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EL HUMANISMO Y SUS FUNDAMENTOS
ONTOLOGICOS EXISTENCIALES®

por CARLOS ASTRADA

1. Lo humano en la imagen del hombre.

El concepto de “humanismo” implica una dualidad. La palabra
misma ha venido designando indistintamente tanto el movimiento es-
piritual (literario, artistico, pedagégico), que marca todo un periodo
en la historia cultural de Occidente, aquel que se inicia con Petrarca
y alcanza su culminacién y fin con Montaigne, como una actitud in-
telectual, jamas extinguida en la vida de los pueblos cultos ni en los
hombres conscientes de su destino humano.

En lo que respecta al movimiento espiritual llamado humanismo,
v no obstante haberse destacado frecuentemente la época a que éste
dié su nombre como un dominio preferido por la investigacién, hay
que reconocer que nunca se logré acotarlo, trazando un limite estricto
en relacion con el contenido conceptual y la sustancia filoséfica de
otros movimientos con los cuales él interfiere y muchas veces se con-
funde, como el del Renacimiento, la Reforma, el clasicismo.

En cuanto al humanismo, como actitud espiritual, con relacion a la
esencia del hombre, cabe sefalar que él constituye el meollo de toda
problematica filoséfica viva y con prospeccion histérica porque tra-
duce la aspiracion del hombre por dar un significado plenamente
humano a su vida. En efecto, el hombre, en la medida en que ha
tenido y tiene lucida conciencia de lo humano en él, ha luchado y
lucha por afirmarse en su ser, rescatandolo de las potencias y estruc-

(1) Capitulo del libro de préxima aparicién: La revolucion existencialista - Hacia el
humanismo de la libertad, Ediciones Nuevo Destino.
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turas en que, en el decurso de la historia, se ha ido paulatinamente .
autoenajenando, hasta el punto de que su propia imagen se le ha tor-
nado en ciertas épocas irreconocible,

2. Humanismo v libertad.

El hombre tiende integralmente, o sea por un esfuerzo que incide
en todas las esferas de su actividad, a ser libre para su humanidad.
Con esta ultima expresién apuntamos a la doble faz del problema del
humanismo, que define el caricter y fija el rumbo de la actitud
fundamental que él implica. Son dos aspectos que se integran orga-
nicamente en un solo movimiento, en una sola y tnica progresion
inmanente del ser del hombre hacia la conquista de su humanitas,
hacia su humanidad plenaria. De ahi que el humanismo que preco-
nizamos, y aspiramos a fundamentar desde el punto de vista ontols-
gico-existencial, quede perfectamente caracterizado con el nombre de
humanismo de la libertad.

Aspira el hombre a ser libre para su humanidad, pero sélo en tanto
que es humano en la mismidad de su ser puede él advenir a su libertad.
Humanidad y libertad, en el hombre, se condicionan reciprocamente
para lograr unitaria funcionalizacién ontolégica en la temporalidad
finita de su existencia. Es asi como la unidad funcional de humanidad
y libertad, operando el transito del poder ser a su actualizacién, de lo
existencialmente virtual a lo existentivamente efectivo, de lo ontolégico
a lo éntico, se dirige por una praxis histérico-existencial y una decisién
voluntaria, las que necesariamente suponen ya la potencia actuante de
la libertad, a la realizacién de un “para qué” integral y concreto: lo
humano en el hombre, la libertad humana como total rescate de su
ser de toda autoenajenacion.

Para explicitar los fundamentos del humanismo de la libertad se
requiere antes replantear el problema de la libertad en todas sus im-
plicaciones énticas, y a la vez, correlativamente esclarecer la histori-
cidad del ser del hombre y sus modos de insercién en el proceso
histérico y social. La situacién misma del hombre actual lleva a plan-
tear de nuevo el problema de la libertad en la esfera de la vida hu-
mana individual y en el ambito social. Esto acontece en virtud de una
exigencia que aspira a ser el natural contrapeso del predominio de la
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técnica y sus poderes organizatorios y como actitud reactiva ante la
progresiva dilucién del hombre en las estructuras econémicas, politi-
cas, instituciones, etc. Una afirmacién existencial y vital que tiende
a rescatar al hombre de su autoenajenacién, renueva e impulsa el
incesante proceso de génesis de la libertad. Es la libertad de signo
positivo que incita y constrifie al hombre a imponerse a si mismo la
ley de su propio destino.

El hombre ha puesto osadamente la meta de su esfuerzo, meta
movil identificada con su temporalidad finita, en devenir plenaria-
mente humano, en la conquista integral de su ser, es decir en el logro
de un maximo de existencialidad para su Dasein, y quiere ser libre
para su humanidad. Para encaminarse a este fin, en el que alumbra
lo tnico que puede otorgar sentido a su transito por el planeta, ha
de recorrer los caminos escombrados por la téenica, la organizaciéon
estatal, la economia dirigida y todopoderosa. Ha de considerarlos co-
mo los tinicos caminos expeditos, a pesar de estar sembrados de obs-
taculos que impiden su libre y pleno desarrollo, porque no hay otros
para él en una época de masas que se mueven o son movidas por el
poder miltiple de la téenica, que ha devenido una potencia histérica.
El hombre tiene que oponer consciente y porfiadamente la necesidad
de su libertad, el impulso vital e histérico de su tendencia por llegar
a ser humano al ciego movimiento de las cosas, a la creciente inercia
de las estructuras que aprisionan su ser.

3. Rescate del hombre de su enajenacion.

El humanismo de la libertad se define ante todo como una afirma-
cién y rescate del ser del hombre. Por lo tanto, se funda en una ontolo-
zia existencial, encaminandose, en consecuencia, a una concepcién de
la vida humana, como ec-sistencia, en todos sus aspectos esenciales,
los que atanen a su realizacién ética, politica, econémica, ete.

Tal rescate del hombre ha de efectuarse por las solas fuerzas residen-
tes en el propio ser humano. Si esta recuperacién de su ser implica para
el hombre la tarea intransferible de salvarse a si mismo, entonces el
humanismo que lo conduce a su salvacién se opone al cristianismo que,
al definir al hombre con relacion a la Deitas, sélo concibe la salvacién
de éste por obra de Dios, El humanismo de la libertad, partiendo de lo
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que el hombre efectivamente es, tiende a excluir como espurio y con-
trario a sus supuestos basicos todo aquello en lo que el hombre se ha
enajenado por obra de potencias dominantes en la evolucién histérica
> por tanto dominantes en el tipo de hombre que se ha venido reali-
zando histéricamente a través de las distintas épocas y sus peculiares
concepciones antropolégicas.

Al humanismo de la libertad no se le podria hacer, sino erréneamen-
te, la objecién que se ha hecho al llamado “puro humanismo”, de que
cae en un naturalismo, puesto que aquél no conoce ni acepta la artifi-
ciosa e infundada escisién de lo humano y lo natural. Por centrarse en
la existencia, que es la esencia del hombre, piensa a éste en direccién a
la humanitas, sin abandonar el soporte entitativo o psico-fisico de su
Dasein. Sélo en éste puede darse, por su accesion a la existencia, la
apertura del ser, la que ya supone el advenimiento del hombre a su
ser. Hay un tipo tradicional de humanismo que sélo acentiia la natu-
raleza “propiamente humana” sobre la base de la separacién, en el
hombre, de alma y cuerpo, y de una voluntad y un yo superiores, de
una voluntad y un yo inferiores, vale decir sobre el supuesto de la esci-
sién entre naturaleza humana y naturaleza animal. Este humanismo
esta determinado, como doctrina, por supuestos de la dogmatica cristia-
na y se inspira, por consiguiente, en la dualidad de alma y cuerpo y
de vida terrena y ultravida. El hombre es concebido, pues, en relacion
con la Deitas.

El humanismo de la libertad, en cambio, afirma el ser del hombre
en contra de lo que lo enajena de si mismo, ya sea sojuzgando su espi-
ritu a supuestas verdades, esencias y valores eternos, o a potencias su-
prahumanas, ya reduciéndolo a lo infrahumano al considerarlo como
medio para la produccién de bienes y de riqueza, como lo hace la eco-
nomia capitalista.

Para el cristianismo, pues, el hombre es, a la vez, naturaleza porque
su cuerpo es un ente natural, pero es sobrenaturaleza porque su alma
le ha sido infundida por creacién divina, otorgandosele una inmorta-
lidad gratuita. Para el humanismo existencial o de la libertad, por el
contrario, no existe un hombre escindido de tal modo, sino que el hom-
bre es un ente natural como individuo de una especie biolégica con la
posibilidad ontolégica funcional de elevarse, como ente que ya ha
accedido a su ser y a su ipseidad y a su libertad, hasta la humanitas.
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Pero, de elevarse hasta ésta sin anular su naturaleza, ni pretender
escapar a esta ultima, porque existir, y existir como persona impelida
en aquella direccién por el espiritu insito y generado en ella misma,
supone la condicionalidad éntica del Dasein (del ente humano).

Hemos de conceder a Heidegger que el humanismo o los humanis-
mos estilados hasta ahora, por estar bajo la hegemonia de la metafisica,
atenta sélo al ente y no al ser, al definir al hombre como animal racio-
nal, piensan al hombre a partir de la animalitas y no en direccién a la
humanitas'V, que la existencia jamas puede ser pensada como un
modo especifico entre otros modos, y que el cuerpo del hombre es
algo diferente (pero no “esencialmente diferente”. como Heidegger
afirma) de un organismo animal. Esta distincién no obsta a que
la existencia suponga y requiera la condicionalidad éntica del estar
ahi (Dasein). El hombre, en la medida en que se humaniza, hace de
su cuerpo un instrumento para su humanidad. Esta esta ya prefor-
mada, como sostiene Herder, en la organizacién biolégica del hombre.
Por consiguiente ella no aparece en éste insuflada desde la esencia de
la verdad de un ser extra-existencial, en virtud de la cual emergeria
extatica, en el hombre, la existencia,

1. Esencia del hombre y humanizacion.

La verdad del ser pertenece a la esencia del hombre, es decir a su
existencia, y no a la inversa, como afirma Heidegger. La verdad del ser
es sélo tal para el hombre, en virtud de haber advenido éste a su exis-
tencia, o sea a la verdad de su ser, desde la que se ilumina el sentido
de ser en general. En la medida en que es el ente existente, y de
haberse situado, en virtud de tal advenir, en la apertura del ser, reco-
noce la condicionalidad éntica de su estar ahi (del Dasein). Al asirse
ontolégicamente en su ipseidad, se integra, por comprensién, en su
unidad entitativa (con su sustrato biolégico), se identifica con su
finitud. concibiéndose como hombre, como un ser de la tierra, de la
que ha de dar testimonio en su existir.

Este es el punto de arranque de la tarea de humanizarse, a la que
=l hombre esta vocado. Es también la verdadera raiz de un humanis-
mo que se atiene a lo que el hombre efectiva y originariamente es,

Brief iiber den Humanismus, pags. 66-67.
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ya que, como lo explica Marcilio Ficino, “humanismo” procede, a tra-
vés de Homo, de humus tierra. Segiin Heidegger, hay que pensar la
esencia del hombre en su extraccién o procedencia. la que no seria otra
que su humanidad como possibilitas, ya que esencia aqui significa el
“modo humano de ser”'”. Nos dice que cuando, refiriéndose al ser,
habla de lo posible en el sentido de lo potente, de lo capaz de (das
Vermigend - Migende) y atribuye al ser “la silenciosa fuerza de lo
posible”, él “no mienta lo possibile de una possibilitas s6lo represen-
tada, tampoco la potentia como essentia de un actus de la existentia,
sino el ser mismo, lo que tiene poder sobre el pensar y sobre la esencia
del hombre” . Sin embargo, esta esencia se le vuelve muy a su pesar
una possibilitas (en el sentido tradicional de “esencia™) que se ofrece
al hombre para ser pensada como su “modo humano de ser”. Unica-
mente interpretando a esta esencia como existencia o sea como un
surgir extatico en la relacién con el ser no cabria pensarla como una
esencia constante, intemporal, que ya estaria en el origen y que, pro-
vectandose paradigmaticamente por sobre el devenir histérico del
hombre, se ofreciese a éste para su realizacién. Para Heidegger el
“origen de la esencia (del hombre) queda siendo siempre para la hu-
manidad histérica el porvenir de la esencia™".

De modo que, con ello, se afirma que la humanitas, concebida como
esencia originaria del hombre, es una constante en la humanidad
histérica. Ciertamente, no cabe negar que ésta (considerada colectiva-
mente, en su conjunto como especie o universorum, o sea, en el sentido
histérico de comunidad) tiene por delante, en virtud de un proceso
de humanizacién, como meta de su devenir y tarea plenaria a realizar,
acceder a la humanitas. Pero no se puede pensar la humanitas, la idea
de humanidad, como dada ya en una plenitud intemporal, como algo
distinto del hombre individual, sino solamente como una virtualidad
suya, que le permite devenir lo que él ya es germinalmente, de acuerdo
al pindarico “deviene el que eres”. Tal esencia es, como humanitas,
la idea de un individuo viviente singular, que es precisamente el que
tiene y puede realizar esta idea. Ella no es, pues, un ser independiente
que como tal tenga primacia respecto al hombre concreto, sino que sélo
se realiza en los hombres singulares, fuera de los cuales no acontece
ni tiene sentido. La idea de humanitas se constituye y encuentra su

(1.2y3) Brief iiber den Humanismus, pags. 67, 57-38, 66, Francke, Bern. 1947,
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fundamento iltimo en el individuo existente y esta sujeta por tanto
2 1= mutacion histérica que proviene del caracter temporal del ser del
hombre. el cual es un hacerse a si mismo.

Por su humanidad adviene (pre-ontolégicamente) el hombre a la
existencia. pero aquélla sélo se determina y realiza histéricamente, en
«u verdadera dimensién, en y por la existencia. Que el hombre haya
sccedido a la existencia ha sido consecuencia y destino de su devenir
histérico: pero que el hombre haya podido elevarse hasta su humani-
dad. esto es. hacer de su accesion a la humanitas una tarea suya espe-
cifica. es el resultado de su total evolucién biolégica y morfolégica.
Esta. a su vez, esta condicionada por el ritmo de su proceso vital y la
distensién temporal de su ser.

El hombre no ha sido siempre hombre en el sentido de la humanitas,
aunque si lo ha sido por su procedencia de humus, tierra. En este ulti-
mo sentido, para distinguirlo de los demas seres vivientes y concreta-
mente de las otras especies animales, tenemos que pensarlo en funcién
de la diferencia especifica que lo separa de estas dltimas. Para desta-
carlo. empero, de su pertenencia, como individuo, a una especie biolé-
zica. tenemos, sin duda, que pensarlo también en direccién a la hu-
manitas, virtualidad inserta en la dimensién temporal de su ser y,
por lo mismo, llamada a realizarse en el tiempo histérico, siempre que
¢l hombre, a través de frustraciones y recaidas en lo puramente biolé-
zico. lleve adelante por propio impulso y decisién la tarea de huma-
nizarse que le compete.

Sélo asi puede el hombre convertirse de individuo de una especie
animal en el hombre de la humanitas, vale decir en el hombre existen-
te o sea en el ente en el cual, a un tiempo, alumbran el sentido de la
tierra, del humus originario de su extraccién, en virtud de su humani-
dad. y la finitud irreiterable de su ser, en virtud de su existencia.

5. Porvenir de la esencia del hombre.

El porvenir de la esencia del hombre, tal como a ésta la concibe
Heidegger, no es nada mas que la constancia abstracta e ideal de la
possibilitas de la que nada puede surgir temporalmente. En cambio,
<i pensamos esa esencia como una virtualidad que se revela como tal
<ilo desde el momento en que comienza a desplegarse en un proceso
histérico de humanizacién, tenemos que afirmar que es el hombre sin-
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gular concreto, el que piensa esa esencia y la proyecta hacia el futuro
(como también hacia el pasado) en la medida en que él ha comenzado
a forjarse a si mismo como hombre, en direccién a la humanitas.

Si tal pessibilitas seguira siendo siempre, en concepto de Heidegger,
el futuro de su esencia para la humanidad histérica es solamente por-
que el hombre, por haber comenzado a ser hombre, ha comprendido,
partiendo de la efectividad de lo humano en él, la posibilidad (en el
sentido de la ausencia de impedimento) de serlo, proponiéndoselo
como meta y tarea. Asi surge su “esencia” como una posibilidad en
acto, como un poder ser hombre o humanizarse por el despliegue y
maduracién de un germen, de una disposicién, a través del proceso
y evolucién de la humanidad histérica. Y es por una ilusién (de carac-
ter temporal) que el pensar proyecta esa esencia hacia el pasado y
hacia el futuro. Esta ilusién ha sido develada certeramente por Bergson
en lo atinente a la supuesta e infundada prelacién de lo posible con
respecto a lo real. Hablar de la extraccion u origen y del futuro de la
esencia del hombre, en el sentido en que lo hace Heidegger, es supo-
nerla ya pre-existente como idea, como ser independiente del hombre
singular, el unico que posee esa idea y le otorga efectividad al tender a
realizarla en su ser. y en aquel supuesto reside el error. Entre ese
pasado de la esencia —la posibilidad pre-existente— y el futuro de
la misma —Ila posibilidad postexistente— esta la génesis real de la
idea, vale decir el devenir histérico de lo humano en el hombre sin-
gular como momento efectivo, que no cabe escamotear por un anacro-
nismo conceptual que hace tabla rasa de la duracién temporal, pro-
yectando lo que ha surgido en ésta hacia un origen supratemporal y
hacia un estado final inalcanzable, también supratemporal. En esta
ilusién de la posibilidad proyectada por encima del devenir temporal,
de lo efectivamente real, es propenso a encallar, como acontece en este
caso, el pensar. Revelando el secreto mecanismo de esta ilusién, nos
dice agudamente Bergson: “Lo posible es, pues, el miraje del presente
en el pasado; y como nosotros sabemos que el porvenir terminara por
ser presente, como el efecto del miraje continia produciéndose sin
interrupcién, nos decimos que en nuestro presente actual, que sera
el pasado de mafana, esta ya contenida la imagen del manana, aunque
nosotros no llegasemos a asirla” . Sélo reconociendo el efectivo punto

(1) “Le possible et le réel”, en La Pensée et le Mouvant, III, pag. 128, Alcan, Paris. 1939,
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de partida de su trayectoria telarica, el hombre podra encontrarse a si
mismo, en la existencia, sin quedar mediatizada e interceptada su hu-
manidad por el incondicional servicio a una supuesta verdad del ser,
que incidiria en él desde un plano extrahumano, supra-temporal y
trascendente para hacerlo advenir extaticamente a su existencia.

El ser, concebido como absoluto y absolutamente trascendente, como
potencia enigmatica de la cual sélo conoceriamos su aleatorio incidir
en la existencia, asi como sus manifestaciones en la historia, no es nada
mas que un reflejo del ser del hombre —nico ente que pueda postular
ser—, una transcripcién desmesurada de lo que es una trascendencia
en la inmanencia finita, fuente esta tltima de toda objetividad, en
sentido funcional, pero no ontolégico-hipostatico. El ser, y lo que
Heidegger llama verdad del ser, o sea su desocultacién, es un reflejo
o consecuencia de la posibilidad existencial del hombre para predicar
ser en multiples articulaciones que trascendentalmente cobran objeti-
vidad, lo mismo que el ser, por la otorgacién existencial de sentido.
Esta iiltima emana, empero, del ser humano finito, al cual por un tra-
mite de trascendentalizacién hipostatica, que hace tabla rasa de las
instancias existenciales, se lo transpone y enajena en lo suprahumano
trascendente.

La existencia, el ser del hombre, tinico ser para él accesible dentro
de la estructura de la temporalidad a que esta primariamente consig-
nado, es la intraesencia y el guién del devenir histérico. Y este devenir
histérico, en tltima instancia, a través de frustraciones y eclipses o
momentaneos apogeos, no es nada mas ni nada menos que devenir
humano, encaminamiento de todos los hombres hacia la plenitud de
un destino planetario. Meta que no es lugar de llegada, sino rumbo de
una marcha, camino por el cual el hombre, a través de las peripecias
de las épocas, de la diversidad de las culturas, de la sucesiéon de las
estirpes, histéricamente se viene buscando a si mismo, verdadero
apatrida, nostalgico del hogar de su humanidad.

6. Temporalidad, existencia y ser.
La concepcién supra-temporalista y absolutista del ser es el resul-

tado de la tendencia, en que hoy se afirma el filosofar heideggeriano,
a pensar lo primariamente inicial que, para Heidegger, es el ser, y no
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la ec-sistencia en el hombre. Este pensar, que aspira a moverse exclusi-
vamente en el elemento puro y absolutamente primario del ser, es un
pensar que tiene que retornar a lo arcaico, aun mas hacerse él mismo
arcaizante en sus expresiones, e ir mas alla de la filosofia o quedar
mas aca de ésta en lo que respecta a sus dimensiones problematicas
y a su aparato conceptual. Delata, ademas, el intento inconfesado de
mitologizar el ser. De ahi que Heidegger rectifique el rumbo de la pro-
blematica de Sein und Zeit mediante un expurgo de todo lo que en
ésta (por error de interpretacion) pudiese denotar subjetivismo, y
realice una transposicion del sentido de sus términos fundamentales.
Pero, en el fondo, se trata de radiar la dimensién propiamente exis-
tencial, de supeditar lo existencial y la otorgacion de sentido por
parte del Dasein a una instancia supra-temporal, para anclar, asi, sin
impedimento en el mito del ser, es decir en una potencia absoluta-
mente trascendente y, en ultima instancia, en una inevitable ontiza-
cién del ser.

A la pregunta “;qué es el ser?”, Heidegger respende que “el ser es
el mismo™". El ser es lo otro de todo ente'”. Pero es el caso que la biis-
queda y determinacién de la alteridad es la trascendencia como rela-
cién del Dasein, en tanto que ente existente. con el ser. Ahora si a esta
relacién la interpretamos tal cual la considera Heidegger, como el ser
mismo, en cuanto que éste mantiene en si a la existencia en su esencia
extatica, o sea que el ser adviene al Dasein existente por estar éste
colocado en el despejo del ser por su ahi (Da), entonces el ser es
hipostasiado, y el trascender hacia él es un movimiento hacia lo 6nti-
co, es una exigencia ontica, y la “verdad del ser”, asi concebido, es
una verdad también ontica. Por esta via se hace una concesion subrep-
ticia al subjetivismo puesto que la trascendencia, asi pensada, reintro-
duce la relacién sujeto-objeto; el Dasein es trocado en sujeto y el ser
en el objeto trascendente. Pero si a la “relacién” la pensamos como
comportamiento del Dasein con respecto a su ser, y a la predicacién
de ser en general, motivada esta dltima por la existencia misma y su
temporalidad, entonces a la verdad del ser sélo hemos de buscarla y
afirmarla dentro del ambito de la existencia, o sea en el seno de la
ipseidad del Dasein. Este, por haber advenido a la existencia, establece

(1) Brief iiber den Humanismus, pag. 76, Francke. Bern, 1947.
(2) Was ist Metaphysil:? Nachwort, pag. 41, ed. Klostermann, 1949,
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una referencia relacional con ser en general, pudiendo asi interrogar
por la “verdad de ser” o el “sentido del ser”, que es el ser mismo.

Desde que “el ser es dependiente de la comprensién del ser”,
no podemos buscar el ser, ni pretender hallar ningan ser fuera del
ambito de la finitud existencial del Dasein, que es la instancia en
que se constituye todo ser. Podemos, pues, afirmar, con Heidegger,
que en la relacién entre la existencia y el ser, el ser es la relacién
misma, pero, para nosotros, tesis tan fundamental es plenamente va-
lida siempre que pensemos a esta relacién como instaurada por la
existencia en tanto que comportamiento de ésta con respecto al ser,
io que define una trascendencia en la inmanencia de la temporali-
dad existencial.

Si al ser hay que pensarlo como “él mismo™ (porque es ist Er selbst)
v no como el ser del ente, es decir no como el predicado en la estruc-
tura judicativa, entonces el ser es lo que recoge a la ec-sistencia en la
unidad de los existenciales, quedando implicado, originariamente, en
la existencialidad como guién intra-temporal, como constante histérica
que determina y orienta, a su vez, el destino del hombre. No pensarlo
en su implicacién por la existencialidad, no indagarlo en todas sus
posibles articulaciones énticas, reales e histéricas, es transponerlo a la
zona penumbrosa del mito, es mitologizar el ser, temperamento al que
hoy visiblemente se inclina el pensamiento de Heidegger.

7. Historicidad del ser y prospeccion.

Para erigir el ser en algo que como una potencia innominada, préxi-
ma y lejana a la vez, se cierne sobre el hombre, y del cual dependeria
la esencia de éste, Heidegger ha necesitado arcaizar el pensar, hacién-
dolo un mero reflejo del mito enigmatico del ser. Segiin Heidegger “el
pensar tiene que poetizar en el enigma del ser. El lleva el orto de lo
pensado a la proximidad de lo que hay que pensar”®... muss das
Denken am Ratsel des Seins dichten. Es bringt die Frithe des Gedachten
in die Nahe des zu Denkenden). Vale decir que al ser hay que pensarlo
en funcién de su primaria irrupcién en el pensar y en el poetizar.
Aqui s6lo se atiende al origen, el que no es proyectado en el tiempo

) Sein und Zeit, pag. 212.
2) “Der Spruch des Anaximander”, in Holzwege, pag. 343, Klostermann, Frankfurt Am
Mazin. 1950,
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histérico por el pensar poetizante. sino que este pensar primario, des-
tinado a poetizar aquel orto y carente de impulso prospectivo, ha de
tornarse arcaizante para rememorar el origen, quedar vuelto hacia
éste y suspenso sobre su persistencia intemporal.

Seria ésta la inica manifestacién posible de la “historia del ser”, la
que permite al hombre acceder a la “verdad del ser”. Pero asi la
“historia del ser” da la espalda a la historicidad del ser y se torna
anacronismo del mito del ser. La “historia del ser” supone, empero,
la historicidad del ser, del tinico ser accesible al hombre, es decir de
la unidad trascendental de las diferentes articulaciones recogidas por
el hombre en la predicacion de ser. Historia del ser no es un proceso
que se cumpla en un seno incégnito, en un origen sustraido a la tem-
poralidad existencial, sino la historia de la sucesién y variacién, a tra-
vés del decurso del pensamiento (de lo que llamamos historia de la
filosofia), de las concepciones de esa unidad de todos los existenciales.

Hay mitos retrospectivos y mitos prospectivos. No se puede retro-
traer el presente a los origenes, aunque éstos, como germen que ya
di6é su fruto, estén virtualmente en aquél. Lo no acaecido —y que
esta dentro de las posibilidades histéricas de la existencia y por tanto
de la historicidad del pensar— también muerde en las entrafias del
presente, impulsando el destino planetario del hombre, que busca
superar su apatridad, su enajenacién en todo lo que es negacion de
su sustancia humana, es decir de su existencia. La comunién del
hombre con el ser se ira realizando en la medida en que el hombre
advenga plenamente a la dimensién histérica de su ser, a un progresivo
adentramiento en su existencia, en su ser. Es una tarea de humaniza-
cién, es el desarrollo de un germen vivo —aun no frutecido—, el que,
como tal, se hallaba entranado ya en los origenes, esta latente en el
hoy y en cuyo despliegue se cifrara el empeinio del hombre de mafana,
vy de todas las épocas en que el hombre siga siendo la meta del hombre.

Todo mito viviente valida su origen en la medida en que posee pros-
peccién temporal, primero en la estructura u érbita existencial misma
del hombre, y luego en la vida de la humanidad histérica. A la fuente
no se retorna para contemplarse en su espejo por un afan de narcisis-
mo arcaizante, sino por estar seguro del rumbo e identificarse con el
impulso de la corriente que de ella fluye.

Cuando el pensar quiere ser sélo pensar del ser como poetizacion
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de un orto supratemporal del ser, él desoye a su propia musa, la que
por esencia lo define, simbolizada mitolégicamente por aquella del
Eco. Esta, en virtud de la prospeccién vitalizante del Eros, lo incita
a fluir y reencontrarse a si mismo en la resonancia que ella le ofrece,
e= decir a identificarse con la historicidad que le es consustancial, con
<u intrinseco devenir. Al igual que el Narciso mitologico, este pensar
esta condenado a esterilizarse y morir junto a la fuente, que le devuel-
ve estatica su propia imagen porque él, inicamente atento a contem-
plar un orto del ser ajeno al tiempo y a la mutacién, se ha enajenado
de si mismo en un miraje retrospectivo, en un supuesto contacto inicial
con el ser, que no es mas que la perspectiva arcaica en que este pensar
e inmoviliza.

8. Identidad de la existencia y alteridad.

El mantenerse del hombre en la existencia, en su ser, supone la
identificacién de éste consigo mismo a través de la mutacién temporal.
Tanto este mantenerse en la existencia (su funcionalidad ontolégica)
como el asirse del hombre, como persona espiritual, en su ipseidad
#stan consignados a la libertad.

Precisamente el enigma del hombre en tanto que existente es que
¢l pueda asirse a si mismo como idéntico. Esta hazafia la puede cumplir
¢l ser personal en virtud de disponer de la fuerza para realizar constan-
temente la sintesis de lo que, de hecho, se da disgregado en el cambio.
Esa fuerza se la proporciona el espiritu, llamado a recoger en unidad
la sucesién de éxtasis temporales por los que se expresa el existir.

La identidad del ente humano personal y existente consigo mismo
tiene lugar en un plano funcional entolégico que trasciende la mera
subjetividad y sus contenidos psiquicos, quedando, empero, implicado
~<te plano, en una trascendencia en la inmanencia ontolégica existen-

izl. No hay aqui por parte del existente un co-saber de si mismo,
<ino una aprehensién existencial de si mismo, un centrarse en su
ip=eidad mediante el temple animico.

Pero el Dasein, advenido a la existencia, es su estar en el mundo,
<l gue se expresa originariamente por un operar (ue es un conocer
rudimentario. El co-saber acerca de si mismo se define, en cambio, por
'z conciencia moral, y ésta supone el ser de la persona. Diferente de
~<te co-saber es el auto-conocimiento, el cual entrana una relacion del
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ente humano, en tanto que ser personal, con el mundo. La persona se
proyecta hacia fuera con su obrar y experimentar, configurando situa-
ciones. Es asi como por medio de la actividad finalista de la persona
y sus estructuras peculiares se constituye el mundo como un ser para
lo otro, para la alteridad, en la cual ella se pierde y se enajena.

9. El humanismo de Heidegger.

El humanismo que postula Heidegger es de una especie muy singu-
lar. En él es dificil ver lo humano en el hombre y mucho mas su
posibilidad de realizacién histérica, por cuanto tal “humanismo”™ im-
plica la mas radical enajenacién del hombre en una supuesta verdad
del ser, concebido éste como un Absoluto trascendente y supra-temporal

En el humanismo heideggeriano, la referencia de la “esencia™ del
hombre a la verdad del ser no tiene lugar, pues, sobre la base de la
existencia, sino que la esencia de ésta “es existencial ec-statica por
obra de la esencia de la verdad del ser””. La existencia del hombre
es esencial para la verdad del ser sélo por una relacién univoca,
aunque aleatoria, con éste. De modo que su esencia “no depende uni-
camente del hombre como tal”®, ni del Dasein en su ipseidad. Descar-
tando toda duda al respecto, Heidegger afirma categéricamente: “Asi,
en la determinacién de la humanidad del hombre como de la existencia
importa, pues, que no es el hombre lo esencial, sino el ser”®.

