla en
un sentido hegeliano o subsumirla dentro de si, sino en cuanto ella la vida moral no es
simplemente una parte de la accion politica sino también lo que sefiala su limite”
(2007, pp. 263-264). 2 La verdadera metanoia comienza por la persona y de alli puede

12 A su vez como ciudadanos hace falta que le exijamos también a los politicos “que sean eficientes

en la busqueda de una vida humana digna para todas las personas, lo que no puede hacerse sin una cuota
de vinculacion con el orden moral” (2007, p. 255). Y en términos globales: No “seria posible ya pedirle
a la praxis politica la creacion o el establecimiento de una escatologia terrestre, de una comunidad
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irradiar a lo social y lo politico circunscribiendo la diferencia entre lo correcto y lo
incorrecto, lo justo y lo injusto. Pero, por otra parte, la persona para alcanzar esa meta
necesita de lo social no s6lo en sentido econdmico, sino también, politico, legislativo,
judicial, moral, familiar, y principalmente educativo de ahi la importancia de la nueva
paideia que propone Leocata que constituiria el humus fecundo de la vida comunitaria.
Sélo con el desarrollo en espiral de esos vinculos concomitantes podemos ir ganando
terreno al &mbito de lo posible.

Ahora es tarea nuestra colaborar con la propuesta de Leocata no solo
difundiendo su legado sino y principalmente, viviéndolo. Viviéndolo desde la entrega.
Cada uno a su modo, desde su lugar, como ¢l lo hizo. Ese seria nuestro mayor
homenaje, el que pudiera estar a la altura de las expectativas del Padre Francisco.
“Ojala el lector contintie este didlogo dentro de si: la vida estd esperando” (Leocata,
1991, 12).
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El presente escrito se propone a partir del andlisis de los trabajos de Francisco Leocata sobre la historia de
las ideas filosoficas en la Argentina distinguir tres lineas de fuerza o bien tres modos de hacer filosofia en
armonia con la fe cristiana. Dos de ellos presentes ya desde los comienzos en la época de la colonia, y
entrando progresivamente en disputa; un tercero que se perfila en el marco del llamado pensamiento
latinoamericano. Para ello, serd necesario elucidar primeramente dos presupuestos, a saber, qué entiende el
autor por filosofia cristiana y por qué es importante distinguir modernidad de ilustracion. A partir de alli,
seguird una resefia historica critica de pensadores argentinos en mayor o menor medida afines al cristianismo
que se clasificaran por su rechazo o apoyo a las ideas de la modernidad/ilustracion. Finalmente, se sugiere
reconocer como derivacion de estas reflexiones una tercera posicién en el pensamiento de Juan Carlos
Scannone.

PALABRAS CLAVES

Leocata, modernidad, ilustracion, cristianismo, Scanonne.

ABSTRACT

This paper proposes, through an analysis of Francisco Leocata's works on the history of philosophical ideas
in Argentina, to distinguish three lines of force or three ways of doing in philosophy in harmony with the
Christian faith. Two of these have been present since the beginning of the colonial period and are
progressively entering into dispute, while a third is emerging within the framework of what is known as Latin
American thought. To achieve this, it will be necessary to first elucidate two presuppositions: what the author
understands by Christian philosophy and why it is important to distinguish modernity from the
Enlightenment. Following this, there will be a critical historical review of Argentine thinkers, more or less
related to Christianity, who will be classified based on their rejection or support for the ideas of
modernity/enlightenment. Finally, it is suggested to recognize, as a derivative of these reflections, a third
position in the thought of Juan Carlos Scannone.

KEYWORDS

Leocata, Modernity, Enlightenment, Christianity, Scanonne.

Tabano, no. 23, ene-jun 2024, pp. 127-150.
DOI: https://doi.org/10.46553/tab.23.2024.p127-150


mailto:poznanskysantiago@gmail.com

TABANO 23 - EN-JUN 2024 FRANCISCO LEOCATA'Y LA HISTORIA... (127-150) 128
MAURO NICOLAS GUERRERO

INTRODUCCION

La filosofia no es ninguna «excepcion y rarezay,
sino un modo fundamental en el que la esencia
humana esta en accion. (Fink, 2011, p. 128)

No hace falta ser un historiador de las religiones para advertir que, si el
cristianismo asimilé con €xito la cultura helénica, no pudo empero hacer lo mismo con
la modernidad. A fines de siglo XIX un documento de la iglesia catdlica, el “Syllabus
errorum”, dejaba en la posicion de elegir por una disyuntiva: la opcidon
restauracionista, la del volver al pasado, a un mundo medieval; o bien, la propuesta
del progreso o de la modernidad. Lo que significo después el episodio del Concilio
Vaticano II a mediados del siglo XX fue, en la opinién de un tedlogo argentino,

romper la alternativa de que la Iglesia tenga que adherir, a encarnarse
histoéricamente en el proyecto de la modernidad, de la Ilustracion; o bien en un
proyecto regresivo, medieval o tridentino. [...] planteando el tema de una
superacion de la alternativa, no un regreso al integrismo y a la restauracion; no
un abandono a la [lustraciéon moderna sin mas, sin hacerla pasar por una critica
y una asuncion de algunos de sus valores, —la ciencia, la técnica, etc.— no
aceptandola como proyecto global. (Gera, 1984, pp. 22-23)

Francisco Leocata comenta que cuando se produjo este gran evento llam¢ la
atencion en muchos intelectuales argentinos del ambito laicista la polarizacion que se
percibia ahora entre frentes divergentes y se comenzo6 a distinguir entre catolicos
progresistas y conservadores (2004, p. 433). Pero en realidad se trataba de una
oposicion que venia arrastrandose en el territorio nacional desde la época de la
postindependencia y que, en verdad, tampoco termino de resolverse alli en Roma. Una
buena parte de los asuntos por los que hoy la iglesia es noticia suponen como trasfondo
este problema, por lo que el papa Francisco dramatiza cuando le consultan por
reformas institucionales: ni siquiera se ha puesto en marcha el Vaticano II. Sobre esto
tal vez quisieran permanecer indiferentes algunos filésofos que guardan hoy todavia
ciertos pruritos iluministas, pero lo cierto es que la discusion en torno al fin de los
tiempos modernos ha expuesto la ingenuidad y el dogmatismo también de su lado,
mientras que la pregunta por lo metafisico y lo religioso retornan como un boomerang
al centro de la escena filosofica.

Leocata, en cambio, se ha propuesto comprender la cultura argentina desde su
vocacion de filésofo e historiador, sin subestimar, ni excluir ninguno de los elementos
que la constituyen. Sobre todo porque en medio de la tarea cayd en la cuenta de que la
historia de las ideas filosoficas no puede separarse de la historia global de la cultura,
si de lo que se trata es de comprender nuestra identidad nacional (1992, p. 17). Por
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tanto, habria que observar nuestro pasado para constatar las repercusiones del tema
que referimos en los estilos del pensar de hombres y mujeres y, también a la inversa,
explicar como algunas de estas manifestaciones individuales han influido en el
conjunto de la marcha social y cultural del pais. Este trabajo serd, sin embargo, mas
modesto y buscard identificar un espiritu de apertura y un espiritu de cerrazén frente
a las ideas del progreso en pensadores comprometidos con la fe cristiana que a su vez
han sido relevantes para las diversas configuraciones historico-culturales del pais. Esto
lo haremos a partir de las reflexiones de F. Leocata, las cuales nos animan a ir con
ellas mas alla de ellas, como se bosquejara sobre el final de este trabajo.

En resumen, este escrito se propone a partir del andlisis de los trabajos de
Francisco Leocata sobre la historia de las ideas filosoficas en la Argentina distinguir
tres lineas de fuerza o bien tres modos de hacer filosofia en armonia con la fe cristiana.
Dos de ellos presentes ya desde los comienzos en la época de la colonia, y entrando
progresivamente en disputa; un tercero que se perfila en el marco del llamado
pensamiento latinoamericano. Para ello, serd necesario elucidar primeramente dos
presupuestos, a saber, qué entiende el autor por filosofia cristiana y por qué es
importante distinguir modernidad de ilustracion. A partir de alli, seguird una resefia
histérica critica de pensadores argentinos en mayor o menor medida afines al
cristianismo que se clasificardn por su rechazo o apoyo a las ideas de la
modernidad/ilustracion. Finalmente, se sugiere reconocer como derivacion de estas
reflexiones una tercera posicion en el pensamiento de Juan Carlos Scannone.

1. SOBRE EL CONCEPTO DE FILOSOFIA CRISTIANA

Se trata en el fondo de admitir la posibilidad y el
sentido de la existencia del elemento religioso en
la cultura o de excluirlo. (Leocata, 2013, p. 28)

En la vieja discusién en torno a la denominacién “filosofia cristiana”, la
propuesta de Gilson no solamente era objetada por quienes veian una incompatibilidad
de base entre la filosofia y el cristianismo (que como cualquier religion perteneceria a
la edad mitica de la inteligencia), sino que también despertaba, aun en los filésofos
creyentes, la preocupacion por salvar la legitima autonomia de la filosofia como
pensamiento auténticamente racional.!

! Atendiendo estas objeciones se expresa en otras partes, por ejemplo: “Entre las muchas variables que admite hoy
el pluralismo filosofico, (por qué habria que excluir a priori una filosofia que vive en armonia con la fe religiosa?
(Es realmente concluyente la conviccion de que la filosofia como un saber heredado de la cultura griega sea
incompatible con la herencia biblica, o que deba ser necesariamente un elemento “superador” de la fe religiosa?
Lo que si debe exigirse es en todo caso que su metodologia y su modo de proceder estén avalados por una critica
rigurosa y consecuente, lo cual es algo distinto” (2004, p. 352; Cf. también pp. 572-73 y 2012, pp. 440-41).
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La tesis de Gilson tenia un doble aspecto: afirmar por una parte la originalidad
historica de una filosofia que habia nacido por el toque de la influencia de la
revelacion, lo que suponia una transformacion de los principales temas
metafisicos y una nueva vision del mundo y del hombre; y por otra admitir,
también sobre una base histdrica rigurosa, una pluralidad de escuelas dentro de
la filosofia cristiana. (Leocata, 1991, p. 36)

Para Leocata, la influencia del cristianismo en la historia de la filosofia
occidental es algo que esta fuera de discusion, sin embargo, la filosofia cristiana no se
identifica con esa influencia. “Es mas bien una alternativa creada en el seno de la
filosofia” (1991, p. 37), y una tal que toma diferentes formas en diversos periodos
culturales, pero sin abandonar una fundamental identidad. Es decir, el concepto no se
reduce a una escuela o a un sistema exclusivo de filosofia, sino que refiere a la
confluencia de diversas lineas filosoficas hacia un centro unitivo.

