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PROLOGO

Es una gran satisfaccién para la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad Catdlica Argentina el poder publicar la
Tesis de Doctorado de su profesora Marisa Mosto de Etchebarne
acerca de El tiempo en la ética.

La doctora Mosto es Profesora Protitular de la catedra de
Etica de la carrera de Filosofia de nuestra Facultad, catedra en
la que comenzd su tarea docente como Profesora Asistente en el
ano 1990. Es también Profesora Adjunta en las catedras de Intro-
duccidn a la Filosofia, de la misma carrera, y de Etica y Deonto-
logia Profesional, de la Licenciatura en Ciencias de la Educacién.

Se trata de un trabajo de investigacién que su autora em-
prendiera hace ya algunos afios con el fin de obtener su doctora-
do en Filosofia, y que la llevé a adentrarse con hondura y
originalidad en el apasionante tema de las relaciones entre la
libertad humana y la temporalidad. Partiendo de la distincién
que la lengua griega establece entre xaipo sy &po vog, Mosto
explicita primero los fundamentos metafisicos y antropolégicos
del tema, para pasar al desarrollo ético. Se explaya luego en el
nucleo central de la cuestién, y completa el trabajo abordando
algunos aspectos complementarios a través de la obra de Edith
Stein, gran pensadora de nuestra época, y de un didlogo con las
reflexiones de Jiirgen Habermas.

Hoy nos congratulamos de poder poner los frutos de este
valioso trabajo al alcance de todos los interesados.

Dr. Héctor J. Delbosco

Buenos Aires, febrero de 2005.



INTRODUCCION

“El motivo por el que el filésofo se asemeja al poeta
es que los dos tienen que vérselas con lo maravilloso.”
Santo Toméas de Aquino

1. Breve presentacion del tema

Este trabajo® es una reflexién que gira alrededor de las rela-
ciones entre la temporalidad humana y la libertad. Probablemente
en filosofia nos hallamos en el momento oportuno para las pregun-
tas acerca del tiempo. Hoy dia no encontramos en la cultura el des-
precio por el pasado y la exagerada valoracién del futuro
caracteristicas del inicio del Iluminismo, ni la exaltacion del deve-
nir del Romanticismo. La atmdsfera nihilista actual tiene la rara
virtud de imponer al filésofo una exigencia teorética radical. Como
en la época de Socrates frente a los sofistas, es necesario replantear
los temas en toda su pureza conceptual.

Con la esperanza de hacer un aporte a esa empresa, presen-
tamos este estudio, resultado de una larga exploracién iniciada
a partir del asombro que causara en nosotros el concepto griego
de kairds, al que nos introdujo el Dr. Emilio Komar, alla por 1980
en una de sus apasionantes clases de ética.

El kairds —traducido como «momento oportuno» o «tiempo
pleno, maduro»—, significa un corte vertical, cualitativo, que
irrumpe en el ritmo circular, cuantitativo, de chrénos. Un tipo de
tiempo sélo revelable a la mirada humana, inicamente dado a la li-
bertad y a la vida de un ser que es espiritu y materia.

1 El siguiente trabajo fue presentado como tesis de doctorado ante la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Catélica Argentina. El padri-
no de tesis fue el Dr. Emilio Komar, en ese entonces titular de la catedra de
Etica de la carrera de Filosofia. La defensa tuvo lugar en noviembre de 1995.
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El kairéds es la ocasion de un sujeto para relacionarse activa-
mente con lo que, en la terminologia aristotélica se denomina «po-
tencia pasiva», o pasivamente con la «potencia activa» de los seres.
El cumplimiento de esa oportunidad en la linea del bien, implica
una cierta fecundidad y es susceptible de ser experimentado subje-
tivamente —segun los casos— como un tiempo de plenitud vital.

A partir de alli se nos plantearon tres grandes interrogantes
subyacentes a las reflexiones de este estudio:

1) (Cuadles son las condiciones de posibilidad del kairés?
(Qué presupuestos antropolédgicos, éticos y metafisicos lo
sostienen?

2) (Qué es lo que el kairds, a su vez, hace posible? ;Cual es
la relaci6én entre la libertad y el tiempo?

3) ¢Se puede establecer algin tipo de analogia entre el «kairds
entendido como plenitud del tiempo» y la «eternidad»?
(Cual es el punto de contacto entre la ética que busca el de-
sarrollo humano en el tiempo y la eternidad que el hombre
anhela?

2. Esquema del trabajo

El escrito se divide en dos partes principales: una de ellas es el
cuerpo de la tesis propiamente dicha y la otra la constituyen un par
de estudios complementarios que amplian algunos puntos importan-
tes de la tesis.

La primera parte se subdivide en cuatro capitulos, tres de los
cuales tocan el tema desde distintas disciplinas filoséficas conec-
tadas a su vez entre si: 1) Metafisica: en el que se analizan las con-
secuencias para la temporalidad humana del punto de partida
metafisico en la concepcién de la univocidad o la analogia del ser.
2) Antropologia: este capitulo apunta fundamentalmente al tema
del habito como instrumento superador del desequilibrio humano a
través de la historia personal y generador de la posibilidad de una
experiencia kairolégica del tiempo. 3) Etica: aqui desarrollamos las
virtudes de sabiduria, prudencia y templanza en relacién con las
circunstancias temporales. El cuarto capitulo se detiene con més
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detalle en el tema del kairds, propiamente dicho. En el contenido
semantico del término, en primer lugar, e intenta ampliar, en se-
gundo lugar, este contenido: mediante un andlisis que lleva del
kairés-potencial —y su relacién con la virtud de la prudencia—, al
kairds-actual —y su relacién con la virtud de la templanza—, en
tanto posibilidad de una experiencia de plenitud de vida personal en
el tiempo que nos abre a cierto conocimiento por analogia de la
Eternidad como plenitud de vida infinita.

Con respecto a los estudios complementarios, uno de ellos pro-
fundiza las relaciones entre libertad, tiempo y eternidad, ayudado
por el magisterio de Edith Stein. El otro trata sobre el tema de la
comunicacién entre los seres, que es uno de los supuestos del tema
del kairds y lo relaciona con la teoria de la comunicaciéon desarro-
llada por Jirgen Habermas.

Esperamos que este estudio, desde su sencillez, sea una con-
tribucién para descifrar algin aspecto de las relaciones entre el
tiempo y la ética?

2 Si bien el esquema del trabajo es en gran medida el mismo, el conteni-
do de algunas partes ha sido corregido para esta publicacién.



PRIMERA PARTE

LA DISYUNTIVA HERMENEUTICA
DE LA TEMPORALIDAD HUMANA

Desde una perspectiva metafisica la pregunta por el tiempo
suele llegar de la mano del «otro» del tiempo que es la eternidad. El
contenido conceptual de los términos «tiempo» y «eternidad» sera
muy distinto segin partamos de la perspectiva de la univocidad o la
analogia del ser. Podriamos decir incluso que esos términos se tor-
nan equivocos si nos desplazamos de una perspectiva a la otra. De
alli que J. Baudrillard propone ! una redefiniciéon de los términos en
la posmodernidad y J. L. Borges la realiza en la ficcién 2.

En primer lugar haremos una pequena presentacion de las dos
posturas, para luego detenernos en la perspectiva de la univocidad
del ser. Intentaremos llegar al contenido conceptual de la identifi-
cacién del ser con el tiempo y dilucidar algunas afirmaciones teéri-
cas que se vinculan con él y tienen relacién con la temporalidad
humana.

I. Puntos de partida de la metafisica

L’instant est l'absurdité inévitable de la vie humain,
s’il n'est pas étincelle de la vie Divine?®.

La participacién y el principio de inmanencia han sido, desde
los inicios del pensamiento filos6fico, dos respuestas distintas a

! Cultura y simulacro, Barcelona, Kairds, 1987, p. 11y ss.

2 Ficciones, Buenos Aires, Emecé, 1986, en el cuento Tlon, Ugbar,
Orbis, Tertius. Alli describe un universo en clave idealista y redefine el con-
tenido conceptual de algunos términos.

3 A. Silva Tarouca, “L’'instant de I'esprit”, en Tempo é Eternita, Archivio di
filosofia, Padova, 1959, n° 1, pp. 91-103, p. 103.
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la pregunta por el origen ultimo de la existencia temporal. Dos
puntos de partida de la metafisica que definen el eje alrededor del
cual gira y se expande una visién del mundo.

La participacién —linea iniciada por Platén en su intento de ex-
plicar el misterio del ser—, es sospechada, intuida, por la penetracién
en el caracter de finitud y contingencia del ser temporal. La parado-
ja de la existencia —novedad ontolégica explosiva—y a la vez contin-
gencia del ser en el tiempo, se desentrana en su origen: la eternidad.
Vislumbra las raices del ser finito en un «salto» metafisico. El salto
dado sobre el abismo de la diferencia infinita hacia lo que, si bien es
absolutamente Otro, no lo es a tal punto que no permita el conoci-
miento por analogia. La participacién nos lleva «fuera de casa», por
una suerte de teleologia escrita en lo méas hondo de la naturaleza de
los seres. Tensién amorosa, propia del ser temporal y su esencial «to-
davia no». Es la potencia y la atraccién del Acto. El tiempo en busca
de —segun la conocida definicién de Boecio— la “interminabilis vitae
tota simul et perfecta possessio”®.

El principio de inmanencia y univocidad es otro acceso a la
comprensién de lo real, trazado en profundidad por Hegel, exal-
tado en su potencial de arbitrariedad por Nietzsche, sufrido en su
irracionalidad por Schopenhauer y desdramatizado por un gran
sector de la filosofia contemporanea. El camino “mediante el cual
el fin absoluto del mundo se realiza en el mundo”?; en el que “el
devenir debe ser explicado sin recurrir a (...) intenciones finales:
el devenir debe aparecer justificado en todo momento.” ¢ Se inclina
por la cercania de la inmanencia desde la que se abre una relacién
horizontal con lo infinito: eternidad como sucesién sin fin en la
univocidad del ser.

4 Boecio, De consolatione philosophiae, 1, 5.

> Hegel, Enciclopedia de las Ciencias Filoséficas, México, Juan Pablos
Editor, trad. Ovejero y Maury, 1974, Sobre la historia universal, pardgrafo
549.

6 Nietzsche, Voluntad de dominio, Buenos Aires, Aguilar, 1947, paragra-
fo 701.
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a. Eltiempo entendido como realidad absoluta

Te veo (dice Arjuna a Baghavad) con un niimero
infinito de brazos, de pechos, de bocas y de ojos, ilimi-
tado en todo sentido ... no veo ni el fin, ni el medio,
ni el comienzo.

Y a la pregunta de «;Quién eres?» responde
Baghavad: «Yo soy el tiempo, que progresando des-
truye el mundon.

Baghavad-Gita”

El inmanentismo ve reconciliada la diferencia ontolégica
entre lo uno y lo multiple bajo el peso del Uno. Desde Parménides
ha ido madurando esta comprensién de lo real, tocando los picos
mas altos en su evolucidén conceptual como es sabido en distintos
momentos: el estoicismo, Espinoza, Hegel, Schopenhauer, Marx,
Nietzsche, entre otros. Si bien son distintos entre si estos pensado-
res, guardan no obstante una inspiraciéon comun, que podriamos
describir negativamente como el destierro de lo Otro en la explica-
cién del ser y positivamente, por considerar a los seres finitos como
momentos en la vida de un todo que los constituye, que es lo tinico
verdaderamente existente y del cual los seres particulares son
“formas vacias de actividad”®.

Lo que nos interesa es captar la relaciéon entre dicha concep-
cién metafisica y las ideas de tiempo, eternidad y temporalidad
humana. Para eso vamos a apoyarnos en algunos textos de auto-
res destacados en este género de pensamiento, desarrollando una
linea de argumentacioén.

Hegel manifiesta una coherencia racional impecable entre los
pensadores del inmanentismo: como es sabido, en su filosofia el
devenir es el movimiento del espiritu absoluto en su camino hacia
la autoconciencia y el tiempo es el modo propio de permanecer en
la existencia, de un ser que es pura dialecticidad. Dice Aimé Forest
sobre Hegel: “La filosofia moderna nos revela grandes esfuerzos

" Vaghavad-Gita, Undécima lectura, tomado de la Bhagavad-Gita, trad.
Emile Senart, Paris, Les Belles Lettres, 1944 (XI, 16 y XI, 32 resp). Citado por
B. H. Grand Ruiz, El tiempo y el hombre, Argentina, Clepsidra, 1981, p. 192.

8 Hegel, op. cit., paragrafo 551.
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para dar al tiempo una verdadera primacia. La dialéctica —hegelia-
na— nos conduce a una nueva visién del tiempo en la que trata de
asegurarle verdaderos fundamentos. El tiempo exige siempre una
armadura intelectual como apoyo. En una concepcién dialéctica de
las cosas el tiempo descansa nada mas que sobre si mismo. Toma
con la racionalidad una significacién absoluta. La temporalidad
puede ahora ser pensada en toda la exigencia de su primacia. Es la
expresion misma de la espiritualidad: no descansa en un sentido
mas que sobre si misma, pero deja de ser un puro hecho luego que
encuentra en la razén que le imprime su movimiento su verdad, su
fundamento inmanente.”®

La sucesion es la vida del espiritu que busca llegar a ser cons-
ciente de si mismo. “El tiempo se manifiesta por tanto —escribe
Hegel—, como el destino y la necesidad del espiritu aun no acabado
dentro de si mismo —la necesidad de enriquecer, la participacién
que la autoconciencia tiene en la conciencia—, la necesidad de poner
en movimiento la inmediatez del en si —la forma en que la sustan-
cia es la conciencia—, o a la inversa, tomando el en si como lo inte-
rior, la necesidad de realizar y revelar lo que sélo interiormente es,
es decir, reivindicarlo para la certeza de si mismo.” 1

Los momentos finitos perecen, son «digeridos», en este camino
del espiritu a lo largo de la historia: “Por el otro lado de su devenir,
la historia, es el devenir que sabe, el devenir que se mediatiza a si
mismo —el espiritu enajenado en el tiempo; pero esta enajenacion es
también la enajenacién de ella misma; lo negativo es lo negativo de
si mismo. Este devenir representa un movimiento lento y una su-
cesion de espiritus, una galeria de imagenes cada una de las cuales
aparece dotada con la riqueza total del espiritu, razon por la cual
desfilan con tanta lentitud, pues el si mismo tiene que penetrar y
digerir toda esta riqueza de su sustancia. Por cuanto que la perfec-
ci6én del espiritu consiste en saber completamente lo que él es, su

9 Fondaments de la temporalité, Paris, Teoresi, afio, n° 3-4, pp. 115-128, pp.
118-119. Kojeve afirma algo asimilar cuando dice: “La frase que identifica el es-
piritu y el tiempo resume toda la filosofia de Hegel” (Introduction a la lecture
de Hegel, Paris, Gallimard, 1968, p. 372). La traduccién es nuestra.

10 Fenomenologia del Espiritu, México, F.C.E., 1985, trad. W. Roces, p.
468.
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sustancia, este saber es su ir dentro de si, en el que abandona su
ser alli y confia su figura al recuerdo”!’. La finitud es el instru-
mento del espiritu absoluto que en la negacién pasajera de su infi-
nitud consigue paulatinamente alcanzar el télos de su dinamismo.

Por otra parte, hay algo de «circularidad» en la visién hegelia-
na de la historia: “Este movimiento es el ciclo que retorna a si, que
presupone su comienzo y s6lo lo alcanza al final” 2. No estamos
aqui, sin duda, frente a la figura del «eterno retorno», pues el mo-
vimiento tiene un telos «horizontal». El espiritu de los inicios no es
el mismo del término y ya no lo volvera a ser. No hay entonces
«eternidad circular», hablando con exactitud. Hegel por momentos
identifica la eternidad con la unidad del tiempo: “... lo que es abso-
lutamente presente o eterno es el tiempo mismo en tanto unidad
del presente, futuro y pasado.”'® Pero al presente como lo entiende
Hegel no le cabe propiamente dicha la nocién de eternidad, ni si-
quiera entendida como sucesién infinita, pues el presente es un
momento del devenir que procede hacia una meta fija. ;Sera el
devenir, como totalidad del ser actualmente presente, la eternidad?
Aun asi incluiria a la potencia que hace posible un nuevo presente,
por lo que no se puede hablar de eternidad sino de manera algo
equivoca, o sea dentro de una redefinicién de la misma.

Finalmente nos enfrentamos a un gran interrogante dentro de
la perspectiva hegeliana en cuanto al tema del tiempo: ;qué suce-
dera con el devenir y el tiempo luego que el espiritu logre alcanzar
su meta y sea totalmente transparente a si mismo, cuando no
necesite ya de la sucesion? El problema del tiempo y la eternidad o
simplemente la comprensién de la posibilidad de un maés alla del
instante en que el espiritu absoluto alcance su objetivo y cumpla el
sentido del tiempo, queda aparentemente sin respuesta. Podemos
explicar mediante la dialéctica el pasado, el presente y el futuro in-
mediato, pero aquel «futuro» méas all4 de la autoconciencia del espi-
ritu, jacaso sea el «fin», en la misma plenitud del tiempo?

11 Hegel, Fenom., ed. cit., pp. 472-473.

12 Hegel, Fenom., ed. cit., p. 469.

13 Hegel, Jeanaer Realphilosophie, Hamburg, Meiner, 1967, hrsg. v. dJ.
Hoffmeister. Citado por E. Albizu, “El tiempo en el pensamiento de Hegel”, Rev.
Stromata, Buenos Aires, 1971, n° 3-4, pp. 417-458, p. 444.
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Toda filosofia que presente un ¢élos inmanente a la historia
tiene que vérselas tarde o temprano con este interrogante. El ma-
terialismo dialéctico toca méas de cerca esta problematica aunque
no parece resolverla, quizas por partir de los mismos principios
(monismo-dialéctico), heredados del idealismo. La dialéctica sigue
siendo la ley de evolucién del ser en este caso, como se sabe, de la
materia.

Es en Engels, para nuestra sorpresa, en quien encontramos al-
guna respuesta acerca del «fin de los tiempos». F. Engels desarro-
lla una explicacién dialéctica de la evolucién natural. En este campo
tendra ocasién de enfrentarse con la ciencia y con la hipédtesis cien-
tifica de su tiempo sobre la entropia. Esta hipétesis vaticinaba la
posibilidad de un fin de los tiempos a partir de la creencia de una
progresiva pérdida de energia en las transformaciones naturales.
Engels descarta de plano esta tesis: si el mundo ha de tener un fi-
nal, es porque ha tenido un principio y esto es logicamente contra-
dictorio con las bases anticreacionistas del materialismo dialéctico:
“Ante todo ha sido puesto en marcha el reloj del universo, luego
avanza hasta el momento donde llega a un estado de equilibrio; a
partir de ese momento sélo un milagro podra hacerlo salir de este
estado y volver a ponerlo en movimiento. La energia de pensamien-
to para ponerlo en marcha ha desaparecido, al menos
cualitativamente, y no puede ser restituida mas que por un impul-
so venido del exterior. Por lo tanto el impulso del exterior fue igual-
mente necesario al principio, por lo tanto la cantidad de
movimiento o de energia ha debido ser creada, por lo tanto ha podi-
do ser creada, por lo tanto puede ser destruida. Ad absurdum!” .

Dejemos a un lado la tesis de la no necesidad de un inicio tem-
poral para que la dependencia ontolégica de los seres contingentes
con respecto a un origen siga siendo cuestionable. Aqui nos referi-
mos mas bien al apriorismo del materialismo dialéctico y a las con-
secuencias contradictorias que éste impondra a la doctrina. La
imposibilidad légica (contradiccién), de acuerdo con sus premisas,
de que el mundo tenga un principio y un fin lo lleva a priori de la

14 Engels, Dialectique de la Nature, en Oeuvres complétes, Paris, Ed. So-
ciales, 1952, p. 292. La traduccién es nuestra.
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investigacién cientifica a una toma de postura dogmatica '®: el
mundo es infinito en espacio y tiempo. Esta tesis tampoco deja de
ser contraria a su explicacion de la realidad natural e histérica. La
naturaleza y la historia en Marx y Engels siguen una ley de evolu-
cién (dialéctica), que desde el mundo inorgénico va llevando la rea-
lidad hacia la sociedad comunista final. ;Cémo se introduce este
desarrollo dialéctico, que tiene su principio, medio y fin, dentro de
un tiempo infinito? Aqui Engels es puesto en un brete del que
parece querer salir mediante la idea de un tiempo infinito circular:
“La materia se mueve dentro de un ciclo eterno: ciclo que, cierta-
mente, da cumplimiento a su revolucién a través de duraciones
para las que nuestro afo terrestre no es una unidad de medida
suficiente, ciclo en el cual la hora del supremo desarrollo, la hora de
la vida orgéanica, y mejor aun la hora en que viven los seres que
tienen conciencia de si mismos y de la naturaleza, es medida con la
misma parsimonia que el espacio en el que existen la vida y la con-
ciencia de si; ciclo en el que todo modo finito de existencia de la
materia —sea éste sol o nebulosa, animal individual o género de
animales, combinacién o disociacién quimica— es del mismo modo
transitorio, no tiene nada de eterno sino que la materia esta en
eterno cambio, en eterno movimiento, y las leyes segtn las cuales
se mueve y cambia. Pero, sea cual sea la frecuencia y sea cual sea
el inexorable rigor con los que este ciclo se realiza en el tiempo y en
el espacio, sea cual sea el nimero de millones de soles y de tierras
que nacen y perecen; tan largo tiempo transcurre para que dentro
de un sistema solar se establezcan las condiciones para la vida or-
ganica, y para que se den sobre un solo planeta; tan numerosos los
seres organicos que deben primero aparecer y perecer antes de que
surjan de su seno los animales con un cerebro capaz de pensar y

1> Lo mismo sucedia, segtin afirma Ferrater Mora, en el materialismo dia-
léctico soviético, en el que los filésofos «supervisaban» la direccién de la ciencia:
“Estiman que el conocimiento cientifico se halla regido por ciertos axiomas fun-
damentales, tales como la infinitud del universo en el espacio y el tiempo, el del
origen inorgdnico de los organismos, el del fundamento fisiologico —y en tltima
instancia material- de los procesos psicolégicos, y principios similares. Cual-
quier teoria cientifica que se desvie de estos «axiomas fundamentales» es recha-
zada como «incientifica», o por lo menos como una «interpretacién incientifica
de los resultados cientificos».” La filosofia actual, Espana, Alianza, 1982, p. 102.
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que éstos encuentren para un corto lapso de tiempo condiciones
propias para su vida, para ser luego exterminados sin misericor-
dia— tenemos la certeza que, en todas sus transformaciones, la
materia permanece eternamente la misma, que ninguno de sus
atributos puede jamas perderse y que, en consecuencia, si ella debe
sobre la Tierra exterminar un dia, con una necesidad de ariano, su
fruto supremo, el espiritu pensante, es necesario con la misma ne-
cesidad, que en alguna otra parte y en otro momento, lo reproduz-
ca.” 1 “La fisica, como anteriormente la astronomia, ha llegado a
un resultado que indica necesariamente como conclusién ultima de
la ciencia el ciclo eterno de la materia en movimiento.” ' Es tan

16 Op. cit., pp. 45-46.

17 Op. cit., p. 37. En la misma obra dice Engels: “Il y a aussi une connais-
sance infinie: «questa infinita che le cose non hanno in progresso, la hanno in
giro» (*). Ainsi la loi du changement de forme du mouvement est un loi infinie,
se referment sur elle-méme. Mais pareilles infinités sont a leur tour entachées
de finitude, elles ne se presentent que fragmentairement.” Y en la nota (*)
“Cette infinité que les choses n’atteignent pas dans la progression, elles l'attei-
gnent dans la rotation” (Galiani Della Moneta) “Cette citation a déja été utilisée
par Marx dans le livre I du Capital (E.S.T.I., p. 157 n.).” (Op. cit., p. 240).

El marxismo oficial soviético sostenia una postura similar a esta cuando
hacia convivir la infintud del tiempo y el movimiento circular de la materia. V.
Arcidiacono en su articulo, Tempo e creazione (Padova, Sophia, fasc. 34, 1972,
pp. 211-230) cita un texto oficial del marxismo (Fondamenti della filosofia
marxista, Milano, 1965, preparata da una équipe di 11 autori tra i piu accre-
ditati del pensiero sovietico pubblicata a Mosca nel 1958 in due volumi) donde
se afirma la necesidad tedrica —apriori—, de que el tiempo y el espacio sean in-
finitos: “Anche il tempo ¢ illimitato ed infinito. Qualunque sia la quantita di
tempo trascorso fino a un dato avvenimento, il tempo continuera ancora
senza mai raggiungere un termine oltre il quale non ci sia piu alcuna durata,
non ci sia un numero infinto di processi che si sussegono e costituiscono
complessivamente la durata infinita. Similimente, per quanto sia lontano nel
passato un determinato avvenimento, esso & stato preceduto da una quantita
innumerevole di altri avvenimenti, dotati nel loro complesso di durata infini-
ta. Rifutare di riconoscere l'infinita dello spazio e del tempo comporta
I’abbandono del materialismo. Se il tempo non ¢ infinito, se il mondo non
esiste eternamente, significa che ci fu un momento in cui il mondo non c’era;
significa che il mondo é stato creato da qualcuno esistente fuori del tempo”
(pp. 217-218, del art.). A continuacién, Arcidiacono, cita el caso de R.
Havemann, profesor de la Universidad de Humboldt de Berlin Este, quien
fue expulsado del Partido Comunista en 1964 por su cuestionamiento acerca
de la validez de la tesis del tiempo y el espacio infinitos. Havemann queria
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inevitable como asombroso reconocer el eco del eterno retorno en
estos pensamientos.

Pareceria ser que, si nuestro punto de partida metafisico es un
monismo dialéctico que quiere explicar cientifica o racionalmente el
devenir natural e histérico en funcién de un telos inmanente y
que, si por otro lado se niega un comienzo y un fin absoluto de los
tiempos, la 16gica se desliza radpidamente hacia la necesidad de un
eterno retorno de lo mismo. El «eterno retorno» es la figura de la
eternidad secularizada, identificada con el tiempo. Representa una
cierta perfecciéon —en el sentido literal de «per-facere» (hacer hasta
el fin), de acabamiento— en la sucesién. La dialéctica expresa al ser
que guia hasta el final y luego ... {volvera a repetirse?

Aparentemente no se aprecia en Hegel ni en Marx una toma de
postura explicita sobre este punto de llegada, quizas indeseable para

conciliar la tesis del espacio y tiempo infinitos con ciertas conclusiones de la
ciencia que al parecer correspondian mejor a la idea de una limitacién en el
espacio y el tiempo. La conciliacién, sostenia, sélo se logra mediante la
admisién de ciclos naturales. Pero si existe un retorno de lo mismo no se
puede hablar ya de un «progreso dialéctico», pues desde el punto de vista de
un retorno eterno de lo mismo, el progreso es sélo relativo a un momento del
ciclo (progreso-regreso-progreso). Progreso y regreso serian una misma
realidad vista desde dos angulos distintos: “Qualche tempo fa —scrive
Havemann— ho participato a una discussione, all’istituto filosofico dell’'univer-
sita Humboldt, in cui il professore Ley dichiaro che al massimo si poteva
ammettere I'idea di un volume finito del mondo, ma che 'idea di un tempo
finito sarebbe assolutamente inaccettabile. Essa non sarebbe altro che una
conferma diretta delle opinioni teologiche sulla creazione del mondo. Dato
che queste teorie confermano la teologia, esse devono essere false.” (...) “Cio
che nei modelli con tempo finito e essenziale ... € il concetto che lo sviluppo
del cosmo nel suo complesso non sia semplicemente una ripetizione costante,
procedente dall’eternita di fenomeni sempre uguali, come finora se credeva.
Nel mondo infinito nello spazio e nel tempo visono soltanto alti e bassi dello
sviluppo del singoli ogetti del mondo, ma non uno sviluppo progressivo del
tutto. Cosi la nostra terra sarebbe nata alcuni miliardi d’anni ja... Aurebbe
prodotto la vita e sarebbe destinata a perire. Tutto ci6 dovrebbe ripetersi al-
trove tra un numero infinito di milardi d’anni e sarebbe gia avvenuto infinite
volte dall’ eternita. Ma per I'insieme del mondo cosmico non ci sarebbe una
siviluppo, un’evoluzione.” (p. 220; 225, del art.).

El eterno retorno modificaria, entonces, la concepcién “mesidnica” del
materialismo dialéctico, introduciria en ella un cambio axiolégico profundo
que repercutiria sobre toda la doctrina.
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ambos sistemas, pues llevaria a modificar postulados esenciales.
Quien desde otra perspectiva, pero dentro también de la filosofia de la
inmanencia, sostiene esta tesis con vigor poético es Nietzsche.

Es la mirada apasionada de Nietzsche, su enamoramiento por
el potencial de la vida, su exigencia visceral de eternidad, que le
lleva a formular de manera abierta y exaltada la ilusién del eterno
retorno: “{De pie, pensamiento vertiginoso, surge de las profundida-
des de mi ser! Yo soy tu canto de gallo y tu alba matinal, dragén
adormilado; levantate! (...) Yo, Zaratustra, el afirmador de la vida,
el afirmador del dolor, el afirmador del eterno retorno, a ti es a
quien llamo, tu el més profundo de mis pensamientos.” % (...) “jOh,
c6mo no he de anhelar el anillo nupcial de los anillos: el anillo del
Eterno Retorno. Nunca encontré la mujer de quien quisiera tener
hijos, a no ser la mujer a quien yo amo: jpues yo te amo, eternidad!
iPUES YO TE AMO ETERNIDAD!” 8bis

“iPorque yo te amo, Eternidad! Anillo nupcial del eterno retor-
no”: es la declaracién de amor de Nietzsche, repetida constante y
ardorosamente en “Los siete sellos” de Zaratustra.

Zarutustra es el profeta del eterno retorno, la esperanza subli-
me del mortal:

“Pues tus animales saben perfectamente quién eres, joh
Zaratustra! y quién has de ser; mira tu eres el que predica el
«eterno retorno»: jeste es ahora tu destino! (...) ;Yo volveré, con ese
mismo sol, con esta tierra, con este aguila, con esta serpiente, pero
«no» a una vida nueva, o a una vida mejor, a una vida semejante;
yo volveré eternamente a esta misma, a esta vida bienaventurada,
tanto en lo grande como en lo pequefio para ensefiar el eterno retor-
no de todas las cosas, a fin de proclamar la palabra del gran Medio-
dia de los hombres y de la tierra...” 1°

El «eterno retorno» cristaliza su anhelo profundo de eternidad
en la inmanencia:

“Unal!
iHombre, ten cuidado!

8 Asi hablé Zaratustra, Buenos Aires, Aguilar, 1951, pp. 219-220.

18bis Qp, cit., p. 230.
19 Op. cit., pp. 222, 223.
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iDos!

(Qué es lo que dice la profunda noche?
iTres!

iYo he dormido, yo he dormido!
iCuatro!

He despertado de mi profundo suefio
iCinco!

iEl mundo es profundo!
iSeis!

iY mas profundo de lo que penso el dia!
iSiete!

iProfundo es su dolor!
iOcho!

iEl gozo es méas profundo que la afliccién!
iNueve!

El dolor dice: jpasa y acaba!
iDiez!

Pero todo goce quiere eternidad,
iOnce!

quiere la profunda eternidad
iDoce!” 20

“La alegria aspira a ser eterna”; “jYo te amo eternidad!”;
“Anillo nupcial del eterno retorno”, es el clamor de Nietzsche. Re-
tengamos para retomarla luego hacia el final del trabajo, la vincu-
lacién que hace Nietzsche entre eternidad, plenitud de la alegria,
amor y nupcialidad. Estos elementos entran, también a nuestro

20 Op. cit, p. 229. Es interesante la reflexién que realiza Amadeo Silva
Tarouca: “Il semble difficile, en metaphysique d’échaper a 'attraction d’'une
éternité qui ne peut étre réelle que si Dieu existe. A celui qui ne veut pas
éloigner de lui la pensée rigoureuse, il ne reste que I’évasion dans le trans-
fini d’'un temps qui n’est ni éternel ni temporel, mais cyclique. Or, la logique
assez douteuse du temps circulaire ne fait qu'ajourner «a I'infini» ce qui lui
manque de ’éternité. Mais, a l'instant, a chaque instant les aspirations idéa-
les et réelles a la fois, dites existentielles, de 'homme veulent étre enten-
dues. Jadis, le concept cyclique était, pour ainsi dire, I'aterrissage forcé de ses
aspirations en face du mystére.” (del art. “I’instant de I'esprit”, en la rev.
Tempo e eternita, del Archivio di Filosofia, Padova, 1959, pp. 91-103, p. 102).
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parecer, en la descripcidn de la Vida eterna: comunién festiva en la
plenitud del amor.

Pero la eternidad del «eterno retorno», es la infinita repeticién
de la finitud con todas sus limitaciones y precariedades. Es una
«eternidad» incapaz de saciar la sed de Nietzsche de una “alegria
perfecta interminable”. La alegria aspira al Agape, a la fiesta total,
al fin del suceder una y otra vez en la indigencia. De ahi que Santo
Toma4s afirma que “la finalidad y norma de la templanza es la vida
eterna”?'. La templanza que es la virtud que nos permite el pla-
cer, el gozo, en definitiva también la alegria, tiende naturalmente
al Agape.

De ahi que lleguemos en el «eterno retorno» a una cierta «con-
tradiccién ontoldgica»: el ansia escrita en la naturaleza humana es
imposible de colmar, es el deseo amputado de su objeto, el amor no
retribuido, el anhelo impotente e irresignable, el «todavia no» tem-
poral que caracteriza a Eros, infinitamente repetido.

Quien describe con claridad atormentadora este aspecto nega-
tivo del «eterno retorno» es el filosofo francés neonietzscheano
Michel Foucault. Comentando la obra de G. Deleuze, Diferencia y
repeticion, y a propoésito del «eterno retorno», sostiene: “... nos en-
contramos siempre en los dos bordes de la herida que ya esté produ-
cida (y que ya estaba producida y que ya esta producida como ya
estaba producida), y que de nuevo se producira (y que se producira
aunque se produzca de nuevo) es més fibrilacién indefinida que
arte; el tiempo es lo que se repite; el presente fisurado —fisurado por
esta saeta de futuro que lo contiene reportandolo de una parte a
otra— el presente no cesa de volver” (...)

“Cronos es el tiempo del devenir y del nuevo comienzo.
Cronos avala pedazo por pedazo lo que ha hecho nacer y lo hace
renacer en su tiempo. El devenir monstruoso y sin ley la gran
devoracién de cada instante, el engullimiento de toda vida, la disper-
si6n de sus miembros, estan vinculados a la exactitud del nuevo co-
mienzo. El Devenir nos hace entrar en ese gran laberinto que
apenas es diferente en su naturaleza del monstruo que lo habita;
pero del mismo fondo de esta arquitectura por completo retorcida y

2 11-11, 141, 6



LA DISYUNTIVA HERMENEUTICA DE LA TEMPORALIDAD HUMANA 25

vuelta sobre si misma, un s6lido hilo permite volver a encontrar
las huellas de sus pasos anteriores y permite volver a ver el mismo
dia. Dionisios con Ariadna, t eres mi laberinto. Sin embargo, Aion
es el propio volver, la linea recta del tiempo, esta grieta mas rapida
que el pensamiento, mas delgada que cualquier instante, que de
una parte a otra de su saeta indefinidamente cortante, hace surgir
este mismo presente como si hubiese sido ya indefinidamente pre-
sente e indefinidamente futuro.” 2

En esta comprensiéon del presente habitan al mismo tiempo
la desmesura y la necesidad (Dionisios con Ariadna): Cronos es
engullidor de la vida, devorador del instante en devenir y retorno.
Cronos es nuestro verdugo y el hacedor de nuestro renacimiento.
Con ese asesinato y resurreccion pierde toda dimension de sentido
la vida y el presente. Cronos, lejos de saciar nuestro anhelo de eter-
nidad, calma su propia hambre devorando junto con sus hijos, el
sentido de toda vida e inunda el tiempo de hastio y melancolia. Por
otro lado inyecta a cada momento fugaz e imperfecto la absurda
gravedad de lo eternamente repetido y repetible.

Un pensador que ha asumido draméaticamente el agotamiento
de las posibilidades teoréticas del inmanentismo es Schopenhauer.
Si la realidad se identifica con el devenir de una tnica sustancia de
la cual somos sus manifestaciones conscientes, entonces el ser es, a
su parecer, en Ultimo analisis irracional: ...“e]l mundo es un proble-
ma que no puede resolverse, pues toda filosofia, hasta la més per-
fecta, contendra siempre un elemento inexplicado, una incgnita
semejante a un precipitado indisoluble o al residuo que deja la irra-
cional relacién entre dos cantidades. Por eso cuando nos pregunta-
mos por qué existe el mundo en vez de no existir, no encontramos
dentro del mundo argumento justificativo, la causa final, el motivo
de su existencia”. (...) “... el principio de la existencia del mundo
carece de razon, es decir que es una voluntad de vivir ciega”. (...)
“Concuerda perfectamente esto con la constitucién del mundo, pues
s6lo una voluntad ciega ha podido colocarse en las condiciones a que
nos vemos reducidos. Una voluntad clarividente hubiera advertido
al punto que el negocio no cubria los gastos, puesto que tantas

22 Theatrum Philosophicum, Barcelona, Anagrama, 1981, pp. 43-44.
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luchas y tantos esfuerzos, tantas fuerzas empleadas, tantos cuida-
dos, angustias y dolores y sobre todo el aniquilamiento infalible de
cada ser viviente, no estan recompensados por una existencia que
conquistamos de esa manera, que es efimera y que se reduce cons-
tantemente a la nada en nuestras mismas manos.” %

El hombre vive un presente efimero e inconsistente que se ani-
quila constantemente hacia el pasado: “En el espacio infinito y en el
tiempo infinito el individuo se encuentra dentro de su finitud y por
consiguiente como una dimensién infinitamente pequenia, perdido
en la inmensidad de aquello cuya existencia frente a dicha inmen-
sidad no cuenta con un Cuando y Dénde absolutos, pues su lugar y
su duracién son partes finitas de un todo infinito y sin limites.” 2

“Podemos comparar el tiempo con un circulo que diera vueltas
eternamente; la mitad que desciende seria el pasado; la otra mitad
que siempre asciende, el futuro, y el punto superior indivisible que
marca el contacto con la tangente seria el presente inextenso; asi
como la tangente no toma parte en el movimiento circular, tampo-
co el presente”. (...) “Por consiguiente, no tenemos que investigar
el pasado anterior a la vida ni el futuro posterior a la muerte,
porque s6lo podemos conocer el presente, forma tnica en que la
voluntad se manifiesta: es inseparable de ella, pero ella también lo
es de é1.”%

% El mundo como voluntad y representacién, Madrid, Aguilar, 1927, pp.
1134-1135.

2 Op. cit., p. 342.

% Op. cit., p. 310. Ilustra muy bien esta idea, un cuento de Jorge Luis
Borges, Tlon, Ugbar, Orbis, Tertius, en el que se menciona la posibilidad de
la existencia de un universo (Tl6n) inmanentista en el que el tiempo se redu-
ce a la atomicidad de un presente desvinculado de su pasado y de su futuro:
“Este monismo o idealismo total invalida la ciencia. Explicar (o juzgar) un
hecho es unirlo a otro; esa vinculacién en T1l6n, es un estado posterior del
sujeto, que no puede afectar o iluminar el estado anterior. Todo estado mental
es irreducible: el mero hecho de nombrarlo —id est, de clasificarlo— importa
un falseo. De ello cabria deducir que no hay ciencias en Tl6n —ni siquiera ra-
zonamientos”. [...] “Los metafisicos de T16n no buscan la verdad ni siquiera la
verosimilitud: buscan el asombro. Juzgan que la metafisica es una rama de la
literatura fantdstica. Saben que un sistema no es otra cosa que la subordina-
cién de todos los aspectos del universo a uno cualquiera de ellos. Hasta la frase
«todos los aspectos» es rechazable, porque supone la imposible adicién del ins-
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Para Schopenhauer el presente no forma parte de un todo, de
un légos en devenir en sentido profundo. En la concepcién dialécti-
ca del monismo la permanencia del pasado en el presente y la gra-
vitacién en éste del porvenir son de suma importancia para la
racionalidad de la evolucidn. Pero, si el todo es esencialmente irra-
cional, el pasado y el futuro pierden su peso, frente a la Gnica rea-
lidad del «ahora». Lo tinico constatable es la existencia actual de un
todo, en ultima instancia, irracional.

El «yo» consciente del hombre padece un gran fraude. Se afe-
rra a su vida, trata de conservarla, pero es estafado y aniquilado por
la voluntad ciega de vivir que lo instrumentaliza a favor de su pro-
pia perduracién. Schopenhauer seria incapaz de amar la eternidad
del retorno como Nietzsche. Pues representa para el ser finto la
eterna repeticion de una estafa: “Por virtud del tiempo, todos nues-
tros goces y todas nuestras alegrias se nos evaporan entre las
manos, haciendo que nos preguntemos con sorpresa a déonde han ido
a parar. Esta nada, esta inanidad misma, es lo que forma cuanto
hay de objetivo y de real en el tiempo, es decir, lo que le correspon-
de a la esencia misma de las cosas; por consiguiente, esto es lo que
realmente expresa el tiempo. Asi, es la condicién necesaria a priori
de todas nuestras intenciones, pues todas las cosas, sin excepcion
de nosotros mismos, tienen que manifestarse bajo esta forma. A
esto se debe el que la vida se asemeje a un pago hecho en calderilla,
que hay que contar pieza por pieza, y del cual es forzoso dar recibo;
la moneda son nuestros dias; el recibo, la muerte. El tiempo es
quien, al final, publica la sentencia de la naturaleza contra todos
los seres destruyéndolos.” 26 Un pesimismo insalvable es el punto de
llegada en Schopenhauer del inmanentismo metafisico que lleva a

tante presente y de los pretéritos. Tampoco es licito el plural «los pretéritos»,
porque supone otra operacién imposible...Una de las escuelas de Tlon llega a
negar el tiempo; razona que el presente es indefinido, que el futuro no tiene
realidad sino como esperanza presente, que el pasado no tiene realidad sino
como recuerdo presente (¥*).” Y en la nota (¥) “Russell (The analysis of mind,
1921, pagina 159) supone que el planeta ha sido creado hace pocos minutos, pro-
visto de una humanidad que «recuerda» un pasado ilusorio.” En Ficciones,
Buenos Aires, Emecé, 1986, pp. 22-23.
% Qp. cit., p. 1129.
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sus ultimas consecuencias la identificacion del ser y el devenir. El
tiempo absoluto —si seguimos una coherencia teérica—, no tiene
légos interno. Es un «ahora» que, de instante en instante, viene de
la nada para volver a caer en la nada. El tiempo es el ahora del
acto del todo. El todo es acto finito, es «ahora» o es nada.

Nuestro interés no es tanto histérico como teorético en este
pequeno recorrido hecho por autores inmanentistas. Por otro lado,
las conclusiones de Schopenhauer que vinculan inmanencia e irra-
cionalidad son tal vez vigentes desde el punto de vista teérico. Dice
Max Horkheimer con respecto a Schopenhauer como punto de lle-
gada de la modernidad: “Quien comienza a filosofar teniendo en
cuenta la tradicién europea, pero sin presuponer lo que habra de
surgir de ello, acaso llegue a experimentar lo absurdo de su empre-
sa. El esfuerzo por alcanzar la verdad que pasa a través del Ilumi-
nismo y se libera en Schopenhauer de toda imposicién externa,
lleva en su camino con légica incontrovertible al punto en que la
nocién de verdad se niega a si misma.” (...) “Esta contradiccién,
inmanente al pensar auténomo, y por la que una y otra vez se ve
demolido, es la contradiccién que Hegel conocia como ningun otro a
lo largo de los esfuerzos para conjurarla que cumplia mediante su
sistema.”

La identificacion del ser y el devenir dificulta la “comprensién”
metafisica de la realidad. La inconsistencia de los entes particula-
res conduce a un fenomenismo, al caracter «fractal» del ser, en una
suerte de retorno al nominalismo del que partié el Iluminismo.
Desemboca, como lo desarrollan T. Adorno y M. Horkheimer en
Dialéctica del Iluminismo, en una abdicacién del pensamiento au-
ténomo de sus pretensiones de racionalidad. Pero es una abdicacién
hecha después de haber incursionado en la metafisica hasta las
ultimas consecuencias. Esta Gltima es la cosmovisién de gran
parte de la filosofia contemporanea en la corriente de pensamiento
denominada «posmodernidad» %,

2T Sobre el concepto del hombre, Buenos Aires, Sur, 1970, p. 105.

2 J. F. Lyotard, afirma: “Simplificando al maximo, se tiene por posmo-
derna, la incredulidad con respecto a los metarrelatos. ;Dénde puede residir
la legitimacién después de los metarrelatos?” [...] “El saber posmoderno no es
solamente el instrumento de los poderes. Hace mas 1til nuestra sensibilidad
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b. El rostro del hombre

En el inmanentismo, como sefialamos més arriba, el ser par-
ticular en general es un «aparecer» momentaneo en la vida de un
todo infinito: “La proposicién que lo finito es ideal —afirma
Hegel—, constituye el idealismo de la filosofia. El idealismo de la
filosofia no consiste mas que en esto: no reconocer lo finito como
verdaderamente existente.” % Pues el todo infinito es lo verdadera-
mente existente, lo finito es un momento en su manifestacion suce-
siva: ...“lo finito no se halla eliminado por lo infinito, como por un
poder que se presente fuera de él, sino que es él su propia infinitud,
su eliminarse a si mismo”3°. Sin alteridad metafisica, no puede
haber real oposicién entre lo finito y lo infinito; el ser se identifica
con el devenir de la sustancia infinita mediante la sucesion finita.
Esta situacion se traduce en un desgarramiento interno al ser par-
ticular: “... yo soy la lucha pues, la lucha es precisamente este con-
flicto que no es una situacién de indiferencia de ambos en cuanto

ante las diferencias, y fortalece nuestra capacidad de soportar lo inconmensu-
rable. No encuentra su razén en la homologia de los expertos, sino en la
paralogia de los inventores.” La condicién posmoderna, Buenos Aires, Cate-
dra, 1987, p. 10. Aparecen alli temas similares a los que afirmamos en el texto:
negacién de la metafisica (metarrelato, en Lyotard), fragmentariedad de lo
real y la verdad como «paralogia».

J. Baudrillard sostiene por su parte: “Ocurri6é lo mismo con Dios y con la
Revolucién. La ilusién de los iconoclastas consistié en apartar todas las aparien-
cias para hacer resplandecer la verdad de Dios. Porque no habia verdad de Dios,
y quizé secretamente lo sabian, su fracaso provenia de la misma intuicién de los
adoradores de imégenes: sélo se puede vivir de la idea de una verdad altera-
da. Es la Ginica manera de vivir de la verdad (precisamente porque la verdad
no existe). No hay que querer apartar las apariencias (la seduccién de las
imdgenes). Es necesario que este intento fracase para que la ausencia de
verdad no salga a luz. O la ausencia de Dios. O la ausencia de la Revolucién.”
De la seduccién, Buenos Aires, Catedra, 1987, p. 60. Encontramos aqui los
mismos temas: negacién de la metafisica (en la negacién de toda verdad),
fragmentariedad de lo real (reino de las apariencias) y una cuota de cinismo
en la obstinacién en que la ausencia de verdad no salga a la luz dado que el
enganio es més facil de soportar que la ausencia de sentido.

% La ciencia de la Liogica, Buenos Aires, Ed. Mondolfo, Soler-Hachette,
1968, p. 136.
30 Hegel, ibidem, p. 169.
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distintos, sino més bien la conexién de ambos. Yo no soy uno de los
elementos de la lucha, soy los dos, soy la lucha misma. Soy el fuego
y el agua que se tocan y el contacto, la unidad de lo que se rehtuye
absolutamente.” 3! La tensién interior hacia la disolucién es la ver-
dadera esencia del ser que es a un tiempo finito e infinito.

La persona humana cumple el mismo destino de la sustancia
particular en general: ...“éstos (los hombres) en relacién con el con-
tenido sustancial de su trabajo, son instrumentos y su subjetividad
que es su yo propio es forma vacia de actividad.”* El hombre es
momento instrumental de una vida que le resulta ajena y a su vez
lo constituye. Paraddjicamente los caminos de salida buscados por
la modernidad iluminista para la emancipacién del hombre, des-
embocan en el inmanentismo en la mediatizacién de la existencia
humana. ;Dénde residira la emancipacién més alla de la desapari-
cién del rostro del hombre que debiera ser su sujeto?

El ser humano es el advenimiento a la conciencia de la sustan-
cia infinita objetivada. Y con la conciencia llega la desesperacion al
ser con ansias de permanencia destinado a la aniquilacién: “La
muerte es una refutacién de este error —concluye Schopenhauer—y
le hace desaparecer. Creo que en la hora de nuestra muerte debe-
mos sentir que una pura ilusiéon limitaba hasta entonces nuestra
existencia a nuestra persona.”*

Dentro de esta linea el rostro del hombre es genérico3*. No
sujeto, sino instrumento. La eficiencia de las causas segundas, es
de tipo instrumental. ;Qué ocurre con la libertad, causa segunda
por excelencia? La libertad humana se revela como una nueva ex-
presion equivoca. El concepto de libertad como capacidad de auto-
determinacion dentro de las posibilidades esenciales, no halla aqui
referente, porque, de haber un espacio de potencialidad, su actuali-

31 Citado por Ernst Bloch, en Sujeto-objeto, México, F.C.E., 1983.

32 Hegel, Fenomenologia del espiritu, Madrid, Victoriano Suérez, 1918,
p. 44.

33 El mundo..., ed. cit., p. 1157.

3 Segun la definicién de Boecio en De duabus naturis, c. I11: “Persona est
rationalis naturae, individua substancia.” La inconsistencia del ser particular
impide afirmar la existencia de la persona humana sino como un momento de
la vida del ser genérico.
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zacién no puede provenir de la iniciativa humana. Al hombre todo
le «afluye», su existencia es un canal por donde pasa (y a la vez que
pasa construye el canal mismo) la vida de la sustancia infinita. La
pretension de afirmar libremente lo propio mediante su desarrollo
es una obstinacién contraria a las entratias de lo real: “... llevando
hasta el extremo, dice Hegel, la dltima abstraccién y darse
substancialidad y transformar su pensamiento en ser y confiarse a
la diferencia absoluta.” %

El inmanentismo niega la trascendencia del origen del ser y
la «repone» detras, a sus espaldas, empujando al mundo.

(Qué entiende entonces la filosofia de la inmanencia cuando
habla de libertad? La libertad es la superacién de la ilusién del
limite de lo particular y la inmersién en el reino de la totalidad.
Superar todo otro que limite la espontaneidad humana, manifesta-
ci6n consciente de la vida del todo. Dice R. Eucken —representante
de esta linea de pensamiento—: ...“el Ambito de la vida del hombre
se ha i1do ensanchando, tanto en lo grande como en lo pequeno.
Esta fuerza se traduce en la idea de lo infinito, que se diferencia
claramente de la mera falta de fin” (...) “a este concepto negativo
opusieron los pensadores del siglo de las luces, con energia, el de la
infinitud como un valor positivo. En él veian o buscaban una eleva-
ci6n sobre el reino de la limitacion reciproca de los elementos parti-
culares, el acceso a una vida total superior, a aquel reino que le
contiene en si, a una totalidad que no sufre nada fuera de ella. (...)
De este modo queda demostrado que en el reino humano se desa-
rrolla un movimiento de la vida que trasciende la naturaleza; una
superacién de sus ligaduras, una elevacién a la libertad y a la ori-
ginalidad.” % La libertad consiste en la superacién del limite de la
finitud. Esto trasladado a nivel antropolégico desdibuja el rostro
humano personal en lo genérico en la demolicion universal de todos
los términos.