Como vemos, en este “humanismo” la situacién deparada al hom-
bre es la de una completa heteronomia con relacion al ser como un
Absoluto trascendente, mitico y supra-temporal.

La libertad del hombre desaparece en la medida en que a éste se lo
deshumaniza para hacerlo vacar como esencia fantasmatica a la “ver-
dad del ser”, y quedar enajenado de si mismo en la vecindad de un
Absoluto mitologizade, al cual corresponde un pensar arcaizante y
mitologizante, La humanitas no esta, aqui, como quiere Heidegger, al
servicio del ser, sino que ella queda aniquilada por éste.

Si el hombre ha conocido ya una especie de apatridad por enaje-
nacién en el ente, la que ha cristalizado en la metafisica, ahora Hei-
degger lo condena a una apatridad mas radical, confindndolo en la
vecindad de un ser hipostasiado, de un Ersatz del summum esse de
las religiones.

(1.2¥3) Brief iiber den Humanismus, pags. 78, 94, 79. Francke, Bern, 1947.
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10. El humanismo de Sartre.

A su vez el humanismo que define Sartre se resuelve en un subje-
tivismo que impide al hombre acceder a su ser. El hombre elige segiin
el temple de su subjetividad, y, por tanto se elige a si mismo como
cujeto'”, ya que él no puede sobrepasar su subjetividad. Pero no se
decide por su ser por cuanto éste no es tomado como la existencia en
<u ipseidad. Sartre supone gratuitamente que el hombre comienza por
<u existencia y, en virtud de la eleccién, remata en su esencia. Al ele-
girse a si mismo forjaria un paradigma para todos los hombres. Si,
por ejemplo, se casa comprométese no sélo a si mismo, sino que tam-
hién induce a la humanidad entera por la via de la monogamia, la
que queda asi erigida en paradigma por una eleccién individual. De
este modo, por la eleccién, se decide por una esencia, crea “una cier-
ta imagen del hombre™”; “eligiéndome, yo elijo el hombre” .

El humanismo de Sartre, tomando como punto de partida el cogito
ergo sum cartesiano, va a centrarse en el concepto que el hombre se
hace de si como conciencia pensante que se capta a si misma. Vale
decir que él afirma al hombre como ego cogitans, y no como existen-
te. puesto que la estructura del sum, y en definitiva la de la ipseidad
queda, para Sartre, enteramente velada. Por tanto, no ve que la es-
tricta elucidacion de esta estructura, tarea fundamental de la analitica
existencial, es lo que puede asegurarnos el acceso al ser del hombre.

El rescate del hombre de la enajenaciéon de si mismo, operada a
través del proceso por el cual su persona se ha perdido en la alteridad
‘en el ser del mundo como un ser para lo otro y de la objetividad),
<6lo puede realizarse mediante la centracién del hombre en la ipseidad
de su existencia. Esta es la unica via de accesién a su verdadera hu-
manidad. Se perfila, asi, un humanismo que, por asentarse en la li-
bertad y abrir la posibilidad para la recuperacién y afirmacion de la
ipseidad dentro de la estructura ontolégica existencial, cabe designar
como humanismo existencial o de la libertad. En él, mas aca de toda
iranseripeién conceptual y antropo-filoséfica, se patentiza el destino
existencial del hombre y de su humanidad en él

1y L’Existentialisme est un Humanisme, pags. 17 y 25, Nagel, Paris, 1946.
(2} Op. cit., pag. 27.
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EXISTENCIALIDAD Y OBJETIVIDAD
NORMATIVO-AXIOLOGICA EN LA ETICA

por FRANCISCO GONZALEZ RIOS

Le sistematizacion ética v el acto moral.

La accién moral ofrece siempre una fisonomia peculiar de perfiles
inconfundibles. En esencia, es elevada expresion de vida humana segiin
un estilo o forma ejemplar de aspiracion al bien. Ello supone una
necesaria coincidencia en los fines tanto de la naturaleza como del
espiritu; por consiguiente, implica, en la esfera del sujeto de la accién
moral, la unidad de sentimiento, razén y voluntad. He aqui el problema
mas arduo para la sistematizacién ética. En esa estructura del agente
moral la inextricable unidad de sentimiento, razén y veluntad obliga
a descubrir el principio de armonia en la intencién programatica hacia
el tan ansiado ideal de elevacion, sin que haya escisiones o mutilacién
en la esfera del Yo en cuanto a la unidad teleolégica de la Tendencia.
y asimismo sin violencia o sacrificio de la unidad ontolégico-existen-
cial, especialmente en cuanto a la trascendencia hacia un orden obje-
tivo o esfera del Valor.

Asi, no es posible plantearse problema ético alguno, y orientarse
en los senderos de una disciplina en cuyo ambito se articulan todos
los valores en funcién del valor moral, sin que nos veamos necesaria-
mente atraidos hacia la vida humana, tal como ella es y tal como esta
tejida en su concreticidad plena y multiforme dentro de las dimensio-
nes histérico-sociales a que pertenece y donde se desenvuelve. Esto
ocurre en toda problematica filosofica, ya que ella no puede cumplirse
al margen de la vida, pero se hace mucho mas patente y mas critico en
los planos de investigacién que corresponden a la Etica. Aqui, el hom-
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bre en su cabal y tltima realidad esta en juego, y como se trata del
hombre concreto y viviente, pensante y operante en su circunstancia
o mundo de encontradas exigencias materiales y espirituales, no es en
definitiva legitima una investigacion ética que, indiferente e esa reali-
dad coneretisima y singular que es el hombre, se limite a elaborar una
normativa ideal, subsidiaria de los presupuestos metafisicos o teolégi-
cos y a la vez prescindente de los cambios operados a través de la histo-
ricidad (dialéctica y activa) que a lo largo del tiempo se realiza en la
vida cultural por el esfuerzo polémico del hombre. Pero hay un dato
inmediato a la conciencia que como tal no requiere prueba: las con-
tradicciones que se anudan en la conciencia moral, o mejor atin el con-
flicto en que se desenvuelve la experiencia misma de la accién moral.
Aunque algunas sistematizaciones éticas hayan cerrado los ojos a tal
evidencia, y otras se hayan esforzado en superar tal contradiccion
mediante algiin artificio dialéctico, formal, lo cierto es que esta inme-
diatez a la conciencia moral de las contradicciones practicas, o mas
hondamente del conflicto, se nos impone siempre como un hecho.

Asi, la contradiccién practico-moral hunde sus garras en la concien-
cia moral individual y facilita la radicacién del conflicto en el tejido
mas hondo del ente existente, conflicto que tradiicese en la pugna
entre la moral individual y la moral social (allende los limites de la
estructura intima existencial) vale decir en ese ambito que acota y
preside la exigencia normativa de toda moral. El conflicto ex-traiia al
hombre de *“‘su mundo” y sélo mediante una fuerte y decidida volun-
tad de afirmacion existencial el hombre se en-traria para realizarse
auténticamente (ser y destino existencial) en la original e irrenun-
ciable vocacion de su ser como un “estar-en-el-mundo”.

En la filosofia moral sistematica cabe reconocer que Kant tuvo el
mérito de haber planteado el problema moral en términos criticos y
depurados, vale decir al margen de las motivaciones teolégicas o me-
tafisicas, asi como psicolégicas y sociologicas. Pero, sélo en cuanto al
planteo, porque de la solucién kantiana surge hasta la evidencia su
honda implicacién metafisica, la que transita toda su concepcién mo-
ral. al punto que puede decirse legitimamente que Kant termina por
echar las bases para una nueva “metafisica moral”, y no faltan inter-
pretaciones de su filosofia practica que hacen de ella hasta expresion
de un verdadero “teologismo moral”. Sin embargo. él ha dejado plan-
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teada la cuestién en los términos mas adecuados. El problema moral
es el problema del deber, y no otro que el problema del deber. La in-
vestigacién moral tiene que ofrecer una respuesta a la pregunta fun-
damental: ;qué debo hacer? Asi, preguntarme qué debo hacer en tal
circunstancia, ante la aparicion de tal o cual eventualidad, constituye
el interrogante ético fundamental, independientemente de sus otras
exigencias cuya solucién es no menos perentoria dada la naturaleza del
problema. No entraremos aqui en la critica a la solucién kantiana; sabi-
do es que su solucién formal a expensas del concepto abstracto del de-
ber no parece responder a la integral exigencia de una problematica
moral que atienda a expresiones concretas y particulares de la accién.
como lo ha observado, entre otros, Federico Rauh. Para Kant, el deber
no es otra cosa que la necesidad de nuestras acciones por el puro senti-
miento de respeto a la ley, mas especificamente el respecto a la “forma”
del mandato, que sélo puede estar en la necesidad y universalidad del
juicio-practico-imperativo. Por otra parte, como seglin Kant no hay
mas que dos causalidades: la natural, que sin duda podemos calificar
como determinacién, y la causalidad segin libertad, ocurre que la
ley moral, que se funcionaliza en el deber viene a circunseribir sim-
plemente un orden o legalidad especial, y la llamada moralidad no es
propiamente una realidad moral, ya que no es otra cosa que el resul-
tado de una “forma de accién” en el orden de la legalidad natural o
empirica, sensible, del mundo fisico, que se instaura en la medida en
que el agente obra obedeciendo a la legalidad racional, inteligible,
noumenal, del mundo metafisico, o sea del mundo de la libertad. Po-
driamos decir que la moralidad no es realidad a fuerza de no poder
ser ni fisica ni metafisica; naturalmente entonces s6lo “supone” una
realidad: la metafisica. Asi, la especificidad o excelencia de los senti-
mientos morales mas puros del hombre quedan totalmente relegados
al plano fisico. Como bien lo mostrara Schopenhauer, la piedad y el
amor, la caridad y la justicia, que en el acto realmente moral reparan
los excesos de rigor de la ley fria e inexorable, quedan asi subestima-
dos. De igual modo, resulta aparentemente vacio de sentido el sacrifi-
cio moral, pues frente al rigido dogmatismo de la ley racional-moral
kantiana, puedo preguntarme qué sentido cabalmente moral y humano
tiene mi independencia de la causalidad natural (que me hace autéma-
ta del mundo sensible) para seguir en la obediencia a la causalidad
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libre (que me hace autémata de la razén). Lo cierto es que en Kant
ni la opcién ni el sacrificio son “realmente” morales, pues la accién
moral “supone” ya haber optado a favor de la legalidad pura de la
razén, y “supone” ya el sacrificio de toda determinacién del orden
natural. En dltima instancia ofrece al hombre la gran ilusién de darse
a si mismo una ley.

La ilusién queda radicalizada, segiin nuestro parecer, en el plano
ambiguo que recorta una ética construida sobre supuestos iluministas
que hacen de la razén aquella facultad mas excelente a la que debe
subordinarse toda otra manifestacién del hombre. Su misma interpre-
tacién del hombre como ciudadano de dos mundos: el sensible o feno-
ménico y el inteligible o0 noumenal, nos pone indudablemente en la
perspectiva adecuada para una moral de tipo iluminista, sobre cuya
concepcién del hombre y del mundo la construccién sistematica de la
ética kantiana ha significado evidentemente, atin para los detractores,
un progreso frente a las sistematizaciones de la ética de bienes y de
fines, dependiente de la metafisica y de la teologia, al igual que frente
al hedonismo y al utilitarismo implicitos en las morales empiristas y
materialistas del siglo xvi. Asimismo, sostenemos que la mayor ilusién
del kantismo en cuestién ética esta en la pretensién de extraer a priori
la materia o contenido del deber a partir de 1a mera forma, o necesidad
y universalidad del imperativo categérico. Muchas son las discusiones
que ha suscitado esta solucién kantiana, pero mientras numerosas criti-
cas a la ética de Kant orientaban sus refutaciones hacia el llamado
exceso formal o formalismo, imputandole a Kant el error de haber
construido una ética sobre el “pivot” del deber y ofrecer como solu-
cién un deber carente de contenido, otros autores, sin mengua de las
criticas mas severas, reconocen sin embargo que puede advertirse, a
pesar de su formalismo, en el deber kantiano un contenido bien con-
creto, a saber la libertad existencial; naturalmente, después de una
revisién de la tematica metafisica cuyos resultados no impiden una
aproximacién entre las lineas de la ética kantiana y la actual concep-
cion de la ontologia existencial de Heidegger .

Consideramos que ambas interpretaciones no obstante diferir en el
sentido de la libertad, son coincidentes en cuanto a que la ilusién del
kantismo consistié precisamente en elaborar una ética del deber abs-

(1) C. Astrada. La ética formal y los valores, Univ, de La Plata, 1937.
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tracto y formal. Por eso, pensadores de orientacién tan distinta como
por ejemplo Belot y Rauh en dltima instancia coinciden sobre este
punto: asi el @ltimo, por ejemplo, habiendo mostrado la inevitable fali-
bilidad de la teoria kantiana del deber toda vez que se quiera aplicar a
un deber concreto, pues le seria imputable la critica a las morales que
sacrifican lo real a lo ideal, nos permite articular también las objeciones
del tipo de la moral positiva, lo cual a su vez no obsta para que con
relacién a la moral positiva pueda esgrimirse la critica a su implicito
empirismo moral enragée, igualmente cifrado sobre otra ilusién, que
Rauh " caracteriza como especie de “metafora social de la ogligacién
y de la coercién”.

La intersubjetividad prdctica y la experiencia moral.

La experiencia es compleja y en ella se teje todo un sistema de
relaciones. En tal sistema la funcién de la subjetividad es variada y
miltiple; aparte de la experiencia cognoscitiva, la subjetividad posi-
bilita la accién en la que se siente solidaria con otras subjetividades.
No es indispensable entrar aqui en la consideracién del papel impor-
tante que juega esta misma solidaridad en cuanto al orden cognoscitivo,
pues si este acuerdo no existiese acaso no podriamos tampoco abstraer
de la multiplicidad y diversidad de los sujetos criterio alguno que los
definiese o al menos caracterizase en su actividad o postura teorética
ante el mundo. Tenemos una aprehensién inmediata de la actitud total
(teorética y practica) de los sujetos individualizados frente a las expe-
riencias nuevas, tal como lo muestra exhaustivamente la psicologia
fenomenolégica contemporinea, atm antes de que la subjetividad
llegue a entrar en las estructuras de las experiencias socialmente
consolidadas y estables®. Sélo por esta primigenia y original actitud
de los sujetos en la experiencia puede entenderse que a través de las
mismas el cientifico descubra nuevos aspectos de la realidad, o que el
pensador cree nuevas sintesis y el artista se adelante intuitivamente a
la vida proponiendo nuevas formas y expresiones anticipadas de vida
a través de su arte. Otra prueba de esta solidaridad intersubjetiva en el

(1) F. Raun. L'expérience morale, Félix Alcan. Paris, 1926. Pensée théorique et pensée
pratique en “Revue philosophique de la France et de L’Etranger I1.

(2) Cfr. M. Merleau-Ponty. La structure du comportement. P.U.F. Paris. 1942 y la Phéno-
ménologie de la perception. Gallimard. Paris, 1947,
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orden teorético puede advertirse en el hecho de que las evidencias sen-
soriales (y atn aquellas de la razén como queria Descartes) adquieren
una fuerza de persistencia casi obsesiva sobre la subjetividad, pues
otras evidencias y otras certezas no despuntan en nosotros hasta que
se establece o reestablece el acuerdo con otras subjetividades. No se
entienda con esto una indebida justificacién de validez de la doxa u
opinién, sino mas bien la referencia a un “a priori prelégico o “ante-
predicativo”, a ese concierto o constelacion de estados animicos que
invaden la subjetividad y que en la dimensién ética hacen vacilar al
yo en sus mas intimas convicciones, en tormentoso y a veces inquietante
dudar hasta tanto esa subjetividad no encuentra el modelo ejemplar
de vida ética por el cual siente intimamente la solidaridad subjetiva
del préjimo como una forma de heteroconviceién o certeza practica.
Por consiguiente, no aludimos aqui a certeza alguna proveniente de
fuera, sino a la necesidad o exigencia de con-firmacién de la subjetivi-
dad moral frente a otras subjetividades también participantes en una
misma realidad ética existencial, en la que la instauracion de la existen-
cia moral se debe a esa misma fuerza de intima y autosuficiente con-
viceién o certeza practica. Tampoco nos referimos a una solidaridad
intersubjetiva a modo de reciprocidad de las conciencias como la
enunciada por Nédoncelle ™ sino a la intima exigencia de nuestra
subjetividad de saber-se con-firmada en la no menos intima conviceion
subjetiva del préjimo. Es decir que asi como el yo pienso en Kant es,
en la esfera tedérica, la categoria que posibilita la funcionalizacién
teorética de todas las categorias y constituye el amplio esquema sobre
el que se instaura la experiencia sub-categorial, y asi como en los plan-
teos de la filosofia teorética actual de filiacion fenomenologica se parte
de un “a priori” constitutivo de las posibilidades de la experiencia y
de la racionalizacién de lo inmediatamente dado en las sucesivas reduc-
ciones de lo factico a lo esencial, asi también en el plano ético esta
estructura “a priori” pre-categorial (digamos pre-mnormativa) de la
subjetividad préctica se instaura sobre la base de una co-solidaridad
existencial en el plano de la accién. Metafisicamente si la existencia
es co-existencia, éticamente la moralidad es co-solidaridad implicita

por el camino de la fidelidad al ser si-mismo o ser-auténtico no deve-
lado en la banalidad.

(1) M. Nédoncelle, La réciprocité des consciences. Aubier. Paris, 1942,
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Es indudable que esto obliga a pensar en una forma de heroismo
ético en tanto que la subjetividad practica, asistida por esta intima
conviccién, debe observar para poder mantenerse como nucleo vivo
de la moralidad una constante y dificil fidelidad a si misma. No nos
referimos con esto al concepto de fidelidad en connotacién totalmente
idéntica a la sostenida por Royce, tampoco al concepto de fidelidad a
la vida y a la interior voluntad de dominio que preconizara Nietzsche,
y menos atn a ese concepto de fidelidad tan estrechamente ligado al
concepto de esperanza sobre la que se estructura el homo-viator de
Marcel. Nos referimos a un intimo heroismo ético existencial en el
cual la fidelidad a si mismo consiste mas que nada en afirmar y pro-
teger la intima conviccién de la subjetividad practica impidiendo su
total alienacién en la mnecesaria trascendencia a la alteridad social.
Esta fidelidad asi concebida significa por un lado la delimitacion de
la fuerza activa y practico-moral de la subjetividad, y por otro el limite
que asegura como necesaria la trascendencia a la alteridad, sin la cual
no resulta comprensible la instancia ontolégica humana cuyo ser es
ély “su mundo” . Por lo demas. esta fidelidad al ser auténtico asegu-
ra siempre que en tal interrelacién co-existencial el ser del hombre no
podra nunca ser reducido a mero ente (que respondia a la oposicién
ser-ente) con todo lo cual aparece la persona como existencia y nunca
como “cosa’ ni fisica ni transfisica. Asi, parece evidente que todo nues-
tro pensamiento se rige en funcién de consensos sociales y que esto
ocurre en las experiencias del hombre mas comunes, pero no es
menos evidente que desde el fondo mismo de la instancia ontolégica
subjetiva e intima, que anima desde dentro todo nuestro proyecto exis-
tencial, hay como una suerte de resonancia afectiva y volitiva que
encuentra un oscuro modo intuitivo de conocer-se en la misma medida
en que la llamada persona moral, en cuanto existencial, se resiste a
ser reducida a la categoria de ente. Podemos entonces decir que si
bien el hombre es individuo, todo su humano conocer y su humano
obrar es siempre social y no logra instaurarse como subjetividad teoré-
tica y préctica sino por mediacién de la alteridad, término necesario
hacia el cual y por el cual nuestra intimidad trasciende; por eso en el

(1) M. Heidegger. Sein und Zeit, donde el problema ontolégico se radicaliza en la
estructura del ser v el ente; pues el ente es el tiempo, que toca la estructura de la tem-
poralidad en cuyo horizonte se circunscribe el ambito de posibilidad existencial. La relacién
pasa a constituirse pues como el ser y su mundo.
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analisis ontolégico existencial es absolutamente imposible la separa-
cién de la trascendencia y el valor. Pero no es menos cierto que la
socializacién no logra reducir la existencia humana a mero atomo so-
cial y menos atin a atomo individual; por ello siempre ha sido imposi-
ble (y lo es) admitir el supuesto de que analizando las estructuras de la
sociedad se pueda llegar al individuo humano integrado y como ente-
existencial. Tampoco es menos dudoso lo contrario, o sea que anali-
zando el individuo humano se pueda hallar la sociedad, porque lo
cierto es que esto mismo, lo segundo, sé6lo es posible en una esfera
del hacer humano ya inscripta (por la relacién individuo humano y
sociedad humana) en ese plano que se abre a expensas de aquella
subjetividad practica pre-légica o pre-predicativa. vale decir pre- nor-
mativa. Entonces, el ambito que la ética puede abarcar legitimamente
(y asi lo ha querido siempre aunque hasta ahora sélo se haya mostrado
| predominantemente normativa) es el ambito dual de la “objetividad”
practico-moral (orden posible para la legalidad moral o normativa
ética que prescribe el deber-ser de las acciones en cuanto sometidas a
ley de la razén o a las determinaciones provenientes de la esfera del
valor) y la “subjetividad” o intimidad practica irreductible a toda
exigencia normativa externa, y como tal subjetividad ética fundadora
de la Existencia moral. ;

La investigacién siempre ha tratado de sistematizar estas esferas o
ambitos éticos de la practicidad humana, cumpliendo una especie de
fenomenologia de la moralidad, como puede verse con toda claridad
desde la Fundamentacion de la Metafisica de las Costumbres de Kant
hasta la divisién metodolégica de la Etica propuesta por Nicolai Hart-
mann. El resultado de esta fenomenologia de la moralidad no puede
ser otro, en nuestra opinién, que el de la constituciéon y fundamen-
tacién de una normativa ética. En tal sentido la sistematizacién ha
venido cumpliendo en forma mas o menos satisfactoria con una de las
exigencias de esta disciplina cuyo calvario, como dice Juvalta® y co-
mo ha mostrado muy bien Lévy Briihl®, estd en la exigencia justifi-
cativa y ejecutiva, en otros términos, en lo teorético y en lo normativo.
Sin embargo, conforme a lo dicho, la normativa no puede agotar las
posibilidades de construccién sistematica de una ética puesto que por

(1) E. Juvavra. I limiti del razionalismo etico. Einaudi. Torino. 1945.
(2) L. Levy Bri'HL. La morale et la science des moeurs. Alcan. Par, 70 ed.
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debajo de esta normatividad se radicaliza un ambito de problematica
ética que hunde sus raices en la intimidad del sujeto practico, o sea
en la instauracién existencial o génesis del verdadero sujeto de la
moral. Asi, las mismas vicisitudes de la metafisica, desde Aristételes a
Heidegger. en el camino recorrido revelan una progresiva reduccion
del tema del ser (interpretado como el ser del ente) al tema de la
existencia, en una suerte de reinstauracién de la nueva metafisica co-
mo indagacién acerca del ser del ente que no es reductible a “cosa”,
vale decir entonces el ser-del-ente-humano. Luego, nos parece que la
tarea de una ética sistematica conforme a las exigencias no menos
sistematicas del pensamiento actual (que como tal no puede dar la
espalda a la vida y a sus cambios) estad precisamente en liberarse de
todo prejuicio logicista en la investigacién moral (sea de un logicismo
ético basado en el principio de la trascendencia, como en las morales
de la perfeccién y la salvacién auspiciadas por el intelectualismo ético
agatolégico y teleolégico, sea de un logicismo ético segun el principio
de la inmanencia como en el sistema moral de Kant o en los de ins-
piracién kantiana que se prolongan en la linea que la historia de la
filosofia denomina del idealismo aleman, es decir la linea que va de
Kant a Hegel). Ese logicismo ético tenia sentido en las diversas sis-
tematizaciones morales en la medida en que correspondia a las vicisi-
tudes de aquella metafisica orientada al problema del ser, que como
hemos dicho indagaba por el ser del ente, pero resulta harto imposible
hallarle igual sentido con relacién a la ontologia existencial en que se
concreta nuevamente el tema metafisico en cuanto indaga por el ser
de un ente especial y privilegiado como el existente humano. Y no
importa que Kant. en cuanto depende de la concepcién metafisica,
quede al margen de aquellos planteos, porque en su solucién, como
trataremos de mostrar més adelante, busca la superacién de aquella
metafisica, pero a consecuencia del modo cémo concibe la subjetividad
trascendental queda igualmente preso en el marco del logicismo ético
a que aludimos aqui.

El problema de la normatividad en la esfera prdctica.

Se ha dicho que el calvario de los sistemas morales esta precisamente
en la exigencia practica. Levy Briihl ha mostrado que la construccion
de la ética como disciplina filoséfica entrana una suerte de antinomia
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de dificil superacién. Lo normativo y lo teorético son exigencias in-
eludibles a las que debe responder toda ética. Mediante lo normativo
siempre ha intentado resolver o dar cuenta de la exigencia practica.
Mediante lo teorético se ha querido elaborar como verdadera ciencia.
Teniendo que ser ambas cosas, todo esfuerzo de sistematizacién ética
se ha visto girando en el vacio de la ambigiiedad y para resolver
semejante dificultad intrinseca ha luchado por una fundamentacién
teorética valida que ofreciese el rigor de la ciencia y facilitase, cohe-
rentemente, una derivacién legitima hacia el orden practico, como
una especie o “forma” particular de arte. Ni la sistematizacion filo-
s6fica de un Aristételes ni la de un Kant lograron superar debida-
mente esta ambigiiedad o doble exigencia intrinseca a la disciplina
ética que querian fundamentar. El primero, con la distincién entre
intelecto tedrico e intelecto practico, sélo ha podido echar las preca-
rias bases de una sistematizacién del orden ético mostrando la validez
de los juicios, resultado de la actividad de uno y otro intelecto, en
razén de su fin. Kant ha podido construir su filosofia practica sobre
la base de que no se ponga en duda la existencia de un uso practico
de la razén pura.

Por otra parte, las llamadas éticas positivas, o si se quiere mejor
del empirismo moral (sea de fundamentacién en la estructura y leyes
del sujeto, prolongandose por consiguiente en una sistematizacién de
corte psicologista; sea de fundamentacién en las estructuras socie-
tarias y leyes de la relacién convivencial, prolongindose por consi-
guiente en la sistematizacién de una ética, cuyo “estilo” ha podido
ser denominado sociologismo ético) han visto, quizas debido a su
innegable apego a lo fenoménico y a toda expresién directa de vida,
que el esfuerzo de construccién sistematica de la disciplina ética debe
partir siempre del analisis de las situaciones morales concretamente
vividas. Asi, estas concepciones se inclinan mas bien a ver la mora-
lidad como un factum o hecho real y por ende empirico, contraria-
mente a lo que ocurre en el planteo ético de Kant, decidido a ver la
moralidad ecomo un factum de la razén. Claro esta que la imposibili-
dad de eliminar en el dominio ético los prejuicios de un empirismo
gnoseolégico o de un sociologismo positivo han decretado el fracaso
de esta sistematizacién porque en ambos casos dicha disciplina viése
reducida al cuadro del relativismo, que vale tanto como sellar de
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muerte toda pretensién de constituir una verdadera ciencia del orden
ético. En el caso particular del empirismo. la sistematizacién se hace
a expensas de la reduccién de los actos a reacciones del sujeto, con
los bien conocidos supuestos de la homogeneidad en la estructura
psico-fisica de la naturaleza humana. y por ende su condicionalidad
empirica, que en tltima instancia llega a conferir una muy exigua
importancia a la norma practico-moral. En el caso del sociologismo
ético, las construcciones sistematicas decretan a su vez. implicita o
explicitamente, una eutanasia de la ética. porque reducida a sus im-
plicaciones mas profundas, toda normativa moral seria identificable
con las leyes convencionales del uso y la costumbre. confirmandose
en la reiteracién de una supuesta linea progresiva en nada contra-
dictoria a la evolucién del progreso material v social determinados
por el adelanto de la ciencia y el incremento de la téenica.

Pero en la esfera de las acciones humanas que caen bajo el domi-
nio de la especulacién ética asistimos al hecho (gue como tal no re-
quiere prueba y va intrinsecamente unido al conflicto antes aludido)
de la unidad de la conciencia moral. Esta siempre se resuelve en
decisién y supera asi la inmanente situacién de conflicto que deter-
mina la diversidad de motivos que concurren. Luego. desde el plano
de la mera facticidad hasta las simas ontolégicas de la conciencia
moral, histérica y temporalmente tejidas en el-ser-del-hombre-en-el-
mundo, la conciencia moral se nos ofrece como una estructura a la
vez unitaria y dual, en la alternativa de la decisién v el conflicto.
Por el conflicto se nos muesira como desgarrada por el drama o
pugna entre dos coerciones coincidentes en la unidad ontolégica, y
que abren las rutas dilatadas de la total proveecién existencial: la
banalidad, o en su defecto el ser si mismo: la autenticidad. Por la
decisién se nos muestra superando el conflicto merced a la eleccion
que, aunque limitada a la eventualidad o a la circunstancia, abre o
cierra alternativamente los senderos de acceso a la autenticidad. Co-
mo tal ya implica algo mas severo y tragico que el mero compromiso
con un plan normativo cuya validez ha sido previamente asegurada,
como ocurre en toda normatividad ética sistematica. a la que nos tiene
acostumbrados la filosofia moral. El compromiso aqui es de realiza-
cion de mi ser y la praxis ha pasado de la situacion meramente técnica
al rango de real y efectiva consumacién del ser existencial. Consuma-
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cién y no consecucién porque no se persigue otro ser, como fin de
la accién, que no sea el ente-existente, cuya realidad es ahora ser y
destino.

De tal manera, podemos aqui hablar de una efectiva realidad de
la moralidad, a diferencia de aquella que se nos ofrecia como mera
legalidad. Naturalmente, este planteo supone identidad entre objeti-
vidad y subjetividad en el ambito moral, como veremos mas adelante,
pero nos facilita ya la correlacién entre la estructura ontologico-exis-
tencial que conocemos como “mismidad” o “ipseidad” (en el dominio
de la analitica existencial) y la “intimidad™ o “subjetividad practica”
(en el dominio de la especulacién ética) que asi hemos dado en nom-
brar a la unidad de decisién de la conciencia a través del conflicto
y la alternativa de la accion.

\Sintesis de subjetividad y objetividad en la vida moral.