Aunque no faltaron autores que remarcaron la importancia del tema de la creatio
ex nihilo en el conjunto del pensamiento cristiano —era doctrina cominmente
aceptada que era en su esencia un tema alcanzable por la razon natural, aun
cuando histoéricamente hubiera sido introducido por la revelacion— sin embargo
no quedo suficientemente en claro que la tesis creacionista es /a tesis central de
la filosofia cristiana, aquel centro unitivo capaz de resolver las dificultades
anteriores, aquel punto de incidencia en que el contacto con la revelacion crea
en la filosofia un espacio nuevo, una alternativa. Esta alternativa es la esencia
misma de la filosofia cristiana. (1991, p. 39)

De esta forma, el tema de la creacion es colocado en el centro de la cuestion.
Un tépico de origen biblico, pero no contrario, ni indiferente a la filosofia, que puede
“operar en su seno una mas profunda coherencia”, “abrir un horizonte nuevo”, una
alternativa entendida como un discernimiento de integracion sapiencial. Este parece
ser el aporte de Leocata al sentido que hoy puede tener una filosofia cristiana: focalizar
la centralidad de la tesis creacionista, es decir, “su potencialidad especulativa para
unificar en torno a si los grandes temas del ser, la trascendencia de Dios, la
participacion y la analogia, la concepcion unitaria y espiritualista del hombre, asi como
su relacion con el mundo y la naturaleza” (1991, p. 44; Cf. 2004, p. 351).

Que la filosofia cristiana equivalga a filosofia creacionista trae consigo
diversas exigencias (2012, pp. 441-42), como por ejemplo contradecir la correlatividad
ser-nada en el plano ontoldgico (1991, p. 47; Cf. 2019), pero a los fines de este trabajo
nos interesa recuperar ahora que la denominacién no implica la fusion de diversos
sistemas en una filosofia comun y, a la par de ello, que en su seno siempre habra un
cierto pluralismo que responde a las influencias de otras filosofias y a situaciones,
acentuaciones culturales, como pueden ser las propias de nuestro pais. Su centro
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unitivo no solo garantiza, sino que también demanda el didlogo entre las filosofias
creacionistas, particularmente en torno a un asunto que histéricamente ha favorecido
a la desarticulacion del concepto: la interpretacion de la filosofia moderna.

2. LA DISTINCION MODERNIDAD-ILUSTRACION

La lectura de los grandes maestros de todas las épocas no es una
mera sucesion de destrucciones o de-construcciones, sino la
oportunidad para un enriquecimiento constante del cuestionar
filosofico, y la via obligada para enfrentar los problemas
filosoficos y culturales de la actualidad. (Leocata, 2007, p. 7)

Abordaremos ahora, en palabras del autor, una de las dos tesis mas importantes
de su recorrido filosofico, una clave de interpretacion que esta a la base tanto de sus
trabajos como historiador de la filosofia, como de sus escritos més sistematicos: “mi
trabajo tiene dos vertientes, la historica y la teorética, cuya intima relacion solo
algunos han advertido. Y en este intercambio hay, si asi puede expresarse, dos ideas
basicas: en primer lugar el intento de deslindar la modernidad filoséfica de la
[lustracion en sentido estricto, que me ha llevado a no romper la continuidad entre la
tradicion clasica y la modernidad [...]” (2012, p. XXV). En una primera aproximacion,
la magnitud de este planteo ya se perfila como un nuevo punto de partida para
responder de un modo mas satisfactorio la cuestion que desde hace siglos inquieta al
pensamiento cristiano, a saber, cobmo es posible un didlogo con el mundo moderno.

Precisamente, este nuevo enfoque viene a desplazar aquella solucion
tradicional que provenia de autores neoescoldsticos. La crisis que marcaba “el fin de
la era moderna” era vista como la confirmacion de los errores contenidos en el giro
que imprimi6 Descartes a la filosofia. Al decir de Cornelio Fabro, con la aceptacion
del cogito cartesiano se cierra a priori el camino hacia la trascendencia (2012, pp. 282-
83), por lo que esto histéricamente ha conducido primero al idealismo, y luego al
ateismo, la pérdida del sentido humano y finalmente al derrumbe de la modernidad.
Desde esta perspectiva,

el agotamiento de la filosofia moderna no es propiamente una oportunidad para
entrar en ningun periodo “posmoderno”, [...] sino mds bien para restaurar alguna
escuela de filosofia medieval [...]. Partiendo ademads estas posiciones de la
premisa de que la verdad es una e inmutable, y que el devenir historico de sus
diversas etapas en la historia de la filosofia es puramente anecdoético, facilmente
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derivan hacia la reafirmacién de un Unico sistema, por ejemplo el tomismo.
(2013, p. 15)?

Como puede verse, esta lectura llevaria a rechazar de cuajo la posibilidad del
diadlogo, dejando como unica alternativa la restauracion de una cristiandad medieval,
o bien —algo menos utdpico— el encierro de los creyentes en una suerte de gueto
cultural. Asi es que para Leocata “es una falsa solucion la de aprovechar el fracaso del
racionalismo y del antropocentrismo ateo, para rechazar sin mas toda la historia de la
filosofia posterior al Medioevo” (2012, p. 436). Su propuesta debe separarse de esta
busqueda nostalgica hacia una “cristiandad modernizada”, y no confundirla con el
“modernismo” (2013, pp. 28-30), ya que para €l el principio cartesiano no solo es
susceptible de una mirada benigna, sino incluso de una estricta explicitacion
antiinmanentista que abra el didlogo entre la tradicion filosofica anterior y la nueva
era (2012, pp. 430-34; Cf. 2013, pp. 63-87). Para llegar a esta comprension, ha sido
un punto crucial en su camino la lectura de N. Malebranche —el mayor representante
del agustinismo filosofico postcartesiano (2006)— que, como confiesa, “lo deslumbro”
y lo obligd a releer a nueva luz la filosofia de Descartes. También los trabajos de
Gouhier y Del Noce, uno de los primeros en adelantar la hipdtesis de una diferencia
entre el [luminismo y la Modernidad en lo filosofico, le brindaron respaldo y un cauce
en sus investigaciones, aunque “faltaba todavia en estos autores la clave para entender
la relacion y distincion entre modernidad e ilustracion, y una elaboracion mas profunda
de otros grandes autores de la modernidad desde esta perspectiva” (2012, p. XVII).?
Con lo primero, parece referirse al concepto acuiiado de voluntad de inmanencia:

veia que el proceso de ateismo, o mas en general de secularizacion radical de la
sociedad en occidente, no tenia una relacion directa y convincente con ninguna
tesis filosofica en particular y que no era imputable a tal o cual escuela de
pensamiento, o al abandono de la escolastica y demas. La revolucion iluminista,
que aglutinaba en su seno tendencias muy variadas y dispares, estaba unificada
por el proyecto de orientar el pensamiento y la cultura exclusivamente al

2 Més adelante profundiza esta critica: “La posicion anteriormente mencionada, que insiste en la restauracion de
un Unico sistema valido, desconoce el hecho de que la verdad, por ser permanente, lo es sin embargo en el tiempo,
en el cual el hombre va descubriendo horizontes mas completos y amplios sin negar aquella verdad. Este
desconocimiento deriva necesariamente hacia la repeticion de todo un vocabulario y conjunto de categorias
medievales, que, aun siendo respetables y en cierto modo aptas para nuestro tiempo, no alcanzan para la solucion
de los nuevos problemas culturales que este presenta. Su concepcion de una unica verdad monolitica genera ademas
innumerables problemas que ponen en cuestion esa misma unidad -como por ejemplo las divisiones de escuelas en
lo interno de la misma escolastica- y desconocen ademas la necesidad de una relacion entre filosofia y didlogo
entre los diversos campos del saber.

Provocan por lo tanto, sin proponérselo desde luego, con su intransigencia una aceleracion de la desorientacion de
la nueva era” (2013, p. 16).

3 En numerosos articulos puede verse que Leocata asumi6 esta “elaboraciéon” como tarea propia. Véase los trabajos
contenidos en La vertiente bifurcada (2013).
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bienestar terrenal del ser humano, despidiéndose definitivamente de cualquier
esperanza trascendente. Era por lo tanto un acto postulatorio y no teorético o
especulativo. Esta conclusion concordaba en parte con lo anteriormente
demostrado por Del Noce en cuanto al pensamiento cartesiano. (2012, p. XVIII;
Cf. 2007, pp. 319-37 y 2013, pp. 427-28)*

La modernidad, por su parte, estuvo caracterizada por un proyecto de
renovacion y lanzamiento de las ciencias con su multiplicacion y diversidad, por poner
en el centro a la subjetividad, y por los valores de racionalidad, libertad, sentido de
totalidad y de historia; y para Leocata “todo ello no solo es compatible con la fe
cristiana, sino que emana, como decia Félix Frias, del espiritu evangélico” (1995, p.
68). Por eso, entonces,

es preciso distinguir, o al menos no confundir, entre modernidad e iluminismo.
No es que ambos sean totalmente separables en la concretez del desarrollo
historico tal como se dio en Occidente, pero de hecho son ideas diferentes, con
objetivos y metas distintos cada una de ellas. El [luminismo sobrevino en una
determinada etapa de la formacion de la era moderna, se apropid y radicalizd
algunas de las tesis de la modernidad, y acelerd el proceso de la crisis y
vaciamiento de los valores. Exagerando la emancipacion de la cultura y del
hombre sobre todo en el aspecto religioso y moral, renunciando a una
fundamentacion metafisica del saber, el Iluminismo ha terminado deformando
las grandes ideas de la modernidad, y ha conducido finalmente a una crisis sin
precedentes a los temas de la razon, la libertad, el humanismo, el sentido de la
totalidad y de la historia. Los cuales se corroyeron por dentro, generando la crisis
epocal a que apunta la condicion postmoderna. (1995, p. 59)

Parafraseando a Del Noce, Leocata sugiere que no habria sido imposible el
logro de una Modernidad filoséfica y cultural despojada de la revolucion iluminista y
su propuesta de secularizacion radical. Con ello, se quiere indicar que

hoy puede corregirse o purificarse el rumbo de la Modernidad tal como se ha
dado, mediante el entronque entre la filosofia anterior, medieval y antigua, y el
giro dado a partir de Descartes hacia la centralidad del sujeto humano,
perfeccionado con la filosofia de la persona abierta a la trascendencia. (2013,
pp. 12-13)°

4 Es interesante advertir aqui que Leocata lo reduce en tltima instancia al problema del “caréacter dilemético” de
los temas fundamentales de la filosofia (tesis de C. Renouvier), donde el filésofo no debe buscar soluciones de
compromiso, sino jugarse por alguna alternativa (Cf. 2013, p. 32).

5 Ma4s adelante dice con otras palabras: “[...] para que sobreviva un resto viviente del auténtico y trabajoso camino
recorrido por la Modernidad, es preciso desvincular su herencia de la rémora de un envejecido y ya agotado
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Aqui se deja ver la segunda tesis fundamental correspondiente a la vertiente
teorética de su filosofia que se presenta como un nuevo personalismo intersubjetivo.®

Antes de finalizar este apartado debe hacerse una pequefia salvedad con
respecto al aporte de la [lustracion a la vida politica. El autor admite que la idea actual
de instituciones republicanas y democraticas no hubiera sido posible sin el movimiento
iluminista. Reconoce avances en el ambito industrial, econémico, de la educacion y
las bellas artes. Del mismo modo, afirma que las ideas juridicas nacidas en este
contexto no estaban todas ellas contenidas en la primera modernidad y “hay que
reconocer que han ampliado el espacio de las libertades y de los derechos del ser
humano en su existencia sobre la tierra” (2013, p. 426). Esto completa el panorama
para lo que sigue.