El idealismo es un agudo intento de lograr una comprensién
racional del mundo desde el punto de vista de la inmanencia en la
identificacién del ser y el devenir. Como ya vimos, otros pensadores

3% Fenomenologia del Espiritu, México, F.C.E., 1985, p. 384.
36 Hombre y mundo, una filosofia de la vida, Madrid, Aguilar, 1957, Cap. II.
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han sacado como consecuencia ineludible de esta identificacién la
imposibilidad de teoreticidad. No obstante, y en parte por la misma
razon, su comprension de la finitud sigue siendo similar a la hege-
liana, con respecto a la falta de consistencia ontolédgica del ser par-
ticular, lo cual es un eje determinante para cualquier afirmacién
posterior acerca del hombre. El tiempo humano es fracturado en un
«ahora» que tiene por sujeto real la totalidad.
dJ. L. Borges lo expresa de manera poética:

“No te habra de salvar lo que dejaron
Escrito aquellos que tu miedo implora;
No eres los otros y te ves ahora

Centro del laberinto que tramaron

Tus pasos. No te salva la agonia

De Jests o de Sécrates ni el fuerte
Sidharta de oro que acept6 la muerte
En un jardin, al declinar el dia.

Polvo es también la palabra escrita

Por tu mano o el verbo pronunciado
Por tu boca. No hay lastima en el Hado
Y la noche de Dios es infinita.

Tu materia es el tiempo, el incesante
Tiempo. Eres cada solitario instante.”*’

Eres cada solitario instante. No hay «Otro» del tiempo en la
identificacion del ser y el devenir en la univocidad. La nostalgia
que fluye de la soledad del instante es otro nombre del anhelo de
nupcialidad como plenitud de vida en la eternidad.

Por otro lado como vimos, inmanencia y disolucién del sujeto es
un binomio dificil de romper desde el punto de vista teorético. Pero
debemos admitir que la dispersion del sujeto, metafisica aparte, es
también una posibilidad de la existencia practica humana. La vi-
vencia humana del tiempo sin un centro que le dé alguna estabili-
dad es definida por San Agustin como distentio®. Se impone aqui

37 Del poema El dpice, en La cifra, Buenos Aires, Emecé, 1981, p. 63.
38 Confesiones, XI, 29.
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la dispersién en la tridimensionalidad del devenir. Esta posibilidad
de dispersiéon no nos es ajena. Estd muy presente en la actual ace-
leracién de la vida. Forma parte del diagnéstico negro de la
posmodernidad *.

Pero pensamos que es humanamente posible también la ex-
periencia de la estabilidad dentro del devenir. Esta experiencia es
manifiesta en la distincion griega del tiempo como kairds. A la
comprensién de la posibilidad de explicacién teorética metafisica y
antropolégica del kairds dedicaremos gran parte del resto del tra-
bajo.

George Steiner desarrolla en Presencias reales* una figura
hermenéutica que aqui nos parece clarificadora. Alli toma como
paradigma de la existencia humana al viernes, sdbado y domin-
go de la Semana Santa cristiana. El hombre habita en el sdbado,
conoce el mal, el sufrimiento, la ignorancia y el triunfo parcial de
la muerte (viernes) y vive en la esperanza de una redencién futura,
del logro de una vida festiva y luminosa (domingo). Pero su dia es
el sdbado. La dispersién del sujeto en el tiempo, la identificaciéon
entre el ser y el devenir pertenecen al viernes. Si s6lo tuviéramos
esa experiencia de la temporalidad nos instalariamos en el viernes
de lleno. Sin embargo el kairés como experiencia del tiempo de la li-
bertad y la posibilidad de una plenitud de vida nos abre otro aspecto
de lo real que pertenece al orden del sdbado, al orden de la esperan-
za en el sentido y la gravedad. Pues supone la existencia de un
centro personal receptivo y activo, de y en la potencialidad activa y
pasiva de los demaés seres. Supone, por tanto, también la alteridad
y la connaturalidad en el orden entre los seres.

Entonces: o la experiencia del tiempo como kairds es una fan-
tasia deconstruible en sus componentes genéticos provenientes del
devenir absoluto; o puede ser explicada desde la metafisica, la an-
tropologia y la ética. Y si el devenir tiene una explicacién como afir-
ma Nietzsche en La voluntad de poder®!, ésta tiene que estar
fuera del devenir. Ya lo habia visto Platén advertido por Cratilo, lo

3 Cfr. G. Lipovetsky, El imperio de lo efimero, Barcelona, Anagrama,
1990.

40 Barcelona, Destino, 1991, paginas finales.

41 Buenos Aires, Aguilar, 1947, Paragrafo 702.
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que le llevé a desdoblar la realidad en dos y buscar la explicacién
del mundo cambiante en la estabilidad de las ideas.

Esto implicaria explorar una explicacién no ya en la perspecti-
va de la univocidad, sino en la de la analogia del ser. En esta pers-
pectiva hallamos una desproporciéon entre las preguntas que el
sujeto formula y las respuestas que es capaz de alcanzar. En la
univocidad la respuesta intenta ser proporcionada a la pregunta
pues se sitia en el plano de lo ya conocido o de lo reducible a lo ya
conocido. La analogia tiene que lidiar siempre con un claroscuro
que no termina de dominar ni de reducir a una claridad definitiva
quoad nos. La analogia pertenece al orden del sdbado.

A grandes rasgos, desde la participacién y la analogia se conci-
be la realidad como un «cosmos» resultante de las relaciones que
existen entre los seres que cuentan con una identidad propia més
alla de sus relaciones y que permite esas relaciones. Los entes no
son «monadicos», en el sentido de Leibniz, pero tampoco pierden
su identidad en las relaciones. Estas son posibles porque quienes
las mantienen, se constituyen en sujetos y términos de las mismas.
De no ser asi la relacién se disolveria en la unidad de una totalidad
que los envolveria a ambos. En esta perspectiva el ser particular
recibe su identidad propia de los contornos precisos de su naturale-
za, desde la cual se vincula y enriquece mediante sus vinculos, ocu-
pando un lugar en la totalidad de lo que es. La participaciéon
intenta explicar —admitiendo que se estd ante la presencia de algo
no totalmente abarcable por la racionalidad humana-— la articula-
ci6n de dependencia y a la vez de distancia metafisica entre lo Uno
y lo multiple, en el sentido de lo absoluto y lo relativo.

En este todo del cosmos, poblado por individuos —en si y en
relacién—, el hombre ocupa un puesto especial y es definido como
«microcosmos» ¥, reflejo a escala del gran orden. Comparte con

42 Dice Gilson en El espiritu de la filosofia medieval: “Conforme al prin-
cipio de Dionisio que requiere que lo alto del orden inferior linde con lo bajo
del orden superior, Santo Tomés coloca al hombre entre el dngel y la bestia,
tocando a uno por la cumbre de su intelecto y a la otra por la caducidad de su
cuerpo. En este sentido muy preciso el hombre es un «microcosmos», ... pues
todas las creaturas del mundo se hallan de algtin modo en é1.” (Madrid, Rialp,
1981, p. 222). (“Quia enim homo medium tenet inter angelicam naturam et
brutalem.” Santo Tomés, I, 96, 2, r.)
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los demads seres vivos una dimensién biolégica y sensitiva e intro-
duce una novedad con respecto a ellos que se vislumbra en su capa-
cidad de conocer mas alla de lo sensible y de obrar libremente: la
novedad del espiritu, de la persona. A partir de su naturaleza per-
sonal, se relaciona para la vida con los demas seres.

La libertad es el poder de autodeterminacién de una naturale-
za que es previamente «<humana» y de «tal hombre». “Soy persona
como ser finito”, sostiene Romano Guardini *}. Nuestra libertad no
es absoluta, sin ataduras, es una libertad condicionada: por nues-
tra naturaleza y su historia, por el fin que persigue, por la realidad
ala que se enfrenta. “Yo soy asi: a la vez en pura necesidad y per-
fecta libertad” ‘. La libertad humana se entiende como el poder
para dar consentimiento a la realizacién de las virtualidades conte-
nidas en la propia identidad y en lo real. La aceptacién de esta ata-
dura inicial: el caracter de datidad del ser, delimita el espectro y la
finalidad de la libertad.

Si la libertad tiene una gravitacién importante en el dinamis-
mo del ser, la temporalidad humana —dimensién propia del obrar
libre del hombre— adquiere una seriedad ineludible: es nuestra
“oportunidad” (el kairés griego) para la libertad. Es esta relaciéon
entre la libertad y el tiempo lo que queremos investigar.

II. Tempus humanum et tempus hominis
(Reflexiones en torno al pensamiento de Franz von Baader)

Homo internus cito se recolligit: quia nunquam se
totum ad exteriora effundit.
T. Kempis *°

Qué sea la duracidén, la permanencia en el ser, propia del
hombre es algo que estard intimamente relacionado con la defi-
nicién de lo especificamente humano.

En las perspectivas expuestas hablamos de temporalidad,

4 La aceptacion de si mismo, Madrid, Cristiandad, 1977, p. 18.
4 Op. cit., p. 26.
4 De Imitatione Christi, 11, 1, 7.
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pues en ambas existe el reconocimiento de la evidencia de la suce-
sién y el cambio. Lo que varia es la comprension del devenir.
Desde la participacién se define al cambio como eidopoiesis.
Este término apunta al hecho de que todo cambio es desarrollo
(poi/hsij) de una naturaleza (ei) /doj) estable que lo sostiene y hace
posible *¢. Desde el punto de vista de la inmanencia el cambio es
parallaxis, no es desarrollo de las posibilidades de un ser particu-
lar, sino mutacién de un momento a otro momento del devenir
(mopa (Magig). En la filosofia hegeliana se podria sostener, en cierta
medida, analégicamente, que la historia del todo es eidopoiética con
respecto al espiritu absoluto, pero paralldctica en relaciéon a los
seres particulares. No asi en la filosofia de Schopenhauer, pues la
irracionalidad del devenir impide hablar de eidopoiesis de la volun-
tad, dado que esta idea supone la existencia de contenidos esenciales
estables que se van haciendo explicitos a través del cambio.

Para poder hablar de temporalidad humana o de una dura-
cién exclusiva del ser humano con coherencia tedrica, el devenir
ha de ser entendido como eidopoiesis, no como eidopoiesis del todo,
sino de cada uno de los seres que conforman el todo *’. Devenir es
desarrollar la propia naturaleza: ser siendo lo que se es.

Nos ayudamos aqui con el pensamiento respecto del tiempo
humano de Franz von Baader, fil6sofo contemporaneo al idealis-
mo aleman: “... todo movimiento no sale sino de lo Inmutable.” ¥ O
sea, todo movimiento es siempre movimiento de un ente que tiene
una identidad propia. Lo que es, es inmutable, invariable, en lo que
respecta a sus caracteristicas esenciales, que son las que lo definen
en su especie, y en el caso del hombre, las que se reflejan también
en su nombre “propio”. “Inmutabilidad-dinamica” en el tiempo. El
movimiento en el exterior (para dar una imagen espacial a lo que

16 Estas expresiones y las que siguen han sido tomadas de la ensefianza
del Dr. Emilio Komar, quien a su vez entr6 en contacto con estas ideas en la
obra de San Maximo el Confesor. Cfr. sobre este tema en San Maximo, Lars
Thunberg, Microcosm and Mediator, Lund, 1965, cap. II.

47 Se podria hablar también anal6gicamente de una eidopoiesis general
del cosmos, considerando siempre que las partes conservan su identidad sin
diluirse en el todo, sin lo cual el orden del todo tampoco podria subsistir.

48 Vorlenungen tiber Religiose Philosophie, Miinchen, Jakob Giel, 1827,
en Werke I, p. 44. La traduccién es del Dr. Emilio Komar.
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queremos decir), se expresa a partir de una orientacién —eidos—,
dibujada desde el interior del ser. Algo similar apunta Santo Tomaés
en las siguientes palabras: ... por la creacion la cosa creada empie-
za a tener algo propio”*?, explicando el caracter de datidad de la
conformacién originaria del ser. Pero esa naturaleza propia se rea-
liza a través del cambio: “Las cosas creadas son en Dios invariable-
mente, en si mismas en cambio, variablemente.” 49

La temporalidad humana, a su vez, es permanencia en el ser
de la persona humana: duracién vivida a partir de un centro per-
sonal, lo que significa que es capaz de conocimiento intelectual e
iniciativa propia, capaz de intervenir en la orientacion concreta de
su devenir.

El «lugar» en el tiempo por excelencia de la persona humana
es el presente. Vivir desde el centro personal significa estar intelec-
tual y afectivamente presente al mundo, puesto que es por el inte-
lecto y la afectividad libre que el hombre se define como persona.
La vida del espiritu es presencia a lo real y lo real es en el presente.
Presente que para poder ser comprendido en su verdadera dimen-
si6n, hay que entenderlo dentro del contexto general del ser. La per-
sona humana encuentra en este presente los caminos para la
libertad mediante su vinculacion con lo real. El tiempo humano
reclama la primacia del presente. No aludimos aqui al conocido
«vivir el presente», sino al «vivir en el presente», en un presente que
contiene también estabilidad: penetrado de sentidos, valores, de
orden, relacionandose con los cuales la persona vive como tal.

Franz von Baader sostiene esta primacia del presente: el
hombre sélo es fiel a su naturaleza si vive presente a la realidad.
Una comun forma de evasién es, dice Baader, hacia el pasado o
hacia el futuro, intentando esquivar siempre la presencia a lo que
es, hundiéndose en un presente falso que adultera la vida: “A este
tiempo eterno, al cual podemos llamar (...) el «tiempo verdadero»,
se ha opuesto aqui el tiempo en sentido restringido, en el cual el
presente falta siempre (pues no estan méas que las dos dimensiones
de la terna completa del tiempo que aqui surgen, a saber el pasado

#®C.G.,1I, q. 28.
49bis ST 1,14, a 15, ad 1.
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y el futuro) y en el cual el vacio de la presencia es colmado con una
presencia aparente. (...) pero de ningin modo es la presencia apa-
rente, sino al contrario la negacién absoluta de toda presencia ver-
dadera, la que se encuentra opuesta directamente a la presencia
verdadera, y la oposicién entre el tiempo verdadero y el tiempo apa-
rente es ella misma aparente, al menos directamente, la verdadera
oposicién se encuentra entre un primer y tercer tiempo «el tiempo
falso».”° La oposicién es en si misma aparente porque el tiempo
humano o es real o no es, ser falso o aparente equivale a un cierto
no-ser. Y el no-ser no puede oponerse a nada. Franz von Baader
denomina «tiempo aparente» a la expresion visible del «tiempo fal-
so» subyacente. El tiempo aparente es aquel que «brota» de un «fal-
so centro» o de un ser «descentrado», cuya vida se orienta por
fuerzas exteriores al centro personal, que huye hacia el futuro o el
pasado o simplemente permanece en relacién con aspectos ficticios,
parciales, superficiales del presente. Estamos en el terreno de la
distentio.

Si el ser humano es consistente en su centro, puede vivir un
presente real. Lo cual no resta valor a la tridimensionalidad del
tiempo: el pasado —y la tradicién como pasado de la comunidad-—,
entra en la conformacién del presente, que a su vez ya posee las
semillas del porvenir. La estabilidad, la dureza (de durities, dura-
cién), del centro es la raiz de la unidad de la tridimensionalidad del
tiempo. A su vez la posibilidad del centro personal y de la permanen-
cia en él, s6lo podria explicarse desde la perspectiva de la alteridad
metafisica del ser y la participacion.

Un ser «des-centrado» estaria condenado a vivir en la periferia
un presente falso. Vivir lo aparente es semejante a vivir «la nada».
Huir del presente o de lo real en si mismo, ya sea hacia la superfi-
cie o en las otras dos dimensiones del tiempo desvinculadas del
centro es vivir en la falsificacién, o en lo que ya no es, o en la fanta-
sia de lo que todavia no es. (Es vivible la nada? ;Es el yo quien la
vive? Segun Baader, esta dispersion de la vida en el tiempo aparen-
te produce la «disolucion» del centro personal: “Todo lo que se le pre-
senta en este tiempo —aparente— (...) lo reclama —al hombre— (o de

30 Op. cit., p. 51.
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un modo dulce o de un modo terrible) a salir; pues no es, como se
sabe perfectamente en teoria pero se olvida siempre en la practica,
mas que una ilusién cuando el hombre abusa de este tiempo, y
«cree» siempre, es decir cuando espera siempre encontrar en otro
punto o parte de ese mismo tiempo (...) lo que no ha encontrado en
un primer momento.” ®* En el tiempo falso se esta fuera del centro,
en la superficie y en contacto con lo aparente. Las tendencias méas
profundas permanecen frustradas pues, una tendencia real sélo se
satisface mediante el acierto al télos que le corresponde en lo real.
En el tiempo aparente la insatisfacciéon es constante, porque el
hombre no se relaciona con lo real sino que se evade siempre hacia
la fantasia del presente, del pasado o del futuro ®2.

Esta dispersién del tiempo aparente en una tridimensionalidad
debilitada, es el punto de llegada extremo de la anulacién del centro
personal. ;Podria darse otra interpretacién del tiempo del hombre
entendido como forma vacia de actividad? 5. Vaciado de identidad
propia y cuya actividad es més bien pasividad de una actividad aje-
na, y que, al no oponérsele ningin «otro», tampoco esta presente a
nada o mejor habria que decir, sélo la nada se le opone. Esta es la
raiz metafisica del hastio inevitable del ser identificado con el
tiempo. La dispersién de la verdadera presencia en las otras di-
mensiones debilitadas del tiempo deja al hombre eternamente frus-
trado. La existencia individual se explica como punto de llegada de
un proceso y en funcién de un télos que le es ajeno. Pasado y
futuro devoran el peso del presente real: “En efecto, el dualismo del
tiempo aparente (jadeante y palpitante siempre) se muestra en
ultimo andlisis como el efecto de una reaccién negativa que se
opone a la manifestacién perfecta de la presencia verdadera,
aunque esta reaccién misma se encuentre siempre nuevamente
reprimida, de modo que ella no sabria jamas estallar, y no pudiera

51 Baader, op. cit., pp. 55-56.

52 B. Pascal hace una reflexién similar: “Nosotros, los seres humanos, mal-
gastamos nuestra vida, pues vivimos unas veces en el pasado y otras en el por-
venir; el presente jamads es nuestro objetivo real. Y de este modo nunca vivimos
de veras y s6lo esperamos poder vivir un dia; por ello no logramos nunca ser
felices pues aspiramos siempre a una dicha que jamas alcanzaremos.” (Pensa-
mientos, Buenos Aires, Aguilar, 1977, n° 168.)

33 Expresion con que Hegel se refiere a la actividad humana. Loc. cit., n° (6).
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manifestar su propia presencia mas que negativamente, es decir
por la no manifestacién de esta presencia real o del tiempo verdade-
ro.” %

Finalmente el desdibujamiento del sujeto en la fractura del
centro hace imposible la libertad: “... no es sino por el reposo, «el
asentamiento» del centro que se realiza el movimiento libre en la
periferia (en su exterior), «puesto que todo movimiento parte de
lo Inmutable», asi como es por el no reposo del centro (es decir su
apertura o desaparicién) que se efectiia la gehena del movimiento
libre en la periferia.” %

Entonces, lo que sostiene la posibilidad de un tiempo verda-
deramente humano es la vigencia de lo humano particular: “Hace
falta entender bien que la desaparicién del centro se realiza por su
abertura como de una cosa que deberia estar cerrada. Esta abertu-
ra es justamente la abertura de ese fuego destructor de toda
substancializacién.” °® El tiempo real depende de la participacion,
pero también de la libertad. Por un lado la participacién del limite
de la esencia impide que el centro se desdibuje: La paz divina, sos-
tiene Dionisio Areopagita, “sobreviniendo con sencillez a las cosas
enteras, como con ciertos cerrojos que cierran lo diverso, todas las
cosas remarca, termina y afirma y no deja que lo dividido se disuel-
va en lo infinito e indeterminado.” > Pero el hombre con su libertad
puede dar la espalda a su centro interior y no vivir a partir de
alli, sino a partir de zonas periféricas de su ser.

La eidopoiesis es comprensible teoréticamente, si el hombre en
su esencia participa de la eternidad del Ser, que explica la existencia
de un ser personal con caracteristicas propias. Dice Baader: “Reco-
nociendo la esencia del hombre-espiritu como originada directamen-
te de la divinidad, se la reconoce eterna.” *® Nos topamos de la mano
de Platén y su definicion del tiempo como imagen mévil de la eter-
nidad ®. Si el tiempo tiene algtin ldgos, sblo puede llegar a vislum-

3 Op. cit., p. 52.

% Op. cit., p. 53.

%6 Ibidem.

57 Dionisio Areopagita, De Divinis Nominibus, 404.
% Qp. cit., p. 51.

% Timeo, 37 d.
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brarse como participacién de una realidad fuera del devenir. Por
otro lado, esta dimension de la temporalidad es posible desde el
punto de vista préctico, si consta de la libre adhesién del ser huma-
no a vivir desde la profundidad de su centro personal.

La tridimensionalidad del tiempo tiene razén de ser si en ella
hay algo que permanece presente siempre. Si bien la esencia
humana, el sujeto, o el centro, al decir de Baader, sélo se realiza en
la sucesion, su orden de posibilidades propio, no resulta de la suce-
sién, sino que, a la inversa, es quien la orienta. La realidad
hilemoérfica impone la sucesién, pero el orden propio de esa suce-
sién, el l6gos de la misma en su actualidad y virtualidad, s6lo se
explica por su participacion con algo mas alla de la sucesién. Méas
adelante abordaremos detallademente —con el limite de nuestras
posibilidades— esta relacién entre tiempo y eternidad, modos de
permanecer en el ser que se tocan en la analogia del ser.

Baader sostiene que la filosofia de la inmanencia por la identi-
ficacién del ser y el devenir es equivalente a la apoteosis o la
eternizacion del tiempo aparente ®°, para el hombre como momen-
to consciente del devenir. La «entronizacién del tiempo aparen-
te» es la «eternidad» del tiempo falso o de la desubstancializaciéon
de los seres por la filosofia de la inmanencia. Este es justamen-
te el modo como Hegel describe el tiempo: “El tiempo es (...) aquel
principio o simple concepto aun, en su completa exterioridad y abs-
traccién, como el mero devenir intuido, el puro ser en si en cuanto
es simplemente un salir fuera de si.” (...) “... no es otra que este
transito de un ser en nada y de la nada en ser.”%! Es tiempo del
hombre mas no humano. La inmanencia es la fundamentacién
metafisica del tiempo aparente como de aquello de lo cual no se
puede salir. La contradiccién interior lo impele a la mala infini-
tud: pasar de lo periférico a lo periférico. Es la inica manera de
vivir en un mundo genérico: paralldcticamente.

La primacia del presente, de lo actual, es el punto de llegada
de la inmanencia (con Schopenhauer) y de la participacién. La dife-
rencia esta en que para unos el presente es un «ahora» irracional de

% QOp. cit. p. 52.
51 Enciclopedia de las ciencias filosdficas, ed. cit., pardg. 258-259.
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un ser cuya identidad es un velo de maia, mientras que para otros
este «ahora» contiene un fino entramado de seres que encarnan
sentidos y valores estables, a los que el sujeto personal puede estar
presente desde un centro también estable.

La experiencia personal del tiempo parece explicarse mas bien
desde el segundo punto de vista, que da razén de la alteridad de las
sustancias particulares y sus mutuas relaciones en la sucesion. Asi
como también da razén de la libertad y de la posibilidad en el
tiempo que se presenta como «oportunidad para» la realizacién de
un sentido o un valor que no se diluye en la sucesién. La experien-
cia de la temporalidad humana pide salir de la identidad univoca
del ser y el tiempo hacia la analogia del ser que toca al tiempo y su
«otron», la eternidad. Hacemos nuestra aqui la expresion de Karl
Krauss con que T. W. Adorno encabeza un estudio sobre Walter
Benjamin: Es posible aguzar el oido “...y escuchar los sonidos del
dia como si fueran los acordes de la Eternidad” .

8 Caracterizacion de Walter Benjamin, en la obra Sobre Benjamin, Ma-
drid, Catedra, 1995, p. 11.



SEGUNDA PARTE

EL TIEMPO Y EL HOMBRE

I. Trascendentalidad y analogia

A. Elorigen del ser

Oportet quod Deus sit in omnibus rebus et intime.
Santo Tomas, I, 8, 1

Antes de abordar la perspectiva antropolégica, es necesario des-
tacar brevemente algunas de las tesis metafisicas centrales de la fi-
losofia de la participacién. Asi como vimos que desde la inmanencia
la concepcién del hombre esta intimamente ligada a la interpretacion
del cosmos en general, del mismo modo ocurre en el planteo de la
participacién. Seguiremos el mismo esquema de argumentacion ba-
sandonos en algunos autores de esta escuela, desarrollando una linea
de razonamiento que nos conduzca hasta el hombre.

Uno de los caminos que nos llevan a la participacién del tiempo
con respecto a la eternidad, es el que parte de la experiencia per-
sonal de la contingencia y a la vez permanencia, de la existencia
humana. Esta via es la que toma Edith Stein desde la fenomeno-
logia: “Mi ser, del modo en que lo encuentro dado y tal como alli
me encuentro a mi mismo, es un ser inconsistente; yo no soy por
mi, por mi soy nada, en cada instante me encuentro frente a la
nada y debo recibir como don de instante en instante nuevamente
el ser. Pero sin embargo este ser inconsistente es sery yo en cada
momento estoy en contacto con la plenitud del ser.” (...) “el deve-
nir y el pasar tal como lo encontramos en nosotros nos revelan la
idea del ser verdadero e inmutable”!. En la experiencia de nues-

1 E. Stein, Essere finito e Essere eterno, Roma, Citta Nuova, 1998, traduc-
cién de Luciana Vigone (de la versiéon alemana, Endiliches und Ewiges Sein,

Verlag, Herder, Freiburg im Breisgau, 1986), p. 92. La traduccién es nuestra.
Trataremos mas detenidamente este argumento en la dltima parte del trabajo.



44 ASPECTOS DEL TIEMPO EN LA ETICA

tra existencia personal encontramos una realidad ambivalente:
por un lado el hecho de que «somos», permanecemos anclados en
nuestra identidad; pero al mismo tiempo nos reconocemos incapa-
ces de sostenernos ontolégicamente en el ser a voluntad. La singu-
lar combinacién de contingencia y existencia a la vez, pone bajo
sospecha la «soledad ontol6gica» del ser temporal y nos abre a su
caracter de «datidad», al mismo tiempo que a la posibilidad de la
existencia de un Ser donante.

Podemos encontrar también en la reflexién sobre la fragili-
dad y consistencia del propio ser y correlativa a ella, la intuicién
de un doble movimiento de cercania y lejania de la Existencia
donante: cercania que nos evita caer en la nada; lejania que posi-
bilita el sabernos un otro, distinto de la Fuente de la existencia
temporal.

Justamente en este doble movimiento, dice Cornelio Fabro,
consiste la participacién: “«Participar» en el sentido doble pasivo y
activo de “«partem capere, partem habere (tomar parte, tener
parte)» y «partem dare, partem comunicare (dar parte, comunicar
parte)»: dos significados opuestos los cuales sin embargo convergen
en un significado comun, aquel de presencia, porque ya sea el que
da como el que recibe realizan una presencia o sea se hacen presen-
tes el uno al otro. La participacion se presenta por lo tanto como
realizacién de una presencia y constituye por eso la relacién meta-
fisica fundamental en sus dos momentos tensoriales de «unidad» y
de «diferencia» que el Uno tiene hacia los muchos y que los
muchos tienen hacia el Uno: gracias a la dialéctica de participa-
ci6n el Uno puede encontrarse con y en los muchos, quedando en si
indiviso y los muchos pueden estar juntos en el Uno, aun quedando
éste distinto de ellos, a causa de la «diferencia» o «diremptio» (de
dirimere) originaria entre el ente (ser finito) y el Ser (Esse purum
subsistens: Esse puro subsistente). Los entes participan del Ser y
esto significa que su ser no es el Ser: la diferencia es la participa-
cién misma: los muchos son «otros» (distintos) del Uno, pero no
fuera del Uno. Gracias a la «diferencia» el Ser y los entes estan a la
vez en la mds estrecha pertenencia y en la mdxima distancia:
«participar» es tener-junto, pero a la vez no ser el acto y la perfec-
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cién de quien se participa, precisamente porque se participa sola-
mente.” 2

Cercania y lejania; presencia y diferencia; dependencia e inde-
pendencia; a este doble movimiento llegamos a partir de la expe-
riencia de nuestra propia identidad temporal sostenida fuera de la
nada, al misterio de la analogia del ser en la participacién.

B. ;En qué consiste esta presencia?

Comparantur ergo omnes res creatae ad Deum sicut
artificiata ad artificem. Sed artifex per ordinem
sua sapientiae et intellectus artificiata in esse
producit. Ergo et Deus omnes creaturas per ordinem
sui intellectus facit.

Santo Tomés, C.G., II, 24

Siguiendo a Santo Tomas, se puede intentar comprender en qué
consiste la presencia del Creador en la creatura haciendo una analo-
gia con la relacién existente entre un artista y su obra. Por una
parte hay una presencia intelectual del artista que radica en el sen-
tido propio de la obra. La comprensibilidad de la obra depende de esta
presencia. Por otro lado hay una presencia de la libertad del artista
en el hecho de que esa obra exista, que sea algo real, llevada al ser
concreto y no sélo un concepto pensado. También se podria afirmar
que hay una presencia del sentido estético del artista que vive en la
obra y puede ser experimentado por un espectador. «Casi» todo lo
que la obra es, lo es, gracias a esta presencia del artista. (Decimos
«casi», pues el artista no produce los materiales de que esta com-
puesta la obra, sino que los asume y transforma).

Presencia generosa, pues la obra termina siendo algo absolu-
tamente otro, distinto del artista, con una existencia independiente.

Por su parte, las cosas naturales, no producidas por el hombre,
se nos manifiestan dotadas de una inteligibilidad o sentido propio.
Esa inteligibilidad podemos interpretarla como la presencia de un
intelecto en lo real. Pero ha de ser un Intelecto creador porque esa

2 Participazione e Causalita, Torino, Societa Editrice Internazionale,
1960, p. 630. La traduccién es de Emilio Komar.
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inteligibilidad en las cosas es lo que las hace ser algo determinado,
es lo que les da una identidad radical y no deja que se confundan
entre si.

Esa identidad esencial e inteligible de los seres, ademas, existe.
Dice L. Wittgenstein: “Lo mistico no es cémo es el mundo, sino que
él existe”®. La existencia del ser finito es lo que més deberia llamar-
nos la atencién. El asombro por esta realidad es quizas lo que
Heidegger intenta expresar en su famosa pregunta: “;Por qué hay
ente y no mas bien nada? Cuestiéon fundamental de la metafisica
que resuena constantemente” . Y resonara constantemente si, si-
guiendo con nuestra analogia, la existencia de los seres naturales
depende de un acto de libertad, el cual por su cariacter mismo de no
necesario no posee una razon suficiente que lo explique, a menos
que el Ejecutor de ese acto de libertad, nos dé sus razones®.

A lo que si podemos llegar con nuestra analogia es que, asi
como la inteligibilidad de los seres revela la presencia de un Pensa-
miento creador, la existencia concreta de esa inteligibilidad nos
habla de la presencia en los seres de un Amor creador. La existen-
cia traduce un «si» creador, una voluntad que ama con preferencia
esa realidad y por ese acto la crea «de la nada» y la contintia soste-
niendo constantemente ante nuestros ojos. La independencia de los
seres naturales nunca sera tan radical como en los seres artificiales
porque necesitan ser mantenidos en la existencia por aquel Acto de
libertad. Aquino hay “casi», aqui «todo» lo que el ser es, depende
de esa Presencia.

Respondiendo pues, a nuestra pregunta inicial, la Presencia en
la participacién, al poner en la existencia a los seres, se revela como
una Presencia amante y, al otorgarles una identidad de sentido
propio, se revela como una Presencia inteligente. E1 hombre es
parte de la realidad y por la conciencia de su existencia contingente
y en el hecho de que puede amar y conocer el ser infiere aquella Pre-
sencia. No desconocemos, sin embargo, que para algunos —como dJ.
P. Sartre o F. Nietzsche, entre muchos otros— antes que amor y

3 Tractatus Logico Philosophicus, Milano, Fratelli Bocca, 1954, n°® 6, 44.

4 (Qué es metafisica?, Buenos Aires, Siglo XX, 1974, p. 56.

5> Este es el tema central de la obra de Romano Guardini La aceptacién
de si mismo.
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saber, la realidad despierta nduseas y enigmas absolutamente
indescifrables y esto es para ellos signo de una Ausencia, pero pensa-
mos que estas cuestiones entran dentro del dominio de intuiciones y
evidencias primarias indemostrables®.

Intentando Santo Toma4s, escrutar el albedrio divino que dio
lugar a la multiplicidad de la realidad creada llega a estas conclu-
siones: “Pero porque es necesario que toda sustancia creada sea
inferior a la perfeccion de la bondad divina, a fin de que la semejan-
za de la bondad divina fuese comunicada a las cosas, fue conve-
niente que hubiese la diversidad en las cosas, a fin de que lo que no
puede ser representado perfectamente por una sola, por diversas
fuese representado de un modo mas perfecto de diversas maneras;
porque también el hombre cuando ve que no puede expresarse sufi-
cientemente con un solo vocablo, multiplica de diversas maneras las
palabras para explicar con muchas su concepcién mental. Y tam-
bién en esto se puede considerar la eminencia de la divina perfec-
cién, en que la perfecta bondad que en Dios esta concentrada y con
toda simplicidad, en las creaturas no puede darse sino segun diver-
sos modos y por muchas. Mas las cosas son precisamente diversas
porque tienen diversas formas, de las cuales obtienen su especifica-
cién. Asi, pues, la razén de la diversidad en las cosas se toma del
fin”".

Los seres son «palabras» mediante las cuales el Ser se expresa
y mediante la expresion participa realmente su riqueza. De acuerdo
con esto la realidad «espejea» al Ser. Todo lo que de identidad tienen
los seres depende de ese «ser reflejo». “Todo tiene en la sencilla
esencia divina su forma original y la forma reflejada puede ser algo
muy cercano y muy lejano”, afirma Edith Stein 8. Imposible no re-
conocer la raiz platénica de este pensamiento: el tiempo como
imagen mévil de la eternidad.

La presencia o cercania no es tal que el ser finito se funda

5 Nos referimos a la alternativa metafisica fundamental: la experiencia
del mundo como «caos» 0 «cosmos».

”S.C. G, 111, 97.

8 Op. cit., p. 467. En la Ciencia de la Cruz, E. Stein menciona, comentan-
do a San Juan de la Cruz, tres formas de experiencia de la presencia divina:
como causa de la creacién, a través de la gracia y en la unién mistica (San
Sebastian, Dinor, 1959, II, 3, b).
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con el Infinito. Esta «fundicién» es impedida por el momento de le-
jania de la participacién. Generosa lejania que hace posible la con-
sistencia de las causas segundas.

C. La diferencia

A los preocupados teélogos de tendencia tradicional,
que sobre todo objetaban a Tomds que dejase la
Creacion demasiado independiente frente a Dios y
que a través de la defensa del derecho de las cosas
naturales atentase al derecho de Dios, responde To-
mds que precisamente en la propia subsistencia y
en la propia eficiencia de la creatura se pone de ma-
nifiesto la verdadera fuerza creadora de Dios.
J. Pieper®

Este es el misterio de la participacién: el equilibrio entre la di-
ferencia y la dependencia en la relacién creatura-Creador, entre lo
Uno y lo multiple. Y éste es, se podria afirmar, el sefiero y capital
punto de discordancia que separa a la «participacién» de la inter-
pretacién idealista y del que derivan todas las consecuencias meta-
fisicas, antropoldgicas, éticas, politicas, etc.: la falta de una
distancia entre el ser finito y el Ser eterno.

El momento de lejania entre lo multiple y el Uno es misterio-
s0, nos resulta dificil de conceptualizar, pero es lo que explica la
consistencia de las sustancias particulares, la eficiencia de las
causas segundas y el hecho asombroso de la libertad humana,
causa segunda por excelencia. El ser finito conserva asi una identi-
dad propia que lo distingue de su Origen y en el caso del ser huma-
no, le permite situarse ante El en forma dialogal, libremente, ya sea
en el acto religioso como en el trato con el Ser divino a través del co-
nocimiento y amor de su presencia en el mundo.

Uno de los puntos que marcan el abismo de la diferencia entre
el ser finito y el Infinito es su modo de permanecer en el ser: suce-
si6n y eternidad. (Més adelante aventuraremos un cierto encuentro
entre ambos en la analogia del ser.) Estos dos modos de permane-

® Filosofia medieval y mundo moderno, Madrid, Rialp, 1979, p. 354.
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cer en la existencia corresponden al tipo de ser por un lado acto-
potencial, segtn la conocida distincién aristotélica, que no es del
mismo modo todo lo que es y, por el otro, del Ser plenitud, actuali-
dad sobreabundante.

Podemos llegar a la idea de que el Ser divino es el Ser infinita-
mente pleno por el cardcter de «necesariedad» de su Existencia. La
existencia del Ser contingente reclama la del Ser necesario, el Ser
fuente. El Ser no puede no ser o no ser todavia. “Eterno es el ser,
segun la conocida definicion, que posee perfecta y simultaneamente
una vida interminable”. 1

La dimensién potencial del ser contingente es para él también
algo altamente positivo: es el espacio para el ejercicio de su eficien-
cia propia y en el ser humano, condicién para la libertad.

Entonces, el ser finito es y ain no es. Es algo distinto del ser
Infinito, pero es y sigue siendo algo, gracias al ser Infinito y puede
llegar a ser con mayor plenitud en cierto aspecto, por una eficiencia
propia. Este modo de permanecer en el ser de un ente que es y lle-
ga a ser, es la sucesién temporal.

En esta parte del trabajo hemos intentado apenas un esbozo
del marco metafisico que nos permitiera situar el modo de ser del
hombre. Nuestras siguientes reflexiones se orientaran a tratar de
dilucidar qué significa la sucesién para la libertad y como se rela-
ciona esto con la existencia humana en general.

D. Eidopoiesis

El ser finito material es mévil. Es siendo. El movimiento es
acto de un ente que aun no es todo lo que puede llegar a ser !’
Aquello que puede llegar a ser esta delimitado en la definicién de
todo su ser: es algo determinado y no otra cosa y, por lo mismo,
puede llegar a ser lo que posibilite su naturaleza y no otra cosa.
Esta definicién interna del ser, que le da su identidad, puede llamar-
se su eidos propio. Por eso denominamos eidopoiético —como diji-

10 Boecio, De consolatione philosophiae, 1,5.

11 Aristoteles dice en la Metafisica que “el movimiento es principalmente
acto” (1047 a 32) y en la Fisica que “es el acto de lo que estd en potencia en
tanto todavia estd en potencia” (201 a).
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mos en la primera parte— al movimiento del ente finito, por ser la
puesta en obra, produccion, del I6gos o eidos interno a la naturale-
za del ente. La eficiencia de las causas segundas se produce enton-
ces, dentro del marco de un eidos.

Recordando a Aristételes: la sucesién temporal es la perma-
nencia en el ser del ente acto-potencial o mévil. Movimiento es acto
(de lo que aun tiene potencia); tiempo es la numeracién de la dura-
cién sucesiva 2.

Ahora bien, jpor qué el ser temporal se ve impelido a moverse,
a pasar de la potencia al acto?

En un bellisimo pasaje de su Filosofia Primera, Aristételes
intenta una respuesta:

“Es posible, efectivamente, que ello sea asiy, de no serlo, todas
las cosas procederian de la noche, de la confusién primitiva, del no-
ser. Cosas éstas todas que pueden resolverse. Y existe algo que se
mueve a si mismo con un movimiento incesable, un movimiento
que es circular. Y esto lo prueba no sé6lo el razonamiento sino tam-
bién la realidad. De manera que, sin duda alguna, el primer cielo
es eterno. Existe también por tanto, algo que es lo que mueve. Y
puesto que en el movimiento hay tres cosas, lo que es movido, lo que
mueve y un intermedio entre los dos, existe un ser que, sin ser
movido, mueve, un ser que es eterno, que es esencia pura y acto
puro.

Ahora bien, esta es la manera como mueve lo que es deseable,
y también lo inteligible mueve de esta manera, sin moverse él
mismo; ademads lo que es primeramente deseable coincide o es idén-
tico con lo que es primeramente inteligible. Es deseable lo que nos
aparece bello, y el objeto primero de la voluntad es lo que es real-
mente bello. (...) Por su parte el entendimiento es movido por lo

12 Aristételes define al tiempo: “Queda pues en claro que el tiempo es el
ntmero del movimiento en la relacién anterior-posterior, y que es continuo
por corresponder a un continuo” (Fisica IV, 11). Comenta Santo Tomaés: “...
motus enim mensuratur tempore et secundum illud quod est et secundum
suam durationem sive secundum esse suum ... Quia igitur motus mensura-
tur tempore, nihil est aliud motum esse in tempore, quam mensurari a
tempore, et secundum id quod est, et secundum suam durationem: quia
secundum utrumque mensuratur a tempore ut dictum est” (In Phis, IV, 29,
n. 601).
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inteligible, y lo inteligible constituye un orden distinto en si mismo;
en este orden lo primero es la esencia, y en ellas la esencia simple
y que existe en acto. Hay que tener en cuenta que no es lo mismo
unidad y simplicidad: la unidad significa medida, mientras que la
simplicidad significa una cualidad habitual del mismo ser. Lo que
es bello y lo que es en si mismo deseable se hallan en este orden de
lo inteligible, y lo primero en cada serie es, o absoluta o analdgica-
mente, lo mejor de todo. Esta distincién aclara qué es en los seres
inméviles la causa final; pero de estas cosas una existe, otra no. El
ser inmé6vil mueve a manera de lo que es objeto de amor, y lo que
ha sido movido por él mueve a las dem4s cosas. (...) La duracién y
la vida, tan breves para nosotros, las posee este ser en el mejor
grado, porque él siempre es aquello —cosa para nosotros imposible—
porque también el placer es su acto” 12,

El Ser pleno mueve a la manera de lo que es objeto de amor. El
amor al Acto impulsa a los seres a actualizarse, a llevar a la reali-
dad lo que sélo es posibilidad. La esencia simple que existe en Acto es
lo maximamente inteligible y bello, lo maximamente deseable y
mueve a manera de causa final como la meta del devenir.

La sustancia inteligible, la belleza y bondad finitas, son atrai-
das por la Inteligibilidad, Belleza y Bondad sumas, en definitiva
por el sumo Ser: la Existencia. El bien-verdad-belleza potencial
empuja hacia el bien-verdad-belleza que puede llegar a ser. La po-
sibilidad «pide» realidad. El amor al ser, como pasiéon fundamental
del ser finito, es la raiz Gltima que explica todos los movimientos de
su dinamismo. Asi lo describe, por su parte, Josef Pieper:

“«Omnes actus voluntatis reduncuntur, sicut in primam
radicem, in id quod homo naturaliter vult» (Santo Tomas, Car, 1).
Sale aqui a la luz un elemento del concepto de «lo creado», que re-
sulta normalmente un poco dificil de aceptar, y aun de comprender
para el pensamiento moderno. Lo que aqui se expresa es, nada
menos, que Dios —por su pensamiento creador y planificador— no
s6lo nos ha dado una esencia definida, una «naturaleza», de modo
tal que debemos ser algo definido, aun antes de cualquier posible
autodeterminacién; no se trata sélo de esto sino que ademés hemos

1B XII, 7, 1072 y ss.
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sido traidos a nuestra existencia por un acto absolutamente efecti-
vo de volicién creadora de Dios, lo cual significa que hemos sido
puestos —con un impetu irresistible— sobre el camino hacia aquella
realizacion plena que es no sélo la intencién, sino también la vo-
luntad del creador. La nocién expresada por Martin Heidegger de
que somos «arrojados» (Geworfenheit) es bastante adecuada en un
sentido con sélo que no se suprimieran el «arrojador» y su poder
creativo de afirmacién, y desapareciese la connotacién sombria e
inflexible del término. En efecto, el acto primordial de creacién debe
concebirse como un acontecimiento inimaginablemente explosivo,
del cual toda la dindmica de la creatura ha recibido su primer im-
pulso y por el cual atin sigue andando.” *

dJ. Pieper, comentando a Santo Tomads, se ubica en el plano de
la participacién y su doble movimiento de cercania y lejania. Pero
ambos autores apuntan al mismo impulso que impele a los seres a
su realizacidn. A la actualizacién de su eidos, que en algin aspec-
to, es intemporal: “... todo pasa —sostiene Jean Guitton— como si
dentro del ser vivo hubiera un eje de direccion y el analisis de
una idea intemporal” 5. Cuya realizacién necesita de la actividad
del ente y de su intercomunicacién con los demas seres. El tiempo
—como vida parcial en la sucesién limitada— aspira a la eterni-
dad —como plenitud de vida—. Existe en el tiempo una participacién
de la eternidad y la potencia, que es lo que nos ata a la sucesion,
es impulso de amor por la eternidad. La dialéctica de cercania-leja-
nia se verificaria también entre la eternidad y el tiempo.

El hombre es, por su parte, un ser acto-potencial y como en
todos los seres, su dinamismo se explica por la finalidad interna a
su naturaleza. A su vez, como todo ser vivo, necesita operativa-
mente de la comunicacién con los demas seres para satisfacer las
necesidades propias de su modo de ser. Y fundamentalmente tam-
bién necesita de las huellas de la comunicacién que son los habi-
tos para superar el peculiar desequilibrio que, como veremos,
define su ser.

4 Creaturidad y tradicion, Buenos Aires, Fades, 1983, pp. 22-23.
15 La existencia temporal, Buenos Aires, Sudamericana, 1956, p. 147.
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II. La historicidad humana y los habitos

A. “El hombre, este desequilibrado” ¢

El hombre es el més “desequilibrado” de los seres. Paraddjica-
mente quizas sea ésta su mayor ventaja frente a los demés entes
materiales. Ya que es desequilibrado por lo mismo que es —como
diria la patristica, un «microcosmos»—, naturaleza heterogénea que
reune en si los aspectos multiples del orden natural temporal y a la
vez vive en tension a la eternidad.

Intentaremos ahora senalar algunos puntos en los que parece
radicar el desequilibrio.

1. Eternidad e historicidad

Serior, tii que esclareces los corazones, mi rostro es
un verdadero rostro, porque tii Verdad me lo has do-
nado. Y mi rostro es una imagen porque no es verdad
en si, sino imagen de la verdad absoluta. Yo com-
prendo entonces en mi entender la verdad e imagen
de mi rostro de tal manera que mi rostro es veridico
en la medida que es imagen.
Nicolas de Cusa, De visione Dei

Refiriéndose al platonismo de San Agustin, Romano Guardini
sostiene lo siguiente: “La Idea esta en la cosa, la cosa participa de
la Idea; de este modo la cosa encuentra su patria en la eternidad y
la idea tiene historia.” '

La idea tiene historia. He ahi una de las fuentes del desequili-
brio. El desequilibrio radica no tanto en el hecho de que un légos (o
eidos) se realice en el tiempo sino en que un [dgos se realice en la
«historia».

Que el devenir temporal tenga una idea (eidos) que lo guie es
hasta légicamente necesario. ;Cémo podria pensarse un devenir
que no siguiera una orientacién interior? Las plantas crecen y se
reproducen siguiendo una ley muy exacta de desarrollo, cada una

16 Titulo de una obra de M. F. Sciacca, Barcelona, Miracle, 1958.
1 La conversione di Sant’ Agostino, Brescia, Morcelliana, 1957, p. 74.
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segun su especie y su circunstancia; los animales ven regido su
comportamiento por el interés biolégico de su instinto, cada uno
segun su especie y su circunstancia; incluso en la materia
inorganica hay regularidades inteligibles en si mismas, en las rela-
ciones de los seres. La idea (eidos) es fuente mas de equilibrio que
de desequilibrio. Lo que introduce aqui el factor de desequilibrio es
la libertad humana. El eidos existente del hombre no tiene tiempo
sin més sino que tiene «historia». A diferencia de los demas seres
que llevan a cabo ese orden de desenvolvimiento interior natural-
mente, si es que estan dadas las circunstancias externas que lo
permitan, el ser humano, aunque viva en circunstancias externas
adecuadas a su naturaleza, puede optar a sabiendas o no, por su
no-desarrollo, por su «mutilacién». A veces las circunstancias ex-
ternas producidas por él mismo son tan adversas a la naturaleza
humana que constituyen la primera razén de su mutilacién. Y és-
tas son fruto de la libertad.

Pero tal desequilibrio, revela también un aspecto positivo. “Y
sin duda —sostiene J. Guitton—, esta disyuncién de lo que somos
temporalmente con lo que somos eternamente es necesaria para
permitirnos el esfuerzo moral y para poseernos integramente. Un
destino se despliega al mismo tiempo que se realiza una liber-
tad. Tal es el aspecto insoluble del paso del ser (humano) en el
tiempo.” 18

El hombre, al igual que todos los vivientes, posee un modo de
ser que se despliega —mediante la interaccién con otros seres—en el
tiempo segin una ley inmanente que sefnala el orden en la evolu-
cién. A su vez, esta direccién interna de desarrollo es también la
que lo define personalmente, es su nombre ontoldgico propio. Sostie-
ne J. De Finance que “... nuestro verdadero momento originante no
es el de nuestro nacimiento o de nuestra concepcion: estd encima
de nosotros, en la Idea creadora, en esas razones «sempiternas» las
que, nos dice San Agustin, definen no sé6lo lo que cada cosa es, sino
también lo que ella debe ser. Y es aqui donde se lee nuestra verda-
dera naturaleza. No es que nuestra naturaleza esté fuera de noso-
tros, en un cielo inteligible: ella est4 en nosotros, pero sellada de un

18 La existencia temporal, ed. cit., p. 238.
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pasado més profundo que el pasado temporal, que es su figura: el
pasado siempre presente de lo Eterno. Ella viene de ese pasado, es
la huella en nosotros de la palabra creadora. (...) (estamos) condi-
cionados més radicalmente atin, no solamente por lo que nosotros
podemos sino también por lo que debemos hacer, por una esencia
concebida en el pasado eterno y presente en nosotros, como idea y
ley inmanente.” 1°

El «deber ser» no es algo extrinseco a la naturaleza humana,
es exigencia de la misma naturaleza en tanto no acabada. Cumplir
con el superior dinamismo de nuestras posibilidades naturales es,
por otro lado, el anhelo originante de todo el movimiento humano.
Segun I. Andereggen —comentando a Santo Tomas— la realizacién
de la propia potencialidad es el objeto ultimo —o primero, todo de-
pende del punto de vista del observador— del amor humano en cual-
quiera de sus manifestaciones:

“El amor pertenece al &mbito de la tendencia de los entes hacia
su fin, es decir al apetito, que es la raiz primera y comun de todas
las operaciones apetitivas, como muestra un examen de cada una
de ellas. En efecto no se desea sino lo que se ama; no se goza de
algo sino porque se lo ama; no se entristece de algo sino porque es
contrario a lo que se ama.

“Esto nos permite profundizar en la naturaleza del amor y
considerar que su esencia depende de aquello que es objeto comtn
del apetito: el bien. El amor se entiende desde el bien: es un estado
del apetito del amante respecto de su propio bien: «Ipsa igitur
habitudo vel coaptatio appetitus ad aliquid velut ad suum bonum
amor vocatur». (Santo Tomas, In DN, ¢. IV, 1, 9, n. 401). Esta es
una definicién que encierra una gran riqueza.

“El «hallarse», el <khaberse», de un cierto modo respecto de algo
que es el bien, es el amor. Es éste un «ser-apto-para-otra-cosa»
(coaptatio) que consiste en un indefinible orden hacia ella. Y aqui
la expresién «otra-cosa» debe tomarse con mucha cautela. Hay

19 “A Tecoute du temps”, en Rev. Science et sprit, Paris, 1983, pp. 131-151,
p. 141-142. También Gilson: “Efectivamente, lo que define a una cosa es su
forma; pero la forma no es solamente la esencia de la cosa, es también su
razén de ser; la forma de una cosa es al mismo tiempo su fin” (El Tomismo,
Espana, EUNSA, 1978, p. 456).
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muchos modos de ser «otro». Uno de ellos es el objeto del amor: el
propio bien es un otro de si mismo que «es» si mismo en poten-
cia.”?°

Todos los matices que puedan contener el amor y las pasiones
humanas, no son més que distintas maneras de expresarse ese
primer deseo fundamental: el ingreso a una vida plena personal.

Pero, /no difiere aparentemente esta Gltima afirmacién de
aquellas anteriores, donde se sostenia que todo paso de la potencia
al acto es por amor al Acto y que la finalidad de la creacién, segtiin
Santo Tomas, deberia ser reflejar a Dios?