La experiencia, cualquiera sea su modo de interpretarla e indepen-
dientemente de las exigencias debidas a la esfera objetiva, indiscuti-
blemente no se lleva a cabo sino en el sujeto. Es okvio que en el
plan del conocimiento la experiencia resulta siempre subsumida en
la estructura categorial (légica y gnoseolégica) del sujeto, de donde
resulta el sistema de juicios y la legislacion que configura un orden
que podemos calificar de la pura teoria. Pero la experiencia moral,
que como tal es la experiencia de un sujeto, ofrece en cambio la
caracteristica inversa; en ella la relacion es mas bien de proyeccion
del sujeto, o dicho de otra manera es como si el Yo en vez de acusar
la existencia de un mundo, en el cual recrearse en curiosidad y ex-
pectacion, actuase a modo de “hacedor” de ese mundo y atn lo determi-
nase en la accion. Por eso una filosofia deliberadamente orientada a
describir y sistematizar la accién (especificamente la accién moral)
no es mas que la reflexién ordenada y coherente relativa al hecho
de la creacion de un orden o “mundo”. En él se asiste al proceso
singular de que la creacién implica la “subjetividad” activa y crea-
dora y la “objetividad” u “orden” como resultado de aquella activi-
dad, la cual en dltima instancia (por objetiva que sea o pretenda ser)
resulta fundida e inseparable, en una sintesis dialéctica, de la subje-
tividad que estructura la “realidad moral” y que podemos llamar el
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orden personal de intencionalidad ética. En suma, se trata de una
experiencia vital e integral del hombre, pues por la experiencia mo-
ral, que se presenta a modo de proyeccién del sujeto, el hombre tiende
a realizar la propia realidad existencial, vale decir orientar la propia
vida para lograr acabada y auténtica realizacién de su especifico mo-
do-de-ser. En este programa de realizacién existencial una visiéon desde
el plano o perspectiva ética nos permite discriminar (y no aislar o
separar efectivamente) dos ambitos: el de la “objetividad” y el de la
“subjetividad” articulandose en una mutua relacién dialéctica o sin-
tesis de verdadera vida ética. Decir realidad moral, entonces, es decir
vida humana en perpetuo esfuerzo de elevaciéon por realizar el ser
que le es propio, instaurando a su vez correlativamente un “mundo”
u “orden” que también le es absolutamente propio, y que siempre
implica al realizador en la entrafia de lo realizado. En este sentido,
aun hoy al cabo de tantas y tan diversas tentativas de sistematizacion
ética, nada pareceria mas adecuado que el elasico y tradicional prin-
cipio de la perfeccién, pues a poco que se advierta su sentido pro-
fundo se cae en la cuenta de que vida ética, como plan de elevacion,
y perfeccién moral serian una y la misma cosa. Por otra parte, si la
exigencia es de realizacién del ente existente sobre la base del autén-
tico ser del hombre, ello mismo denunciaria sin mas la validez, en
este plano, del principio de la perfeccién ya que en puridad no quiere
decir mas que realizarse cumplida y acabadamente. Pero el principio
de la perfeccion, en las concepciones morales que lo han sustentado,
ha funcionado en estricta relacién de dependencia a los supuestos
metafisicos y teolégicos que informaban dichas sistematizaciones y sin
duda hay que reconocer la fuerte consistencia sistematica de la ética
basada en el principio de la perfeccién. Mediante este principio la
ética no sélo se constituia en sélida y coherente doctrina referente a
la accién moral, sino que también se presentaba como testimonio de
que la misma vida practica fortalecia la doctrina metafisica de la
trascendencia en el sentido de una tradicién directa o indirectamente
subsidiaria de la imagen platénica (o si se quiere platonizante) del
universo fisico y suprafisico, y por ende de la vision misma a que
iba como adscripta la concepciéon del hombre. No vamos a insistir
en algo que surge evidente a través de la historia de la filosofia, es
decir la linea de un pensamiento orientado primero en la bisqueda
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de la sustancia o elementalidad fisica; después su superacién me-
diante la concepcién de una verdadera realidad trans-fisica, y en el
juego de esta dualidad la concepcién del hombre integrado merced
al principio de la sustancialidad del alma, en la esfera de lo metafi-
sico, y por su condicion biolégica, en la esfera de lo fisico o natural.
Concepcion que venia prefigurandose desde el periodo cosmolégico
presocratico hasta culminar con el hombre ciudadano de dos mundos
en el pensamiento moderno por obra de la sistematizaciéon de Kant.
Asi, basta mostrar esquematicamente los lineamientos generales de
la especulacién ética y metafisica tradicional para que aparezca en
toda su evidencia la intima relacién que han guardado entre si los
conceptos de perfeccién y trascendencia,

Pero la ontologia tradicional, en cuya virtud se construia la ética
de la perfeccion solidaria al concepto de trascendencia, se ofrecia
como explicacién suprasensible de lo sensible concebida toda ella en
‘funcién de la idea de Ser. Estructurada de esta manera resultaba ser
una suerte de trans-fisica orientada hacia un Ser visto en la perspec-
tiva de lo otro que no era el ente. Como se trataba del esfuerzo por
superar las limitaciones derivadas del conocimiento sensible no orien-
t6 su bisqueda mas que en la superacién del ente. El ser fué pensado
asi como el meta-ente, o sea el ser del ente. Luego la trascendencia
fué concebida en la perspectiva de facilitar el acceso al ser concebido
como meta-ente, es decir a partir del ente “cosa”. Asi también la per-
feccion, apegada a la idea de la trascendencia, facilitaba la supera-
cién del hombre como ser de la naturaleza y sin embargo irreductible
a cosa, vale decir al orden fisico dentro de lo cual carece de sentido
una ética. Entonces nada mas sensato que la dependencia respecto
del Ser; asi el Bien constituyéndose como dimensién practica del Ser,
venia a cumplir la exigencia de término final que satisfacia la teoria
para una interpretacién de la accién moral, pues el Bien era Ser y
el Mal no-ser.

Con Kant se asiste a la caida de la metafisica teérica a raiz de la
incognoscibilidad de los objetos adecuados a las Ideas trascendentales.
Asi, por la posibilidad de pensar las ideas pero por incognoscibilidad
de sus objetos, la ontologia se redujo a una fantasmagoria a la que
se estaria irremisiblemente condenado por exigencias propias de la
Razén. El sujeto trascendental en el plano teérico viene a ponerse
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sus propios limites (mundo fenoménico) y decretarse su propia fan-
tasia ideal (mundo noumenal). Como se ve, encadenado al mismo
planteo que toda la metafisica venia desde antiguo defendiendo, la
audacia de Kant llega a consumar con su método trascendental el
deceso de la metafisica tedrica. Pero el hombre, ciudadano de dos
mundos, mediante el uso practico de la razén ha revelado que algo
absoluto esta a su alcance, a saber: la libertad (noumenal) lograble
(y no cognoscible) por la moralidad.

Tenemos, por tanto, el siguiente planteo: las concepciones morales
basadas en el principio de la perfeccién parten del supuesto acritico
de la cognoscibilidad del Ser y por lo mismo de la identidad en el
plano ontolégico entre Ser y Bien. La idea de perfeccién correlativa
a la idea de la trascendencia encuentra su mas coherente sistematiza-
cién en el intelectualismo ético de bienes y de fines. Kant, con su
planteo del conocimiento, derriba la posibilidad sistematica de la éti-
ca construida en funcién de los conceptos de trascendencia-perfeccion.
Pero su planteo filoséfico recupera en el orden de la praxis la im-
pronta metafisica cuya imposibilidad constructiva quedara sellada en
el orden de la teoria. La moral se muestra asi como esa especial lega-
lidad en la que intrinsecamente circula la realidad de la libertad., o
sea como una esfera de la experiencia (privilegiada experiencia inte-
gral) cuya unidad (factum de la razon) es escindida en el analisis
teorético de la vida moral, pues en la sistematizacién ética, Kant
aparta la facticidad empirica (naturaleza y causalidad) de la facti-
cidad moral o supraempirica (razén-practica y libertad). Sin embar-
go, si la sistematizacién ética escinde la vida y la experiencia moral,
hay en Kant, con relacién al planteo anterior, una evidente radicali-
zacion del problema ético, con sus implicaciones metafisicas, en la
esfera del Sujeto. El principio de la autonomia moral viene a sefialar,
aparte de sus otras articulaciones mostradas por el mismo Kant en
la Critica de la Razon Prdctica, la interiorizacién del dominio de la
filosofia moral a la esfera del Sujeto. La linea del idealismo, a partir
de Fichte especialmente, ha desarrollado en un sentido coherente y
sistematico esta interiorizacién de la praxis moral a la esfera del su-
jeto. Pero naturalmente el idealismo ha construido una sistematiza-
cién ética a expensas de la idea de un Yo abstracto-absoluto, tal como
lo presentara Fichte desarrollando coherentemente y llevado a sus
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tltimas consecuencias el punto de vista kantiano. Asi, a la pareja de
conceptos: perfeccion y trascedencia (cuya mutua relacién y validez
hemos considerado correlativamente en plano ético y metafisico den-
tro de los lineamientos impuestos por las exigencias de la ontologia
tradicional) se opone ahora la pareja de conceptos: .autonomia e
inmanencia.

La intimidad prdctica: la intencion y el esfuerzo morales.

El obrar humano, considerado universalmente y en cuanto orien-
tado segin una determinada intencién, sin duda alguna constituye
objeto de la Etica. Mas, como la intencién sélo revela su alcance y
sentido en funcién del fin, he aqui que descubrir la especificidad
moral de una intencién supone previamente la elucidacién del Fin
(o los fines) de la moralidad. Por otra parte, como la aspiracion de
la Etica ha consistido siempre en dar pruebas de la validez objetiva
de ciertas acciones humanas se ha visto en la necesidad de postular
un bien o fin valioso a modo de “objetividad” con relacién a la cual
el yo-moral, o si se quiere la “subjetividad intrinsecamente Etica”,
resultaba como subsumida o al menos coaccionada, cuando no total-
mente desvitalizada en su tendencia por imperio de un rigorismo for-
mal. Pero cabe advertir que en el anilisis de la intencién moral ha
privado casi siempre un punto de vista o perspectiva afecto a ver la
intencion, y por ende su especificidad moral, desde el ambito de la
objetividad, entendida como necesidad de la razén, o necesidad enti-
tativa del bien y atn del valor. Sin embargo, es evidente que para
determinar la moralidad de las acciones humanas es insuficiente todo
analisis, por exhaustivo que sea, que se limite a la intencién. La mo-
ralidad exige el esfuerzo™ y gracias a ¢l la actividad moral no per-
mite su reduccién a mera techné, a simple “arte moral racional” y
mucho menos a un automatismo sutil. Asi, la especificidad estricta-
mente moral de ciertas acciones humanas supone una diferenciacién
e individuaciéon de la conciencia moral en términos de conciencia
intencional y esforzadamente ética, de lo contrario la vida moral sélo

(1) Para esta nota esencial de la moralidad bastaria recurrir a la tesis de Fichte o al
sentimiento del esfuerzo segiin M. de Biran. Como obra donde se apela a un analisis similar
al nuestro indicamos el libro de Daniel Christoff, Le temps et les valeurs, de la coleccion
Etre et Penser. Neuchatel, 1945.
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habita en un orbe ideal irrealizable o en el engrama de la fantasia
y el sueno.

Nuestro planteo inicial acerca de la intimidad practica exige por
consiguiente llevar el analisis hacia la esfera de la actividad del yo-
moral o de la subjetividad practico-ética para dejar previamente es-
tablecidas algunas consideraciones sobre la funcionalizacién de los
resortes que integraran la estructura peculiar de la conciencia moral
en sede no ya factica sino existencial. Asi, sentimiento, voluntad y
actividad de la razon se funcionalizan en una estructura sui generis
cuya sintesis es reacia a todo analisis elemental de sus factores. Vale
decir que el sujeto de la accién moral, o agente como se ha preferido
denominarlo, se presenta en tanto que ente-existente como una estruc-
tura ontolégica (irreductible a otro ente o cosa), abierta en proyec-
ciones multiples o trascendiendo en variados esquemas provisionales
de la accion, dentro de cuyo nicleo vital mas interior es imposible
separar sentimiento, voluntad y razon.

Ahora bien, si un analisis, a modo del analisis elemental, no puede
discriminar estos factores en su pureza psicolégica, ello no impide sin
embargo que pueda operarse a la manera de la analitica existencial.
Aqui, el agente moral en tanto que ente humano —sobreentendida ya
la analitica existencial que lo considera en la dimensién ontolégica—
ofrece, en la dimensién ética, dos estructuras mutuamente implicadas
en la accién: la intencion y el esfuerzo. Ambas serian correlativas, en
el plano de una analitica ético-existencial, a la trascendencia y a la
libertad, en el plano de una analitica ontolégico-existencial, supuestas
ya las otras determinaciones del existente humano que lo definen co-
mo ser-en-el-mundo. Si recordamos que la intencién moral ha sido
vista en la perspectiva que se pronuncia por el lado de “la objetivi-
dad” sera facil acceder a la caracterizaciéon que propugnamos: por la
intencién moral el acto parece resultado de una verdadera fusién
donde se hallan funcionalizadas en sintesis operativa la voluntad y
la razén, mientras que por el esfuerzo moral el acto parece mas bien
resultado de una sintesis operativa en la que se funcionaliza el sen-
timiento y la voluntad. La voluntad seria asi el resorte activo que
facilitaria a un tiempo la implicacién del esfuerzo y la intencion
estructurados en el plano ético-existencial. Tendriamos entonces que
la intencién moral seria aquella estructura adscripta mas bien al pla-
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no de la “objetividad”, y el esfuerzo moral en cambio aquella otra
estructura adscripta mas bien al plano de la “subjetividad”, e indu-
dablemente ambas: objetividad y subjetividad, en una relacién de

implicacién estrictamente valida en la esfera ética'”.

Ahora bien, el primer plano, o sea la “objetividad” abriria la pers-
pectiva de una visién practico-moral-objetiva en la que una Fenome-
nologia de la moral podria deseribir los diversos contenidos concretos
de la vida moral en proyeccién objetiva; y tras cuidadosa y pulera
descripcién mostrar las normas y leyes de validez practica referentes
a las distintas correlaciones que en el terreno de la praxis se extien-
den a la complejidad de los actos humanos por la condicién social
del hombre: relaciones ético-juridicas; ético-politicas y sociales, etc.
En sintesis, su cometido mas propio estaria cefiido a la descriptiva y
a la normativa ética, gravitando en ltima instancia con mayor énfasis
el propésito de determinar la legalidad de ciertas acciones humanas,
que por el modo como traducen el esfuerzo intimo en una intencio-
nalidad objetivamente valiosa (ya sea el Bien, la Ley, el Valor) me-
recen el calificativo de morales.

El segundo plano, vale decir el de la “subjetividad™ abriria la pers-
pectiva para una visién de la “intimidad practica” donde ya no podria
calar hondo una Fenomenologia de la moral y sus exigencias norma-
tivas. Esta “intimidad practica” vendria a significar en la Etica un
ambito existencial correlativo a la “ipseidad” en la Ontologia del ente
humano. Su dominio propio podria ser denominado plano de la Exis-
tencia moral, donde ya no rige la normatividad externa sino mas bien
una normatividad interna, que no puede ser otra que la categoria

(1) Asi, conforme a nuestro planteamiento, aunque en otro esquema interpretativo de la
vida ética, con Kant y ain después de Kant, todo racionalismo moral ha contado en mayor
o menor grado con la legitimidad de una identificacién entre voluntad pura y razén prac-
tica, con lo cual se ha visto en la imposibilidad de llevar el andlisis ético allende el plano
que denominamos de la normativa ética, y por lo mismo ha sacrificado o mutilado la in-
tegral vitalidad de la ética a favor de un rigorismo formal, abstracto e ideal, cuando no
sacrificé al sujeto de la praxis moral, el hombre como unidad existencial y personal, a favor
de un mero ente impersonal, determinado por el imperio de una “formalidad” que lo bana-
liza en las redes de un mecanismo legal originado en la sociedad, como en el positivismo
y en el sociologismo ético. Las morales de cufio sentimental, en cambio, con Schopenhauer,
Scheler y otros, mas afectas a radicalizar el esquematismo de la accién en una unién o sin-
tesis prictica entre sentimiento y voluntad, estarian mas bien en la orientacion que nosotros
hemos sefalado al considerar el esfuerzo moral. Por ello habrian abierto las posibilidades
del andlisis ético en la misma perspectiva que ofrecemos en nuestro planteo de la existen-
cia moral.
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ético-existencial de la fidelidad al ser-si-mismo o autenticidad. Por
consiguiente, esta perspectiva de la indagacién moral en el plano de
la Existencia moral quizas pueda sin violencia alguna recibir el nom-
bre de Ontologia-existencial de la moral. De esta suerte, una Feno-
menologia de la moral, cifrada en la “objetividad” ética, se veria
completada en sus indagaciones acerca de la especifica intencionali-
dad de los actos morales por una Ontologia-existencial de la moral,
cifrada en la “subjetividad”™ ética, y orientada en el analisis del sen-
tido mas especificamente humano del esfuerzo moral.

Advertimos desde ya que nuestra indagacién parte del niicleo mis-
mo del conflicto, sobre cuya original experiencia aspiramos a cons-
truir la sistematizacién ética requerida. Ya para Kant y para las
sistematizaciones morales de inspiracién kantiana, el conflicto entre
la inclinacién y el deber sefialaba una radical experiencia en funcién
de la cual el problema moral asumia su enorme significacién ética
y metafisica, puesto que sobre la base de tal conflicto en Kant se
hace el transito a la coexistencia de necesidad y libertad en el hombre.
Por otra parte, en las concepciones axiolégicas de la filosofia contem-
poranea (dejando a un lado la ardua cuestién del subjetivismo u
objetivismo del valor) la construccién sistematica de la Etica se erige
también a partir de la experiencia del conflicto entre la tendencia y
el valor. Asimismo. puede afirmarse que algunos representantes de
las corrientes filoséficas francesas contemporineas en materia Etica
son subsidiarios del planteo bergsoniano, donde se ha mostrado la
riqueza psicologica y metafisica de la experiencia moral porque pre-
cisamente en la conjugacién entre la moral de “presién” y la moral
de ““aspiracién” el acto ético deviene un acto creador, y por consi-
guiente libre, merced a esa peculiarisima vivenga del conflicto que -
solo logra superarse en la intimidad del agente moral, al recrear —de
un modo sui generis y se diria casi inefable— mediante la emocién
que todo lo anima desde dentro, la estructura misma de la experiencia
conflictual. Esta, de no ser asi, acarrearia una escisién o desgarra-
miento insuperable en la unidad concreta y viviente del hombre, uni-
dad de vida, de “pasiéon™ y “accién” que viene insinuindose en el
pensamiento de Bergson desde les données immédiates . . . a través de
la dinamica conjugacién entre el yo superficial y el yo profundo. En
este sentido, corrientes actuales, como la del espiritualismo francés,
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no puede negarse que son subsidiarias del coup de sonde bergsoniano,
como ocurre por ejemplo en Louis Lavelle y René Le Senne. El pri-
mero con su planteo de una verdadera y original instauracién o cons-
truccion del orden moral del valor, que configura la esfera propia de
lo que denomina ontologia preferencial . El segundo, Le Senne, con
su interpretacion de la esencia del acto moral donde también conjuga,
en la radical experiencia del conflicto, lo que él denomina la fuerza
y la forma® equivalentes a la inclinacién y al deber, respectivamen-
te, en el planteo kantiano, asi como también a la tendencia y al valor
en las éticas axiolégicas contemporaneas.

_~Roger Daval en reciente publicacién sobre el problema de los va-
lores® recurre precisamente a las nociones de “forma” y “contenido”
en cuanto al valor, para distinguir lo que podriamos llamar en len-
guaje logico lo genérico y especifico respectivamente. Asi, ajustando
la relacién entre el planteo de Le Senne y las investigaciones de
Daval podemos decir que, en la actualizacién del valor moral, la for-
ma del valor es lo que entra en conflicto con la tendencia (o fuerza
como dice Le Senne) y no el contenido especifico del valor moral.
Este contenido —sostenemos nosotros— resulta precisamente del es-
fuerzo de la “intimidad préctica” cuya trascendencia al valor (for-
ma) operada por la mediacién de la intencién, permitira la inmanencia
de un fin moral en la estructura total del sujeto de la praxis ética,
configurando asi una “subjetividad” moral sui generis que no puede
ahora confundirse con aquella otra postulada en la persona moral
(con Kant y otros) como “forma™ a expensas de la universalidad y
necesidad de la razén. Nos parece innegable, entonces que inclinadas
mas bien a ver en la persona esa objetividad de tipo légico (como ne-
cesidad y universalidad) en lugar de llegar a la persona desentrafian-
do las posibilidades y la riqueza moral insita en la “subjetividad”,
aquellas sistematizaciones son pasibles de la objecién de haber caido
en la hipéstasis de la persona moral en funcién de los postulados
del ser o de la libertad. Asi, la “objetividad™ era, en las morales de
inspiracién racionalista, resultado del concepto de un fin objeti-
vamente valido, como el bien, y en cuanto a Kant era resultado del

(1) Louis LaveLLE, Traité des Valeurs. Colece, Logos. P. U. F., 1951
(2) ReNE LE SENNE, Le Devoir, P. U. F. Paris, 1931.
(3) Rocer DavaL, La valeur morale. P. U. F. Paris, 1950.
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deber como necesidad de las acciones; rigorismo, exceso formal y
validez abstractiva que ya ha sido reiteradamente sometido a criticas
entre otros por Rauh™ al hablarnos de un deber-ser no meramente
ideal sino concreto que surge en un “hacer haciéndose™, asi como por
Scheler®, Simmel® y otros, entre ellos el mismo Windelband“, tan
preso en los lineamientos kantianos,

La estructura de la intimidad prdctica en la esfera ética-existencial.

Si nos adentramos un poco precisamente en la estructura subjetiva
que posibilita integralmente la experiencia moral hallaremos un yo
empefiado en una inextricable trama de relaciones extraindividuales
y supraindividuales, sin que por ello pierda el peculiar caricter de
“subjetividad”. En esta trama de relaciones lo primero que encon-
tramos es que la llamada autonomia de la persona, en el sentido kan-
tiano o del yo absoluto como diria Fichte, se halla evidentemente com-
prometida. El yo no se siente nunca como sujeto simplemente en el
puro conocer y si se siente siempre especialmente como un yo en la
actividad practica donde es evidente que advierte la existencia de “un
mundo” como limite. Este es el punto de partida de nuestra indagacién.
Asi, ya para Maine de Biran hasta el mismo conocimiento no se pro-
duce sino merced a ese triunfo del esfuerzo en nombre del cual la acti-
vidad cognoscitiva sefiorea sobre el material resistente de la realidad
exterior. En Fichte el punto de partida, aun en el orden teorético;
quedaba sefialado por la consistencia de una multiplicidad de resisten-
cias en las que una espontanea y libre actividad yoistica descubria el
dato de la sensacién como consecuencia de un agotamiento o situacién
limite de la propia actividad. No se trata en el caso de Fichte de un
dato intuitivo sino inferido, pero de todos modos la sensacién para

él no es mas que el dato en que se toma conciencia de la separacién

entre la realidad del espiritu y la realidad material. Asi, decimos
nosotros, el yo se siente realmente como una intimidad practica por-
que el hecho de instaurarse como tal, en el tejido compacto de la vida

(1) Fringric Raun, L'expérience morale. Alcan. Paris, 1926. Pensée théorique et pensée
pratique. “Revue Philosophique de la France et de L’Etranger™.

(2) Max ScHELER, Etica. Rev. de Occ. Madrid. 1942,

(3) Georc SimmEL, La intuicion de la vida. Nova, Bs, As., 1949,

(4) W. WinpELBaND, Preludios Filoséficos. Cap. 18. Bs, As., 1949,
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histérico-social, exige que en el seno de esa misma intimidad surja una
resistencia y esfuerzo por afirmar la subjetividad frente al designio
de una exhaustiva socializacién del yo. Luego aquello que hace del
yo un verdadero sujeto de la vida moral es la toma de conciencia de
su inagotabilidad en la proyeccién hacia la esfera extrasubjetiva o so-
cial, dicho de otro modo que su ser intimo o mismidad ontolégica no
quede agotada en la trascendencia hacia la alteridad social. Es este
juego peculiar, y al mismo tiempo su “individuacion” en el juego, lo
que permite que el yo se descubra e instaure a si mismo como intimi-
dad practica en la doble exigencia de trascender hacia la alteridad sin
~agotarse en ella, es decir sin pérdida de su mismidad. He aqui enton-
ces un doble movimiento de trascendencia e inmanencia. Los otros
sujetos particulares, aun cuando se ofrezcan en la intima conciencia
del ta o en la conciencia social, y aunque la “objetividad” en tanto
que leyes convivenciales y normas impersonales graviten coercitiva-
mente sobre este sujeto de la vida moral, no alecanzan nunca en modo
alguno a agotar la peculiaridad de este sujeto, su propia riqueza y
contenido existencial originario. La estructura objetiva que forman los
tu como uti singuli, asi como la que forma la sociedad en tanto que uti
universitas integran la experiencia moral de este sujeto no ya como
términos extrasubjetivos de mera referencia en el despliegue o explici-
tacion practica, sino como una red o sistema de otros sujetos morales
(y por ende de otras intimidades pricticas) poseedoras de experiencia
moral y por lo mismo de una igual realidad ética y de una no menos
inagotable existencia moral. Asi, en la estructura de la co-existencia
-y del ambito social, la funcién del sujeto del orden ético se ve ejer-
cida a un tiempo separada y conjunta con relacién a una multitud
de otros sujetos particulares, y a mayor abundamiento de la alteri-
dad social que integran dichos sujetos. Asi también, la funcién prac-
tica de cada uno de esos sujetos de la vida moral resultard condi-
cionada en la medida en que surgen las continuas interferencias de tal
multiplicidad de sujetos singulares entre si y de los sujetos de esa vida
colectiva, pero la funcién prictica moral de cada uno de estos sujetos
sera a un tiempo libre e incondicionada por la toma de posicion del
sujeto, ya que las interferencias no alcanzan a agotar nunca la riqueza
interior o la intimidad practica que, desde dentro, anima a cada parti-
cipante de la experiencia moral. En estilo metaférico y a fin de que la
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intuicién se oriente en este plano de consideraciones, diremos que la
intimidad practica comienza a perfilarse alli donde se dibuja la linea
de conjugacion entre la moral de “presién” y la moral de “aspiracién”,
naturalmente gracias a la evidencia de que el sujeto de la accién moral,
lejos de agotarse en la red de ese conflicto, hace de éste la materia
de la experiencia mas capital del sujeto, lo cual le permite instaurarse
como intimo y profundo sujeto de la vida moral; experiencia del con-
flicto en el plano ético existencial correlativa a la de la angustia y
dereliccion en el plano ontolégico existencial.

Kant y especialmente todos los filésofos de inspiracion kantiana
procuraron superar lo que ellos entendian como el peligro de una
subjetividad relativizadora en el planteo de la moral. Mediante el
llamado a la universalidad, o validez objetiva y necesaria de la ley,
la sistematizacién ética se ponia a cubierto de toda posible relativi-
zacion, pero naturalmente esto sélo podia ocurrir sobre la base de la
identidad intrinseca (identidad racional) de los procesos singulares
en la esfera de los sujetos morales. Una ley moral tinica y siendo tnico
el camino de la experiencia moral (ya que era ratio cognoscendi de la
libertad y ésta ratio essendi de la moralidad. vale decir sélo dos caras
separables en el dominio de la teoria dentro de la arquitectura de la
filosofia critica) las vias por las que ésta podia discurrir ya estaban
trazadas y no podian ser sino idénticas para todos, individuos y colec-
tividades, vale decir obrar segiin principios universales o sea racio-
nales. Estos principios siendo ademés de universales propios de cada
sujeto en cuanto éste era entendido como ser puramente racional, ven-
drian a constituir un orden ético que puede ser al mismo tiempo consi-
derado como “objetivo” y “subjetivo”, universal y personal, colectivo
e individual. En este orden ético el yo (no el de la subjetividad tras-
cendental sino el yo como sujeto real y concreto de la vida moral) seria
paradéjicamente auténomo y dependiente, libre y determinado, legis-
lador y subdito, es decir seria como el punto ideal de referencia para
una admirable coincidentia oppositorum. Tal es en dltima instancia
el fundamento mas radical del sistema de las criticas, cifradas en la
concepcion kantiana del hombre, es decir visto el sistema desde el
plano de la cuarta y mas fundamental pregunta: ;qué es el hombre?

Pero este punto de vista ideal, esta coincidentia oppositorum, si no
‘entran a funcionar los supuestos de una concepcién iluminista del
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hombre resulta insuficiente para fundar sobre su base el orden ético,
ya que aun cuando sabemos que el principio de la accion moral debe
ser universal (por lo cual Kant fundamenta el deber) no nos informa
acerca de cuales son las acciones que han de valer como universales y
cudles no. Y si la discriminaciéon entre unas y otras procede sélo de
la Razén no hay mas criterio que la no contradiccién entre el mandato
condicionado (méaxima) y el incondicionado (ley), con lo cual caemos
en el deber abstractivamente considerado, donde s6lo se nos dice en
realidad cual es la exigencia impersonal del deber. La respuesta como
es natural no podra ser obtenida entonces sino merced a la observa-
~cién, o mejor dicho a través de un analisis de la experiencia moral, o
“lo que es lo mismo a través de una consideracién histérica y tempora-
lizada del principio racional del deber cuya universalidad, es evidente,
s6lo puede regir para los entes ideales y de una necesidad ab aeterno
y no como “universales de la aceién™ para una necesidad sub especie
temporal, que es lo que queremos decir cuando apelamos a la palabra
histéricamente.

Por cierto, aun cuando se conciba el orden ético como objetividad
lo menos que puede proponerse el filésofo es no caer en un rigorismo
de necesidad légica que despersonalice al sujeto de la acciéon moral y
lo reduzca a la condicién de ente, de lo contrario por mucho que se
quiera sustraer a la persona humana del inexorable mecanismo de la
naturaleza lo @nico que se logra es hipostasiar una persona cuyos actos
son también respuestas perfectamente coherentes dentro de un cierto
mecanismo racional. Asi, se ha querido salvar la autonomia de la
persona humana al decir que la persona acepta la ley moral libre-
mente por ser un mandato de la propia razén, pero en este sentido
las criticas valen por igual tanto a sistematizaciones como la de Spinoza
cuanto la de Kant. El primero al reducir la libertad al amor fati, es
decir al inexorable rigorismo emanado del ser supremo a cuya instan-
cia ontologica accedemos por el amor intellectualis, terminaba por re-
conocer que todo era necesario y aceptaba sin inquietud la necesidad
como un hecho de la propia razén. En el caso de Kant, desde este
angulo, la cuestion no ha variade mucho porque el principio del deber
se explica por la necesidad de las acciones y lo tinico que mueve al
sujeto de la accion moral a regir sus actos por el deber es el respeto
a la forma universal del imperativo el cual obtiene su fuerza impera-
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tiva de la necesidad racional. En esto, segin Kant, residiria la digni-
dad de la persona moral que se resuelve en los términos de una pura
autonomia racional, vale decir capaz de darse la propia ley. No vamos
a insistir en el argumento que, llevado a sus ulteriores consecuencias,
prueba que el sujeto de la accién moral en Kant se independiza de una
legalidad para esclavizarse a otra legalidad. Lo que queremos signifi-
car aqui es que desde el racionalismo y pasando por el idealismo hasta
algunas de las expresiones roménticas como la de Schelling circula
por los estratos mas profundos de la especulacién el supuesto o al
menos la ideal aspiracién a la coincidentia oppositorum, que por un
lado sefala definitivamente la primacia de un monismo ético y en tal
sentido tiende a eliminar todo pluralismo en la justificacién ética. Es un
dato histérico innegable que el idealismo desde su forma metafisica
hasta sus formas practicas se resuelve en un monismo ético, pues res-
ponde con una arquitectura sistematica afirmando la unidad entre idea
y accién como clave de todo su sistema. En este sentido hay una per-
fecta identidad que corre por las venas de los organismos morales en
las filosofias sistematicas conocidas como ética de la perfeccion, ética
formal e idealismo ético. En la ética de la perfeecién se ha concebido
la vida moral y las normas que aseguren la eticidad eomo momentos
o transitos coherentes que responden en dltima instancia a una légica
de la accién gobernada desde el modelo o Ser perfecto hacia el cual
debe tender el sujeto de la accién moral. En la ética formal se apela
al recurso abstractivo de una ley formal de validez objetiva, o sea ne-
cesaria y universal, que no encuentra puesto alguno en la realidad
histérica y de vida en que de hecho transcurre la experiencia moral;
asi se ha debido transferir la génesis y la esfera de accion a un mundo
practico noumenal, es decir al dominio de la razén en uso practico.
En el idealismo ético, dando por descontado el planteo de Fichte ya
que éste no hace mas que exagerar y llevar a sus ulteriores consecuen-
cias el principio del deber de la ética kantiana, y si a partir del pri-
mado de la identidad y la interpretacién de la libertad como necesidad
en el caso de Schelling, o de la identidad entre lo real y lo racional
como en el caso de Hegel, lo cierto es que la accién moral del hombre
aparece regida siempre por una légica interior, férrea e inexorable,
que no permite sustraer a la persona humana de esa mecanica ideal
que explica el devenir histérico temporal y por consiguiente las accio-
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nes morales del hombre. Sabido es que en el planteo hegeliano nada
escapa a la inexorable sagacidad o astucia de la historia porque en el
fondo ésta es gobernada por la astucia de la razén que se ha tempo-
ralizado y se desenvuelve dialécticamente en una sucesién de aparen-
tes y extrinsecas contradicciones, pero en real e intrinseca unidad.
Pero el fondo ya oscuro, ya fatigoso y no menos incierto y errabundo
de la historia, con su contradictorio hacer y deshacer en la pluralidad
mnumera de senderos y de perspectivas que ella inaugura a través del
mismo proceso en que se va realizando, no es por cierto pasible de ser
reducido a una intrinseca necesidad légica, unitaria, sin trasponer los
umbrales de la experiencia y de la vida en su trajinar y hacerse, o lo
que es lo mismo sin suponer un hilo metafisico oculto y sustancial que
corra por debajo, por eso para Hegel la sustancia es Sujeto, pero a
expensas de una abstracta despersonalizacién del factor humano de la
accién, especialmente en la aceién moral, cuya subjetividad pasa al
grado de ente o cosa objetiva, o sea entidad histérica y temporal en
devenir y cambio, pero en ultima instancia ente, y no existencia como
bien lo ha probado la reaccién de Kierkegaard.