3. EL ESPIRITU ANTIMODERNO

Situados ahora en lo que sera territorio argentino, vamos a comenzar una resefia
critica del recorrido historico-filosofico que traza Leocata advirtiendo los elementos
antimodernos que se evidencian en pensamiento cristiano desde el periodo colonial.

En primer lugar, el autor refiere que la ensenanza filos6fica en las primeras
universidades respondia a un enfoque derivado de la neoescolastica. Por una parte, le
reconoce a esta corriente el aporte a la filosofia de la primera modernidad, y en
particular, que no se trataba de una repeticion de la ensefianza medieval, sino de
planteos nuevos basados en las necesidades de la época. Sin embargo, “es innegable
que persistia en un modelo excesivamente sistematico, con una buena dosis de
formalismo y una cierta oposiciéon o prevencion contra algunos representantes de la
filosofia moderna” (2004, p. 19). De la mano con ello, una de las fallas mas
significativas fue la no-asimilacion comprensiva de las nuevas exigencias
epistemologicas de la ciencia moderna. Si bien se tenia en cuenta autores como
Newton o Gassendi; Descartes era desechado, y Pascal y Galileo silenciados por sus
problemas con el Magisterio de la Iglesia.

Para los afios de la independencia, Leocata llama la atencion sobre el
crecimiento de la literatura catdlica antiiluminista. Como ejemplo de ello resalta la
figura del p. F. Castafieda que en su predicacion utilizaba la sétira contra la nueva
orientacion de la cultura y la politica. Ciertamente, en los discursos de varios
eclesiasticos abundaban las polémicas contra fildsofos modernos, particularmente de
corrientes materialistas, y contra las reformas politicas que estaban mas en pugna con

Iluminismo, y no separarla de la gran tradicion de la filosofia que por un sentido de brevedad me atreveria a llamar
“clasica” (2013, pp. 20-21).
6 Para un desarrollo de este tema véase Leocata 2003; 2007; 2010.
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la herencia hispano-catdlica. A partir de este momento, se establece el germen de lo
que sera “una lucha cultural entre dos frentes antagonicos: el uno atado a la tradicion,
en lo filoso6fico a la ensefianza escolastica, el otro esperanzado en un futuro de progreso
cuya clave estaria en las ciencias y en la industria y en nuevas estructuras
sociopoliticas, en apoyo de las cuales de las cuales se invocaba una nueva ideologia”
(Leocata, 2004, pp. 51-52). Hacia la década de 1827-37 se acentuard la polarizacion
entre modernos/ilustrados y tradicionalistas, cuya postura que se iria asimilando con
la barbarie (2004, p. 63), y la escolastica pasaria a ser considerada como una suerte de
ideologia al servicio de la monarquia y el poder clerical. Tal oposicion llegara a
reflejarse hasta nuestros dias en el tema de una identidad cultural proveniente de la
tradicion (ya sea hispana, indigena o de su conjuncion) y el progresismo del siglo de
las luces, sin encontrar un equilibrio (2004, pp. 55-56).

El tradicionalismo o ultramontanismo fue la orientacion mas refractaria a la
modernizacion en la Argentina del siglo XIX. Defendio la independencia de la Iglesia
frente al enfoque del regalismo (tesis opuesta a la de la cristiandad medieval) de la
vertiente liberal y polemizo6 con dureza extrema las ideas de renovacion secularizadora
en lo politico y lo social, afiorando a veces el modelo medieval (2004, p. 91). Estas
ideas toman cuerpo por primera vez en Francia luego de la revolucion y del periodo
napolednico con el fin de combatir las nuevas desviaciones surgidas con el
Iluminismo. Sus ataques estuvieron dirigidos al racionalismo y empirismo
poscartesiano, y a las nuevas ideologias politicas, entre otros frentes. Leocata comenta
criticamente que la consecuencia de esta vision seria “un estricto integrismo politico-
religioso, y una concepcidn teocratica de la sociedad” (2012, p. 120), y en particular
le reprocha que “su escaso conocimiento de la historia de la filosofia le llevo a
lamentables confusiones y lagunas en la interpretacion del mundo moderno” (2012, p.
123). Una de sus irreparables deficiencias ha sido “la de haber identificado sin mas el
Iluminismo con el pensamiento moderno, cerrando asi el didlogo con muchos aspectos
interesantes y vitales de nuestra era” (2012, p. 124). Entre los nombres mas destacados
de esta contracorriente antimoderna resaltan los de L. De Bonald, J. De Maistre y D.
Cortés. Es preciso mencionarlos por la vasta influencia que han tenido en Europa y
sobre todo en varios &mbitos de la cultura argentina, desde los nacionalistas del s. XX
hasta nuestros dias. A partir de 1880, se consolida la linea tradicionalista con
pensadores tales como T. Achaval Rodriguez, J. M. Garro y M. D. Pizarro en oposicion
al auge del positivismo en el pais. En el contexto internacional, aparecia el Syllabus
de Pio IX (2004, p.123).

A principios del siglo XX, se da en Europa un renacimiento tomista que
también tendria su equivalente en nuestro pais. Para dar cuenta de sus origenes Leocata
introduce en su primer libro una opinion bastante divulgada que alega que el
movimiento surgié como bandera de una restauracion politico-religiosa reacia a todo



TABANO 23 - EN-JUN 2024 FRANCISCO LEOCATA'Y LA HISTORIA... (127-150) 136
MAURO NICOLAS GUERRERO

lo alcanzado por el pensamiento moderno, con lo cual se habria intentado ahogar otros
enfoques de filosofia cristiana més en consonancia con lo moderno (1979, p. 137). Si
bien da entender que deberia “comprenderse mas de cerca” este fenomeno, luego de
enumerar sus aportes para el momento filosofico postidealista, asegura:

es innegable que en la conciencia del tomismo esté el saberse en cierta medida
libre de alguna lacra fundamental acaecida en la historia del pensamiento
después de Descartes. Tal vez hubiera sido mas exacto dirigir el ataque al
movimiento iluminista en cuanto tal, con todas sus consecuencias. (1979, p. 139)

En Argentina, cuentan como antecedentes del renacimiento escoldstico
publicaciones de autores menores de comienzos de siglo que buscaban sobre todo
defender la ortodoxia catdlica frente a corrientes de pensamiento positivista y
socialista (2004, p. 248). Para las producciones aparecidas en las décadas de 1920 y
1930 juzga Leocata como inexacta y parcial la interpretacion que las rotula en su
conjunto como ‘“reaccionarias”, aunque concede que “en algunos de sus exponentes
hubo una asociacioén entre dicha formacién y algunas ideas de los modelos de
nacionalismo politico entonces en auge” (2004, p. 251). Eso es estimado de una
manera decididamente negativa, ya que la vivacidad con la que algunos exponentes se
internaron en el debate filos6fico-politico llegd a comprometer su mensaje filosofico:

Junto con el peligro de cierto anquilosamiento en el lenguaje, la escolastica se
ve acosada también a veces por la tentacion “utilitaria”, ya sea por la exagerada
preocupacion de poner algunos de sus enfoques al servicio de la teologia, ya sea
por el uso que puede hacerse de algunas doctrinas en un contexto ideologico.

Este uso pragmatico, que en realidad desconoce el verdadero espiritu de la
escolastica, toma a veces un cariz sistematicamente defensivo, exacerbando la
critica a los aspectos mas variados de la cultura moderna; otras se presta para
una cierta sistematizacion de argumentos tendientes a presentar un determinado
proyecto politico-social, que mira demasiado hacia el pasado y ataca los lados
débiles de las instituciones modernas. (1993, pp. 328-29. Cf. p. 341)

Un uso ideolodgico a favor del autoritarismo de derecha ve por ejemplo en C.
Pico (2004, p. 253), a diferencia de otras figuras como T. Casares quien criticd los
sistemas autoritarios y las ideologias que los respaldaban (2004, p. 364). Pero, aunque
no sea en formas radicales, Leocata encuentra elementos antimodernos en la mayoria
de los exponentes mas relevantes de esta escuela, mas alld de que simultineamente
algunos se hayan mostrado abiertos a otros aspectos de la “modernidad”. Podria
mencionarse en este sentido el caso de N. Derisi con la asimilacién de buena parte de
la tematica de los valores (2004, p. 354). Se rescata también algunas apreciaciones
positivas de un joven L. Castellani sobre Descartes y en favor de la disolucion del ideal
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historico de Cristiandad medieval (1993, pp. 337-38), pero confirmando también que
el desarrollo ulterior de su pensamiento se inclina hacia una perspectiva
profundamente antimoderna, influida por la lectura de Kierkegaard (2004, pp. 254-60;
Cf. p. 363).

En la década del 30 se genera un gran revuelo en el seno de esta escuela en
torno a unos ensayos sobre filosofia politica publicados por el tomista francés J.
Maritain, de orientacion claramente democréatica: “la polémica fue mucho mas que una
discusion académica, y tuvo el inconveniente de dividir las posiciones catolicas frente
al problema politico nacional, con consecuencias importantes para el resto del siglo”
(2004, p. 251). Entre quienes lo atacaron como exponente del liberalismo sobresale J.
Menvielle (1905-1971), quien quiza represente de forma mas ejemplar este espiritu
antimoderno del que venimos hablando. Su pensamiento se establece en polémica
tanto hacia las instituciones liberales, como vehementemente hacia orientaciones de
izquierda. Entre sus tesis mdas controvertidas puede referirse la idea de una
subordinacién de la politica a la teologia y la necesidad de templar el régimen
democratico con los principios de la aristocracia, la oligarquia y la monarquia (1993,
p. 332). Por el tipo de radicalidad de sus planteos Leocata lo considera mas un
pensador teoldgico-politico que un filésofo (2004, p. 365), aunque esté fuera de duda
la influencia que tuvo. Entre varias cosas, le achaca “una minusvaloracion de la
importancia del giro de la concepcion politica moderna, demasiado apresuramente
identificada con calamidades apocalipticas, cuando no con perversion y estupidez”
(1993, p. 333). Finalmente, hay que hacer una mencion a A. Caturelli (1927-2016) en
cuya lectura de la historia de occidente se reconoce la persistencia del ideal de sociedad
y de cultura de la Cristiandad, que va desde el medioevo, pasado por el siglo de oro
espafiol, y se proyecta en Hispanoamérica como promesa de una mejor realizacion de
aquella civilizacion, que por el pensamiento moderno y la Ilustracion ha perdido
influencia en Europa. Las instituciones sociopoliticas de la modernidad no son vistas
con buenos ojos y hay una cierta propension a un diagnostico apocaliptico del mundo
moderno, tal como sucedia en otros tradicionalistas como Meinvielle y Castellani
(2004, pp. 369-70).