Para responder esta objecién, nos apoyamos en las siguientes
reflexiones de E. Gilson: ... “Aqui alcanzamos, pues, por las vias
clasicas de la escuela cisterciense, la conclusién que sera la de
Santo Tomas de Aquino: «et haec hominis est perfectio, similitudo
Dei adhuc unumquodque tendit»2°"s, Pero al mismo tiempo nos
damos cuenta de como asegura la unidad de las dos formas del
amor cristiano que se nos proponia que distinguiéramos. Pues si el
hombre es una imagen de Dios, cuanto més llegue a parecerse,
tanto més perfeccionara su propia esencia. Ahora bien: Dios es la
perfeccién del ser, que se conoce integralmente y se ama totalmen-
te. Para que el hombre realice plenamente sus virtualidades y lle-
gue a ser integralmente él mismo, necesita llegar a ser esa perfecta
imagen de Dios: un amor de Dios por Dios. La oposicién que se
supone entre el amor de siy el amor de Dios no tiene, pues, ningu-
na razén de ser, para quien se mantiene en el plano de la semejan-
za y de la analogia, que es el plano mismo de la creacién.” 2

Al desplegar el dinamismo mas alto de su naturaleza, realiza

20 La metafisica de Santo Tomds en la Exposiciéon sobre el De Divinis
Nominibus de Dionisio Areopagita, Buenos Aires, EDUCA, 1989, p. 172.

20bis C,G. 111, 25.

2 El espiritu de la filosofia medieval, Madrid, Rialp, 1981, pp. 275-276.
El caracter especular del eidos humano que se realiza en la historia es fun-
damento de la identidad y la dignidad del hombre. Michel Foucault lo afirma
desde su contrapartida: “En nuestros dias —y Nietzsche sefiala aqui también
el punto de inflexién— lo que se afirma no es tanto la ausencia y la muerte de
Dios, sino el fin del hombre (...) Mds que la muerte de Dios —o més bien en el
surco de esta muerte y de acuerdo con una profunda correlacién con ella— lo
que anuncia el pensamiento de Nietzsche es el fin de asesino; es el estallido
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sus posibilidades vitales ontolbgicas, en sentido aristotélico y exalta
la dimensién especular de su ser, en sentido tomista. Son distintas
formulaciones de la misma realidad.

No hay que perder de vista que el proceso de crecimiento vital
se hace posible gracias al entramado que relaciona los seres tempo-
rales. Nuestras tltimas afirmaciones corren el riesgo de presentar
una visién excesivamente atomizada del ser humano. El hombre
necesita salir de si para encontrar en la alteridad el alimento de su
vida. El modo natural de crecimiento en todas las dimensiones de la
vida, biolégica, psiquica y espiritual impone al ser humano una
salida al mundo que le permite «vivir lo otro» para ser él mismo.

Por otra parte la Revelacién nos abre un universo de riqueza
infinita con respecto a las posibilidades de nuestra naturaleza. Dios
nos ha revelado la Interpersonalidad de su Rostro con el que el
hombre esta llamado a relacionarse no sélo como espejo y en la
analogia sino, en persona, como sujeto de un vinculo que ya antici-
pa y comienza a conocer, en la interpersonalidad humana. La ple-
nitud de la vida a la que tiende, no es «monadica» esta relacionada
con la participacién en la Comunidad Divina. Es la tendencia del
tiempo humano y su experiencia vital parcial a su «otro» que es la
eternidad como plenitud vital.

Resumiendo lo que afirmamos hasta aqui podriamos decir: el
deseo mas profundo del hombre, que esta detras de todos sus peque-
fios deseos, temores, esperanzas, dolores y alegrias cotidianos, es al-
canzar la plenitud de la estatura vital que su naturaleza contiene
como promesa en su eidos-imagen. Pero debe conquistar ese télos

del rostro del hombre en la risa y el retorno a las méscaras.(...) El hombre es
una invencién cuya fecha reciente muestra con toda facilidad la arqueologia
de nuestro pensamiento. Y quizd también su préximo fin. Si esas disposicio-
nes (culturales) desaparecieran tal como aparecieron, si, por cualquier acon-
tecimiento cuya posibilidad podemos cuando mucho presentir, pero cuya
forma y promesa no conocemos por ahora, oscilaran, como lo hizo, a fines del
siglo XVIII el suelo del pensamiento cldsico, entonces podria apostarse a que
el hombre se borrara, como en los limites del mar un rostro de arena.” (Las
palabras y las cosas, México, Siglo XXI, 1985, pp. 373-374.) Compéarense estas
afirmaciones con la cita de Nicolds de Cusa con la que encabezamos esta
parte del trabajo: dignidad e imagen forman un binomio indisociable.
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en el Ambito de la temporalidad y en libertad, mediante su relacién
con los demas seres. Necesidad y libertad, es uno de los factores de
desequilibrio en la naturaleza humana.

Pero el elemento que en mayor medida agudiza este desequili-
brio no es la libertad en si, sino la falibilidad en la que est4a inmer-
so el hombre en el ejercicio de su libertad.

2. ;El hombre anhela mds de lo que aparentemente
«pueden alcanzar?

La evidencia de este hecho en la existencia humana es la que
nos lleva a reflexionar en el tema del mal.

(Es posible una reconciliacién del amor con su objeto? El in-
tento de respuesta a esta pregunta depende del punto de vista me-
tafisico.

Para las posturas inmanentistas el deseo humano es también
una realidad primitiva y generante de toda la actividad del
hombre, pero es descripto algunas veces como la absurda e inutil
pasion del ser humano (J. P. Sartre) y otras como la gran estafa del
ser infinito al ser finito (Schopenhauer).

En la inmanencia el hombre tiene la ilusién de que es
«sw» deseo personal el que lo impulsa, cuando en realidad se trata de
un deseo genérico que se vale de esa ilusién para cumplir con sus
finalidades. Un pensador importante en esta linea de reflexiones es
quiza Arturo Schopenhauer: “Comparando, como antes lo haciamos,
la actividad incesante, seria, penosa, del hombre, con lo que merced
a ella obtiene o podra obtener, hallamos por la desproporcién que
resulta, que el fin perseguido es absolutamente insuficiente como
fuerza motriz para explicar ese movimiento y ese tumulto sin fin.
;Qué es un breve retraso de la muerte? ;Qué un débil alivio de la
miseria humana, un corto aplacamiento del dolor, o una satisfaccién
momentéanea del deseo, junto al triunfo seguro de la muerte? Tan
exiguas ventajas pueden ser las causas reales que ponen en movi-
miento a toda la raza humana, innumerable porque se renueva sin
cesar, y a la cual, vemos correr, agitarse, empujarse, atormentarse,
moverse convulsivamente, representar sin punto de reposo, la tragi-
comedia del mundo, y lo que es peor, soportar la ironia de una exis-
tencia que los hombres se esfuerzan en prolongar todo lo posible.
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Evidentemente, esto es inexplicable si buscamos las fuerzas
motrices fuera de los personajes y pensamos que los hombres corren
reflexivamente en pos de bienes cuya posesiéon no compensan los tor-
mentos y trabajos que cuestan. Si la razén pudiera oirse en este
asunto, ha mucho tiempo que los hombres hubieran reconocido que
el bollo no vale el coscorrén y habrian abandonado la partida. Mas
por el contrario, cada uno de nosotros defiende su vida como si fuera
un precioso depdsito de que tuviera que responder y se consume
entre los cuidados y tormentos que cuesta conservarla. Ignora el por
qué y el para qué, no conoce la recompensa: admite, cierra los ojos y
bajo palabra que el premio tiene un gran valor, pero ignora en qué
consiste. De ahi que yo haya dicho que las marionetas no estan mo-
vidas por hilos exteriores, sino por un mecanismo interior. Este
mecanismo, este rodaje infatigable es la voluntad de vivir, impulso
irreflexivo que no tiene razén suficiente en el mundo exterior. Ella es
quien impide a los hombres abandonar la escena, el primum mobile
de sus movimientos. (...) Toda manifestacion de una fuerza natural
tiene una causa, pero la fuerza misma no la tiene; igualmente todo
acto aislado de la voluntad, tiene un motivo, pero la voluntad carece
de él; en el fondo ambas cosas son una y la misma. La voluntad es,
en las cosas el limite metafisico de toda observacion en las cosas,
mas alla de la cual no es posible ir. El cardcter absoluto y originario
de la voluntad explica que el hombre ame sobre todas las cosas una
existencia llena de miserias, de tormentos, de dolores, de angustias y,
por anadidura, de aburrimiento, que si se la considera objetivamente
deberia ser para él un objeto de horror, siendo asi que, por el contra-
rio, nada teme tanto como ver llegar su término, que es lo Gnico de
que puede estar seguro” %2,

Se podria afirmar que esta experiencia de la incapacidad hu-
mana de saciar los deseos mas profundos y atin asi continuar de-
seando es una experiencia cotidiana del mal.

Un punto de llegada teérico del inmanentismo es que el mal
forma parte necesaria de lo real al igual que el bien. La reconcilia-
cién en el ser finito es imposible (o porque el ser finito tiene por
esencia la contradiccidn, o porque el todo es un absurdo). Cualquie-

2 El mundo como voluntad y representacién, ed. cit., pp. 905-906.
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ra sea la explicacién que se dé al devenir, el mal —por ser insupera-
ble—, en la conciencia individual es vivido como una fuerza violenta
que se opone a la realizacién de los deseos 2.

% En el idealismo el mal se identifica con la finitud y es positivo para el
Espiritu Absoluto pues es condicién de su desarrollo y negativo para el ser fini-
to pues se identifica con su aniquilacién e inconsistencia ontolégica: “Lo finito,
de este modo, es la contradiccién de si dentro de si; se elimina a si mismo,
perece. Pero este resultado suyo, vale decir, lo negativo en general es su
misma destinacién; porque es lo negativo de lo negativo. Asi lo finito, en su
perecer no ha perecido; s6lo se ha convertido, en primer lugar, en un otro
finito, que también es el perecer, y asi a continuacién al infinito” (Hegel,
Ciencia de la Légica, ed. cit., p. 121).

La reconciliacién se produce a nivel del todo como “restitutio ad integrum”.

“El sentimiento de esta antitesis es doloroso, pero la reconciliacién nace
en la certeza de tener lazos de parentesco con lo uno y de poder recogerlo en
si mismo. La paz de esta reconciliacién consiste en la unién de lo infinito y lo
finito. (...) La identidad del sujeto con Dios parece tuvo lugar en el mundo
cuando los tiempos estuvieron cumplidos: la conciencia de esta identidad es la
conciencia de Dios en su verdad” (Hegel, Lecciones de la filosofia de la histo-
ria universal, Madrid, Alianza, 1982, p. 553).

Generalmente se interpreta a Hegel y Schopenhauer como figuras bien
diferenciadas en su concepcién del devenir histérico —y de hecho son distintas
sus interpretaciones dentro de la misma inmanencia—, sin embargo el puesto
del individuo en la historia tiene caracteristicas similares en cuanto es instru-
mento de una actividad de la cual no es sujeto por lo que su anhelo de recon-
ciliacién individual es impotente. Esta es la interpretacién de Hegel que
realizan Horkheimer y Adorno, quienes también encuentran en este filgsofo
elementos del pesimismo schopenhaueriano.

Dice Horkheimer: “Pero Hegel, tan odiado por Schopenhauer, no dista
mucho de él. La vida de la idea, del absoluto hegeliano, es la contradiccién, es
lo negativo y el dolor. (...) Hegel habla de la determinacién sustancial, del ob-
jetivo final absoluto de la historia universal; ésta desemboca finalmente en el
espiritu absoluto, en el sistema filoséfico, en la mera comprensién del todo.
Pero cuando se refiere a la marcha real de la historia dice: «Al contemplar
este espectaculo de las pasiones y las consecuencias de su violencia y de la in-
comprensién que cae no s6lo sobre ellas, sino principalmente sobre las bue-
nas intenciones y los objetivos rectos, al advertir en ello la calamidad, el mal,
el ocaso de los reinos més florecientes que produjera el espiritu humano,
Unicamente podemos sentir honda tristeza por ese cardcter perecedero en
general y al ver que tal decadencia es obra no sélo de la naturaleza sino de la
voluntad humana, nos invadira finalmente una afliccién moral, provocada
por semejante espectdaculo, una rebelién del buen espiritu si éste existe en
nosotros» —-WW, 11, pag. 48 y sig.—". (Sobre el concepto del hombre, Buenos
Aires, Sur, 1970, pp. 102-103).
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Por otro lado, desde la participacién, la evidencia de la identi-
dad ontoldgica del ser finito y de la eficiencia de las causas se-
gundas —principalmente de la libertad humana— llevan a buscar
otra comprension sobre el origen del mal. El mal es interpretado
como una posibilidad de la libertad. Esto quiere decir, podria no
haber sido, podria no «haber» mal. Si lo «hay», es consecuencia de
un acto de libertad. Esta idea del origen moral del mal es a la que
se alude en el relato biblico del Génesis. Pero es conveniente sefia-
lar también que no sélo la encontramos como fruto de la Revelacién,
sino que numerosas culturas que no han entrado en contacto con la
Revelacion judeo cristiana han llegado a una explicacién similar: el
mal como fruto de un acto de libertad, no como algo ontolégicamen-
te inevitable %!, De todos modos aunque una explicacién del mal re-
sulta del andlisis de la libertad, confirmada por la Revelacién, no
deja de ser este uno de los temas mas dificiles de comprender en
toda su dimensién para el hombre, ya advirtié Dios a Job sobre
esta pretension.

2 Afirma Platén, por ejemplo, sobre los 6rficos —con quienes en parte,
coincide en este punto—: “Algunos dicen que el cuerpo (soma) es tumba (sema)
del alma, que ésta se halla sepultada en el cuerpo en que estd... Pero me
parece también que Orfeo y los suyos, le han puesto, sobre todo, este nombre,
en cuanto el alma expia la pena de los pecados que tiene que expiar, y esa en-
voltura, especie de una cércel, la tiene para salvarse, ya que para el alma eso
es justamente aquello de lo que toma el nombre, es decir, un cuerpo (soma),
hasta que el alma no haya pagado su deuda” (Cratilo, 400 c).

Otro testimonio de Mircea Eliade: “El primitivo —y no sélo él, como al ins-
tante veremos— no puede concebir un «sufrimiento» no provocado; éste pro-
viene de una falta personal (si estd convencido de que es una falta religiosa)
o de la maldad del vecino, pero siempre hay una falta en la base; o por lo
menos una causa identificada en la voluntad de Dios Supremo olvidado, a
quien el hombre se ve obligado a dirigirse en ultima instancia”...

“... los hindues elaboran tempranamente una concepcién de la causali-
dad universal, el karma, que explica los acontecimientos y necesidad de las
transmigraciones. A la luz de la ley del karma, los sufrimientos no s6lo hallan
un sentido, sino que adquieren también un valor positivo. Los sufrimientos de
la existencia actual no s6lo son merecidos —puesto que son el efecto fatal de
los crimenes y de las faltas cometidas en el curso de las existencias anterio-
res— sino ademaés bienvenidos, pues sélo de este modo es posible recordar y li-
quidar una parte de la deuda kdrmica que pesa sobre el individuo y decide el
ciclo de las existencias futuras” (El mito del eterno retorno, Alianza, Madrid,
1989, p. 92y ss.).
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La no necesidad del mal enfrenta al ser humano con la espe-
ranza en la posibilidad de su superacién, pero esto tampoco significa
que la reconciliacién entre el deseo o el amor humano y su objeto ca-
rezca de dificultades.

Una de las formas incuestionables en que aparece el mal, mas
all4 de la pregunta acerca de su origen, es la falibilidad de la natu-
raleza humana?. La experiencia de la dificultad en el proceso de
vivir, de los limites de nuestras capacidades, de la a menudo divi-
si6n interior entre el pensar, el sentir, el querer y el obrar que
tironean al sujeto en direcciones contradictorias, del fracaso en que
nos instalan las falsas bisquedas hacia las cuales hemos orientado
nuestras energias, es un hecho comun al ser humano de todos los
tiempos. El relato del carro alado en el Fedro?, y la descripcién del
Eros en el Banquete?, presentan ya esta situacién de division in-
terior y tensién hacia el Agape desde un estado de precariedad,
constatada por Platén y que es revivida por cada ser humano.

El mal, el sufrimiento, el dolor, la muerte, son grandes obs-
taculos que se interponen entre el querer y el poder del hombre,
entre el amor humano y su objeto. De todos ellos destacamos el
tema de la debilidad de la naturaleza como factor de desequilibrio.
El deseo de vida plena tiene que abrirse camino libremente contan-
do con la dificultad que supone una naturaleza debilitada.

3. Persona «humanan: el hilemorfismo

Anima mensuratur tempore, secundum esse quo

unitur corpori: quamvis prout consideratur ut subs-

tantia quaedam spiritualis mensuratur aevo.
Santo Tomés 28

El hombre es «persona» humana. Persona significa para
Joseph De Finance %, «sujeto espiritual» y un sujeto espiritual es

% Para este tema ver las interesantes reflexiones de Paul Ricoeur,
Finitud y culpabilidad, Madrid, Taurus, 1982, p. 30 y ss.

26246 dy ss.

27203 by ss.

28 Santo Tomas, Pot., 3, 10, 8.

2 Ensayo sobre el obrar humano, Gredos, Madrid, 1966, 231 y ss.
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aquel que hace esencialmente referencia a «algo otro» por medio de
sus capacidades especificas: capacidad de conocer y amar. Si bien
toda la dimensién humana es intencional en su referencia al
mundo, la espiritualidad significa una novedad en su capacidad de
relacién y la torna relacién personal.

Esta referencia intencional, propia del sujeto espiritual, en el
caso de la persona «humana, sélo puede realizarse efectivamente
en lo cotidiano, en la sucesién, de momento en momento, en la
atencidn a sentidos y valores presentes en el contexto individual
que le sale al paso.

La vida espiritual no es separable de la dimensién sensitiva
del hombre. Ser humano, es ser una unidad indisoluble de estas dos
dimensiones. Unidad de la que una de sus consecuencias es la tem-
poralidad.

El aqui y ahora, el «paso a paso», es el tnico canal de salida
para llegar al puerto deseado. Nuestros saberes y amores cotidia-
nos van conformando nuestro devenir histdrico en la linea de nues-
tra grandeza o miseria.

No hay escape de la temporalidad por parte de nuestra tenden-
cia a la universalidad —como sofi6 Descartes—, sino que, como
afirma Margerite Yourcenar: “La fruta sélo cae a su hora, aunque
su peso la arrastrara desde hacia tiempo hacia el suelo: la fatalidad
s6lo es una maduracién intima”?°: el ser humano se desarrolla,
madura y da frutos en la sucesion y no fuera de ella.

30 M. Yourcenar, Alexis, Buenos Aires, Alfagrama, 1991, p. 71.

Segun la interpretaciéon de Jacques Maritain el dualismo cartesiano di-
ficulta la comprensién de la temporalidad humana y los hébitos pues, la «res
cogitans» parece no tener que soportar el tiempo. Dice Maritain, en su capi-
tulo El dngel cartesiano de la obra Tres reformadores (Santa Catalina, Buenos
Aires,1933) : “Como tampoco en el dngel en el orden natural, no hay cualida-
des elevadoras o habitus en el intelecto cartesiano” (p. 92).

La ausencia del pasado en el presente en el cartesianismo se verifica no
s6lo en el Ambito personal sino también comunitario como una desvaloriza-
cién de la tradicién: “Si el cartesianismo se ha mostrado en el orden inteligible
tan salvaje desbastador del pasado, se debe a que empezd a desconocer en el
individuo mismo, la esencial dependencia intrinseca de nuestro saber actual
con respecto a nuestro pasado, que hace que nuestro establecimiento en la
verdad, por via humana, sea necesariamente y por si, cosa extraiamente
larga y laboriosa. De una manera general, ya sea que se trate del pobre es-
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La dimensién temporal impone una parcialidad a la experien-
cia que al espiritu le resulta dificil aceptar. Uno de los modos en
que aparece el trascender a la naturaleza, propio del espiritu es el
anhelo de totalidad, “el que anhela el «todo», el que piensa en el
«todo», el que sdlo puede descansar en el «todo» es el espiritu.” 3!

EE

Anhelo de totalidad contenido en las vivencias limitadas de
una naturaleza 14bil. Sefialemos dos dificultades que tienen impor-
tancia para el ejercicio de la libertad en las que se verifica este
doble desequilibrio.

Principia essentialia rerum sunt nobis ignota.®? Una de
estas dificultades se encuentra en el hecho de que el hombre habita
en el misterio.

Para obrar libremente es necesario primero conocer, orientar-
se gnoseoldgicamente en la realidad. Si bien la inteligencia

fuerzo de cada uno, o de la obra de las generaciones” (p. 88) ...“el cisma inhu-
mano por el cual la edad moderna se siente como misticamente obligada a
liberarse del pasado, no se hace explicable sino cuando se comprende que en
la aurora de esta edad, un dngel empezé a salir de la crisdlida de la humani-
dad.” (p. 116)

Se espera de esta Razdén sin pasado la construccién de la felicidad del
porvenir. Sigue Maritain: “He ahi en lo sucesivo la naturaleza humana com-
pletamente desnuda, desnuda como un espiritu puro, la razén en el «estado
de naturaleza», sin los auxilios exteriores de la experiencia humana y del
magisterio tradicional, sin el auxilio exterior del «habitus» y de las virtudes
desarrolladas en el seno del intelecto, encargada de escalar el cielo de la me-
tafisica; en espera que ella se aplique a gobernar su propia historia, y a hacer
reinar en el mundo la felicidad y la bondad.” (p. 117)

(Y cémo lograré esto la razén desnuda de los habitos? Suplantando el
hébito por el método, dice Maritain: “A decir verdad, no son solamente los
auxilios, que procura la via disciplinae, sino también y sobre todo el vigor in-
terior de los habitus lo que se trataba de suplir con el éxito garantido del pro-
cedimiento y la receta. De este modo el buen sentido bastara para todo. El
negocio de las ideas claras es el Bon Marché de la Prudencia.” (p. 92)

La raiz de toda esta situacién estd en que: “el dngel cartesiano no sufre
el tiempo sino como una sujecién exterior, una violencia que repugna a su
naturaleza.” (p. 88)

31 Paul Ricoeur, op. cit., p. 146.

32 Santo Tomaés, De anima, 1,1,15.
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humana tiende naturalmente a la verdad debe realizar esta tenden-
cia en el aqui y ahora, respecto de una verdad particular que nunca
termina de abarcar. Dostoievski confesaba en una carta de 1839 a
su hermano Mjjail: “El hombre, ese es el misterio. Es necesario des-
cifrar ese misterio (...) Trabajo en este misterio, porque quiero ser
un hombre.” 32 ;Cémo le sera posible al ser humano habitar cons-
ciente y libremente su vida a fin de vivirla en plenitud si es un
misterio para si mismo?

La existencia humana con sus posibilidades propias y el orden
en el que habita es un gran misterio. A esto en cierta medida,
alude Edith Stein, cuando sostiene que la vida consciente y libre del
yo emerge desde un doble fondo oscuro 34: biolégico y psiquico. El
sujeto ignora (si bien no totalmente), los factores biolégicos y psi-
quicos, que condicionan u orientan de algin modo su vida cons-
ciente y libre. Podriamos sefialar también un tercer fondo oscuro
interior al sujeto: el orden de su vida espiritual que no se identifica
sino en parte con la vida consciente del yo, y que tampoco resulta
absolutamente transparente.

Nuestro origen y destino y los lazos de dependencia que nos
unen a los demds seres, que en gran medida han de imprimir un
sello especial a esos 6rdenes, también nos resultan misteriosos. Sélo
sabemos, sinos limitamos al conocimiento natural, que nuestro ser
para vivir segin su naturaleza debe ponerse en comunicaciéon con
su entorno tal y como lo encuentra ®®. Pero aunque nos abramos al
orden de la Revelacidn, las grandes verdades de la fe también nos
hunden en el misterio.

En todos estos ambitos sucede como si la vida libre y conscien-
te del hombre fuera capaz de echar luz sobre un radio del ser que
puede ir ensanchandose cada vez mas seguin el empeno que ponga
la persona con sus dones naturales (y la gracia recibida), pero la
zona que alejandose permanece desconocida, el Gran Orden que
subyace a todo el dinamismo en las relaciones hombre-mundo y
hombre-Dios, parece superar nuestra capacidad de comprensién

33 Cfr. Geir Kjetsaa, Dostoievski, Buenos Aires, Vergara, 1989, p. 29.

34 Essere finito e Essere eterno, p. 387. Fondo oscuro para nosotros. No
en si mismo.

3 Cfr. J. H. Newman, Gramdtica del asentimiento, Barcelona, Herder,
1960.
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absoluta. La imagen del sdbado como dia del hombre vuelve a
sernos util: es el dia intermedio entre la ignorancia y el saber.

Ningun finito puede satisfacerlo, aun la totalidad del
finito. Pero lo que podria colmarlo rebasa sus capacidades
mismas. ¢ Algo similar a lo que ocurre en el orden de la vida
cognoscitiva, ocurre con la vida afectiva o de la voluntad. Sibien la
voluntad tiende naturalmente al bien en general, debe satisfacer esa
tendencia en relacién a los bienes finitos. Ningtn bien limitado le
basta y lo que pudiera bastarle no lo puede alcanzar. Debe obrar
consciente y libremente en el terreno de lo que no le basta.

Aqui entra en juego el tema de la esperanza en la experiencia
del tiempo, dimensién intimamente relacionada con nuestro modo
de ser acto potencial: esperamos siempre en el futuro el cumpli-
miento de nuestras posibilidades vitales. Sélo en algunos instantes
privilegiados podemos descansar en la plenitud del presente, sin
anhelar al menos provisionalmente, alguna forma nueva de rela-
ci6én con los bienes del mundo. Existen instantes —en el amor, la
contemplacion intelectual, estética o religiosa—, en los que parecie-
ra que nuestras tendencias hubieran encontrado en algtun bien la
exaltacion de la vida?®”. KEsos momentos son los que nos abren a la
esperanza en la posibilidad de existencia de una esfera de vida per-
manente cualitativamente maés rica. Pero en general el hombre
experimenta un desequilibrio entre lo que sospecha puedan ser sus
posibilidades de altura vital y la realidad en la que habita. Aun en
la mejor de las vidas, el hombre «sabe» que todavia no ha llegado a
lo mejor de lo que puede vivir. La universalidad de su tendencia se
lo recuerda constantemente.

Esta experiencia compartida por todo ser humano, a menudo
aparece formulada de la siguiente manera: el hombre vive en el
tiempo pero ansia la eternidad. La distincién entre tiempo y eterni-
dad no es equivalente a la oposicién entre vivir en lo particular y
anhelar lo universal en sentido cuantitativo, sino a la oposicién

36 Edith Stein, Essere finito e Essere eterno, ed. cit., p. 149-150.
37 Nos detendremos en este tema en la tercera y cuarta parte del traba-
jo, como un aspecto del kairds.
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entre parcialidad y plenitud de la experiencia vital en su comunién
con lo real.

Naturaleza débil, sed de verdad y situacién de penumbra, deseo
de eternidad que habita en el tiempo. Valga la mencién de estas difi-
cultades para sefialar que la reconciliacién del deseo humano con su
objeto, no es tarea sencilla. Dificultades que dentro del ambito de una
naturaleza libre son una prueba de sus posibilidades espirituales.

4. Naturaleza social del hombre

Que el hombre sea social por naturaleza no es un detalle a
obviar entre los factores de desequilibrio. Necesitamos de la socie-
dad, de la comunidad, para vivir plenamente como hombres. El
bien de la persona es el bien comun de la sociedad. En lo que recibe
y da en la comunicacién con los demas hombres, en el trabajo, la
familia, la cultura, la amistad, el matrimonio, la comunidad en
general, el hombre alcanza su bien personal y toca el misterio de la
profundidad de la existencia personal como referencia intencional a
los otro y el Otro 8,

El factor de desequilibrio lo introduce no el hecho de su de-
pendencia sino el desorden social. Cuando la sociedad se transfor-
ma en un obstédculo: vinculos familiares mal llevados, falta de
amor, mala educacién, cultura que mediatiza una imagen falsa de
la realidad, falta de oportunidades, etc., dificulta atiin més el na-
tural dinamismo de la vida personal. El ser humano puede gene-
rar por influencia de su entorno disposiciones que radicalizan su
desequilibrio inicial y lo inclinan de manera desordenada en su
relacién con el mundo.

Podriamos seguir enumerando, tal vez, més razones que justi-
ficarian el epiteto de «desequilibrado» para el hombre. Pero las
dichas bastan para abrir camino a la siguiente parte de este capitu-
lo: 1a necesidad de un «instrumento» salvador del desequilibrio. Ins-
trumento sin el que no podriamos encontrar ningun tipo de
armonia en nuestra naturaleza y gracias al cual vemos brillar la

3 La Revelacion nos ensefia que la forma de Existencia més alta es Vida
Trinitaria, interpersonalidad.
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grandeza de la dignidad humana. Nos estamos refiriendo a la vieja
doctrina de los habitos.

B. La superacion parcial del desequilibrio a través de los hdbitos

Dice Etienne Gilson: “Cada naturaleza tiene derecho a los ins-
trumentos requeridos para que pueda alcanzar su fin. Ahora bien,
si la forma natural alcanza necesariamente su fin en razoén de la
determinacién misma que le obliga a una sola operacion, la forma
intelectual en razén de su universalidad y de su indeterminacién,
no alcanzara jamas el suyo si no le inclinara a ello alguna disposi-
cién complementaria. Los h4bitos constituyen precisamente estos
complementos de naturaleza, estas determinaciones sobreafiadidas,
que establecen relaciones definidas entre el intelecto —sujeto propio
de los habitos—y sus posibles operaciones.” 3 El habito es el medio
que permite superar parcialmente el desequilibrio en la naturaleza
humana.

1. Al comienzo de nuestra enumeracion de los factores de de-
sequilibrio para el hombre, apuntamos la necesidad de compaginar
el nombre eterno y el hacer libre en el tiempo. El hombre mediante
su libertad da una determinada orientacién a su obrar, que puede
estar en el mejor de los casos en la linea de la realizacién arménica
de su naturaleza. ;Cémo se inscribe esta realizacién, qué es lo que
da testimonio de ella? “El habito —sigue Gilson—, tal como Santo
Tomaés lo concibe, es, en efecto una cualidad, es decir, no la sustan-
cia misma del hombre, sino una cierta disposicién que se afiade a
ella y la modifica. Lo que caracteriza al habito entre las demaés es-
pecies de cualidad, es que es una disposicién del sujeto por referen-
cia a su propia naturaleza; con otras palabras, los habitos de un
ente determinan el modo cémo éste realiza su propia definicion, es
decir, a la vez como realiza su esencia y a qué distancia se halla de
su propio fin.” 4

Hébito es cualidad. «Cualidad» es uno de los nombres del

3 El Tomismo, ed. cit., p. 458. Lo del «sujeto propio de los habitos» como
figura de esta cita es nuestro, pero estd tomado de E. Gilson. Este tema se
vera en detalle en la siguiente parte del trabajo.

40 Ibidem, p. 456.
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«actor. Dice Santo Toma4s: “Cualificar, en este sentido es toda ac-
tuacién o determinacién de la potencialidad de un sujeto, llenando
sus posibilidades de realizacién o su receptividad de ser segun
cierta medida. La idea de cualidad se reduce asi a la nocién tltima
de acto, o forma que determina una potencia.”

Nuestro eidos potencial se actualiza o tiene una existencia en el
tiempo, en parte, a través de los habitos. ;Y como se logra el habito?
Volvemos a Gilson: “El hombre sabemos que es un ente discursivo
cuya vida debe tener una cierta duracién para que pueda alcanzar
su fin. Ahora bien, esta duracién no es la de un cuerpo inorgénico
cuyo modo de ser permaneceria invariable en el curso de su desarro-
llo, es la duracién de un ser vivo. Cada uno de los esfuerzos que hace
el hombre para alcanzar su fin, en lugar de recaer en la nada, se
inscribe en él y deja sobre él su huella. El alma del hombre, lo mismo
que su cuerpo, tiene una historia; conserva su pasado para gozar de
él y utilizarlo en un perpetuo presente: la forma mas general de esta
fijacién de la experiencia pasada se denomina habito.” 42

El habito es el testigo de la eidopoiesis. Es la memoria del ser
temporal. Lo que hace posible el enriquecimiento de nuestra identi-
dad en el tiempo. El pasado, nuestro obrar libre pasado, no cae en el
vacio, sino que se inscribe en nuestro ser. De no ser por el habito,
cada dia seria un continuo recomenzar desde cero. A la inversa,
nuestro pasado goza de un «perpetuo presente» gracias a los habitos.

Nuestro nombre participado potencial comienza a actualizarse
finitamente en la sucesidn, en parte, gracias a los habitos. Obra-
mos una recreacién personal de lo que ya somos potencialmente.
Nuestro «si» a la existencia de lo que sélo era posibilidad, conse-
cuencia importante de la libertad que nos convierte en sujetos del
propio crecimiento 3.

41111, 49.

42 Gilson, El Tomismo, ed. cit., p. 456. Dice Adolfo Munios Alonso: “El ser
siendo s6lo es posible en el tiempo. Es el SIENDO lo que explica al ser que es el
hombre, pero el siendo no destruye el ser que es, sino que le revela y desplie-
ga. La sucesién temporal —siendo— asegura la duracién —ser— y se instala en
ella”. “El tiempo inefable”, en Rev. Augustinus, Madrid, III, 1958, p. 11.

4 El limite es algo eminentemente positivo: permite la identidad y el
desarrollo de la identidad. Dice Carlo Mazzantini: “I’atto supremo, I'atto per
eccellenza, é '«esistenza» (esse). E il primo limite che esso puo incontrare, la
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La libertad a su vez puede hallar una guia de orientacién en lo
real gracias a dos héabitos: la sabiduria y la prudencia. La sabidu-
ria y la prudencia nos sitian frente al tiempo desde la perspectiva
del sentido de lo real y lo posible, de encontrar luz en el misterio.
En la tercera parte del trabajo nos dedicaremos a ahondar esta re-
lacién entre la libertad y el Iégos que prolonga este tema y concluye
en el intelecto humano como sujeto propio de los habitos y se rela-
ciona con el kairds entendido como «oportunidad para la libertad».

2. Por otro lado los habitos, no sélo son «cualificaciones» del
ser, sino también «disposiciones». Una cualificacién en un ser vi-
viente espiritual-corporal, se manifiesta también como «disposicién»
para el obrar. El ser-siendo en su «siendo» revela su ser. Lo que se es,
se revela en el actuar. “Operari sequitur esse”, dice la conocida sen-
tencia escolastica. La actualidad en el esse se traslada al operari.

Aqui estamos entrando en la posibilidad de una cierta supera-
cién del segundo —seguin nuestra enumeracién— factor de desequili-
brio, aquel que aludia a la distancia entre los deseos y la
realizacion efectiva de los mismos.

El gran anhelo del hombre que moviliza todos sus pequenos
deseos, esperanzas, desesperaciones, odios, temores, es el anhelo de
vida plena, de «felicidad» diria Aristdteles. En esto estariamos todos
de acuerdo; el problema, dice a continuacién Aristételes, estriba en
saber en qué consiste la felicidad *. La felicidad podria entenderse
como la resonancia afectiva de la plenitud de vida. En términos
aristotélicos: la alegria por el acto.

Pero: “;Es pues, preciso rehusar llamar feliz a un hombre
mientras vive —se pregunta Aristételes—y hay que esperar, segin
el consejo de Soldn, el fin de su existencia?”’ *°. Pensamos que no
hay que esperar el fin de la existencia, al menos para gozar de pre-
carias «felicidades», hijas de actos que posibilitan una plenitud li-

prima potenza in cui puo venir ricevuto, € la «essenza»: cio che fa si che
T'esistente sia «questo», en non «quello». La realta esistente finita esubera
bensi anch’essa, ma nei suoi limiti (non confini rigidi perd, che escludano la
relazionalita indefinita): in essi e in se stessa, quasi oceanicamente
schiumeggiando, pure tranquila riposa: «quiescit in se ipsa liberaliter», diceva
CusaNo...” (Capisaldi filosofici, Torino, Gheroni, 1945, c. XXXI).

“ Etica a Nicémaco, 1, 4.

4 Ibidem, cap. 10.
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mitada como ya sefialamos y el habito tiene aqui un importante
papel. El habito al disponer las facultades humanas a su telos
propio, fortalece la naturaleza y permite esos momentos de vida
plena. A través de los habitos, las facultades se afinan, son capaces
de entrar en contacto con las cualidades profundas de lo real a las
que se ordenan y descansar en ellas. El habito bueno «ensancha»
nuestra capacidad de recepcion del ser, de sus cualidades propias 'y
la experiencia de una vida plena tiene que ver, pensamos, con la
cualificacién que esa presencia del ser produce en nosotros y que
directa o indirectamente se relaciona con el habito de la templan-
za. Habria, entonces, la oportunidad en esta vida de una reconcilia-
cién entre el deseo y su télos, aunque més no sea de manera finita
y fragmentada, posibilitada por la analogia del ser y las disposicio-
nes humanas. Esta experiencia dada maximamente en las relacio-
nes interpersonales —por el valor absoluto de la persona—, es promesa
de la posibilidad de un encuentro con el Ser que todo lo colma. Este
tema lo trataremos en la cuarta parte del trabajo, donde abordare-
mos al kairds en su aspecto de plenitud del tiempo.

Tal estado de cosas resulta del desarrollo de hébitos en la linea
del crecimiento de lo propio, conforme a un orden de sentido. Pero la
doctrina de los habitos también admite la posibilidad de la tempora-
lidad humana como un camino cuesta abajo, como un no-creci-
miento y una mutilacién; una «desafinacién» que impide la
adecuacién a lo real, que impide el «ordo amoris» que define a la
virtud seguin San Agustin ‘¢, «Ser» para los vivientes es crecer. De-
jar de crecer es comenzar a morir y la muerte «espiritual» humana
se identifica con la mutilacién de nuestras capacidades personales,
con un embotamiento que les impide cumplir con su ¢élos propio.
Tal es el efecto del habito malo o vicio. Por lo tanto llegamos a un
nuevo dilema: si el habito se forma por la resonancia de las obras
sobre la naturaleza y cémo el hombre no puede no actuar, pues su
modo de ser es «en la sucesién», entonces, el habito se obtiene nece-
sariamente, lo cual se traduce en la necesidad de progreso o regre-
s0, de grandeza o miseria: de radicalizacién o superacién —relativa
del desequilibrio de la naturaleza—.

4 De mend., 19, 40.
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La contemplacién y adecuacion a la verdad es una condiciéon
importante del crecimiento humano. A este tema, como dijimos
mas arriba, nos dedicaremos con especial atencién en la siguiente
parte del trabajo. La verdad a la que el hombre pueda llegar,
aunque siempre parcialmente, tanto en la sabiduria metafisica
como en las pequenias evidencias cotidianas, es maximamente
orientadora para la vida. Crecer consiste en el desarrollo de nues-
tra realidad ontoldogica conforme a lo que de verdad es. El paso del
tiempo «sin ser», del tiempo «aparente» como lo denominamos en la
primera parte, tiene un efecto mutilante, corrosivo, intensificador
del desequilibrio, provocador de angustia y desesperacion, dada la
inadecuacién entre la actividad y las necesidades naturales. La
falta de crecimiento en la linea de la sabiduria, prudencia y luego
también de la templanza llevan a la experiencia del tiempo como
«distentio»; a la inversa, la armonia nueva que consiguen estas
virtudes nos abre a una experiencia «kairoldgica» del tiempo.

En su dimensién positiva el habito permite la formacién de
una segunda naturaleza que viene a superar la debilidad y falibili-
dad de la primera. Dice Félix Ravaisson que el habito es “una se-
gunda naturaleza, una naturaleza adquirida que tiene su razén
ultima en la naturaleza primitiva.”*” Es una segunda naturaleza o
la primera naturaleza que ha logrado «virilizar» sus capacidades
debilitadas para llevar al ser su poder ser. “Los hébitos son
sobreelevaciones intrinsecas de la espontaneidad viviente —afirma
Maritain—, desarrollos vitales que hacen al alma mejor en un orden
dado”. (...) “Los hébitos son como titulos de nobleza metafisicos y de
la misma manera que los dones innatos establecen la desigualdad
entre los hombres. Quien posee un habito tiene una cualidad que
nada puede pagar ni reemplazar; los demds estan desnudos, él en
cambio esta cubierto por una armadura, pero se trata aqui de una
armadura viviente y espiritual” 8,

3. El habito permite ademas, ocupar su lugar propio en el
cosmos al hombre y contribuir al bien del todo, tanto en su capa-
cidad de donacién como de recepcién. “Un ente —dice Edith Stein—

47 Félix Ravaisson, El hdbito, Buenos Aires, Aguilar, 1964, p. 55.
48 Arte y escoldstica, Buenos Aires, Club de Lectores, 1972, p. 22.
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que a través de su propio ser da perfecciéon a otro ente, se dice
«bueno»” . “Todo ser perfecto es fecundo”, quizas sea ésta una de
las afirmaciones mas «antiguas» de la filosofia y a la vez més ac-
tual: “Bonum diffusivum sui”—dice la formula medieval—. La per-
feccién de lo propio redunda en una suerte de «ecologia social».
«Ecosistema» el de lo social, que ha sido el més castigado de todo el
universo, por lo que estd comenzando a destruirse el primer
analogado de lo ecoldgico: lo organico y lo fisico. Los desérdenes en
la naturaleza fisica-organica son la exportacién de los desérdenes
del hombre consigo mismo y con los deméas hombres.

4. Finalmente, el desequilibrio que tenia por origen la pertur-
bacién de la armonia hilemoérfica se ve con este tltimo punto tam-
bién en parte superado, pues «funcionalmente» los habitos son
«canales de salida» de la vida espiritual. El ser humano con la prac-
tica de la vida va formando estos canales que permiten que la di-
mension espiritual humana se reina también con aquello para lo
que ha sido dispuesta: la inteligibilidad, valor y belleza presentes en
los seres concretos. Es ésta una tarea para toda la vida.

Los habitos, hechos posibles por la temporalidad son, como
afirma Juan de Santo Tomas, “las fuentes fecundas del alma” >,
permiten a la naturaleza humana cumplir con su télos propio en el
ser y en el relacionarse con lo que es; y la felicidad es el descanso en
aquello para lo que se esta dispuesto por naturaleza: “Felicitas
autem —dice Santo TomAas—, non est opus exterius operatum, sed
operatio procedens ab habitu virtutis”®'.

Dentro de estas coordenadas antropoldgicas nos detendremos
principalmente en lo que respecta a la virtud de la prudencia y la
templanza. Estas dos virtudes, pienso, son las que nos ilustraran
un poco més acerca de las condiciones éticas de una experiencia
kairolégica del tiempo.

4 Qp. cit., p. 320.
30 Citado por J. Maritain, Arte y escoldstica, ed. cit., p. 22.
51 Sent. Lib. Eth., 6,10, nr. 11/14.



TERCERA PARTE

EL TIEMPO Y LA ETICA

I. La ética apunta a la perfeccién de la naturaleza humana

Es moneda corriente que los términos «ética» o «moral» sean
vinculados a un conjunto de preceptos, normas, deberes, etc.,
destinados a regular nuestra conducta. Es frecuente también
encontrar en la tradiciéon de los manuales de esta materia la di-
visién tematica en tres grandes areas: «deberes para con uno
mismo», «deberes para con los demas» y «deberes para con Dios» .
En este contexto pareceria ser que la reflexién ética se orienta-
ra al logro de un cierto control del obrar externo del hombre; que
apuntara al hacer més que al ser.

Sin embargo los grandes maestros en ética, como venimos
viendo, se sitian en una 6ptica bien distinta. Aristételes, por
ejemplo, dedica la Etica a Nicémaco al desarrollo de temas rela-
cionados con el logro del bien del hombre mediante la virtud, y no
a una enunciacién de pautas para la conducta? Su interés se
dirige al ser humano y a la perfeccién del hombre interior mas
que al obrar humano externo.

Una postura anéloga es la que toma Santo Tomaés en su co-
mentario a la Etica a Nicémaco. Como afirmamos anteriormen-
te, a propodsito del desequilibrio humano, hay una tendencia en
todos los seres a lograr su acabamiento, su perfeccion. Esta ten-
dencia contiene en si las semillas de la armonia buscada. Por lo

! La voluminosa Philosophia Moralis sive ethica de Christian Wolff, Halae,
1751-1753, impuso la triparticién de la ética entre tres campos de deberes: Parte
IIT - Officia erga Deum; Parte IV - Officia erga se ipsum; V - Officia erga alios.
También: Alexander Baumgarten, Ethica Philosophica, Halae, 1767, divide la
obra en A. Religio; B. Officia erga te ipsum; C. Officia erga alia.

2 Es uno de los temas centrales de las reflexiones del libro I.
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tanto la primera inclinacién de la naturaleza es hacia el bien,
entendido éste desde un punto de vista mas metafisico que mo-
ral. Aqui «bonum» es un trascendental que hace relacién a la exis-
tencia, a la actualidad de los entes. Todos los seres tienden a la
efectividad de lo que est4 virtualmente contenido en su natura-
leza: esto es lo que se designa con el nombre de «woluntas ut
natura». Voluntad natural de acabamiento: “... el bien final hacia
el cual tiende el apetito de todo ser, afirma Santo Tomas, es la
ultima perfeccién. La primera perfeccién se posee por la forma.
La segunda por la operaciéon”®. Las operaciones son valoradas en
funcién de la perfeccién del ser. La primera perfeccién es dada,
la segunda adquirida.

El concepto de perfeccion se reduce al de acto. La forma es el
acto de la esencia: la primera perfeccion. Pero el modo de reali-
zarse la esencia en los seres materiales es acto-potencial, tempo-
ral: potencia y tiempo se incluyen mutuamente en los seres
materiales. Pues el tiempo es el nimero del movimiento y el mo-
vimiento, el acto del ser en potencia. La perfeccion segunda es la
actualizacién, mediante el obrar —movimiento—, de aquella poten-
cia. La perfeccién absoluta seria idéntica a la ausencia de poten-
cialidad, a la plenitud de una vida ya no carente, donde la
virtualidad se ha tornado realidad. Pero esa condicién no es la de
los seres materiales; es la de éstos relativamente, en tanto aque-
llo a lo que tienden, que Aristételes definia como el amor al acto
que expresa el movimiento del ser temporal.

Esta situacién se complica en el Ambito humano fundamen-
talmente por dos razones: la libertad y el estado de naturaleza
debilitada (en nosotros y en los otros, de los que en parte depen-
de nuestro crecimiento). La libertad es un poder ambivalente:

3 In. Eth. L.I. 1, 1,11. Otras afirmaciones de Santo Tomads con respecto a
este tema: “Todos los actos de la voluntad se reducen como a su primera raiz a
lo que el hombre quiere naturalmente” (De caritate, 1). “La inclinacién natural
es siempre recta, puesto que el amor natural no es otra cosa que cierta inclina-
cién de la naturaleza, puesta por el autor de la misma. Decir entonces que la in-
clinacién natural no es recta es ofender al Creador” (I, 60, 1 ad 3). “Todo aquello
que contraria la inclinacién natural es pecado, porque contraria la inclinacién
natural” (I-II, 133,12). “Las virtudes nos perfeccionan para seguir en debido
modo las inclinaciones naturales” (II-1I, 108, 2).
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anhelamos el bien més que ninguna otra cosa, o mejor dicho, por
amor al bien deseamos todo lo que deseamos, pero a menudo
caemos en la confusion al juzgar y elegir por bueno aquello que
nos menoscaba. Nuestro «genio maligno» es la naturaleza herida.
Libertad en una naturaleza debilitada. Grandeza y melancolia de
ser hombres. Es aqui donde interviene a nivel natural la asisten-
cia restauradora de la ética, “que —con las palabras de Santo To-
mas— considera las operaciones de un hombre ordenadas a su
fin”*. La segunda perfeccion, «adquirida», es la que busca la vida
ética, la que obtenemos mediante el obrar libre: la segunda na-
turaleza desarrollada mediante la formacién de los habitos. La
concepcibn de la ética de Santo Toméas también se ubica princi-
palmente en el terreno del ser mas que en el del hacer.

“Sed perfectos como Vuestro Padre del cielo es Perfecto” (Mt.
5, 48), nos exhorta la sentencia Evangélica. Lo que no puede ser
una imposicién contra naturam, al contrario es lo que més pro-
fundamente deseamos: ser perfectos, lograr el superior dinamis-
mo vital en la propia existencia. Ese deseo o impulso a la
perfeccién debe ser hecho plenamente consciente en su conteni-
do teleoldgico objetivo para que nuestra libertad pueda comenzar
a orientarse en el tiempo y logre la fecundidad buscada en la ple-
nitud de la vida.

El formalismo de origen protestante o racionalista destacé el
aspecto normativo de la ética més que su dimensién restaurado-
ra. Esto depende de su pesimismo y dualismo antropolégico res-
pectivamente. La base te6rica antropolégica presente en una
ética de la perfeccién en la plenitud de la vida humana es el poder
de la libertad y la unidad substancial del hombre.

En una concepcién formalista de la ética el deber se presen-
ta como fin en si mismo. Sin embargo, el deber tiene sentido en
funcién del ser, ya que es ontolégicamente primero el ser que el
obrar: el obrar depende del ser. Es importante para la reflexién
ética mostrar que el obrar debidamente (conforme a la naturale-
za), es idéntico a la realizacién de las posibilidades propias y es
a su vez el camino al cumplimiento de nuestros deseos més pro-

‘In. Eth. L1, 1,1, 6.
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fundos. La ley se funda en la misma naturaleza que, en tanto no
acabada, necesita seguir un determinado orden de evolucién para
conquistarse a si misma en plenitud.

Pensamos que es conveniente comenzar esta parte del tra-
bajo con la anterior aclaracién. Sea también todo nuestro esfuer-
zo un pequefio aporte para modificar ese aire aplastante que le
han dado a la ética tantos siglos de racionalismo trastornando sus
verdaderas raices, confundiendo al corazén humano. El realismo
lleva ese nombre por su consentimiento y su confianza al orden
real. Ademas, desde una perspectiva teolégica, en un mundo redi-
mido, en el que la gracia y la virtud no anulan sino que suponen
y plenifican la naturaleza®, la vida ética es algo entusiasmante
porque puede ser restauradora de la interioridad y es a partir de
alli que el hombre se relaciona con el ser para alcanzar la cum-
bre de la existencia personal.

II. El sujeto propio de los habitos

sPor qué quieres hablar tanto y no quieres oir?
San Agustin, In Ps., 139, 15

Abordaremos ahora el intento de analizar mas de cerca la po-
sibilidad de superacién del desequilibrio desde la perspectiva de
la ética.

;La salida? La salida, como siempre, es hacia arriba. Dice
Aristételes: “Lo mejor y lo més deleitoso para el hombre es, por
tanto, la vida de la inteligencia, porque esto es precisamente el
hombre, y esta vida sera por consiguiente la mas feliz” ¢. La facul-
tad especificamente humana sera la tabla de salvacion.

Profundizando el tema de los habitos se llega a establecer
una relacién muy intima entre éstos y el intelecto humano. “En
el interior del alma, dice Gilson comentando a Santo Toma4s, se
puede determinar con mas precision todavia el terreno en el que

® Dice Santo Tomés: “Gratia et virtus imitantur naturae ordinem qui ex
divina sapientia est institutus” (II-II, 31, 3).
8 Eth. Nic. 1178a.
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se desarrollaran los hébitos. Estos no pueden residir en las poten-
cias sensitivas del alma en tanto que tales, consideradas en si
mismas e independientemente de la razén, pues estan determi-
nadas a su acto por una especie de inclinacién natural y carecen
de la indeterminacién necesaria para que los habitos puedan
desarrollarse. No queda, pues, mas que el intelecto donde poder
situarlos. En él y solamente en él reside esta multiplicidad de po-
tencias indeterminadas que pueden combinarse y organizarse
entre ellas segin los esquemas mas diferentes. Y como es la po-
tencialidad la que permite el habito, es preciso situarlo en el in-
telecto posible. En cuanto a la voluntad, es capaz de llegar a ser
sujeto de habito, como facultad del alma racional, cuya libre in-
determinacion se funda en la universalidad de la razén misma.””

;Por qué es el intelecto posible el verdadero sujeto de los ha-
bitos?

Responder a esta pregunta no es facil. Pero pensamos que es
asi porque la generacién de habitos implica libertad y una condi-
cién previa a todo acto de libertad es el conocimiento. La libertad
es posibilidad de autodisponerse frente a alternativas reales y el
puente a la realidad de las alternativas esta dado por el conoci-
miento. En el conocimiento como posibilidad de comunicacion con
el l6gos inmanente a la realidad, es donde nos orientamos como
sujetos libres, conociendo las alternativas también en funcién del
sentido general de lo real.