Mas, si observamos la actividad y el sujeto de esta vida ética en los
escuetos limites de la experiencia moral advertimos por un lado que no
es posible olvidar que ella tiene su fundamento inmediato en un yo.
vale decir en una subjetividad, que no caracterizamos como subjetivi-
dad trascendental, pues implicaria hacer de ella un sujeto del sujeto
interviniendo continuamente mediante la sintesis a priori (que-la
individualiza como subjetividad trascendental), sintesis que como sa-
bemos se funcionaliza teoréticamente y no puede intervenir en la acti-
vidad practica de otro modo que como sintesis trascendental. Asimismo,
si bien no es posible olvidar en el analisis de la experiencia moral que
ésta tiene su fundamento inmediato en un yo, vale decir en una subje-
tividad. por otra parte tampoco cabe olvidar que si, conforme al planteo
critico, no es arbitrario anegar en el yo trascendental todas las fun-
ciones propias del sujeto en lo que ataiie al aspecto cognoscitivo o
teorélico, en el orden ético hay que reconocer que nada autoriza a
transferir a ese mismo yo, postulado abstractivamente, todos los valores
morales, como aspira el planteo axiolégico, o la ley moral en la buena
voluntad base de la libertad como lo postulaba la ética kantiana. En
suma, que nada autoriza a transferir a la subjetividad trascendental
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todos los determinantes de la misma moralidad reduciendo a la nada
o a valores negativos toda otra relacién practica en la que el yo para
obrar se ve implicado, como subjetividad empirica, en la perspectiva
de relacién con la naturaleza, y como personalidad en la perspectiva
de relacién con el mundo histérico y social. Es decir que nada auto-
riza a negar, por imperio de las exigencias sistematicas, la vida mis-
ma que anima al yo empirico y a la personalidad integrada en el
complejo social.

El problema de las categorias éticas de la subjetividad prdctica.

Si, conforme a lo dicho, hay que eliminar de esta esfera de la intimi-
dad practica toda forma de causalidad, pues de lo contrario se caeria
nuevamente en el planteo de la “objetividad” ética como “necesidad”,
con lo cual se postula un orden supra-personal sea de la Razén, sea del
Valor, nos queda entonces que esta “subjetividad” se estructura onto-
légicamente como co-existencia. Esta co-existencia, cuya prueba ha sido
muchas veces reiterada en sede ontolégica-existencial, no impide sin
embargo la instrumentaciéon de categorias en sede ética-existencial,
como son las de fidelidad al ser auténtico y la co-solidaridad. Ya he-
mos dicho que éstas serian categorias éticas de exclusiva validez en la
esfera de la subjetividad o intimidad practica, con prescindencia de
su articulacion a la esfera de la normatividad, imperativa y “objetiva”.

El planteo es entonces el siguiente: las categorias éticas propias de
la esfera de la intimidad practica, cefiidas a la “subjetividad” provie-
nen de una exigencia del ente existente en sede ética, y no pueden ser
confundidas (aunque si pueden articularse) con las categorias éticas
propias de la esfera “objetiva” o sea de la normatividad ya que éstas
provienen de una exigencia de muy diversa indole, a saber de una
exigencia légica derivada de la identidad entre objetividad y universa-
lidad racional. En sintesis, tendriamos por una parte exigencias de
necesidad existencial sobre cuyo “pivot” se erigen las categorias éticas
existenciales, y por otra parte exigencias de una necesidad racional
que facilita la vigencia de una normativa ética en funcién de la objeti-
vidad del fin, sea concebido como el Bien, la Ley o el Valor.

Si la razén, en sede teorética, tuviese que obedecer a las exigencias
puramente psicolégicas del acto cognoscitivo habria que concluir que
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las llamadas leyes de la razén son en dltima instancia leyes de la vida,
en tal caso el conocimiento mas certero seria el que resultare de la
libre y espontanea actividad del yo. El orden del pensamiento, de la
razoén y las estructuras de la ciencia carecerian de otro sentido que el
de artificios derivados de un initil y empenoso afan del hombre. Si en
cambio la razon, en el aspecto siempre tedrico, restringe y limita la
fuerza de la actividad subjetiva del yo a la condiciéon de mero acto
judicativo (por el lado del sujeto) y relega todo lo que no corresponde
a este acto a la esfera de la objetividad (por el lado del objeto) es
indudable que inaugura el plano de la misma posibilidad del conoci-
miento, pero al mismo tiempo como quien conoce es siempre sujeto o
yo es innegable que la apertura de la posibilidad de conocer deja como
suspendido o mejor dicho escindido al sujeto o yo. De aqui que Kant,
por igual repudio al empirismo y al racionalismo, haya ofrecido el
esquema del yo pienso como estructura a partir de la cual se desen-
vuelve el programa del dualismo, y de aqui también que el funciona-
lismo del sujeto en relacién a la experiencia, o sea trascendental, pueda
ser visto a través del tiempo como el intento de superar las deficien-
cias y trabas del dualismo ",

No obstante, la posibilidad misma del conocimiento se ha instaurado
a expensas del dualismo y consideramos que ello quizas haya obede-
cido a dos causas fundamentales:

Por un lado, al hecho de que habia necesidad de un prius légico
en la estructura mismo del sujeto, pues lo contrario significaba renun-
ciar a la validez objetiva indispensable del conocimiento. Es induda-
ble que la exigencia intrinseca de todo conocimiento que aspire a valer
como tal radica principalmente en esta necesidad de objetivacion que
podemos caracterizar como necesidad de universalidad propia de la
razon. El conocimiento en efecto es juicio, y en él ninguna validez
puede provenir de la misma actividad interior, propia de la intimidad
subjetiva y atin en el caso de que los mismos contenidos de esa inti-
midad pasen a ser materia de conocimiento, en tanto conocidos ya
han sido objetivados, y s6lo merced a este recurso se hace posible un
juicio de reconocida validez. Asi, conocerlos exige tratarlos como algo
contrapuesto a la espontanea actividad del yo, y en algunos casos hasta

(1) Hemeccer en Kant und das Problem der Metaphysik, tiende a dar una interpretacién
de la subjetividad trascendental kantiana, eliminando la idea del sujeto epistemolégico.
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como aquello que constriiie o coacciona la espontaneidad pura del yo
(no del sujeto logico-gnoseoligico) en el acto de juzgar, como surge
evidentemente en la interpretacién critica de Kant. En este orden de
consideraciones si la fuerza que siempre alimenta al psicologismo esta
en el hecho de que las estructuras formales y abstractas del dominio
noético y noemitico se dan en el yo y se vitalizan a expensas de las
leyes que rigen en el sujeto, la fuerza que alimenta siempre al logi-
cismo reside en el hecho de que toda exigencia de objetividad es inse-
parable de un conocimiento que pretenda valer como tal y esa objeti-
vidad es necesidad de la razén. o bien, como en otras hipétesis, cana-

liza al menos por la via de la razén, es decir postula un prius légico
fundamental.

Por otro lado, hallamos que la segunda causa quizas se deba mas
que nada a las exigencias de hallar un criterio de verdad el cual no
puede admitirse a expensas de una espontaneidad subjetiva, pues
ésta, fuera de la que evidentemente se resume en el acto de asenti-
miento en el juzgar, admitida sin mas significaria la supresién de
todo posible criterio de verdad con lo que desapareceria el conoci-
miento mismo como problema y por ende la sistematizacién teorética
del mismo. En el acto cognoscitivo, en cuanto tal, la exigencia de un
criterio de verdad para toda teoria, o bien reside en la adecuacién
entre pensamiento y objeto o se constituye como adecuacion del pensa-
miento consigo mismo, pero en uno y otro caso hay iguales exigencias
en lo que concierne a la validez universal del acto, pues, toda otra
pretension tropezaria no ya con la adecuacién que supone el dualismo
sino con la participacion sensorial o intuitiva que si bien tiene la
virtud de identificar los términos, es decir suprimir el dualismo, des-
truye por otra parte la relacion gnoseolégica para hacerse sin mas
relacion de coexistencia metafisica.

Surge entonces con toda evidencia, a nuestro parecer, que la pri-
mera de estas causas ha impedido que la razén (en ultima instancia
la columna vertebral del sujeto que conoce y de la subjetividad tras-
cendental) pueda hundirse en el dominio oscuro de un analisis con
pretensiones de validez objetiva sobre el ente que no es reductible a
cosa, vale decir sobre el ente humano. Es indudable que esta primera
dificultad para la razén esta en la esfera de friccién entre la gnoseolo-
gia y la metafisica en cuanto que ella (la razén) tiene que negar la
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posibilidad de un ente, o mejor dicho de una objetividad que no se
sigue de su propia necesidad y que contrariamente al caso de tratarse
de un ente fisico reductible a la vida tampoco queda circunscripto
en la érbita de una espontaneidad meramente biolégica, que sin duda
ella (la razén) no tendria inconveniente alguno en reducir por simili-
tud a la condicién de “cosa”. En la segunda dificultad por nosotros
apuntada se estd mas bien en el dominio estrictamente gnoseolégico
impuesto por la necesidad de hallar un criterio de verdad cuya nega-
ci6n impediria consolidar la posibilidad misma de toda teoria univer-
salmente valida acerca del conocimiento.

. Ahora bien, el caso es que ambas dificultades si bien por una parte
se presentan como los soportes que facilitan y posibilitan la proble-
matica del conocimiento, por otra aseguran que esta misma teoreti-
zacion, instalada necesariamente a expensas del dualismo, se ve impe-
dida de entrar en la intimidad de aquella subjetividad que nosotros
definimos como coexistencia, precisamente porque tal subjetividad que-
da radicalizada por debajo de aquel dualismo, mas atin, ella y sélo ella
lo posibilita. De aqui podemos extraer, entonces, la siguiente conclu-
sién: que la subjetividad intima y espontdnea del ente existente se
diferencia de la subjetividad teorética funcionalizada por un sistema
categorial ordenado a la operacién de juzgar, y que precisamente la
diferencia fundamental reside en la imposibilidad de ser objeto direc-
to de conocimiento, de tal suerte que esa subjetividad intima y espon-
tanea se revela sin mas en la trascendencia hacia el valor donde hay
un primado evidente de lo no teorético, vale decir de la acciéon.

Si la razén, en su uso teorético, por un lado esta transida de la
exigencia metafisica de lo incondicionado, como diria Kant (en la
perspectiva que mira al orden del objeto). por otro lado en su uso
también teorético esta no menos transida de la exigencia de limitar la
esfera de la subjetividad que no se deja reducir a objeto de conoci-
miento, limitacién que, por oposicion a la anterior, mira mas bien
hacia la cara del sujeto. En el uso practico, esta misma razén, como lo
mostrara Kant, erigia el proyecto o perspectiva de un camino muy
diverso al de retorno hacia la intimidad practica, ya que lejos de alle-
garse a esta intimidad subjetiva, resulta mas bien una como forma de
extenderse en los alcances de la razén tedrica por exigencias de supe-
rar en el plano practico sus propias limitaciones, Para ello basta recor-
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dar que la libertad, objeto metafisico que practicamente tiende a reali-
zar, era también uno de los objetos a conocer puesto que libertad se
identifica, en Kant, con lo incondicionado y este tltimo, en sede teoré-
tica, no era otra cosa que la posibilidad teorética de un cierre absoluto
de todas las condiciones cumplidas por exigencias de la razén. Luego,
decir que a partir de Kant la Etica ha buscado construirse sobre la
base del uso y sentido practico de la razén, equivale tanto como decir
que esta disciplina ha buscado sistematizarse a expensas de una exten-
sion de los alcances de la misma razon teorética. No es entonces del
todo arbitrario afirmar que en las investigaciones éticas, especial-
mente las que han seguido una linea coherente a partir del planteamien-
to de Kant, al abordar el problema del sujeto de las acciones morales
han construido una teoria del mismo a imagen de la teoria de la
subjetividad trascendental. En cambio nosotros entendemos que una
cabal teoria del sujeto de las acciones morales no puede prescindir de
la interpretacién de la subjetividad practica en términos de intimidad.
tal como ya lo hemos mostrado, y que no se puede concebir la totalidad
de este sujeto moral admitiendo que ella es una como traduccién en
sede practica de aquella subjetividad trascendental en sede teorética.
Si ha sido legitimo en cierto modo el hecho de que se haya apelado
a tal interpretacion digamos que su legitimidad nos parece valida en
aquella dimension de la vida practico-moral que hemos dado en consi-
derar como normatividad ética, pero ilegitimo en cambio el intento
de extender semejante interpretacion a la totalidad de la estructura
ontolégica del Dasein y dentro del doble ambito: normativo e impe-
rativo, por un lado, existencial e intimo, por otro.

Tendriamos asi planteada la cuestion en los siguientes términos:

a) las exigencias de objetividad en la ética sistematica son legiti-
mas en cuanto la objetividad sea interpretada como necesidad y uni-
versalidad de la razén en su uso practico, pero s6lo pueden extender
su validez al ambito de la vida ética en que ésta se instaura como nor-
matividad e imperatividad de las acciones.

b) el dominio total de la investigacion ética ha de abarcar a su vez

otro plano, a saber la dimensién ético-existencial que se presenta como
irreductible al dominio anterior.

c) las exigencias de objetividad en el dominio ético-existencial no
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pueden provenir de una interpretacién de dicha objetividad en tér-
minos de necesidad racional.

d) esta exigencia de objetividad en el plano ético-existencial es mas
bien una necesidad de la subjetividad o intimidad practica, cuyas
categorias éticas, tal como hemos mostrado, son correlativas a las que
descubre la analitica existencial.

e) a la ipseidad y trascendencia en la esfera ontolégico-existencial
I¢ son correlativas la fidelidad al ser auténtico y la co-solidaridad en
el plano de la existencia moral.

f) en esta problematica, entonces, en sede ética (y no metafisica
ni teolégica como podria asimilarse a los planteamientos de Hegel y
Kierkegaard, respectivamente ), la “subjetividad™ es la “objetividad” y
la “objetividad™ es la “subjetividad”.

eV ke

Consideramos que a poco que se reflexione sobre nuestro plan-
teamiento se advertira la fecundidad de un desarrollo completo de
la teoria de esta subjetividad practica intima, existencial. Conforme a
lo que ya hemos enunciado, digamos ahora que al analizar el sujeto
de la vida moral las investigaciones éticas orientadas desde Kant en
la linea del idealismo elaboraron una teoria de la subjetividad prac-
tica derivada o como en funcién de la subjetividad teorética. Sabemos
que el ejemplo mas caracteristico de esta derivacién surge claro a través
del analisis de la ética kantiana y de las resonancias que aquella meta-
fisica moral deja traslucir en todas las investigaciones posteriores.
Asi también, la objetividad a la que se aspiraba en las sistematizacio-
nes morales ha sido vista mas bien en funciéon de una objetividad
logica, como plan racional de acceso hacia lo ontolégico (del ser del
ente) sobre los tradicionales caminos de la necesidad y de la libertad.
Esta mutua relacién de implicacién légico-ontolégica, pero de una
légica y ontologia elaboradas en la perspectiva del ser (del ser del
ente) ha gravitado por igual en la sistematizacion de la Etica que,
de esta suerte fué entendida como una légica de la accién y la esfera
del sujeto moral fué considerada en funcién de la esfera del sujeto
teérico ya fuese estructurado sobre la trascendencia o la inmanencia,
correlativamente al Realismo y al Idealismo. Asi se explica que la
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Etica se haya constituido como derivada de una metafisica teorética, o
directamente como una metafisica practica, como en Kant. '

Nuestro analisis se orienta a mostrar que para una metafisica del
ser del ente humano ha sido necesario elaborar otro concepto de
“objetividad” que no se confunde, ni puede nunca confundirse, con
aquella otra objetividad antes mencionada. Esta “objetividad” queda
limitada, o sea se circunseribe al ambito de la finitud, vale decir de
la temporalidad e historicidad del ser del hombre, pero siempre de
un ser visto en la perspectiva de ente privilegiado, no reductible a
ente fisico o “cosa”. Este nicleo ontolégico-existencial adquiere su
“objetividad” en la estructura misma de la ipseidad o mismidad en
cuanto trasciende a la alteridad social, o si se quiere socialidad. Ahora
bien, como la trascendencia es trascendencia al orden del valor, todo
el tejido de valores que constitiuye el ambito de “su mundo” viene a
constituirse como una especie de horizonte practico de la temporali-
dad en cuya relacién el ser del hombre inaugura e instaura su pro-
yecto existencial, en el decir de Heidegger, o se abre al esquema de la
posibilidad existencial, en el decir de Abbagnano. Aqui sabemos que
la trascendencia es libertad, pero este concepto de libertad no ha sur-
gido en la perspectiva de una necesidad al modo reiterado por aquel
pensar filoséfico que culminé con la identidad entre necesidad y li-
bertad, como en Schelling. Aqui la libertad se resuelve en términos de
posibilidad, como ha mostrado agudamente el fino pensador italiano
Abbagnano; luego, esta “objetividad” no es otra que la que delimita
la érbita de desenvolvimiento del ente-existente en el ambito de “su
mundo” o estructura temporal, histérico-social. Esta existencia que se
afirma por el cuidado de su ser auténtico, en la linea de Heiddeger.
o del ser si mismo en la de muchos otros ensayos de investigacién
ontolégico-existencial, si la despojamos momentaneamente de sus otras
connotaciones, casi todas ellas paradojales, como la de ser para el nau;
fragio, ser para la nada, o ser para la muerte, arroja como saldo
indiscutible y positivo el de una “objetividad” en desenvolvimiento
cuyo hacer-se y comprender-se es al mismo tiempo realizar-se de tal
modo que su ser es con-jugar-se en la identificacién de ser y destino.
Asi, el bien conocido juego existencial asegura una “objetividad” no
ya derivada del campo légico-ontolégico, que presuponia la imposibi-
lidad de superar el dualismo sujeto-objeto de la gnoseologia y de la
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metafisica clasica, sino una objetividad-existencial. La superacién de
tal dualismo ha sido muchas veces caracterizada como esfuerzo de
ahondamiento en el secreto abisal del ser del hombre y ha concluido
por mostrar que existir (en el ambito del existente humano o Dasein)
es co-existir. No vamos a repetir las pruebas que llevan a esta con-
clusién, pero si vamos a tomar esta co-existencia en el ambito ontols-
gico-existencial a fin de mostrar que tiene su correspondiente en el
ambito ético-existencial mediante una identificacién semejante o si se
quiere analégica. La “subjetividad” o “intimidad practica” se muestra
y resuelve como tal en la co-solidaridad con las otras intimidades y
subjetividades practicas, con lo cual, como hemos dicho, asegura su
validez objetiva y universal (meoral prictica y no cognoscitiva o teé-
rica), luego subjetividad practica en términos de intimidad moral se
identifica (co-existe) con “objetividad” préctica en términos de alte-
ridad. Y asi como ontolégicamente (en el ambito existencial) el existir
del hombre se explica por su ser-en-el-mundo, en co-existencia, tam-
bién éticamente (en el ambito moral) el ser del sujeto de la vida
moral se explica por su ser-en-el-mundo-moral, en co-solidaridad. Y
si el juego existencial es en tltima instancia un con-jugar-se, esto mis-
mo es en la perspectiva de acento moral un co-solidarizar-se en la
autenticidad, cuyo dominio no puede abarcar la normativa ética.

“Subjetividad” y “objetividad” en una ética existencial son una y la
misma cosa.

La razén, que se exige a si misma la necesidad de objetivar to-
do aquello que es pura espontaneidad en el juicio (puesto que lo
contrario implica psicologismo), se ve obligada a graduar también
esta objetivacion en sede practica, distinguiendo entre una interio-
ridad pura o espontaneidad (que nosotros distinguimos de la subje-
tividad del yo trascendental) y una segunda esfera que es también
subjetiva pero que no es intima y espontinea sino que se configura
como un edificio categorial contrapuesto (en la esfera del yo) a la
objetividad (en la esfera del ente). Es decir, que por un lado tenemos
subjetividad trascendental y objetividad légico-ontolégica siempre en
mutua correlacién e interdependencia. Este es sin duda alguna uno
de los triunfos y uno de los hallazgos mas fecundos en sede teorética
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que se deben a la filosofia trascendental inspirada en la obra critica
de Kant, mas con esto todavia no se ha logrado superar la infran-
queable dificultad del dualismo sujeto objeto, no obstante haber bus-
cado aquella unidad de superacién de los opuestos por la via practico-
moral. Si espigamos un poco en la historia del pensamiento, veremos
la continuidad sostenida de aquella proposicion séptima de Spinoza
que establece la identidad entre el orden y conexién de las cosas y el
orden y conexién de las ideas. Evidentemente que su validez altima
se cifraba en la acritica certeza de una posible adecuacién entre la
idea y el objeto, tal como resulta a simple vista en la definicion spi-
noziana de la verdad, donde si gnoseolégicamente la verdad es ade-
cuacién de ideas, ontolégicamente hay verdad en la medida en que
hay adecuacién entre la idea y su objeto (cum suo ideato). En el
fondo se trata de una reiteracién teorético-metafisica de la antigua
aspiracién a la coincidentia oppositorum. Pero Kant ha distinguido
entre pensar y conocer. Las ideas trascendentales a las que se reducia
el programa de la metafisica teorética, de raiz leibnizio-wolffiana, po-
dian ser pensadas aunque sus objetos eran sin embargo incognoscibles.
Asi, lo noumenal si era pensable sin embargo resultaba incognoscible,
con lo cual caia en falencia la exigencia ontolégica de la razén en
cuyo fracaso radicaba la muerte de la metafisica teorética. Pero Kant
buscé otra via para aquella misma identidad, para aquella misma
coincidentia oppositorum entre lo fenoménico o sensibilis y los nou-
menal o intelligibilis (imposible en la esfera teorética). Al establecer
la posibilidad de realizacién al menos de uno de aquellos incondicio-
nados o ideas trascendentales de la Razon por la via ética, tiende a
reemplazar el fracaso de la metafisica teérica por la instauracion sis-
tematica de otra metafisica, la metafisica moral (una metamoral).
Esto puede verse acaso con la méaxima claridad en la afirmacién kan-
tiana de que la moralidad es ratio cognoscendi de la libertad y la
libertad ratio essendi de la moralidad, con lo cual queda afirmada
una pareja de conceptos mutuamente implicados en un orden, el de
la vida moral, sin que este orden sea otra cosa que aquella misma
coincidentia. Sigue en pie el mismo procedimiento sostenido hasta
entonces, vale decir que por dentro circula el esquema del dualismo.
La ratio cognoscendi asegura la posibilidad de una gnoseologia moral
para la libertad y es equivalente al orden y conexion de las ideas de
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que hablaba Spinoza. La ratio essendi asegura la posibilidad de una
metafisica moral de la libertad y es equivalente al orden y conexién
de los objetos (adscriptos a la esfera del ser del ente) de que tam-
bién hablaba Spinoza. Evidentemente ha habido una variacién con-
siderable, pues la diferencia esta en que ha cambiado el objeto mismo
de la especulacién metafisica, por eso Kant sostenia que la construc-
cién sistematica de la ética tenia que partir del reconocimiento indis-
cutible de que existe un uso practico de la razén, y por eso ha debido
sentar también como indiscutible que la moralidad es un factum,
aunque lo haya hecho factum de la razén. Planteo que determiné
la posible evolucién sistematica de la ética ya que esta metafisica
moral no podia seguir otra ruta que la del idealismo, anteriormente
sefalado, desde Kant hasta Hegel, radicalizando el problema en el
problema del sujeto.

Ahora bien, si en las investigaciones éticas inspiradas en esta solu-
cién el sujeto de la accién moral ha sido visto en semejante perspectiva
y se vié funcionalizado como por extensién de la propia funcién en
tanto que subjetividad teorética; y si el objeto o fin de la accién
moral ha quedado circunscripto por igual razén dentro de los moldes
de la objetividad teorética, con ello y por anadidura habria quedado
sentado el argumento que nos lleva a decir que el destino ulterior
de la investigacién moral en las construcciones éticas sistematicas ha
seguido a partir de Kant las vicisitudes de la metafisica nueva que
podemos sin maés caracterizar como metafisica practica o de la liber-
tad, asi como antes de Kant las construcciones éticas sistematicas si-
guieron en estrecha relacion de dependencia con la metafisica cifrada
en la idea del ser (del ser que corresponde al ente) cuya caducidad
decretara Kant. Proponemos entonces una nueva connotacién y sig-
nificacion propia de los conceptos de “subjetividad” y “objetividad”
en la esfera de la investigacién moral y consideramos que ello cons-
tituye la tarea mas ardua en la problematica ética actual conforme
al sentido que va orientandose a favor de la reinstauracion de una
nueva metafisica no del ser del ente, sino del ser del ente humano,
o sea el planteamiento problematico de la ontologia existencial o fun-
damental.

Si pasamos a delimitar entonces los planos en que a nuestro pa-
recer debe desenvolverse la investigacién ética, conforme a las exi-
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gencias enunciadas, tendremos asi que el concepto de agente moral,
correlativo al concepto de fin o valor de las acciones morales, goza de
validez y es legitimo su uso en el plano de la investigacién moral
equivalente y equidistante al de subjetividad y objetividad trascen-
dentales. La validez necesaria y universal de los juicios practicos ha
de seguir aqui los principios y obedecer a los requisitos exigibles tan-
to en el aspecto formal como material propiaes de una légica del valor.
Pero entiéndase bien que no decimos formal y material en el sentido
kantiano, sino en el sentido de estos términos dentro de las actuales
investigaciones sobre el valor moral en direcciones tan distintas como
las de Sacheli por un lado'’ y Daval por otro®. En suma, un domi-
nio de la investigacién correspondiente a la Fenomenologia de la
moralidad donde el propésito no puede ser otro que el de determinar
una normatividad préctica o ética, y por consiguiente orientada hacia
la fundamentacién del valor moral.

Mas habria otro dominio en que la investigacion ética debe ahon-
dar a fin de integrarse como disciplina filoséfica y como construccion
sistematica en la que a su vez se incluya el sentido mas ltimo y
radical de las acciones morales del hombre. Este seria un dominio
mas hondo y profundo que se ceniria a la relacién subjetividad y
objetividad existenciales en sede ética. Por consiguiente, un dominio
que no puede ser totalizado por una Fenomenologia de la moralidad
pues su propésito esencial no puede consistir en la mera sistematiza-
ciéon de una normativa practica. -Este dominio como puede verse y
tal como hemos dicho es correlativo en la investigacién ética al de
la ontologia existencial o fundamental en la investigacion metafisica.
Aqui no podemos hallar escindidas las estructuras del agente y fin o
valor de la accién moral. Sin embargo, no excluye el requisito de
una necesaria objetividad para los juicios practico-morales, de lo con-
trario caeria en un relativismo subjetivo de tipo protagoreano. En
nuestra opinién Bergson, en Les deux sources de la Morale et de la
Réligion —repetimos— ha dado, con independencia de su real pro-
posito que era muy otro, la clave (o al menos dejo establecida la ad-
vertencia) suficiente para abrir una problematica como la que suge-
rimos y poder delimitar ambos campos en la investigacion moral. Asi,

(1) SacueLi, C. A. Ragion pratica: preliminari critici. Sansoni. Firenze, 1938.
(2) DavaL, R. La valeur moral. P. U.F. Paris, 1951.
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una moral de aspiracién no puede tener su fuente en una subjetivi-
dad trascendental correlativa y codeterminada por la objetividad 16-
gica necesaria y universal de la ley. Digamos, entonces, interpretando
la cuestién, que a la luz de nuestro planteo surge claramente que la
moral de presién con su fuente en lo social no puede dar satisfaccién
plena y tltima a los imperativos de la moralidad que escapan a la
fuerza convencional de la relacién entre el hombre y la sociedad.
Por eso Bergson, conforme en esto a otros estilos de su filosofar, ha
visto que la moral de presién y la moral de aspiracién con-jiigan-se en
una especial vivencia que él caracteriza como emocién. Nosotros, so-
lamente teniendo en cuenta los lineamientos sugeridos por Bergson,
diremos que la ética normativa puede extender la validez de sus
juicios en aquella esfera en que hay coincidencia y mutua relacién
entre la moral de presién y la moral de aspiracién. Que la emocién
moral o el sentimiento moral del que habla Bergson revelaria en
nuestro planteo el limite de contacto entre la fenomenologia moral
y esta otra dimensién ética ontolégico-existencial, asi como dicha
emocién revela en él la conjugacién o el acuerdo entre la presién
(cerrada) y la aspiracién (abierta). Debajo de este limite la moral
de aspiracién, decimos, tiene su fuente en una subjetividad que nos-
otros denominamos “intimidad practica”, en términos de subjetividad
no trascendental sino subjetividad practica existencial. En estos nive-
les més radicales que la normatividad, la subjetividad en sede ética
es intimidad practica correlativa a la ipseidad, y la objetividad es la
alteridad que implica al existente. Aqui, subjetividad y objetividad
en sede ético-existencial son una y la misma cosa y pasan a constituir
una estructura dotada de ley caracteristica o propia. Si siguiéramos
las rutas del filésofo de la duracién podriamos decir que es el campo
de los datos puros, es decir donde todavia no se encuentran ni las
leyes de la razén (como surgiria de las éticas de inspiracién kantia-
na), ni las leyes del valor (como surgiria de las éticas axiolégicas
contemporaneas), vale decir no regiria la normatividad ética. En esta
intimidad practico-moral no ha lugar ni la causalidad en su doble
juego de coexistencia fenoménica y noumenal, determinada y libre
(como queria Kant) ni tampoco ha lugar una pura ley de Gesinnung
intencionalidad o trascendencia al valor coherentemente establecido
y previamente configurado en la unidad de un sistema o tabla de
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modalidades jerarquicas preestablecidas (como queria Scheler). Sin
duda, advirtiendo que una tabla jerarquica de valores que incluyese
el valor moral acarrearia la muerte misma de la libertad y de la rea-
lidad del agente moral personal, el mismo Scheler ha eliminado el
valor moral del cuadro haciéndolo imputable a los actos de la per-
sona; por eso para poder probar que en esa trascendencia hacia el
valor, la persona se afirmaba como sujeto moral en la medida de su
propia ley de orientacién e intencionalidad (Gesinnung) hacia el va-
lor mas alto, Scheler ha dejado a la persona, en tanto que sujeto o
agente de la accion moralmente valiosa, en franca inestabilidad, y por
otra parte en un dificil equilibrio entre las soluciones del sustancia-
lismo y del actualismo, y asimismo en un doble juego de autonomia y
heteronomia que le llevan a una teoria de la persona a la vez deter-
minada y libre. Esta debilidad o tendén de Aquiles de la ética sche-
leriana a nuestro modo de ver resulta de que él ha pensado una sub-
jetividad practica en estrecha relacién y coherencia, diriase analégica,
a la subjetividad trascendental del orden teorético., y una objetividad
que aunque no fuese formal al modo kantiano, de la formalidad de
una ley, respondiese en dltima instancia a una “forma” de validez
capaz de sostenerse como especie de legalidad en términos de nece-

sidad, vale decir la legalidad del corazén de que ya hablaba Pascal.