4. APERTURA A LA MODERNIDAD

Las primeras expresiones de una filosofia cristiana en consonancia con lo
moderno se remontan para Leocata al periodo del magisterio de los franciscanos en la
universidad de Cérdoba, desde la salida de los jesuitas en 1767 hasta los afos de las
guerras por la independencia. Los manuscritos de los profesores de esta etapa se
inspiraban en manuales europeos que sistematizaban una vertiente escolastica distinta
del tomismo o el suarismo:
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Las notas de esta orientacion pueden resumirse en la expresion “agustinismo
postcartesiano” [...]. Durante los Siglos XVII y XVIII, en efecto, hubo una
amplia corriente, mas difundida en determinadas 6rdenes, como los oratorianos,
los franciscanos, los barnabitas, que eran mas abiertos que la escoléstica
aristotélica en la aceptacion de algunas tesis del pensamiento cristiano bajo
modalidades propias de la era cartesiana y post cartesiana. Por ejemplo, frente a
la duda metddica de Descartes, al argumento ontoldgico (anselmiano) para
demostrar la existencia de Dios, a la relacion del alma con sus facultades.

En estos puntos tomaban distancia de la orientacion de la segunda escolastica y
se acercaban mas al agustinismo. En otros temas tomaban una postura ecléctica
entre las dos corrientes, por ejemplo en el tema de la composicion de los entes
corpdreos en materia y forma, mientras tomaban distancia de la definicion del
alma humana como “forma” del cuerpo.” (2004, p. 26)

Si bien el conocimiento de autores modernos no empiristas no fue suficiente
para amortiguar el golpe que significé el descubrimiento de la modernidad filosofica
en simultaneidad con la ilustracion —lo cual, segun esta lectura, llevé a la identificacion
de ambos proyectos y determiné el enfrentamiento entre la tradicion catolica y las
nuevas ideas (2004, pp. 55-56; 1992, p. 283)—, Leocata advierte como empieza a
fisurarse esa actitud de rechazo general frente a todo lo moderno en algunos cristianos
que son mas sensibles a los requerimientos de la época y a las necesidades de
educacion, progreso y participaciéon en la vida republicana. En primer lugar, la
mencion a G. Funes (1749-1832) que se formo con los jesuitas y los primeros
franciscanos en Cordoba y luego completd sus estudios en Alcald, donde embebio
ideas de la Ilustracion moderada que lo determinaran en su actuacion politica. En un
famoso discurso de 1814, une la fidelidad a la religion catolica con el rechazo a la obra
colonizadora de Espafia, y reivindica los derechos de los pueblos americanos (1992,
pp. 97-104). En segundo lugar, la figura del clérigo J. . Gorriti (1766-1842), de buena
formacion escolastica que profesa posturas mas libres, inspirado en autores modernos
como Malebranche y Locke. Da gran importancia a la educaciéon como factor de
progreso y defiende la compatibilidad del cristianismo con el progreso sociocultural
de los paises americanos, lo cual representaba un intermedio entre la “escuela
ideoldgica” y las orientaciones mas reaccionarias (2004, pp. 66-67).

Llegados a este punto, es preciso mirar de nuevo a Europa y notar que hacia
1830 se conformaba un grupo al que se denomino liberalismo catélico francés, al que
pertenecieron figuras como Montalambert, Lacordaire, Lamennais, y otros politicos y
escritores. Lo caracteristico de aquellos fue la tendencia a hermanar la tradicion
catdlica y la concepcion politica moderna, particularmente con la division de poderes,
la vigencia de la constitucion y la igualdad de derechos civiles. Interesa destacarlos
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por su influencia en Argentina, como fue en el caso de F. Frias (1816-1881). De la
generacion del 37, amigo y condiscipulo de Alberdi, Frias sostiene que la fe cristiana
no solo es compatible con la libertad y la democracia, sino su verdadero fundamento
(2004, pp. 80-81). Defiende el primado de lo religioso desde una perspectiva que no
apoya la monarquia, ni subordina la politica a la religion: “El principio cristiano
deberia ser mas bien, en una estructura garante de la libertad y de los derechos del
hombre, el centro animador de la cultura de un pueblo” (1992, p. 267). Por eso,
también fue un defensor de la libertad religiosa frente al regalismo y se opuso al “falso
liberalismo” que buscaba educar sin religion (1992, p. 275). En resumen, Frias fue un
partidario de un liberalismo apoyado en valores cristianos que, por cierto, apunta mas
al modelo angloamericano por influencia de Tocqueville. Ha de notarse que incluso
en una figura como la suya, sobresaliente en esta linea, hay todavia un rechazo global
a la filosofia moderna, no asi a la democracia que ¢l juzga inspirada por el cristianismo.
Esta dualidad entre apertura y cerrazén a la modernidad se la puede ver también en
otros contemporaneos como F. Zubiria (1794-1861) y M. Esquiti (1826-1883). Ambos
influenciados por el tradicionalismo que no llega a tomar en ellos una forma
antidemocratica, porque, en parte como se ha visto, “el reaccionarismo politico
‘apoyado’ en ideas catolicas es un fendmeno caracteristico de nuestro siglo XX”
(1992, p. 284). Cada uno a su manera se ha mostrado proclive a la forma representativa
y participativa de gobierno y ha adherido a la Constitucién y a las instituciones
republicanas, apoyandose sobre todo en el principio religioso (2004, pp. 81-82; 1992,
pp- 275-79).

J. M. Estrada (1842-1894) es para nuestro autor “el heredero més destacado de
la vertiente del pensamiento catolico democratico, representado anteriormente por
Frias” (2004, p. 121), pero a diferencia de su predecesor cuenta con una preparacion
mas compleja que le permitird profundizar algunas de las tesis ya mencionadas. Con
¢l, el pensamiento cristiano supera la tentacion fideista y antiintelectualista para
reconocer un ambito racional filoséfico anterior a la fe y no contradictorio con ella.
Sus planteos mas relevantes radican en que 1) asume el significado teorético del
principio creacionista y lo pone en relacion con la libertad para fundamentar la
compatibilidad entre catolicismo y democracia: “en otras palabras, reconoce una
correspondencia natural entre el hombre libre y las libertades democraticas” (1992, p.
318); 2) ve con claridad que la tesis filosofica y teoldgica de la creacion no se
contraponen al saber cientifico; 3) distingue la conciencia politica moderna de las
orientaciones iluministas; 4) separa la iglesia del estado para garantizar la libertad
religiosa: “es a través de la sociedad civil como lo religioso influye en la vida politica,
sin someterla juridicamente a la autoridad religiosa” (2004, p. 122); y 5) acentia el
caracter no sagrado del estado y remarcar el primado de la comunidad civil (1992, pp.
315-330). En la misma linea, hay que mencionar también a P. Goyena (1843-1892)
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que profundizé aspectos de la educacion, la estética y la literatura, continuando esta
tradicion y evitando el riesgo del fideismo y la polémica genéricamente antimoderna
(2004, p. 123). Sin embargo, luego del periodo fecundo que representan ambos
autores, a semejanza de lo que sucedi6 en Europa, el catolicismo democratico quedo
un tanto aislado entre los frentes del laicismo y el tradicionalismo antimoderno (2004,
p. 91), lo cual tendrd importantes consecuencias para la relacion entre el catolicismo
y la cultura argentina. Leocata resume el panorama global que hemos considerado
hasta ahora del siguiente modo:

si desde fines del siglo XVIII vemos abrirse dos vertientes culturales basicas, la
liberal y la catdlica, contando cada una de ellas a su vez con posiciones internas
divergentes (ideologia-historicismo; liberalismo catdlico-ultramontanismo;
posiciones todas que se definen por una determinada actitud respecto al
iluminismo, aun cuando todas lo identifiquen con la filosofia moderna)
asistimos, después del 37 a un cierto acuerdo o sintesis entre las lineas
moderadas de ambos lados. Ese equilibrio inestable, que hace posible la
asamblea constituyente, da lugar mas tarde a una nueva polarizacion que
culmina en los afios 80 y que ve resurgir la ideologia consecuente en el
positivismo y una cierta actitud catdlica globalmente antimoderna que tan
profundas huellas dejaria en nuestra cultura. (1982, p. 188)

Ya entrados en el siglo XX, el autor rescata la figura del director de la revista
Criterio, G. Franceschi, quien se muestra abierto a diversas orientaciones filoséficas
modernas y apoya las instituciones democraticas con un anhelo de integracion con el
orden espiritual (2004, pp. 250-51). En 1929 la Iglesia catdlica toma oficialmente
distancia del movimiento nacionalista que giraba en torno a L ’action francaise y ya
hemos mencionado que la década del 1930 el pensamiento politico de J. Maritain se
constituy6 en el centro de un debate importante. Hubo varios pensadores catdlicos en
Argentina que simpatizaron con las tesis contenidas en su Humanismo integral (1936)
donde se propone la reconciliacion de la Iglesia con las formas democraticas
modernas, lo cual solo seria posible renunciando al ideal de “cristiandad medieval”.
Leocata valora como significativo su planteo del problema, aunque le parezca
insatisfactorio:

la relacion entre el cristianismo y las formas politicas modernas no es tan simple
como Maritain deja suponer, puesto que hay a menudo implicitas en ellas ciertas
premisas ideologicas que no pueden yuxtaponerse sin mas al humanismo
cristiano sin ser cuestionadas ab imis fundamentis. (1979, p. 268)

Por ello, seria exagerado pensar algo asi como que el programa de Maritain
haya sido consagrado por el Concilio Vaticano II (1962-65), pero no que estas
orientaciones liberales hayan encontrado alli un apoyo doctrinal, sobre todo con la
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Gaudium et Spes (2004, p. 378). Por lo demas, otra vertiente menos uniforme que tuvo
como su principal inspirador a San Agustin y floreci6é después de la segunda guerra
mundial fue el llamado espiritualismo cristiano, personalismo o filosofia del espiritu.
En ella se puede ubicar a Le Senne, Lavelle y a Scciaca, quien en la década de los 50
Visito tres veces nuestro pais y trabajé mucho por reivindicar la filosofia de A. Rosmini
como la del mas importante filésofo cristiano de la modernidad. Como representante
de esta orientacion en Argentina hay que nombrar a A. Rouges (2004, pp. 366-67;
1993, pp. 187-208). Finalmente, encontramos también una referencia a E. Komar,
quien “explicité también una lectura del pensamiento moderno que destaca figuras
cristianas, como Pascal, Vico y Rosmini, y distingue entre pensamiento moderno en
general y las lineas de la ilustracion” (2004, p. 359).

5. HACIA UNA FILOSOFIA CRISTIANA INCULTURADA

la originalidad del pensamiento filos6fico no puede medirse
tan solo por el hecho de que algunas ideas habian sido dichas
antes por otros. Lo originario es el pensamiento que se pone la
pregunta del filosofar con genuinidad, partiendo de la propia
situacion existencial. (Leocata, 2004, p. 563)

Luego de la aparicion de los dos primeros tomos sobre Las ideas filosoficas en
Argentina en 1992 y 1993, quedaba pendiente la publicacion de un tercer volumen que
cubriera el periodo que va desde 1943 a la actualidad. Por distintas dificultades, este
proyecto nunca se concretd, al menos como estaba previsto. En lugar de ello, Leocata
publica en 2004 Los caminos de la filosofia argentina con la intencion de presentar un
panorama global y mas didactico sobre la tematica, recuperando lo mas importante de
esos primeros trabajos e incorporando distintas perspectivas sobre los acontecimientos
filoso6ficos mas recientes. Alli le dedica un capitulo entero —y luego volverd mas de
una vez en las conclusiones— al tema de la filosofia latinoamericana, en torno a la cual
giraré este apartado.