El obrar plenamente humano —libre— tiene como condicién
previa un momento de recogimiento interior. El «espacio» de este
momento es ocupado por quienes habitan en él, el conocimiento
y los afectos. Conocer es “fieri aliud in quantum aliud”—segin la
conocida sentencia escolastica—. El conocimiento, en sentido
amplio y propio, busca alcanzar una cierta empatia con el objeto:
conocer intelectualmente y vibrar afectivamente en orden al valor
que la realidad presenta: sélo este es verdadero conocimiento, el
que nos pone en contacto con el sentido y el valor de lo contem-
plado. Més que de intelecto sin m4s, se podria hablar de «corazén»
en la acepcién biblica-agustiniana-pascaliana del término. No

" Tomismo, ed. cit., p. 458. Cfr. Santo Tomas, S.T., I-II q. 50.



80 ASPECTOS DEL TIEMPO EN LA ETICA

porque no se distingan intelecto y voluntad como facultades que
tienen objetos especificos, sino porque dificilmente actiien por se-
parado: “ubi amor, ibi oculus et ubi oculus ibi amor”, sostiene
Santo Tomé4s® Nos encontramos en la misma linea de la afirma-
cién de Gilson con respecto a que la voluntad es en segundo lugar
sujeto de habitos porque la gravitacién de sus «amores» depende
en parte de lo visto por el entendimiento.

Por todo esto se entiende que, sin vida interior, aquella vida
en la que nuestro «yo» se hace verdaderamente sujeto presen-
te cognoscitiva y afectivamente a lo real, resulta obstaculizado
el dinamismo de la libertad.

De este modo el comportamiento humano es libre cuando se
articula como «respuesta» a un «llamado» —segtn el modo de ex-
presién, como veremos, de Edith Stein— de la realidad que ha sido
«escuchado» por la persona desde el corazén: escuchar empatica-
mente (conocer), deliberar, dar una respuesta personal. Cuando
falta el recogimiento y la elaboracién interior, la conducta poste-
rior se asemeja al resultado de una relacién fisica o instintiva de
«accién-reaccién». La realidad circundante actiia sobre el sujeto
y éste reacciona casi automéaticamente, siguiendo la figura de sus
disposiciones. Hablando con von Baader, no se obra a partir del
centro sino desde la periferia®. La libertad es fuerte en el centro
y disminuye a medida que el origen del obrar se sitia en zonas
mas periféricas de la persona.

Edith Stein —maestra de vida interior— dice en Ser finito y
Ser eterno con respecto a la relacién entre conocimiento y liber-
tad: “El entender se realiza yendo de esta profundidad —del alma—
hacia afuera y puesto que la plena fuerza del espiritu mora alli
dentro (lo que alli se entiende) se injerta en los contextos viven-
ciales y en la sucesién natural de los acontecimientos. Se trata
entonces de un entender, un pensar del cual participa «el hombre
total», se expresa de una manera claramente perceptible en su
exterioridad, influye sobre los érganos vitales, sobre el pulso y la
respiracion, sobre el suefio y la digestién. De alli que se dice que

8In. Sent. d. 35,q. 1a 2, ad 1.
?Ver de la 1° parte, “Tempus humanum...”.
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el hombre «piensa con el corazén». El corazén es un verdadero
centro vital. Designamos con esta palabra el érgano vital, de cuya
actividad depende la vida corpodrea. Pero solemos entender bajo
este nombre el interior del alma, porque el vinculo estrecho entre
el cuerpo y el alma no se puede percibir en ningin otro lugar con
mayor claridad.”

“La elaboraciéon interior de aquello que penetra en la hondu-
ra del alma, no se realiza en un instante, sino que exige un
tiempo, ya sea largo, ya sea breve —en mas de un caso puede ex-
tenderse a un lapso muy largo—. Con la elaboracién esta después
comunmente unida una forma de actitud y tal vez también una
cierta actividad respectiva. (...) La vida personal espiritual esta
incluida orgdnicamente en un gran conjunto de sentidos, que es
a su vez, un conjunto de vigencias: cada sentido comprendido
exige una actitud correspondiente y tiene a su vez la fuerza que
mueve a actuar en conformidad. Nosotros llamamos «motivacién»
a este poner en movimiento del alma, en que algo colmado de sen-
tido y fuerza nos lleva hacia una conducta a su vez llena de sen-
tido y fuerza. De esta manera se hace de nuevo patente hasta qué
punto en la vida espiritual estdn unidos el sentido y el vigor.
Igualmente se hace claro, que aqui no se trata de un proceso na-
tural, sino de un llamado y una respuesta.”

El sentido-valioso de un llamado que ha sido escuchado nos
enciende y nos tensiona en orden a una respuesta. Nos referimos
en términos de «llamado-respuesta» pues, desde una perspectiva
ética, lo real se convierte en un sentido, en una ocasién que nos
«pide» algo. Escuchar-comprender-responder: son los tres movi-
mientos del corazén humano que se hace sujeto libre, por los que
comienza a dar vida a su naturaleza mediante los habitos. No
estamos afirmando nada distinto a la conocida estructura de los
actos humanos en el arco que va desde la simplex apprehensio a
la electio y la posterior ejecucidn.

En este contexto interpretamos la frase de San Agustin que
encabeza este punto: “;Por qué quieres hablar tanto y no quieres
oir?”. Si el hombre no se detiene a escuchar el sentido presente

10 Ed. cit., pp . 452-453.
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en la realidad —acerca de si mismo, de su historia personal, del
lugar que ocupa en la historia en general y en la sociedad—, no
puede orientarse, actuar libremente, crecer. La facultad capaz de
escuchar el sentido del tiempo es el intelecto posible. A través del
intelecto posible todo el hombre escucha y principalmente, el
amor humano que no puede dejar de vibrar ante las profundida-
des de lo visto por el intelecto.

El ejercicio de la capacidad intelectual, la toma de contacto
gnoseoldgica con lo real, es el punto de partida para la restaura-
cién de la naturaleza humana. Aquello mas propio del hombre, la
capacidad de penetrar el l6gos de lo real, es el instrumento més
poderoso para superar el desequilibrio.

La disposicién a escuchar la realidad, no sélo por un interés
tedrico sino como presencia espiritual que busca en ella orienta-
cién para el obrar, es lo que denominamos la virtud de la pruden-
cia. Pero la prudencia no es auténoma. Para apreciar lo real en
su verdadera dimensidn, necesita encuadrarlo dentro de un con-
texto méas amplio que el de la situacién concreta. Este contexto,
del ser en general, es el objeto de la sabiduria. La prudencia vive
de la sabiduria.

Sabiduria y prudencia se hallan vinculadas como la eterni-
dad y el tiempo . Sin una concepcién aunque mas no sea impli-
cita y oscura del ser y del bien en general, es dificil dilucidar lo
adecuado en el aqui y ahora, dar el verdadero peso a los aconte-
cimientos, medir el alcance de las decisiones. La sabiduria es la
caja de resonancia de la prudencia. Se podria afirmar que hay
una unién natural entre las ideas con que Aristételes comienza
la Metafisica y la Etica a Nicémaco: Todo hombre desea por na-
turaleza conocer, por un lado y toda actividad humana persigue
un bien, por el otro. El deseo de verdad es el deseo del bien de la
inteligencia y el bien de la inteligencia es el principio del bien del

11 La heteronomia de la conducta humana surge por todos los poros, asi
como el caracter “dialogal” de nuestro conocimiento que busca los signos de la
Eternidad en el tiempo. Dice Berdiaeff: “El conocimiento implica la existencia
de un saber inicial, a priori, intemporal; de una ciencia antigua rememorada.
El conocimiento es comunién con el Légos” (Cinco meditaciones sobre la existen-
cia, Buenos Aires, La Aurora, 1948, p. 157).
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hombre todo, porque es la luz mediante la cual se ilumina nues-
tra existencia y nos orientamos en lo cotidiano. Por esto afirma
Santo Tomads: “El fin y la perfeccién de toda otra potencia esta
contenido bajo el objeto de la potencia apetitiva, como lo propio
esta envuelto en lo comun.” ' Hay en la naturaleza humana la
semilla de su propia reunificacién y armonia, que es la tendencia
que mueve el dinamismo entero. Cada facultad tiende a su obje-
to propio en funcién del objeto comun a todas, que es el bien del
hombre. El anhelo de conocer es también el anhelo de orientacién
del impulso a la plenitud inherente a la naturaleza humana. Por
eso la ignorancia es la raiz de grandes males, porque tiene por
consecuencia la confusion y ésta imposibilita al hombre dar con
su bien 3. La educacién tiene una tarea vital: favorecer la presen-
cia espiritual del hombre a lo real, impedir la huida y la
despersonalizacién que dificultan la libertad.

El afan de conocimiento: en tanto apunta a lo universal, es
deseo de sabiduria; en tanto busca develar los medios concretos
por los que «cierta eternidad» —el logos del ser—, puede realizar-
se en el tiempo, es prudencia. La prudencia es la mirada, los oi-
dos de nuestra sucesién libre buscando fecundidad.

Pero nos aventuramos a interrogar algo previo: ;Qué es an-
terior, la verdad o el bien? Lo que impulsa al ser finito es aque-
lla voluntas ut natura, deseo natural de bien, de felicidad, de
acabamiento. Dijimos incluso que el objeto de cada potencia esta

121-1I, q. 11, a. 1 ad 2.

13 Un ejemplo es Tomés Campanella (1571-1639), que en el siguiente
soneto se propone como programa de vida demoler la ignorancia, origen de gran-
des males humanos: “Yo naci para combatir tres males extremos: / tirania, so-
fisma, hipocresia; / de donde noto con cuanta armonia / Poder, Sentido, Amor,
me ensené Temis.

Estos principios son verdaderos y supremos / de la descubierta gran filo-
sofia / remedio contra la triple mentira, / bajo la cual, td, llorando, oh mundo,
gimes,

Carestias, guerras, pestes, envidia, engano, / injusticia, lujuria, acedia,
desprecio / todos a estos tres gran males se reducen /

que en el ciego amor propio, hijo digno / de la ignorancia, tienen su raiz y
fomento. / De donde a combatir la ignorancia yo vengo”.

(Reproducido en La metafisica de Campanella, a cura di G. Di Napoli,
Padova, R.AD.AR., 1969, p. 19).
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contenido en el de la potencia apetitiva —aun el del intelecto—. El
deseo de bien impulsa todo el ser finito. De ahi que se ha dado en
llamar el amor al bien, una «pasién» fundamental unificadora del
dinamismo. En la natural busqueda de la verdad est4 ya impli-
cita esa tendencia. Deseo tendencial que puede ser interpretado
como un testimonio del caracter de dada de nuestra naturaleza.
Es el sello indiluible de nuestra creaturidad, indeconstruible en
bases culturales!*. Ha sido puesto por un Otro. ;Para qué? Si-
guiendo nuestras reflexiones, pensamos que este impulso es la
manera de darnos el «norte» de la sabiduria divina. Esta tenden-
cia nos hace incapaces de abdicar de nuestra vocacién que se
identifica con nuestro ser. Asi, respondiendo a la pregunta inicial,
podriamos decir que en el seno del hombre el amor al bien, la ten-
dencia al fin, es anterior al acto de conocimiento, pero este amor
ha sido puesto por la sabiduria divina en la naturaleza humana
para orientarla hacia su télos propio. De ahi la afirmacién de la
libertad humana como libertad con respecto a los medios y no al
fin. El fin nos ha sido dado, no podemos no querer nuestra feli-
cidad, nuestra plenitud de vida, podemos elegir bien o mal, los
medios que nos lleven a ello. La libertad esta delimitada por la
tendencia al bien, por un lado y por el hecho que esta tendencia
se realizara si logramos esa segunda perfeccién a la que aludia
Santo Tomaés. Nuestra libertad se entronca en la tendencia al
bien y el bien es la realizacién de lo propio en su relacién con los
seres. Fuera de este contexto la libertad se frustra, yerra. El eco

14 Este deseo de bien es un signo indiluible que testimonia nuestro caréc-
ter creatural. Ni siquiera la labor demoledora del deconstruccionismo francés
ha podido destruirlo, pues estd supuesto en el mismo intento. Tal es asi que la
Unica realidad objetiva admitida por estos pensadores es un «ello» genérico,
sujeto ultimo de todo deseo. (Ver G. Deleuze-F. Guattari, El antiedipo, Buenos
Aires, Paidés, 1985, p. 11 y ss.).

Por otro lado, Emile Cioran, paradigma del nihilista de nuestra época, se
pregunta en Breviario de podredumbre (Buenos Aires, Taurus, 1991, p. 173):
“;Quién quiere en mi?”. Pues ante el vacio de sentido que considera a lo real,
no halla explicacién a sus deseos. También: “Cada uno de nuestros deseos re-
crea el mundo y cada uno de nuestros pensamientos lo aniquila” (ibidem, p. 156).
El anhelo humano es un dato de primitivismo, inexplicable por razones cultu-
rales.
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de esta situacién resuena en la sindéresis, primer principio de la
razon practica supuesto en nuestros juicios normativos *°. El «haz
el bien y evita el mal» de la sindéresis pensamos, es el mismo
impulso de la naturaleza, llevado a una dimensién racional y sus-
ceptible de ser dotado de una formulacién verbal.

Para resumir, los habitos de la sabiduria y prudencia cuali-
fican al intelecto para que el hombre logre orientarse en la vida
y dar cumplimiento al deseo de realizacién de lo propio.

La prudencia se inscribe en un orden profundo y amplio. Es
la mirada atenta a las circunstancias concretas —en su dimensiéon
cognoscitiva— que ve en las mismas un llamado u ocasién, un
momento oportuno (kairds): de reflexién, de accién, de espera, de
descanso... etc., y resuelve la manera de responder, de obrar en
consecuencia —en su dimensién imperativa—.

Las respuestas cotidianas a estos llamados de la realidad
(propia y ajena) son el modo de contestar al gran Llamado de
nuestra vida, a la «vocacién» de realizar lo propio en la exaltacién
vital de nuestro ser.

Es en la inteligencia ubicada en este contexto donde se en-
cuentra el sujeto propio de los habitos morales. Por eso la pruden-
cia, segun la definicién de Pieper, es “causa, raiz, «madre»,
medida, ejemplo, guia y razén formal de las virtudes morales: en
todas esas virtudes influye, sin excepcidén, suministrando a cada
una el complemento que le permite el logro de su propia esencia;
y todas participan de ella, alcanzando, merced a tal participacion,
el rango de virtud.” !¢ La prudencia es la presencia atenta a la
situacién concreta que permite obtener de ella el superior dinamis-
mo. La vida del hombre es una Gran Ocasién (kairés) a transitar,

15 Santo Tom4s considera que la sindéresis es la conciencia en el hombre
del impulso natural al bien: “Synderesis dicitur ex intellectus nostri inquantum
est habitus continens praecepta legis naturalis” (I-I1, 94, 1 ad 2); “Oportet quod
prima directio actuum nostrorum ad finem fiat per legem naturalem” (I-II, 91,
2, ad 2); “Et ideo primum principium in ratione practica est quod fundatur supra
ratione boni, quae est «bonum est quod omnia appetunt». Hoc est ergo orimum
praeceptum legis, quod bonum est faciendum et prosequendum, et malum
vitandum” (I-II, 94, 2); “Secundum ordinem inclinationum naturalium est ordo
praeceptorum legis naturalis” (I-1I, 94, 2).

16 Las virtudes fundamentales, Madrid, Rialp, 1976, p. 39.
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que puede resolverse de muchas maneras, de ahi que «viator» sea
otro modo de denominar al ser humano.

III. Sabiduria y prudencia de si mismo

Hace falta coraje para elegirse a si mismo, porque
entonces el individuo se aisla lo mds posible y a la
vez se sumerge profundamente en la raiz que lo liga
a todas las cosas; él siente angustia, pero no podria
ser de otro modo, porque cuando la pasion de la li-
bertad se despierta en él —cosa que sucede en la elec-
cion tal como ella lo presupone en si misma— él se
elige a si mismo y lucha por su posesién como por
su propia felicidad, y alli encuentra su felicidad. "

Nuestro modo de ser, anterior a todo, supuesto en todo, es,
paraddjicamente, reacio a dejarse encerrar en una definicién.

;Qué es el ser humano, su naturaleza, su origen, su destino?

“Porque, al fin —cavila Pascal—, ;qué es el hombre en la na-
turaleza? Una nada frente al infinito, un todo frente a la nada, un
medio entre nada y todo. Infinitamente alejado de poder com-
prender los extremos, el fin de las cosas y su principio son para
él invenciblemente ocultos en un secreto impenetrable, igualmen-
te incapaz de ver la nada de donde él ha salido y el infinito de
donde él es absorbido”. “El silencio eternal de estos espacios in-
finitos me aterra.” 8

Pero no todo es silencio, algo sabemos acerca de nosotros que
esta contenido en la interrogacién desconcertada sobre nuestra
naturaleza: “La grandeza del hombre —colige Pascal- est4 en que
se conoce a si mismo como miserable”. (...) “El hombre es una
cania, la mas débil de la naturaleza; pero es una cafia pensante.
No es menester que el universo entero se arme para aplastarla:
un vapor, una gota de agua es suficiente para matarlo. Pero aun

17 Kierkegaard, L alternative, en Oeuvres complétes de Soren Kierkegaard,
trad. P.-H. Tisseau - E. M. Jacquet-Tisseau, 20 vol., Paris, Editions de I'Orante,
1966 ss., vol. 4, pp. 194-195.

18 Pensamientos, Buenos Aires, Aguilar, 1977, nos- 84 y 91.
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cuando el universo lo aplaste, el hombre seria més noble que el
que mata, porque sabe que muere y la ventaja que el universo
tiene sobre él; el universo no sabe nada”. (...) “El hombre est4 vi-
siblemente hecho para pensar; toda su dignidad y todo su méri-
to, y todo su deber es pensar como es preciso. Pero el orden del
pensamiento es comenzar por si, por su autor y su fin.” ¥

Lo propio del ser humano, que lo diferencia de los demas
seres corporales, es que su naturaleza comporta una dimensién
espiritual, atestiguada en parte por el pensamiento. E1 hombre
es espiritu y ademés materia, pero también es algo uno. “En este
sentido muy preciso —repetimos a Gilson, comentando a Santo
Tomas—, el hombre es un «microcosmos», es decir, una especie de
universo a escala reducida, pues todas las creaturas del mundo
se hallan de algiin modo en é1.”%°

El ser humano es unidad de espiritu y materia, es sintesis de
todo cuanto es. Por eso puede comprender —aunque més no sea
de manera oscura— por semejanza con su naturaleza, la gama de
los seres en el orden que él resume. Hay una connaturalidad
entre el hombre y los dem4s seres, pues posee algo de ellos y ellos
estan de algiin modo contenidos en él. No existe un abismo entre
los entes. Pero tampoco confusiéon ni «monadismo»: cada ser es
una unidad en si y a partir de ella se relaciona con los demés
entes. El hombre se vincula con el mundo gracias a la semejan-
za de su naturaleza: merced a su dimension sensitiva y espiritual
se abre al entorno mediante el conocimiento y los afectos. Aun
mas, el ser en general, dice relacién al ser humano. Es capaz de
ser conocido —por sus cualidades sensibles y por su inteligibili-
dad-, de ser amado —por su valor propio—, de ser gozado —por su
belleza—. La forma es principio de propiedades —cualidades sen-
sibles, inteligibilidad, valor, belleza—. En su ser aun los entes no

19 Op. cit., nos- 255, 264 y 210.

20 El espiritu de la filosofia medieval, Madrid, Rialp, 1981, p. 22. Dice
Nemesio de Emesa: “Quién puede admirar dignamente la nobleza de este vi-
viente, que une en si lo mortal con lo inmortal y conjuga lo racional con lo irra-
cional; que lleva en su propia naturaleza la imagen de toda la creacién, por lo
cual es llamado «microcosmos»” (De natura hominis, Migne: Patrologia Graeca,
T. 40, 531-535).
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espirituales albergan no obstante cualidades que han sido posi-
bles por la presencia del Espiritu en ellos por las que pueden re-
lacionarse con el hombre mas alla de la comunicacién sensitiva.

Este es un primer paso en la reflexién sobre uno mismo, la
conciencia de que poseemos una naturaleza, cuya caracteristica
principal consiste en ser materia y espiritu en unidad ontol6gi-
ca, a partir de la cual nos vinculamos con los demas hombres y los
demas seres, con quienes formamos parte de un orden cuyo eje de
sentido nos atraviesa, nos involucra y trasciende y nos hunde en
aquel misterio infinito al que aludia Pascal.

Con quien trabamos relacién, aunque no siempre en primer
lugar, es con nosotros mismos, no ya como hombres en general
sino en cuanto tales hombres. Este es el primer llamado a nues-
tros oidos: el llamado de lo propio, del deseo de ser y vivir en ple-
nitud lo propio que sélo puede realizarse mediante la libertad, en
el pequernio y gran pasar de todos los dias y en relacién con los
seres.

El hombre es un misterio frente a si mismo. La respuesta al
inclaudicable «por qué» de lo propio nos hunde en el misterio de
la libertad divina. Por otro lado, si nos limitamos a la historia per-
sonal y no a los origenes metafisicos, también el conocimiento de
uno mismo emerge, desde un «fondo oscuro», segin la expresién
de Edith Stein ya mencionada?. La vida consciente del «yo» surge
a partir de una dimensién bioldgica y psiquica que no nos es ab-
solutamente transparente. Disposiciones dadas o adquiridas por
la influencia de la educacién y la cultura del medio en que creci-
mos, circunscriben el ambito de la vida del «yo». Es tarea de toda
la vida echar luz sobre este Ambito para poder poseernos a noso-
tros mismos. El misterio infinito se extiende también hacia lo in-
terior.

Hay una tendencia en el hombre a desatender el llamado de
lo propio, a privilegiar —buscando una seguridad que no logra—,
las demandas sociales o externas a las personales.

Erich Fromm ha dedicado gran parte de su obra a estudiar
este fenémeno: “Pirandello, en sus obras, expresa este sentimien-

22 Cfr. Essere finito e Essere eterno, ed. cit., p. 388 y ss.
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to del hombre moderno. Comienza con la pregunta: «;Quién soy
yo? ;/Qué prueba tengo de mi propia identidad méas que la perma-
nencia de mi yo fisico?. No poseo identidad, no hay yo, excepto
aquel que es reflejo de lo que los demés esperan que yo sea: yo soy
«como td me quieras»” 2,

Pero el ser humano permanece insatisfecho en esta situa-
cién: “La pérdida del yo —sigue Fromm-— y su sustituciéon por un
seudoyd arroja al individuo a un intenso estado de inseguridad.
Se siente obsesionado por las dudas, puesto que siendo esencial-
mente un reflejo de lo que los otros esperan de él, ha perdido en
cierta medida su identidad. Para superar el terror resultante de
esta pérdida se ve obligado a la conformidad mas estricta, a
buscar su identidad en el reconocimiento y la incesante aproba-
cién por parte de los demas. Puesto que él no sabe quién es, por
lo menos los demas individuos lo sabran... siempre que €l obre de
acuerdo con las expectativas de la gente; y si los demas lo saben,
él también lo sabra ... tan sélo con que acepte el juicio de aqué-
llos.” 24

Si en la vida personal el hombre responde primero al cumpli-
miento de demandas socioculturales y no propias o, dicho de otra
manera, si es indiferente a si mismo y busca en la mirada ajena
una guia y no en el llamado profundo de su ser, su vida se encon-
trara fisurada por la mentira y la ilusién. Su verdadera natura-
leza, mortificada, continuara pujando, «molestando», buscando su
identidad, llamdndolo: “Aquel impulso escondido y dominador —de-
clama Nietzsche— para el cual durante largo tiempo no tenemos
nombre hasta que no se revela como nuestra mision, ese tirano
que hay en nosotros toma una horrible venganza de toda tenta-
tiva que hacemos para huirle, de toda aproximacién a personas
que no son de los nuestros, de toda ocupacién por preciosa que sea

% El miedo a la libertad, Buenos Aires, Paidés, 1980, p. 280. Algo similar
afirmaba Pascal: “Nosotros no nos contentamos con la vida que tenemos en no-
sotros y en nuestro propio ser: queremos vivir en la idea de los demds en una
vida imaginaria y nos esforzamos por aparecer asi. Nosotros trabajamos ince-
santemente por embellecer y conservar nuestro ser imaginario y despreciamos
el verdadero” (op. cit., n° 145).

2 Op. cit., p. 230.
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que nos distrae de nuestra misiéon principal y hasta de toda
virtud que nos quiere proteger de la dureza de nuestra propia res-
ponsabilidad. Enfermedad es siempre la respuesta, cuando que-
remos dudar de nuestro derecho a nuestra misién, cuando
comenzamos a tomarle en cualquier momento a la ligera.” %

Prescindiendo del contexto general, ya conocido, de la filoso-
fia de Nietzsche, podemos afirmar que este parrafo describe muy
bien lo que queremos decir: nuestras obras, preferencias, decisio-
nes, planes, relaciones, deben expresar nuestra identidad. O
dicho a la inversa: nuestra profunda identidad busca realizarse
a través de nuestras obras, realizar su ser originalisimo e irrepe-
tible, recortado pero infinitamente desarrollable. Y si esto se ve
imposibilitado por la arbitrariedad de nuestra conducta, enton-
ces no es que vivamos «otra vida» o la «vida de otro» sino que vi-
vimos una vida falsa, segin la expresién de von Baader ?°, irreal,
inconsistente, fragmentada por la nada, soportando a la vez el
lamento de nuestro ser abandonado: enfermedad es la respuesta.
De ahi que la estandarizacién que intenta la organizacién actual
del sistema enferma a la sociedad contemporanea y la empuja a
la huida de lo real radicalizando el desequilibrio que describimos
en la parte anterior del trabajo.

“Las ilusiones sobre la propia persona —concluye Erich
Fromm-— quiza puedan representar muletas ttiles para aquellos

% Qbras, Aguilar, 1947, Cémo me separé de Wagner, p. 215. También en
Humano demasiado humano, en el paragrafo 266, Nietzsche hace la siguiente
reflexién: “Los impacientes. Lo que deviene se rebela contra el devenir; es de-
masiado impaciente para esto. El hombre no quiere esperar a que su concepcién
de los hombres y de las cosas se haya hecho perfecta a costa de largos estudios,
de sufrimientos y privaciones; por consiguiente, acepta confiado otra imagen to-
talmente terminada que se le ofrece, como si encontrase en ella de antemano
las lineas y colores de «su» cuadro; se posterna ante un filsofo, ante un poeta,
y durante mucho tiempo se ofrece como esclavo, renegando de si mismo. Asi
llega a saber muchas cosas; pero frecuentemente olvida lo mas digno de ser
sabido: el conocimiento de si mismo; por consiguiente durante toda su vida no
pasa de ser un partidario. jAh! jHay que sufrir y sudar mucho hasta haber en-
contrado sus colores, su pincel y su lienzo! Y ain entonces estamos muy lejos
de habernos hechos duefios del arte de vivir, mas por lo menos, somos duefios
de nuestro propio taller”.

% Ver 1* parte “Tempus humanum”.
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que no estan en condiciones de caminar solos; pero, sin duda al-
guna, aumentan la debilidad del individuo. Su maximo vigor se
funda en el mas alto grado de integracién de la personalidad y
esto significa también, maximo de transparencia para si mismo.
El «condcete a ti mismo» constituye uno de los fundamentales
mandamientos capaces de asegurar la fuerza y la felicidad para
el hombre.”?"

(Espectaculo o realidad?, es la alternativa. Espejismo o ser.
Tiempo aparente o auténtico. La puerta para salir del espectaculo
de la vida y entrar en lo que verdaderamente es, es el conocimien-
to. Afirma Louis Lavelle: “«Condcete a ti mismo», dice Sdcrates,
como si hubiera aconsejado ya a Narciso. Pero Sécrates sabia bien
que aquel que se conoce no deja de profundizarse y superarse. Si
los antiguos afirmaban «condcete a ti mismo» y los cristianos «ol-
vidate de ti», es porque no hablan de un mismo yo; y no se puede
conocer a uno sino a condicién de olvidar el otro.” % La condicién
de llegar a nosotros mismos es romper las ilusiones, «la imagen
en el agua», y rescatar el verdadero rostro.

El primer paso intenta alcanzar la sabiduria de si mismo.
Luego, en un segundo lugar de nuestro itinerario tedrico, encon-
tramos la aceptacién de lo propio, o amor lucido de lo propio. Pues
como dijimos antes el amor a lo propio es anterior a todo e incluso
es quien nos empuja a conocernos y a aceptarnos. Desde una
perspectiva teoldgica, como sefiala Romano Guardini en su famo-
sa obra La aceptacion de si mismo, el amor a nosotros mismos
continda el amor creador de Dios del cual es testimonio nuestra
sola existencia. Existimos, dice Guardini, porque Dios lo ha que-
rido, nos ha querido. Aceptarse a si mismo significa ser consciente
de este amor y recibirnos desde él. La aceptacién depende de la
percepcion del valor de lo propio y ésta esta intimamente relacio-
nada con el hecho de «saberse» amado.

Pero para que nuestra valia nos sea manifiesta, necesitamos
del amor humano. La tendencia a buscar la aprobacién de los
demads hasta el desprecio por lo propio, radica en que el ser

27 Op. cit., p. 275,
28 L’erreur de Narcisse, Paris, Grasset, 1939, p. 26.
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humano necesita del amor de los otros. En el amor de los otros
hacia la propia persona el hombre confirma el valor de su existen-
cia. Los otros son continuadores y reveladores del «si» creador de
Dios. Como sefiala J. Pieper en su Antologia : “Es evidente, pues,
que no nos basta con existir «sin mas ni mas», como ya ocurre de
todos modos. Precisamos también de una aprobacién expresa de
este hecho: «Me parece bien que existas, es maravilloso que estés
ahi». En otros términos, lo que necesitamos ademas del puro exis-
tir es esto: ser amados por un semejante. Algo asombroso si se
mira de cerca. El haber salido de las manos de Dios no es bastan-
te; se requieren una continuacién y una consumacion ... por la
fuerza creadora del amor humano”?. Aqui se manifiesta con toda
su fuerza la tesis acerca del bien de la persona como «bien co-
mun». Si los demads seres no nos aman, nosotros no nos experi-
mentamos como alguien valioso. Buscamos entonces el amor de
los otros de cualquier manera: siendo como pensamos que ellos
quieren que seamos. Pero como este es un camino errado perma-
necemos eternamente frustrados e inseguros, a causa de aquel
«tirano interior» a quien no podemos traicionar sin enfermarnos,
radicalizando el desequilibrio de la naturaleza. Por otro lado,
también se ve menguada la libertad porque esta actitud nos
arroja fuera de nuestro centro personal en el que experimenta-
mos que no vale la pena permanecer. Ese caracter descentrado
significa una mengua de la libertad, un abandono de las riendas
de la propia existencia.

La sabiduria y aceptacion de si mismo son los pilares que sos-
tienen la prudencia con respecto a si mismo. El conocimiento y
amor de la naturaleza son los fundamentos para que aquel impulso
a la realizacién de lo propio no se frustre en el existir en la suce-
sién, sino mas bien, logre crecer y difundir su identidad. Pensa-
mos que en estos temas se abre la necesidad de una gran labor
conjunta entre la ética y la psicologia, que no puede seguir pos-
tergandose en los estudios humanistas.

Contra alguna posible objecién de narcisismo o individualis-
mo, nos parece que la exaltacién de lo propio tiene un gran poten-

2 Antologia, Barcelona, Herder, 1984, pp. 43-44.
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cial sociégeno. Ya que se cumple aqui un doble acto de justicia:
hacia uno mismo y hacia los demaés. Pues me doy lo que me co-
rresponde y al darmelo ocupo el lugar que corresponde en la so-
ciedad y doy asi a los demés lo suyo. Desde la plenitud de lo
propio el hombre enriquece sus vinculos y es fecundado por ellos.
Qué es lo que me hace realizar como persona en el aqui y ahora
es una cara de la moneda que incluye la otra: la de ocupar un
lugar en el ser, en la historia y la sociedad. “El bien es difusivo
de si mismo”, reza la conocida sentencia escoldstica, es el ser en
tanto perfeccionante: del ser para con uno y de uno para con el
ser. No es posible crecer sin recibir, ni ser sin dar, ni gozar fuera
de algtn encuentro con un «otro», de ahi que el bien de la perso-
na sea un bien comun.

A esto, pensamos, apunta Platén en las Leyes: “T'G mismo,
mortal, eres una de tales partecillas, la cual por pequena que sea,
trabaja de continuo en pro de las finalidades del todo y en ellas
encuentra tu propia finalidad”°. El otro tiene un cierto derecho
metafisico a que yo ocupe mi lugar, a que yo sea yo, lo cual es
imposible sin el crecimiento de lo propio, que se corona en la re-
lacién con los otros. Necesitamos de los dem4és para lograr nues-
tro bien y los dem4s necesitan de ese logro para la salud de lo
social en la riqueza de sus vinculos.

La trama del orden en la dimensién social de la vida huma-
na es una trama tan fina y articulada que es sencillo de palpar las
consecuencias enormes que arrastra el mal, generando desérde-
nes que se traducen siempre en la mutilacién del desarrollo per-
sonal —fin a menudo frustrado de la vida social—. Cuando la vida
social no sirve de alimento para el crecimiento personal, es en
general el lugar de la huida de la libertad. Esto es atestiguado no
sélo por la ética, sino también por la psicologia social, como vimos
en Erich Fromm.

Para terminar con nuestra breve reflexiéon sobre el cono-
cimiento de si mismo, es importante mencionar el orden so-
brenatural. La revelacién nos hace avanzar mucho més en el
conocimiento de nosotros mismos al decirnos que existimos como

30 Leyes, 759.d.
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imagen recortada: el hombre sobrepasa infinitamente al hombre.
Pero esta superaciéon del hombre por el hombre, en manera
alguna significa indefinicién. La imagen recortada que somos, por
ser recortada, tiene una identidad esencial delimitada y por ser
imagen, nunca acabara de realizar sus capacidades —ni totalmen-
te, ni todas— ni de ocupar aquel lugar y asi, al infinito. “Porque
lo que sé de mi —exclama San Agustin— lo sé porque vos me ilu-
mindis y lo que no sé de mi, no lo sabré hasta tanto que mis tinie-
blas sean como el mediodia.” ' Como todo en filosofia, el tema del
conocimiento de si mismo termina por abrirnos al misterio —por
abrirnos y suspendernos—.

En la reflexion sobre si mismo el ser humano se encuentra en
«casa», al amparo de la identidad, al resguardo de la dispersion
y la fragmentacion. Aunque se dispersara en la «distention, podria
volver a reunirse porque su yo profundo sostiene esa posibilidad.
El hecho de tener sus raices Gltimas en la trascendencia hace de
nuestro yo algo que si bien se realiza en la sucesién, es, desde su
origen, permanente. La temporalidad humana en la ética se en-
tiende desde este angulo de permanencia en lo diverso de nues-
tra identidad, y si lo diverso es vivido desde la interioridad de lo
propio, no es entonces un factor disgregante sino unificante y
enriquecedor. Este segundo momento de reunién es lo que San
Agustin denomina «intentio» 3 como contrapartida de la «dis-
tention. En este desarrollo de lo propio y su relacién con lo otro
consiste la tarea ética.

IV. La prudencia como virtud eminentemente temporal

La prudencia es la virtud de quien esta en su centro perso-
nal y desde alli se hace presente intelectual y afectivamente a lo
real para orientar su libertad. Es la virtud de quien se sabe su-
jeto de iniciativa constante en un mundo absolutamente dado en
la sucesidn, en el que las circunstancias son ocasiones siempre

31 Confesiones, X, 5.
32 Confesiones, XI, 28.
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cambiantes a las que hay que adecuarse: “No se puede —dice
Pierre Aubenque— ser valeroso en la paz, justo en la soledad,
dadivoso en la pobreza. Es una «oportunidad» el tener una guerra
para hacer, contratos que firmar, una fortuna para repartir. La
virtud depende del mundo, como condicién de su existencia, y
este mundo no depende de nosotros.” 3® En la virtud de la pruden-
cia se pone maximamente en evidencia el caracter heterénomo
del obrar humano, que es contrapartida de la datidad del ser. Na-
turalezas con un significado estable, existiendo sucesivamente en
un mundo multiple en el que el bien a realizar se dice de muchas
maneras?3t. ;Qué hacer? Buscar luz. Luz para orientarnos en lo
cotidiano. “Como éste (el bien propio del hombre) —dice Santo
Tom4s— varia de muchos modos y en muchos consiste, no se
encuentra en el hombre el apetito natural a su bien de manera de-
terminada segun todas las condiciones que se requieren para su
bien, como éste varia de muchos modos segtin las diversas circuns-
tancias de las personas, del tiempo, el lugar y este género (...) Por
eso conviene que la razon practica se perfeccione con algin habi-
to para que juzgue rectamente acerca del bien humano en el obrar
singular y esta virtud se llama prudencia. (...) El bien acontece de
multiples maneras y no del mismo modo en todas las cosas, de
donde para que sea establecido de un modo recto, se requiere el
juicio de la prudencia.” % En la datidad de nuestro ser y el mundo
estd oculto un enigma profundo que el prudente intenta descifrar
para la fecundidad de la libertad: “No hace falta proceder al infi-
nito en las virtudes porque la medida y regla de la virtud intelec-
tual no es algtn otro género de virtud, sino la realidad misma.” 36

La prudencia es una virtud eminentemente temporal, «cir-
cunstancial», kairologica. Nuestra actitud depende de las circuns-
tancias, por un lado, y por otro lado de lo que se intenta dar a luz
en ellas. Toda la multiplicidad y el cambio se ordena y jerarquiza
en funcién del télos que se persigue.

33 La prudence chez Aristote, Paris, Presses Universitaires de France, 1963,
p. 82.

3 Aristételes, Eth. Nic., 1094 a.

3 Virt. Com., 6.

36 111, 64, 3 ad 2.
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Frente a una mirada que busca orientacién, la realidad
puede transformase en ocasién imperativa. Comencemos a pro-
fundizar el contenido conceptual del término kairés. Para desig-
nar este imperativo del tiempo presente, los griegos tienen una
término preciso: kairds (kairo; j). Kairds es el tiempo visto como
oportunidad «para». Si nada en nuestro obrar es indiferente
desde el punto de vista moral, entonces todo tiempo es siempre
una ocasién, con mayores o menores implicancias. Chronos es el
tiempo c6smico, medicién de lo determinado. Kairds es el tiempo
vinculado con la historia, con la libertad.

Uno de los primeros significados del término kairds se en-
cuentra desarrollado en la medicina hipocratica. E1 médico para
conseguir el bien de su arte, que es la salud, la restitucién de la
armonia entre los elementos del cuerpo, debe tener en cuenta el
momento en que se encuentra la enfermedad de su paciente en
su intervencién: “En cuanto técnica —afirma P. Lain Entralgo—la
regla terapéutica es en principio general, pero su aplicacién recae
siempre sobre un individuo determinado y en determinado mo-
mento del proceso morboso. E1 médico, por tanto debe tener en
cuenta en sus tratamientos —aparte de la indole de la enferme-
dad- la constitucién del enfermo, la estacién, la edad y, por su-
puesto, la oportunidad (kairds) en que él interviene. Hay que
tratar la parte afectada, pero sin olvidar el todo del cuerpo. Esta
regla de la medicina hipocratica, tan expresamente alabada por
Platén, es reiteradamente enunciada en los escritos del Corpus
Hipocratico. Y no menos lo es la regla del kairds porque con la
ocasién cambia en ella lo que para curar debe hacerse. De ahi la
dificultad del arte del médico porque la ocasién es fugaz —recuér-
dese el primero de los famosos «Aforismos» : «Ars longa, vita
brevis, occasio praeceps ..»—y de ahi también el hecho de que la
medicina que como saber cientifico tiene su principio en el cono-
cimiento de la physis del cuerpo, carezca de un verdadero «prin-
cipio» en cuanto actividad terapéutica.”®’

Desde la medicina se impone un inevitable realismo. La ac-

3T Historia universal de la medicina, T. II, Barcelona, Salvat, 1976, pp. 155-
156.
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tividad humana —si quiere fecundidad— debe ser absolutamente
heterénoma. La autonomia puede ser estéril e impotente.

Para reconocer el imperativo del presente hay que pensar
sanamente, asi definian los médicos hipocraticos a la phrénesis
(prudencia) pensamiento sano®*. Pensar sanamente es docilidad
a lo real y en ello encontrar la guia para la accién. “Quien quie-
ra conocer y hacer el bien —sostiene Pieper—, debe dirigir su mi-
rada al mundo objetivo del ser. No al propio «sentimiento», no a
la «conciencia», no a los «valores», no a los «ideales» y «modelos»
arbitrariamente propuestos. Debe prescindir de su propio acto y
mirar la realidad.” 3 Pensamiento sano es “fieri aliud in quantum
aliud”, evitar las distorsiones que modifiquen desde el sujeto la
comprensién del ser real. Esta es la Carta Magna del realismo.
Aqui radica la gran responsabilidad que tienen todos aquellos que
se dedican a la educacién y a la vida intelectual. Responsabilidad
frente a la verdad es respeto por el ejercicio de la libertad, porque,
como dice Santo Tom4as, la medida de la virtud es la misma rea-
lidad *°. Con la educacién el hombre aprende a escuchar el sentido
del tiempo.

Tal gravedad de la prudencia esta pidiendo el concurso de las
dem4s virtudes, las que no pueden existir sin la prudencia pero
ésta tampoco puede darse sin ellas.

V. El circulo de la virtud y la unidad de la vida

Una de las consecuencias de la unidad substancial es la exis-
tencia también de una unidad operativa. El tinte propio de esta

3 Dice Pierre Aubenque en la ob. cit., p. 159: “Ces considerations nous
ameéneént a la seconde particularité importante de I'usage de phrénein, phrénesis,
qui, dans langage des medecins, tendent a designer non seulement une fonction
ou une faculté intellectuelle, mais I'excercice normal de cette fonction ou de cette
faculté. C’est ce qui ressort d'un examen de la littérature hippocratique:

Phronein (froneiln), ce n’est pas seulement penser, mais penser sainement,
étre maitre de ces esprits ou de ses sens, par opposition aux verbes qui expriment
un mode de penser pathologie (para-froneiin) ou délirant (mai;nesqgai)”.

3 El descubrimiento de la realidad, Madrid, Rialp, 1974, p. 15.

40 Ver nota (35) de esta parte.
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coherencia operativa lo pone la actitud del hombre frente a lo real
como totalidad de sentido. De este modo, comportamientos bien
distintos se siguen del hecho de considerar la realidad temporal
como absoluta o como participada.

Si la realidad temporal es un absoluto, entonces se impone
una primacia del devenir. La primacia del devenir es disolvente
de la identidad, lleva, como vimos, a la inconsistencia, a la «des-
centralizacién» de los entes y a la localizacion del origen de su
conducta en zonas periféricas de la personalidad.

Los vinculos periféricos no pueden llamarse verdaderamente
vinculos. El corazén humano permanece marginado. No entra en
contacto con el sentido y el valor de lo real, por lo que no puede
orientarse en el mundo: queda encerrado en la inmanencia sub-
jetiva.

Mencionamos esta postura ética, apartandonos un tanto con
ello del desarrollo del planteo que venimos realizando, pues es
ésta la situacion en que se halla gran parte de la cultura contem-
poranea, fundamentalmente en los paises «desarrollados», que
son los que suelen marcar la tendencia de la cultura en general.
Pero la razoén principal es que nos ayudara un poco mas a com-
prender la percepcién contemporanea del tiempo como fragmen-
tado en la distentio.

Si el devenir es absoluto, como ya vimos, es también impen-
sable: “Para poder pensar y razonar —afirma Nietzsche— es ne-
cesario admitir la existencia del ser. La l6gica no maneja méas que
férmulas que corresponden a cosas estables... el mundo imagina-
rio, del sujeto, de la sustancia, de la razén es necesario... partimos
de la creencia de que las cosas tienen un «en si» (tenemos a los
fenémenos por reales)” (...) “El cardcter del mundo que estd en su
devenir no es formulable, es falso, se contradice. El conocimien-
to y el devenir se excluyen.” *!

Sila realidad se encuentra vaciada de sentido y valor, la ac-
titud ética consecuente encerrara al sujeto humano en la inma-
nencia: el sujeto pasa a ser el inico punto de referencia «mas o
menos» estable. Esta situacién de la cultura contemporanea es

41 La voluntad de poder, ed. cit., paragrafos 516, 519.
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la que describe G. Lipovetsky en su obra La era del vacio,*? cuyo
subtitulo, Ensayos sobre el individualismo contempordneo, mues-
tra la coincidencia con nuestra tesis.

Encontramos en la cultura actual una suerte de «inmanen-
tismo encarnado», o mas bien «nihilismo encarnado», llevado a la
practica. Un hecho sintomético de la vigencia del inmanentismo
o nihilismo es el modo de percepcién de la realidad que se descri-
be en algunas lineas de pensamiento de los paises del «primer
mundo». Lo real es experimentado como algo efimero, inconsis-
tente, fragmentado: “Ocurre una vez més como en la microfisica
—sostiene J. Baudrillard—: es tan imposible calcular en términos
de bello o feo, de verdadero o falso, de bueno o malo, como calcu-
lar a la vez la velocidad y la posicién de una particula. El bien ya
no est4 en la vertical del mal, ya nada se alinea en abscisas y co-
ordenadas. Cada particula, sigue su propio movimiento, cada
valor, fragmento de valor brilla por un instante en el cielo de la
simulacién y después desaparece en el vacio”. (...) “Es el esquema
propio de lo fractal, y es el esquema de nuestra cultura”. (...) “,Es
posible que todo sistema, todo individuo contenga la pulsién se-
creta de liberarse de su propio idea, de su propia esencia, para
poder proliferar en todos los sentidos, extrapolarse en todas las
direcciones?” 43

Esta vivencia del mundo destruye la connaturalidad entre
los seres y el verdadero contacto, lo que hace dificil la posibilidad
de orientacién para la libertad: “La seduccién sabe que el Otro
jamas esta al término del deseo, que el sujeto se engafia buscando

42 Barcelona, Anagrama, 1986.

4 La transparencia del mal, Barcelona, Anagrama, 1991, p. 13. Comparese
con la siguiente afirmacién de Hegel: “Las cosas finitas existen (son) pero su
relacién hacia si mismas consiste en que se refieren a si mismas como negati-
vas y precisamente en esta referencia a si mismas se envian fuera, allende de
si, allende de su ser. Existen (son) pero la verdad de este existir (ser) es su fin.
Lo finito no sélo se cambia tal como algo en general, sino que perece; y no es sim-
plemente posible que perezca, de modo que pudiese existir sin tener que pere-
cer como su ser-dentro-de-si: la hora de su nacimiento es la hora de su muerte”
(Laégica, ed. cit., p. 115). El pensamiento posmoderno, en tanto que desarrolla
una descripcién del ser finito similar a la hegeliana, podria interpretarse como
criptoidealismo. Sin embargo, en tanto que no sostiene la dialéctica binaria
entre el espiritu absoluto y el ser finito, se asemeja o més bien, es, un nihilismo.
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lo que ama, que cualquier enunciado se equivoca buscando lo que
dice”, afirma J. Baudrillard en la conclusién de su obra La trans-
parencia del mal**. Si el mundo es un devenir absoluto, el sujeto
s6lo puede atinar a que su vida transcurra apaticamente,
«anestesiada», en el punto més extremo de su periferia. Esta ac-
titud es lo que llamamos pardllaxis o, con las palabras de G.
Vattimo, heterotropismo*. Aqui el obrar humano no es formati-
vo porque deja el centro indiferente y el movimiento se sitiia en
la periferia. La imagen tipica de esta antropologia, segin G.
Lipovetsky, es la del telespectador cambiando uno tras otro los
canales de su pantalla televisiva . Si por el lado del objeto
(imagen) no hay profundidad (lé6gos-dxios), por el lado del sujeto
es necesaria una distraccién constante. La imagen-ficcién atrae
porque dispersa, alucina al hombre que no soporta esa imposibi-
lidad de reconciliacién entre su deseo y el objeto, pero lo deja
siempre insatisfecho. Estamos nuevamente frente a la teoria
schopenhaueriana del «caracter pendular» de la existencia
humana que es consecuencia de la ausencia de toda estabilidad
en el tiempo, de toda profundidad en lo real, de todo platonismo*".

En esta visién del mundo «criptoidealista» *8, y que por care-

4 Ed. cit., p. 185.

4 En La sociedad transparente, Barcelona, Paidés, 1990, ultimo capitulo:
“De la utopia a la heterotropia”. Como no puede ir tras la utopia porque no hay
un bien que pueda perseguir el ser humano, entonces lo que queda es la
“heterotropia”: cambiar constantemente de “lugar” porque ningin sitio puede
albergarlo.

46 Op. cit., p. 42.

4T “Por su origen y por su esencia, la voluntad estd condenada al dolor.
Cuando ha satisfecho todas sus aspiraciones siente un vacio aterrador, el tedio;
es decir, en otros términos, que la existencia misma se convierte en una carga
insoportable. La vida como péndulo oscila constantemente entre el dolor y el
hastio, que son en realidad sus elementos constitutivos” (El mundo como volun-
tad y representacidn, ed. cit., p. 343). La Unica salida es hacer que el péndulo
oscile lo més aceleradamente posible para que el hastio no llegue a ser conscien-
te y el dolor sea soportable.

4 Decimos «criptoidealismo» porque estos pensadores no se llaman a si
mismos «idealistas» pero si se llevaran hasta sus principios, sus conclusiones
serian coherentes con el idealismo. No en lo que respecta a la teleologia del
devenir, pero si en cuanto a no reconocer lo finito como verdaderamente exis-
tente.
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cer de la dialéctica binaria termina siendo «cripto nihilista», es
asombroso verificar como cada una de las facultades del hombre
comienza a ejercer su acto propio a contrapelo de las necesidades
naturales, radicalizador del desequilibrio, fomentador de la
elongatio, o sea de la separacién de las facultades humanas por
la pérdida de la unidad tendencial al bien del hombre todo.

Situarse frente al mundo como una realidad absoluta es,
segun Santo Tomaés, hacerlo de una manera «insipida», quitando
a los seres su sabor propio, su verdad*®. Aqui la «verdad» es
deconstruible en sus raices culturales. Las cosas son sé6lo cosas,
lo finito no se hunde en lo infinito, el tiempo no gravita a la eter-
nidad. Esto radicaliza la herida de ignorancia, pues la indocili-
dad y la indiferencia es la actitud que corresponde si en lo real no
hay nada para contemplar. Por otro lado, la arbitrariedad de la
malicia, que es consecuencia de no justipreciar en su dignidad a
lo real y anteponer a todo el deseo subjetivo, es el modo de com-
portarse del ser humano, si es que en lo real no hay un orden de
valores que imponga un limite a la arbitrariedad.

Con respecto al irascible: la pusilanimidad derivada de no
encauzar las energias en funcién de la eidopoiesis —como bien
arduo— sino desparramarlas en la pardllaxis, es el punto de lle-
gada de una vida humana periférica. De ahi que la filosofia nihi-
lista conduzca inevitablemente a la masificacién social por la
ausencia de cualificacién entre los hombres, que es lo que define
al hombre masa.

Finalmente, el concupiscible no alcanza su fin, que es el logro
del deleite humano. Por no salir de la inmanencia, el sujeto tiene
una mirada parcial y por lo mismo insensible frente al mundo.
Luego no puede haber verdadera «conducencia» al otro y «alegria
por el encuentro», que es lo que posibilita la templanza. Se alcan-
zan placeres pero, al estar fuera del orden, su dimensién cualita-
tiva es definitivamente menor a aquella que el hombre busca y
que se hubiera logrado dentro del orden que hace posible el en-

49 “ . creaturae quantum est de se, non retrahunt a Deo, sed in ipsum
ducunt. Sed quod avertat a Deo, hoc est ex culpa eorum qui insipienter eis
utuntur” (I, 65, 1 ad 3).
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cuentro adecuado con el (o lo) otro. ;Si al menos pudiera sentir
algo! Exclama con un suspiro, el anhelo trunco del hombre-nar-
ciso que fomenta la cultura contemporanea, segin afirma
Lipovetsky al comienzo del apartado El vacio, de la obra citada.