(Continuara)
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FENOMENOLOGIA TRASCENDENTAL
Y TEORIA DEL CONOCIMIENTO

porR ANDRES MERCADO VERA

La exigencia de constituirse como ciencia estricta que mueve a la
filosofia husserliana la lleva a remontarse, por la reduccién fenome-
nolégica, a la evidencia apodictica de la subjetividad trascendental.
Pero, al mantener la epojé como actitud permanente, la investigacién
fenomenolégica hace a un lado la existencia del mundo y del yo como
ente intramundano, para esclarecer, exclusivamente, el sentido y la
validez ontolégica que ellos alcanzan en la absolutidad del ego tras-
cendental. Esta orientacién de la reflexién fenomenolégica tiene por
consecuencia que su tematica filoséfica no se corresponda con la que
es propia de las disciplinas y direcciones tradicionales; no haberlo
entendido asi ha conducido a establecer falsas analogias, que olvidan
lo peculiar del planteo fenomenolégico.

Es esto lo que ocurre cuando se presenta a la fenomenologia como
una teoria del conocimiento o, por lo menos, como una filosofia de
acentuado caracter gnoseolégico. Tal interpretacién halla asidero en
la afirmacién del propio Husserl quien, a lo largo de sus obras, repite
insistentemente que la verdadera gnoseologia estd dada por su filoso-
fia fenomenologica. Sin embargo su planteo y analisis de los proble-
mas gnoseologicos se mueve en un plano que a poco se nos descubre
como ajeno a la teoria del conocimiento. Sera precisamente nuestro
propésito poner en claro, aunque no sea sino en sus rasgos funda-
mentales, el sentido que la problematica gnoselégica alcanza en la
fenomenologia trascendental.

Husserl se ocupa explicitamente de precisarlo ya en Investigaciones
Logicas. Toda investigacién gnoseolégica, en cuanto debe satisfacer la

e
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exigencia de carencia de supuestos, debera llevarse a cabo sobre base
puramente fenomenolégica. De acuerdo con eso, en primer lugar, la
teoria del conocimiento no seri con propiedad una teoria, porque
la sujecién fenomenolégica a la “cosa misma” excluye, por principio,
toda construccién teorética deductiva. No buscara, pues, “explicar” el
conocimiento, sino esclarecer la idea del conocimiento segun sus ele-
mentos constitutivos, es decir, “comprender el sentido ideal de las
conexiones especificas en que se documenta la objetividad del cono-
cimiento”, dirigiéndose a “las estructuras esenciales de las vivencias
puras y de los nicleos de sentido a ellas correspondientes™'",

En segundo lugar, la reflexién sobre el sentido del conocimiento
ha de cumplirse como pura intuicién eidética, sobre la base ejemplar
de vivencias cognoscitivas dadas. Tal intuicién de esencia excluye,
por principio, toda posicién de existencia. Por eso, en su cardcter de
ciencia eidética dirigida a esclarecer la esencia ideal y el sentido va-
lido del pensar cognoscitivo, la fenomenologia del conocimiento es
ajena a la cuestién, puramente metafisica, de la existencia y natura-
leza del mundo exterior. Asi precisadas, las cuestiones gnoseoldgicas
fundamentales caen en el dominio de la logica pura, la que es enten-
dida como “critica del conocimiento™

Estas consideraciones nos muestran, en lo fundamental, la redue-
cién eidética del problema gnoseolégico. La fenomenologia del cono-
cimiento terminara de perfilar su perspectiva propia en el enfoque
de la problematica cognoscitiva, al proceder a su reduccién fenome-
nolégica trascendental.

La teoria del conocimiento, critica Husserl, pretende justificar tar-
diamente las paradojas que se descubren en los fundamentos de las
ciencias positivas, ingenuamente construidas en el terreno de la ex-
periencia natural . Su problema es el de la trascendencia, vale decir,
el problema de cémo pueden alcanzar significacién objetiva las cer-
tidumbres y evidencias que se dan con fuerza irresistible, si. pero en
la inmanencia de la conciencia. Puesto que todo lo que existe y es
valido para el yo lo es en la vida de su propia conciencia, “;eémo

(1) Investigaciones Légicas, (trad. Morente-Gaos), 2° tomo, § 7.
(2) Ihid. § 7, §2 y § 1.
(3) Cf., Epilogo.... § 7. trad. Gaos de Ideas, p. 393,
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puede la evidencia (la clara et distinta perceptio) pretender ser algo
mas que un caricter de conciencia en mi” ",

Pero todo este problema encubre un tremendo contrasentido:
quien se lo plantea soy yo en cuanto hombre, vale decir en cuanto
ente intramundano cuya existencia supone ya la validez y existencia
del mundo. Sélo la epojé fenomenolégica permite alcanzar un fun-
damento legitimo para plantear el problema de la posibilidad de un
conocimiento trascendental. Al poner entre paréntesis el “total y con-
creto mundo circundante de la vida” y el yo humano dado en él,
alcanzo la subjetividad trascendental, en la cual se constituye toda
realidad y todo sentido imaginable —llamese inmanente o trascen-
dente—, y atin todo sin sentido”. Como ya lo decia en su famoso
articulo de Logos, “si, con todo, la gnoseologia pretende investigar los
problemas de las relaciones entre la conciencia y el ser, sélo puede
tener presente al ser como correlato de la conciencia, como mentado
al modo de la conciencia. .. Se ve entonces que la investigacién tiene
que ser dirigida a un conocimiento cientifico de la esencia de la con-
ciencia, a lo que “es” la conciencia misma en todas sus configuraciones
diferenciables, segin su esencia, pero, al propio tiempo a lo que sig-
nifica, como asimismo a los distintos modos en que... alude a lo
objetivo, y eventualmente lo “manifiesta” como ente valido, real” .

Es visible que esta determinacién de las tareas de la gnoseologia,
concebida como fenomenologia de la conciencia (pero de la tras-
cendental, no de la conciencia psicolégica que es el dominio de la
psicologia fenomenolégica), reposa en el reconocimiento de la inten-
cionalidad como caricter esencial de la conciencia. Por eso la tarea
de una auténtica teoria del conocimiento sera la “elucidacién siste-
matica de la operacién cognoscitiva” que habra de ser comprendida,
en su totalidad como operacién intencional ).

La gnoseologia fenomenolégica se centra, asi, en torno a la inten-
cionalidad de la conciencia. Su comprensién adecuada exige, pues,
que atendamos a la tarea de la analitica intencional.

¥k ok

(1) Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrage, Haag, 1950, § 40; también La
crise... § 19 (Les études Philosophiques, Nos. 2, 3 y 4, 1949),

(2) Cf. Cartesianische Meditationen. § 41.

(3) La filosofia como ciencia estricta, trad. Rovira Armengol, p. 30.

(4) Cf. Cartesianische Meditationen, § 41, p. ...
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Sabido es que Husserl toma de Brentano el concepto de intencio-
nalidad. Pero éste sufre en la fenomenologia tan profundas modifi-
caciones que el mismo Husserl llegé a afirmar mas tarde que, en
rigor, de Brentano sélo habia recibido la palabra intencionalidad®.

En verdad, Brentano, colocado en un planteo estrictamente psico-
16gico, excluye conscientemente, en su estudio de la intencionalidad,
las cuestiones propias de la teoria del conocimiento. Su investigacion
de los tipos fundamentales de relaciones intencionales esta dirigida a
permitir una clasificacién de los fenémenos psiquicos, y tales relacio-
nes son consideradas, deliberadamente, desde el punto de vista de un
realismo gnoseolégico.

Husserl, en cambio, va a considerar insuficiente, aun para la psico-
logia, establecer que toda conciencia es “conciencia de”, y distinguir
luego tipos de “conciencia de” especificamente diversos (p- €j. repre-
sentaciones, juicio, fendmenos de amor y odio) ; es necesario, ademas,
indagar las diversas categorias de objetos en cuanto objetos intencio-
nales, asi como las miiltiples sintesis de identidad en que se constitu-
yen los objetos. Y es ésta, justamente, la tarea que ¢l llevé a cabo no
solamente en el dominio psicolégico sino, y fundamentalmente, en el
de la fenomenologia trascendental.

Ya su inicial Philosophie der Arithmetik, sin advertirlo ain el mis-
mo Husserl, suponia ir mas alld de la intencionalidad bretaniana .
Pero el paso efectivo lo cumplen los amplios y, logrados analisis de
la significacién, presentados en Investigaciones Légicas y su funda-
mental distincién entre la intencién significativa vacia y la plenitud
de la realizacién intuitiva. Quedan asi incluidos en el campo de la
fenomenologia los temas gnoseolégicos de la verdad, la intuicién, la
evidencia, y, con ellos, el del objeto mismo.

Con todo, el analisis intencional de Investigaciones Logicas esta
basado todavia en la descripcién de la conciencia psicolgica, por lo
que no llega mas alld de una intencionalidad psiquica, de caracter
puramente receptivo'’. Recién la reduccion fenomenolégica trascen-

(1) Cf. Ludwig Landgrebe, Husserls Phunomenologie . ... Revue Internationale de Phi-
losophie, N? 2. 1939, p. 280.

(2) Cf. Epilogo, p. 390.

(3) Cf. Landgrebe, op. cit., p. 280 y ss.

(4) Cf. Eugen Fink, Die phanomenologische Philosophie Husserls ..., Kant-Studien,
1933, XXXVIIL, 1, 3 y 4, p. 373.
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dental, que introduce en las obras que Husserl publicé, Ideas™, nos
va a descubrir la intencionalidad trascendental.

“Aqui no se trata —nos aclara Husserl— de una relacién entre
cierto proceso psicolégico, llamado vivencia, y una existencia real,
llamada objeto, o de un enlace psicofisico y asi como real que tuviera
lugar entre uno y otro en la realidad objetiva”'. “Intencionalidad
no significa otra cosa que esta propiedad fundamental y universal
de la conciencia, consistente en ser conciencia de algo, en llevar en
si en cuanto cogito, su cogitatum’ .

Es que la epojé ha puesto entre paréntesis la tesis de la existencia
del mundo, propia de la actitud natural —mno sélo, la del mundo de
la naturaleza corporal, sino la del “total y concreto mundo circun-
danfe de la vida”, con la existencia de los demas hombres y los
animales, y las creaciones integras de la sociedad y la cultura, en él
implicadas— mediante lo cual deja libre la mirada para “un reino
infinito de entes, cerrado en si y absolutamente independiente: el de
la subjetividad pura o trascendental”'”. Tal subjetividad no se con-
funde, desde luego, con el yo psicolégico, el cual, en cuanto ente real
perteneciente al mundo, ha quedado también reducido.

El ego trascendental se descubre, asi, como ser “absolutamente exis-
tente en si y para si, antes de todo ser propio del mundo”®, al que
nulla “re” indiget ad existendum'®; y, consecuentemente, halla que
toda existencia del mundo es relativa a este ser absoluto, en tanto
s6lo en él puede adquirir sentido otra existencia,

Mediante la epojé la fenomenologia ha recortado, pues, su dominio
exclusivo: la subjetividad trascendental. En ella nada se ha perdido
de la concreta riqueza del mundo, que esti presente en su totalidad,
pero sélo en cuanto fenémeno de mundo, neutralizada la validez de la
creencia en su existencia. Se comprende que la fenomenologia se pre-
sente ahora como una egologia universal. Ahora bien, ;cual es el
caracter propio de la intencionalidad del yo trascendental?

(1) Anteriores referencias se encuentran en Die Idee der Phanomenologie, fiinf Vorle-
sungen, cursos de 1905, publicados en 1950.

(2) Ideen, 36, p. 80, Nijholf, 1950, Esta edicién definitiva, registra en este pasaje va-
riantes apreciables,

(3) Cartesianische Meditationen, § 14, p. 72.

(4) Epilogo, 84, p. 379.

(5) Ibid.

(6) Ideen, § 49, p. 92.
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Hemos dicho que todo cogito es cogito de un cogitatum; pero cada
cogito mienta, a su modo su cogitatum. “En todo cogito actual una
“mirada” que irradia del yo puro se dirige al “objeto” que es el res-
pectivo correlato de la conciencia —a la cosa, a la relacién objetiva,
etc.—, y lleva a cabo, de modos muy diversos, la conciencia de é1”",
Los modos de la intencionalidad tienen, pues, una variedad infinita.
El problema gnoseolégico de la correlacién sujeto-objeto, mas o menos
univoca, se va a resolver, por el analisis de la intencionalidad, en la
compleja trama de las estructuras noético-noematicas. Recordaremos
sélo las principales articulaciones de la analitica intencional.

Parte Husserl de la distincién que establece entre los componentes
hyléticos y noéticos de la vivencia concreta reducida y su correspon-
diente correlato noematico, en el cual, a su vez, distingue el sentido,
como esirato nuclear necesario, y los restantes elementos noematicos,
como variables. Los componentes noematicos no son elementos reales
de las vivencias —error en que incurrié el idealismo subjetivo— sino
integrantes intencionales de las mismas. Pero, no por eso los noemas
son ajenos a las modificaciones de los elementos hyléticos, ya que es
a través de éstos como los actos noéticos constituyen tales noemas.
Seran asi objeto de la investigacion fenomenolégica, las correlaciones
eidéticas entre noesis y noema, entre el dominio de las multiplicidades
noéticas y el dominio de las unidades noematicas.

Este importante sector de investigaciones noético-nomaticas es com-
pletado con el, no menos importante, referido a las relaciones noema-
tico-objetivas. El analisis intencional no se agota en la referencia de
las vivencias noéticas a su correlato —el sentido noematico— ni en la
consideracién de los miltiples caracteres noético-déxicos, que lo mo-
difican. Es, ademas, propio de todo noema el referirse, mediante su
sentido, al objeto. El objeto se nos presenta aqui como el centro ne-
cesario del nicleo del sentido —o noema— y funciona como el so-
porte de las propiedades que han sufrido la modificacién noematica,
es decir, de lo mentado en cuanto tal.

El objeto intencional es alcanzado constantemente por la conciencia
pero, siempre, dindose de distinta manera. Corresponde, pues, dis-
tinguir en todo momento, entre el objeto intencional idéntico —X de-
terminable de posibles predicaciones noematicas, de las cuales se hace

(1) Ideen, § 84, p. 168-69.
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abstraccion— vy el sentido en que el objeto es alcanzado por la con-
ciencia. Y, en cuanto el objeto intencional puede darse de diversos
modos, diversos sentidos pueden referirse a un mismo objeto. Opo-
niéndolo al objeto intencional idéntico, llama Husserl al sentido, “ob-
jeto en el como de sus determinaciones™ ",

Mas queda ain por destacar otra dimensién importantisima de la
intencionalidad, pues la referencia objetiva del cogito no termina con
su intencionalidad actual. En efecto, lo mentado es, en todo momento,
mentado con un plus que va mas alla de lo que, en ese instante queda
explicitado ”. Toda vivencia tiene, asi, un cambiante horizonte de
potencialidades, que pueden ser realizadas por el yo; y “tinicamente
por la explicitacion del horizonte y de los horizontes siempre de nue-
vo evocados™", se logra la aclaracién de su pertinente sentido objetivo.

Hemos mostrado hasta aqui, en sus grandes lineas, la investigacién
fenomenolégica dirigida hacia el objeto intencional, o de orientacién
noematica. En el sentido contrario la analitica intencional se dirige a
las multiplicidades noéticas de la conciencia y a su unidad sintética,
en virtud de la cual mentamos continuamente, y cada vez de un modo
determinado, un objeto intencional; y alcanza, asimismo, las opera-
ciones constitutivas, actuales y potenciales, en las que se constituyen
“unidades objetivas estables y permanentes”*. Se revela asi que en
el fluir de la sintesis intencional imperan tipos noético-noematicos
esenciales, cuya totalidad se corresponde con la totalidad de tipos de
objetos constituidos, ya que “cada objeto en general sefiala una es-
tructura reguladora del ego trascendental”’”. Esta correspondencia
apunta a una sintesis constitutiva universal cuyo estrato mas profun-
do esta dado por la sintesis de identificacién de la conciencia interna
del tiempo, que tiene por correlato a la temporalidad inmanente mis-
ma, gracias a la cual las vivencias del ego se presentan temporalmente
ordenadas “dentro del horizonte constante e infinito del tiempo in-
manente” ©,

Superando la intencionalidad psiquica, meramente pasiva, habria-

(1) Ideen, § 131, p. 272.

(2) Cartesianische Meditationen, § 20, p. 84.
(3) Ibid. § 19, p. 82.

(4) Ibid. § 20, p. 85.

(3) Ibid. § 22, p. 90

(6) Ibid. § 18. p. 81.
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mos alcanzado la que Fink llama, intencionalidad trascendental consti-
tutiva. Ella pone al objeto, fundamentalmente, como polo de la sintesis
de identificacién, y lo alude como la X invariable de los sentidos noe-
maticos que le otorga. La sintesis de identificacion, que es la forma
fundamental de la sintesis, encuentra su realizacién plena en la evi-
dencia. A ella ha dedicado Husserl. profundo y detallado analisis.

Evidencia es un modo de conciencia en que la “cosa™ esta presente
“ella misma”, “en persona”, “originariamente”, y no, en modo algu-
no, un sentimiento puramente subjelivo que agregaria una peculiar
coloracion afectiva a ciertos fenémenos psiquicos. Ella designa un
modo eminente de la intencionalidad hacia la cual tiende todo tipo
de conciencia, ya que todo acto intencional o es evidente de suyo o
esta ordenado hacia evidencias, vale decir, “hacia sintesis de verifi-
cacion que pertenecen por esencia al dominio del yo puedo™'". Claro
que la presencia del objeto en el modo de la evidencia puede con-
firmar o anular la intencién significativa; se tendra entonces, res-
pectivamente, la evidencia del ser o del no ser del objeto mentado.
Pero seria erréneo, de acuerdo a lo ya explicado, interpretar la evi-
dencia como el darse de objetos que ya previamente son: “las eviden-
cias como funciones constitutivas del ente (junto con las funciones y
capacidades que juegan en ello un rol por revelar) efecttian la ope-
racién cuyo resultado se llama objeto que es (seiender Gegenstand )™ .

Dentro de la variedad de tipos de evidencia nos interesa particu-
larmente el “darse a si mismo™ (Selbstgebung) del ente real.

A pesar de mantenerse en la epojé, la fenomenologia no abandona
la distincion entre objetos reales e irreales, ya que esta diferencia es
dada también a la conciencia pura. El hecho de que haya objetos que
“son” para mi, en el mas amplio sentido (“cosas reales, vivencias, na-
meros, hechos objetivos, leyes, teorias, ete.””), no tiene aun nada que
ver con la evidencia; significa tan sélo que son cogitata presentes a
mi conciencia en el modo posicional de la creencia. Pero, en cambio,
el ser real (Wirklichsein) remite forzosamente a la evidencia, Desig-
nar un objeto como “realmente existente”, tiene para nosotros sentido
inicamente gracias a la sintesis de confirmacién evidente'”. Mas “la
evidencia aislada no crea todavia para nosotros un ser permanente”.

(1) Tbid. § 24. p. 93.
(2) Formale und Transzendentale Logik, Halle, 1929, p. 253.
(3) Cartesianische Meditationen, § 26, p. 95.
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En efecto: toda evidencia significa una adquisiciéon duradera sélo
porque siempre puedo reecontrar la realidad percibida “en persona”;
el conjunto de estas posibilidades forma el horizonte potencial, de
infinitud ilimitada del “yo puedo siempre producirlo de nuevo”. Es
gracias a tales posibilidades que se constituye para nosotros el ser
estable y permanente, el mundo real como el mundo ideal .

Pero junto a este remitir al horizonte potencial de evidencias ve-
rificadoras, la experiencia del mundo real tiene otro modo de refe-
rencia exclusivo de ella. Husserl establece como caricter esencial de
la experiencia externa que los objetos nos son dados en ella sélo de
un modo unilateral. Esta imperfeccién de la experiencia se perfec-
ciona en cada transito sintético de una evidencia a otra, aunque
“ninguna sintesis concebible puede alcanzar la adecuacién completa
y acabada”", porque la inadecuacién es inherente esencialmente al
modo de “darse a si misma” la naturaleza; por eso, ni siquiera un
Dios absoluto podria crearse una vivencia experiencial apodictica y
absolutamente adecuada'”’. Toda experiencia de la realidad se encuen-
tra, asi, remitida, por esencia, a un horizonte o halo de infinitas ex-
periencias posibles. De este modo el ser del mundo objetivo real se
configura como trascendente a la conciencia actual. Pero el descu-
brimiento del horizonte de la experiencia nos aclara que la “realidad”
del mundo y su “trascendencia” son inmanentes a la subjetividad tras-
cendental, en la cual se constituye “todo sentido y toda realidad de
ser”’, inclusive el sentido propio de “este mundo realmente existente”
y trascendente a la conciencia'”,

La remisién a infinitudes concordantes de una experiencia ulterior
posible, viene a mostrar que “ser un objeto realmente existente” sig-
nifica “ser el objeto idéntico de las intenciones actuales y potenciales
en la unidad de la conciencia”. De donde se concluye que objeto real
Y, con mayor razén mundo mismo, son ideas infinitas, correlatos de
la idea de una experiencia empirica perfecta®.

La prosecucion del analisis y la reduccién, dentro de la subjetivi-
dad trascendental, de lo ajeno a mi, descubrira que el mundo objetivo

(1) Ibid. § 27. p. 95-96.

(2) Ibid. § 28, p. 9.

(3) Formale und Transzendentale Logik, p. 250; también en Ideen, 150, p. 371.
(4) Cf. Cartesianische Meditationen, § 28, p. 96-97.

(5) Ibid. § 28, p. 97.
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tiene que ser, por esencia, referido a algo previo, la intersubjetividad
trascendental, en cuanto no es sino el “correlato ideal de una expe-
riencia intersubjetiva idealmente concordante” . Pero esta explicita-
cién no modifica en nada lo que nos interesa destacar, ya que, a su
vez, la intersubjetividad trascendental se constituye y encuentra su
fundamento en el ego trascendental.

Si, por otra parte, atendemos ahora al otro término de la relacion
cognoscitiva, se nos revela que también el sujeto se constituye en ope-
raciones sintéticas. El ego trascendental, que se constituye a si mismo
como existiendo ininterrumpidamente, no se aprehende meramente
como fluyente vida de conciencia sino, ademas, como un yo que vive
en todo cogito y en la corriente integra de las cogitationes. “Ahora
nos sale al paso una segunda polarizacién [la primera es la que cons-
tituye al objeto] una segunda forma de la sintesis que abarca las
particulares multiplicidades de cogitationes todas juntas y de un mo-
do peculiar, a saber, en cuanto cogitationes de un yo idéntico””. Pero
tal identidad no debe entenderse como una polaridad vacia; el yo es
también el sustrato de sus habitualidades o propiedades duraderas, a
las que constituye en sus constantes y perdurables resoluciones.

Vueltos, asi, hacia la constitucién del yo, nos situamos en el plano
de la fenomenologia genética. Dos formas fundamentales tiene la gé-
nesis constituyente. En la génesis activa funciona el yo como genéti-
camente constituyente mediante sus actos sintéticos. Pero ella supone
como algo previo, y que por otra parte abraza también toda actividad,
a la génesis pasiva. Es gracias a esta sintesis pasiva que el yo tiene,
constantemente, un contorno de objetividades .

Al hilo del complejo analisis intencional hemos mostrado el modo
como la fenomenologia supera la correlacion sujeto-objeto al diversi-
ficarla en las variadisimas estructuras noético-noematicas, y referir
éstas a correlativas operaciones constituyentes del ego. Sujeto y ob-
jeto dejan de ser entidades primarias. ya dadas, para pasar a cons-
tituirse dentro de la intencionalidad como polos de la misma'; que-

(1) Tbid. § 49, p. 138.

(2) Ibid. § 31, p. 100,

(3) Cf. Ibid. § 31, § 32, § 34 v § 38.

(4) Cf. E. Levinas. La théorie de l'intuition dans la phénomenologie de Husserl, p. T1-72.
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dan, asi, englobados en la totalidad concreta de la vida intencional.
Pues la intencionalidad no es ya para Husser] —segin lo anota Fink—
una propiedad de las vivencias, sino el proceso universal dentro del
cual se distingue lo externo y lo interno .

Llegados a este estadio advertimos el largo camino que en su con-
tinuo profundizarse ha recorrido la filosia husserliana. La fenome-
nologia inicial, puramente eidética, tuvo el mérito de permitir la consti-
tucién de ciencias aprioristicas particulares, u ontologias regionales, y,
por encima de ellas, una ontologia general del mundo objetivo. Tales
ontologias son, por cierto, esencialmente distintas a la acostumbrada
en el siglo XV en cuanto, ajenas a la especulacién metafisica, buscan
su fundamento exclusivamente en la concreta intuicién de esencia.
Considerada en este estadio la fenomenologia pudo ser erradamente
comprendida como una teoria del conocimiento capaz de permitir fun-
damentar un realismo filoséfico.

Pero la investigacién aprioristica de la fenomenologia eidética pro-
porciona unicamente “una inteligibilidad relativa al hecho éntico del
mundo empirico”. La inteligibilidad absoluta, que “torna comprensi-
ble el mundo en tanto que sentido constituido”, sélo se consigue al
referir ese sistema a priori a las “fuentes iltimas de inteligibilidad”,
vale decir, a las operaciones constitutivas del ego trascendental. La in-
tuici6n eidética se nos revela ahora como legitimamente fundamentada.
exclusivamente, en cuanto “tiene su lugar en la conexién constitu-
tiva”®,

La constitucién abarca todos los estratos de la subjetividad trascen-
dental: el ego trascendental, como la intersubjetividad trascendental
—que se constituye en el ego trascendental—, y el mundo objetivo
——que supone y remite a la intersubjetividad trascendental. ;En qué
consiste, en definitiva, la constitucién? “Husserl no ha llegado —nos
dice Fink— a una determinacién ontolégica de los procesos constituti-
vos . .. El sentido de la constitucién trascendental oscila en él entre la
instauracién de sentido y la creacion”®. Y esta ambigiiedad seria in-
superable para la descripcion fenomenolégica que, por principio. se
mantiene alejada de la especulacién metafisica.

(1) Cf. L’analyse intentionnelle, Probleme actuels de la phénoménologie. p. 73-77.
(2) Cf. Cartesianische Meditationen, § 59.
(3) Op. cit., p. 58. g
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Sin embargo, nos parece que al precisar el caracter de su idealismo
trascendental y distinguirlo de todo tipo de idealismo metafisico, exclu-
ye Husserl la posibilidad de que tal creacién sea otra cosa que otorga-
cion de sentido. “El idealismo fenomenolégico, nos dice en Epilogo,
no niega la existencia real del mundo real (y ante todo de la naturale-
za)... Su unica tarea y funcién es la de aclarar el sentido de este
mundo, exactamente el sentido en que este mundo vale para cualquier
hombre como realmente existente y vale asi con verdadero derecho’ .
O, con otras palabras, la fenomenologia “interroga intencionalmente
al mundo por sus fuentes de sentido y de validez en las que, evidente-
mente, se encierra su verdadero ser”?,

Se hacen también patentes en estas precisiones, por una parte, la
posicion dominantemente teorética del idealismo fenomenolégico, que
lo lleva, asimismo, a concebir al yo que filosofa fenomenolégicamente
como “espectador desinteresado” de la constitucién del mundo”®, Y,
por otra, el supuesto racionalista de que todo ser es reductible a un
sentido.

La transposicion de los problemas gnoselégicos al plano fenomeno-
légico nos ha conducido, asi, a una ontologia constitutiva, cuyo signi-
ficado y limitacién quedan aqui indicados.

(1) Epilogo, p. 386.

(2) Fenomenologia y Antropologia, trad. Vernengo, Cuadernos de Filosofia, IV, 1950,
p. 60.

(3) Cf. Cartesianische Meditationen, § 15, p. 73.
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TEORIA DE LA LOGICA
ror ARMANDO ASTI VERA

Los lé6gicos modernos han impugnado el caricter universal y abso-
luto de los principios, métodos e incluso del objeto mismo de la Légica.

Uno de los mas prominentes légicos contemporineos, Rudolf Car-
nap, sostenia, en dos de sus obras mas conocidas (The Logical Syntax
of Language y Le probleme de la Logique de la science), que la légica
no es sino la “teoria de las formas gramaticales y otras creaciones
gramaticales”™ (V. p. 8 de la traduccién francesa, de Hermann, del
segundo de los libros mencionados). Para Carnap, la légica no es
otra cosa que lo que denomina Sintaxis Légica (*), es decir, un con-
junto de reglas de formacién y transformacién que rigen un simbo-
lismo. La diferencia entre las reglas de la Gramatica (Lingiiistica) v
las de la Sintaxis Légica estriba en que las primeras implican el sen-
tido, en cambio las otras son “puramente formales”, es decir, sin
sentido.

Esta extraia concepcién de lo formal (que significa no sélo un
olvido de la forma ya enunciada por Husserl sino, ademas, una igno-
rancia total de la nocién matematica sinénima desarrollada en teoria
de grupos) es caracteristica de buena parte de los miembros del Circu-
lo de Viena. Precisamente, lo formal lo es por estar dotado de sentido.

Sin embargo, Carnap insiste en que las reglas de formacion son
analogas a las reglas sintacticas de la Lingiiistica, pero con una sola
—y fundamental— diferencia: las reglas de formacién de la Sintaxis
Légica carecen de sentido. En lo que se refiere a las reglas de trans-
formacion —anade— tampoco encierran significacién alguna.

(*) En trabajos ulteriores, realizados en EE. UU., incluye en la légica la semdntica
(V. Introduction to Semantics, por R. Carnap. “Harvard University Press”).

g

www.carlosastrada.org



e e
Y
En apoyo de su tesis, Carnap propone un ejemplo en el que, com-
binando arbitrariamente palabras sin sentido —que somete a ciertas
reglas convencionales de formacién y transformacién—, obtiene un
razonamiento de tipo silogistico. Veamos el caso propuesto por Car-
nap (Cf. The Logical Syntax of Language. Pags. 2 y 3):

Pirots karulize elatically
A is a pirot
A karulizes elatically.