En esta publicacion, con respecto a la relacion entre la filosofia y las ideas
politicas entre el 43 y 73, el autor sefiala que no se propone hacer un analisis de las
lineas ideoldgicas del justicialismo, pero se pregunta en torno a la difraccion que se
abri6 en el seno de ese movimiento. Antes habia aludido a que los estudiosos sefialaron
el caracter ecléctico de esta ideologia (2004, p. 431) y a fin de profundizar la
sugerencia aprovecha para introducir la figura de C. Astrada como un simbolo de la
ambigiiedad que surgié en ese momento en el plano cultural y social. En la trayectoria
de este filésofo puede encontrarse una primera adhesion al justicialismo, por ejemplo,
en su obra La revolucion existencialista de 1952, para luego dar un giro hacia una
izquierda de connotaciones neomarxistas. Esto representa para nuestro autor
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un intento frustrado de derivacion de tesis justicialistas hacia posiciones teorico-
practicas que enfatizaban la lucha contra el imperialismo y buscaba el modo de
traducir lo que de “revolucionario” tenia aquel movimiento a féormulas de
dialéctica historica y de lucha de clases, que en el fondo le eran ajenas. (2004,
p. 432)

Si bien aqui se refiere al camino de un pensador individual, esto correspondio
a violentos enfrentamientos en la vida real, pero es significativo remarcar que el autor
no identifica el problema en las tesis de base, sino en su derivacion. El panorama de
las décadas de 1960 y 1970 se complejizé también por el fracaso de los programas
desarrollistas en varios paises de Latinoamérica, con lo cual se empezo a privilegiar
otro enfoque, que ya estaba contenido en el justicialismo y que en el fondo se retrotrae
al nacionalismo, i. e., la tematica de la dependencia con respecto al imperialismo, o
bien, el enfoque de la liberacion, cuyo impacto en la teologia también debe ser
discernido: “el tema de la liberacion surgio de fuentes teologicas [...]. Es errado sin
embargo confundir la inspiraciéon profunda de la teologia de la liberacion con
caracteres propiamente marxistas” (Leocata, 2004, pp. 474-75).

Conectado con ello, hay que decir que en torno al tema de la identidad
filosofico cultural de la Argentina madur6 un pensamiento mas acorde con nuestra
circunstancia historica. Como alternativa a la orientacion eurocéntrica de nuestra
cultura, “un sector de la filosofia argentina tratd de modelar un pensamiento que
reflejara un movimiento hacia una liberacion, hacia una sociedad nueva” (2004, p.
467). La busqueda de un lugar originario distinto o incluso “indemne” de la
modernidad europea llevo a poner el foco en lo americano, tanto en su situacion de
alienacion politica y econémica como en su mitologia. Si no se pierde de vista el
desarrollo precedente, se comprende facilmente la direccion que toma la presentacion
critica de los autores comprometidos con estas ideas. En el caso de R. Kusch, sin dejar
de reconocerle méritos como, por ejemplo, su valoracion de lo comunitario, Leocata
le reprocha que esto sea a costa de enjuiciar las instituciones politicas modernas, que
estarian irremediablemente contaminadas de individualismo y mercantilismo.
Tampoco puede dejar de recalcar el irracionalismo que implica el volverse a las
fuentes prerracionales de la vida en su raiz oculta y “metafisica” y la tendencia al
quietismo que sentencia insuficiente como salida a la situaciéon historica
latinoamericana (2004, pp. 470-73). E. Dussel, por otra parte, si bien adopta una 6ptica
personalista, tampoco estd exenta de ambigiiedades con respecto al modo concreto de
la realizacion de la liberacion. Sobre todo, es con relacion al “evidente resentimiento
contra el pensamiento moderno, y en particular contra el inevitable ‘yo pienso’ de la
modernidad, que ¢l une a la sed de dominio y explotacion tecnoldgica” (2004, p. 483)
que Leocata toma distancia y le achaca dificultades que afectan a todos los
pensamientos de izquierda.
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Lo que aqui se pone en juego es en qué medida puede hablarse de un
pensamiento latinoamericano con rasgos propios, para lo cual es necesario clarificar
la relacion con el pensamiento y la cultura occidental. Frente a ello, Leocata advierte
una tension en lo que podria denominarse el rasgo epigonal del pensamiento
latinoamericano respecto al europeo (1) y la busqueda de una originalidad mas propia.
Esta ultima opcion se divide a su vez entre quienes “buscan lo especifico del
pensamiento americano en la acentuacion de algunas tesis y perspectivas, como e/
primado de la praxis historica, cierto genérico positivismo, la idea de progreso
historico, el sentido existencial, el llamado a una praxis de la liberacion” (2004, p.
562) (2) y quienes ven lo propio en los mitos de las culturas precolombinas,
distanciado del modelo moderno, eurocéntrico y logocéntrico (3). La conveniencia que
ve Leocata en (2) es que no hay una ruptura total con el pensamiento occidental y
puede atender a una cierta tradicion latinoamericana, pero esto no significa denostar
una hermenéutica del mito indigena (3). A estas tres posiciones entre las que se mueve
la orientacion del pensamiento latinoamericano agrega una cuarta (4) que las integra
y constituye su propuesta:

la que pone como condicién para la inteleccion de lo latinoamericano el estudio
de su historia de las ideas, tal como se ha dado desde los origenes a nuestros
dias. Esta reconstruccion ayudaria a identificar las lineas de fuerza mas
destacadas en la identidad del pensamiento latinoamericano, y podria
relacionarse y combinarse con las otras instancias mencionadas. Es la linea que
nosotros preferimos. (2004, p. 564)

Con otras palabras, lo habia expresado un poco antes (4): “Tanto la atencion a
la cultura autdctona, como la historia de las ideas que le siguieron, como el planteo de
preguntas nuevas partidas de nuestra situacion vital de pobreza y exclusion, son
necesarios para que nuestro pensamiento filos6fico cumpla con su mision y su destino”
(2004, p. 489). Junto con estos lineamientos, y mas alla de las criticas, podemos decir
que Leocata pudo ver ya desde la década del 70 por donde puede ir el aporte del
pensamiento latinoamericano:

tal vez uno de los lados mas interesantes de esta direccion haya sido la insistencia
en la tematica de la “alteridad”, por la que se quiere romper el esquema
totalizador de las filosofias monistas (que no son las unicas del pensamiento
occidental) y abrir la antropologia al aspecto dialogal de la persona humana. Es
justamente esta apertura, el encuentro del “rostro” del otro, lo que puede sacudir
el egocentrismo y el ansia de dominio y dirigir al hombre concreto a una
trascendencia liberadora. (1979, p. 450)

Llegados a este punto, estamos ahora en condiciones de preguntarnos: ;Es que
acaso no fue posible una filosofia cristiana en este contexto? ;Ningun filésofo en esta
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orientacion ha tomado aquella alternativa que “produce un discernimiento entre las
corrientes filos6ficas de cualquier época, y estd llamada por tanto a remontarse a si
misma en formas nuevas” (Leocata, 1991, p. 50)? Por alguna razon, Leocata solo
menciona como al pasar y dedica unas pocas lineas al nombre de J. C. Scannone, a
quien parece reconocer mas como tedlogo, omitiendo que en su pensamiento
sapiencial se halla una filosofia que, todavia 10 anos después de la asuncion de
Francisco y del redescubrimiento de la teologia del pueblo (tal vez también a causa de
ello), con frecuencia permanece solapada, pero asiy todo constituye un nuevo capitulo
en la historia de la filosofia cristiana en la Argentina.

Scannone se doctoré en Munich hacia 1967 bajo la direccion de M. Miiller,
uno de los representantes de la llamada “escuela heideggeriana catdlica”, con una tesis
sobre el pensamiento de M. Blondel. Posteriormente, pertenecio al nucleo fundador
del movimiento llamado “filosofia de la liberacion” en 1971 e irradi6 su influencia
desde Buenos Aires en el ambiente filosofico argentino y latinoamericano, alcanzando
en el Gltimo tiempo una proyeccién internacional. El mismo confiesa que para
caracterizar su reflexion filosofica sirve la expresion de Blondel “viviendo en
cristiano, pensar como filésofo”, pero incorporando el sentido de la inculturacion, i.
e., “viviendo en cristiano latinoamericano (a saber, en cristiano y en latinoamericano),
pensar como fildsofo” (1990b, p. 247). En su extensa obra’ encontramos enfoques que
pueden responder a ciertos requerimientos y objeciones que han sido planteados a lo
largo de este trabajo. Si miramos por ejemplo su posicion frente a la modernidad,
aunque no hay una distincion tan clara entre ésta y la ilustracion, la perspectiva de
Scannone busca superar no solo el esquema premoderno de la cristiandad, sino
también el de la modernidad en su razén iluminista, en la que se enmascara la voluntad
de lucro y de poderio: “formas de ese “logos” son tanto la unidimensionalidad de la
razon técnico instrumental como la circularidad niveladora y reductiva, propia de la
razon dialéctica marxista y su concepcion de la praxis historica” (Scanonne, 1976, p.
81).8 Nuestra modernidad dependiente latinoamericana es uno de los signos de esta
crisis, pero seria un error pensar en una superacion que no asuma los momentos
histéricos anteriores. No es posible empezar de cero a-histéricamente, como quienes
plantean la vuelta al mito americano como algo atemporal (Leocata, 1992, p. 494), ni
tampoco dejar de reconocer que la modernidad como ethos histdrico cultural promovid
la ciencia, la técnica, las instituciones de derecho, la valoracion del ser humano como
adulto, su razon critica, y su libertad transformadora del mundo y la sociedad. Todos
estos ideales han entrado en crisis, por lo que es necesario aplicar el principio ireneico

7 Puede consultarse el indice bibliografico al final de Scannone (2005).

8 Scannone deja ver en varios aspectos la distancia de su propuesta de una explicacion de cufio marxista (Cf. p. e.
1976, pp. 74-75, 139-46, 182; 1990a, pp. 31, 252). Véase particularmente el por estos dias muy afamado concepto
de pueblo que no se reduce al de “clase” (1990a, pp. 187, 265-66).



TABANO 23 - EN-JUN 2024 FRANCISCO LEOCATA'Y LA HISTORIA... (127-150) 145
MAURO NICOLAS GUERRERO

(“lo que no es asumido, no es redimido”) y “resituar sapiencialmente los aportes
positivos de la modernidad en un horizonte mas global y mas integralmente humano
de vida y comprension de vida” (Scanonne, 1990a, p. 147; 1990b, pp. 182-83).° De
este modo, no encontramos aqui la actitud antimoderna presente en los autores
mencionados del pensamiento latinoamericano. También hay una coincidencia en el
diagnostico de planteos artisticos y filosoficos “post-modernos” como expresiones de
la modernidad tardia (Scannone, 1990a, p. 19), o bien, precisaria Leocata, expresiones
neo-iluministas (2012, p. XIX).