Sila herida de la naturaleza, segtin la teologia, alteré la ar-
monia original %, el nihilismo de la cultura contemporanea puede
entenderse como la actitud del hombre que ha dado la espalda
(seguramente de manera inconsciente) a la posibilidad de su res-
tauracion y mira el mundo herido como al mundo primitivo. Se
toma como primitivo al desorden y no entra en juego la restau-
racién del orden, sino cémo sobrellevar el desorden de la manera
menos dolorosa posible: «descentrarnos», perdernos en la perife-
ria propia que nos pone en contacto con la periferia del mundo y
nos proporciona el lugar donde descansa nuestra huida del horror
terrenal: “Asi, pues, lo que ha estado en juego desde siempre —dice
J. Baudrillard— ha sido el poder mortifero de las imagenes, ase-
sinas de lo real, asesinas de su propio modelo, del mismo modo
que los iconos de Bizancio podian serlo de la identidad divina. A
este poder exterminador se opone el de las representaciones como
poder dialéctico, mediacién visible e inteligible de lo Real. Toda
la fe y la buena fe occidentales se ha comprometido en esta apues-
ta de la representacion: que un signo pueda remitir a la profun-
didad del sentido y que cualquier cosa sirva como garantia de este
cambio —Dios, claro esta—. ;Pero y si Dios mismo puede ser simu-
lado, es decir reducido a los signos que dan fe de é1? Entonces
todo el sistema queda flotando convertido en un gigantesco simu-
lacro —no en algo irreal, sino en simulacro—, es decir no pudien-
do trocarse por lo real pero dandose a cambio de si mismo dentro
de un circuito ininterrumpido donde la referencia no existe.” %!
“No hay que querer apartar las apariencias (la seduccién de las
imAagenes). Es necesario que este intento fracase para que la au-
sencia de verdad no salga a la luz. O la ausencia de Dios.” %2 Esta
perspectiva de vaciamiento o «nada ontolégica ultima» podria

%0 Cfr. Santo Tomés, I-II, 85 a. 3.
3 Cultura y simulacro, Barcelona, Kairés, 1987, p. 17.
52 De la seduccion, Madrid, Catedra, 1987, p. 80.
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definirse como una «sabiduria negativa». La sabiduria negativa
o la respuesta al Gltimo por qué a cargo de la nada, lleva al ser
humano a una operatividad consecuente que se define por el in-
tento de forjar fantasias para alejarse de la visién de la nada:
“seguir sofiando sabiendo que sofiamos”, dice en su Gaya ciencia
Nietzsche, uno de los grandes «profetas» de nuestro tiempo. En
el suefio nos vinculamos con las imagenes producidas por noso-
tros mismos en un mundo sostenido sobre la nada.

Evidentemente estos postulados tedricos no se realizan de
manera tan coherente, ni integral en el ambito personal, pero
sefialan una tendencia. Un error de percepcién de los temas me-
tafisicos fundamentales tiene consecuencias fatales para la his-
toria humana. Porque «perder el tiempo», dejar pasar la
«ocasién», desde el punto de vista ético equivale a una cierta mu-
tilacién: lo que no fue, no serd jamas (por lo menos a nivel natu-
ral). Una falsa concepcién de la naturaleza humana puede hacer
fracasar las posibilidades maés ricas del hombre 5. En el «criptoi-
dealismo» contemporaneo experimentamos una especie de aban-
dono de si mismo y de lo social por parte del hombre. El hombre
actual esté «dis-traido», la distraccién altera su percepcion de lo
real y este es uno de los males radicales de la cultura actual. Es
de importancia basica ser conscientes de la «sabiduria encarna-
da» desde la cual nos dirigimos al mundo.

La comprension de la realidad temporal por la participaciéon
pide de parte del sujeto una actitud distinta. De la misma manera
que la indiferencia frente a la realidad abre un cierto «circulo
vicioso» —semejante al encadenamiento de desgracias que se des-
criben en las tragedias griegas—, la atencion a lo real visto como
portador de un «sabor» propio, de un «légos» propio, ya es una

33 Asi describen esta situacién de la cultura «medidtica» contemporanea
Horkheimer y Adorno: “Cuanto més complicado y més sutil es el aparato social,
econdémico y cientifico al cual el sistema de produccién ha adaptado tiempo al
cuerpo que lo sirve, tanto més pobres son las experiencias de las que este cuerpo
es capaz. La eliminacién de las cualidades, su traduccién en funciones, pasa de
la ciencia, a través de la racionalizacién de los métodos de trabajo, al mundo
perceptivo de los pueblos y asimila éste de nuevo al de los batracios” (Dialécti-
ca del Iluminismo, Buenos Aires, Sudamericana, 1987, p. 15).
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«sabiduria encarnada» que nos dispone para la posibilidad de un
«circulo virtuoso».

El punto de partida es la atencién a la inteligibilidad de los
seres temporales. Pero para que ésta se manifieste es necesaria
una cierta docilidad y presencia a lo real. Docilidad que comien-
za a restaurar al intelecto de la ignorancia en que se halla inmer-
so. La actitud receptiva es la mas acorde a la naturaleza humana
de por si indigente.

Hasta aqui nos movemos en un terreno puramente teérico.
Un segundo paso, méas vinculado ahora con la ética, es el del
hombre que deliberadamente busca el sentido de la temporali-
dad, de las circunstancias concretas que le toca vivir; circunstan-
cias sociales, histdricas, personales, etc., que lo orienten a su vez
en su conducta. Este «buscar deliberado» es ya un cierto acto de
justicia frente a lo real: dar al sentido lo que le corresponde —o
sea, la inteligencia que lo contemple—. En la mirada del pruden-
te se halla implicito un cierto acto de justicia.

La prudencia indaga la ley para que el obrar sea adecuado.
Esta ley es inmanente a la naturaleza de los seres temporales si
los contemplamos como no concluidos y en tensién teleolégica a
su acabamiento, para cuyo logro necesitan seguir un determinado
orden en su operatividad. El prudente busca los medios para lo-
grar en la sucesion el superior dinamismo implicito en la natura-
leza de los seres, de acuerdo a las circunstancias concretas en que
se halla. Es la misma «luminosidad» de los seres la que nos ilus-
tra sobre su ser y su poder ser: la naturaleza del nifio, del amigo,
del problema familiar, politico, econémico, social, del ser perso-
nal, etc. La «contemplacién sedentaria» 5 de la realidad es la pre-
misa béasica para el logro de la fecundidad operativa.

En términos aristotélicos: todo ser en potencia necesita un
ser en acto que sea la causa que facilita su paso de la potencia al
acto. Nosotros, como sujetos capaces de iniciativa libre, tenemos
la facultad para intervenir en ese paso de la potencia al acto. Es

34 La expresion «contemplacién sedentaria» es usada por Horkheimer como
lo opuesto a la razén instrumental, en Critica de la razén instrumental, Buenos
Aires, Sur, 1969, p. 56. La contemplacién sedentaria tiene sentido si, como dice
Santo Tom4ds: “Ipsa actualitas rei est quoddam lumen ipsius” (De causis, 1,3).
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justa la voluntad de quien desea estar presente a lo real para
comprender las demandas del tiempo. Es prudente el conocimien-
to que escudrifia la luz de esas demandas y es un segundo acto de
justicia dar efectivamente lo que la ocasién (kairds) pide. Dar a
la ocasion lo que pide es hacer pasar al acto lo que estaba en po-
tencia. Y si esto se inscribe dentro del orden de la naturaleza del
ser propio o ajeno, se orienta a la realizacién de aquella plenitud
que buscaba la potencia en su amor al acto, se obtiene de lo real
su superior dinamismo.

Por otra parte, enfrentarse a ese «llamado» del tiempo
ademas de justicia exige fortaleza: querer comprender la realidad
supone una gran energia, pues implica la aceptacién previa de un
futuro compromiso posible con lo comprendido. Al enfrentarnos
al [6gos presente en el tiempo aceptamos implicitamente que
hemos de atenernos a las consecuencias del sentido contenido en
él, que una vez visto limita nuestra libertad. La relacion entre la
conciencia y la vida es metafisicamente insuprimible®. Esta es
la verdad que hacen explicita los mecanismos de defensa descri-
tos desde la psicologia. La fortaleza permite soportar esa indiso-
lubilidad metafisica —que Sécrates conocia muy bien, de ahi su
insistencia con respecto a la contemplacion de la verdad como
fuente de la realizacién del bien—.

De la misma manera, prudencia implica también paciencia
y la paciencia es otro nombre de la fortaleza. Dar tiempo a lo real
para que se manifieste, estar dispuesto a postergar planes inme-
diatos cuando un llamado se hace presente, exige paciencia. Esta
es una virtud rara hoy dia, cuando la racionalizacién de la vida
contemporanea esta orientada compulsivamente a la acciéon en
pos de un proyecto subjetivo. La paciencia como resistencia del
sujeto al mal (en este caso, a ser indiferentes a las circunstancias

% Esta idea es de Felice Balbo: “De hecho aun cuando rechazara la exten-
sién practica de su intelecto, que «ha visto» aquellas cosas, el hombre no podria
en ningln caso rechazar absolutamente el acto intelectivo especulativo que ha
cumplido. El rechazo de la extensién préctica del intelecto conduciria entonces
a la ruptura de la unidad de su vida y entonces a vivir negando lo que el inte-
lecto especulativo ha visto y no a una nueva unidad. Y esto demuestra que la
relacién entre la conciencia y la vida es metafisicamente insuprimible” (Opere,
Torino, Boringhieri, 1966, p. 416).
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presentes) hace posible la docilidad frente al orden de un valor
superior a realizar que no estaba en los planes inmediatos. El
excesivo racionalismo trae aparejada la ceguera frente a las de-
mandas reales y esta ceguera empuja constantemente a la violen-
cia. Nos impone, a la vez, la primacia del proyecto: en el futuro
esta el punto de llegada, el presente ya ha sido dispuesto de an-
temano en funcién del futuro. Esta es la declaraciéon de un tipo de
autonomia frente a lo real: mirada instrumental que ve en el
presente s6lo un medio —o un obsticulo— para los intereses sub-
jetivos y no una realidad con demandas propias. Vivir tnicamen-
te en pos del proyecto es vivir la nada y descuidar el ser. Vivir lo
real implica saber soportar el tiempo presente. Dice Enrico
Castelli: “Quien corre velozmente no ve el panorama, o si lo ve,
lo ve todo deformado: los 4rboles no son més arboles, pues estan
tan aproximados entre si que pierden sus caracteristicas, trans-
formandose en dos cortinas que cierran la calle del que ha arro-
jado el vehiculo a una velocidad demasiado fuerte.” ¢ Esto ocurre
si del lado del objeto no hay nada que valga la pena como para
detener la praxis del sujeto.

El activismo a menudo es también una huida del tiempo real.
“Hace falta estar siempre ebrio —afirma Baudelaire—. Todo esta
en eso: es la Unica cuestion. Para no sentir el horrible peso del
Tiempo que quiebra vuestros hombros y os inclina hacia la tierra,
hace falta que os embriaguéis sin tregua. ... {Es la hora de embria-
garse! Para no ser los esclavos martirizados del Tiempo, embria-
gaos; embriagaos sin cesar. Con vino, con poesia o con virtud, a
vuestro gusto”?. La huida al tiempo aparente tiene aqui el color
de la intemperancia. Sin templanza no hay fortaleza y sin forta-
leza no hay templanza. Es dificil escapar del circulo del vicio a la
fragilidad del ser humano. En Baudelaire la imposibilidad de
soportar el tiempo por el hastio, deriva en ese caso de la incapa-
cidad para experimentar un sentido del tiempo. La energia pro-
viene del sentido —como afirma Edith Stein—; el sentido aporta la
fuerza®®. En la inmanencia subjetiva, el ser humano carece de la

%6 Il tempo esaurito, Milano, Fratelli Bocca, 1954, p. 114.
57 Pages choisies, Paris, Larousse, 1934.
% Ver el texto correspondiente a la cita (10) de esta parte.
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energia que le hubiera proporcionado la toma de contacto con el
sentido y puede recurrir al estimulante quimico: “jembriagaos!”.
El vacio interior cuyo sintoma, el tedio, es buscado olvidar a
través de la embriaguez —o cualquier forma de evasiéon—, es la co-
rrosién de la nada en nosotros mismos. La nada que hemos fo-
mentado al abandonar las cosas que importan con nuestra
indiferencia o confusién frente a lo que de veras es. De este modo
se impide también el verdadero gozo en lo real, que es el objeti-
vo de la templanza.

Aqui se ve, por otra parte, el vinculo profundo que existe
entre la fortaleza, la templanza y la prudencia y entre las tres y
la sabiduria. La sabiduria personal sobre el sentido y el valor de
lo real es “una fuente dispensadora de vida” y de la unidad de
la vida®, en la que el «entender», el «sentir», el «querer» y el
«obrar» se plasman por la misma forma conocida, sentida, queri-
da y realizada por el sujeto.

Es también muy cierto que el hombre a menudo experimenta
situaciones paraddjicas frente a las cuales no encuentra una ex-
plicacién que termine por satisfacerlo (catastrofes, sufrimientos,
enfermedad, muerte) y que lo dejan descolocado. La existencia
humana esta muy lejos de ser algo de sencilla resolucion. Esta-
mos en penumbras con respecto a muchas preguntas y la verdad
la sabremos cuando “las tinieblas se aparten y sea la luz del me-
diodia”®!. Aqui entrarian a jugar su parte las virtudes teologales,
que desde la 6ptica de la participacién se siguen del ahondamien-
to de las cardinales: la fortaleza se vigoriza con la esperanza y la
esperanza con la fe. Este es el tema tratado por Guardini en La
aceptacion de si mismo: lo que da fortaleza en el sufrimiento es
que, mas all4 de nuestra incomprensién del misterio que tifie los
caminos de Dios, se encuentra la confianza del ser humano en
que las cosas tal y como son han sido queridas asi por el Sefior de
la creacién y han de ser buenas. Pero aqui llegamos a una fron-
tera, pues la fe es un don sobrenatural.

3 Cfr. Edith Stein, Essere finito e Essere eterno, p. 451.
6 Cfr. Edith Stein, ibidem, p. 414.
61 San Agustin, Confesiones, V, 10.
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Sin embargo, es también una gran verdad para nosotros que
al ser el hombre viator en las «penumbras» de la sucesién pueda
darse naturalmente en él la esperanza. Su vida transcurre en el
sdbado de la espera, segun la expresién que vimos de George
Steiner %, sea creyente o no, conoce el sufrimiento del amor que
es el viernes y espera la llegada del domingo de la reconciliacion,
la utopia de la felicidad y la justicia. La posmodernidad se ins-
tala en el viernes y quiere aprender a vivir en él. A la falta de
luminosidad absoluta, la oscuridad absoluta. Pensamos que la
existencia humana se encuentra en el claroscuro del sabado, con
todas nuestras limitaciones podemos de algin modo, aunque
sea precario, captar un cierto /6gos del tiempo y en él, a la po-
tencia, ese enigma atractivo y misterioso que somos capaces de
ayudar a develar. Estamos hechos para ayudar a develarlo y a
realizarlo. En esto consiste nuestra obra co-creadora y parte del
sentido de la libertad.

Con las figuras del «circulo vicioso» o «dispersién de la
vida» y por otro lado el «circulo virtuoso» o «unidad de la vida»
queremos simbolizar las dos puntas de un gran arco. Todos, a
menos de encontrarnos en la santidad o en la locura, nos ha-
llamos en alguno de los puntos intermedios de ese arco. Y es
tarea de toda la vida recorrer el arco hasta el final. Hay dos
obras de la literatura contemporanea que nos parece simboli-
zan cada una de esas dos puntas: A puertas cerradas, de J. P.
Sarte, donde el aislamiento y la incapacidad de un vinculo
adecuado con lo real son equivalentes al «infierno», y El gran
divorcio, de C. S. Lewis, en el que la adecuacién acabada a lo
que de veras es, posibilita la unidad de la vida que simboliza
el umbral de acceso al «cielo».

Recapitulemos: si bien la prudencia es la primera de las vir-
tudes por ser nuestro puente constante con el sentido del tiempo,
no puede darse sin la articulacién de las demaés virtudes, que la
nutren y hacen posible. Por su parte, éstas estarian ciegas sin la
luz del l6gos que inunda al hombre a través de una mirada sabia
y prudente.

52 Presencias reales, Barcelona, Destino, 1991, pp. 280-281.



EL TIEMPO Y LA ETICA 109

VI. Tridimensionalidad de la prudencia

La presencia a lo real de la prudencia est4 “cargada de pasado
y gravida de porvenir”, segin la expresion de Leibniz. El presente
estd a su vez «circunstanciado» por el pasado y el futuro.

En su tridimensionalidad manifiesta la sucesién un hondo
misterio. “El problema del tiempo —dice Nicolas Berdiaev— se ha
convertido en un problema esencial para la filosofia tanto como
para el arte. Siempre lo ha sido para la religién y especialmente
para el cristianismo. El misterio de la penitencia y la absolucion,
el misterio de la muerte y la resurreccion, el misterio del fin
altimo y del apocalipsis, no son otra cosa que el misterio del
tiempo, el misterio del pasado, el presente y el porvenir.” %3
Actualmente se insiste en la simultaneidad como experiencia
«posmoderna» del tiempo. La tridimensionalidad aparece como
una experiencia «personal» del tiempo. Coherentemente con la
masificacién, despersonalizacién y extroversién se da la vivencia
del tiempo s6lo como simultaneidad: no hay gravitaciéon del
pasado y del futuro, todo es, y deja de ser, en una simultaneidad
desordenada. Lo cual es consecuencia de la ausencia de un centro
personal donde pueda darse la conservacion del pasado, la anti-
cipacion del futuro y la percepcién del presente como un conjun-

5 Cinco meditaciones sobre la existencia, Buenos Aires, Aurora, 1948, p.
147. Es conocida también la ya «clasica» reflexién de San Agustin del libro XI,
14 de las Confesiones: “... {qué es el tiempo? ;Quién podra breve y facilmente
explicarlo? ;Quién para expresarlo con palabras, podra con el entendimiento
comprenderlo? (...) Y, sin embargo, ;qué cosa mencionamos al hablar, més fa-
miliar y més conocida que el tiempo? Y lo entendemos por cierto, cuando lo nom-
bramos, y lo entendemos también cuando lo oimos en boca de otro. ;Qué es pues
el tiempo? Si nadie me lo pregunta lo sé; si quiero explicarlo al que me lo pregun-
ta, no lo sé; si quiero explicarlo afirmo saber, que si nada pasase no habria tiempo
pasado; si nada hubiera de venir no habria tiempo futuro; y si nada hubiese no
habria tiempo presente. ;Como son pues aquellos dos tiempos, el pretérito y el
futuro, si el pretérito ya no es, y el futuro todavia no es? Y el presente, si fuese
siempre presente, y no pasase a pretérito, ya no seria tiempo, sino eternidad. Si
pues, lo que hace que el presente sea tiempo es que pasa a pretérito, cémo deci-
mos que tiene ser una cosa, cuya causa de ser es que no sera de suerte que no
podemos decir con verdad que es tiempo, sino porque tiende a no ser”.
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to de acontecimientos con una jerarquia ontoldgica propia, como
dimensiones que tienen que ver con su iniciativa viviente.

Dentro del horizonte de la pardllaxis la experiencia del
tiempo es la simultaneidad que se escapa sin dejar rastro. Es la
experiencia humana de la sucesiéon que se sigue de aquella visién
metafisica del tiempo que describimos al principio del trabajo
como el punto de llegada de la inmanencia: la temporalidad re-
ducida a la simultaneidad de ahoras irracionales %. El «rastro»
sélo puede conservarse y anticiparse en y desde el corazén del
sujeto, que en definitiva es donde ocurre lo que de veras ocurre:
estamos aqui en la perspectiva de la eidopoiesis.

La tridimensionalidad del tiempo podria resumirse diciendo
que el futuro y el pasado de alguna manera estan presentes en el
ahora. En el «ahora» de un ser capaz de contenerlos, y esto es: la
persona humana. El tiempo como imagen movil de la eternidad
puede ser entendido a partir de la nocién de un eidos que al ac-
tualizarse conserva el pasado como acto y anticipa el futuro en su
dimensién de «lo posible», espejeando asi la unidad propia de la
duracién de lo Eterno en la unidad de la tridimensionalidad del
tiempo.

“La memoria —dice Berdiaev— es el principio ontolégico més
profundo en el hombre que cimienta y mantiene la unidad de la
persona”. (...) “La experiencia ontolégicamente realista del
pasado esta vinculada con la memoria y la reminiscencia. La
memoria es aquello que resiste ontolégicamente al tiempo. S6lo
ella conoce el misterio interior del pasado. Es la accién de la eter-
nidad en el tiempo.” % Lo que hemos sido entra en la constituciéon
total de nuestro ser y desde alli recibimos al presente. La iden-
tidad del ser temporal-espiritual estd intimamente ligada a esta
posibilidad de presencia del pasado en el presente. El pasado, en
términos aristotélicos, tiene que ver con nuestra actualizacién
presente y en tanto acto presente es conservado. El pasado ha
dejado su rastro y este rastro es una cualificaciéon presente —que
en un ser viviente es también «disposicién»—.

% Ver en 1° parte, “El tiempo entendido como realidad absoluta”.
5 Op. cit., pp. 148 y 155.
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No nos referimos tanto —en esto ultimo— a aquella memoria
voluntaria de —querer recordar— el pasado, sino a la realidad ine-
ludible del pasado «hecho carne y sangre» en el presente. Nues-
tra disposicién hacia el presente es hija del pasado, es lo puesto
en obra por el pasado en nosotros. Sin esta presencia no puede
hablarse de habitos, de identidad del yo, de tradicién, etc. No hay
raiz ni «propiedad» —en el sentido de «lo propio»— si cada acto
presente reduce a la nada la dimensién del pasado.

Nuestra presencia a la realidad en el «ahora» esta impreg-
nada del «ayer». Es ésta una caracteristica ineludible. Tener
memoria o «ser» memoria en general, no significa sino seguir
siendo, sin hiatos, quien se ha sido. El pasado surge por todos
los poros, viviendo en el presente. Esta memoria no puedo ani-
quilarla sin aniquilarme, es la memoria de la duracién
eidopoiética. Pero, como es la memoria ontolégica de un ser es-
piritual, existe la posibilidad de una comprensién deformada
(deliberada o no) del pasado.

Vivir paralldcticamente implica la destruccién de esta memo-
ria en la abertura del centro personal. La falta de interioridad
puede contribuir al debilitamiento de la identidad como memo-
ria ontoldégica en la duracién y dispersar al ser humano en un
presente de instantes sin continuidad. Esta percepcion del tiempo
ha sido vista por Max Picard como una de las raices que explica-
rian el fenémeno del nazismo: “sucede asi en el orden de la dis-
continuidad el tiempo no es visto como duracién sino sélo como
instantes. En este mundo de lo instantdneo no hay ningin tiempo
para que se pueda vivir con el hombre y reconocerse. Nadie tiene
la continuidad interior y por eso en el mundo de los instantes a
nadie le importa qué es sino lo que rapidamente se muestra”. (...)
“Hay tendencia hacia el grito del momento, hacia el relampago”.
(...) “Ese es el hombre del cual su interioridad esta totalmente in-
conexa. El nazi olvida todo porque no tiene ninguna continuidad”.
(...) “En esto hay algo de perverso y demoniaco. Sin continuidad
interior no hay ningin arrepentimiento y entonces tampoco nin-
gun mejoramiento”. (...) “En dos o tres afios el horror de
Wuschenwalt, Maidanek Belsen, sera olvidado y no sera olvidado
a causa de un gran corazon sino a causa de un gran vacio en el cual
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se mezcla todo.” %" La ausencia de identidad —masificacién—, el uso
de impactos —en el «grito» del presente—, la falta de contemplacion,
dice Picard, son algunas de las razones que produjeron la cegue-
ra que llevé a la violencia en el nazismo. En este caso no hay «me-
moria» y puede olvidarse facilmente el horror de la violencia
porque no se ha estado personalmente presente —de «corazémn»— al
pasado cuando fue presente. El vacio interior, consecuencia de esa
ausencia, permite el olvido en la disolucién del yo.

Prudencia con respecto al pasado es la vision del pasado tal
cual éste ha sido, sin deformaciones, ilusiones o parcialidad, en
la medida de nuestras fuerzas y limitaciones: “Por «buena» me-
moria, entendida ésta como requisito de perfecciéon de la pruden-
cia —afirma Pieper— no se significa otra cosa que una memoria
que es «fiel al ser»”. ... “La fidelidad de la memoria al ser quiere
decir que justamente dicha facultad «guarda» en su interior las
cosas y acontecimientos reales tal como son y sucedieron en rea-
lidad. El falseamiento del recuerdo, en oposicién a lo real, me-
diante el si o el no de la voluntad, constituye la més tipica forma
de perversion de la prudencia, pues contradice del mas inmediato
modo el sentido primordial de la misma: el de ser el «recipiente»
donde se guarda la verdad de las cosas reales.” ® “Resistir —dice
E. Castelli— quiere decir afirmarse, en definitiva, consistir.” %
Constancia es consistencia. La memoria es guardiana de la iden-
tidad. Fidelidad a lo propio en el ambito consciente con respecto
a esto, es no falsear lo sido —pues aqui estamos en el terreno de
lo aparente—. Fidelidad a lo propio es fidelidad a lo real. Sin esta
fidelidad no puede haber constancia y sin constancia es imposi-

57 Hitler in uns selbst, Im Eugen Rentsch verlag, 1946, pp. 32y ss.

% Las virtudes, ed. cit., pp. 47-48. Agrega Pieper: “Por ninguna otra via se
deslizan de tan incontrolable manera los «intereses» subjetivos e injustos como
en este falseamiento de la memoria, que se vale de los més suaves retoques y
variaciones de acento, de dilaciones, omisiones e invisibles cambios de color.”
(ibidem, p. 48)

8 Il tempo esaurito, ed. cit., p. 61: “resistere voul dire affermarsi, in deffi-
nitiva, consistere”. La comprensién de la memoria como la guardiana de la identi-
dad personal en el tiempo puede ser también a lo que apunta San Agustin en el De
Trinitate, IX y ss., cuando afirma que una interpretaciéon de la imagen de la Tri-
nidad en el hombre puede ser aquella que retine “memoria, intelecto y amor”.
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ble el crecimiento mediante la novedad del presente . En estos
principios se basa la labor terapéutica de la psicologia y es verdad
también que muchas veces lo que se denomina salud psiquica es,
desde la perspectiva moral, virtud, como en este caso.

No queremos afirmar con esto que el pasado nos determina,
que no podamos de pronto cambiar el rumbo. Pero la fecundidad
del cambio radica en que éste sea testimonio de una fidelidad atn
mas profunda a la verdad de nuestra identidad que busca mani-
festarse en el presente temporal.

Por otro lado, la memoria del pasado ayuda a la comprensién
del presente, es el marco a partir del cual me enfrento a la situa-
cién presente. De hecho el conocimiento seria imposible sin la me-
moria. A menudo es necesario modificar disposiciones hijas de un
pasado lleno de carencias que distorsionan nuestra percepcion del
presente. Otras veces, se da el fenémeno inverso, alguna «novedad»
que comprendo en el presente revela atiin maés el l6gos del pasado,
y somos capaces de rever el pasado con nuevos ojos. Estamos so-
metidos a una tarea constante de educacién y deseducacion cuando
nuestras disposiciones adquiridas falsifican la realidad.

El pasado puede también vivir, no sélo como hecho irrever-
sible sino como disposicién actuante sobre la deliberacién actual
que se dirige al porvenir. El pasado en si es inmodificable, pero
puede, por su presencia actual, alterar el rumbo del desarrollo del
ser en vistas al futuro.

El conocimiento y la consideracion del prudente alcanza su
plenitud en la puesta en obra, en la realizaciéon de la verdad. Lo
visto contiene un imperativo de acciéon. La mirada prudente ve el
germen de un futuro posible contenido en el presente. Esta rela-
cién con el presente como lleno de promesas es donde se basa todo
el entusiasmo pedagdgico, y por el cuidado de la vida en general.
Un ser vivo est4 lleno de potencialidad, el prudente trata de alla-
nar el camino para que la posibilidad logre fecundidad. De ahi

" Max Picard, en la obra citada, sostiene algo similar: “Donde solamente
hay instante alli no hay ningin tiempo para que algo crezca organica y lenta-
mente. No puede haber nada cualitativo sino solamente cuantitativo” (...) “El na-
zismo tiende hacia lo inmediato, hacia el presente. Es hostil a la perspectiva
genética, entonces no hay desarrollo. Todo se acumula, se suma.” (pp. 39-41)
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que se haga referencia a la vinculacién etimoldgica entre «pruden-
cia» y «providencia»: “...considerado en su dimensién ordinativa,
imperativa o autodeterminativa —afirma Pieper—, el prudente
orienta su mirada en la exclusiva direccién de lo «todavia no» rea-
lizado, cabalmente y sélo en la de aquello que esta por realizar. De
ahi que el primer requisito de la perfeccién de la «prudencia como
imperio» sea la «providentia», facultad que dispone para apreciar
con seguro golpe de vista si determinada accién concreta ha de ser
el camino que realmente conduzca a la obtencién del fin propues-
to.” ™ La accién concreta —la justicia del prudente— es la que intenta
actualizar aquellas promesas contenidas en lo real.

Pero el hombre prudente también sabe que no existe una cer-
teza absoluta. Siempre hay un resto de duda acerca de la exac-
titud del camino: “Ello conduce —dice Pieper— al planteamiento de
un dificil problema que refleja con singular agudeza la finitud y
la insuficiencia de la existencia humana: el problema de la con-
ciencia que, poseyendo certeza subjetiva, es, sin embargo, erro6-
nea”. ... “La prudencia humana acarrea fatalmente a manera de
aguijon que impide el sueno, la incertidumbre acerca de su ade-
cuacién a la realidad, y por tanto, el bien objetivo a realizar. Ello
excluye por esencia la autoseguridad del moralismo, a la par que
introduce el riesgo, si el soporte vital de la conducta moral es
débil, de originar el estado de conciencia escrupulosa.” ™ A veces
esta incertidumbre es paralizante. Y dicha paralisis es una trai-
cién a nosotros mismos. Traicién letal porque el tiempo pasa y lo
que pudo haber sido, ya no es.

Nuestras pequenias «providencias» consisten sélo en el descu-
brimiento recortado, imperfecto, del orden con que la verdadera
Providencia orienta todo a su fin. La prudencia es un modo de
colaborar con el plan divino en el ambito humano. Pues “... vivir
seriamente —dice E. Castelli— significa justamente considerar se-
riamente la accidén contingente como algo que tiene relacién in-
mediata con un absoluto” ™. Y ese absoluto es el despliegue de un

" Las virtudes, ed. cit., p. 51.
2 Loc. cit., p. 52.
"™ ]l tempo esaurito, ed. cit., p. 63.
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télos que participa de la eternidad y que sélo puede ser realiza-
do bajo el signo del tiempo entendido como oportunidad para la
libertad ™.

VII. La templanza y el «gozo» en la sucesion

En relacién a la virtud de la prudencia nos detuvimos prin-
cipalmente en el trato del sujeto con la potencia pasiva de lo real.
Ahora vincularemos la virtud de la templanza fundamentalmen-
te con la dimensién de la potencia activa que reside en las cuali-
dades de los seres y la capacidad de recepcién del sujeto de la
misma.

Dice Nicolds Berdiaeff: “El tiempo es inseparable del destino; lo experi-
mentamos como nuestro destino. El problema del tiempo se convierte finalmen-
te en el problema escatoldgico. A diferencia del concepto del mundo, propio de
la India y de Grecia, el concepto cristiano le presta al tiempo una significacién
positiva. El sentido del tiempo es el sentido de la historia, de mi historia y de
la historia del mundo. La existencia pertenece a la eternidad, pero, como lo hace
notar con justicia Jaspers, es el tiempo el que le presta sentido a la existencia.
Asi el tiempo no es inteligible sino por el destino humano” (op. cit., p. 158). “En
esto reside la més profunda tragedia de la existencia humana, en que el acto
realizado en el momento presente nos liga para el porvenir, para la vida ente-
ra, quizd para la eternidad. Tremenda objetivacién del acto realizado, que por
si mismo, no tiene en vista dicha objetivacién” (ibidem, p. 151).

Esta seriedad de la vida es imposible de sostener dentro de la inmanen-
cia. Asi dice Hegel: “El desgarramiento de la conciencia, consciente de si misma
y que se expresa en la carcajada de burla sobre el ser ahi, asi como sobre la con-
fusion del todo y sobre si misma y es al mismo tiempo el eco en el hombre de
toda esa confusién que todavia se escucha. Esta vanidad que se escucha a si
misma es la reflexién del mundo real en si mismo” (Fenomen. del Esp., ed. cit.,
pp. 309-310). Esta concepcién teorética de la inmanencia, lleva a la actitud ética
expresada por Nietzsche: “Lo imperecedero / simbolo es només / Dios el poeta
/ se esconde detras. / La rueda del mundo / da vueltas sin fin / miseria ve en ellas
/ el odio ruin, / y a juego las toma / el loco Arlequin. / El juego imperioso / alli
habréis de ver / donde va mezclada / la apariencia al ser. / Al son estridente /
del mundo al girar / la eterna locura / nos hace danzar. / (A Goethe) (en Obras,
Buenos Aires, Aguilar, T. IV, p. 317).

Tragedia y locura de la existencia humana en la inmanencia. Pues “la
verdadera belleza de la vida radica en su caracter profundamente serio e inexo-
rable” (P. Schilder, Imagen y apariencia del cuerpo humano, Buenos Aires,
Paidés, pp. 230-231).
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La templanza es la virtud del apetito concupiscible. Es el
hébito mediador entre el concupiscible y su objeto que es lo de-
leitable. El placer, el gozo, es lo que el concupiscible busca, del
mismo modo que la inteligencia la comprensién del sentido y la
voluntad el amor y la realizacién del bien.

dJ. Pieper traduce el término griego swfrosu¢nh por “discre-
ci6n ordenadora” ™ y el latino temperantia por “el logro de un todo
armoénico a partir de una serie de componentes dispares””". Los
dos términos parecen apuntar a la conquista de un orden en el ser
humano. ;Cudles son esos componentes dispares que la templan-
za ordena interiormente? Seguin Pieper esos componentes son las
distintas fuerzas que pujan por la conservacién y realizacion de
nuestra naturaleza. ;Y conforme a qué se ordenan estas fuer-
zas? Conforme a una ley: “Esta ley —sostiene Pieper a propésito
de lo que venimos intentando definir— ha de cumplirse en cual-
quier clase de amor. Tal sentido de absoluta realizacién esta re-
servado al amor no egoista de si mismo; a aquel que no se ciega
en la busqueda del propio yo, sino que con certera visién com-
prende y sabe servir a la verdadera realidad, la cual esta integra-
da por Dios, el Yo y el Mundo.”™

Las fuerzas que pujan por la conservacién y realizacién del
hombre han de salir al mundo de manera ordenada si quieren dar
con sus objetos. El orden que deben encarnar y desde el cual re-
lacionarse con los seres, es el orden mismo del ser. E1 hombre
templado se relaciona con los bienes del mundo desde su lugar
ontolégico que no consiste en ser el centro del universo sino en
ocupar un lugar personal dentro de un orden muy amplio que
incluye a los dem4s seres y al Origen del ser, como su verdadero
centro.

Ahora bien jcémo se relaciona todo esto con el placer o gozo
que el concupiscible busca en los bienes deleitables? Pareciera
que si el hombre se abre al mundo a partir de este orden inter-
no, se hace capaz de recibir las cualidades de los seres de un modo

6 Las virtudes, ed. cit, p. 222.
" Ibid., pp. 220-221.

™ Thid., pp. 226-227.

 Tbid., p. 227.
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mas integral, pudiendo asi gozar de ellas. El orden interior po-
sibilita un horizonte de recepcién de las cualidades del ser que
permite que la afectividad humana vibre en la escala del valor
que se le presenta, es la disposicién interior adecuada que hace
posible que nos abramos al mundo con una capacidad de recep-
cién conveniente. A la inversa el desorden interno produce insen-
sibilitas, nos hace incapaces de percibir la riqueza de lo real ®. La
insensibilidad es un embotamiento de la afectividad por la falta
de orden en el apetito. Muchas veces se traduce en una percep-
cién parcial, recortada, del ser®'. Se percibe de lo real un aspec-
to empobrecido y se permanece ciego frente a los otros. La
insensibilitas es una recepcién distorsionada de lo real.

La sensibilitas que hace posible esa suerte de ordo amoris®

80 Santo Tom4s, I, 98 2 ad 3

81 Cfr. J. Pieper, Las virtudes, ed. cit., 241. Santo Tomaés habla del embo-
tamiento que produce en el sujeto la intemperancia, en II-1I, 148, 6 y en Mal.
14,4. También sostiene que antes del pecado original la sensibilidad humana era
m4és aguda en su recepcién de lo real: I, 98, 2 ad 3.

83 ;No resuena aqui algo de la nocién agustiniana de virtud como ordo
amoris? San Agustin pensaba que es necesario para el buen obrar en general
del hombre un ordenamiento afectivo interior que refleja el orden del ser. Si el
amor esta ordenado, lo que brote del corazén humano, serd ordenado también:
“Estas cosas tuyas son y buenas son; porque td que eres bueno las creaste; no
hay cosa nuestra en ellas, sino que pecamos, amando sin orden, en vez de ti a
la creatura. Pero el Creador, si verdaderamente es amado esto es, si se le ama
a £l mismo y no a otra cosa en su lugar que no sea EL no se puede amar mal,
porque hasta el mismo amor debe ser amado ordenadamente, amando bien lo
que debe amarse para que haya en nosotros la virtud con que se vive bien; por
lo cual soy del parecer que la definicién compendiosa y verdadera de la virtud
es el orden en amar o el amor ordenado. Y asi en los Cantares canta la Esposa
de Jesucristo que es la Ciudad de Dios, y pide «que ordene en ella el amor»” (Civ.
Dei, XV, 22).

Podria afirmarse que el orden que la templanza pone en las fuerzas que
pujan hacia la conservacion y realizacién humana del apetito concupiscible es
reflejo de un orden més profundo que dispone afectivamente al hombre de de-
terminada manera. El apetito concupiscible por su parte se entronca en un
apetito anterior a él también, que es la voluntad natural de bien. Santo Tom4s:
“En toda serie ordenada de potencias activas, la que dirige al fin universal
mueve a las demaés, que se refieren a fines particulares. (...) Ahora bien, el objeto
de la voluntad es el bien y el fin en comn; cada una de las potencias en cambio,
dice orden a aquel bien particular que le es propio y conveniente, como la vista
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que es la templanza, permite el encuentro del concupiscible con
su objeto.

La templanza gira especificamente alrededor de los placeres
del tacto® en lo que éste se relaciona con la tendencia primaria
a la conservacion y al crecimiento de la vida. De ahi que las
formas principales de la templanza son la sobriedad y la castidad.

“El hombre temperante -dice Aristdteles- desea lo que hay
que desear, de la manera que hay que desearlo y en las circuns-
tancias convenientes.” % La cualificacién del concupiscible permi-
te que el comer, el beber, la sexualidad, al desarrollarse dentro
de su orden propio, sean humanamente placenteros. En este
primer escalén de la templanza estan los dos aspectos del tiempo
que nos interesa destacar. El primero apunta al «xmomento» opor-
tuno en que se realiza la accién (las circunstancias convenientes)
que, como vimos més arriba, también se relaciona con la virtud
de la prudencia. En segundo lugar el placer que posibilita la tem-
planza por la recepciéon del objeto de manera adecuada, permite
una cierta experiencia de plenitud en el momento presente. Se
relaciona la cualidad del objeto (potencia activa) con la capacidad
de recepcién del sujeto dentro del orden. Este encuentro es un
descanso para el apetito y resulta placentero.

Considerando la unidad substancial del hombre es preciso
admitir en las formas especificas de la templanza un componen-
te espiritual. La conservacién y el crecimiento de la vida que
buscan las fuerzas que ordena el concupiscible, no pueden sepa-
rarse del hecho de que lo que se busca conservar y hacer crecer
no es una vida vegetativa simplemente sino una vida humana. Es
la «persona toda» la que se relaciona con el objeto y se relaciona
segun sus disposiciones y del modo que el objeto le permite. El
comer y el beber, satisfacen una necesidad vital determinada,
pero en ese mismo acto podemos encontrar un exceso con respec-
to a esa necesidad. Un exceso que puede relacionarse por un lado

a la percepcién de los colores y la inteligencia al conocimiento de la verdad. Por
tanto la voluntad mueve, a modo de causa eficiente a todas las potencias del
alma a la ejecucién de sus respectivos actos.” (I, 82, 4).

84 Santo Tomas, II-II, 141, 4.

8 FEth. Nic., 1119b, 15-19.
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con cierta dimensién estética de la comida y la bebida y por otro
lado méas importante aun, con la posibilidad del alimento de re-
presentar un papel de mediador de una comunién espiritual
entre los hombres, cuando es compartido.

De este modo en el comer y el beber pueden darse distintos
tipos de “encuentros”: del hambre con su alimento, del gusto con
un orden de belleza sensible y también un encuentro interperso-
nal. El alimentarse del hombre moderado por la templanza puede
abrirlo a una experiencia cualitativamente mas rica que trascien-
de el simple hecho de la conservacién de la vida vegetativa y se
abre a la conservacién de la vida «khumana.

Dice Jaime Boffill y Boffill: “El espiritu trasciende la mate-
ria no aparatandose sin embargo de ella: no puede ignorarla, ni
menospreciarla sin perjudicar su propia teleologia (...) Por eso el
trascender la materia por parte del espiritu, es «agarrarla» en su
superior dinamismo, hacerla luz y fuego, dinamismo que la ma-
teria posibilita intrinsecamente. Ahora bien, este asumir no es de
ninguna manera un «abalanzarse» sobre ella, abdicando de su
autosenorio en la gula, la lujuria, la brutalidad; siendo éstas
indivisiblemente un agarrar-abandonar. (...) Trascender, enton-
ces, el plano de las realidades mediales, no es sino constituirlas
como tales.” %6

Toda la realidad es hilemoérfica, no sélo la humana. De ahi
que la relacién con la materia, es a la vez relacién con la forma
insita en la materia y con las realidades a que el ser material
pueda ser conducente. Los seres materiales son conducentes a
realidades espirituales. Esto se verifica ain en las formas espe-
cificas de la templanza no sélo en el comer si no también de
manera eminente en la sexualidad.®”

De este modo, la templanza o intemperancia repercute en

8 Obra Filosdfica, Barcelona, Ariel, 1967, pp. 249; 252.

87 Quizas esta continuidad entre el orden material y espiritual pudiera
verse prolongada en la continuidad entre el orden natural y sobrenatural en
primer lugar en el misterio del sacramento de la Eucaristia, pero también en
el simbolo biblico de “El banquete” y “La nupcialidad” como el lugar del encuen-
tro de Dios con el hombre en la bienaventuranza (Mt 25, 1-13; 26,29; Ap 21,9;
Ct 5-8; Am 9, 13-14; Is 25,6; Is 61,10-62,5; Jr 31,10-14).
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distintas esferas del dinamismo humano. Es una disposicién
bésica desde la cual nos relacionamos con el mundo. Santo Tom4s
destaca por ejemplo, como una de las consecuencias de la tem-
planza a nivel del tacto, la posibilidad de una inteligencia mas
penetrante ® por levantarse sobre la base de aquella sensibilitas
que afina la percepcién humana.

La templanza entonces resuena en el ejercicio de las demas
facultades, atn de las espirituales, facilitando el encuentro de
éstas con sus objetos. Este es el terreno también, de las llamadas
formas derivadas de la templanza ®. En el 4mbito de la inteligen-
cia se encuentra por ejemplo, la studiositas. La studiositas es el
modo adecuado de relacionarnos con el objeto de conocimiento y
prepara el terreno para que gracias al acto de contemplacion el
hombre alcance el gaudium veritatis, el gozo por la verdad. Una
relacién desordenada con el objeto de conocimiento, una relacién
por ejemplo, instrumental o superficial con el mismo, no llega al
gaudium veritatis. La templanza permite que, el «desde dénde»
nos relacionamos con el mundo, sea adecuado y facilita el encuen-
tro con las cualidades de lo real; lo mismo ocurre con la repercu-
si6n de la templanza en el irascible que es la mansedumbre y en
la voluntad que es la humildad. *® Estas perfecciones nos dispo-
nen bien para el encuentro con los otros y el gozo siempre es fruto
de un encuentro.

El gozo supone un corte vertical en la sucesiéon temporal:
la experiencia de una plenitud del tiempo. “iDetente instante,
eres tan bello!”, es la expresién con que Fausto expresa su

8 Anim., 2, 19.

89 Cfr. J. Pieper, comentando a santo Tom4s, en Las virtudes, pp. 276 y ss.

% Tlustran muy bien esta tesis las reflexiones de Adorno sobre las bases
antropoldgicas que hicieron posible la crueldad del nazismo. La incapacidad de
percibir al otro como un alter ego provocada por la insensibilidad que generé en
la percepcién humana el tipo de educacién formal e instrumental tal como él lo
describe, fue una condicién de posibilidad para la colaboracién de las masas con
el régimen nazi. (“La educacién después de Auschwitz”, en Consignas, Buenos
Aires, Amorrortu, 1973, pp. 80-95). La contracara de esta actitud estaria dada
por la capacidad de empatia con el otro que hace posible la humildad, a su vez
relacionada con la sensibilitas que depende de la templanza.
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deseo de descansar en el presente, luego de un vida de largas
busquedas.

La experiencia del «sin-tiempo» contenida en el gozo ha sido
paradéjicamente posible, por una maduracién subjetiva en el
tiempo y por el aprovechamiento de una «oportunidad» en el
tiempo.

Dice Aristételes: “Dadas estas condiciones en cada orden de
hechos, la mejor actividad ser4 la que se desarrolla entre el sen-
tido mejor dispuesto respecto de los objetos capaces de afectarlo.
Esta actividad sera pues la mejor y la mas agradable, pues a cada
sentido le corresponde un placer particular y se puede decir lo
mismo en relacién con el pensamiento y la contemplacién.” !

Se podria afirmar que la templanza en sus formas especifi-
cas y derivadas, hace posible el encuentro adecuado del hombre
con cualidades de lo real que le son connaturales. Es una condi-
cién para la capacidad de recepcién de aquello que nos cualifica,
nos actualiza, en sentido aristotélico. Y este encuentro es expe-
rimentado de manera gozosa. La intensidad del gozo dependeri
de la capacidad de recepcion del sujeto por un lado, y de la cua-
lidad objetiva con que se encuentre, por otro.

Si bello es lo que visto place %2, o sea si el placer tiene que ver
con la experiencia estética, se encuentra presente entonces en
esos logros de la templanza de alguna manera, una experiencia
estética en el sentido de una experiencia de la correspondencia ar-
moniosa entre el hombre y los seres. Aqui se tocan las nociones
de bondad y belleza como aspectos integrantes de un ideal ético %.
Podemos afirmar que toda experiencia de una plenitud en el
tiempo tiene que ver con esta experiencia estética en sentido
amplio, de una experiencia de la armonia y connaturalidad del
hombre con los seres.

9 Eth. Nic., 1174 b.

92 Santo Tomds, I-1I, 27, a.1 ad 3.

% Este parentesco nos remonta al concepto griego de kalds kagathds
(kalolUj ka)gago¢d): la belleza interior y la consecuente belleza en la relacién
hombre mundo, como ideal moral. (Cfr. W. Jaeger, Paideia, México, FCE, 1980,
pp. 19y ss. y otros; R. Mondolfo, El pensamiento antiguo, Buenos Aires, Losada,
1959, pp. 250 y ss.).
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VIII. Templanza y belleza

Cuando se dice que el apetito tiene como fin el bien,
la paz, la belleza, no se consideran como fines sepa-
rados. En efecto, porque algo tiende hacia el bien,
tiende también a lo bello y a la paz.

Santo Tomas, De veritate, 22,1

“Sélo un corazoén puro aprehende lo bello”, afirma J. Pieper *.
Y Santo Tom4és, como vimos, “bellas son las cosas que vistas
placen”. Templanza y belleza estan pues intimamente relaciona-
das. La pureza de corazén permite la conditio sine qua non de la
templanza que es la sensibilitas. Un corazén puro es un corazén
ordenado desde el que se puede tener una percepcién no distor-
sionada de lo real. Se traduce en la actitud de un sujeto personal
capaz de sensibilidad, de la apertura que posibilita la cortesia y
la fineza del tacto de corazén segin la expresidnes de G. Steiner %
y desde alli puede captar en el objeto no s6lo aquello capaz de
saciar sus necesidades vitales, sino también su «connaturalidad»
con él, que es una forma de experiencia estética: el hombre puede
alegrarse propter convenientia sensibilium, segin la expresion de
Santo Tomés, que no es otra cosa que la belleza sensible *. La
convenientia sensibilium, como vimos mas arriba es capaz de
conducirnos también a realidades espirituales y al encuentro
interpersonal. A partir de este esquema podria comprenderse
aun la relacién del hombre con el arte —quizés el primer analoga-
do de lo estético—, asi como con la belleza natural.

Nos alegramos en el encuentro con lo otro que viene a saciar
una necesidad, nos alegramos por el encuentro més alla de la
necesidad, por la connaturalidad. Pero hay una tercera forma de
experimentar la armonia: la percepcién del gran orden de la
trama que hace posible todos los encuentros y los gozos. Es el
gozo por el orden que nos atraviesa y nos involucra haciéndonos

% Antologia, ed. cit., p. 92.
% Presencias reales, ed. cit., p. 190 y ss.
9% II-II, 141,4 ad 3.
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connaturales. Esta es segin Edith Stein, la experiencia metafi-
sica de la belleza: “La belleza tiene en comun con la verdad y con
el bien el hecho de poner al ente en relacién con un determina-
do ente, y ademéas —como la verdad— de ponerlo en relacién con el
espiritu: en efecto la belleza es lo que despierta placer en el ente
en el cual se expresa, el placer es sin embargo un acto espiritual.
Aun si se trata de belleza sensible, ella se recibe «como belleza»
sblo espiritualmente. (Santo Tomés expresa esto poniendo de
relieve que sobre todos los sentidos superiores «espirituales»
constituyen el acceso a la belleza y que sélo el hombre y no los
animales, conoce la alegria por la belleza). Como la verdad lleva
al intelecto a su ser perfecto (o sea al conocer) y por eso es consi-
derada su bien especifico, asi la belleza es el bien propio de una
especial facultad espiritual. ;Cudl es la facultad que se relaciona
con la belleza y que encuentra su perfecciéon en el placer? Es
aquella sensibilidad propia del espiritu, vuelta hacia la medida,
la determinacién y al orden en los cuales Aristételes veia funda-
da la belleza” (...) “el ente en cuanto creado segin su «quid» es
algo claramente determinado y ordenado de determinada
manera: primero en su estructura interna, luego en sus relacio-
nes con otro ente. (...) El espiritu creado y en particular su cono-
cimiento, concuerda con todos los entes no sélo en cuanto ente,
sino porque en él reina el orden del ser; se distingue en cuanto
espiritu porque puede experimentar interiormente este acuerdo:
este acordarse es lo que nosotros llamamos «placer» o alegria por
la belleza o «gozo estético».” 9"

La sensibilitas que hace posible la templanza en todas sus
formas nos abre a un horizonte de lo real en el que captamos una
cierta presencia de lo infinito en lo finito en el orden del ser: “...1as
creaturas —dice Santo Tomas— en cuanto de ellas depende no
apartan de Dios, sino que llevan a él. Pero lo que aparta de Dios,
sucede por culpa de aquellos que se sirven de ellas insipidamen-
te.”*®Una mirada tefida por la insensibilitas es ciega para captar
esa presencia.

97 Essere finito e Essere eterno, ed. cit, p. 347 y ss.
%1, 65, 1 ad 3. Las negritas son mias.
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.Y si el encuentro se produjera entre el ser humano y Otro
ser capaz de saciar el apetito de las fuerzas que pujan por la con-
servacién y el crecimiento de la vida humana en su sentido mas
pleno? (No significaria la experiencia gozosa de una plenitud ab-
soluta de vida? Quizas a esto apunta Santo Tomas cuando afirma
que “la finalidad y norma de la templanza es la vida eterna” . Es
desde aqui desde donde vamos a establecer en la cuarta parte del
trabajo una analogia entre el kairds como experiencia de un
momento de plenitud y la eternidad como la plenitud de la vida.