No hay duda que —como dice Carnap— ni las palabras tienen
sentido ni tampoco lo poseen las oraciones en que ellas figuran. Pero
— esto lo acepta nuestro autor— son oraciones, y los términos pirot.
karulize y elatically son, respectivamente, un sustantivo, un verbo y
un adverbio (la desinencia ly nos indica que es un adverbio de modo).
Aqui esta la clave del sentido que —aparentemente— no existe en
la construccion simbgélica. Carnap conjuga el verbo y lo hace concor-
dar con el sustantivo. Es en estas categorias gramaticales —subrepti-
ciamente introducidas— donde reside la significacién que nos permite
hacer la inferencia. En efecto, las desinencias de las palabras nos in-
dican la existencia de una forma general, plena de significacion (aun-
que abstracta), que es la base de la deduccién légica.

Es como si dijéramos:

Algunos hacen algo de alguna manera
A es un alguno
A hace algo de alguna manera.

El razonamiento légico, como el matematico, es formal, pero lo
formal tiene sentido. Cuando manejamos simbolos —p.q.r.s.a.b.c,—
(tanto en légica como en matematica) lo hacemos con coherencia, es
decir, con sentido y respetando los principios légicos. Asi, una letra
que, en una férmula tiene un significado (simboliza una idea) man-
tiene su significado en otra férmula con ella relacionada (o de ella
deducida). En el manejo operativo —que es rigurosamente légico—
se respeta el principio 16gico de identidad, y las transformaciones sim-
bélicas deben ser siempre no contradictorias.
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En estos momentos de verdadero frenesi logistico, conviene desta-
car el caracter arbitrario de algunas de estas tendencias. Como ha di-
cho Perelman: ;Es misica tocar un piano mudo, es decir, apretar
notas que no alcanzan a tocar las cuerdas?

El auge de las algebras abstractas y del formalismo logistico parece
ser una caracteristica de los tiempos modernos. Existe una hipertrofia
del simbolismo que no se ha logrado, desdichadamente, sin desmedro
del verdadero razonamiento légico y de la riqueza en ideas. Mas aun,
seria interesante investigar si no se verifica un proceso analogo en
otras formas expresivas, como en la misica y en la pintura (el ato-
nalismo y el abstraccionismo).

La existencia de estas cuestiones nos ha movido a analizar un tra-
bajo del célebre 16gico y matematico suizo Ferdinand Gonseth'”) donde
se estudia —por primera vez, a nuestro saber— el problema de la
fundamentacién de la l6gica.

Gonseth divide su problema en tres: 1) el problema de la 16gica;
2) el problema de lo l6gico, y 3) el problema en logica.

1. El problema de la liogica.

Hace mas de veinte afios, en un libro un poco olvidado ya, Gonseth
planteaba estrictamente la cuestion fundamental del método axioma-
tico: la demostracién de la compatibilidad de un sistema axiomatico
debe asumir, por fuerza, un caracter légico. Ahora bien, la axioma-
tica es una construccién légica, en consecuencia, debemos usar la 16-
gica para fundar lo 16gico. (V. Los fondements des Mathématiques).
Varios anos después, el matematico Goedel formularia su famoso teo-
rema, donde “demuestra que es imposible demostrar la compatibili-
dad de la axiomatica de los niimeros naturales”.

La existencia de este dramaético circulo vicioso que ensombrece a
la ciencia fundante por excelencia, es el talon de Aquiles no sélo de
la légica sino de la ciencia. En efecto, todo sistema tedrico supone
la anterioridad de la légica, pero, esta anterioridad ;en qué se funda?
Henos aqui abocados a lo que Gonseth denomina el problema del
comienzo.

(*) Ferdinand Gonseth: Le probléme de la Logique et le probléme du Logique.
“Actualités Scientifiques et Industrielles”. Herman et Cie,
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Las ciencias, en cuanto sistemas teéricos, se construyen mediante
razonamientos cuya correccion esta asegurada por las normas légicas.
Luego. es forzoso admitir cierta prioridad de la légica. Sin embargo,
no es facil justificarla.

El estudio de la evolucién mental humana no muestra que el pen-
samiento légico se instale con anterioridad a lo psiquico, sino al con-
trario. Sirvan de ejemplo las investigaciones de la mentalidad infantil
realizadas por Piaget. Como concluye Gonseth, no es posible llamar
légica a ese conjunto mal organizado de pensamientos rudimentarios
(él prefiere denominar dialéctica a este tipo de razonamiento).

Tampoco desde un punto de vista histérico se encuentra esta prio-
ridad de la légica, desde que. antes que Aristételes fundara la ciencia
légica, ya Eudoxio y Platén habian instituido la geometria como cien-
cia deductiva.

De todo esto se infiere que, si se quiere mantener el caracter au-
téonomo de la légica como ciencia, habra que admitir que es su fun-
ci6n ordenar y metodizar el saber. Es decir, que la anterioridad de
la légica no puede ser sino de naturaleza metodolégica.

No cabe duda. por otra parte, que todos admitimos como naturales
‘ciertas normas rectoras del pensamiento correcto y un conjunto de
reglas que aseguran la eficacia de la accién. Si bien esto es incontro-
vertible, porque es un hecho, la cuestién de cémo fundamentar la
anterioridad de la légica sigue en pie. Para ilustrar el problema,
Gonseth inventa un relato, mezcla de alegoria y metafora. Suponga-
mos —dice— que un artesano pretenda fabricar “la herramienta ne-
cesaria para fabricar todas las herramientas”. Si admitimos que la
haya lograde. hay que preguntar de dénde la ha obtenido, porque
para fabricarla habria necesitado poseer otra herramienta. Pero,
para poseer esa herramienta tendria que tener una anterior; y asi
sucesivamente.

Existe otra posibilidad: que la herramienta exista y no haya sido
fabricada por manc¢ humana. Como dice Gonseth “que haya caido
del cielo™.

No es dificil captar el sentido de la analogia: la herramienta indis-
pensable para fabricar todas las herramientas (instrumento univer-
sal) es la logica. instrumento-mental necesario y universal con respecto
a todo sistema tedrico. Para edificar una teoria se necesita un pensa-
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miento o, mejor dicho, un conjunto de pensamientos. La légica, en
cuanto ciencia normativa, da las reglas del pensamiento correcto, y
por ello es el instrumento de los instrumentos (es un pensamiento
sobre pensamientos).

Admitido este caracter de instrumento (organon) que ya estaba en
Aristoteles y —cosa extrafia— es revivido por los légicos modernos
(por ejemplo, Carnap), la institucién de la légica como ciencia auté-
noma nes conduce a una paradoja: para edificar la légica hay que
pensar correctamente, y pensar correctamente implica conocer las
reglas de la l6gica. Siguiendo la analogia de Gonseth, aclaremos que
la idea de “una herramienta caida del cielo” significa fundar la 16-
gica en un campo extra-légico, es decir, en la metafisica.

Gonseth observa que es posible generalizar este problema del co-
mienzo a la filosofia entera, ya que “no se puede comenzar en el
vacio”. Quiere decir que, por ejemplo, quien edifique una teoria del
conocimiento lo hara sobre una “doctrina previa” (supuesta, aunque
no explicitada), que, a su juicio, no es posible legitimar sino por dos
métodos contrarios:

a) La doctrina previa es justa “a priori”
e . - » s a posteriori”.

La primera posicién es dogmatica (por ejemplo, el realismo de las
clases) ; la segunda es idoneista, palabra que, en el vocabulario de
Gonseth, significa, abierto a la experiencia. (En sus altimo libros,
prefiere usar la palabra dialéctica a la que asigna un sentido analogo
al de idoneista). En la eleccién entre una necesidad a priori o una
necesidad a posteriori culmina el problema del comienzo. Pero, esta
eleccién adquiere caracteres decisivos porque, una vez aceptada una
de las dos posiciones (lo que puede hacerse en manera implicita o
explicita), queda prefijado el desarrollo futuro de la disciplina. Esta
cuestién es analoga a la senalada por Husserl con respecto a la rela-
cion entre las definiciones de una ciencia y la ciencia misma. En
efecto, una mala definicién puede conducir, a la ciencia asi definida,
por un camino totalmente erréneo (V. el Capitulo II del Tomo 1°
de las fnvestigaciones Logicas, de E. Husserl).

¢Cémo resuelve, finalmente, Genseth el problema del comienzo
referido a la légica, es decir, la fundamentacién la ciencia fundante
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por excelencia? Cabe suponer —y no estaremos muy lejos de la ver-
dad— que lo hara dentro de los lineamientos de “su” doctrina previa,
que es idoneista. Y, en efecto, termina la cuestion metaféricamente,
poniendo en boca de su artesano: aprendi de mi padre el procedi-
miento para fabricar la herramienta universal, quien, a su vez, lo
heredé de mi abuelo. No ha existido un inventor primero del proce-
dimierto o de la herramienta, porque la primera herramienta, quizas,
haya sido una piedra de forma particular usada como herramienta
por un hombre habil. Y si preguntamos al artesano —prosigue Gon-
seth— si esta seguro de la existencia de esa tradicién de familia,
probablemente nos respondera, burlonamente: “Voyons, un peu de
bons sens. En pleut-il souvent des outils tout faits?”,

2. El problema de lo logico.

Este problema consiste en investigar la naturaleza de “lo légico”,
es decir, llegar a determinar cual es la sustancia sobre la cual opera
la actividad logica. No buscaremos una demostracion porque impli-
caria asumir la posicién apriorista, la idea de una necesidad a priori.
(Ya hemos visto que Gonseth, idoneista, prefiere la segunda posicién,
la de una justificacién a posteriori). Para ello, hay que encontrar un
tipo especial de experiencia de lo légico (experiencia mental, tedrica,
se entiende ) y Gonseth acude a la experiencia matematica del calculo
infinitesimal.

Refiere, con nuevas palabras, la vieja aporia de Zendén de Aquiles
y la tortuga: Aquiles, el de los pies ligeros, recorre 100 metros en 10
minutos, mientras la tortuga solo cubre 10 metros en el mismo tiempo.
Si la tortuga inicia una carrera con noventa pasos de ventaja, Aquiles
no la alcanzara nunca. En efecto, mientras éste franquea la distancia
inicial, la tortuga habra ganado nueve pasos y cuando el célebre corre-
dor haya cubierto estos nueve pasos, la tortuga habra adelantado un
paso mas. Y asi sucesiva e infinitamente porque —y éstas serian las
“reflexiones” de la tortuga— Aquiles deberia recorrer una infinidad
de etapas sucesivas lo que es imposible por impensable: el infinito es,
de suyo, inagotable!

Corren la carrera y, cien minutos después, Aquiles alcanza y pasa
a la tortuga. Pero ésta, insoportable razonadora, concluira: “Mi razo-
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namiento es correcto, son los hechos los erréneos”. Reflexién digna
del mas rancio idealista absoluto.
YVeamos algunas explicaciones:

a) La del fisico: el razonamiento de la tortuga es legitimo en geome-
tria, pero no en fisica. La division de una distancia en segmentos cada
vez mas pequenos es un procedimiento valido en una recta geométrica
continua, pero deja de serlo en el mundo de las realidades fisicas.

b) La del matematico: calculemos el tiempo que necesita la tortuga
para recorrer todas las etapas que ella misma ha senalado:

0 +9+ 9+ 9 + .... = 100 segundos.
10 100

Vemos que el tiempo total es la suma de una progresién geométri-

ca ilimitada. Su primer término es 90 y su razén es o, Su valor es,
exactamente, 100 segundos, 10

Y 100 segundos es, precisamente, el tiempo que Aquiles necesita
para alcanzar a la tortuga. El matematico demuestira que el infinito
no es inagotable (como decia la tortuga). . . jagotdndolo!

¢) La del filésofo: la legitimidad del razonamiento de la tortuga
reside en que se funda en una cierta concepcién del infinito y su con-
clusién final (si los hechos contradicen mi razén peor para los hechos)
revelan que cree en la realidad permanente de las ideas y en su pree-
minencia.

Gonseth —buen idoneista— encuentra otra solucién que no es ni
la del matematico infinitista ni la de la tortuga “neoplaténica”: en
los diez primeros minutos, la tortuga hace 10 metros, mas 90 que lleva
de ventaja son 100; pero, en esos 10 minutos, Aquiles recorre los 100
metros (corre a razén de 100 metros por cada 10 minutos), y alcanza
a la tortuga. He aqui un célculo elemental, y preciso, que no implica
consideraciones sobre el infinito.

La tortuga, empero, podria razonar asi: Mi teoria filoséfica no ha
sido impugnada. Es cierto que la realidad -—como dice el fisico— no
es divisible en un nimero infinito de partes, pero el infinito del mate-
matico no es el de mi razonamiento. Este permanece intacto, porque
el infinito matematico no se superpone con el infinito real y es a éste
al que yo me referia. Lo tnico que hay que rectificar es la relacién
establecida entre mi teoria filoséfica y la realidad.
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Esta posicion —que es la de toda doctrina auténoma, incondicio-
nada, construida al margen de la experiencia— siempre podra ser
defendida, pero implica un progresivo abandono de la experiencia,
Como dice Gonseth, es “un combat en retraite perpétuelle”.

Las conclusiones de esta segunda parte del trabajo son:

1*) El matematico, al edificar el caleulo infinitesimal, no opera
sobre datos concretos de la realidad inmediata, y su visién del mundo
real es distinta de la que se forma el fisico. Aunque la representacion
matematica de la realidad haya sido sugerida por una “intuicién natu-
ral”, no existe una correspondencia perfecta con la visién del fisico.

2°) El matematico posee una concepeién previa del espacio logrado
mediante ciertas “libertades™ que €l mismo se ha tomado (convencio-
nalismo matematico).

3?) La posibilidad del movimiento eontinuo, sobre una trayectoria
rectilinea, se basa en una segunda “libertad™ que se toma el matema-
tico: la de “atravesar con su pensamiento la infinidad de intervalos
sucesivos que €l mismo ha imaginade™.

4°) Las “libertades” del matematico se basan en una exigencia de
coherencia y rigor que ha conducido —después de siglos— a la funda-
mentacién légica del infinito.

Hemos llegado al fin de la “experiencia de lo légico™ (ue nos pro-
puso Gonseth. ;En qué sentido han servido estas reflexiones sobre la
naturaleza del calculo infinitesimal para revelarnos la sustancia de
lo l6gico?

El céilculo tiene una estructura analoga a la de la légica y vemos
que aquél no es ni la simple expresién de una realidad dada ni una
libre construccion del espiritu: . .. la logique de la doctrine infinité-
simal enonce les régles de constitution et de fonctionnement d’une
certaine dialectique dans un certain horizon de realité”. Y, para Gon-
seth, una dialéctica es un sistema de pensamiento concebido con vistas
a una mejor compresion del mundo. entendiendo por horizonte de reali-
dad la expresion de un aspecto de la realidad.

3. El problema en légica.

La légica es axiomatizable del mismo modo que la teoria de nime-
ros, la geometria o la teoria de los conjuntos. Una vez establecida, la

www.carlosastrada.org



Ry

logica es una ciencia deductiva como la matematica. En consecuencia,
un problema légico posee las mismas caracteristicas de precisién y
determinaciéon que un problema matematico.

Conclusiones.

1. El problema del comienzo ha sido seiialado también por otros
autores, entre ellos, por Tarski (Introduction to Logic and to the
Methodology of Deductive Sciences), Charles Sérrus (Traité de Logi-
que. Aubier) y J. Piaget (Traité de Logique. A Colin). En tanto que
Sérrus considera que es un problema epistemolégico —como, en efec-
to, lo es—, Piaget opina que debe ser objeto de tratamiento por la
Légica también.

La novedad aportada por Gonseth reside en un mayor rigor en el
planteo y una extrema agudeza en el analisis. Su conclusién acerca del
caracter metodolégico de la logica es la misma —excepto diferencias
de vocabulario— que la del Circulo de Viena (que habla de “recons-
truccion racional™).

2. Existe en todo el desarrollo realizado por Gonseth una doble
consideracion de la légica, como ciencia pura y como ciencia aplicada.
Este criterio —que no compartimos, como lo explicamos en nuestro
trabajo Epistemology, Science of Structures, publicado en el ltimo
ntamero de Trans/formation, de New York —esta bastante generali-
zado, sobre todo entre los 16gicos americanos, Peor atn es la confusién
—frecuente incluso en légicos de la talla de Carnap, Destouches y
Destouches-Février— entre légica, metodologia y epistemologia.

3. La solucion empirico-evolutiva con que Gonseth transa al final
de su analisis —en lo tocante al problema de la anterioridad de la
logica— no nos satisface. Si bien es cierto que sirve para explicar la
instauracién de lo que podriamos llamar el pensar racional, no fun-
damenta, de ningan modo, la teoria légica.

El tinico planteo posible, a nuestro entender, es el axiomatico, siem-
pre que se mantenga dentro de limites convencionales y operacionales.
De lo contrario sélo cabe una derivacién de la légica a partir de las
matematicas (como lo propusieron Hilbert, Destouches-Février y B.
Levi) o la fundamentacién metafisica. Este dltimo criterio, aunque
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fuera legitimo en su plano, no es aceptable desde un punto de vista
cientifico segin el cual sélo es valido lo demostrado.

4. Creemos que las consideraciones acerca del infinito matematico
se aclaran si se tiene en cuenta que el infinito, en matematicas, es ma-
nejable porque es definido légicamente. La matematica es la tnica
ciencia que opera con el infinito, pero ello es posible porque es re-
ducido a un concepto finito.

En teoria de los conjuntes, por ejemplo, se puede operar con con-
Juntos infinitos —definiéndolos, incluso— porque se los considera
desde el punto de vista de su comprensién y no de su extensiéon, que
es inagotable, como diria la tortuga de Gonseth. Definida la nocién
de correspondencia, se puede definir un conjunto infinito como aquel
que es susceptible de ser puesto en correspondencia biunivoca con una
de sus partes. Las dificultades para comprender la teoria del transfi-
nito se deben a deficiencias légicas. La misma naturaleza poseen las
paradojas: son trasgresiones légicas,

5. No es posible alcanzar una eonclusién definitiva acerca de las
reflexiones sobre el infinito filoséfico. desde que siempre que razona-
mos lo hacemos dentro de los limites de nuestra razén que es, de suyo,
finita. Aiin demostrando su existencia légica no habriamos trascen-
dido nuestra obligada finitud.

6. Gonseth es consecuente con su antigua posicién idoneista al
categorizar la creacion del calculo como semi-empirica. Sin embargo,
hay que destacar que, en la actualidad —y ¢é] mismo asi lo reconoce—
estd fundado légicamente. El citado caricter semi-empirico expli-
ca sélo la evolucion histérica desde Newton y Leibniz hasta la actuali-
dad. No obstante, no hay que confundir la cuestién genética con la
naturaleza del calculo. que es puramente ideal. Toda la matematica
se puede formular a partir de la teoria de los nimeros naturales
(aritmetizacién del anilisis), incluso la geometria (estableciendo la
correspondencia biunivoca y bicontinua entre los puntos de un eje y
el conjunto de los niimeros reales). Desde que es posible axiomatizar
la aritmética, es decir, formularla Iégicamente, queda sustraida a toda
posible consideracién de orden empirico. No invalida este hecho el
que no sea posible demostrar la compatibilidad de la teoria de los
nimeros naturales,
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7. Para nosotros (véanse nuestro trabajos El método axiomdtico,
Significacion epistemolégica de una nueva axiomdtica del niimero
natural y La epistemologia. ciencia de las estructuras), la matematica
y la logica son isomorfas, es decir, poseen la misma estructura aunque
sean distintos los entes sobre los cuales operan. Por esa causa, es cierto
—como lo afirma Gonseth, aunque sin dar la razén— que el proble-
ma en légica es suceptible del mismo planteo que un problema mate-
matico. Y esto en virtud de que ambos problemas se plantean y resuel-
ven con el mismo método légico. La demostracion matematica no es
sino un caso particular de la deduccién légica, es decir, un encade-
namiento especial de silogismos. (Poincaré habia llegado a conclusio-
nes analogas).

Para terminar, formularemos nuestra concepcién de la légica: es
una ciencia formal que estudia estructuras arquetipicas mediante ope-
raciones puramente deductivas,
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RELATO CRITICO

LA IDEA DEL HOMBRE EN EL CONGRESO
DE FILOSOFIA DE LIMA®
por MIGUEL ANGEL VIRASORO

La eleccién del tema plenario “La idea del hombre en la filosofia actual”
se ha revelado como un verdadero acierto de la Comisién organizadora del
Congreso, al brindar una excelente oportunidad para que pensadores de
las mas encontradas tendencias se esforzaran por reflexionar prietamente
y desde su mas profunda originariedad sobre este problema candente y de
tan capital importancia como es, para el hombre, el de su wltima realidad
y su esencial destino,

La diversidad de las valoraciones y perspectivas puestas en juego, tan
excepcional, que puede decirse que cada relator logré interesar con el
atractivo de una concepcién personal, es exponente vivo de la vitalidad de
la cuestién y de la madurez alcanzada por el pensamiento filoséfico en
América.

Para un encuadre, desde luego puramente convencional y nada estricto
de las diversas concepciones en pugna, tomaremos como punto de partida
la caracterizacion del hombre contemporaneo como hombre prometeico,
de Gastéon Berger.

Segin Berger, Prometeo es el héroe que expresa mas fielmente los impul-
sos y rebeldias de nuestros contemporineos. Su razén de ser fincaria en el
sentimiento profundo de un aumento extraordinario del poderio humano.
Pero, observa, si el prometeismo contemporaneo no fuera otra cosa que esta
sensacion de poderio, de confianza en sus propias fuerzas, no se explicaria ni
su actitud de rebelién frente a toda transcendencia, ni su desesperanza y an-
gustia, como ocurre en particular en las tendencias llamadas existencialistas.

Ante todo, es de advertir, que la posicion de Berger frente al prometeismo
es polémica y critica, una actitud de desenmascaramiento dirigida a sacar a

* El profesor Miguel Angel Virasoro adelanta aqui. para Cuadernos de Filosofia, pa-
ginas esenciales de un extenso relato eritico en el que, al hilo de un andlisis minucioso del
tema del hombre en el Congreso de Filosofia de Lima, nos ofrece un valioso ensayo sobre
el filosofar antropolégico contemporineo.
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luz las fuentes funestas de que se origina. la culpabilidad implicita de la
que esta condenado a ser inexorable purga. En este sentido se insimia la
sospecha de que si el prometeismo encarna en verdad el pulso y el sentido
del vivir contemporaneo, esta muy lejos en verdad éste de haberse elevado
a una clara conciencia de si, ahondando en los fundamentos originantes y
en las motivaciones altimas que lo suscitan. Los filésofos, aparentemente
fieles a la tradicién de su funcién apocaliptica y admonitora, sélo condes-
cienden al mismo para prevenirnos de él como ante un abismo hacia el que
la humanidad corre desatada a su perdicion. Este Congreso de Filosofia, en
el que tantas posiciones y valoraciones contrarias del hombre fueron ex-
puestas, es ilustrativo al respecto, pues resultan en particular inseguras y
equivocas las propugnantes de un implicito prometeismo. Si el prometeismo
encarna entonces el alentar espontaneo y el impulso expansivo del alma
contemporanea, la conciencia del momento en cambio se encontraria, por
decirlo asi, como apartada y en pugna, en actitud de recelo frente al mismo.
Esta dualidad en que la conciencia filoséfica de la época se revela impotente
para comprender y compenetrarse del sentido o la fuerza creadora de su in-
terior substancia es caracteristica de la hora y el fundamento profundo de

ese sentimiento de crisis que ha sido denunciado como constitutivo del hom-
bre contemporaneo.

Las notas caracteristicas de este prometeismo, serian, segiin Berger, la
creencia en la realidad absoluta del tiempo y como consecuencia de ella
un desapego creciente con respecto a toda trascendencia. El prometeismo
no tanto desconoce una instancia trascedente como se desolidariza de ella
buscando realizar libremente su ser sin dejarse subordinar por valores y
esencias intemporales. Desde este punto de vista, algunas corrientes existen-
ciales, no las mas originarias y ricas, pueden considerarse prometeicas. Pero
no basta esta rebelién frente a la intemporalidad y la trascendencia y una
biisqueda insaciable de autenticidad en lo profundo de si misma para definir
el alma prometeica. Recuérdese que todos los existencialismos tienen su
fuente originaria en Kierkegaard, que no era todo él otra cosa que un vaso
rebosante de resentimiento frente al prometeismo hegeliano. El fenémeno
de la rebelién, por el cual la conciencia finita del hombre se separa de la
conciencia infinita, y se hace libremente creadora de las tablas del bien y
del mal, que en Hegel es descripto con conmovido entusiasmo, como la afir-
macion suprema de la libertad humana, en Kierkegaard, en cambio, aparece
como una caida de la libertad. que no concibe ya como la tinica y auténtica
substancia del hombre, sino como un mero acto de opcion insubstancial,
cegado y desnaturalizado por la angustia. La libertad kierkegaardiana, en
efecto, determinada a elegir por la voz de su serpiente interior, se angustia
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y en la angustia se pierde y anonada a si misma y cuando se recupera del
vértigo en que se ha sentido naufragar, se reconoce como ya culpable. La
rebelion del hombre es asi una caida producida en ese desmayo de la liber-
tad determinado por la angustia, que ha obnubilado su conciencia y le ha
hecho perder su auténtica libertad que aparece ahora como absorbida 3
alterada por aquélla.

Esta subyacencia y compenetracion de la angustia en la libertad, persiste
y da su tono desesperado aun a las corrientes mas alejadas del teocentrismo
kierkegaardiano, como Heidegger y Sartre. Berger ha visto con exactitud el
fondo de estas actitudes existencialistas cuando se pregunta: ;No provendra
nuestra angustia de sentir confusamente que al apostar por nuestro ser en
contra del Ser, hemos optado, de hecho, por la nada? Hay entonces un
prometeismo existencialista, en el que el impulso de rebelién, de autentici-
dad, de libre autorrealizacion y de dominio parece haber caido vencido por
el buitre de la angustia que le roe incesantemente las entraiias. Un movi-
miento que se lanza a la conquista del mundo y de si mismo como libertad
y potencia absoluta, pero que se agota en un frustrado conato de ser. El
hombre se reconoce como libre, pero no conoce a la libertad como la subs-
tanecia tltima de si mismo.

El alma prometeica se realiza auténticamente en la medida en que logra
encarnar el optimismo de la ciencia moderna. considerada como un érgano
de acrecentamiento de la libertad, y es caracteristica en ella la voluntad de
levar a término sus mais extremas posibilidades, cualesquiera que sean los
peligros materiales o morales a que se encuentre librada en la empresa, y
en particular, su fe hegeliana, tan inhabitual en la hora presente, en la om-
nipotencia del espiritu, y en su capacidad de sohrellevar los derrumbes a
que la expone esa lucha titanica en que se encuentra empenada con las
fuerzas ideolégicas incontrolables y contradictorias en las que la conciencia
contemporanea se escinde y lucha consigo misma, y con las fuerzas meca-
nicas, sobrehumanas, todopoderosas y cuasi divinas, que la enfrentan desde
la alteridad del mundo, y de resurgir gananciosa de la catastrofe, enrique-
cida con nuevas experiencias y con un mayor poderio y dominio sobre si
misma y sobre la realidad.

El hombre concreto es sélo un fragmento de si, un proyecto de su propio
ser, una encarnacion de la libertad potencial y finita que debera realizar su
propia infinitud absorbiendo la alteridad infinita del mundo. En esta tarea
se encuentra enfrentada a las fuerzas cadticas del mundo que deberi do-
minar y dirigir, hacer fuerzas interiores a su voluntad. La libertad como
substancia del hombre, que debera realizarse, aparece asi primeramente
como un impulso o movimiento de expansién. El impulso de expansién
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poderio porque el poder es la esencia de la libertad, lo que transforma la
libertad puramente potencial y vacia en libertad efectiva y actual; y liber-
tad unica con respecto a la cual los diversos momentos contrapuestos repre-
sentados en las figuras dialécticas de las conciencias del sefior y del esclavo,
de las conciencias divina y humana, titanica e infeliz, etc., son sélo coagu-
laciones de un movimiento universal que encuentra precisamente en esta
diversificacién y lucha de los momentos entre si, la condicién de la posibi-
lidad de su desenvolvimiento.

Como representante de un prometeismo nietzscheano podemos insinuar a
Carlos Astrada en su comunicacién titulada: La crisis del hombre en la
filosofia actual. Su doctrina entiende ser una transcripcién filoséfica del
conato del hombre por acceder a la concreta plenitud de su ser, propug-
nando un humanismo autista o humanismo de la libertad en el que se pos-
tula la libertad como la mas profunda esencia del hombre. Desde tal punto
de vista es obvio que el hombre ha cambiado el rumbo en que se buscaba
a =i mismo, siendo visible su empeifio de rescatar su ser de su enajenacion
en las categorias, los supuestos valores eternos v verdades absolutas, en una
palabra de toda determinacién heterénoma y transcendente. Su posicién
coincide asi con todas las corrientes inmanentistas e irracionalistas en cuanto
subordina los valores y la razén misma a la libertad y hace de la libertad
en cuanto determinante de las posibilidades inherentes a la historicidad de
su ser, el nucleo central y la fuente originaria de toda valoracién y verdad.
Disiente en cambio en particular con el existencialismo de Heidegger y
Sartre en cuanto Astrada parece inclinarse hegelianamente a atribuir a la
libertad un contenido substancial, en la forma de un nucleo de energias
espirituales o materiales, fondo humano intransferible desde el que despren-
derian todas las posibilidades del ser. La concepcién del hombre hasta ahora
habria sido determinada por la concepcién platénica que atribuia toda rea-
lidad a las ideas y consideraba al hombre como un mero reflejo de las
mismas. Con Nietzsche se produciria un primer rompimiento con el plato-
nismo implicito en toda la cultura occidental y los supuestos en que se
inspira. Frente al mundo transcendente, afirmado como el verdadero mundo
por el platonismo y a una vida ultraterrena afirmada como verdadera vida,
afirma Nietzsche la realidad histérica singular, la existencia humana con-
creta, enrraizada en este mundo y proyectada en sus posibilidades a la vida
v a un destino en este mundo terreno. Esta es una revolucién destinada a
subvertir el orden existente de los valores hasta en sus mas profundas raices
v es precisamente por la magnitud de esta transformacién en la que el hom-
bre convencional y heterénomo se siente naufragar para resurgir desde las
profundidades de su propio abismo como una libre encarnacién de si mismo,
que se ha producido esta crisis del hombre moderno, que es crisis de purifi-
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cacién y crecimiento. Este movimiento del hombre para advenir a la auten-
ticidad y plenitud de su ser partiendo de sus mas entraiiables posibilidades
aparece solo programado en Astrada sin que parezca querer adelantar por
el momento sus lineas y motivaciones radicales. Pero su referencia discipular
a Nietzsche y su postulacién del nihilismo activo como punto de partida
del perentorio proceso de revaluacién de los valores por el que se siente
acuciado, nos permiten vislumbrar sus mas inmediatas proyecciones, ;Cuales
son las motivaciones fundantes de la nueva tabla de valores, valores inma-
nentes en funcion de los cuales debera realizarse la plenitud del ser? Indu-
dablemente aquellas que condicionan y posibilitan esta realizacién, es decir,
la voluntad de llegar a ser su auténtico ser, de poder llegar a ser su propia
infinitud, superando todas las oposiciones de la naturaleza y las limitaciones
implicitas en sus progresivas formas finitas. Es decir, en término nietzs-
cheanos, la voluntad de poderio, en cuanto en la voluntad de poderio esta
implicita y codeterminada la voluntad de poder llegar a ser la plenitud de
su esencia.