Por supuesto que no es suficiente este desarrollo para determinar hasta qué
punto Scannone, por asi decirlo, responderia a las pretensiones de Leocata para que el
pensamiento argentino-latinoamericano cumpla con su misiéon y su destino, pero
dejamos la cuestion abierta y perfilada a partir de un aspecto crucial para este trabajo
y para el pensamiento de ambos autores en general. Solo corresponde en ultima
instancia preguntarse: ;qué legitimaria la posiciéon de Scannone como trascendiendo
el planteo establecido? ;No se trata simplemente de ubicarlo entre las figuras que
formaron su pensamiento en apertura hacia la modernidad? De hecho, también es el
caso y de manera andloga a muchas de ellas constituye una alternativa dentro de una
orientacion predominantemente antimoderna.!® Mas alld de que su filosofia
liberacionista se ubica en otro momento historico, posconciliar, y que, en parte por
ello, asuma tanto elementos del liberalismo, que hemos visto, como del
tradicionalismo, me refiero a la también mencionada cuestion soberana y a la
necesidad de retornar a las raices religiosas del pueblo (Leocata, 2004, p. 377); hay
aqui una intencion explicita de superar aquello que Leocata identifica como

el fendmeno de la difraccion cultural. Aunque en ésta juegan su papel las
estructuras  sociales, el pluralismo inmigratorio y el consiguiente
cosmopolitismo, existen también las causas propiamente filosoficas. Dividida la
cultura entre modernidad y tradicion, debido al impacto del proyecto ilustrado,
fue imposible desde entonces una verdadera sintesis cultural. (1992, p. 499)

Para Scannone, la experiencia histérico-cultural fundante de América Latina
es la del mestizaje cultural entre lo amerindio y lo ibérico. Dos mundos de valores
distintos que a través de encuentros y conflictos se fueron mediando histéricamente y
conformaron un ethos cultural nuevo. Filos6éficamente entendido es el fruto de la

° Nos permitimos remarcar que aqui tampoco se trata de una vuelta nostélgica al medioevo: “Sin embargo, no se
trata de oponer al secularismo moderno una regresion a la Cristiandad, sino de asumir y transformar los valores
modernos y lo valido de las ideologias que lo propugnan, a partir del sentido del hombre y de la vida propio de la
cultura latinoamericana” (Scannone, 1990a, p. 173).

10 En algiin sentido, esta critica dirigida a Dussel, también le cabe a cierta escolastica: “Desde el momento en que
uno decide hacer filosofia, no puede dejar de tener una relacion con su historia, y esta relacion no puede ser
predominantemente reactiva” (Leocata, 2004, p. 484).
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primacia de la dialéctica hombre-mujer (del encuentro, la fraternidad) sobre la
dialéctica sefior-esclavo (del conflicto, de la dominacion), en cuyo entrecruzamiento
la primera asume y transforma la segunda (1990b, pp. 177-78). Sin embargo, dado que
historicamente este nucleo ético de valores no pudo mediarse en estructuras e
instituciones sociales, politicas y econdomicas que le correspondan y respondan a la
exigencia de justicia, esto inspira una pragmatica ético-historica, una nueva mediacién
historica de los valores hacia sociedades mas justas, mas humanas y mejor inspiradas
por el sentido cristiano de la vida:

el intento de una nueva sintesis sociocultural cuyo agente histdrico sea el mismo
pueblo latinoamericano, vertebrado por los pobres y sencillos. Esa sintesis
histérica ha de seguir realizdndose por la via del mestizaje cultural entre la
herencia cultural latinoamericana, signada por el Cristianismo, y los aportes
vélidos de los sistemas modernos de pensamiento, tecnologia, participacion y
convivencia. Para ello es necesario que las elites cientificas, técnicas, politicas,
educativas, artisticas, etc., salgan del pueblo y/o se conviertan al pueblo, su
cultura y sabiduria populares y su lucha por la justicia, formando parte organica
del mismo. (1990a, p. 75)

Atiéndase, una ultima vez, que Leocata vislumbra también en esta linea la
posibilidad de una sintesis cultural:

esta dialéctica entre lo nuevo y lo antiguo, lo moviente y lo estatico, lo historico
y lo inmemorial, solo podria ser superada e integrada por las virtualidades
presentes en el mensaje cristiano. Y esto no solo porque es propio del evangelio
hermanar ambas instancias, sino porque en la realidad americana se han
entrecruzado histéricamente. Solo que la tradicion se ha visto a menudo gravada
por herencias dolorosas de estancamiento y reaccion, y la apertura al futuro se
ha dibujado a menudo con los colores de una utopia inmanentista. El
cristianismo latinoamericano conserva una caracteristica vecindad con el sentido
filosofico de lo americano, no precisamente por el pasado de conquista y coloni-
zacion, sino por la capacidad inherente a la fe de abrir un surco de esperanza,
libertad, progreso cultural y social. Y también por su capacidad de integrar en
una novedad de vida lo mejor de la experiencia religiosa del pasado. (Leocata,
1992, p. 496)

De este modo, la enorme dificultad que muestra la modernidad para asumir e
integrar elementos de la cultura indigena seria compensada.
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A MODO DE CONCLUSION

Leocata escribid ya hace mas de 30 afios que la discusion en torno al concepto
de filosofia cristiana estaba vetusta. Mucho menos hoy parece merecer una
reconsideracion, al menos en los términos en que fue planteada. Tal vez porque las
objeciones se perciben al fin y al cabo como encubriendo la pretension de una
racionalidad iluminista que esta sumida en la crisis, aunque mantenga, en parte, su
vigencia. El tema dejo ver al menos tres aspectos no negociables en la cuestion que
son parte importante del pensamiento del autor: la dimension metafisica (centrada en
la tesis creacionista), la pluralidad de escuelas, y el didlogo entre ellas, todo lo cual se
plasma de algiin modo también en su filosofia teorética.!' No obstante, la pregunta ya
no es aqui por la posibilidad o imposibilidad de tal filosofia, sino que tal vez pasa a
ser, entre sus posibilidades, cudl es la que puede aportar de manera mas satisfactoria a
la resolucion de los problemas de la cultura actual, en particular de la argentina.

Para orientar una respuesta a este nuevo interrogante tampoco es prescindible
la tesis de la no-identidad entre modernidad filos6fica e iluminismo como clave
hermenéutica, porque a través de ella se ve que en realidad no se trata de excluir a
priorininguna de las opciones, pero si de efectuar una purificacion en lo que concierne
al espiritu antimoderno que, segun se desprendio del desarrollo, afecta particularmente
a la escolastica'? y requeriria cuanto menos de un ajuste de miras.!* Por esto, la
exhortacion a “dejar de considerar como dogma el pretendido caracter pecaminoso del
pensamiento moderno y meditar mas bien sobre el significado propio de la revolucion
cultural iluminista” (2012, p. XXXIII). Alli se encuentra el limite del didlogo. No seria
posible establecer alianzas con formas y valores propios del giro inmanentista de la
ilustracion (2013, p. 27), es decir, con lo que se englobd bajo el concepto de voluntad

' En su libro de 1979, Leocata concluia de la presentacion de los pensadores cristianos (europeos) del siglo XX lo
siguiente: “El panorama filoséfico contemporaneo, con la desorientacion que le es propia, puede ser una ocasion
para hacer tomar conciencia al pensamiento cristiano de su fundamental unidad y fecundidad.

Podria robustecerse asi un didlogo tridimensional. El tomismo aportaria su sentido metafisico; el agustinismo, su
mensaje de interioridad y su vetusta experiencia de didlogo con el pensamiento moderno; las filosofias existencial-
personalistas, en fin, su sensibilidad para calar en la problematica del hombre contemporaneo” (1979, p. 274).
Como sugerimos, aunque aqui no es posible desarrollar, su filosofia estd mas cerca de ser un fruto de ese didlogo,
una posible sintesis, antes que inscribirse propiamente en alguna de estas tres corrientes.

12 Recuerdo que durante la cursada de Historia de la filosofia moderna del afio 2012 el profesor F. Leocata se
refirié al cardenal R. Belarmino, miembro del tribunal inquisidor que conden6 a Galileo, como un simbolo del
pensamiento escoléstico oficial que desde ese momento no supo estar a la altura de la incipiente ciencia moderna.
Luego comentd —yo diria hoy como ilustrando histéricamente el proceder de la institucion eclesial en torno a temas
que se resisten, frente a su propia conciencia, a decisiones univocas— que se le habia otorgado el apoyo necesario
para que continuara sus investigaciones extraoficialmente.

13 No es, sin embargo, la intencion de este trabajo sugerir que el pensamiento medieval y escoléstico sea algo
perimido para Leocata. Para prevenirse de cualquier impresion errénea al respecto puede consultarse, entre otros
textos, Leocata (2022).
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de inmanencia: “Cohibir la apertura del corazén humano a la trascendencia es un modo
voluntarista y mal disimulado de coacciéon que dafia el sentido de la cultura y
desequilibra un suficiente horizonte de comprension” (2012, p. XXVII). De todas
formas, esto tampoco es tan tajante, si al final del segundo apartado se ha hecho la
salvedad que la ilustracion pudo aportar algo mas que aquello que ya estaba contenido
en la modernidad. Se agrega entonces una dificultad al discernimiento sobre qué se
puede asimilar o con qué se puede “dialogar”. En ello reside también el riesgo para las
filosofias abiertas a lo moderno de caer por ejemplo en una “yuxtaposicion”, como se
le achac6 a Maritain.

De nuestro recorrido histdrico es importante aclarar que por la cercania del
andlisis filoséfico con el cultural propia del método de Leocata muchas de las figuras
mencionadas no han sido propiamente “filésofos”, sino mas bien actores influyentes
a partir de los cuales se pudo ver como resistia 0 como se abria paso una u otra actitud
frente a la modernidad. Por ello, la clasificacion de éstos en cada “espiritu” es relativa,
si pensamos por ejemplo que M. Esquit critica la separacion iglesia-estado y la
libertad de cultos (1992, p. 334), aunque su famoso discurso saludando la Constitucion
haya dejado una marca en la cultura democratica. No deja de sorprender, en este
sentido, el doble rostro del tradicionalismo argentino, en el siglo XIX posibilitando la
Asamblea Constituyente, y en el siglo XX sobresaliendo por sus componentes
reaccionarios.