9 TI-II, 141, 6. Dice Pieper: “La tarea de restituir a su primitiva autenti-
cidad el concepto de templanza y de sus distintas aplicaciones lleva consigo una
cierta complejidad. A veces habra que sobrepasar el &mbito de su contenido es-
pecifico si queremos dar con la verdad de esta virtud que se llama templanza,
cuyas raices se hunden en los cimientos mismos de la doctrina cristiana sobre
el hombre y sobre las cosas.” Las virtudes, p. 230.



CUARTA PARTE

EN TORNO AL TEMA DEL KAIROS

Todo tiene su momento y todo cuanto se hace debajo
del sol tiene su tiempo. Hay tiempo de nacer y
tiempo de morir, tiempo de plantar y tiempo de
arrancar lo plantado; tiempo de matary tiempo de
curar, tiempo de destruir y tiempo de edificar;
tiempo de llorar y tiempo de reir; tiempo de lamen-
tarse y tiempo de danzar, tiempo de esparcir las pie-
dras y tiempo de amontonarlas; tiempo de abrazarse
vy tiempo de separarse; tiempo de buscar y tiempo de
perder; tiempo de guardar y tiempo de tirar; tiempo
de rasgar y tiempo de coser; tiempo de callar y
tiempo de hablar; tiempo de amar y tiempo de abo-
rrecer; tiempo de guerra y tiempo de paz. (...) Todo
lo hace El apropiado a su tiempo y ha puesto
ademadas en su corazon la idea de perduracion,
sin que pueda el hombre descubrir la obra de
Dios desde el principio hasta el fin.
(Eclesiastés, 3, 1-11)

I. Algunas aproximaciones al significado
del término «xaipo'p !

La primera acepcion del término kairés, segin P. M. Schuhl,
es de origen homérico: designa el lugar del cuerpo al que el gue-

! En el Diccionario Griego-Espariol de J. M. Pabén, Espana, Vox, 1975, en
la voz kopo’c se lee: “medida conveniente; momento oportuno, ocasién, coyun-
tura favorable; conveniencia, ventaja; tiempo, momento presente, actualidad,
circunstancia, sazon; lugar conveniente, sitio oportuno; punto vital, érgano esen-
cial del cuerpo”.

En el Diccionario Griego-Esloveno de Anton Dokler, Liubliana, 1915, en la
voz koupofig se lee: (traduccién Dr. E. Komar):

1) Justa medida, justa disposicién. 2) Justo (conveniente) lugar. 3) Tiempo
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rrero debe herir con su arma para inutilizar al adversario?.
Apunta més a un «dénde» que a un «cuando». No obstante se
puede establecer alguna analogia con el kairds temporal, en tanto
se hace referencia principalmente a un punto cualitativo del es-
pacio. El kairds espacial es el lugar «justo», «oportuno para» he-
rir y asi lograr sacar al enemigo de la lucha. Esta oportunidad
«espacial» es extensiva al orden «temporal». El kairds sera un
momento del tiempo cualitativamente propicio para que la inicia-
tiva humana que se introduce en él sea fecunda.

Respetar la oportunidad, como ingrediente ineludible que
conduce al éxito de la actividad, ha sido incluso uno de los conse-
jos de los Siete Sabios, que cuentan entre sus maximas la atribui-
da a Pitaco de Mitilene: “conoce el momento oportuno (kairds)”3.

Conocer la oportunidad, aparece a menudo en la literatura
griega, como un elemento decisivo para las actividades huma-
nas mas variadas, como la politica, la retérica, la poética y la
medicina.

Ya los pitagéricos, segin Aristételes, contaban con un ntime-
ro para el kairds*.

Pindaro, por su parte, sostiene que mediante la phrénein, el
poeta tiene el sentido de la proporcion, de la medida y del justo
momento temporal (kairés) “en el que cada cosa debe suceder
para cumplir con su objetivo”. Esta es la ley del kairds, bajo la

conveniente, ocasidn; Kaponig €)oTiv: es tiempo; Kouporiv moptinut: pierdo la oca-
si6n, pierdo el momento oportuno; €)v konpwi|— korwad” Kouporiy, konpovj|—: justamente,
en el tiempo justo. 4) hora, circunstancia, situacién del momento, ocasién, mal
momento (de alguien). 5) importancia, sentido de algo, influencia. 6) buena oca-
sién, utilidad, éxito, p. ej. mpofig Koupofv moveriw - mi esfuerzo tiene éxito.

2P. M. Schuhl, “L’opportunité chez Hippocrate et chez les médecins de nos
jours”, en Annales de Thérapeutique, Societé Moreau de Tours, Paris, P.U.F.,
1974, p. 230.

3 Ibidem. También en G. Fraile, Historia de la filosofia, Madrid, B.A.C.,
1971, Tomo I, pp. 129-130.

4 “Pues, cuando en tal parte sitdan (los pitagéricos) la Opinién y la Opor-
tunidad, y un poco més arriba o més abajo, la Injusticia y la Decisién o la
Mezcla, y dicen como demostracién que cada una de estas cosas es un numero”.
“Ofytov youdp €)v TOSL" petdv Tof pefipet Sofixor ko€ kouporic outol—g i) pikpodv deid
afVOMEV 1) KUATOMEY c)dLKifia: KOE KpL'o1g Naf tiyis, amondetyLy e Aedymotiv ofjTt
TOVATOV HENV efikactov apuwpong e)ott”’, Metafisica, 990 a 23.
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cual el poeta “debe expresar las cosas que sabe en el justo mo-
mento y conforme a su importancia”®.

En Empédocles kairés significa fecundidad y armonia entre
la ocasién y la obra®.

En el arte de la retérica de Gorgias la atencién al kairés se
reviste de una impronta marcadamente pragmatica, propia del
estilo sofistico. El orador ha de tener en cuenta, entre otras cosas,
el momento (kairds) por el que pasa el auditorio y los distintos
momentos (kairoi) de su discurso, si quiere convencer, enervar,
tranquilizar, conmover o cualquier otro tipo de respuesta que
quiera suscitar en sus oyentes: “Modificar adecuadamente el
elogio —es decir hace aparecer la misma cosa bella o fea, justa o
injusta— escoger cada forma en armonia con cada cosa bajo la de-
terminacién del kairds”".

No sélo para la praxis del orador es importante el kairds sino
también para la politica tal como la veian Platén y Aristételes,
quienes consideraban de importancia capital el obrar a tiempo
para la fecundidad de la accién politica .

Los ideales politicos de Platén buscaron reiteradamente y sin
hallarla su oportunidad (kairds) en Siracusa. Oportunidad que no
siempre el sujeto puede dirigir sino que a menudo es dirigido por
ella: “Es Dios —dice Platén— y con Dios la fortuna y la ocasién
(kairés) que gobiernan todos los asuntos humanos sin excepcién.”?®

La oportunidad, las circunstancias reales representan para
Platén el limite puesto por los acontecimientos a la iniciativa

> H. Gundert, Pindar und sein Dichterberuf, Frankfurt, a. M., 1935, p. 63.
También Pierre Aubenque sobre Pindaro: “;Qué sentido (facultad), nos permi-
tiré hacer el bien en el tiempo, es decir a tiempo? Pindaro sugirié ya un nombre
opovelv (Nemeenes III, 74-75); la vida humana comporta cuatro virtudes, la de
la juventud, la de la edad madura, la de la vejez y finalmente una cuarta, que
consiste en «captar lo que conviene en el instante presente»”. (La prudence chez
Aristote, ed. cit., p. 95.)

6 A. Traglia, Studi della lingua di Empedocle, Bari, 1952, p. 82.

7 A. Delucchi, La teoria del kairés en la poética pre-platénica, Comunica-
cién del I Simposio de Estudios Clasicos, Mendoza, 1970, pp. 27-35, p. 33.

8 Aristételes, Politica, 1272 a 26; 1335 a 32. Platon, Carta VII, 327 e y 334
d; Carta IX, 358 a.

® “{Qg ©eofig pefiv mafvta, koud petaf Geovl -1 ToREN Kod Kotponic, T )
a)vepofmvo, SlokvBepvol—ot cviumavta”’. Leyes 709 c.
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humana: “Hace falta que reflexionemos del siguiente modo: nin-
guno de nosotros existe s6lo para si mismo, sino que de nuestra
existencia, la patria se lleva una parte, nuestra familia otra, el
resto de nuestros amigos también otra, y finalmente una gran
parte depende de las circunstancias (kairdi) que se relacionan con
nuestra vida.”° Las circunstancias actuales nos limitan: o porque
nos piden algo determinado o porque nos impiden llevar adelante
nuestros planes. “Yo espero siempre para actuar el buen momen-
to (kairés)”, dice Platéon!!, pues “si dejamos pasar el momento
(kairds) de realizar una accién, la perdemos.”*? El kairés como
«buen momento» tiene aqui una connotacién ética similar a la
aristotélica, que veremos mas adelante. Platén concede que la
vida ética no puede desarrollarse si el hombre no tiene el oido su-
ficientemente aguzado para discernir la ocasiéon favorable de la
desfavorable, lo que es conveniente, justo, llevar a cabo en deter-
minada ocasién '3,

10 a)Mhodd kokel—vo et} oe e)vevue] oo ofjTt efjKosTog LDV 0V)E cviToN
potivov yefiyovev a)AAadid T —¢ yeyericewg nidumiv Tod peniv TL nd motptic pept Cetan,
o 8efj TL 0100, Yevvimcoveg, ToE 3ef o1l Aoumotiify prilot, ToAACD erj Koudd Tofig Koupotig
dtidoton Tog Todw Buiov”. Carta IX, 358 a.

También en la Carta VII, 334 d, refiriéndose a los déspotas: “Sélo los es-
piritus mezquinos y serviles pueden gustar de echarse sobre semejantes ganan-
cias, s6lo las gentes que ignoran todo lo que es justo y bueno en las cosas divinas
y humanas, tanto de cara al futuro como en las circunstancias presentes”.
... “opkpartd dedd koudd o)verew wepo. YuEmT mon Todd TotowTtor oprar Cetv ke'pdn erael|—
Ovdetdy Tl v e1ids TotdV efimertor kondd ewds Todv mopo Tor Konpo v ofyoude]—v Ko Stion”
@V £)130°T0 O 1WVTE KALD 0)Vp®NL VeV~

Segtn Jaeger, el mismo Platén cumplié con esta exhortacién: “... en todas
las verdades proclamadas por Platén sorprende la asombrosa y no pocas veces
profética capacidad de intuicién que se adelanta, bajo las formas de los concep-
tos generales, a las necesidades del kairds del espiritu griego prefiado del des-
tino”. Paideia, México, F.C.E., 1956, p. 769.

11 “Tov|— 8eb mopa TTEWV 06 TEpLE Vel aewd katpov’s  Carta VII, 326 a.

AL UMV, oo, Kod To’3e dn—Aov, (g, £)a’v TU'G TIvog Topgh) €)' pYou Koupo'v,
3o’ A\ vton”, Republica, 11, 370 b.

12 Sobre el kairds asi tomado en la retérica: Fedro 272 a; en la concepcion:
Repuiblica 546 d. (este tema, sobre la necesidad de concebir en el momento opor-
tuno estd reiteradamente también en Aristételes; como oportunidad en general:
Leyes 111, 702 b; Fedro 229 a; Axiochos 364 b.

13 “To"v koupo’v koud to 8e’ov ko mave ‘oHMoco eVg TO LE'GOV G)TIPKIGMN
oV e)o€a twv”, Politico, 284 e (también en Leyes I, 636 e).
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Si es verdad, como de hecho lo es, que la dimensién social es
absolutamente inherente y constitutiva del hombre, entonces una
entre otras de las derivaciones ineludibles de la ética sera la po-
litica 0 mas genéricamente, el bien de lo social.

Arist6teles mismo denomina «politica» al nombre genérico de
la ciencia de la que la ética es una especie '*. La ética estudia los
actos que llevan al individuo a su bien, pero como este bien es un
bien comun, la politica, ciencia «arquitecténica», organiza el arre-
glo social en funcién del bien del hombre.

Antes de abordar el tema del kairds en la ética aristotélica,
vamos a detenernos en la importancia dada al kairds en otra cien-
cia: la medicina. La medicina hipocratica contiene innumerables
alusiones a la importancia del kairds en la accién terapéutica,
como anticipamos en la tercera parte de este estudio. Posterior-
mente Aristételes va a desarrollar una analogia entre ética y me-
dicina, entre virtud y salud, en la que no se encuentra ausente la
tematica del kairdés.

a. El kairés en la medicina hipocrdtica
(siguiendo el testimonio de Pedro Lain Entralgo)

Una de las razones que explican la analogia existente entre
medicina y ética es la concepcion «juridica» del cosmos en la cultu-
ra griega. Hoy dia el término «juridico» tiene resonancias
positivistas, pero en este caso se apunta al caracter de «legislado»
del «cosmos» y a la iniciativa humana como posible cooperadora
con esa ley inmanente a la naturaleza. En su caso, el médico al
curar la enfermedad en un paciente, realiza un acto de «justicia»,
de reparacién al cosmos. Pedro Lain Entralgo sostiene con respecto
a la medicina hipocratica: “Desde el punto de vista de su conteni-
do, la tékhne del médico es servicio a la naturaleza e imitacién de
ésta. El médico es «servidor del arte»; y a través del arte, servidor
de la naturaleza, de la divina physis. Es buen médico el que lo es
physikés (Epidemias VIII, 444), es buena medicina la que actda
katd physin, ayudando a lo que la naturaleza hace por si misma”.

4 Eth. Nic., 1094 a-b.
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(...) “El médico, cuya misién consiste en «salvar la naturaleza sin
cambiarla» (IX, 264), ofrece a la physis, en definitiva, la «repara-
ci6n» o «indemnizacién» que por su dignidad soberana ella exige y
lo hace bajo la forma de cuidado servicial o therapeia. Algo muy
profundo en la medicina hipocratica seguia arraigandola en la vie-
ja concepcidn religioso-juridica del cosmos.” 1?

Para la medicina hipocratica el hombre es también un
«microcosmosy», reflejo a escala del «macrocosmos». La salud que
el médico busca alcanzar consiste en la armonia entre los diver-
sos elementos de ese «pequefio orden» que se encuentra a su vez
sometido al «gran orden de la naturaleza» 6,

La salud conseguida por el médico es la restitucién de la na-
turaleza que habia sido herida por la «injusticia» de la enferme-
dad: “La salud —dice Lain Entralgo—, el primero de los bienes (VI,
86), aquello que para los hombres posee el mas alto valor (VI,
208), la condicién y el presupuesto de cualquier otro bien (VI, 604)
(...) Este es a la vez «usto» (dikaios), «limpio» o «puro» (katharads),
«bello» (kalds), «fuerte o robusto» (isichyrds) y «bien proporciona-
do» (metrios). La justicia c6smica, la pureza, la belleza, la forta-
leza y la recta proporcién fueron para los hipocraticos notas
constitutivas de la salud. La enfermedad es «injusticia» (adikia);
por lo tanto, desajuste, «desorden en la justeza del cosmos»”. (...)
“Sanar es pasar de un estado morboso a lo que para el cuerpo en
cuestién es «naturaleza y justicia» (IV, 266). La enfermedad, por
otra parte, es <impureza», akatharsie (materia peccans, dira luego
el hipocratismo latinizado)”. (...) “Es a veces pérdida del orden
bello, «deformacién» (IV, 118, 172)”. (...) “Y es, en fin, «despropor-
cién» o «desmesura», entiéndase ésta como monarkhia de una
dynamis elemental sobre su contraria (Alemedn).” !’

1> Historia universal de la medicina, ed. cit., pp. 86-87 y 105. Asi escrito en
el texto original, las notas entre paréntesis corresponden al Corpus Hipocrdtico.

16 P, Lain Entralgo, op. cit., pp. 88-89.

17 0p. cit., p. 94. También W. Jaeger, “Aristotle’s use of Medicine as Model
of Method in his Ethics”, en Journal of Hellenic Studies, London, 1957, n. 1, pp.
54-61: “Strength and health are the «virtues of the body» they had already been
paralleled with the «virtues of the soul» by Plato in the Gorgias (496 b. 499 d.
504 c¢) where he carries out his comparision of the «political art» with the art of
the physician”, p. 57.
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La actividad médica pareceria tener ciertas resonancias
«morales». La restitucién del orden corporal en la salud es un acto
de justicia hacia el hombre. Aqui se toma el concepto de justicia
en sentido amplio: tratar al ser segiin su naturaleza. La enferme-
dad es lo que no corresponde, lo que hace violencia al cuerpo
humano, es «materia peccansy.

Salud o enfermedad; virtud o vicio, ambos binomios pueden
también definirse como lo que conviene o no conviene al hombre,
ya sea en el &mbito orgdnico como espiritual.

De la misma manera se encuentra una analogia entre el con-
cepto de kairds utilizado por la medicina y por la ética.

La consideracién del orden temporal es primordial para la
medicina hipocratica: “T'anto la idea de kyklos —prosigue Lain
Entralgo— como la de periodos —al fondo, la célebre teoria de un
«eterno retorno» del orden c6smico—, tuvieron importancia funda-
mental en la visién griega del mundo. Fieles a tal mentalidad los
autores hipocraticos usaron con cierta frecuencia esos términos
dotados ya de clara significacién cosmoldgica (...) ya referidos a
la vida del cuerpo humano, a los «ciclos» que presentan el curso
de las funciones orgénicas, la aparicién de las enfermedades, y la
evolucion de éstas. (...) En los organismos vivientes impera con
la fuerza inexorable de una ley universal, la ananké del perio-
do y del ciclo.” ® En el esfuerzo por lograr el diagnéstico de una
enfermedad hay varios momentos: el primero es la aparicién del
caso clinico. “El segundo momento del empefio diagnéstico —co-
nocer la consistencia real del caso contemplado— suponia un co-
nocimiento mAas o menos preciso de la naturaleza individual del
enfermo, de la general naturaleza humana y de la naturaleza
universal. (...) En tercer lugar, la ordenacion de la katdstasis en
el tiempo; en términos méas auténticamente hipocraticos y grie-
gos, la recta incardinacién de la ocasional «oportunidad» (kairds)
del cuadro clinico en el curso temporal (chrénos) de la enferme-
dad y del enfermo. Por lo tanto, el conocimiento de la etapa de
la enfermedad —comienzo, crecimiento, acmé, resolucién, crisis—
en que el caso clinico se encontraba y la formulacién mas o

18 Op. cit., p. 92.



132 ASPECTOS DEL TIEMPO EN LA ETICA

menos cierta de un juicio acerca de la suerte futura del pacien-
te (prondstico).”1®

El kairés, entonces, es el momento determinado en la evolu-
cién de la enfermedad a considerar por un lado para el diagnés-
tico e impone posteriormente al médico una conducta a seguir
para el tratamiento: “Desde el punto de vista morboso, su curso,
la enfermedad puede ser irregular (atakie) del proceso (m4s fre-
cuente en las dolencias crénicas); pero lo habitual es que ese curso
presente la regularidad que expresan los términos técnicos de
«comienzo» (arkhé), «<incremento» (epidosis), «acmé» (akmé) y «re-
solucién» (apdlysis) de la enfermedad, cuando su terminacién no
es el éxito letal. Cada uno de estos momentos es, asi para el diag-
néstico como para el tratamiento, una «oportunidad» (kairds), a
veces sobremanera fugaz.”?

P. M. Schuhl ve en la categoria hipocratica del kairés un ele-
mento de la concepcidn de «ars cooperativa naturae» presente en
el pensamiento griego: “La nocién (de kairds) juega un rol impor-
tante en todas las técnicas (...) Pero en ninguna parte tiene mas
importancia que en la medicina, y entre los médicos, que en
Hipécrates, quien, respetuoso, como todos los griegos, de la natu-
raleza y de las naturalezas —y esta es una de las diferencias fun-
damentales que lo separan de la mentalidad moderna después de
Bacon— no pretende de ningiin modo violentarla ni someterla a
su actividad médica, sino quiere, solamente, secundarla al mo-
mento oportuno.”?!

“No s6lo el modo —contintia Schuhl—, sino el momento de la
intervencion es esencial: es una de las grandes lecciones que nos
da Hipécrates. Y los moralistas antiguos la han aplicado (...) a
la teoria general de la conducta; la que no debe dejar pasar el
acontecimiento que da al sabio la ocasién de manifestar su
virtud. Y todo esto revela una clase de medicina de la que los
Antiguos conocian la importancia, y que llamaron medicina del
alma.” 22

1% Op. cit., p. 99.
20 Op. cit., p. 97.
2 L’opportunité..., loc.cit., p. 320.
22 Tbidem, p. 321.
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Medicina y ética, «artes de lo individual», tienen muchas
formas comunes que Aristoteles, hijo de médico, supo reconocer
y expresar en su Etica a Nicomaco.

b. Apuntes sobre el kairés en Aristételes

El interés por el mundo empirico emparenta a Aristételes con
una corriente del pensamiento griego de la que forma parte la
medicina hipocratica. Sostiene Werner Jaeger que en este punto
hay un cierto distanciamiento del pensamiento de Aristdteles res-
pecto de Platén, dado que en las artes, en las practicas concretas
hay que tener en cuenta el bien particular a realizar ademas del
universal y sumo como es en el caso de Platén 2,

Sin embargo el bien universal y el particular no se excluyen,
sino que se complementan. Sin el bien universal no puede darse
el particular. Esto es afirmado por el mismo Aristdteles al co-

% Dice W. Jaeger: “What we call «good» exists not as universal that is the
same for all but in as many forms as there are forms of activity (Eth. Nic. I, 5,
1097 a 16). Thus there in not one all-inclusive science of «the good itself» (Plato)
but many different sciences according to the various forms of good they pursue.
For example, the right moment (kaipo’c) is different in war and sickness;
accordingly the one has to be recognised by the strategist, the other by the doc-
tor (L.c., I, 4, 1096 a 32). The fact that Plato calls his idea the «paradigm» of the
phenomenal world does not enhance its practical usefulness (L. c., I, 4, 1097 a 1).
For how is it that all branches of knowledge that aim at some particular good omit
the knowdlege of this supreme and universal good? (L.c., I, 4, 1097 a 3 sg.). He
gives several examples of this neglect (...) One cannot escape this objection,
Aristotle says, by saying that of course the physician is not concerned directly
with the idea of «good itself» —in its full universality— but «health itself, i. e. with
the essence of health, for he is interested exclusively in human health, or rather
in the health of thisor that patient since he has to cure people individually. Here
for the first time appears one of the basic motives of Aristotle’s comparison of
ethics with medicine, and this is precisely the point where he differs from Plato’s
concept of the e)meTn’un Tov— a)yowout). Aristotle, it is true, takes the medical
example as a weapon from his master’s arsenal, but he turns it against Plato’s
own conclusion: he shows that the example proves the need for a different kind
of knowledge that is able to trace the «good» in the individual case instead of
transcending the differences presented in practical experience. It is of course not
Aristotle’s intention to demostrate Plato’s philosophical motives but rather to
inculcate in his student’s minds his own new concept of ethical analysis which
sticks close to the phenomena” (Aristotle’s use of Medicine..., loc. cit., p. 55).
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mienzo de la Etica a Nicémaco: “Si es verdad que existe algun fin
en nuestros actos que nosotros queremos por si mismo, mientras
que los demas fines no los buscamos mas que en orden a este
mismo fin, si también es verdad que no en todas las circunstan-
cias nos determinamos a obrar subiendo de un fin particular a
otro —pues procederiamos hasta el infinito y nuestras tendencias
se vaciarian de su contenido y quedarian sin efectividad— es evi-
dente que este ultimo fin puede ser el bien e incluso el bien su-
premo.” ?* Por esto mismo Platén y Aristételes no se excluyen
sino que se complementan. El aporte propio de Aristoteles, que
otorga gran equilibrio al platonismo, es su insistencia en la pro-
fundidad del mundo sensible en si mismo. La visién del mundo
se armoniza con el peso en sus dos puntas: modelo e imagen de-
pendiente (Platén) y consistente en si (Aristételes).

Por esto pensamos que una visiéon adecuada de la realidad
ética debe tener en cuenta los tres enfoques clasicos griegos, so-
cratico, platénico y aristotélico: la vinculacién y respuesta a las
situaciones humanas concretas (Sécrates), la dependencia de la
realidad de un orden que la trasciende (Platén) y a la vez la con-
sistencia ontoldégica propia de esta realidad que no se confunde
con aquélla (Aristételes). Sécrates, Platén y Aristételes no se
excluyen sino que se complementan.

Es cierto sin embargo, que en la medicina como en la ética se
da una circunstancia paraddjica: ambas buscan realizar un uni-
versal (salud-virtud) en el marco reducido de una circunstancia
particular %, La medicina es el modelo visible y constatable de la
eficacia del obrar humano que se adecua a los acontecimientos
singulares para el logro de un bien universal 2.

24 Eth. Nic., 1094 a-b.

% Segtin W. Jaeger: “Medicine here appears as the model of ethics because
both are a practical knowledge and the comparison has special meaning for
Aristotle who never ceases to emphasise that the aim of the philosopher in this
field of thought is not knowledge but action” (Aristotle’s use of Medicine..., loc.
cit., p. 58).

% Afirma Jaeger: “Both medicine and navigation are normative sciences,
and in applying their methods both have to deal directly with the individual
situation that modifies the general Ao"yoc. These statements of Book II, wich

introduce Aristotle’s theory of virtu, must therefore be combined with his
preliminary statement on method in Book I and in then appears that when he
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Aristételes define el bien en la Etica a Nicémaco como “aque-
llo a que tienden todas las cosas” 2%, Entonces: “Por la misma ra-
z6n que hay maultiples actos, multitud de artes y multitud de
ciencias, hay también multiplicidad de fines” %. Sin embargo, no
se llega con esto a una atomizacién de la vida y sus tendencias,
sino que éstas encuentran una profunda unidad, pues la plura-
lidad de bienes perseguidos se organiza en una jerarquia que se
establece a la luz del bien supremo o fin Gltimo —como dijimos
mas arriba—, que es el que da pleno sentido a los fines particu-
lares. “;No es verdad —prosigue Aristételes— que, por relaciéon con
la vida humana, la ciencia o conocimiento de este bien tiene im-
portancia enorme y que, al poseerlo, igual que los arqueros tienen
ante sus ojos el blanco, tendremos ocasiones de descubrir lo que
es conveniente hacer?”? Este «dar en el blanco» de Aristételes
nos trae el eco lejano del primitivo kairés espacial homérico.

;Cudl es ese blanco hacia el que se tensiona la vida humana?:
“Al menos, por lo que se refiere a su nombre se da un consenti-
miento general: este bien es la felicidad”3!. Y en lo que respecta
a las conclusiones propias de la filosofia de Aristételes, 1a felici-
dad consistira en la perfeccion de la actividad humana por exce-
lencia que es la vida espiritual: “Lo propio del hombre es, pues,
la vida del espiritu, ya que el espiritu constituye en esencia al
hombre. Una vida asi es igualmente feliz de manera perfecta.” %2
La nota determinante de la vida espiritual es su racionalidad
pues, “lo peculiar del hombre es la actividad del alma de acuerdo
con la razén.” 3® Evidentemente no nos encontramos aqui frente a

wrote those words about unjustified demands of exactness in such matters he
already had the true paradigm of medicine in mind”. Ibidem, p. 56.

28 Eth. Nic., 1094 a 1.

2 Eth. Nic., 1094 a 6.

30 Eth. Nic., 1094 a 24-25.

31 Eth. Nic., 1095 a 17-21.

32 Eth. Nic., 1178 a 6.

33 Eth. Nic., 1098 a 14-16. Santo Tomés define el bien del hombre de
manera semejante: “Bonum hominis, in quantum est homo, est, ut ratio sit per-
fecta in cognitione veritatis, et inferiores appetitus regulentur secundum
regulam rationis; nam homo habet quod sit homo per hoc quod sit rationalis”
(Virt. comm. 9).
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una nocién racionalista de la razén —que es posterior—, sino que
Aristoteles se inserta en la linea de pensamiento socratico-
platdnica, para la cual el conocimiento humano tiende a lo real.
Vivir segin la razén es vivir mediante la razén, en contacto con el
logos intrinseco de las cosas: felicidad como contemplacion.

Este bien universal al que se tiende sdlo puede ser alcanzado
en la temporalidad, en el aqui y ahora circunstancial. El univer-
sal es el blanco que ilumina a modo de fin los medios particula-
res concretos frente a los cuales se halla el hombre. Y aqui
encontramos al kairds: el kairds es la ocasién para la realizacion
del bien en el aqui y ahora. De ahi que Aristételes defina al kairds
como el bien del tiempo: “Por lo demas, el bien connota tantas di-
ferencias como el ser; en efecto, en tanto que sustancia el bien su-
premo se llama Dios o inteligencia; en cuanto cualidad recibe el
nombre de virtudes; en cuanto cantidad medida justa; en cuanto
relacidén, utilidad; en el tiempo se llama ocasién u oportunidad
(kairés); en el espacio, costumbre o habito de vida, etc. También
es evidente que el bien no puede ser ningln caracter comun, ge-
neral y Gnico. Ya que en este caso no se lo podria situar en todas
las categorias sino tan s6lo en una. Mas atn dado que de todo
aquello que viene contenido en una idea Unica existe también una
ciencia Unica, de todos los bienes habria una ciencia tnica. Por el
contrario hay muchas, aun de aquello que est4 clasificado en una
sola categoria; pongo como ejemplos los siguientes: la ciencia de
la oportunidad, en lo que se refiere a la guerra se llama estrate-
gia; en lo que se refiere a la enfermedad medicina...” 3,

Por otra parte, el bien en la medicina y en la ética es defini-
do por Aristételes como el justo medio entre dos extremos, que es

31 “O)ETL e)mewd T Joryouno v Yoakml ¢ A yeton T 0)vTL koudd yoUp e)v Tof TU Ae”
yetou, otfjov ol ®eo’g kand o voutig, kawd e)v To— mo1g” an( o)peton” (...) kowd €)v Epo'vo
Koupo’s () vo—v 8 “el)or” moAAon” koutd Teol v vmout av kartryoptav, 0)—ov Konpouy),
€)V TOAE WY UE'V ya'p oTpaTNYKND €)v vo'cQ & ~ watpiknf”. Eth. Nic., 1096 a
26-32.

En la Etica Eudemia: “La palabra bien, en efecto tiene muchos sentidos,
de hecho tantos como ser. Porque la expresién «es», como se ha analizado ya en
otras obras, significa unas veces substancia, otras veces cualidad, otras canti-
dad, tiempo (...) y el bien se encuentra en cada uno de estos casos (...) en el
tiempo [es] la oportunidad (kairds)” (1217 b 32-38).
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visto y fijado por la recta razén: “Que es necesario obrar segun la
recta razdn, es algo en que todos estdn de acuerdo: admitamos
pues, esto como punto de partida. Diremos en consecuencia tra-
tando de este punto, en qué consiste la recta razén y qué relaciéon
tiene ella con las demas virtudes” (...) “En principio hay que hacer
notar que este género de acciones queda comprometido tanto por
exceso como por defecto si, como es preciso, nos servimos del tes-
timonio de lo que tenemos ante los ojos, para juzgar de lo que
escapa a nuestra vista; este mismo es el caso de las fuerzas fisi-
cas y la salud. El ejercicio tanto si es exagerado como si es insu-
ficiente, altera este vigor; igualmente el exceso y la insuficiencia
de bebida y de alimento comprometen la buena salud, mientras
que la medida en ello crea, desarrolla y conserva la salud. Lo
mismo cabe decir de la templanza, la fortaleza y las demés vir-
tudes.” 3

Las circunstancias temporales (kairdi) entran a formar parte
del punto justo en que consiste la virtud: “Convengamos también
esto: todo razonamiento nuestro en lo que se refiere a la accién
no debe ser més general y sumario, como hemos dicho al comien-
70, puesto que hay que exigir razonamientos adecuados a la na-
turaleza de la materia que se trata. Ahora bien: lo que concierne
a la actividad y lo que la favorece no tiene fijeza ninguna, igual
que lo que se refiere a la salud (...) estos casos particulares no im-
plican ninguna ciencia técnica, ni regla alguna; es necesario pues
que en todos los casos los que obren observen las circunstancias
particulares, como se hace en la medicina y la navegacién”. Por
lo tanto “...]los sentimientos de temor, de confianza en si mismo,
de concupiscencia, de ira, de piedad, en una palabra, de placer o
de dolor, pueden afectarnos demasiado o demasiado poco, y en
ambos casos de manera defectuosa. Pero si experimentamos es-
tos sentimientos en el momento oportuno, por motivos satisfac-
torios, respecto de personas que los merecen, por fines y en
condiciones convenientes, nos mantendremos en un excelente
término medio que es lo caracteristico de la virtud”?3¢. Aquel

35 Eth. Nic., 1104 a.
36 Eth. Nic., 1106 b.
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blanco que busca el arquero como meta ultima, se encuentra re-
flejado también en cada circunstancia temporal concreta. Cada
situacién tiene su propio centro o medida que el hombre debe
acertar con la recta razén, mediante la vida intelectual.
Aristételes llega a afirmar incluso que “el fin del acto viene
determinado por las circunstancias (katd tén kairén)®. Por esto
la virtud no puede definirse como «dominio de si» o «apatia» sin
mas —como por ese tiempo sostenian los cinicos—: “Los placeres y
las tristezas dan lugar a malas disposiciones, porque uno va de-
tras de aquéllos y busca la manera de escapar de éstas. O bien se
quiere alcanzar lo que se deberia evitar, o se obra en circunstan-
cias y condiciones inoportunas”. (...) “Lo cual da lugar a que
muchas personas definan las virtudes como estados de insensibi-
lidad y calma. Punto de vista claramente inexacto, ya que se
habla en sentido absoluto, omitiendo el decir cémo y en qué cir-
cunstancias es preciso obrar o no obrar; en una palabra: dejando
de lado todas las demés precisiones.”  Por el contrario, son las
circunstancias —entre otras cosas— las que definen la moralidad
de los actos: “El hombre que monta en célera por motivos justifi-
cados y contra quien lo merece, mas atin en el momento y duran-
te el tiempo queridos, merece nuestra aprobacién”. (...) ...“pues los
que no se alteran por las razones que debieran excitar su ira pa-
recen estupidos, tanto como los que montan en célera de manera,
en un tiempo y por motivos que no la justifican.”?® Lo que vale

3T Eth. Nic., 1110 a 14.

3 Eth. Nic., 1104 b. 24-26. Con esta afirmacién Aristételes se distingue de
lo que maés tarde seré la moral estoico-racionalista que introduce un dualismo
en la naturaleza humana y define a la virtud como el dominio de la esfera ra-
cional sobre la pasional. Aristételes defiende la unidad substancial. Pasiones y
razoén tienden al mismo bien: “El placer consuma la actividad desplegada, no a
manera de una disposicién o una cualidad inherente, sino a manera de un or-
namento que se afiadiera de més a méas, como la belleza en los que estén en la
flor de la juventud. Asi pues cuando las condiciones necesarias se hayan reali-
zado, tanto en el objeto pensable o sensible como en el sujeto que entiende o
contempla, se experimentara placer en el despliegue de la actividad, ya que este
mismo resultado aparece naturalmente” (Eth. Nic., 1174 b 14-15).

3“0 pe’v ovdv e)p ~ o —g ety 0)pylo’uevog, £) Tt Sed kad g Setd ko o"te kod
o("cov Epo"vov, e)manvel Tan &mpootlg Sj— oviITog o)’V ENLN. €)1mep N TP TNG E)TOLVEL
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para el apetito irascible vale también para el concupiscible, pues
“el sobrio desea lo que hay que desear, de la manera que hay que
desearlo y en las circunstancias convenientes” %, La lista de lu-
gares en los que Aristételes llama la atencién con respecto a las
circunstancias temporales y su relacién con el bien es numerosa.

Finalmente para Aristételes —fuera de lo que nunca, en nin-
gln tiempo, sera conveniente porque es contrario a la naturale-
za humana—, “lo que sucede en un momento oportuno es bueno” .
Lo cual se comprende si la concepciéon del mundo que subyace a
esta afirmacion es la de un universo temporal teleolégicamente
ordenado. Si tenemos presente la metafisica aristotélica, recorda-
remos que el ser material en general se encuentra en continuo
paso de la potencia al acto y que lo que ordena a esta pluralidad
de seres en movimiento es su natural tendencia al acto, producida
por la fuerza de atraccién del Acto Puro (causa final). El acto es
anterior a la potencia por varias razones: como causa final, por
un lado; por otro lado, la potencia tiene una ley de desenvolvi-
miento que la determina, el acto como causa formal; y por dltimo,
necesita siempre de la colaboracién de un ser en acto que la pase
de la potencia al acto (causa eficiente). Asi, por ejemplo, el agua
(como causa eficiente), interviene en la actualizacién de multitud
de potencialidades de los seres de manera no libre, pero acudien-
do oportunamente a cumplir con un orden (causa formal) que estd
escrito en la naturaleza de los seres para que éstos alcancen su
desarrollo (causa final). El ser humano puede colaborar con el cum-

Tor (..) ot yo'p unéd o)pywo’pevot e)p ~ o1dg Set— mAL wiot dokovfiowy elvar, koud 0)”
1 und (g del— und” ~ o("te und ~ oifig dewny”, Eth. Nic., 1125b, 31-1126 a, 6..

Sobre la ira y la ocasién también en Eth. Nic. 1109 a 28; Acerca de las vir-
tudes y los vicios, 1251 a 10.

4 Eth. Nic., 1119 b 15-19.

41 Tépicos, 1, 15, 107 a.

Hay actos que no son buenos en ninguna circunstancia: “Ahora bien, no
toda accién como tampoco toda pasién, admite este término medio. Es posible
que el nombre de alguna de ellas sugiera inmediatamente una idea de perver-
sidad; por ejemplo la alegria experimentada por la desgracia del otro, la desver-
glienza, la envidia y en el orden de los actos, el adulterio, el robo, el homicidio
(...) Respecto de ellos no se puede plantear la cuestién de si se obra bien o mal,
no se puede preguntar respecto de qué mujer, ni cuando, ni cémo, se puede co-
meter adulterio.” (Eth. Nic., 1107 a 16).
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plimiento de la tendencia de los seres a su fin (como causa eficien-
te) de manera racional y libre. El «cudndo» de este ars cooperati-
va naturae que debe ser la actividad humana es a veces
determinante para el éxito buscado, de manera visible en la medi-
cina y de modo que escapa a la mirada —segtn las palabras de Aris-
tételes **— para la ética. En este «cudndo» no hay fijeza*, de ahi la
importancia de la recta razén (prudencia) que lo determina y de la
sabiduria que tiene presente cual es el l6gos, en sentido amplio,
que ordena todas las decisiones de la vida. La contemplacién
parece estar al final y a lo largo de todo el camino de la vida ética **.

Lo que buscabamos precisar en este primer momento es el con-
tenido conceptual del término kairés, de ahi que acudiéramos, si
bien no de manera exhaustiva, a fuentes antiguas. A rasgos gene-
rales, podriamos decir que al kairds se lo presenta como un aspec-
to cualitativo de la sucesién temporal. El chrénos de la sucesién
ritmica y ciclica es en el kairéds «ocasion para» los designios de la li-
bertad.

Llegamos al kairés tanto desde la contemplaciéon como desde
la praxis. La contemplacién de lo real puede manifiestarnos el im-
perativo del presente®. Esta puede ser una de las razones de la
exhortacién a «estar atentos» y «velar» reiterada en el Nuevo Tes-
tamento 6. Exhortacién similar a la realizada por Platén, como
vimos més arriba*’. El sujeto atento a la actualidad padece una
demanda objetiva para que realice «lo que corresponde» *¢ en vis-
tas al bien.

Del mismo modo las circunstancias presentes revelan nues-
tra absoluta heteronomia cuando queremos insertar en ellas una

42 Eth. Nic., 1104 a.

43 Eth. Nic., 1106 b.

4 Sobre el tema de contemplacion, felicidad y «visién beatifica» y sus an-
tecedentes en Aristételes véanse las interesantes reflexiones de J. Pieper en El
ocio y la vida intelectual, ed. cit., cap. “Felicidad y contemplacién”.

4 HEsta idea de la circunstancia presente como imperativo de accién es de
origen estoico. Cfr. B. H. Grand Ruiz, El hombre y el tiempo, Buenos Aires,
Clepsidra, 1981, p. 166.

46 Mt., 25, 1-13 y 24, 44-47; Mc. 13, 33-37.

47 Cfr. nota (10) y ss.

8 w(g SeE; wl—¢ mpe melE; w(g cuupe’pet.
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iniciativa subjetiva. Cicerdén definia como «modestia» (en sentido
latino, modus: medida, proporcién) a la ciencia del tiempo opor-
tuno para cada operacién .

La realidad del kairds se entiende desde una concepcién ge-
neral heter6nima de la actividad humana.

La heteronomia exige la primacia de la contemplacién (prin-
cipalmente como sabiduria y prudencia), de docilidad y capacidad
de recepcién del sentido de lo real en su ser y poder ser. Y esta
situacion, tarde o temprano, nos lleva al reconocimiento del ca-
racter de datidad del ser, atadura inicial de la que depende la fe-
cundidad de la libertad.

II. El kairos y la posibilidad de una «plenitud en el tiempo»

Nous ne mesurons plus alors la durée, mais nous la
sentons, de quantité, elle reviens a l'état de qualité.
H. Bergson

Jean Guitton afirma en La existencia temporal: “... no se
trata tanto de elevarse por encima de si para legislar, como de-
cia Kant, como de entrar en si mismo para escuchar alli la pul-
sacién de su duracién y de su vocacioén, al mismo tiempo que el
ritmo de la historia exterior, el llamado de los acontecimientos ac-
cidentales y después hacer corresponder estas dos duraciones
todo lo posible. Asi, la vida moral, vista desde este sesgo (que es

4 “Deinceps de ordine rerum et de oportunitate temporum dicendum est.
Haec autem scientia continentur ea, quam g)vtoytjov Graeci nominant, non
hanc, quam interpretamur modestiam, quo in verbo modus inest, sed illa est
e)utayt’av, in qua intelligitur ordinis conservatio. Itaque, ut eandem nos
modestiam appellemus, sic definitur a Stoicis, ut modestia sit scientia rerum
earum, quae agentur aut dicentur, loco suo collocandarum; ita videtur eadem vis
ordinis et collocationis fore. Nam et ordinem sic definiunt: compositionem rerum
aptis et accommodatis locis; locum autem actionis oportunitatem temporis esse
dicunt; tempus autem actionis oportunum Graece ev)koupt’o Latine appellatur
occasio. Sit fit, ut modestia haec, quam ita interpretamur ut dixi, scientia sit
oportunitatis idoneorum ad agendum temporum” (De officcis, I, 40).

%0 Essai sur les données immédiates de la conscience, Genéve, Skira, 1945,
p. 103.
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sin duda el méas verdadero, puesto que es el mas intimo), no es
otra cosa que encarnar en las horas y en los dias esta
estructuracién ritmada que es el tema de nuestro destino.” !

La vida moral tiene que vérselas con esa busqueda de corres-
pondencia entre nosotros y «todo lo otro» con lo que nos relacio-
namos a lo largo de nuestra existencia temporal. Esto podria
entenderse como otra version del ordo amoris agustiniano. La sa-
lida se traduce en un ida y vuelta: para crecer en lo propio hay
que ir a lo otro. Estructuracion ritmada, como sostiene Jean
Guitton. Armonia que es también una dimensién estética de la
ética, que contiene una gran dosis de ajuste y purificacién.

El kairds como tiempo de cumplimiento de la oportunidad,
como oportunidad realizada, se traduce en una relacién de armo-
nia entre las estructuraciones ritmadas de distintas naturalezas.
El kairds es un aspecto cualitativo del tiempo —que habia sido de-
finido como nuimero sélo cuantitativamente—, hecho posible por
la relaciéon de semejanza, de connaturalidad, entre realidades
temporales que se comunican en funcién de necesidades y posi-
bilidades para el despliegue de su naturaleza. El kairés es el mo-
mento de realizacién de «lo que conviene», es el bien en el tiempo.
“El fin y la tendencia —dice Raeymaeker— estan pues vinculados
por una relaciéon de conveniencia, pertenecen a un mismo orden.
Finalmente el bien es lo que conviene, lo que esta en regla, en
orden. La bondad es orden; los términos ordenados estan vincu-
lados por relaciones mutuas, se completan, forman una unidad
armoniosa, son buenos.” %?

Desde este punto de vista, se aclara la sentencia acerca de
que el bien de cada ser, es un bien comtn. En un universo orde-
nado, en el que los seres sé6lo hallan su fin mediante la realizacion
de sus capacidades, siendo el acto anterior a la potencia, la nece-
sidad de «lo otro» para el desarrollo de lo propio es evidente e
ineludible. Sélo es posible enriquecerse entrando en contacto con
los otros seres. La vida que se abandona a la inmanencia subje-
tiva estd condenada a la involucién y a la pobreza. El orden esta
dado por la relacién de las creaturas entre si, por la cual cada una

51 Ed. cit., p. 220.
52 Filosofia del ser, Madrid, Gredos, 1956, p. 313.
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significa para las otras algo que da perfeccion, por lo tanto algo
de bien?3,

De modo especialisimo para el hombre, el imperativo de «sa-
lir de si» para crecer es inexorable. La vida espiritual hace refe-
rencia esencial a algo «otro», implica una apertura al «mundo». La
inteligencia, por ejemplo, es capacidad de conocer, pero la verdad
a conocer esta en las cosas; voluntad es capacidad de amar y el
bien est4 en las cosas. Lo mismo ocurre con el apetito concupis-
cible y el irascible, el bien deleitable y arduo estan fuera —y en si
mismo en potencia— pero necesitando de «lo otro» para llegar a
ser. Lo peculiar de esta situacién es que no se llega a lo otro sino
desde un centro personal. Sin centro no hay encuentro. Y el en-
cuentro fija atiin mas el centro. Esta es una ley universal de la
vida y el crecimiento. Desde las actividades vegetativas y biolé-
gicas, las sensitivas y las predominantemente espirituales, como
el conocimiento y el amor, encontramos que vivir y crecer es sa-
lir de la inmanencia, entrar en contacto «conveniente» con lo otro
y volver enriquecido al propio centro.

De ahi lo dramatico de la situacién cultural contemporéanea,
descrita por numerosos autores que llegan a definir nuestra
época —tal como vimos en la tercera parte del trabajo— como la era
de «Narciso» y por lo mismo la era del «vacio». El sensualismo, el
efectismo y la distraccién estancan al hombre en una vida
egocéntrica que lo lleva al aislamiento, al «no involucrarse», a la
ausencia de vinculos profundos con cualquier dimensién de lo
real, aun la interpersonal y esta falta de contacto se traduce en
la merma de cualidades, en la pobreza de vida humana, en el has-
tio y el aburrimiento.

Narciso esta vacio. Esta situacién es la que describe el co-
nocido cuento infantil La historia sin fin: la nada es aquello que
empieza a corroer nuestros cimientos cuando dejamos de preocu-
parnos por lo que es verdaderamente importante. Indiferencia o
superficialidad —que es un tipo de indiferencia— y vacio, son dos
caras de la misma moneda. La indiferencia imposibilita el contacto
y la ausencia de contacto con la calidad es causa del empobreci-
miento interior.

% Santo Tom4s, De veritate, q. 21, a. 6.
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Lo contrario de la indiferencia es la atencién y la presencia
a lo real. En la presencia a lo real se descubre que toda circuns-
tancia actual es ademas de cronoldgica, kairologica. El kairds es
el tiempo iluminado por el sentido, el valor, la belleza que habi-
ta en los seres que se encuentran en la sucesién. Esta sucesion
llena de cualidades reviste el caracter de «oportunidad para»,
frente a una mirada humana. Asi, por ejemplo el encuentro con
el sentido es «oportunidad para la contemplacién o realizacién».
Lo mismo se puede afirmar de la relacién con la belleza, con el
valor, con todo «lo otro» en que habitan estas cualidades.
Creaturidad implica receptividad.

El kairés es oportunidad de encuentro fecundo en la suce-
sién. Contacto del que salen enriquecidos la realidad y el sujeto,
los otros y nosotros.

Admitimos la existencia de un devenir incuestionable. Pero
devenir es cambiar y continuar siendo personalmente el mismo. El
devenir es posible porque hay naturalezas que devienen. El cosmos
material se mueve a partir de un orden que es anterior, que explica
y dirige el cambio. El tinico modo de que los seres materiales alcan-
cen su fin es dentro de ese orden propio. El caso del hombre es
peculiar puede elegir no realizarse, pero si elige su acabamiento
sélo lo logra mediante la sujecién al orden. “La actividad huma-
na —dice Raeymaeker— no es més que una valorizacién del fondo
sustancial y personal del hombre segun las lineas de referencia que
vinculan a cada persona con los demaés seres. Mediante esta acti-
vidad el hombre tiende a asimilarse los valores que encarnan es-
tos seres y a enriquecerse con ellos, a gozar de ellos. Y como él no
es creador del universo, como tampoco es la causa de su propia
naturaleza el hombre no puede desarrollarse normalmente més
que conformandose al orden de los bienes que descubre.” %

El kairds supone entonces que existe un orden en devenir y
su cumplimiento en el orden del bien constituye la novedad de un
nuevo orden dentro del orden, en el cual se ven plenificados los
integrantes de la relacion.

Detengamonos un momento en este aspecto del kairds con-

3 Op. cit., p. 320.
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siderado como «actual», como ya realizado, como oportunidad
cumplida. El kairéds es tiempo de adecuacién y representa un pro-
greso para el hombre y para la realidad beneficiada con él. Es
tiempo de plenitud cualitativa, de actualidad. Retomamos con
esta ultima idea el contenido conceptual inicial del término
kairds: aquel que considera al kairés como «punto vital», acierto
y fecundidad .

La coincidencia entre el sujeto y el objeto se desarrolla
dentro de una analogia de proporcionalidad. Si el sujeto esta
bien dispuesto y el objeto contiene una perfeccion cualitativa de
gran intensidad, el encuentro es maés rico. La disposicién del
sujeto depende de los habitos desarrollados. La persona bien
dispuesta serd capaz de comunicarse adecuadamente con las
cualidades profundas (sentido, belleza, valor) encarnadas en los
seres y por lo mismo de gozar de ellas. Recordemos lo que cita-
mos de Aristételes a propdsito de la virtud de la templanza en
la Etica a Nicémaco: “Dadas estas condiciones, en cada orden de
hechos la mejor actividad que se desarrolla es la del sentido
mejor dispuesto respecto de los objetos capaces de afectarlo.
Esta actividad sera pues la mejor y la mas agradable, pues a
cada sentido le corresponde un placer particular, y se puede
decir lo mismo en relacién con el pensamiento y la contempla-
cién: el placer mas perfecto es también el m4s agradable, y el
mas perfecto es el del sentido que se halla bien dispuesto respec-
to del mejor de los objetos capaces de afectarlo”®. A mayor je-
rarquia de los seres, mayor plenitud en su encuentro y mayor
gozo brotara del mismo. Pongamos un ejemplo: el encuentro de
un oido humano altamente educado en la musica, con una pie-
za musical de gran belleza. Es un momento de adecuacién de
dos realidades en la semejanza y esa adecuacién es experimen-

% Sostiene Max Miiller: “Asi se actualiza la posibilidad de alcanzar un con-
cepto cualitativo del tiempo en vez de uno cuantitativo, donde la medida no es
la duracién sino la plenificacién, la «coincidencia», «la dicha», en oposicién al
symbolon, a lo coincidido, yo he llamado al acontecimiento de la coincidencia el
symbolos, cuyo tiempo es el kairds” (“Tiempo y eternidad en la metafisica occi-
dental”, en rev. Dianoia, México, 1970, pp. 1-19, p. 18).

% FEth. Nic., 1174 b.



146 ASPECTOS DEL TIEMPO EN LA ETICA

tada con gozo como momento de plenitud?®. No nos salimos con
este ejemplo del plano ético, si es que entendemos a la ética como
el saber que atiende a la plenificacién del hombre todo. Aun si nos
restringiéramos solamente al concepto de virtud moral, ésta, en
su adecuacién propia, también es causa de plenitud y gozo para
el hombre y de mayor gozo y plenitud cuanto mejor dispuesto se
halle. Esta es la tarea propia de la virtud de la templanza. Tal es
asi que —como ya vimos en otras oportunidades— Santo Tomas
define la felicidad como “la operacién que procede del habito de
la virtud” 8. Pero como para el hombre nada es éticamente neu-
tral, directa o indirectamnente todas sus actividades estan rela-
cionadas con la virtud y con la posibilidad de gozo por el bien en
su operacién.