A este respecto podemos encontrar esclarecimientos decisivos en la propia
interpretacion que hace Astrada de la voluntad de poderio en uno de sus
libros mas intensamente pensados: Nietzsche profeta de una edad trdgica.
La voluntad de poderio dice Astrada, es el postulado axial para una trans-
valuacién de los valores, el niicleo de irradiacién de su ideario y el concepto
central que da unidad y sentido congruente a la aparente dispersién de su
pensamiento. “El ser organico no es algo impotente frente a un todo césmico
inmenso e inanimado, sino que en la vida de aquél, tal cual como acontece
como caso especial en el mundo, llega a su mas perfecta representacion el
ser universal de este mundo. La vida es s6lo un caso particular. Se debe
justificar toda existencia y no tinicamente la vida; el principio justificador
es un principio mediante el cual se desarrolla la vida, la cual no es un medio
para alguna cosa sino la expresién de formas de aumento de poderio... La
vida misma, mas alld de su caso particular, en cuanto es una tendencia
irrefrenable hacia el aumento de poderio. se traduce por un proceso, por
una accién que desemboca en el ser césmico y que en el impetu de su fluir
va alcanzando grados cada vez miés elevados en valor y contenidos que son
concreciones unitarias de fuerza. En este devenir ascendente va plasmando
seres, organismos miiltiples sin quedar circunscripta, apresada en las formas
especialmente delimitadas y conclusas de tales organismos, puesto que los
transciende como asimismo a todos los centros de fuerzas que ella va anu-
dando en la corriente del acontecer en la forma de un soplo metafisico, un
impulso del ser por realizar todas sus posibilidades, una de las cuales sola-
mente es el hombre”. Esta voluntad de dominio es concebida por Astrada
asi ontolégicamente y como voluntad universal que no se encontraria diri-
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gida a ningin fin fuera de si misma, sino que seria simplemente voluntad
de ser y de crecer, de incrementarse incesantemente, En este sentido aunque
Nietzsche se atuvo principalmente a la voluntad de poderio tomada indivi-
dualmente, totalmente ajeno a la idea de una conciencia o voluntad uni-
versal, una voluntad de dominio que se manifiesta en los encontrados actos
volitivos de los multiples entes particulares que luchan por sobreponerse
y dominarse mutuamente, la interpretacion de Astrada no deja de tener
un fundamento certero en cuanto va al fondo subyacente y profundo del
pensador en cuanto la voluntad de dominio nietzscheana reconoce como
antecedente inmediato la voluntad ciega de Schopenhauer. voluntad una e
indiferenciada de la que las miltiples conciencias particulares son sélo diver-
sificaciones y variaciones insubstanciales. Pero esta voluntad de poderio no
podria alcanzar nunca significacién y rango de fuente radical y originaria
de los valores en la realizacién ontolégica del ser, si no se la concibe a su
vez como algo consubstancial y consubstancial en modo absoluto con el ser,
es decir, si no comprende al ser como libertad substancial y absolutamente
autocreadora.

El hombre es asi, ontolégicamente considerado, parte de un proceso de
autorrealizacion del ser, que reconoce como su substancia primera a la li-
bertad potencial y finita que se hace consciente en él en la forma de libres
esquemas o proyectos de su propio hacerse, que son otras tantas etapas de
un proceso trascendente de autorrealizacion en el que la libertad adopta la
forma esencial de “voluntad de poderio” y en el que va progresivamente
actualizando su propia esencia, en un movimiento creador en el que el hom-
bre y la libertad que constituye su ser va trascendiendo continuamente este
su propio ser. Este continuo proyectarse del hombre mas alla de su propia
esencia es lo que da origen a ese modo impropio del ser que es lo ideal, lo
que existe por el momento sélo como idea, pero que debera realizarse como
una libre voluntad de si mismo. El proyecto de los proyectos, la idea abso-
luta, que es también el valor absoluto en que debera encarnarse y llegar a
ser el ser absoluto: es la libertad absoluta como posibilidad y virtualidad
que ha realizado la totalidad de su poderio y no reconoce ya ni en si ni
fuera de si nada que la delimite y determine. En cuanto el hombre es algo
mas que el mero esquema de proyecciones y posibilidades abstractas, tal
como pueden sernos dadas en un analisis fenomenologico a priori al estilo
heideggeriano, por ejemplo, se encuentra siempre henchido de un contenido
empirico que da sentido y condiciona la posibilidad de actualizacién y
verificacién de aquellas posibilidades o fuerzas abstractas determinantes de
las estructuras puramente formales del proyecto existencial que constituye
su ser. Por ello ninguna concepcion formal del mismo puede sernos satis-
factoria, pues sélo ella deviene verdadera en su unidad con su contenido
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real e ideal, es decir, en unidad con su esencia ya realizada y en funcién
de su Idea. Desde este punto de vista la esencia del hombre en cuanto liber-
tad realizada, sélo podra ser esclarecida al través de su historia y en funcién
de este principio de voluntad de poderio que se nos revela ahora como su
principio motor: interpretando los diversos momentos del saber y del actuar
humano como otros tantos modos de engendrarse la libertad a si misma, de
sacarse trabajosamente del seno de su potencialidad y tenebrosidad interior
y dar a luz su propia substancia, a través de los multiples nicleos energéticos
contradictorios y cambiantes en los que sucesivamente se encarna y se des-
encarna, aparece y se oculta aquella fuerza una y universal.

Dentro de la direccién inmanentista creemos poder incluirse también los
representantes del grupo “Hiperién” de Méjico, Leopoldo Zea y Emilio
Uranga. Es comun al grupo una manifiesta influencia de las doctrinas exis-
tencialistas, en especial la concepcién del hombre de Sartre, que no implica
en verdad una mera transcripeién, sino un repensamiento original que pro-
cura al través de ella, llegar a una comprensién del hombre concreto y
viviente, como etapa previa para el planteamiento de un problema que
sienten como mas inmediato y auténtico: el esclarecimiento del ser del
hombre americano.

Creen encontrar un fundamento para este esclarecimiento y su justifica-
cién en el hecho de haberse superado, afortunadamente para la meditacién
filosofica, la idea tradicional del hombre como una naturaleza o substancia
inalterable. La filosofia actual, dice Zea, ha invertido totalmente tales su-
puestos. El hombre no posee una esencia determinada. Su naturaleza con-
siste precisamente en no tenmer naturaleza; su esencia en carecer de ella;
reconociéndose ahora como lo mas substancial, lo que hasta ayer parecia
serle puramente accidental: la historia y el tiempo. El hombre no esti he-
cho, tiene que hacerse y este hacerse tiene un caracter individual concreto.
Lo importante es que cada uno realice su auténtico ser. Con esta nueva idea
del hombre, la filosofia ha tomado conciencia de la relatividad de sus puntos
de vista y esto le permite una comprensién mas amplia del mismo. Sabe que
sus perspectivas son limitadas y por ende reconoce la necesidad de abrirse a
otros horizontes, representados por las experiencias de otras razas ¥y otros
climas. La idea del hombre deja de ser una idea cerrada, tal como fuera
elaborada por el hombre europeo-occidental y se deja fecundar por nuevas
posibilidades y por otras culturas, que no han dejado atin oir su voz en el
concierto del mundo. La universalidad del concepto del hombre que asi se
alcanza no seria ya algo abstracto, sino la unidad de todas las perspectivas
y posibilidades del hombre, realizadas al través de las multiples culturas
en las que la humanidad una ha venido realizando y expresando su incon-
mensurable ser. Desde este supuesto es licito hablar de las aportaciones que
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puede ofrecer el filosofar desde esta circunstancia intima que llamamos
América. Se plantea en tal modo una tarea nobilisima y de excepcional
oportunidad para un Congreso americano de filosofia. Lo comiin y transi-
tado del problema no le quita virtud a este nuevo planteamiento. Si el
hombre es lo que él mismo se esta ininterrumpidamente haciendo, es in-
disputable que se deberan dar en América circunstancias o situaciones con-
dicionantes de imprevisibles posibilidades que, a nuestro juicio, deberan
originarse y desenvolverse en relacién de continuidad directa o dialéctica
(a través de la contradiccién), con respecto a la esencia humana; ella misma,
como ya he dicho, producto del hacerse humano y contradictoria consigo
misma, interiormente desgarrada y dialéctica: esencia que no se limita a ser
contenido ontolégico del hombre griego-occidental, ni del hombre de otra
cualquier cultura, sino del hombre en su totalidad, de la humanidad una,
como realizaciéon de una voluntad libre y de una conciencia universal, con
respecto a la cual, las miltiples formas y conceptuaciones del ser en las
que el hombre ha venido tomando contacto con su interioridad tumultuosa
y profunda, son sélo como fragmentarias proyecciones de luz sobre un fon-
do tenebroso infinito e inconsciente, determinantes de otras tantas formas
o modos existenciales,

Problema de mas capital importancia, en lo que se refiere al ser ultimo
del hombre, plantea la comunicacién de Emilio Uranga, que sustenta a
nuestro juicio, una de las tesis mas originales del Congreso. Ella con-
siste en la afirmacién de que el ser del hombre es, ontologicamente, accidente.
El hombre no es un ser pleno, compacto, sin fisuras, sino una interior de-
ficiencia o insuficiencia: en una palabra no es substancia, sino accidente.
Si el ser del hombre es algo no dado de una vez por todas sino un proceso
que tiene que realizarse, un hacerse, debe decirse que este hacerse del
hombre no es un hacerse como substancia, sino como accidente. Hay que
traer todas las conductas del hombre al horizonte del accidente, el ser del
hombre se asume con la obligacién o imperativo de accidentalizarse, de un
no saber a que atenerse, inseguridad, imprevisién. Toda interpretacion del
hombre como creatura substancial seria inhumana, En los origenes de la
historia de América el hombre americano sufrié una desvalorizacién por no
asemejarse al hombre europeo, ahora ha llegado el momento de compren-
der que su accidentalidad rebosa de sentido humano y que la pretendida y
jactanciosa humanidad como substancia ha despedazado muchos de los ze-
nuinos modos de ser del hombre”,

Las notas que enumera Uranga como caracteristicas del accidente y por
ende como definitorias del hombre, pueden resumirse en la forma siguiente:

12 El accidente no es ser sino ser-en:

29 El accidente pende o depende de otra cosa. Alude a una realidad que
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lo sustenta o sostiene: la substancia. La dependencia del accidente es la mas
radical que pueda imaginarse, pues es dependencia de ser. La substancia le
da su ser;

3? El accidente es fragilidad, se da en el ser o como modo del ser, pero
amenazado constantemente de desalojamiento;

4¢ El accidente es una privacién o carencia, una penuria, una falta o de-
fecto de subsistencia;

5¢ Lo que definiria al accidente es la idea de sobrevenir, de aparecer si-
bita e inesperadamente. El accidente es el sujeto del verbo advenir, la pura
accién de estar de mas. A ello hay que juntar la idea de lo que esta bro-
tando y viniendo sobre si mismo. Extasis puro, manar constantemente de
si mismo hacia si mismo. Las notas seis y siete a nuestro juicio estarian
comprendidas en las anteriores.

Tenemos asi un concepto suficientemente unitario de la esencia o ser del
hombre. El hombre es ser-en. No es ser en si mismo, no subsiste por si mis-
mo, sino que es tinicamente en otro, como manifestacién o expresién de otro.
Esto otro con respecto a lo cual el hombre es un mero accidente seria apa-
rentemente la substancia.

Que el hombre en cuanto tal sea un accidente no es teoria excesivamente
inusitada. Originariamente, con Aristételes, por ejemplo, el hombre en cuan-
to ente individual es una substancia, la substancia primera o por excelencia.
Pero ya para el cristianismo no habria propiamente hablando nada mas que
una substancia primera y absoluta, que es Dios, y una multiplicidad de subs-
tancias creadas, cuyo grado de efectiva substancialidad variaria segin se las
concibiera como mas o menos independientes o separadas de Dios (libres
frente a Dios). Para el emanatismo el hombre no es propiamente una subs-
tancia. Histéricamente no es extracomiin la idea del hombre como un acei-
dente cuya substancia puede ser o la vida en general, o un alma inmortal,
o la razén universal, o una conciencia trascendental, etc.

Lo problematico de la tesis es que en la exposicién de Uranga parece estar
implicito el supuesto de que el hombre es un accidente, es decir, un exis-
tente que posee los caracteres del accidente, pero que no es accidente de
ninguna substancia, no se apoya y extrae su ser de una substancia, sino que
flota en la existencia, como una pura accidentalidad sin arraigo, ni fun-
damento. Tiene, sélo entonces, las modalidades del ser-en: la fragilidad, la
inconsistencia, la deficiencia, pero sin que pueda apelarse desde esta insu-
ficiencia radical a ningin substracto o fundamento capaz de compensar esa
deficiencia interior que le es propia, al modo, por ejemplo, como la insubs-
tancialidad del hombre cristiano encontraba en la substancialidad absoluta
de Dios, el firme asidero y el apoyo seguro en sus tribulaciones.

El hombre es concebido asi en cuanto accidente como poseyendo la es-
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tructura propia del ser-en, como siendo fuera de si, en un otro que es ahora
una nada. Como un existente flotando sobre la nada, sin fundamento ni
razén de ser, como una pura contingencia o existencia de facto, expuesta
en cada momento a desaparecer (Sartre); y que toma conciencia de si en el
temple de dnimo o predisposicién originaria como tirado y abandonado en
el mundo, para en él morir (Heidegger). Existencia que desde esta consubs-
tancial fragilidad en que se encuentra sibitamente siendo, asume y realiza
su ser como una libre eleccién de si misma, como un hacerse que esta bro-
tando y viniendo sobre si mismo continuamente.

Esta absoluta contingencia y fragilidad del ser del hombre es la solucién
del existencialismo. El hombre, al decir de Sartre, no es sino que se esta
haciendo. En ¢l la existencia precede a la esencia que no es mas que una
libre realizacién de aquélla. En esto se encuentra coincidiendo con Hegel
para quien la esencia del espiritu en cuanto libertad autocreadora es lo ya
realizado. Sélo que en Hegel, la esencia humana, no obstante su libre crea-
tividad se encuentra ya prescripta en la Idea concebida como Dios antes de
la creacién del mundo y de todo espiritu finito. Para Sartre no hay una
esencia comiin a todos los hombres, como parece haberlo entendido Hegel
y antes el iluminismo del siglo 18. El hombre realiza su esencia surgiendo
abruptamente sobre el fondo de la nada y creandose libremente a partir de
una inmediata asuncién de su absoluta contingencia. E1 hombre se reconoce
asi como un libre realizarse de si mismo y como siendo en tltimo analisis
libertad. Pero la libertad mas que constituir propiamente su ser, revela lo
que tiene interiormente de no-ser.

Este sentimiento de la existencia humana como dereliccion, como caida
o abandonada en el mundo, es de inmediata ascendencia kierkegaardiana
e indirecta del cristianismo. Sélo que en Kierkegaard la dereliccién no es
un estado absolutamente primario, mas alla del cual no podamos retrotraer,
tras del cual no hay en verdad nada; sino una consecuencia de la culpa y
la culpa no es otra que la libertad humana. Esta ascendencia desenmascara
todo el sentido negativo y pesimista de la libertad sartreana, El existencia-
lismo sartreano es asi la tercera posicién del pensamiento referente a la
esencia humana frente al prometeismo hegeliano y al fideismo cristiano y
se encuentra mucho mas cerca del segundo que del primero. Por eso no
puede ser la filosofia directriz de nuestra época.

Para el contingentismo accidentalista de Sartre, la esencia del hombre no
es ya la libertad que se libera, crea su propia substancia rompiendo todo
sojuzgamiento frente a una voluntad universal y absoluta, en un acto de
rebelién, que se niega y desnaturaliza a si mismo en el contrasentimiento
de la angustia, sino esta misma libertad de Kierkeggaard, pero una vez va
caida desgarrada en las garras de la angustia, que se siente existiendo en el
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seno de la nada y se angustia precisamente porque tiene que asumir y llegar
a ser su propia posibilidad.

La verdadera esencia del hombre a nuestro juicio es la contraria. La li-
bertad es la substancia tltima y la constituye el ser del hombre, lo que hay
de ser en el hombre (no la fisura en la que se infiltra la nada). E1 hombre
posee una substancia permanente que es la libertad. Permanente no quiere
decir que la libertad sea algo invariable, sino que debe concebirse como una
substancia que subsiste siempre, pero no como idéntica consigo misma, sino
como una substancia dinimica, autocreadora, que se va acrecentando y enri-
queciendo continuamente con nuevas posibilidades y medios de autorreali-
zacion. El hombre es un accidente con respecto a la libertad, en cuanto el
ger del hombre como manifestacién de esta substancia que es la libertad
pudo ser o no ser, pudo ser de esta o de otra manera, y de hecho han trans-
curridos infinitos siglos en que esta plasmacion o encarnacién de la substancia
una de la libertad que es el hombre no existié sobre la tierra. Pero no es un
accidente separable de su substancia, que exista en su substancia como sien-
do en... otro, sino que la lleva interiormente en si, vive en su ser y es
como una de las diferentes formas posibles que en su realizarse toma la
libertad. E1 hombre asi no esta propiamente dicho en relacién de accidente
con respecto a su substancia, sino que es como uno de los miltiples mo-
mentos de ese proceso tinico de autorrealizacién en que se constituye y se
conduce a su plenitud esa substancia en desenvolvimiento que es la libertad.
Debe decirse entonces que una sola y tinica substancia se diversifica y dis-
persa en una multiplicidad de entes individuales que no son en si otra cosa
que libertad diversificada e individualizada.

La comunicacién de Francisco Miré Quesada, espiritu animador del Con-
greso y una de las mentalidades mas promisorias de nuestra filosofia, reviste,
para nosotros, excepcional importancia, tanto considerada en si misma, cuan-
to por el acierto de su enfoque se presta admirablemente como punto de
referencia para realizar algunas precisiones que estimo impostergables con
respecto al ser del hombre. Francisco Miré Quesada considera que hay dos
rasgos esenciales que pueden enumerarse como comunes a las mas grandes
concepciones actuales del hombre: la recuperacién de la libertad como es-
tructura constitutiva del hombre y la desubstancializacién del ser del hombre.

Las doctrinas filoséficas mas representativas de nuestro tiempo se ca-
racterizan por atribuir excepcional importancia al concepto de la libertad.
Esta proclamacién de la libertad como factor integrante del ser del hombre,
se hace con un sentido de recuperacién, frente al positivismo y al materia-
lismo del siglo pasado. Debido al prestigio de la fisica en cuanto ciencia
rigurosa de la naturaleza, la mente filoséfica se inclina a reconocer univer-
salmente la necesidad del enlace causal, y en sus esfuerzos por llegar a un
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planteamiento adecuado del problema moral se ve en la precision de pos-
tular la libertad humana como posible, a pesar de la determinacién del
mundo de los fenémenos. Hoy dia, en cambio, la libertad se reconoce como
punto de partida fundamentante, como un datum absoluto. Esta actitud
esta emparentada con las concepciones de la misma fisica moderna, en la
que el concepto de una determinacion necesaria y universal ha perdido su
vigencia. Incluso la libertad empirica no contradice la ley del decurso fe-
noménico, ya que la ley de enlace se reduce a una mera concesién proba-
bilistica. Para el filésofo actual la libertad no es una de las tantas carac-
teristicas que posee el hombre, sino su interés fundamental, el concepto
antropolégico por excelencia. Anotaremos de paso que en esta afirmacién
de la libertad como el concepto basico del hombre y del ser en general, la
época moderna no es tan innovadora como parece entenderlo Miré Quesada.
Ella era el concepto substancial comin a todo el idealismo poskantiano:
Fichte, declara que su pensamiento gira totalmente alrededor de un tinico
concepto: el concepto de la libertad. También Schelling ha hecho del mis-
mo tema central de su especulacién, encontrandose latente o presente en
cada pagina de su filosofia. Schelling nos ha dado en su ensayo “Investiga-
cion filoséfica sobre la naturaleza de la libertad humana”, uno de los es-
clarecimientos mas licidos del problema, que ha servido de inspiracién a
Kierkegaard en el que abrevan las mas encontradas corrientes del existen-
cialismo contemporaneo. Igualmente para Hegel ¢l concepto de la libertad
es el concepto substancial del espiritu, que se desenvuelve y se realiza como
espiritu absoluto en cuanto libertad absoluta que es al mismo tiempo razén
absoluta. “Asi, como la gravedad es la substancia de la materia, dice, la
libertad es la substancia del espiritu. Todo el mundo reconoce a la libertad
como uno de los atributos del espiritu. Pero nuestros desenvolvimientos an-
teriores nos han permitido arribar a una verdad mas extrema: la substancia
unica de lo espiritual es la libertad”. En esta concepcion de la libertad como
substancia y ser del espiritu en general y del hombre en particular, esti-
mamos a Hegel como adelantandose a las mas novisimas concepciones de
la filosofia contemporanea, que no logran darnos nada mas que una com-
prension incompleta, negativa y nihilizante de ella. Como representante
maximo, en efecto, de este movimiento de recuperacién de la libertad, sin-
dica Miré Quesada a Sartre, para quien la libertad seria el hombre mismo,
es decir, su ser esencial y radical. Pero si Sartre hace de la libertad el ser
ultimo del hombre, no ve en esta libertad, ni en el hombre, consecuente-
mente, un modo positivo del ser. Por lo contrario, para Sartre, la libertad
es carencia de ser y no surgimiento de un ser pleno, es como un vacio o
agujero de ser, la negacién o nihilizacién del ser. La libertad entonces, en
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cuanto es el ser del hombre, define a este ser o esencia humana como un
no-ser, como una negacién o anonadamiento de ser.

La segunda caracterizacién que hace Mir6 Quesada del hombre, como ser
desubstancializado, se encuentra en intima conexién con esta concepcién
“negativa” de la libertad. Por substancia, entiende aqui Miré Quesada, lo
que es, o sea la esencia del hombre. La esencia en cuanto sujeto es lo que
hay de permanente en el ente, como el substracto invariable debajo del fluir
del ente. El existencialismo en todas sus manifestaciones elimina decidida-
mente el concepto de substancia, sosteniendo Sartre, que dicho concepto se
opone a toda concepcién de la libertad como elemento constitutivo del
hombre. Es aqui donde me parece que estas concepciones existencialistas
estan necesitadas de una mas inmediata revision. La tesis contraria que
paso de inmediato a sentar para facilitar la discusién es la siguiente: no
s6lo el reconocimiento de la libertad no es incompatible con la aceptacién
de una substancia humana, sino que debemos afirmar que el ente humano,
ya se lo considere como ente singular o en la universalidad de su ser, posee
una substancia y que esta substancia precisamente es la libertad. Para esto
bastaria un pequeiio reajustamiento del concepto de substancia. Substancia
es lo que esta debajo de los fenémenos, de los accidentes y lo que le sirve
de punto de referencia unitario, de fundamento 'y asidero. En este sentido
la libertad como raiz y fundamento tinico de todo el realizarse humano
cumple perfectamente su rol de substancia. Substancia se dice también es
lo que hay de permanente en las cosas. Pero la libertad como niicleo inma-
nente de autocreacién y autorrealizacién del hombre, es lo que hay en él
de permanente y el fondo duradero contrapuesto a la variabilidad y multi-
plicidad de sus realizaciones. Se dice asimismo de la substancia que es no
s6lo lo permanente o duradero sino también lo inmutable o invariable en
el ente. Sélo en este sentido no se cumple estrictamente el concepto. Pero
esta nota de invariabilidad es evidentemente secundaria, no se da de hecho
jamas en el ser real y se origina en reminiscencias parmenideanas que han
infiltrado en el concepto de substancia exigencias ficticias. La libertad no
es algo que permanezca idéntico consigo mismo, sino un proceso, un movi-
miento de autodesenvolvimiento que va de lo puramente potencial o virtual
a lo actual, de lo finito a lo infinito y en el que va acrecentando continua-
mente su esencia, que no es ya la vacia y puramente subjetiva “autonomia
de eleccién”, sino un sistema organizado de posibilidades o potencialidades,
que abren o cierran, amplifican o comprimen, agilizan o retardan el ex-
pandirse de esa fuerza interior que constituye su ser y que encuentra preci-
samente en esta organizacién de posibilidades la condicién sine qua non de
su realizacién.

El concepto técnico y filoséfico de libertad, segiin Sartre, significa sola-

www.carlosastrada.org



— g

mente: autonomia de eleccién. Ser libre no significa obtener lo que se quiera,
sino determinarse a elegir por si mismo . Aqui reside a nuestro juicio el
error fundamental de la concepcién sartreana que es también la concepcién
mas corriente de la libertad. Pero libertad no quiere decir en modo alguno
solamente facultad de elegir, de querer, sino de poder efectivamente; el hom-
bre que quiere y no puede no es libre, sino precisamente lo contrario, Poder
elegir un proyecto de vida sin poder llegar a vivir realmente dicho proyecto,
es por cierto un modo bien equivoco de ser libre. Aun mas la propia posi-
bilidad de la libertad como autonomia de eleccién implica ya algo mas que
la mera eleccion, supone un poder, “poder” decidirse, elegir, optar; es decir,
una potencialidad que se encuentre a la base de la eleccién y la sustente,
que la haga posible de hecho. Esto exige una comprensién mas amplia de
la libertad comeo facultad no ya de querer sino de poder; como facultad en
este caso de poder clegir; en el acto de elegir, como en todo acto, esta im- -
plicito un poder hacerlo y esta posibilidad de poder hacerlo es lo que lo
define como libre para hacerlo. La posibilidad de poder es el elemento esen-
cialmente constitutivo de la libertad, el fundamento necesario de toda rea-
lizacién, y atin de esa forma hibrida de realizacion estatica y paralitica, pu-
ramente psicologica y sin raigambre ontolégica que es la libertad sartreana.

En cuanto substancia del hombre, entonces la libertad debe concebirse
necesariamente como facultad de poder elegir el proyecto que luego reali-
zara o no, total o parcialmente, segin el grado de libertad efectiva (la
libertad humana es siempre limitada y finita) que en ella se manifieste.
La libertad sélo puede ser concebida como posibilidad de hacer en el sen-
tido de que encierra en si mismo la suficiente fuerza expansiva, capaz de
desenvolver su interior proyecto y de superar las fuerzas contrapuestas que
le oponen resistencia; o para decirlo. con palabras de Sartre, el coeficiente
de adversidad de las cosas. Esta fuerza interior en desenvolvimiento es la
libertad que en el hombre se ha elevado al plano superior de la concien-
cia, pero que en verdad no necesita de la conciencia para realizarse como
acontece en el plano de la naturaleza y de la vida organica. Este expan-
dirse unitario de la fuerza autorrealizadora (que es libre en cuanto posee
en si las condiciones que hacen posible este desenvolvimiento) a través
de las formas de la naturaleza hasta culminar en la forma espiritualizada
del hombre, es lo que define al ser del hombre como un efectivo ser en-el-
mundo, comprendiendo ahora el “en” en sentido literal, como una relacién
de contenido a continente. El hombre no esta frente al mundo, ligado a
él por la preocupacion o el cuidado. que son formas puramente exteriores
de relacién; sino que esta dentro del mundo, formando parte integrante

(1) El Ser y la Nada, Tomo III pag. 82 de la trad. espaiiola de M. A. Virasoro, Bue-
nos Aires.
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del mundo, en comunién intrinseca con el mundo. Ha surgido en el mundo
como resultado provisional del mismo proceso por el que se constituye el
mundo en general. La existencia humana no es algo que se encuentre de
siibito tirada, abandonada en el mundo como en un lugar de exilio, sino
que se encuentra en el mundo, centrada en el mundo como en su propio ser,
como en su seno vivificador; significa un momento o una etapa en el
proceso évolutivo en el que se autorrealiza el mundo, que alcanza precisa-
mente en el hombre conciencia de su proyecto mas general y absoluto,
de su mas auténtico querer ser, en cuanto existencia resuelta, que no quiere
ya su propia nada, sino llegar a ser la plenitud de su ser; mediante un
desdoblamiento intrinseco al ser uno y potencial, desdoblamiento que se
da en la intimidad del ser mismo como el medio libremente elegido de que
se vale para coordinar las fuerzas dispersas, activas o latentes, en las que
se resuelven sus muiltiples impulsos y tentativas de ser, dentro de este pro-
yecto verdaderamente ultimo y determinante de todos los proyectos par-
ciales posibles del Dasein: de llegar a ser su propia infinitud mediante
la asimilacién consciente y teleolégica de todas las fuerzas aparentemente
contrarias en las que el ser aparece fragmentado y desintegrado, para
ordenarlas y unificarlas, subordinandolas a aquel proyecto absoluto y
extremo.

Podemos distinguir asi con respecto a esta fuerza una y primordial que
se desenvuelve en el mundo, dos clases de realizaciones u objetivaciones:
objetivaciones inconsciente y objetivaciones conscientes; o, lo que es lo
mismo, seres en-si y seres en-si y para-si. Pueden haber seres en si que no
sean para-si, pero la inversa es imposible, no puede darse un para-si, sino
como el para-si de un en-si. No puede aceptarse entonces la distincién
absoluta de Sartre entre un ser-en-si y un ser-para-si. Segiin Sartre “Toda
sintesic de ambos es irrealizable, debiendo permanecer cada uno por siem-
pre en su incomunicable soledad”. Con esto nos da una visién amputada
del hombre, que es en verdad siempre sintesis de un en si y un para-si.
Hay un en-si del hombre que es lo que el hombre ha hecho libremente de
si; este en-si del hombre, que constituye su esencia, es su pasado, que es
por una parte, en cuanto el hombre es siempre ser en el mundo y originario
del mundo, el pasado del mundo, virtual y latente en la interioridad hu-
mana; y, por otra, en cuanto el hombre se ha realizado a si mismo en la
historia como autoconciencia universal que se va esclareciendo a si misma
y al mundo en su conquista de si misma y del mundo: historia universal
del saber y de la cultura,

Lo en-si del hombre, o su pasado, no es asi el proyecto global v origi-
nario, de un para-si individual, sino la unidad sintética de todos los pro-
yectos particulares en cuanto todos ellos deben encontrarse subordinados
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y coordinados a la realizacién de aquel proyecto uno y universal que es
la realizacion de la libertad absoluta en el mundo, como asimilacion del
mundo y transfiguracion espiritual del mundo.

Frente al existencialismo prometeico en el que el ser quiere libremente,
es decir, de espalda a toda voluntad heterénoma, realizar su propia totali-
dad y que puede ser considerado como el efectivo intérprete del senti-
miento de la hora, el existencialismo nihilizante de Heidegger y Sartre, se
afana por remover no sé que supuesto putrido del hontanar humano, a fin
de levantar los miasmas deletéreos de la angustia y de la nausea, en los
que se entenebrece y naufraga el impulso autorrealizador de la libertad,
que se transparenta en la primera como libertad para la muerte y en la
segunda como “existiendo de mas” como pura contingencia sin sentido que
puede querer sélo lo irrealizable y el absurdo.

Segiin Emilio Estiti toda existencia humana se encuentra siempre dentro
de una situacién. El hombre es posibilidad o libertad que en su realizarse
se encuentra constreiiido por esta situacién que condiciona y determina a
su ser propio. Por eso necesita transcenderla para llegar a ser su verdadero
ser. Esto quiere decir que debemos convertir nuestra libertad en liberacién.

Esta liberacién es negacién de lo dado, de la situacién o facticidad en
que se encuentra enquistado su ser, tiene que negar lo que se opone a la
libertad plena, es decir, esforzarse por superar esta condicién general de
la existencia que consiste precisamente en ser siempre un ser-ahi,

La liberacién puede tomar aspecto diferentes, que a su vez determina-
rian otros tantos tipos metafisicos: Puede estar basada en la actitud moral
(o practica), en la actitud cognoscitiva, en la religiosa y en la artistica.