Finalmente, con respecto al ultimo apartado, resulta interesante sefialar que
Leocata concluye el primer tomo dedicado a las ideas filosoficas en Argentina desde
los origenes hasta 1910 afirmando que existe una tendencia en la filosofia nacional a
la acentuacion de la praxis. Esto no es de por si negativo, dado que puede despertar la
pasion por un pensar mas comprometido, pero debe prevenirse de una segregacion de
la theoria, que le permite alcanzar la verdad de la accion. Tal posibilidad, incluso
incorporando la perspectiva religiosa-cristiana, quedé demostrada por la filosofia de
M. Blondel (1992, p. 495). La pregunta que abrimos es en qué medida esto puede
desembocar en una praxis de la liberacion bajo la perspectiva cristiana-inculturada de
Scannone. Pero, asi como podriamos seguir incorporando elementos que sugieran esta
derivacion como mas natural o coherente, también debera plantearse al menos una
dificultad. Leocata habia sefialado que la discusion en torno al tema de la identidad
cultural opone al progresismo una tradicion de tipo hispana, indigena o de su
conjuncion, es decir, la cultura mestiza, con lo cual el peligro esta en que la difraccién
mute y este pensamiento popular tome el lugar del tradicionalismo en la polarizacion.!*

14 Agradezco los comentarios de Marisa Mosto y Anibal Torres que aportaron significativamente a la version
final de este trabajo.
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[. INTRODUCCION

En los ambientes tomistas son comunes las lecturas idealistas del cogito
cartesiano, sumando a ello una critica global al pensamiento moderno (Gilson, 1973,
1974, Fabro, 1961, 1977). La lectura de Francisco Leocata es diferente. Desde su
primer libro, dice Leocata:

considerar al cogito como esencialmente contaminado de inmanencia y, por
tanto, ver en el desarrollo ulterior de la filosofia una explicacion del ateismo en
¢l implicito, es obligarse a tomar una actitud de rechazo frente al pensamiento
moderno en su globalidad. Tesis muy tentadora, pero demasiado simple para ser
cierta. (1979, p. 432)

En efecto, puede haber otra lectura: el ser del pensamiento como un ente real,
y de alli pasar al “soy”:

Después de esto, consideré, en general, lo que se requiere de una proposicion
para que sea verdadera y cierta, pues ya que acababa de hallar una que sabia que
lo era, pensé que debia saber también en qué consiste esa certeza. Y habiendo
notado que en la proposicion “yo pienso, luego soy” no hay nada que me asegure
que digo verdad, sino que veo muy claramente que para pensar es preciso ser,’
juzgué que podia admitir esta regla general: que las cosas que concebimos muy
clara y distintamente son todas verdaderas, pero que s6lo hay alguna dificultad
en notar cuales son las que concebimos distintamente. (Descartes, 1979, p. 63)?

Esta lectura, del pensamiento como una operacion que lleva al acto de ser, fue
siempre la lectura de Francisco Leocata. Lectura que, a su vez, estd intimamente
relacionada con otras dos tesis de Leocata:

- La distincion entre [luminismo y modernidad. El [luminismo tiene una esencial
voluntad de inmanencia, mientras que el pensamiento moderno, en autores
como Descartes, Malebranche, Gerdil, Pascal y Rosmini, estd abierto a la
trascendencia (Leocata, 2013);

! El destacado es nuestro. Excepto indicacion de lo contrario, las itdlicas en los textos de Leocata son
de él.

2 Francés original: “Aprés cela, je considérai en général ce qui est requis a une proposition pour étre
vraie et certaine; car, puisque je venais d'en trouver une que je savais étre telle, je pensai que je devais
aussi savoir en quoi consiste cette certitude. Et ayant remarqué qu'il n'y a rien du tout en ceci : je pense,
donc je suis, qui m'assure que je dis la vérité, sinon que je vois trés clairement que, pour penser, il faut
étre : je jugeai que je pouvais prendre pour régle générale, que les choses que nous concevons fort
clairement et fort distinctement sont toutes vraies; mais qu'il y a seulement quelque difficulté a bien
remarquer quelles sont celles que nous concevons distinctement” (Descartes, 1982).
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- La lectura de Husserl como un continuador de un “yo” abierto a la inter-
subjetividad y por ende al realismo y a un planteo personalista (Leocata, 2013).
Ambas cuestiones le dan a Leocata un posicionamiento muy diferente en
cuanto al dialogo de Santo Tomaés con la filosofia moderna y contemporanea
(Leocata, 2013).

2. PROFUNDIZACION EN EL COGITO CARTESIANO®

A partir de esta relectura del cogito, Leocata va extrayendo ciertas
conclusiones que de algin modo son un planteo nuevo e innovador de la metafisica
del acto de ser centrada en la interioridad, en la capacidad de autoconciencia de la
persona.

2.1. En primer lugar, el pensamiento no es fundamento, sino que esta
fundamentado en la conciencia de ser: “No puede hablarse en rigor de una derivacion
del ser a partir del pensar, sino de un punto en que el pensar encuentra su verdad en la
conciencia de ser” (Leocata, 2013, p. 64).

2.2. En segundo lugar, la posibilidad de una lectura agustinista de Descartes:*

La segunda interpretacion es la que Gouthier denomina ‘“cartesianismo
agustinizado”. Es la vision que tuvieron muchos de los contemporaneos del autor
formados anteriormente en el pensamiento de san Agustin, durante el siglo
XVII. Consiste fundamentalmente en leer a Descartes, sobre todo en los pasajes
mas decisivos, como concordante, en los filoséfico, con la enseflanza de San
Agustin (Arnauld, Mersenne, Fenelon entre otros). Tiende principalmente a
acentuar la espiritualidad del alma y su inmortalidad y desde luego la existencia
de Dios. Este cartesianismo agustinizado, segin el mismo Gouthier, se habria
convertido, después de la muerte del filésofo, en un agustinismo cartesianizado,
representado sobre todo por Malebranche. (2013, p. 65)

Y sigue mas adelante: “Maés recientemente Augusto del Noce ha profundizado
esta linea interpretativa viendo a Descartes como un representante de la Reforma
Catolica, por su acentuacion de la libertad y el toque antiprotestante de muchas de sus
tesis” (2013, p. 65).°

2.3. El acto de ser en el “soy”. El “ergo sum” no refiere a una existencia en
sentido factico, sino al acto de ser del yo. En primer lugar, (2013, p. 66), Leocata

* Mauro Guerrero ya se ha referido al tema en 2014.
4 Leocata ya habia tratado este tema en 2008.
5 El autor cita a Gouhier (1978).
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adhiere a la lectura participacionista que de Sto. Tomés de Aquino hacen Gilson y
Fabro:

Tradicionalmente las relaciones del tomismo con el cartesianismo han sido de
contrariedad, y por lo tanto no me propongo desconocer este hecho. Partamos
de que yo he sido y soy un lector de santo Tomas de Aquino, y que comparto el
momento interpretativo que va de Gilson a Fabro: es decir el que subraya no
solo la distincion entre esencia y acto de ser, sino que lo complete ademas con
una teoria de la participacion ontologica por la que los entes creados tienen un
acto de ser (actus essendi) unido a su esencia, un acto de ser que difiere de la
mera existencia factica, y que da actualidad a la esencia que es en si misma
potencialidad o posibilidad.

En segundo lugar, el acto de ser de ese yo es mas intensivo en términos de
Fabro:

Sin embargo, siempre me ha preocupado el interrogante de por qué el actus
essendi, que en la persona humana es participado en forma mds intensiva,® que
en los entes corpdreos o en los vivientes no dotados de intelecto, deba ser re-
conocido tan solo por via metafisica, de la participacion, o por la coherencia de
la reelaboracion tomista del tema aristotélico de la composicion entre acto y
potencia unido a otras influencias neoplatonicas, y no por una via mas directa,
la abierta justamente en la filosofia moderna por el camino de la autoreflexion.
El tiempo ciertamente todavia no estaba maduro para ello, contdndose s6lo como
el acercamiento mas notable al tema o un preanuncio del mismo algunos pasajes
del De Libero Arbitrio, y otros escritos del Obispo de Hipona. El giro moderno
del cogito no tiene en principio por qué considerarse como una negacion del
realismo ontologico. (Leocata, 2013, p. 67)

Este parrafo es muy importante: lo que esta diciendo es que el cogito (que en
el pensamiento de Leocata estd unido a la intersubjetividad, y por ende no es
solipsista’) implica una captacion mas evidente del acto de ser, porque cuanto mayor
acto, mayor acto de ser, y los seres humanos, como formas sustanciales subsistentes,
tienen mas acto que las no subsistentes. El intelecto tiene asi siempre una mayor
evidencia del acto de ser. Por eso el parrafo también debe leerse asi: “Sin embargo,
siempre me ha preocupado el interrogante de por qué el actus essendi, que en la

® Aqui Leocata aclara: “...Segtn los estudios de Cornelio Fabro, €l acto de ser es tanto mas intensivo
cuanto mas rica es la esencia” (nota 8).
7 Ver Leocata 1987 y 2000.
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persona humana es participado en forma mds intensiva, que en los entes corporeos o
en los vivientes no dotados de intelecto” (lo que acabamos de decir), “deba ser
reconocido tan solo por via metafisica”, “y no por una via mas directa, la abierta
justamente en la filosofia moderna por el camino de la autoreflexion™. “Soélo por via
metafisica” refiere a los caminos metafisicos tradicionales del tomismo: llegar al acto
de ser por la finitud de cualquier ente (sobre todo recorriendo el camino de la filosofia
de la naturaleza a la filosofia primera) sin privilegiar al yo, a cuya forma sustancial
subsistente se llega via el intelecto que se percibe a si mismo, mediante la
autorreflexion. Leocata propone en cambio que es totalmente coherente con Santo
Tomas un “privilegio ontolégico” del yo, por su mayor intensidad de acto de ser, y por
eso “el giro moderno del cogito no tiene en principio por qué considerarse como una
negacion del realismo ontologico”.

Y por eso sigue mas adelante: “el tema del cogito coindice con el sum, no
entendido ya como una mera “existencia” sino como el acto de ser intensivo
participado que constituye la persona en cuanto tal”. A partir de lo cual Leocata
refuerza su lectura de Husserl: “una relectura que desplaza la centralidad del sujeto
moderno a la centralidad de la persona en su aspecto mas ontologico, sin el cual por
otra parte no puede resolverse adecuadamente el tema de la intersubjetividad en
sentido fenomenologico, como veremos mas adelante™®

2.4 Una relectura de la tercera meditacion: la idea de ser infinito. Leocata
avanza y no se queda sélo en el cogito como acto de ser. También tiene una lectura
desde Santo Tomas y desde Fabro de la idea de ser infinito. “;Qué es lo que abre el
horizonte del yo pienso a la idea de ‘ser infinito’ con que se abre el tratamiento de la
idea de Dios en la tercera meditacion?”, se pregunta. Y sigue:

No por cierto una autoproyeccion del pensamiento, lo que daria lugar a una mala
infinitud, sino una exigencia del acto de ser participado, que se muestra
insuficiente en si mismo en cuando a ser, es decir como un fundamento finito en
busqueda de un fundamento definitivo. En la citada meditacion, el cogito y el
ser a ¢l unido en la autoconciencia se ven como limitados: es por asi decirlo la
actualidad misma del ser finito lo que “pide” a un ser infinito, actualidad plena,
lo que sustente o lo que sea la ratio essendi definitiva. En el discurso cartesiano
se habla de una idea innata que supera todas las demds por presentar —no

8 Aqui nuestro autor dice: “...Este es el motivo de fondo por el cual el tratamiento de la intersubjetividad
en la quinta meditacion de Husserl pierde su fuerza al tener que replegarse de nuevo hacia el idealismo.
De alli que algunos comentaristas de la Fenomenologia del espiritu de Hegel se hayan ilusionado con
integrar en la filosofia del Espiritu hegeliana la teoria de la intersubjetividad en sentido fenomenologico
actual” (Nota 14).
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representar— lo infinito, pero en realidad es el ser participado el que no encuentra
reposo hasta vislumbrar la idea de ser infinito® (p. 70)

Y sigue:

No obstante la superioridad del ser actual, real, sobre las ideas y el pensamiento,
ello se muestra en el recurso que hace descartes en una causalidad aplicada a la
idea del ser infinito que termina siendo el sello o la marca del artifice sobre la
criatura pensante. Dicha causalidad, que ha dado lugar a tantas discusiones en
los siglos posteriores, es la marca de la participacion del ser”. Y es muy
importante que alli mismo Leocata agrega como nota al pie: “Este aspecto puede
ser visto en una cierta analogia con la tesis de Fabro, Partecipazione e causalita,
Turin, S.1.O, 1960. La aparicion de la causalidad no es mas que la toma del
caracter participado del propio ser. (p. 70)

Lo que acabamos de citar es muy denso y necesita ciertas aclaraciones. Nuestra
lectura es que cuando Descartes dice “tengo en mi la idea de un ser infinito”, lo que
Leocata lee es lo siguiente: en la demostracion de Dios como causa primera via
participacion, el paso de lo finito a lo no finito es claro y distinto para el intelecto
humano (no finito como negacién, no como vision directa de lo infinito). Cuando
decimos que lo que tiene el ser participado es causado por el ser por esencia, porque
todo lo que es tal por participacion es causado por lo que es tal por esencia (aclarando
la predicacion trascendental del ente, claro), el intelecto humano “ve” de manera muy
clara la causa. No directamente, no parte de ella sino del ente finito, pero el paso a lo
no finito como causa, via participacion, es tan claro que en cierto modo vemos en
nuestra finitud a la causa de nuestro ser finito, que en ese sentido ha dejado en nosotros
su firma. Y por eso Leocata cita a Fabro en apoyo a su lectura de Descartes, no porque
Fabro diga que Descartes dice eso, sino porque la idea de causalidad via participacion,
desarrollada tan claramente por Fabro, permite entender lo que Descartes quiso decir
con la idea de ser infinito. La causalidad, por ende, cuando Descartes pasa de la idea
del ser infinito a Dios mismo como causa primera del intelecto humano, es una
causalidad via participacion que, como sabemos, es la causalidad en Santo Tomas
cuando habla de Dios.