Lo posible se hace actual gracias a la adecuacién, al «dar en
el blanco» con lo que correspondia conforme a la propia realidad
y la realidad circundante.

Los héabitos vistos como formadores y «aguzadores» de la na-
turaleza humana son la condicién para que sea posible esta irrup-
cién vertical en el tiempo que es el kairds, cumbre del esfuerzo
temporal. El «instante de plenitud», que es conquistado por el
trabajo en la sucesién, es experimentado como un «sin-tiempo».
“El éxtasis —dice Ramén del Valle-Inclan— es el goce de ser cau-
tivo en el circulo de una emocién tan pura, que aspira a ser eter-
na” %, El instante de plenitud finita en su verticalidad simboliza

57 “No te prives del bien del dia y no dejes pasar la parte de gozo que te
toca”, Eclesidstico, 14, 14. El gozo es una gran fuente de energia.

38 “Felicitas non est autem opus exterius operatum, sed est operatio
procedens ab habitu virtutis”, In Eth., 6, 10, 11-14.

% “Siete normas para una estética”, reproducido en la antologia El silen-
cio creador, Madrid, Rialp, 1969, pp. 127 a 135.

Sobre el aspecto cualitativo del tiempo sefiala Manfred Kerkhoff: “No se
debe a un uso lingtiistico superficial el que con el término «ahora» pueda cubrir-
se una extensién muy variable del tiempo sino a que, obviamente el instante de-
terminado como punto de partida o culminacién de acciones y decisiones
constituye algo cualitativamente distinto del ahora medible en segundos; y de
hecho tal instante posee, segin su «contenido» més o menos peso, mas o menos
importancia, mas o menos «duracién». Tal receptividad para cualificaciones
anula la indiferencia de los instantes cuantitativamente iguales; el tiempo, tal
parece, cambia la cualidad de su curso unidimensional e irreversible en un tipo
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una flecha que apunta a la eternidad. Nos abre a la posibilidad
de una cierta comprensién de una vida plena sin fin. A la inver-
sa, puede interpretarse este aspecto del kairds como una irrup-
cién de la eternidad en el tiempo, de lo sagrado en lo profano.
Respecto a esto afirma Mamfred Kerkhoff: “Los griegos tenian
para tal tipo de instante el término «kairds», el momento justo,
decisivo, culminante. El sentido religioso de este concepto indi-
caba la irrupcién repentina de la plenitud del ser (divino) en un
momento fértil o «maduro» del tiempo que, debido a tal teofania,
recibe las cualidades de algo sagrado; el significado profano —«el
momento justo»— conserva la imagen de una punta (koryphé,
akmé o cumbre del tiempo).” %

Este sentido del kairds esta presente en la terminologia bi-
blica. La «tierra» de la historia de salvacién se halla «regada» de
estos momentos de intervencién divina providencial o kairoi, de
los cuales el capital es la Encarnacion del Verbo, plenitud de los
tiempos. A su vez, la historia es el gran kairds del hombre para
optar por su relacién con Dios 5!

Quizas pudiera interpretarse la Beatitud en clave kairoldgi-
ca: el modo de permanecer en el ser en el que la plenitud sera ab-
soluta para el hombre pues descansard en Aquel para quien fue
hecho. La culminacién de la “potentia oboedientialis como disponi-
bilidad para recibir al Ser divino” 2.

de tiempo copiado de los organismos, con diversas dimensiones de «profundidad»
o «altura»”, “Aspectos del instante vivido”, en Didlogos, Revista del Departamen-
to de Filosofia de la Universidad de Puerto Rico, afio IV, n°® 25, 1973, pp. 33-57,
pp. 33-34.

80 “Lia planificacién del tiempo”, rev. Didlogos, Puerto Rico, afio XIII, n° 32,
1978, pp. 31-53, p. 37.

61 Cfr. Mt. 26, 18; Lc., 21, 24; Col. 4, 5; Rom. 3, 25-26; 1 Tim. 2, 5-6; 1 Pe-
dro, 1, 5; 1 Tesal. 5, 1-4; 2 Tesal. 2,6. En Lc.19, 41-44, Jesus llora ante Jerusa-
1én porque no ha reconocido el kairds de la visitacién.

62 K. Stein, Essere finito e Essere eterno, ed. cit., p. 420.
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III. Instante de plenitud y eternidad

No, no en la otra vida, sino en esta de aqui, eterna.
Hay minutos, tiene uno minutos en que, de pronto,
se detiene el tiempo y se hace eterno.

Demonios, F. Dostoievski

Nos referimos a la eternidad en el tiempo siempre en senti-
do analégico ya que eternidad y tiempo son dos modos distintos
de permanecer en el ser. “Este permanecer en la existencia que es
la duracién —sostiene Archidiacono—, se aplica de manera esen-
cialmente distinta al Creador y a la creacién. En Dios esta perma-
nencia o durar (de la misma raiz del término latino durities), es
eterno, no sujeto a la vicisitud de la temporalidad, que constitu-
ye a su vez la precariedad propia de la creatura. La relaciéon entre
eternidad y tiempo es la que se realiza entre una absoluta pleni-
tud de posesidon de la existencia y la extrema pobreza que no dis-
pone, en su existir, m4is que de un instante por vez con exclusién
de todos los otros. De aqui que el modo de preceder en la existen-
cia de la eternidad de Dios no es, respecto del mundo, simplemen-
te «cronolégico» sino «ontoldgico»; (...) la diferencia entre lo
temporal y lo eterno no se encuentra en la distincién cuantitati-
va de la duracién (finita o infinita) sino cualitativa. Dios es eterno
en tanto es la existencia en sentido pleno (como soberania de
posesién y como superabundancia que surge); el mundo es tem-
poral en cuanto posee la existencia (o sea participa la posesion).” %

Dios es eterno porque es Existencia plena, vitalidad infinita
superabundante. El ser humano es finito y contingente pues su
existencia es absolutamente dependiente de la comunicacién de
la Existencia; y es temporal por comportar su esencial potencia-
lidad una dimensién indigente de lo atiin no sido plenamente y por
ello «es-siendo», en el paso continuo de la potencia al acto.

A pesar de las distancias, entre los dos tipos de duraciones se
puede hallar un punto de analogia que las acerca, en la realidad

5 “Tempo e creazione”, en rev. Sophia, Padova, III, IV, 1972, pp. 211-230,
p. 215.
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del instante. El instante es en Santo Tomas la medida de la du-
racion ®. El «<nunc» esta presente tanto en la eternidad (nunc
aeternitatis, infinito y pleno identificaindose con el Ser infinito)
como en la temporalidad (nunc temporis, finito e imperfecto, que
se identifica con el acto finito y participado). El instante tempo-
ral es al tiempo como el acto al movimiento —acto de lo que esta
en potencia). La existencia «es» en el instante finito o infinito.

Es en la posibilidad de un «instante pleno» si bien finito y efi-
mero donde se podria encontrar un destello de la eternidad como
«Instante infinito de plenitud vital superabundante». La cumbre
del esfuerzo humano temporal es imagen imperfecta de la pleni-
tud de vida. “Experimentar la plenitud divina en el instante es el
mayor suefio del hombre y su mas alta conquista”, afirma Nico-
las Berdiaev . La instrumentalizacién y superficialidad de la
vida atentan contra esta meta: “El tiempo sufre una aceleracién
desenfrenada —sigue Berdiaev—y la vida del hombre obedece a
este tiempo acelerado. Ningtn instante tiene valor alguno ni ple-
nitud alguna en si mismo”. (...) “La integridad y la unidad del yo
estan vinculadas con la integridad y unidad del presente indes-
componible, del instante en su valor eterno, que ya no es un
simple medio para el instante que sigue. Pero esto equivale a
decir que la integridad, la unidad y la profundizacién del yo su-
ponen la contemplacién, pues el instante en su valor entero, el
instante indescomponible, es el instante de la contemplacién que
se rehusa a ser un medio para el instante siguiente, y que es co-
munién con la eternidad.” % La primacia de la praxis impone una
mirada soslayante a lo real e imposibilita esta experiencia huma-
na receptiva. Praxis y horizontalidad o «mala infinitud» se iden-
tifican ¢.

64 “Unde quacumque mensura mensuratur esse alicuius rei, ipsi rei
existenti respondet nunc ipsius durationis, quasi mensura: unde per nunc aevi
mensuratur ipsum existens cuius mensura est aevum, et per nunc aeternitatis
mensuratur illud ens cuius esse mensurat aeternitatis”, I Sent., d. 19, q. 2, a. 2.

% Cinco meditaciones..., ed. cit., p. 151.

6 Ibidem, pp. 159-160.

57 Con «mala inifitud» nos referimos a la infinitud horizontal, el pasar “in-
finito” de un ser finito a otro en sentido cuantitativo o instrumental. Segin M.
Horkheimer esta primacia de la praxis termina convirtiéndose en algo est6li-
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S. Kierkegaard dedicé algunas reflexiones a esta vinculaciéon
de la eternidad y el tiempo en el instante: “Si han de tocarse el
tiempo y la eternidad, esto sélo puede suceder en el tiempo, y en-
tonces nos encontramos delante del momento. El término con el
que senalamos el «amomento» es Oejeblik: mirada de los ojos, una
expresion figurada y, por tanto no es tan facil tratar con ella. Pero
en ella tenemos una hermosa palabra, digna de nuestra atencion.
Nada hay tan rapido como la mirada, y, sin embargo, es conmen-
surable con el contenido de lo eterno”. (...) “Asi entendido no es en
rigor el momento un atomo del tiempo, sino un atomo de la eter-
nidad. Es el primer reflejo de la eternidad en el tiempo, el primer
intento de aquélla, por asi decirlo, para detener el tiempo.” %
Situa Kierkegaard esta posibilidad de irrupcién de la eternidad
en el tiempo en la naturaleza humana: “La sintesis de lo tempo-
ral y lo eterno no es una segunda sintesis, sino la expresién de
aquella primera, segin la cual el hombre es una sintesis de alma
y cuerpo, sustentada por el espiritu.”

Pero no es esta una sintesis —en el caso de una plenitud del
tiempo— que se dé necesariamente, sino que es una posibilidad de
la libertad: “Por eso obra mal quien, abstrayéndose de lo eterno,
vive sélo en el momento.” ™ Vive s6lo el tiempo aparente, una vida
descentrada, pues “la intimidad es la fuente de agua que mana
con vida eterna y lo que brota de este manantial es gravedad”. (...)
“Tan pronto como falta la intimidad, es perecedero el espiritu. La
gravedad es, por tanto, la eternidad o la determinacién de lo eter-
no en el ser humano” ™.

El centro de gravedad, el centro intimo personal, es perma-
nente. La actividad humana, mediante el desarrollo de los habitos,
posibilita “momentos de vida plena” que pueden experimentarse
como palidos destellos de la plenitud de la vida eterna.

do porque pierde de vista los fines perseguidos. La visién del fin implica contem-
placién y no una mirada soslayante. Esta tesis es sostenida en Critica de la
razén instrumental, Buenos Aires, Sur, 1969, cap. “Medios y fines”.

8 I concetto dell’angoscia, en Opere, Firenze, Sansoni, 1972. A cura di
Cornelio Fabro, pp. 155-156. La traduccién es nuestra.

% Op. cit., p. 156.

0 Op. cit., p. 158.

™ Op. cit., pp. 188; 191
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Asi como la virtud de la prudencia nos pone en contacto con el
tiempo como posibilidad (en general con la potencia pasiva de los
seres) para la libertad, la virtud de la templanza y sus formas de-
rivadas nos pone en contacto con esta otra dimensién del tiempo
como lugar del encuentro (con la potencia activa) y el gozo. De ahi
la afirmacién de Santo Tomés —repetimos— acerca de que la “fina-
lidad y norma de la templanza es la vida eterna” ™. La excelencia
cualitativa del instante de gozo que permite la templanza, como
vimos, sigue una analogia de proporcionalidad que depende de los
integrantes del encuentro: del sujeto y sus disposiciones, por un
lado, y de la riqueza ontolégica del «otro». Todo gozo humano es
resultado del encuentro adecuado con un «otro» con respecto al cual
su naturaleza se halla dispuesta. Pensamos que el gozo, como re-
sultado de un encuentro que significaria para el hombre la pleni-
tud absoluta del dinamismo de su vida personal, seria la beatitud.
Dice J. Durandeaux: “...el encuentro con el ser que nos colma es para
nosotros el fin del tiempo. Si nosotros pudiéramos asignar un térmi-
no a la obra del tiempo, éste seria precisamente aquel encuentro.
Esta es la hora en la que dejamos de atender algo nuevo que fuese
esencial. Lo esencial est4 ahi en la plenitud que nos colma.” " Eros,
el peregrino, llegando finalmente a casa, acogido por el amor que lo
estaba esperando, capaz de transformar su indigencia en fiesta.
;Qué otra cosa nos sugiere el Cantar de los Cantares? ;O quizas San
Juan de la Cruz nos habla en sus versos de algo distinto?:

iOh llama de amor viva,

Que tiernamente hieres

De mi alma el més profundo centro
Pues ya no eres esquiva

Acaba ya si quieres

Rompe la tela de este dulce encuentro!

iOh cauterio suave!
iOh regalada llaga!

2 11-11, 141, 6.
8 J. Durandeaux, L’éternité dans la vie quotidienne, Paris, Desclée de
Brouwer, 1964, p. 186.
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iOh mano blanda! Oh toque delicado,
Que a vida eterna sabe

Y toda deuda paga!

Matando, muerte en vida la has trocado.

iOh lamparas de fuego,

En cuyos resplandores

Las profundas cavernas del sentido,
Que estaba oscuro y ciego,

Con extrafios primores

Calor y luz dan junto a su querido!

iCudn manso y amoroso

Recuerdas en mi seno

Donde secretamente solo moras:

Y en tu aspirar sabroso,

De bien y gloria lleno,

Cuan delicadamente me enamoras! ™

El tiempo no es una realidad absoluta, al igual que el ser fi-
nito y contingente tampoco lo es. Asi como el analisis de la con-
tingencia y la finitud lleva a la formulacién de la Necesidad y la
Infinitud, el tiempo, en tanto instante finito de existencia plena,
hace de la Eternidad, Acto de Existencia plena, la conditio sine
qua non de su posibilidad ontolégica. El tiempo se vuelve un ab-
surdo para el hombre si se lo desliga de su tensién a la eternidad.
El deseo humano de una plenitud de vida se veria colmado con
aquel Encuentro. La eternidad no sélo es una hipétesis metafisica
para la comprensién del ser temporal, sino que esta escrita en el
anhelo existencial del hombre, en su experiencia cotidiana ™.

7 San Juan de la Cruz, Obras, Burgos, 1929, IV, 6. No perdemos de vista
el caracter de sobreelevacién por la gracia de la naturaleza humana que hace
posible esta experiencia que no es fruto del esfuerzo humano, sino don.

® Afirma San Agustin: “No voy hacia las cosas que han de venir y pasar,
sino a las que son desde antes; no disperso sino dilatado, no por disipacién sino
por acrecentamiento corro tras el premio de la vocacién suprema donde oiga la
voz de tu alabanza y contemple tu deleite ni venidero ni pasajero” ( Conf., L. XI,
cap. 29).
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Con esto no estamos realizando una desvalorizacién del tiempo,
sino mostrando su superior dinamismo. No podemos obviar aqui
la Buena Noticia de la Revelacién por la que sabemos también
que nada del amor humano se perdera sino que se integrara tam-
bién a la vida eterna como comunidad de amor en la Comunidad
de los Santos.

La justificacién del tiempo por la eternidad fue formulada ex-
plicitamente por Aristételes en el De Caelo: “El fin de todo el cielo
y el fin que abraza a todo el tiempo y la infinitud es la eternidad.” ™
El bien (¢élos) del tiempo es también el kairds, aunque éste bien
se realice en el tiempo y aquél fuera del tiempo, pero entre uno
y otro hay un punto de analogia: la plenitud del instante.

El gozo que se experimenta en la plenitud del kairés como
momento de coincidencia es, en ultima instancia, aquello para lo
cual estamos capacitados por naturaleza. Por creacién tendemos
al bien, hacia lo otro, como aquello capaz de despertar la vida que
ya esta en potencia en nosotros. Ese bien potencial pasa parcial-
mente al acto en la adecuacién, en la coincidencia con los otros
seres. ;No sera el gozo la expresién subjetiva del paso de una
cierta plenitud de vida en potencia a la plenitud en acto, del paso
del poder ser al ser, del paso de la potencia al acto en un ente
viviente espiritual, posibilitado por su comunicaciéon con los
demas seres? Y en dltima instancia, la adecuacién que se reali-
za, ;no es la adecuacién de la potencia al acto, la adecuacién entre
lo que podia ser y lo que es y esta adecuacién no es una mayor
realizacién de la «palabra» divina en el seno del hombre?

El kairés como momento pleno implica el gozo en tanto que
festejo por el acto vital que la potencia tendia a ser. Hecho posi-
ble por la capacidad de recepcién del sujeto que consigue la tem-
planza en todas sus formas y la profundidad de donacién del
objeto. Aquella “alegria que aspira a ser eterna”, como diria
Nietzsche, comienza a ser visible en el kairds entendido como
encuentro que posibilita una plenitud de vida en el tiempo. No en
vano intuia Nietzsche una vinculacién entre gozo, eternidad y
nupcialidad. Todo amor al acto es en dltima instancia por amor

1,9, 279 b.



154 ASPECTOS DEL TIEMPO EN LA ETICA

al Acto. Mas que buscar «poseer» el bien o lo bello lo que el amor
busca es «vivirlo» en la propia naturaleza mediante la comunica-
cién con los otros seres. De ahi la afirmacién de Amadeo Silva
Taraouca con que iniciamos este trabajo: “El instante es la
absurdidad de la vida humana, si no es un destello de la vida
divina.” ™

T “L’instant de 'esprit”, loc. cit., p. 103.



ESTUDIOS COMPLEMENTARIOS

A propoésito de estos estudios

Incluimos a continuacién dos estudios puntuales sobre algu-
nos de los temas principales que venimos desarrollando.

El primero versa sobre la apertura a la eternidad desde la re-
flexi6n en la existencia temporal humana. Para este tema toma-
mos el pensamiento de Edith Stein e incluimos la critica que esta
autora desarrolla a la aparente identificaciéon del ser con el
tiempo hecha por Martin Heidegger. Nos parecié sumamente
interesante el modo de plantear y resolver el problema de la re-
lacién entre el tiempo y la eternidad desde la experiencia subje-
tiva que Edith Stein lleva a cabo en Ser finito y Ser eterno y lo
vemos intimamente relacionado con nuestro trabajo, sobre todo
en lo que respecta a la posibilidad de un presente auténtico.

En el segundo estudio exponemos algunas ideas de Jurgen
Habermas con respecto al tema de la comunicacién. La importan-
cia de este tema como supuesto de la posibilidad del kairds, en la
linea del estudio que tratamos en la cuarta parte del trabajo, nos
llevé a la elaboracion de este anexo. En él tratamos de poner en
evidencia la necesidad de la aceptacién de la connaturalidad
hombre-mundo como supuesto tedrico del tema de la comunica-
cién. Pensamos ademads que este gran tema sera una de las deri-
vaciones inmediatas del trabajo. Nos parecié importante incluir
el pensamiento de este autor por la gran difusién que ha tenido
en los ultimos afios su Teoria de la accion comunicativa.
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EDITH STEIN. ASPECTOS DE LA TEMPORALIDAD HUMANA

a. A propésito de un comentario

Es conocida la importancia de las reflexiones de Edith Stein
en el ambito de la ética —de alli nuestro interés en este anexo—:
su incansable llamado a la vida interior como tinico camino para
la posesiéon por el hombre de la verdad y la libertad y mediante
ellas, de su destino temporal y eterno.

Su obstinacion por desentrafar el misterio de la interioridad
fue lo que la llevé a la escuela fenomenolégica de Gotinga en 1912.
La fenomenologia estaba en ese momento pasando por sus afnos
de mayor efervescencia, bajo la direccién de Edmundo Husserl.
Prometia ser una puerta de salida de la atmosfera asfixiante que
se habia creado en el ambiente intelectual a causa del idealismo
y racionalismo neokantiano. El llamado de Husserl, «volver a las
cosas mismas», atraia a la joven generacién. La mayoria de los
discipulos de Husserl apostd a esta promesa. Edith Stein la cum-
pli6 hasta sus ultimas consecuencias.

Cuando Husserl es nombrado profesor titular de la Univer-
sidad de Friburgo, Edith Stein lo acompafia como su asistente. Es
alli donde tiene ocasiéon de conocer a M. Heidegger'. Mas tarde

! Edith Stein menciona este primer encuentro en su autobiografia Estrellas
amarillas, Madrid, ed. Espiritualidad, 1992, p. 377. Alli sefiala discrepancias de
Heidegger con la fenomenologia: “Tuvimos también una reunién de invitados nu-
merosos en casa de Husserl. Si no me equivoco, fue aquella noche cuando conoci
a Heidegger. Ya se habia habilitado para la ensefianza con Rickert y Husserl lo
habia aceptado como colaborador de su antecesor en la catedra. Tuvo su lecciéon
inaugural cuando Husserl estaba ya en Freiburg. Tenia claras discrepancias fren-
te a la fenomenologia. La que més tarde habia de ser su mujer, entonces sefiori-
ta Petri, iba al seminario de Husserl y era una objetora muy enérgica. El mismo
me dijo algo sobre ella con esta expresién: «Cuando una mujer es tan obstinada,
detras estd escondida la imagen de un hombre»”. (...) “Aquella tarde Heidegger
me hizo muy buena impresién. Era callado y retraido cuando no se hablaba de
filosofia. Pero apenas salia una cuestion filoséfica, se llenaba de vitalidad”.
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revelara sus diferencias intelectuales definiendo al pensamien-
to de Heidegger como “filosofia de la mala conciencia” 2. ;Por qué
defini6 E. Stein el pensamiento de Heidegger como “filosofia de
la mala conciencia”? Pensamos que la respuesta esta en algunas
notas a pie de pagina en Ser finito y Ser eterno.

Ser finito y Ser eterno es su obra filos6fica de mayor impor-
tancia, posterior a El problema de la empatia. Resultado de la
ampliacién de Acto y potencia, trabajo que, a su vez, tiene una
gran impronta de su traduccién al aleman del De veritate de
Santo Tomas. Es una obra madura, amplia y profunda. Escrita en
el Carmelo y publicada en 1936 —alrededor de nueve afios des-
pués de la publicacién de Ser y tiempo de Heidegger—. Edith Stein
busca en esta obra, entre otras cosas, reformular planteos meta-
fisicos, antropoldgicos y éticos presentes en el agustinismo y el
tomismo —y también en menor medida en otros autores medieva-
les como Duns Escoto—, en lenguaje fenomenolégico. Un lengua-
je que las mentes contemporaneas supieran entender. Su obra es
un puente que une el medioevo al siglo XX, integra elementos de
los siglos intermedios y los enriquece con aportes propios.

b. Los planteos de Ser finito y Ser eterno
y La ciencia de la cruz

1. Potencia, acto y temporalidad

Antes de llegar al punto central de la reflexiéon que E. Stein
hace sobre el pensamiento de Heidegger, vamos a desarrollar los

2 Esta afirmacién aparece en la obra de Posselt, Edith Stein, una gran
mujer de nuestro siglo, San Sebastidn, ed. Dinor, 1960, p. 107: “El mismo Pro-
fesor Koch apunta sus recuerdos del primer encuentro en Breslau. Dice asi: «Me
senté primero con el Dr. Biberstein, su cuiiada, su sefiora y su madre. Al poco
rato se abrid la puerta y aparecié Edith Stein. Aun me acuerdo muy vivamen-
te de su elegante vestido azul celeste, impresiondndome su sencillez. Ella tenia
ya entonces un nombre, pero le repugnaba todo alarde. De sus ojos que mira-
ban serenamente salia un encanto especial que me cautivé. Imborrablemente
se grabd en mi una palabra suya. Breve y certeramente caracterizo a la filoso-
fia de Heidegger como la ‘filosofia de la mala conciencia».”
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pasos previos del razonamiento para que se comprenda el marco
en que se encuadra.

Al comienzo de Ser finito y Ser eterno, E. Stein sefiala la ne-
cesidad de llegar a una comprensién clara de los conceptos de
acto y potencia, dado que desempenan un papel clave dentro del
tomismo: “La doctrina del acto y la potencia era como la puerta
de un gran edificio, que ya desde lejos se levantaba en toda su
majestad. Desde la primera mirada comprendimos la necesidad
de analizar, mediante esta pareja de conceptos, el campo del ser
en toda su extensién.”?

Se propone llegar a estas nociones por un camino distinto al
que recorre Santo Tomaés en el De ente et essentia (aqui la via fue
el propésito de comprensién metafisica de la distincién creatura-
Creador, particularmente entre Dios y los dngeles). E. Stein quiere
probar una senda tipicamente moderna: “Para el que desconoce
el pensamiento medieval los argumentos de Santo Tomés en
torno al ser pueden sonar irrazonablemente remotos: Dios, los
angeles —;qué sabemos de ellos y de dénde viene tal conocimien-
to? «Querubines y Serafines ... son para nosotros objetos de fe, la
que nos ensefia que estan en la potestad celeste» (San Agustin, De
Trinitate, X, 9). Pero hay algo que de modo totalmente distinto,
nos es cercano, inevitablemente cercano. Todas las veces que el
espiritu humano en su bisqueda de la verdad ha encontrado un
punto de partida infaliblemente cierto, se ha topado con esta rea-
lidad inevitablemente vecina: el dato de hecho del propio ser:
«,qué hay mas cierto que la conciencia que tenemos de vivir? (...)
porque esto no se ve con los ojos de la carne. Es como una cien-
cia interna por la que nosotros sabemos del vivir, de modo que un
fil6sofo de la Academia no puede objetar: «Quiz4 ti duermes sin
saberlo y lo que ves lo ves en suenos». (...) Pero quien, con cien-
cia cierta, sabe que vive no dice: «sé del estar despierto», sino «sé
del vivir», aunque duerma o esté despierto, vivo. (San Agustin, De
Trinitate, XV, 12)”4.

El punto de apoyo es el «ser» del Yo, fenomenolégicamente

3 Ed. cit., p. 68.
4 Op. cit., p. 72.
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abordado. Se emparenta aqui con la linea que va desde San
Agustin a Husserl, pasando por Descartes: “En cada caso, en el
«vivir» de San Agustin, en el «yo pienso» de Descartes, en la con-
ciencia, en lo vivido en cada caso de Husserl, se oculta segura-
mente un «yo soy». Este no es deducido, como parece sugerir la
férmula «cogito, ergo sum», sino que se lo encuentra de modo in-
mediato: pensando, sintiendo, queriendo o en cualquier modo
espiritual que sea, soy y soy consciente de este ser. Esta certeza
del propio ser es en cierto sentido el conocimiento mas originario;
no es la primera en el orden temporal, pues la disposicién natu-
ral del hombre se dirige sobre todo al mundo externo y pasa
mucho tiempo antes de que se encuentre a si mismo; y no lo es
tampoco en sentido de ser un principio del cual se pudieran de-
ducir l6gicamente todas las otras verdades o en relacién al cual
se pudiera medir todo lo otro; pero lo es en el sentido de ser aque-
llo que me es mas cercano, que me es inseparable y por lo tanto
como un punto de partida mas all4 del cual no se puede ir. (...) In-
mediatamente que el espiritu emerge con la reflexién en la con-
sideracion del simple dato de hecho de su ser, se le presenta un
triple interrogante: ;Qué es el ser del que soy consciente? ;Qué
es el Yo que es consciente de su ser? ;Qué es el movimiento del
espiritu, en el que me encuentro y en el que soy consciente de ello
en cuanto mio y en cuanto movimiento?”?

Hasta aqui el punto de partida es similar al de Heidegger.
Similar es también su primera conclusién: la temporalidad del
«ser» del Yo: “Si me dirijo hacia el ser, éste se revela en si, como
es en si mismo, con un doble rostro: el del ser y el del no ser. El
«yo soy» se escapa a la mirada. (...) El ser, del que soy consciente
como de mi propio ser, no se puede separar de la temporalidad.
Como ser «actual», como presente, efectivo y puntual; un «ahora»
comprendido entre un «no ya» y un «no todavia».”®

En un segundo momento, y desde la experiencia de la tem-
poralidad, desarrolla las nociones de acto y potencia. “... con la
idea de ser y de no-ser se manifiesta al mismo tiempo la de la ac-

5 Op. cit., p. 73.
6 Op. cit., p. 74.
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tualidad: el ser que se nos aparece es presente-real (efectivo); po-
driamos también decir, plenamente viviente, porque el ser que
estamos considerando es la vida del Yo” (...) ... “lo que era no es
ya, lo que serd no es todavia, pero no son simplemente nada; ser
pasado y ser futuro no equivalen simplemente a no-ser. Esto no
quiere decir solamente que el pasado y el futuro tengan un ser
cognoscible sblo en el recuerdo o en la espera, un «esse in
intellectu» («sive in memoria»). El ser presente-real (efectivo) del
instante no es pensable como subsistente en si —como no lo es el
punto fuera de la linea, como tampoco lo es el instante fuera de
la duracién temporal-y, si lo tomamos en la conciencia, se nos
presenta como algo que, emergiendo de la oscuridad, pasa a
través de un rayo de luz, para caer nuevamente en la oscuridad;
o como la punta de la cresta de una ola, que a su vez es parte de
una corriente— todo esto intenta alcanzar a partir de imagenes,
al ser que tiene una duracién, pero no es actual en la duracion
entera. ;Coémo se puede entender esto? En lo que soy en este
momento, hay escondido algo que no soy actualmente, pero que
devendra actual en el futuro y esto que soy actualmente, lo era
antes, pero no actualizado. Mi ser presente contiene la posibili-
dad de un ser actual futuro y supone una posibilidad en mi ser
precedente; es a la vez, actual y potencial...””

El ser pleno, por otra parte, se identifica con el acto: “... mi ser
pasado y mi ser futuro en cuanto tales son absolutamente nada: yo
existo en este instante, ni antes ni después. Sélo por el hecho de
que en el recuerdo y en la espera retengo espiritualmente mi ser
pasado y futuro en un cierto 4&mbito no delimitado, se compone en
mi la imagen de un pasado y de un futuro lleno de ser que perma-
nece, de una extension de existencia, mientras que de hecho mi ser
se encuentra en el filo de la navaja. (...) Nuestro Yo se ha revela-
do como temporal, o sea como actualidad puntual, que continua-
mente emerge a la luz de modo siempre nuevo. Pero esta
actualidad no es pura: en el presente puntual estéan juntos lo ac-
tual y lo potencial, yo no soy del mismo modo todo lo que soy en
este instante. (...) Lo que un hombre hace, es la realizacion de lo

” Op. cit., p. 75.
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que puede y lo que puede es expresion de lo que es, con la actuali-
zacion de su facultad en el obrar, su esencia alcanza el maximo
despliegue del ser. Lo que para nosotros se presenta separado, en
Dios es uno. (...) A la perfecta unidad del Ser divino se contrapo-
ne la imperfeccién y la division del ser creatural: a pesar del abis-
mo entre ellos, hay algo en comun que permite hablar en los dos
de «ser». Todo lo que es, en cuanto es, es algo segin el modo del Ser
divino. Pero en cada ser excepto en el Ser divino, hay mezcla de no-
ser y este hecho produce sus consecuencias en todo lo que €l es.
Dios es acto puro. Cuanto mayor es la «participacion del ser», de la
cual goza una creatura, tanto mas vigorosa es su actualidad. Cual-
quier cosa que es, es actual, pero no de manera plena.”®

Asi llega E. Stein a las nociones de acto y potencia a partir
del analisis fenomenolégico de la vida del Yo. Por otro lado estas
nociones cumplen aqui un papel similar al que desempefian en el
De ente et essentia: comprender la distincién metafisica entre la
creatura y el Creador.

2. Las vivencias y la vida del Yo (los accidentes y la sustancia)

Adelantemos un poco el razonamiento hasta llegar al punto
de la controversia con Heidegger, que se sitda a un nivel més pro-
fundo de las vivencias del Yo.

E. Stein pone una lente de aumento sobre la experiencia de
la temporalidad en la vida del Yo. Alli distingue dos instancias:
las vivencias especificas y el «yo» que las sostiene: “«Mi pensar»
estd realmente presente ahora en mi, el meditar sobre el proble-
ma del ser. Pero no ha comenzado ahora solamente, en este ins-
tante; «dura» desde hace mucho y durara todavia por un largo
tiempo hasta que no sea absorbido por otra realidad psiquica o
sorprendido por una imprevista «impresién externa». (...) Consi-
derada m4s de cerca, sin embargo, parece que esta unidad de ex-
periencia vivida asi llamada «actual», no es definitivamente un
todo. En rigor del término, es «plenamente» viviente sélo lo que
se actualiza en el presente inmediato; pero este «nunc» es un ins-

8 Op. cit., pp. 76 a 79.
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tante indivisible y lo que lo llena «se hunde» inmediatamente «en
el pasado»; cada nuevo «nunc» esta lleno de una nueva vida. Pero
he aqui una gran dificultad: si el ser temporal se transforma
siempre inmediatamente en no-ser, si nada puede «estar y per-
manecer» en el pasado, /como se puede hablar de unidad de la du-
racién? (...) Por ahora mantengamos esta conclusién: mi ser es un
movimiento continuo, un fluir, un ser «pasajero» en el sentido
mas riguroso, en extrema oposicién con el ser eterno, inmutable-
presente.”®

;Dénde se apoyan las vivencias? Y, por otro lado, /de donde
proviene su unidad en la duracién, a pesar del instantaneo fluir
de la vida? En términos fenomenolégicos de dos trascendentes: el
objeto —pues toda vivencia es intencional—, y el Yo —pues el Yo no
se identifica con las vivencias, sino que éstas viven de la vida del
yo—: “«En mi» hay entonces algo —y en verdad de muchas mane-
ras— que me es desconocido. En este sentido el yo no es parte del
contenido de la experiencia vivida, est4 (sic!) més alla de la expe-
riencia, de modo similar aunque no idéntico, al del objeto al cual
se orienta la experiencia vivida. Husserl denomina a ambos, al
objeto y al «Yo psiquico», «trascendentes».” 1°

El Yo es el sujeto de las vivencias, lo que permanece a través
de la duracion: “Lo que es importante entender antes que nada
es que el Yo vive en cada vivencia y que por esto es ineliminable.
Es inseparable de cada contenido vivido, pero no se lo considera
como «parte» de este contenido. Al contrario cada vivencia le per-
tenece; el Yo es lo que vive en cada una de ellas. (...) E1 Yo «vive»
y la vida es su ser”. (...) “... aqui no indagamos si ha estado siem-
pre o si estara siempre, intentamos mostrar que no inicia y no
desaparece como la unidad de la experiencia vivida, sino que es
algo «viviente» cuya vida se llena de contenidos multiples. (...) Se
torna asi un poco menos enigmatico el que los contenidos de las
vivencias alcancen el ser real, si bien lo tocan de tanto en tanto
un solo instante en un «punto». No se trata en efecto, de su ser
propio, ya que son incapaces de alcanzar el ser por si mismas,

? Op. cit., pp. 81-82.
19 Op. cit., p. 84.
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sino que participan solamente del ser, a través del Yo, en cuya
vida entran a su ser. El Yo es por esto —en relacion con aquello a
lo que le concede ser y en relacién con lo que por él y en él ascien-
de al ser— «ente en un sentido eminente» (...) en el sentido de lo
que «sostiene» en relacién a lo que es sostenido.” 1!

Edith Stein lleva a cabo una tarea de verdadera «traducto-
ra». Su docilidad intelectual le permite asimilar e interpretar sin
inconveniente, tesis filoséficas pertenecientes a distintos contex-
tos culturales. Es asombroso ver cobrar vida nuevamente a las
«antiguas» nociones de acto, potencia, tiempo, sustancia y acci-
dente —que vienen iluminando el pensamiento desde Aristoteles—
a través del método y lenguaje fenomenolégico.

Avancemos ahora un poco més en el razonamiento para
poder arribar al tema que nos ocupa principalmente.

3. Finitud y contingencia del Yo

La sustancia «Yo» es sujeto de las vivencias, pero en si misma
no es absoluta: “La vida del Yo no abraza todo lo que es suyo, es
siempre viva en tanto que es, pero «su vivir no es el del acto puro»
que abraza todo su ser: su vivir es «en el tiempo», procede de
momento en momento. (...) Un vacio se abre en varios puntos de
su ser, jha venido de la nada? ;/Va hacia la nada? ;En cualquier
momento puede abrirse debajo suyo la voragine de la nada? Cémo
nos aparece de golpe tan débil aquel de quien poco antes habia-
mos dicho que es ente en maximo grado. (...) Es viviente, pero no
alcanza a mantener en vida lo que le es necesario para vivir, su
vida necesita de contenidos y sin contenidos esta vacio, es nada”.
(...) “... (de donde le vienen al Yo esos contenidos sin los cuales es
nada? Un rumor penetra en mi, viene de fuera, no florece del yo,
propio del yo es solamente el «ser conmovido» o el percibir”. (...)
“Asi la vida consciente del Yo, por sus contenidos depende de un
doble maés all4, de un mundo exterior y de un mundo interior, que
se revelan en la vida consciente del Yo, en la esfera del ser que
es inseparable del Yo. ;Es el Yo una fuente de la vida? Ya que la

11 Op. cit., pp. 85-86.
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vida es el ser del Yo, esto podria significar que la vida tendria el
ser del mismo Yo. Pero esto no corresponde evidentemente a las
singulares propiedades constatadas en este ser, o sea, a la
enigmaticidad de su origen y de su fin, a los vacios incolmables
de su pasado, a la imposibilidad de llamar al ser lo que le es
propio (los contenidos) y mantenerlo y no concuerda con lo que el
Yo mismo es y con el modo como tiene experiencia de su ser. Se
experimenta como algo viviente, existiendo en el presente y en el
mismo tiempo como proveniente del pasado y perviviendo ya un
futuro: él mismo y su ser estan ineludiblemente ahi, esta «arro-
jado en el ser-ahi».” 2

4. Ser finito y Ser eterno

E. Stein afirma haber llegado a una experiencia similar de
la finitud del Yo, que M. Heidegger: el hombre esta en y por
detras de todas sus vivencias, sosteniéndolas, pero no se puede
sostener a si mismo. Pero mientras que a M. Heidegger este
hecho lo inclina a pensar en la situacién angustiante de que el
hombre se levanta sobre la nada, para E. Stein es un argumento
a favor del caracter creatural de la persona humana: “M.
Heidegger dice de manera excelente que el hombre se encuen-
tra en el ser-ahi sin saber como ha llegado ahi, que no es ni por
¢l mismo ni para si mismo y que de su propio ser no puede es-
perarse una respuesta al problema de su origen. Con esto no se
elimina el problema del origen. Se lo pasa a silencio forzada-
mente o se lo proscribe como sin sentido, pero retorna siempre
a reapropiarse de la especificidad del hombre de manera
irrecusable y siempre nueva; exige un Ser que sin fundamento,
esté fundado en si mismo y funde a su vez el ser del hombre,
exige un Ser que arroje al «arrojado». De tal modo que el «ser
arrojado», la derreliccién, se revela como creatureidad. (...) Por
esto estamos obligados a definir como recibido al ser del Yo, este
presente viviente en continuo cambio. Es puesto en el ser-ahiy
es mantenido de instante en instante. De esta manera es posi-

2 Op. cit., pp. 89-91.
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ble hablar de un inicio, de un fin y también de una fractura en
su ser.” 13

Al no encontrar respuesta dentro de si misma a la pregunta
por el propio origen, E. Stein, prosiguiendo un movimiento natu-
ral —si bien incluye un salto no violento— en el discernimiento,
busca «fuera de si» esa respuesta, perseverando en el anhelo
hacia la ultima claridad posible.

;Cuaal es el movimiento natural que, segin Edith Stein,
empuja a la «<buena conciencia fenomenolégica», que no silencia
la pregunta, que tantea una respuesta? La experiencia del carac-
ter no-absoluto del Yo es —como vimos en la segunda parte del
trabajo— ambivalente: es experiencia del no-ser; pero también y
sobre todo es experiencia del ser que somos sin darnoslo a noso-
tros mismos: “Mi ser, en el modo como lo encuentro dado y en el
cual me encuentro a mi mismo, es un ser inconsistente; yo no soy
por mi, por mi soy nada, en cada instante me encuentro frente a
la nada y debo recibir como regalo de instante en instante de
nuevo el ser. Sin embargo este ser inconsistente es «ser» y yo en
cada momento estoy en contacto con la plenitud del ser.” 1

Por otro lado, la experiencia «negativa» de la finitud, del
no-ser, de no poder abrazar todo el ser que podemos ser, musita
el ansia de una vida plena. De este modo, la idea de eternidad no
es extrana al Yo. Podemos atisbar la naturaleza de la eternidad
a partir de la conciencia de nuestra contingencia: “El Yo puede
alcanzar la i1dea del ser eterno no sélo a partir del devenir sino
también a partir de la peculiaridad de su ser que se prolonga de
un instante a otro instante: el Yo retrocede con espanto frente a
la nada y no sélo desea una continuacién de su ser sin fin, sino
también la plena posesion de su ser, un ser que pueda abrazar la
totalidad de sus contenidos en un presente inmutable, en vez de
encontrase siempre de nuevo en el desaparecer de aquello que
recién se ha asomado a la vida. Alcanza de este modo la idea de
plenitud, eliminando de su propio ser aquello de lo que tiene con-
ciencia que es una deficiencia.”*® La finitud entonces nos habla

13 Op. cit., p. 91.
4 Op. cit., p. 92.
% Op. cit., pp. 92-93.
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del no-ser y del «ser» que somos y es en esta misma realidad
fisurada que nos forjamos la idea de un Ser que no tenga nada de
no-ser y la posibilidad de dicho modo de existencia. Este es un
ejemplo del razonamiento por analogia. La respuesta no es equi-
valente a la pregunta, pero busca en la analogia hacer més cono-
cido lo desconocido, sabiendo que nunca terminara de definirlo,
puesto que esa imposibilidad corresponde esencialmente al pen-
samiento analégico.

Pero puede suceder, sostiene E. Stein, que la conciencia fe-
nomenolégica se quede atascada en la descripcién del aspecto ne-
gativo de la finitud y s6lo en él, sumergiendo la afectividad en la
angustia frente a la nada: “La inconsistencia y la caducidad del
propio ser se torna clara al Yo cuando la encuentra con el pensa-
miento e intenta alcanzar el fundamento. Lo arrastra, antes de
cualquier reflexién restrospectiva y de cualquier analisis de la
propia vida, a través de la «angustia» que acomparfia en la vida al
hombre no redimido bajo formas distintas (como miedo a esto o
aquello) pero en ultima instancia como angustia de cara al propio
no-ser y lo «pone delante de la nada».” ' Pero la nada no es para
E. Stein, a diferencia de Heidegger, el Gltimo y tinico dato feno-
menolégico: “Su prolusién —afirma sobre Heidegger— en Friburgo:
«,Qué es metafisica? pone en el centro de la discusién la nada.
La condicién espiritual por la cual el hombre es puesto en presen-
cia de la nada es la «angustia»: mientras «lo que es» huye y «no-
sotros huimos también de nosotros mismos», la angustia revela
la nada. Y es en la clara percepcion de la nada en la angustia, que
se revela sobre todo la manifestacion originaria del ente «como
tal»: 0 sea como ente y «no nada». La penetracion del ser-ahi en
la nada a causa de la angustia, significa la superacién del ente
en la totalidad: la «trascendencia»” (...) “el problema de la nada
abraza toda la metafisica: porque el ser y la nada se pertenecen
mutuamente «porque el ser mismo en su esencia es finito y no se
revela sino en la trascendencia del ser-ahi, que es sostenido fuera
de la nada». «La antigua metafisica en la frase ‘ex nihilo nihil fit’
entiende la nada en el sentido de la materia privada de la forma

16 Op. cit., p. 94.
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y hace valer como ente s6lo aquello que esta configurado. La dog-
matica cristiana niega la verdad de la tesis ‘ex nihilo nihil fit’,
sostiene al contrario: ‘Ex nihilo fit ens creatum’ e interpreta el
nihil como la ausencia del ser extra-divino. El problema del ser
y la nada como tales no han sido afrontados». Es claro: la confe-
rencia dirigida a un publico no especialmente preparado, al que
queria estimular mas que instruir, renuncié al rigor del trata-
miento cientifico. El modo de expresarse tiene un aditamento mi-
toldgico: se habla de la nada casi como si fuese una persona, que
se debe al fin ayudar a recuperar sus derechos siempre posterga-
dos. Se nos recuerda que «la nada alguna vez era todo».” "

Para E. Stein, la angustia como sentimiento primitivo fren-
te a la vida no es natural sino «enfermiza». Ademaés, no toda se-
guridad en el vivir, como sostiene Heidegger, es fruto de una
existencia inauténtica, superficial, inconsciente de su condicién.
La seguridad proviene de la experiencia del «ser» y de ser conser-
vados en el ser: “La angustia no es ciertamente el sentimiento
predominante de la vida. Lo es en casos que llamamos morbosos,

17 Ibidem. Continua diciendo: “;La antigua metafisica ha entendido siem-
pre, la materia informe como nada? En tal caso no habria sabido presentar esta
proposicién, pues cada «objeto formado» ha sido formado o estructurado a par-
tir de una materia informe. Distingue lo que es puramente no existente del no
existente que «es» en cierto sentido (seguin la posibilidad). Y esta es la materia,
de la que es formado cada ente en sentido «propio»”. (...) “Ahora, jen qué sen-
tido se debe entender la proposicién «ex nihilo fit ens creatum»? Solamente de
esta manera: el Creador, en el acto de creacién, no esta condicionado por nin-
gun otro ente, porque no hay otro ente en absoluto que no sea ni el Creador ni
la creatura”.

“;Tiene razén entonces Heidegger cuando afirma que la dogmatica cristia-
na no afronta ni el problema del ser ni el de la nada? Tiene razén en cuanto la
dogmatica cristiana no «enfrenta el problema» sino «ensefia». (La dogmaética
puede preguntarse si una determinada tesis sea o no dogma; pero lo que esta
establecido como dogma ya no es un problema para la dogmatica)”.

“Esto no quiere decir que no se interese por el ser y por la nada. Habla del
ser hablando de Dios; y habla de 1la nada en muchos contextos; por ejemplo,
cuando habla de la creacién y por creatura entiende un ente cuyo ser implica
un no ser. Porque «somos tan finitos... que no estamos en situacién de por vo-
luntad propia traernos originariamente de la nada», el manifestarse de la nada
en nuestro ser significa, al mismo tiempo, la apertura de nuestro ser finito y
afectado por la nada, al ser infinito, puro, eterno”.
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pero normalmente nos portamos con gran seguridad, como si
nuestro ser fuera estable. Esta seguridad puede depender del
hecho de que estemos cerrados en una visién superficial, que a
causa de un tiempo «que dura» se nos muestra ilusoriamente un
«ser estable y duradero» y nos impida, por la «preocupacién» por
la vida, percibir la nada. Pero en general y en sentido absoluto no
se puede hablar de la seguridad del ser como de un simple resul-
tado de tal ilusidén o auto-ilusién. La desarticulacién restrospec-
tiva de nuestro ser, hecha con el pensamiento, muestra en qué
poca medida el fundamento de esta seguridad se encuentra «en
el mismo» y en cémo de hecho esté expuesto a la nada. ;De esta
manera se demuestra entonces que aquella seguridad del ser esta
objetivamente infundada, que por eso es «irracional», y que la ac-
titud de vida racional sea una «libertad para la muerte...» apasio-
nada, segura de si y «angustiada»? (Ser y Tiempo, p. 266). De
ninguna manera. De cara a la innegable realidad de la fugacidad
de mi ser, prorrogado, por decir asi, de momento en momento,
siempre expuesto a la posibilidad de la nada, esté la otra reali-
dad, también inconfundible, que no obstante esta fugacidad yo
soyy de instante en instante soy conservado en el ser 'y que yo en
este ser fugaz encuentro algo duradero. Sé que soy conservado y
por eso estoy tranquilo y seguro: no es la seguridad del hombre
que esta sobre terreno sélido por mérito propio; pero es la dulce
y alegre seguridad del nifio sostenido por un brazo robusto, segu-
ridad objetivamente considerada, no menos razonable. ;O seria
«razonable» el nifio que viviese con el temor continuo de que la
madre lo dejara caer?”.

“En mi ser me encuentro con otro ser, que no es el mio, pero
que es el soporte y el fundamento de mi ser, de por si sin sostén
y sin fundamento.” 1®

18 Op. cit., pp. 95-96. Las referencias a las paginas de Ser y tiempo corres-
ponden a: Sein und Zeit, Halle, 1927. J. H. Newman en El asentimiento religioso
(Barcelona, Herder, 1960, segunda parte, cap. sobre El sentido ilativo), sostie-
ne que muchas de las proposiciones de la fe son connaturales a la inteligencia
humana, que, si bien no puede dar razones que satisfagan las pretensiones ra-
cionalistas, sin embargo, estd absolutamente cierta de su veracidad. Tal segu-
ridad se basa en la connaturalidad entre la verdad y la inteligencia, por la que
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De esta manera, E. Stein troca el binomio «angustia-nada»
por el de «seguridad-Ser», partiendo de la misma descripcién de
la experiencia de la finitud y contingencia del ser humano.

Pero, ;por qué «mala conciencia»?

Segin E. Stein, la filosofia de Heidegger esta desarrollada
a partir de ciertos prejuicios. Los prejuicios eran un defecto ca-
pital del racionalismo para la fenomenologia y lo son también de
toda filosofia que tenga pretensiones «teoréticas». Uno de estos
prejuicios es la identificacién del ser y el tiempo: “Heidegger en
Kant und das Problem der Metaphysik (Bonn, 1929, p. 231), in-
terpreta el to' ti hAn eifnai como «lo que siempre ha estado» y aqui
encuentra «el momento de constante presencia»; entiende tam-
bién la ou) si;a como presencia (Sein und Zeit, p. 25). En ambas ex-
presiones ve una «espontianea y auténoma comprension del ser en
base al tiempo». Pensamos al contrario que la comprension del
ser es el fundamento para comprender el tiempo y no podemos
encontrar ningin punto de apoyo para sostener lo contrario en los
textos de Aristételes. Es evidente que la investigacién de Heidegger
parte de una determinada opinién, preformada, sobre el ser: no
sélo de aquella «comprensién preontoldgica del ser», propia del
hombre, sin la cual seria imposible plantear el problema del ser.
Ni siquiera de aquella ontologia pura, como la entiende Heidegger:
investigacién que toma en consideracién el ser de un punto de
vista no finito y privado de preconceptos, para llevarlo a la «pa-
labra». El intenta ante todo demostrar la temporalidad del ser.
De alli que se impida toda via de salida hacia lo eterno; de alli que
no pueda darse una «esencia» separada de la existencia, que se
actualiza en la existencia; de alli que no pueda existir un «signi-
ficado» distinto de la comprensién, comprendido en el compren-

ésta «instintivamente» —segtn la expresién de Newman— reconoce a aquélla.
Sostiene a su vez Newman, que este es el modo de conocer en todas las areas,
cientificas, humanas, politicas, etc., y que la mayoria de nuestras conductas en
la vida suponen un conocimiento de este tipo; y que por lo tanto, el deseo del
racionalismo de probar todo exhaustivamente mediante argumentos a los que
no escape nada en sus proposiciones, es un deseo imposible de realizar, pues no
es ese el modo de proceder el conocimiento en la naturaleza humana. En esta
linea pensamos que se orienta la tesis de la «razonabilidad» de la seguridad
ontolégica del hombre, que propone E. Stein.
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der; de alli que no puedan existir «verdades eternas», indepen-
dientes de la conciencia humana; si asi fuera, la temporalidad del
ser seria infringida y eso no debe suceder; aun si para ser expli-
cadas la existencia, comprension y «descubrimiento» exijan algo
independiente de ellas, algo fuera del tiempo, algo que a través
de ellas y en ellas entra en la temporalidad.” 2

Es el prejuicio que identifica el ser con el tiempo, segin Edith
Stein, el responsable de la «mala conciencia». Impone una orien-
tacién al razonamiento que al parecer, es contraria al espiritu con
que naci6 la fenomenologia. Este espiritu abogaba por una vuelta
a las cosas, sin «anteojeras» de ningun tipo, sin preconceptos,
para dejar hablar a la realidad tal cual se manifiesta. Esta, pen-
samos, podria ser la razén por la que Edith Stein llama al pen-
samiento de Heidegger, «filosofia de la mala conciencia».