Por eso concluye nuestro autor:
Es por eso que ninglin planteo actual de la metafisica puede limitarse a reiterar

un realismo inmediato del ente externo, sin verse de algin modo obligado a
rendir cuentas, aun después de una fenomenologia de la apertura al mundo, de

% Nos preguntamos: ;no es esta la lectura de Edith Stein en sus dos primeros capitulos de Ser finito y
Ser eterno? (Stein, 1996).
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la relacion entre ser y pensar en el interior del hombre. Esto es tanto mas valido
si se tiene en cuenta que la filosofia que se propuso desde el inicio ir “a las cosas
mismas” —me refiero a la fenomenologia de Husserl- no pudo evitar rendir
cuenta de ello en sus Meditaciones cartesianas (p. 73)

Nuestro comentario a esto ultimo es que una lectura actual de Santo Tomas
encuentra en el “yo soy” un punto de partida mas evidente para la demostracion de
Dios como causa primera, por la mayor intensidad del acto de ser del soy, y a su vez
ese soy no es aislado sino con otros yo, es un soy intersubjetivo, un nosotros somos.
Lo cual, creo, da nueva luz a esta afirmacion de Karol Wojtyla en Cruzando el Umbral
de la Esperanza: “Somos testigos de un significativo retorno a la metafisica (filosofia
del ser) a través de una antropologia integral. No se puede pensar adecuadamente sobre
el hombre sin hacer referencia, constitutiva para ¢l, a Dios. Y lo que santo Tomas
definia como actus essendi con el lenguaje de la filosofia de la existencia, la filosofia
de la religion lo expresa con las categorias de la experiencia antropoldgica. A esta
experiencia han contribuido mucho los filosofos del didlogo, como Martin Buber o el
ya citado Lévinas. Y nos encontramos ya muy cerca de santo Tomads, pero el camino
pasa no tanto a traves del ser y de la existencia como a través de las personas y de su
relacién mutua, a través del «yo» y el «tiy». Esta es una dimensiéon fundamental de la
existencia del hombre, que es siempre una coexistencia” (Wojtyla, 1994, p. 56. El
destacado es nuestro).

2.5 El argumento ontolégico reconsiderado:!® Asi las cosas, Leocata tiene el
camino despejado para una nueva relectura del argumento ontolégico en Descartes. Si
se lee el argumento ontologico de Descartes desde la critica kantiana, es obvio que el
tomismo del acto de ser, de Gilson y de Fabro, no parece tener nada que ver. A la
“esencia” de Dios, “ser infinito” habria que agregarle la “existencia” como un atributo
necesario. Pero no s6lo desde Kant ello es erroneo, sino desde un tomismo enfrentado
aun esencialismo que deje de lado el acto de ser. Santo Tomas nunca parte de una idea
de Dios in abstracto, sino del ente finito, o sea, del acto de ser participado para llegar
al participante.!! Desde esa misma lectura de Santo Tomas, el argumento ontologico
usado por Descartes seria erroneo.

10 Leocata ya se habia referido a este tema en 2002.

1<« Dicendum quod omne participatum comparatur ad participans ut actus eius. Quaecumque autem
forma creata per se subsistens ponatur, oportet quod participet esse: quia etiam ipsa vita, vel quidquid
sic diceretur, participat ipsum esse, ut dicit Dionysius, 5 cap. De Div.Nom. Esse autem participatum
finitur ad capacitatem participantis. Unde solus Deus, qui est ipsum suum esse, est actus purus et
infinitus. In substantiis vero intellectualibus est compositio ex actu et potentia; non quidem ex materia
et forma, sed ex forma et esse participato. Unde a quibusdam dicuntur componi ex quo est et quod
est: impsum enim esse est quo aliquid est” (Santo Tomas, I, Q. 75, a. 5 ad 4). Las italicas son nuestras.
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Pero, como hemos visto, para Leocata la idea de ser infinito no es una idea
contrapuesta a una existencia factica contingente. La idea de ser infinito es en realidad
la visualizacion de la causa no finita del yo como ente finito, una “idea”, que es mas
bien una deduccion “pero” muy directa, que so6lo un ser humano con autoreflexion
sobre su inteligencia puede tener.

Vuelve a plantearse —dice nuestro autor—el tema de la existencia de Dios, para
verla desde otro angulo, no ya el angulo de la contingencia del ego, sino de la
peculiaridad intrinseca de su Idea, que es “creada” en cuando marca dejada en
la interioridad del ser humano, pero “increada’ en si misma...”. Eso es: la “idea
de ser infinito en mi”, esto es, la visualizacion de lo no finito a partir de la finitud
de mi intelecto es “en mi” creada, pero remite a lo no finito en tanto tal, infinito.
El argumento ontologico queda asi despojado de la tipica dialéctica entre esencia
y existencia. Queda como el paso causal, visualizado por la inteligencia humana,
del acto de ser finito del intelecto (y por ende del yo) al acto de ser no-finito.
(Leocata, 2013, p. 77)

Por eso agrega Leocata:

Para no repetir las objeciones y defensas de este argumento, es preciso
considerar que la tinica manera de evitar una petitio principii es la de considerar
la existencia no como un simple Faktum sino como un acto de ser, que como tal
implica una superacion de la neutralidad axiologica que podria tener una
constatacion “de hecho”, y pasaria a indicar que en Dios la potencia de ser (para
usar una expresion cercana a Nicolas de Cusa, Posset) estaria contenida en el
acto de ser puro. (p. 78)

Personalmente, me pregunto si esto es tan diferente a San Agustin, al menos
como lo explica Gilson, 1976:

Si se piensa en esto, la presencia de conocimientos verdaderos en nuestra alma
plantea un grave problema. ;Coémo explicarlo? En cierto sentido, todos los
conocimientos derivan, de nuestras sensaciones. Unicamente podemos concebir
los objetos que hemos visto o los que podemos imaginar a base de aquellos que
hemos visto. Ahora bien, ninguno de los objetos sensibles es necesario,
inmutable o eterno; por el contrario, todos son contingentes, mudables,
pasajeros. Acumulense cuantas experiencias sensibles se quiera y nunca se
sacara de ellas una regla necesaria. Veo perfectamente, a primera vista, que de
hecho dos més dos son cuatro, pero mi pensamiento es el unico que me permite
ver que no puede ser de otra manera. No son, pues, los objetos sensibles los que
me ensefian las mismas verdades que les conciernen, y mucho menos las otras.
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Entonces, (seré yo mismo la fuente de mis conocimientos verdaderos? Mas yo
también soy contingente y mudable, como las cosas, y precisamente por eso se
inclina mi pensamiento ante la verdad que lo domina. La necesidad con que se
impone la verdad a la razén no es otra cosa que el signo de su trascendencia
respecto de ella. La verdad estd, en la razon, por encima de la razon. Por tanto,
en el hombre hay algo que lo trasciende. Puesto que ello es la verdad, ese algo
es una realidad puramente inteligible, necesaria, inmutable, eterna. Precisamente
lo que llamamos Dios. Las mas variadas metaforas pueden servir para
designarlo, pero todas tienen, en definitiva, el mismo sentido. Es el sol
inteligible, a cuya luz la razon ve la verdad; el Maestro interior, que responde
desde dentro a la razén que le interroga; de cualquier manera que se le llame,
siempre se entiende que designa a esa realidad divina que es la vida de nuestra
vida, mas interior a nosotros mismos que nuestro propio interior. Por eso, todas
las vias agustinianas hacia Dios siguen analogos itinerarios, de lo exterior a lo
interior y de lo interior a lo superior. Encontrado por este método, el Dios de San
Agustin se ofrece como una realidad a la vez intima al pensamiento y
trascendente al pensamiento.

3. RECAPITULACION

3.1 El acto de ser del yo y del pensamiento es el fundamento del pensar del
cogito cartesiano.

3.3 Una lectura agustinista del cogito es plenamente plausible.

3.4 El acto de ser del cogito es un acto de ser que remite a la participacion del
esse del que habla Santo Tomads, y tiene mayor evidencia para la inteligencia humana
que otros entes finitos no humanos.

3.5 La idea de ser infinito es la visualizacion de lo no finito a partir de lo finito
captado en el sum.

3.6 El argumento ontoldgico en Descartes queda despojado de la tipica
dialéctica entre esencia y existencia. Queda como el paso causal, visualizado por la
inteligencia humana, del acto de ser finito del intelecto (y por ende del yo) al acto de
ser no-finito.

5. CONCLUSION

El tomismo aristotélico de fines del s. XIX ha hecho una especie de
interpretacion candnica de la historia de la filosofia en la cual el cogito cartesiano y su
demostracion de Dios como causa primera estarian irremisiblemente afectados de un
idealismo incompatible con el realismo de Santo Tomads. Gilson y Fabro han
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contribuido fuertemente a esa vision. Sin embargo, Francisco Leocata, basandose
precisamente en la metafisica participacionista del acto de ser de Santo Tomas,
rescatada justamente por esos dos autores, hace una relectura de Descartes totalmente
contraria y plenamente plausible.

Santo Tomds es una cosa y esa interpretacion candnica de la historia de la
filosofia, otra. Que un autor tan fiel al aspecto creacionista de la metafisica de Santo
Tomas,'? como Francisco Leocata, tenga de Descartes, y de la Modernidad en general,
una vision muy diferente, no puede dejar indiferente a los tomistas actuales; no puede
quedar encapsulada en una mera curiosidad académica. Esta nueva lectura de
Descartes merece ser leida y debatida por los tomistas, coincidan o no con ella. Lo que
no merece Francisco Leocata es la indiferencia.
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