La toma de postura frente al pensamiento de Heidegger nos
ha servido de excusa para recorrer el itinerario que para Edith
Stein lleva del ser finito al Ser eterno.

20 Op. cit., p. 179. Sigue E. Stein: “Bloqueadas estas agudas criticas, su len-
guaje toma un tono particular y desdefioso: por ejemplo cuando habla de «verdad
eterna» como de «restos de la teologia cristiana aun no eliminados definitiva-
mente de la problemética filos6fica» (Sein und Zeit, p. 299). Aqui se expresa un
sentimiento anticristiano, que en general se percibe, tal vez una lucha con el
propio ser cristiano aun no extinto. Lo que se revela también en el modo como
trata a la filosofia medieval, en pequenas observaciones marginales que hacen
aparecer superfluo ocuparse seriamente de ella, por ser un camino falso, en el
cual se ha perdido el verdadero problema del significado del ser. (No valdria la
pena preguntarse si en todos los esfuerzos sobre «la analogia del ente» no estaria
contenida la pregunta genuina sobre el significado del ser? El resultado de un
examen exhaustivo es que la tradicién no entiende el ser como «ser-ahi», o sea
como permanencia de las cosas (dinglichem Beharren, cf. M. Beck,
Philosophische Hefte, 1, Berlin, 1928, p. 20). Ademaés es evidente que explicando
el concepto de verdad en tanto verdad segun la tradicién, no se considera sélo
la verdad del juicio. En efecto, Santo Tomds en la primera «Quaestio de
veritate», respondiendo a la pregunta acerca de qué sea la verdad, distingue
cuatro significados de verdad y no pone como originaria a la verdad del juicio,
aunque sea la primera para nosotros. Cuando con Hilarius define lo verdade-
ro como el «ser» que se manifiesta y despliega (De veritate, q. I, a. 1 corp.) parece
cercano a la «verdad como ser descubierto» (Entdeckheit) de Heidegger. ;Dén-
de tiene razoén de ser la verdad sino en la Verdad primera? Dios solamente no
tiene limite «en la verdad», mientras que el espiritu humano, como subraya el
mismo Heidegger, esta a la vez «en la verdad y en la no verdad»”.
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5. Interioridad y libertad. La ciencia de la cruz

Otro tema interesante que quisiéramos destacar brevemen-
te en una obra posterior de esta autora, son las relaciones entre
la vida interior y la libertad. La vida «desde el centro» que pro-
pone Edith Stein como condicién de la libertad se encuentra in-
timamente relacionada con lo que denominamos en la primera
parte del trabajo siguiendo a Franz von Baader, «presente autén-
tico» como tiempo humano por excelencia.

Para Edith Stein la interioridad es el lugar de la libertad. Si
el hombre no vive desde su centro interior personal, se extravier-
te y pierde el sefiorio sobre la orientacién de su conducta: “El
alma tiene en razon de su «yo», de su autonomia individual, la
facultad de moverse a si misma. El «yo» es en el alma aquello por
lo que ella se posee a si misma y lo que en ella se mueve como en
su propio campo. Su centro mas profundo es también el centro de
su libertad: el centro, donde, por decirlo asi, puede concentrar
todo su ser y sefialarle una determinada orientacién. Ciertas
decisiones de menor importancia podran en cierto modo ser toma-
das desde un punto situado mucho mas al exterior; pero seran
decisiones superficiales; serd pura casualidad el que una decisién
asi sea la adecuada, porque tnicamente partiendo desde el centro
mas profundo hay posibilidad de medir todo con la regla supre-
ma; y después de todo, tampoco serd una decisién libre, porque
el que no es duerio absoluto de si mismo no puede obrar sino in-
ducido, no puede disponer de nada con verdadera libertad.” (...)
“El hombre est4 llamado a vivir en su interior y a ser tan duefio
de si mismo como Unicamente puede serlo desde alli; s6lo desde
alli es posible un trato auténticamente humano aun con el
mundo; sélo desde alli puede hallar el hombre el lugar que en el
mundo le corresponde.” (...) “El centro mas profundo del alma es
también el centro de la mas perfecta libertad.” 2!

2! La ciencia de la Cruz, ed. Dinor, San Sebastidn, 1959, traduccién del
alemdan de los hermanos carmelitas del Carmelo de Begonia, pp. 217-218; 221.
Sostiene E. S. en el prélogo de esta obra que los temas que desarrolla en la parte
del libro que nos ocupa no han sido tomados de la obra de San Juan de la Cruz
a la que el libro comenta, sino que son una sintesis antropolégica propia que
podria servir de fundamento tedrico a la mistica de San Juan.
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Una vida superficial transforma al hombre en un ser pasivo.
Las operaciones de un sujeto descentrado son mas respuestas no
deliberadas al estimulo del mundo, que frutos de una autodeter-
minacién. La orientacién de la conducta en este caso sigue la iner-
cia de disposiciones subjetivas previas: “El «yo» toma ya esta, ya la
otra postura, segiin los motivos que se le ofrezcan y le afecten. Pero
sus movimientos parten desde un punto desde donde gusta posarse
preferentemente segun los diversos tipos humanos.” (...) “El
hombre sensual, amigo del placer, estara las méas de las veces su-
mergido en el deleite de los sentidos, o estara ocupado en buscar-
se otro placer cualquiera; se sitiia en un punto muy alejado del
interior de su alma.” (...) “Cuando a un hombre sensual, esclavo de
determinado apetito, se le presenta la oportunidad de proporcionar-
se un intenso placer, es casi seguro que sin m4s sin previa reflexiéon
ni eleccidn, pasara del estimulo del apetito a la obra. Ha habido un
movimiento, pero no una decision libre propiamente ni tampoco una
interiorizacién, un paso hacia una mayor profundidad, si las causas
excitantes del apetito estan en el mismo plano sensual.” (...) “...1a
misma libertad est4 de antemano como vendida.” #

El caracter de «descentrado» condena al ser humano a ser un
esclavo de los estimulos del medio y de las disposiciones subjeti-
vas muchas veces miméticamente adquiridas y acriticamente
conservadas. Es dificil pensar que se pueda fundamentar desde
alli la libertad . El «yo» sélo es capaz de tomar las riendas de su

2 Ibidem, pp. 222-223

% Gianni Vattimo sostiene esa dificil concepcién de la libertad: “Es una li-
bertad problemética ésta (...) nosotros mismos no sabemos todavia demasiado
bien qué fisionomia tiene, nos fatiga concebir esa oscilacién como libertad: la
nostalgia de los horizontes cerrados, intimidantes y sosegantes a la vez, sigue
aun afincada en nosotros, como individuos y como sociedad. Fil6sofos nihilistas
como Nietzsche y Heidegger (pero también pragmaticos como Wittgenstein o
Dewey), al mostrarnos que el ser no coincide necesariamente con lo que es es-
table, fijo y permanente, sino que tiene que ver més bien con el evento, el con-
senso, el diadlogo y la interpretacién, se esfuerzan por hacernos capaces de
recibir esta experiencia de oscilaciéon del mundo posmoderno como chance de un
nuevo modo de ser (quiz4, al fin) humano.” (La sociedad transparente, Paidods,
Barcelona, 1990, pp. 86-87). Aqui el término «libertad» pareceria ser equivoco:
ser libre es poder oscilar, permanecer en la indeterminacién. Concepto opues-
to al que sefiala a la libertad como capacidad de autodeterminacién.
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vida si se hace presente intelectual y afectivamente a lo real
desde su centro personal. Sélo alli puede pararse sobre sus pies
y desarrollar las fuerzas que necesita para la vida humana. Las
fuerzas afectivas en libertad brotan del sentido comprendido por
el «yo» en su presencia intelectual, no pueden provenir de un
empujon impuesto por el medio ni de la inercia de las disposicio-
nes subjetivas. Cuando se habla de la vida desde el centro, se
intenta definir a través de un simbolo espacial una actitud vital,
que es la actitud de presencia a lo real. Vive desde el centro aquel
que esta presente intelectual y afectivamente a lo que de veras
es. De no ser asi “se abandona la Ginica zona en que cabe una
verdadera decisién, uno ya no es dueno de si mismo o, al menos,
de las capas mas profundas del propio ser, y queda sin la posibi-
lidad de tomar una actitud verdaderamente racional y verdade-
ramente libre, la Gnica basada en la auténtica realidad.” >
Como vimos en la primera parte de este anexo el centro per-
sonal en el que habita el yo como en su casa no es la fuente de
su propia existencia sino que recibe su existencia como un don;
es sostén de sus vivencias pero él mismo es sostenido a su vez por
el Origen del ser. Edith Stein ve en la actitud de presencia a lo
real el inicio de un camino que puede conducirnos a aquella Pre-
sencia que es fundamento de la existencia: “El que anda tras la
verdad vive preferentemente en ese centro interior donde tiene
lugar la actividad investigadora del entendimiento; si en serio
trata de buscar la verdad (y no de acumular meros conocimien-
tos aislados), tal vez se halle més cerca de Dios de lo que él mismo
se imagina, mas cerca de ese Dios que es la misma verdad, y, por
lo mismo, mas cerca de su propio centro.”? En la profundidad
interior habita ese Ser que nos sostiene: “El que sube hasta El
desciende al mismo tiempo hasta su méas seguro centro de grave-
dad.”?% Nuestro ser «gravita» en Dios. De alli proviene toda con-
sistencia ontoldgica. El tiempo es satélite de la eternidad, el ser
finito del Ser eterno. El estar en equilibrio con respecto al eje de
gravedad, permite la estabilidad del centro desde donde poder

% La ciencia de la Cruz, p. 224.
% Ibidem, p. 222.
26 Tbidem, p. 209.
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dirigir la orientacién de nuestros pasos. Esa es la raiz profunda
de su seguridad frente a la existencia y de la posibilidad de la
libertad.

Edith Stein fue fiel hasta el final a las consignas que la atra-
jeron de la fenomenologia para desentrafar los tesoros de la li-
bertad y la vida interior, «fenémenos» de su preferencia. Recorri6
un camino que la llevé desde el ateismo hasta la mistica. La
ausencia de prejuicios permitié que viera brotar el sentido de las
entrafnias de lo real. Su vida es testimonio del acierto de Platén al
definir al filésofo en el Banquete. Alli Diétima responde a la pre-
gunta de Socrates respecto a quiénes son los que filosofan: “Hasta
los nifios lo saben, que son los que ocupan un término medio entre
los sabios y los ignorantes, y Eros es de este nimero. La sabidu-
ria es una de las cosas maés bellas del mundo y como Eros ama lo
que es bello, es preciso concluir que Eros es amante de la sabidu-
ria, es decir, filésofo.”?” Edith Stein fue filésofa en el més puro
sentido platénico. Recorrié un camino que la llevé del ser finito
al Ser eterno a partir de la reflexién en el cardcter contingente y
libre de la existencia personal.

27209 b-c.
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JURGEN HABERMAS Y EL TEMA DE LA COMUNICACION

1. Una esperanza para el Iluminismo

La Teoria de la accion comunicativa de Jurgen Habermas,
signific6 una esperanza de reconstruccién para un gran sector de
intelectuales contemporaneos, frente al aparente derrumbe del
pensamiento iluminista !. Habermas, al inicio de su obra, confiesa
que ha desarrollado el “concepto de racionalidad comunicativa
con el suficiente escepticismo pero que —este concepto— es capaz
de hacer frente a las reducciones cognitivo-instrumentales que se
hacen de la razén.”? Y con esto se sitia en la posibilidad de res-
ponder a una de las objeciones mas serias hechas al iluminismo:
la inevitable identificacién de la razén auténoma con la razén
instrumental y el potencial de violencia y arbitrariedad que ésta
encierra.

Como miembro de la segunda generacién de la «Escuela de
Frankfurt», su interés se orienta a dar cumplimiento a la prome-
sa con que nacié la Teoria Critica 3. Esta quedé interrumpida

! Cfr. Joseph Picé (compilador), Modernidad y postmodernidad, Madrid,
Alianza, 1988; Anthony Guiddens, Habermas y la modernidad, Madrid, Cate-
dra, 1988; Nicolas Casullo (compilador), El debate modernidad posmodernidad,
Buenos Aires, Puntosur, 1989

2 Teoria de la accion comunicativa, Tomo I, Taurus, Madrid, 1987, p. 10.

3 Teoria critica, fue como denominé Horkheimer a la tarea que desempe-
6 el pensamiento de la Escuela de Frankfurt a partir de la década del ’30. La
Escuela de Frankfurt estaba compuesta por algunos miembros del Instituto
para la Investigacién Social fundado en Frankfurt en 1922. Marx, Freud, Hegel,
Schopenhauer, Weber se encuentran entre sus principales fuentes. Por su
origen se inscriben en una linea de pensamiento iluminista a la que cuestionan
radicalmente luego de la Segunda Guerra. La Teoria Critica recibe ese nombre
en conmemoracion a los «jévenes hegelianos» a los que Marx pertenecia en los
inicios de su trayectoria y pretende ocupar en la sociedad el papel de un pen-
samiento negativo: denunciar las contradicciones sociales para promover su
resolucién. Segun pasan los afos sus principales representantes van cayendo en
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luego de que Max Horkheimer sentenciara la impotencia para la
tarea de emancipaciéon y a la vez, el potencial de violencia del
pensamiento auténomo en la Critica de la razén instrumental,
obra que se encuentra en continuidad con los planteos de la
magistral Dialéctica del Iluminismo escrita por este ultimo junto
con T. W. Adorno*.

Ademas de M. Horkheimer y T. Adorno, hay un tercer maes-
tro a cuyas objeciones sobre las paradojas de la modernidad,
Habermas intenta dar respuesta: Max Weber.

El callején sin salida en que M. Weber, T. Adorno y M.
Horkheimer describen a la racionalidad, se debe segin Habermas,
a que identifican «razén» con «razén intrumental». Por su parte,
propone introducir una ampliacién en el concepto de razén, apelan-
do a la «racionalidad comunicativa». Este tipo de racionalidad dara
una oportunidad de realizacién al proyecto iluminista, siempre
postergado por los abusos de la razén instrumental®. De esta
manera, Habermas intenta continuar la misién que se habia pro-
puesto la Escuela de Frankfurt: desarrollar un pensamiento critico
—que en este caso tendra a la racionalidad comunicativa como 6r-
gano de accidén— que busque derrotar los elementos negativos que
habitan en la sociedad, conforme a los ideales del iluminismo.

Pero la toma de conciencia de la primera Teoria Critica de
la impotencia de la razén auténoma para dar cuenta de sus pro-
pios argumentos normativos y las paradojas descritas por Max
Weber, encerraban una gran solidez teorética. La inamovilidad
de sus conclusiones derivaba de la coherencia que debia el pen-
samiento auténomo a su renuncia a la metafisica; a la renuncia

un escepticismo tedrico con respecto a las posibilidades reales de que eso se lleve
a cabo con el concepto de racionalidad que sostiene el iluminismo. La Segunda
Guerra y la cultura de masas, muestran la arbitrariedad y el potencial «paupe-
rizador» del pensamiento auténomo, al que consideran causantes de esos
hechos. Habermas, A. Wellmer y otros forman parte de la segunda generaciéon
de la Teoria Critica. (Asi lo afirma Habermas en la T.A.C., T. I, ed. cit., p. 479.)

4 La primera edicién de la Dialektik der Aufkldrung, Frankfurt a/Main,
Verlag, es de 1944; la primera edicién en aleman de Zur Kritik der
Instrumentellen Vernunft, Frankfurt a/Main, Verlag, ed. de 1947.

5 Cfr. J. Habermas, Modernidad vs. Posmodernidad, en J. Pic6, op.cit., pp.
87-102.
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al concepto objetivo de razdn; al «desencantamiento» del mundo.
Un mundo sin verdad objetiva mas alla de la cientifica, sélo ad-
mite desde el sujeto un trato racional instrumental cuyo fin es
siempre arbitrario. Arbitrariedad que depende directamente de
la impotencia para definir los fines de lo social a los que no alcan-
za el conocimiento cientifico. Lo cual transforma al Iluminismo en
una nueva forma de mito, al que sin embargo queria combatir, e
identifica toda accién politica con la violencia —solapada o expli-
cita— que proviene de la razén instrumental.

Si algo emparienta a Habermas con aquella primera gene-
raciéon, es el anhelo por hacer la vida del hombre méas humana,
que se traduce en su lucha contra el positivismo y el escepticis-
mo individualista y en la revalorizacién de la seriedad de la vida
en sociedad (contra los continuos embates del sarcasmo posmo-
dernista ®). Otro elemento que también lo enlaza, es la negacién
de la metafisica —entendida ésta entre otras cosas como espiritu
de sistema—, pero no ve en ello, a diferencia de sus antecesores,
un obstaculo ineludible para seguir adelante con su propuesta’.

Reconoce por otra parte, su filiacién a Lukécs. Lukacs, como
Habermas, denuncia la cosificacién producida por la razén instru-
mental y tampoco la considera irreversible. Habermas coloca la
racionalidad comunicativa alli donde Lukécs acudia al papel re-
volucionario del proletariado en la transformacién social.

2. La teoria de la acciéon comunicativa

Presentaremos a grandes rasgos el marco teérico de la pro-
puesta de Habermas para detenernos fundamentalmente en el
tema de la comunicacién.

6 Es conocida la p6lemica de Adorno y Horkheimer contra la industria cul-
tural, el indivudualismo existencialista y de estos dos y Marcuse contra la «es-
tolidez» —como la llama Horkheimer en la Critica de la razén instrumental— de
la razén instrumental positivista. También la polémica de Lyotard a Habermas
en La condicién posmoderna, ed. cit., p. 11, contra la pretensién absurda, segiin
Lyotard, de dar homogeneidad al orden social.

“Cfr. TA.C., T. 1, ed. cit., pp. 191-192.
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Segun el diagnédstico de Habermas, el «sistema» —el orden
sociopolitico y econémico— ha «colonizado» al «mundo de la vida»
—en el sentido de Husserl—, convirtiéndolo en un subsistema mas.
La colonizacién se produce por una hipertrofia de ciertos medios
de control del orden social: el poder y el dinero. Infiltra toda la
trama social, se hace visible en el derecho y transforma a la per-
sona en «consumidor», «cliente», «ciudadano», etc., al servicio del
sistema. Por otro lado, la cultura ha quedado reducida al peque-
o ambito de los expertos y no puede valer de canal de salida de
una tradicién que ponga limites normativos a la situacién social.
Propone como medio de control valido a la accién comunicativa.
La eficacia de este medio, se verifica en distintos grupos de reac-
cién como los grupos «verdes», feministas, de defensa de los de-
rechos humanos etc., que buscan poner limites a las violencias del
sistema sobre el mundo de la vida. Estas «contrainstituciones»
son las guardianas de la utopia social 8.

Mediante el ejercicio del télos inmanente al lenguaje que es
el entendimiento y cumpliendo con los requisitos de toda argu-
mentacion —susceptible de critica—, que son: la verdad, la rectitud
normativa, la inteligibilidad y la veracidad®, la accién comuni-
cativa posee la capacidad de aunar sin coaccionar y de generar
un consenso '°, que sea la base para un sistema normativo mas
eficaz 1!

;Con respecto a qué se mide esta eficacia, segin Habermas?
Con respecto al «interés emancipatorio», que es quien empuja
desde dentro, todo el hacer y el pensar humano. La autorreflexién
que permite la racionalidad comunicativa es la salida para una
tendencia que se opone a la colonizacién: el «cuasitrascendental»
interés emancipatorio 2.

8 Teoria de la accién comunicativa, Tomo II, Madrid, Taurus, 1987, p. 560
y ss.

YT.A.C.,T. I, ed. cit., p. 65.

19 Op. cit., p. 27.

11 QOp. cit., p. 254.

2 Dice Habermas en Conocimiento e interés: “El marco metodoldgico que
determina el significado de validez de las proposiciones criticas de esta categoria
se establece por el concepto de autorreflexion. Este Gltimo libera al sujeto de los
poderes hipostasiados. La autorreflexién se determina por un interés cognosci-
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Pero ocurre que, y aqui se presenta la dificultad, segin Ha-
bermas, la «autorreflexién» —propia de la racionalidad comunica-
tiva—, que es empujada por el interés emancipatorio, no puede
fundamentar el A&mbito iltimo hacia donde éste se dirige: “Esto
—la propuesta de la racionalidad comunicativa— es una exigencia
muy fuerte para alguien que, como es mi caso —dice Habermas—,
opera sin ningun respaldo metafisico y que tampoco cree ya en la
posibilidad de desarrollar un programa de pragmatica trascen-
dental en sentido estricto, es decir, que se presente con preten-
siones de fundamentacién tltima 3.

;,Como puede desde alli salir de la arbitrariedad en la delimi-
tacion de los fines de la actividad humana?

3. Los «sine qua non» de la comunicacion

Se podria decir que el esfuerzo de Habermas se orienta en
pos de la dilataciéon de una cierta «prudencia politica». Intenta
llamar la atencién sobre la capacidad humana de reflexionar
acerca del entramado social, del orden socio-politico que ha cons-
truido, para ver si éste favorece o no los intereses del hombre. La
apelacion a la comunicacién es absolutamente imprescindible,
porque el bien comtun es incumbencia de todos. Los problemas
que lo obstaculizan y sus resoluciones nos afectan a todos.

La dificultad radica en los supuestos del consenso que propo-

tivo emancipatorio” (Knowledge and Human Interests, Boston, 1971, p. 310,
citado por R. Berenstein, Habermas y la modernidad, Madrid, Catedra, 1988,
p. 29). Dice también Berenstein: “L.a misma inteligibilidad de la critica eman-
cipatoria —si es que ha de escapar a la acusacién de ser arbitraria y relativista—
requiere una clarificacién y justificacién de sus fundamentos normativos. Esto
es lo que intenta establecer la teoria de la accién comunicativa” (op. cit., pp. 37-
38) “... el caracter dialdgico de la racionalidad comunicativa que ellos —los fun-
damentos normativos— suponen” (op. cit., p. 32). De esta manera la Teoria de
la accién comunicativa, viene a completar y profundizar las tesis de Conocimien-
to e interés.

B TA.C., T.I ed. cit., p. 192. La teoria de la accién comunicativa esta a
medio camino, segin Habermas, entre un “contextualismo rigido y la salida a
la metafisica que nos esta vedada”. Cfr. Pensamiento postmetafisico, Madrid,
Taurus, 1990, p. 11 y ss.
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ne la racionalidad comunicativa. El consenso no es aislable del
hecho —en este contexto— de haber descrito un problema en las re-
laciones entre sistema y mundo de la vida y haber encontrado
una solucién al mismo. Esta, al igual que el problema, estan fuera
del acto de comunicacién, estdn en la realidad misma. Es
inobjetable su apelacién al entendimiento y al consenso en contra
de la coaccién, pero el consenso es posible por el entendimiento
y éste es siempre intencional: nos ponemos de acuerdo, consen-
timos, porque coincidimos en la «visién» de algo que, por decir asf,
estd mas all4, de nuestro acuerdo. El consenso es consecuencia de
una comun-visién de algo «otro».

Toda comunicacion supone una apertura a algo otro. En este
caso hablamos de comunicacién interpersonal para la resoluciéon
de problemas en la elaboracién de un sistema, que desequilibran
al mundo de la vida. Aqui hay una doble apertura a la realidad:
a la realidad del «otro», como sujeto de la sociedad a la que per-
tenecemos, cuya organizacién nos involucra y a la realidad de lo
social mismo, de sus finalidades propias que estan siendo adul-
teradas. Ademas se «supone» que sabemos con respecto a qué
«idea» de lo social estan siendo adulteradas sus finalidades. La
prudencia depende de la sabiduria como dijimos mas arriba .
La prudencia sobre cémo llevar a cabo un orden social que enri-
quezca la vida humana supone la sabiduria acerca de qué es una
vida humana rica y de cémo influye el orden social en su conse-
cucién. Hay muchos «otros» que hacen posible la comunicacién y
el consenso, que en este caso, comparten la nota comtn de lo ra-
cional o inteligible: la propia inteligencia, la del «alter ego», 1a in-
teligibilidad del problema y de la solucién, a la luz de la
inteligibilidad del sentido de lo social en funcién de la vida
humana «buena», que tiene, a su vez, inteligibilidad propia.

La explicacién filoséfica de este hecho se hace dificil dentro del
pensamiento auténomo, pues un elemento esencial al nominalis-
mo es la ruptura con «lo otro». Lo que se quiebra aqui es el puen-
te entre la inteligencia y lo inteligible. Como pudimos ver, esta
ruptura en Habermas se verifica en su negativa a hallar una fun-

14 Este tema lo desarrollamos en la tercera parte del trabajo.
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damentacién de la racionalidad comunicativa. Lo cual deja al
«medio» —la racionalidad comunicativa— sin un «fin» —el para qué
del orden social— y la hace caer bajo la critica de Horkheimer a
la razoén instrumental 5.

A nuestro modo de ver, Habermas no supera las objeciones
hechas por la Teoria Critica y Max Weber a la racionalidad sub-
jetiva y formalista. Y el nucleo del problema gira en torno al pen-
samiento auténomo o nominalismo —el «antiguo» problema de los
«universales», muestra un rostro siempre nuevo—.

4. Nominalismo vs. connaturalidad

La comunicacién supone una cierta connaturalidad entre los
seres. Nos podemos comunicar porque existe algo en comtn entre
nosotros. La semejanza entre las naturalezas permite la comuni-
cacion.

Comunicar es participar y por la participacion tener algo en
comun pero de manera distinta '°. Pues lo que se participa, se par-
ticipa seguin el modo de ser de quien lo participa y se recibe segin
el modo de ser de quien lo recibe. Por la comunicacidn, entonces, se
hace presente algo en un ser, segin su modo de ser, de lo cual éste
anteriormente carecia. Podriamos reducir toda comunicacién a una
especie de actualizaciéon —en el sentido aristotélico de la palabra—.

Si hablamos en términos més generales y nos salimos del
nivel antropoldgico, podemos constatar que toda actualizacién
proviene de una cierta comunicacién: el ser finito material es
acto-potencial; su modo de ser es la sucesidn, un pasaje constante
de la potencia al acto, pero para que esto ocurra es necesario un
ser en acto que le comunique algo, de lo que aquél carecia, para
poder pasar al acto. Tal situacién se repite en todos los érdenes
del devenir.

En los seres vivientes esta es la manera como describimos el

15 Cfr. Max Horkheimer, Critica de la razén instrumental, Buenos Aires,
Sur, 1969, cap. Medios y fines.

16 “Communicatio, onis- communicandi actus, participatio”, Forcellini,
Lexicon totius latinitatis, Gregoriana edente, Patavii, Bologna, A. Forni, 1965.
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crecimiento. El crecimiento supone una interioridad impulsada al
desarrollo, la que para conseguirlo debe necesariamente comuni-
carse con el mundo. Con la salida al mundo la interioridad vivien-
te hace posible la actualizacién —la vida— de sus capacidades.
Mundo es el campo de relaciones de un ser viviente, es el radio
de los seres con los que se puede relacionar segin sea su natura-
lezal”. Y a la inversa, el ser viviente en general crece porque el
mundo le comunica algo de lo que necesita para vivir.

La comunicacién se define de acuerdo a la naturaleza del ser
viviente y su mundo. Una semilla, por ejemplo, se relaciona con
su medio y germina. Pero esa relacion es posible por el modo de
ser de la semilla y el medio. Una semilla nunca germinara entre
las piedras, pero si en tierra fértil. Hay una cierta corresponden-
cia, connaturalidad, entre la semilla y la tierra fértil (y el agua
y el sol, etc.: entre la semilla y su «mundo») —que no existe entre
la semilla y la piedra— y que hace posible la comunicacién. El
modo de ser de la semilla permite que su mundo le comunique lo
que ella necesita para el crecimiento. La comunicacion depende
del modo de ser de los que se comunican y sin comunicacion no
hay crecimiento.

Volviendo al nivel antropoldgico, se verifican las mismas
tesis, aunque enriquecidas, pues la naturaleza humana permite
que el campo de relaciones del hombre, que su «mundo» tenga
una amplitud y profundidad mucho mayor que el del resto de los
seres vivientes.

El crecimiento humano integral —no sélo biolégico— se pro-
duce a partir de las vivencias '8, Las vivencias son el resultado de
la comunicacién entre el hombre y el mundo. Aqui también la co-
municacién es posible gracias a la connaturalidad: el mundo
humano es tal, porque posee alguna cualidad capaz de resonar en
el hombre: el color en la vista, el sonido en el oido, el sabor en el
gusto, el logos en la inteligencia, el valor en la voluntad, la belleza
en los sentidos, la inteligencia y la voluntad, etc. Ya hemos des-

17 Estas nociones son desarrolladas en parte por J. Pieper en El ocio y la
vida intelectual, ed. cit., en la seccidn titulada ;Qué significa filosofar?, cap. 2.

18 Esta idea la expone Edith Stein en la primera parte de Ser finito y Ser
eterno, ed. cit., p. 386 y ss.
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crito mas arriba, al kairds como un momento especial, oportuno
o pleno, hecho posible gracias a la comunicacién entre la libertad
y la potencialidad, entre el hombre, crecido como hombre y as-
pectos cualitativamente intensos de la realidad (del «mundo») *°.

Ninguna de las capacidades humanas puede desarrollarse
sin la comunicacién con su objeto especifico. Las propiedades
trascendentales como la verdad (o inteligibilidad), el valor (o
bien), la belleza, etc., entran dentro de estas cualidades capaces
de afectar las facultades humanas especificas, es decir aquellas
que definen su naturaleza.

Por otro lado la persona humana no puede crecer si no es en
sociedad (comunidad). La vida humana es esencialmente apertu-
ra a la interpersonalidad. Se origina en el seno de una familia y
alcanza su maxima vitalidad en la capacidad de involucrarse
desde su ambito personal, en el crecimiento de los otros. Las
cualidades que necesita para la vida, la verdad, los valores, la
belleza, y otras necesidades como la vivienda, el vestido, la salud,
el alimento, etc., no se le «presentan» si no es en sociedad.

El alimento de la inteligencia es la inteligibilidad y ésta a su
vez orienta al poder humano que es la libertad. La orientacién en
la verdad a nivel de los intereses de organizacidn politica y social,
lograda mediante un esfuerzo interpersonal, supone toda esa
serie de connaturalidades que hacen posible la comunicacion.

El lenguaje es un signo irrefutable del hecho de la necesidad
de la comunicacién interpersonal para la vida humana. La racio-
nalidad comunicativa deberia ser una parte de una gran teoria
de la comunicacién que muestre que no puede haber comunica-
cién sin connaturalidad y la importancia radical de la comunica-
cién para la vida y el crecimiento.

La accién comunicativa busca un acuerdo que sirva de fun-
damento normativo para el sistema y que éste beneficie al mundo
de la vida. Pero si no existe una connaturalidad entre el hombre
y la inteligibilidad, el edificio se hace dificil de sostener.

Una de las tesis esenciales del pensamiento auténomo
iluminista en cuya tradicién quiere introducirse Habermas, es la

¥ Ver el punto 2 de la cuarta parte de este trabajo.
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ruptura de la connaturalidad del hombre con el mundo: la inte-
ligencia se divorcia de la inteligibilidad m4s alla de la cientifica
(pensamiento auténomo) y la voluntad del valor (moral auténo-
ma). Para T. W. Adorno y Max Horkheimer este divorcio es la raiz
de la arbitrariedad y la violencia a las que Habermas busca opo-
nerse.

Habermas defiende en la «pragmatica» formal, como é1 la
denomina, un humanismo que desde su declaracién de autono-
mia hace dificil defender.

5. Los «cuerpos extranos» de la racionalidad comunicativa

En primer lugar el motor de la autorreflexiéon de la raciona-
lidad comunicativa es el interés emancipatorio, segin se afirma
en Conocimiento e interés.

Luego, apoyandose en el pensamiento de George Herbert
Mead, apela a la importancia del lenguaje para la vida social: “En
el hombre la diferenciacién funcional a través del lenguaje da
lugar a un principio de organizacién completamente distinta que
produce no solamente un tipo distinto de individuos, sino tam-
bién una sociedad distinta.” %

Dos elementos hacen posible la eficacia de la accién comuni-
cativa mediante el lenguaje: el primero admitir la figura del otro
como un «alter ego»: “Y en cuanto internalizan —los hombres—,
esta actitud de dirigirse al otro que ven en el otro y la adoptan
también frente a si mismos, aprenden los papeles comunicativos
de oyente y hablante: se comportan entre si como un ego que da
a entender algo a un alter?.

Este primer requisito apunta al reconocimiento de la catego-
ria ontolégica de sujeto del «otro» en la comunicacién. El segun-
do elemento indica la validez «racional» del intercambio: “La
teoria de la sociedad ya no necesita asegurarse de los contenidos
normativos de la cultura burguesa, del arte y del pensamiento

20 TA.C.,T. 1II, ed. cit., p. 11.
2 TA.C.,T.1I, ed. cit., p. 25.
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filoséfico por via indirecta, es decir, por vias de una critica ideo-
l6gica; con el concepto de accién comunicativa, de una razén in-
manente al uso del lenguaje cuando este uso se endereza al
entendimiento, vuelve a considerar a la filosofia capaz de cumplir
tareas sistematicas y a exigirle ese cumplimiento.” 2

Nos dirigimos a un «otro» al que consideramos un «alter ego» y
confiando en la racionalidad inmanente al lenguaje, si la finalidad
es el entendimiento, podemos esperar de la eficacia de nuestra co-
municacién como canal de salida para el interés emancipatorio.

Un tercer elemento, que no deja de tener importancia tam-
bién, es la necesidad de la «universalidad del simbolo» con que
nos comunicamos: “Lo esencial para la comunicacién es que el
simbolo provoque en uno mismo lo que provoca en el otro indivi-
duo. Tiene que tener esa clase de universalidad para cualquier
persona que se encuentre en la misma situaciéon” 2.

Pero aqui la «universalidad» no se basa en la inteligibilidad
universal de la realidad en cuestién, sino que es entendida en
sentido nominalista, segin el concepto de «regla» de Wittgenstein,
en el que “los significados deben su identidad a una regulacién
convencional” 24,

Entonces el lenguaje es un medio para el entendimiento y la
coordinacién de la accién gracias a su racionalidad inmanente y
a la universalidad del simbolo. Y la verdadera comunicacién se da
cuando pasamos, a la manera de Piaget —segin Habermas—, de
una actitud adolescente a la actitud del «otro generalizado», como
sostiene Mead, en la que el «alter ego» representa todo «alter ego»
posible: “Cuando afirmamos nuestros derechos, estamos provo-
cando una respuesta definida, justo porque se trata de derechos
que son universales, una respuesta que todo el mundo tendria
que tener y que quizas tendra. Ahora bien, esta respuesta esta
presente en nuestra naturaleza.” %

2 TA.C.,T.1II, ed. cit., p. 563. Las cursivas son nuestras.

2 T.A.C., T. 11, ed. cit., p. 27. Las palabras son de Mead, pero Habermas
lo cita adhiriendo a su pensamiento. Se toca aqui un fundamento importante de
los “deberes-derechos”: la naturaleza.

#T.A.C.,T. I, ed. cit., p. 30.

% T.A.C., T.1I, ed. cit., p. 58.
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Por otra parte, segtin Habermas, Mead no explica el origen
de esta conciencia colectiva acerca de qué sea «lo bueno»: “La
validez normativa la hace derivar pues, Mead de la autoridad
exenta de sancidn, es decir de la autoridad moral del «otro gene-
ralizado»...” %. Pero no explica por qué el «otro generalizado», es-
pecie de conciencia colectiva, tiene autoridad moral. Va a recurrir
a Emile Durkheim para obtener una explicacién que “consigue
poner al descubierto las raices sacras de la autoridad moral de las
normas sociales.”?” “...las funciones de integracién social y las
funciones expresivas que en un principio son cumplidas por la
practica ritual, pasan a la accién comunicativa en un proceso en
que la autoridad de lo santo va quedando gradualmente sustitui-
da por la autoridad del consenso que en cada sazdén se repute
fundado.”?® ...“lo que Durkheim quiere hacer ver es que el carac-
ter obligatorio de los contratos no puede deducirse de la volunta-
riedad con que las partes llegan a un convenio en vista de sus
intereses. La fuerza vinculante de un acuerdo moral de base
sacra solamente puede ser sustituida por un acuerdo moral que
exprese en forma racional aquello que en el simbolismo de lo
santo se apuntaba ya siempre: la universalidad del interés sub-
yacente. El interés general, y en esto sigue Durkheim a la famosa
distinciéon de Rousseau.”?°

El mismo Habermas anhela basarse en un tipo de seculari-
zacion religiosa: la ética de la fraternidad. Pues sostiene que el
matrimonio entre capitalismo y puritanismo —con su actitud
marcadamente individualista y exitista—, que describié Max
Weber, fue en gran parte causante de los errores de la razén ins-
trumental. Bien pudiera ser, pues, un tipo de sociedad que utili-
ce una ética de la fraternidad como base de sus relaciones
interpersonales: “...1a posibilidad de una forma secularizada de la
ética religiosa de la fraternidad capaz de codearse con la ciencia
moderna y el arte auténomo, es decir de una ética comunicativa
desconectada del fundamento que, a no dudarlo tuvo en las reli-

2% T.A.C.,T.1II, ed. cit., p. 68.
2T T.A.C.,T.1I, ed. cit., p. 70.
B TA.C., T.1II, ed. cit., p. 112.
¥ TA.C., T 1II, ed. cit., p. 117.
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giones de la redencién.”?® Este clima social podria llevar a cabo
los ideales de la ilustracion 3.

Lo dificil de entender es como Habermas quiere paralelamente
construir una salida real para la colonizacién del mundo de la vida
por parte del sistema, negandose a si mismo toda argumentacién
que exceda los limites del contexto cultural o del marco del juego
argumentativo preestablecido: “...L.a comprendemos —a la expre-
sién «fundamentar»—, cuando conocemos las reglas del juego ar-
gumentativo dentro del cual pueden justificarse pretensiones de
validez. Ciertamente podemos convertir estas reglas en objeto de
una teoria de la argumentacién o de la verdad (...) Pero la funda-
mentacién de estas teorias, como la de cualquier teoria, debe so-
meterse de nuevo al marco de un juego argumentativo ... No hay
ningun metadiscurso, en el sentido de que un discurso superior
pudiera prescribir sus reglas a los demas discursos a él subordina-
dos”. (...) Por tanto, “forma parte de la expresion fundamentar el
que no podamos establecer definitivamente una jerarquia de fun-
damentos, en cuya cispide se hallarian los fundamentos «dltimos».
En la medida que nos atenemos a la gramatica de la palabra «fun-
damentar», tales fundamentos Gltimos no tendran ningun signifi-
cado claro respecto a la superioridad como dltima instancia. Pues
no podemos congelar (einfrieren) el contexto en el que considera-
mos un determinado tipo de fundamentos como el mejor, o excluir
a priori que en otros contextos otros tipos de fundamentos valdrian
como los mejores.”*? Y en la Teoria de la accién comunicativa,
afirma: “...el Unico criterio de evaluacién de que disponemos es la
coherencia, ya que verdaderos o falsos sélo pueden serlo los enun-
ciados particulares que pueden deducirse de las teorias. Y una vez

30 TA.C., T.1I, ed. cit., p. 315. No es un detalle apuntar que no puede haber
fraternidad entre los hombres sin una previa filiacién que los hermane.

31 Estas intenciones en sentido amplio son declaradas por Habermas en el
discurso que formulé al recibir el premio «Adorno» por la ciudad de Franckfurt
en septiembre de 1980. Cfr. J. Pic6, Modernidad y postmodernidad, Madrid,
Alianza, 1988, el art. Modernidad vs. postmodernidad de J. Habermas, repro-
duce el discurso originalmente publicado en New German Critique, n° 22,
1981.

32 Entgegnung, en A. Honneth y H. Joas (dirs.), citado por Javier Bengoa
Ruiz de Azda, en De Heidegger a Habermas, Barcelona, Herder, 1992, p. 140.
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abandonadas las pretensiones fundamentalistas, tampoco pode-
mos contar ya con una jerarquia de las ciencias: las teorias sean de
procedencia socioldgica o filoséfica, tienen que encajar las unas con
las otras; pues si eso no sucede, las unas ponen a las otras en una
situacién problematica...” (...) “Pero atin hay otra razoén por la que
una teoria de la sociedad basada en la teoria de la accién comunica-
tiva no puede caer en extravios fundamentalistas. Efectivamen-
te en la medida en que se refiere a las estructuras del mundo de
la vida tiene que hacer explicito un saber de fondo sobre el que
nadie puede disponer a voluntad. Al tedrico lo mismo que al lego,
el mundo de la vida le esta «dado» por de pronto como su propio
mundo de la vida, y ello de una forma paraddjica. Pues, como
hemos visto, la precomprensién o saber intuitivo con que estamos
familiarizados con el mundo de la vida, en y a partir del que vivi-
mos, en que entramos en relaciéon y hablamos unos con otros, con-
trasta peculiarmente en su modalidad con la forma que reviste el
saber explicitamente algo. El saber que sirve de horizonte, que
sustenta tacitamente a la practica comunicativa cotidiana, es pa-
radigmatico de la certeza con que nos es presente el trasfondo que
es el mundo de la vida; y sin embargo ese saber no satisface el cri-
terio de un saber que guarde una relacién interna con pretensio-
nes de validez y que pueda por tanto ser sometido a critica. (...) Sélo
bajo la presién de un problema que nos sale al paso quedan arran-
cados importantes fragmentos de ese saber de fondo de la moda-
lidad de familiaridad incuestionada con que nos eran presentes y
son traidos a la conciencia como algo de lo que necesitamos cercio-
rarnos. S6lo un terremoto nos hace cobrar conciencia de que habia-
mos considerado inconmovible el suelo en que estamos y nos
movemos a diario. Pero incluso en tales situaciones s6lo un peque-
fio fragmento del saber de fondo se hace incierto, queda arranca-
do de su insercién en tradiciones complejas, en relaciones
solidarias y en competencias individuales. El saber de fondo,
cuando una razén objetiva nos pone en la precisién de entender-
nos sobre una situacién que se ha tornado problematica, s6lo se
deja transformar en saber explicito palmo a palmo.” 3

3 T.A.C., T. 11, ed. cit., pp. 568-569.
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Ese terremoto se llam6 Auschwitz para Adorno y Horkheimer.
De ahi que la fundamentacién de la justicia no era algo que pu-
diera depender solamente del «marco de un juego argumentati-
vo» . Dice Horkheimer en la Critica de la razén instrumental:
“;Cudles son las consecuencias de la formalizacién de la razén?
Nociones como las de justicia, igualdad, felicidad, tolerancia que,
segun dijimos, en siglos anteriores son consideradas inherentes
a la razén o dependientes de ella, han perdido sus raices espiri-
tuales. Son todavia metas y fines, pero no hay ninguna instancia
racional autorizada a otorgarles un valor y a vincularlas con una
realidad objetiva. Aprobadas por venerables documentos histéri-
cos, pueden disfrutar todavia de cierto prestigio y algunas de
ellas estan contenidas en las leyes fundamentales de los paises
mas grandes. Carecen no obstante de una confirmacién por parte
de la razén en su sentido moderno. ;{Quién podra decir que alguno
de estos ideales guarda un vinculo mas estrecho con la verdad
que su contrario? (...) La afirmacién de que la justicia y la liber-
tad son de por si mejores que la injusticia y la opresién, no es
cientificamente verificable y, por lo tanto, resulta inutil. En si
misma suena tan desprovista de sentido como la afirmacién de
que el rojo es més bello que el azul o el huevo mejor que la leche.” 3
“Desposeido de su fundamento racional —sigue Horkheimer—, el
principio democratico se hace exclusivamente dependiente de los
asi llamados intereses del pueblo y éstos son funciones de fuer-
zas econdmicas ciegas o demasiado conscientes. No ofrecen ga-
rantia alguna contra la tirania. En el periodo del sistema del
mercado libre, por ejemplo, las instituciones basadas en la idea
de los Derechos Humanos eran aceptadas por muchos como ins-
trumento adecuado para controlar el gobierno y preservar la paz.
Pero cuando la situacién se modifica, cuando poderosos grupos
econémicos encuentran que es util establecer una dictadura y
destituyen el gobierno de la mayoria, ningin reparo fundado en
la razén puede oponerse a su accién. Si tienen una verdadera po-
sibilidad de triunfo serian sin duda necios en caso de no aprove-
charla. La tGnica consideracién que podria disuadirlos seria la de

3 Ed. cit., pp. 34-35.
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la posibilidad de riesgo para sus propios intereses y no el temor
a lesionar una verdad o la razén. Una vez derrumbada la base de
la democracia, la afirmacién de que la dictadura es mala sélo
tiene valor para quienes no la usufructiian y no existe obstaculo
tedrico alguno capaz de convertir esta afirmacién en su contra-
rio” %,

Para que sean validas las conclusiones de la razén comuni-
cativa tienen que apoyarse en algo que sea inteligible en si, méas
alla del consenso. El planteo de Habermas no nos defiende contra
un nuevo Auschwitz. Bien pudiera darse un «juego argumen-
tativo» que lo justificara. Es necesario poder salir de un «juego
argumentativo» que se apoya en un contexto cultural, para
apoyarse en la realidad de las cosas: en la realidad de una digni-
dad de la persona humana incuestionable por el «juego argumen-
tativon.

Habermas por momentos escapa a los limites que se autoim-
pone: tesis como la del «interés emancipatorio»; «la racionalidad
inmanente al lenguaje»; el valor del otro como «alter ego»; «la uni-
versalidad del otro generalizado» —que segiin Mead esta presen-
te en «nuestra naturaleza»—, la «autoridad moral del interés
general»; la apelacién a la «ética de la fraternidad»; la critica del
«empobrecimiento» del mundo de la vida, de la colonizacién del
mundo de la vida por los medios «dinero y poder»; todas ellas
hablan de una aceptacién implicita de que estas realidades no
estdn expuestas a critica de ningin juego argumentativo. Son
«racionales», inteligibles, su evidencia es connatural a la inteli-
gencia humana, segun el lenguaje de Habermas, siguen la [6gi-
ca inmanente al lenguaje; son en definitiva un dltimo de la
argumentacién. La misma propuesta de la «racionalidad comuni-
cativa» o de la «accién comunicativa», supone esta aceptacién en
sus lectores, de no ser asi no tendria sentido el titanico esfuerzo
de su obra, si ésta estuviera sujeta a un juego argumentativo que
la deconstruya.

No estamos sino repitiendo las mismas ideas del libro I de la
Etica a Nicémaco: tiene que poder fundamentarse ese bien que

3 Ed. cit., pp. 40-41.
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ilumine toda la cadena de medios que nos llevan a él. Si la socie-
dad no tiene un bien o fin propio, que es el hombre concreto, la or-
ganizacion social carece de luz para instrumentarse.

Habermas persigue un fin, que para él es inteligible, y es en
la confianza en la connaturalidad entre lo inteligible y la inteli-
gencia y «toda» inteligencia, en lo que se puede asentar su obra.
Pero esto implicaria sostener la racionalidad objetiva, romper con
los prejuicios nominalistas. Tentacién a la que, al parecer, no se
esta dispuesta a ceder por parte de la cultura contemporanea.



CONCLUSIONES Y DERIVACIONES

Nos resulta muy dificil dar punto final a este trabajo. Con
cada relectura descubrimos falencias, cabos sin atar, expresiones
poco felices, nuevas visiones que no estan incluidas en él y debie-
ran. Pero en algtin momento oportuno hay que llegar a las conclu-
siones finales.

Desde el punto de vista metafisico nos parece que sé6lo la ana-
logia del ser es capaz de abrir una pauta de comprensioén para la
temporalidad humana en la que habitan tanto el devenir como la
estabilidad del centro personal desde donde se hace posible la
comprensién del obrar en libertad para la ética. A nivel antropo-
légico vimos que la capacidad kairolégica o de una experiencia
plenamente humana del tiempo depende de, en parte, una cierta
superacion relativa, del desequilibrio de la naturaleza mediante
los habitos. El punto de partida inicial para esta superacion es la
vida desde el intelecto posible como sujeto propio de los habitos.
La encarnacién de una sabiduria personal en el ordo amoris,
hace posible en la génesis de la unidad de la vida, a la prudencia
y la templanza que a nuestro modo de ver son las responsables
de ese encuentro kairologico entre los seres en el devenir.

Brevemente, como gran conclusién de estos estudios podria-
mos decir que la labor de la eticidad en el tiempo busca templar
la capacidad de recepcion de las cualidades del ser en la natura-
leza humana para su orientacién en el mundo. Un posterior mo-
mento tiene que ver con la donacion adecuada del hombre a lo
real en tanto centro de iniciativa libre, actualizadora de la poten-
cialidad contenida en los seres. Esto es a lo que apunta el kairds,
entendido como ocasién para la libertad. En esta ida y vuelta se
articula el crecimiento humano y el de aquellos seres con los que
el hombre se relaciona.

En cuanto al kairds como instante de plenitud de vida fini-
ta, pensamos que es el resultado del encuentro de la capacidad de
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acogimiento, indigente y «afinada» por el tiempo mediante los hé-
bitos en el hombre, con una presencia cualitativa capaz de col-
marla relativamente, que podria interpretarse como prefigura del
encuentro con el Ser que todo lo colma. Instante finito de plenitud
que participa ontolégicamente del Acto de Plenitud infinta con la
esperanza de algin dia participar personalmente también de esa
Plenitud Infinita.

Los héabitos, sedimentos del tiempo, son las cualidades que
afinan la capacidad de apertura del ser humano, su receptividad
creatural radical. El habito bueno ejerce una labor purificadora
sobre el ordo amoris. Hace al hombre capaz de un conocimiento
que busca profundidad, del amor a lo que de veras vale, de admi-
racién frente al misterio de la existencia que le revela que él no
es el centro de gravedad del mundo, sino que co-pertenece con los
demas seres con los que se halla en comunicacién, a un orden que
lo trasciende y no termina de abarcar en toda su dimensién.

El trabajo nos abrié por otra parte una serie de posibles de-
rivaciones que nos limitamos a enumerar :

Desde la metafisica:

* El gran tema de la comunicacién entre los seres como indispen-
sable para la comprension del orden, la vida y el crecimiento.

¢ La experiencia del misterio como luz que nos excede, hecha vi-
sible en la posibilidad de connaturalidad de los seres, en la re-
lacién entre templanza y belleza.

Desde la antropologia:

¢ La importancia ineludible de las relaciones entre el hombre y
el mundo, entre el hombre y los demés hombres y las disposi-
ciones subjetivas desde las cuales se realizan estas relaciones.

¢ El paralelo entre «lo propio» personal y el «lugar propio» en la
sociedad.

Desde la ética:

* El tema de la presencia a lo real y la capacidad de recepcién del
sujeto. El saber recibir, saberse indigente como figura esencial
del caracter creatural.
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* La existencia como libertad en acto. El caracter creador de la
libertad divina y co-creador de la libertad humana.

* La necesidad de un estudio conjunto entre la ética y la psicolo-
gia que apunte a purificar las disposiciones con las que nos re-
lacionamos con el mundo. La capacidad terapéutica de la
verdad en el ordo amoris.

Desde la critica cultural:

¢ Kl progresivo vaciamiento del platonismo en la cultura contem-
poranea.

¢ Reduccion del mundo del hombre a «mundo circundante» en la
limitacién de la mirada humana a «mirada instrumental» por
la presién cultural del sistema de organizacién social, politica
y econémica.

¢ El consecuente empobrecimiento de las experiencias humanas.

e La merma de la vida desde el centro personal y la inevitable
radicalizacién del desequilibrio en la naturaleza humana.
Actualidad de los planteos de Schopenhauer. La libertad en pe-
ligro.

Estos son algunos de los temas mas generales que se nos
fueron presentando a lo largo de los estudios. Esperamos poder
dirigir hacia ellos nuestros futuros esfuerzos.

Agradecemos al lector paciente que haya llegado hasta aqui,
para quien ha sido en definitiva nuestro esfuerzo; al Dr. Emilio
Komar por su ensefianza y guia, de las cuales esperamos ser dig-
nos continuadores y a la Universidad Catdélica Argentina por
hacer posible la publicacién del trabajo!.

! Nuestro reconocimiento también a la Fundacién Ledesma que apoy6 la
elaboracién de este trabajo en los afios 1986-1987.
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