En el primer caso, la accién pone de manifiesto lo problematico de una
vida que para ser necesita des-realizar todo lo dado, negarlo y transfor-
marlo. El hombre busca en principio la satisfaccion de todas las necesi-
dades, esperando encontrar en ella su felicidad. Pero la felicidad es una
ilusién, pues el hombre esta constituido de tal manera que todo logro de
un deseo o de un interés lleva implicito el surgimiento de otros multiples
deseos o intereses. Su simbolo es la insatisfaccién faustica, que toma colora-
ciones dolorosas y pesimistas., La liberacién de la existencia en este plano
de la accién nunca puede ser radical. En la accion, en efecto, debemos
reconocerlo con Estid, la libertad humana corre el riesgo de perderse en
sus propias realizaciones, de dejarse absorber por los fines subalternos,
empastarse o diluirse en el goce de los objetos. Por eso, a nuestro juicio,
s6lo constituye un efectivo proceso de liberacién el movimiento de la liber-
tad que tiene como objeto ultimo de su querer a si misma, que quiere su
realidad y su plenitud absoluta, y con respecto a la cual todo logro par-
ticular, todo apetito, todo anhelo, atin sea el anhelo universal de la feli-
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cidad, importa una autonegacién y desnaturalizacién. Este proceso de
liberacion, por otra parte, en cuanto toda existencia se da siéempre en una
situacién o facticidad, s6lo podra consistir en una accién tranformadora
de esta facticidad, consistente en una remocién de obstaculos, asimilacién
de fuerzas adversas, transformaciéon de las resistencias de los objetos en
instrumentos, etc., mediante la cual la libertad va alcanzando grados de posi-
bilidades cada vez superiores. Pero la existencia humana no puede salir
de una situacién sino para caer en otra situacién, mas rica, en perspectivas
y virtualidades y en predisposiciones creadoras, pero no por ello menos
limitante y determinante de la libertad. El proceso de liberacién de la
libertad debera concebirse, entonces, a nuestro juicio, en este plano de la
accion como efectivo, como un auténtico proceso de autoliberacién de la
libertad, tendido hacia su realizacién absoluta, hacia su plena totalidad,
pero en el cual esta totalidad absoluta s6lo puede pensarse como un desi-
deratum o ideal irrealizable en el ambito de lo humano, como una Idea en
el sentido kantiano.

El segundo grado de liberacién, que sobreestima al parecer Estii como
un grado superior de liberacién con respecto al anterior: es el saber, que
aproxima, dice, el hombre a la divinidad. Nuevamente, creemos, es necesa-
rio distinguir entre el saber puramente practico y cientifico, que es un
modo de liberacién subordinado al anterior y auténtico en cuanto se reali-
za dentro de sus lineas directrices, como érgano de autoliberacién y auto-
rrealizacion de la libertad, y el saber de contemplacion, por el que la con-
ciencia humana se eleva a la intuicién de lo Uno y es anticipo de la beatitud.
Ahora, debemos preguntarnos, jen qué sentido hay en esta contemplacién
pura una efectiva liberacion? Estit es poco explicito al respecto hasta tal
punto que puede decirse que no hace mas que enumerarla. El conoci-
miento contemplativo libera parece ser porque nos aproxima a la divini-
dad. Pero esto solo seria exacto si lo divino se reconociera como la esencia
ultima de lo humano, si el hombre al aproximarse mediante esta intui-
cion contemplativa a la divinidad profundizara cada vez mas en la inti-
midad de si mismo, en su consustancial libertad.

Pero con esto ya nos encontramos dentro del tercer modo de liberacién:
Ia fe religiosa. La fe religiosa, dice Estiti con frase sospechosa, es una libe-
racion del hombre de si mismo. Pero una liberacién del hombre de si
mismo sélo puede ser liberacién de sus falsas apariencias o valores, y enton-
ces es una liberacion que es al mismo tiempo autentificacién del hombre
y por ende profundizacién en su verdadera esencia. O puede concebirse
como una liberacién de la esencia del hombre, en cuanto esta esencia se
supone como algo imperfecto, insuficiente que debe ser superado, o negado,
como rebelién o pecado, ete., y en este caso la liberacién no seria en el
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fondo mas que un efectivo proceso de enajenacién o pérdida de si mismo,
una seudo liberacién. La fe en su sentido metafisico, en cuanto intuicién
metafisica irreductible, consiste en la evidencia o conciencia inmediata
que tiene ¢l yo de su unidad esencial con las demas conciencias indivi-
duales, percibiéndose en ella a si mismo como substancialimente una con
el todo. Esta intuicién metafisica es ambigua o, también podriamos decir.
ambivalente. Ella es a veces intuicién de la unidad sustancial de todas las
conciencias particulares y como tal es el fundamento necesario de la cien-
cia y de toda comunicacién entre los humanos. Las conciencias individuales
se reconocen como teniendo su centro tultimo y su fuerza de autorrealiza-
cién en una conciencia o voluntad general de la que las conciencias o
voluntades particulares serian s6lo manifestaciones mas o menos esenciales.
Toda referencia de la libertad individual, todo ahondamiento de ésta en
la voluntad universal y consecuente reconocimiento de su unidad con el
todo, importa asi una potencializacion y acrecentamiento de la misma:
habria aqui en esta re-ligacién de lo particular a lo universal, que es
religacién a su mas absoluta esencia, una efectiva y auténtica liberacion.
Pero la intuicién metafisica de la fe trasciende simultaneamente esta mera
aprehension de lo universal humano, hacia una conciencia universal y abso-
luta que se presupone como extrahumana y con respecto a la cual las liber-
tades humanas se encontrarian en relacién no ya de identidad consubstancial
sino de dependencia. Es decir, para hablar con mas precision habria iden-
tidad de substancia (la libertad), pues de otra manera no podria darse la
intuicién metafisica; pero la primera se concibe como infinita y la segunda
como finita, y esta disparidad crea a su respecto una dualidad esencial.
La primera forma de re-ligacién daria lugar a una religién puramente
inmanente. La segunda es el fundamento manifiesto de las religiones en el
sentido comunmente aceptado. La relacion del hombre con respecto a lo
absoluto sélo prodria ser el de una abdicacién o renunciamiento a su liber-
tad, en un anonadarse como ser libre, para anegarse y perderse en la volun-
tad divina. No es en verdad un modo de liberacién, sino de enajenacién y
de esclavitud. La conciencia humana en esta intuicién metafisica de lo
absoluto aparece asi interiormente dilacerada por los dos sentidos en que
se muestra en ella este absoluto. Para la primera no hay mas que un uni-
versal inmanente, que es al mismo tiempo la esencia formal del hombre.
A su respecto toda transcendencia es negada y aceptada como incognoscible,
como no dada en la intuicion y representable sélo para el pensamiento.
Para la segunda, en cambio, la transcendencia es intuida con la misma o atin
con mas absoluta evidencia. Estas son dos posiciones extremas, dos testimo-
nios igualmente validos, mas alla de los cuales no puede aventurarse el
espiritu critico, si no quiere caer en una polémica militante de mala fe y
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sin sentido. Esta dualidad determina a la esencia humana como una esencia
interiormente desgarrada, que se debate consigco mismo, e irreductible a
una unidad.

Por tltimo enumera Estiti como cuarta forma de liberacién al arte. En el
arte se supera la determinacion de la contingencia y la facticidad transfi-
gurando lo existente en la intemporalidad irreal de una forma cerrada en
si misma. El mundo del arte, agrega, se origina en una evasion de lo real.
Creo que con estas palabras que subrayo ha dado en el blanco Estiti en el
verdadero sentido de la actividad artistica. El arte es una evasién, una
evasion de la facticidad, como son también evasiéon otros muchos modos del
comportarse humano frente a la realidad. Pero una evasién, lo contrario
de una liberacién, es s6lo la mascara o la apariencia de la liberacion.
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NOTAS

LA ETAPA ACTUAL DEL ULTIM\O
HEIDEGGER
¢ “QUE SIGNIFICA PENSAR”? (1)

CARTA DE FRIBURGO (ALEMANIA)

por CARLOS ASTRADA

Los viernes a las cinco de la tarde, hora de la Vorlesung semanal de
Heidegger en la ya famosa aula mimero uno de la Facultad de Filosofia de la
Universidad de Friburgo, en Brisvovi'a, constituyen todo un acontecimiento
intelectual. Dicha aula, con una capacidad de 900 personas sentadas y de
1.000 con las que escuchan de pie y las que se arraciman en torno a la
catedra, totalmente repleta, y dos aulas mas, con capacidad para 800 y 700
oyentes, respectivamente, también llenas y con oyentes de pie, a las que se
transmite por el micréfono desde el aula nimero uno la conferencia ma-
gistral, es el auditorio que escucha la palabra de Heidegger. Es un problema
conseguir asiento cuando no se dispone de alguno de los pocos reservados
por el filésofo para los intimos de su circulo. Una hora antes comienza ya
la afluencia del piblico.

Este semestre, como el anterior y como sucederi en el préximo de invier-
no (1952-1953) dicta sobre el tema ;Was heisst Denken?, ;qué significa
pensar? La tarea que se ha propuesto y viene cumpliendo el autor de Sein
und Zeit es explicar primero cada una de las partes que integran la estruc-
tura de pregunta, por su alcance supuesto conocido, de tanta gravitacién
mental, y, por su aparente simplicidad, tan compleja en lo que ataiie a lo
especulativo y a lo histérico-filoséfico. A través del pensar y en direccién
al ser corre la linea de embestida, en la etapa actual, del propio pensar del
ultimo filésofo genial de Occidente. Su palabra, de dificil claridad, abre
interrogantes, rectifica sélitas interpretaciones y reserva como es de imagi-

(1) Una sintesis de lo que Heidegger considera la tarea que compete al pensar trae un

articulo del mismo titulo (;Was heisst Denken?) —que fué el tema de una conferencia
radial— publicado en Merkur, N° 53, 7% Cuaderno, julio 1952, Stuttgart.
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nar, para la gran mayoria de los oyentes, aporias que se le escapan. Y cier-
tamente, la cuestién que aflora en seguida es la de si en ese enorme auditorio
heterogéneo, de estudiantes y de publico extra-universitario, hay realmente
un diez por ciento capacitado y con preparacion historico-filosofica para
seguir la disertacién de Heidegger. captando mas alla de su técnica expresi-
a (Heidegger es un gran expositor) su verdadero sentido y alcance. Si es
asi jqué espera, pues, de su palabra, el restante noventa por ciento del
publico oyente? Y no cabe decir que este publico no “comprenda” a Heide-
gger, ya que comprensién no es sélo la intelectiva y apta para el discrimen
critico. Hay que tener presente que el ambiente que crea la Vorlesung es el
de una ténica emocional de la que todos participan. La mayoria busca en
la leccion magistral un indicio que le haga sospechar algo del ser, ya que,
para Heidegger el pensar es pensar del ser, “asi como las nubes son nubes
del cielo”. Hoy, para el hombre europeo capaz de inquietud y también para
el de otras latitudes, sea que él adopte una licida actitud intelectiva, o una
adivinatoria de caracter emocional, es cuestion del ser y de la existencia.

También en las dos primeras décadas de nuestra centuria un gran publico
en parte mundano, llenaba el aula del College de France en que disertaba
sobre la filosofia de la vida Henri Bergson. La vie, en la palabra de Bergson,
cobré prestigio magico, un alucinante timbre aureo. La gente sentia la
necesidad, aguijoneada por su inquietud, de adentrarse intuitivamente en
la onda de la vida, estilizada en la durée, el aporte bergsoniano que debels
al determinismo mecanicista. Es que la filosofia —dicho sea con todo res-
peto—, es mondaine, es para el mundo y la vida. Hay épocas, las de crisis,
en que ella se aproxima a la realidad. Su sombra abandona el plano en que,
como tal, fué sistematizada por el pensamiento abstracto, y hace su apari-
cién de cuerpo presente en el dominio de la vida, de la existencia, del mundo
humano. Entonces se percibe bien que ella, a pesar de su escolaridad técnica,
es filosofia de la vida y para la vida.

¢ Qué significa pensar, en concepto de Heidegger? Este nos dice que para
saberlo aproximadamente debemos estar prestos a aprender a pensar; pero
tan pronto como nos entregamos a este aprendizaje tenemos que reconocer
que atin no somos capaces de pensar. Tenemos sin duda la posibilidad de
pensar (por cuanto el hombre es, por definicién, el ser que puede pensar),
pero este “posible” en que nos amparamos no nos garantiza que podamos
hacerlo.

El hombre, como ser viviente racional tiene que poder pensar, si él quiere.
Q{nza el homhre quiere pensar y, sin embargo, no puede. En dltima instancia,
a base de éste su querer pensar quiere demasiado y puede, por lo tanto,
demasiado poco. Verdaderamente sélo queremos aquello que antes por si
mismo nos quiere en nuestra esencia, en tanto que se inclina a ésta. Esto
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que se inclina a nuestra esencia nos mantiene en ésta mientras nosotros
conservamos eso mismo que nos mantiene. Pero sélo lo conservamos en la
medida que no lo dejamos escapar de la memoria. Entonces es la memoria
lo que recoge el pensar para aquello que nos mantiene en nuestra esencia
en cuanto que, al mismo tiempo, es lo pensado en nosotros. Esto, por/ser lo
originario, es lo que hay que tener presente. Sélo cuando estamos’ capaci-
tados para lo que hay que tener presente, lo que en si es lo reflexionante,
podemos pensar, Lo que hay que tener presente, ¥ en nosotros piensa es,
segin Heidegger, el ser. Para alcanzar aquella capacitacién tenemos nosotros,
por nuestra parte, que aprender a pensar.

Lo que hay que tener presente, en lo que hay que pensar. puesto que el
hombre estd menesteroso de ello, es lo critico, lo riesgoso, lo grave. Lo mas
critico en nuestra época critica y de riesgo es que nosolros no pensamos aun,
no obstante que el estado del mundo se torna cada vez mas critico. Aparen-
temente esta situacién exige, antes, que el hombre obre en lugar de hablar
tanto en Conferencias y Congresos, terminando por moverse en un puro
idear acerca de lo que debia ser y cémo deberia llevarse a cabo. En conse-
cuencia, el déficit estaria en el obrar y de ningiin modo en el pensar. Heide-
gger, contrariamente, opina que hasta ahora el hombre. desde hace va siglos,
ha obrado demasiado, pero ha pensado muy poco. Todo lo que aduce sobre
el pensar no tiene, segtin lo previene, nada que ver con la ciencia. EI pensar
a que el se refiere —pensar primario— deseribe su movimiento al margen y
por encima de la ciencia. Lo que de ésta nos dice, incidental, pero incisiva-
mente, es harto sugestivo y como a propésito para inquietar. lo que buena
falta les hace, a los epistemélogos. “La ciencia no piensa”. Y no piensa por-
que, conforme a sus procedimientos y medios auxiliares jamas puede pensar,
a saber segin la manera en que el pensador piensa. Pero que la ciencia no
piense no es un defecto suyo, sino una ventaja. Esto le permite alojarse en el
objeto que ha acotado y hecho emerger su investigacion. Su comportamiento
seri predominante operativo. Segin Heidegger, la relacién de la ciencia
con el pensar sera fecunda y legitima cuando el abismo que existe entre
las ciencias y el pensar se torne visible. y ciertamente como uno insuperable.
Cabe, pues, extraer la consecuencia de que si el hombre ha obrado demasiado
ha sido porque las ciencias han tenido la primacia, constituyendo su preocu-
pacién dominante.

El pensar es un estar en camino: es un constante transito. Hacia lo que
se dirige el hombre en el pensar, en su constante estar en marcha, es hacia
el ser. Si realmente piensa, ha de pensar el ser, que es de donde proviene
el impulso que hace que el pensar sea un estar siempre en camino a...
En definitiva es el ser el que piensa en el hombre, y el que habla en su
lenguaje. El ser es el adviniente y el hombre es el viandante que, en el
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elemento del pensar, va a su encuentro, sin que éste se produzca puesto
que el pensar siempre es un estar en marcha. Lo tnico que cabe esperar es
que el ser advenga al hombre, a su vision, cuando esto suceda por destina-
cion del ser mismo. Entonces comenzaria, segiin Heidegger. una mutacién
en la esencia del hombre, que dajaria asi de ser el animal metaphysicum.

En las clases que nos fué dable escucharle, Heidegger explicits el caracter
del pensar como un estar en camino a..., con una plenetracién que sacaba
a luz lo mismo que el buzo que vuelve de una profundidad océanica con
el tesoro de un naufragio, magnificos hallazgos. (;Y qué otra cosa es para él
el pensamiento clasico griego. reducido a techné y tabulado en disciplinas.
que los restos de un naufragio en que el oro de ley, el significado esencial
del aporte originario de los presocraticos, de un Parménides. de un Heraclito
se ha perdido, ha sido olvidado?). Hizo un analisis en pos de una nueva
interpretacion, muy suya, del comienzo del fragmento 6 de Parménides (Diels,
Die Fragmente der Vorsokratiker. 1 Bd., pag. 153, 4a. ed.). Este reza: “Esto
es necesario decir y pensar, que el ente es”. Heidegger empieza. para desci-
frar en su sentido lo que se oculta en el poema parmenideo bajo significa-
ciones idiomaticas incipientes. por establecer lo que seria la verdadera
puntuacién de la frase: “Esto es necesario” (punto y coma) “decir y pensar”
(punto y coma) “que” (punto y coma) “sélo el ser es”. Una posible trans-
cripeion conceptual de la sentencia tal como la presenta Heidegger seria la
siguiente: (“El ser) es necesario, sélo el ser es, y “que” suscita el decir y el
pensar”. Claro que los filélogos no estaran de acuerdo con esta interpreta-
cién de Heidegger, como tampoco con otras, tal como la de la sentencia de
Anaximandro (Holzwege, pag. 296). Cada punto y coma que introduce en
aquélla los hara dar un brinco. Pero no sobreestimemos a los filélogos, ma-
xime si tenemos presente la opinién que Nietzsche (que bien conocia a sus
colegas) nos da de ellos (Wir die Philologen), sobre todo en lo que respecta
a su falta de aptitud para desentranar lo simbélico, que es el ropaje del
pensamiento antiguo, sobre todo del presocratico.

Con relacién a Parménides, Heraclito, ete., Heidegger pone en entredicho
la designacién de presocraticos. Considera que, con referencia a éstos, hablar
de presocraticos implica erréneamente subestimacién. Llamar a Parménides
presocratico es lo mismo que llamar a Kant prehegeliano. Desde el punto
de vista formal la comparacion es atrayente: aunque discutible. Ciertamente,
para un hegeliano, Hegel seria la superacién de la postura de Kant, el
desarrollo pleno de lo que en este tltimo habria estado germinalmente. No
Jobstante, esta apreciacion es objetable por cuanto en Hegel. dentro del mar-

" co de los sistemas del idealismo aleman postkantiano. culmina un desarrollo
metafisico, que no tiene su arranque en Kant, y la problematica que infiere
Hegel en Phanomenologie des Geistes, que es lo mas viviente del aporte
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hegeliano, es ajena al pensamiento de Kant. Por lo demas, con igual criterio
podria considerarse a éste como prefichteano o preschellingiano. Mas lo
efectivo es que a todos los filésofos del idealismo alemén, a partir de Fichte,
se los llama postkantianos y con razén, no para situarlos cronolégicamente,
sino porque el filosofar de todos ellos arranca de la posicién kantiana. /De
modo que toda la constelacién del idealismo aleman es filosofia =5 gran
filosofia— postkantiana. En cambio, la filosofia prekantiana se parece mu-
cho a la prefilosofia, prolongado “sueiio dogmatico”. En cuento al ulterior
desarrollo que los filésofos del idealismo aleman imprimen, en mas de un
aspecto importante, a la posiciéon kantiana, y también en lo tocante a algunas
de las consecuencias mas radicales que de ésta derivan (intuicién intelectual
en Fichte, aprioridad trascendental de la naturaleza en Schelling) , todo eso
esta genialmente bosquejado y en gran parte explicitado por el Kant de
Opus Postumun. Y aun suponiendo que ésta se hubiese perdido, todos estos
pensadores continuarian siendo postkantianos porque su filosofar ha que-
dado aferrado en el movimiento del giro copernicano del pensamiento de
Kant. Todavia mas, si la “Critica de la razén pura” se hubiese perdido y
s6lo nos quedasen los escritos del Kant pre-critico, los sistemas del idealismo
aleman, a partir de Fichte, no serian concebibles.

Con relacién al problema que suscita el cotejo polémico de Heidegger, se
puede pensar disintiendo con su valoracion de Parménides, que el problema
del ser inaugurado por él. recién encuentra en Aristételes y Platén su ver-
dadera dimensién y altitud de desarrollo filoséfico. En Parménides preludia
el tema de la ontologia, surge la doctrina del ser segin Nietzsche (Die Phi-
losophie im tragischen Zeitalter der Griechen). Seria, la suya, la incipiente
visiéon del problema. Pero si. como pretende Heidegger. en Parménides no
solo esta el germen, sino también la flor y el fruto, entonces no cabe cierta-
mente llamar a Parménides presocratico. En este caso a los filésofos socra-
ticos y postsocraticos habria que considerarlos postparmenideos.

Empero es el caso que entre el pre v el post, o mas alla de ellos, la
cuestion fundamental es la del ser y correlativamente la del pensar, sobre
los cuales Heidegger continué disertando, llevado por la magnifica dinamica
de su pensar. Al terminar la ultima leccion que nos fué dable escucharle,
salimos trabajados por la idea de que la mente mas potente y mejor orga-
nizada de la filosofia contemporinea estaba lanzada integra a la conquista
de la posicién iltima, sin resguardo para un retroceso, y que el ultimo
Heidegger era el simbolo de la ultimidad del pensar... europeo.

Friburgo, junio 30 de 1952.

CARLOS ASTRADA
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RESOLUCIONES DEFINITIVAS,
PROVISORIAS, POSIBLES

(SEGUN LAS RESPECTIVAS CATEGORIAS)

por GIOVANNI CATIROLA

El autor de este fragmento correspondiente a su ensayo “lo Proviso-
rio ¥ lo Posible”, ha fallecido el 13 de julio de 1952 en la ciudad de
Turin, Desempeniaba el cargo de asistente del Profesor Nicola Abbag-
nano y era uno de sus discipulos predilectos. Pocos afios hace se doc-
toré en Filosofia y Letras en aquel centro de estudios, evidenciando su
capacidad especulativa, por lo cual constituia una de las grandes
esperanzas del pensamiento italiano, Su prematura desaparicion ha
malograde una personalidad filoséfica que ya habia comenzado a
destacar su valor dentro de la mds reciente promocion influida por el
pensamiento de Abbagnano. Su existencia breve, pero intensa, nos ha
legado algunos escritos que sirven de pauta para apreciar la claridad,
nitidez y acuidad de su ecriterio.

* * #*

La consideracion de la existencia caracterizada por el reconocimiento de
su limite, por el que es constitucionalmente incierta, establece la cuestion
de la relacion entre la incertidumbre de cada posibilidad existencial y el
certificarse en el acto de elegir y realizar una de ellas. Se pregunta: ;jcémo
acontece la resolucién?

Esta puede ser considerada bajo tres formas: mediante la categoria de lo
definitivo, de lo provisorio y de lo posible.

a) Lo definitivo —si en el acto de la eleccion— se considera el pasaje
de la posibilidad al hecho y se ve que esta posibilidad “factificada”™ no
puede mas transformarse como posibilidad de eleccién ya que es imposible
invertir los momentos del tiempo; se afirma consecuentemente que la elec-
ciéon de la cual el problema halla su resolucién es definitiva. Lo definitivo
expresa la estabilidad. “Alea iacta est”; y no resta otra cosa por hacer cuan-
do se ha elegido, ni mas que decir al que indague sobre la eleccién,

b) Lo provisorio — si se consideran las elecciones proponiéndose conti-
nuamente a través del curso del tiempo, y el estratificarse sucesivo de los
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hechos, conjuntamente con la exigencia de lo definitivo que da seguridad
(exigencia inapagada completamente o por cierto tiempo) — afirma que
la resolucién es provisoria.

¢) Lo posible — representa teéricamente un desarrollo mas coherente
de la provisoriedad que cuenta con la incerteza, pero considera problema-
ticamente también la existencia de la seguridad y la hisqueda en una rela-
cién normativa y garante. "

Estas tres categorias son muy distintas entre si y no son dialectizables;
representan tres actitudes existenciales tipicas. Se podria describir el aspecto,
viendo luego cémo pueden ser usadas estas tres. en el devenir de la existen-
cia. Pero esta extensién indagativa no es proficua; se requiere en vez un
profundizamiento que consiste en ver cual de las tres categorias corresponde
al buen uso que se debe hacer, cual sirve verdaderamente para dar una reso-
lucién positiva.

El analisis de la definicién de lo definitivo admite una tautologia en la
cual se introduce ilicitamente una nueva categoria, En efecto, si se dice: lo
que se ha hecho es hecho, o: lo que se ha hecho es estable, cuando se en-
tiende por estabilidad el “factificarse” de lo posible, entonces se logra la
tautologia. Pero si se dice: la resolucién es: “hecha”, pues “es” y “sera”
establemente definitiva, es menester negar la consecuencia ya que se vuelve
a proponer ilicitamente, para el futuro, lo definitivo que pertenece al pasado
y constituye el hecho; se atribuye la categoria de lo definitivo a lo posible.
En este caso el término definitivo es usado equivocamente e introducido
mediante un cambio ilicito.

El analisis 16gico esta confirmado por la imposibilidad de definir la reso-
lucién de un problema en forma tal (definitiva), en caso de ser seguro que
la misma resolucién no pueda nunca mas ser reconducida a problema.

Yo sé no solo que mi resolucién puede ser equivocada, sino también que
no podré mas dar una solucién absoluta; es decir, que corresponda total-
mente al interrogante, y seria ésta la unica resolucién definitiva del pro-
blema. Luego la estabilidad de una resolucién esta condicionada por su
revocabilidad y una situacién no es nunca una situacién definitiva, por lo
menos hasta que dure la vida.

Por otra parte, si cada resolucién es considerada solamente como un he-
cho y se excluye asi del plano problematico, la sucesién temporal de las
elecciones se impide, cada eleccion sucesiva es una ruptura de continui-
dad provocada por el presunto ser definitivo de las resoluciones: se niega
la continuidad de la existencia negando el incidir del pasado en el futuro.
Mas ain, por medio de la resolucion, un problema deja de ser, pero su
“haber sido” no altera la sustancia, lo cual no excluye que pueda volver a
ser un problema. En vez, si la resolucion es establemente definitiva reduce
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| el problema resuelto a no ser mas un problema, lo niega como tal, lo que

' es, como se ha visto, imposible. Lo grave de la confusién que acontece cuando
se invierte “el haber sido” de un problema con el “no ser mas”, es evidente
cuando se¢ examina la capacidad resolutiva que al actuarse usa una de las
tres categorias arriba expuestas.

En efecto, la capacidad resolutiva del hombre es limitada y el limite del
nimero de la posibilidad no solamente es extremo (se me presenta un ni-
mero “x” de posibles: mi situacién me consiente solamente aquéllos; otros

: productos de la fantasia, los cuales pueden también dirigir el pensamiento,

son en verdad imposibles para mi).

Este es el significado mas visible del limite, pero es menester no olvidar

. que en el ambito de estos “X” posibles yo no estoy disperso. libre de todo

’ limite. Esto acontece interiormente en cada posible, que es mio, porque en

él reconozco constitucionalmente la unidad de las posibles realizaciones. Es

cierto que en este instante yo puedo eseribir, o comer o correr; y no puedo

i hallarme en Roma o New York, o derribar con el hombro la pared que esta

enfrente de mi: pero también la posibilidad de escribir, de comer o de correr,

poseen cada una interiormente. un limite propio de mi existencia. Fuera de

ejemplo, sostengo que cada posibilidad. dado que es mia, es limitada (pre-

caria e inestable); y no reconocerla como tal significa negarla como posi-

bilidad. La limitacién interior de cada posible, excluye la resolucién defi-

nitiva, perfecta, dado que la resolucion que es mia (verdadera para mi) no

puede ella dejar de ser también limitada; se aclara asi la posibilidad para

todo problema de ser repropuesto a mi eleccion y el certificarse del posible

mediante el acto de la eleccién en un hecho que no significa otra cosa sino

la continua “apertura” (horizonte) de la eleccién real para mi que estoy

sujeto a los posibles. Luego, la capacidad resolutiva de elegir, la cual es

propia de la existencia —y no como ciertos suefos gnoseolégios la fingen—

-excluye la coincidencia del hecho y de lo definitivo porque ningiin hecho
es jamas definitivo, si es oriundo del hombre.

En otros términos: el hecho que resulta de la eleccién no es necesario,
(como necesidad imperativa) la falta de necesidad es mas evidente cuando
se observa el acto de la eleccién en su interioridad y en su limite constitutivo
mas que en su explicacién externa; no importa ver que puedo escribir, o
hacer otra cosa, v no estar en New York, sino observar cémo y por qué
puedo eseribir.

La negacién del uso de la categoria de lo definitivo en la eleccién, recon-
duce de nuevo al cémo y por qué de la posibilidad, sobre la cunal se discurria
al principio; y enlaza esta negacién a la exigencia que la eleccién afirma

\ la verdad para mi en la resolucién del problema,

(Tradujo Rosa De Lio Brizzio)
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RESENAS Y CRITICA BIBLIOGRAFICA

Probléemes Actuels de la Phénoménologie, Actes du Colloque
International de Phénoménologie Desclee de Brouwer, Bru-
xelles, 1952,

Este breve volumen contiene el texto de cinco importantes comunicaciones
y una conclusién, en la que Jean Wahl destaca los aportes fundamentales de
lecturas y discusiones y confronta sus resultados.

La comunicacién de Pierre Thévenaz sobre La question du point de départ
radical chez Descartes et Husserl, vuelve sobre el tan trabajado tema, pero
para destacar no ya las analogias de ambos filésofos, sino su caracter de re-
presentativos de “dos actitudes irreductibles”.

Descartes y Husserl coinciden en la conviccién de que “la tarea de la
filosofia es la de establecer el fundamento radical y apodictico de la ciencia
verdadera”. Pero sus diferencias son esenciales. En primer lugar, es distinto el
propésito de su radicalidad: mientras Descartes intenta rehacer la ciencia
ab ovo, para lo cual se vuelve hacia la metafisica, Husserl no cuestiona la
certeza de la ciencia, cuya crisis alcanzaria sé6lo sus fundamentos y signifi-
cacién, pero no sus resultados. De ahi que, también, difiera el proceso de
radicalizacién, La duda metédica busca un fundamento primero que elimine
y reemplace lo que antes era real. La reduccién fenomenolégica no elimina
nada, ya que la ciencia es cierta: libera inicamente a la intencionalidad de su
referencia al mundo, para que pueda volverse a lo que hace posible el
mundo y le da su sentido: la subjetividad trascendental.

Estas dos experiencias metédicas son indice de dos concepciones de la
conciencia, que escinden, diriamos, su estructura dual, ya reconocida por
Aristételes: conciencia intencional de objetos, que es conciencia implicita de
si. Para Descartes la conciencia esencialmente es conciencia de si, atencion,
que alcanzara la total coincidencia del yo consigo mismo en el cogito; en él,
la vacilante conciencia de si inicial se ha cargado de apodicticidad, se ha
tornado aprehensién metafisica de si y punto de partida radical de la
filosofia.

Para Husserl, en cambio, toda la conciencia es intencionalidad. La epojé,
por una conversién sobre el yo, la torna intencionalidad trascendental; pero
su Selbstbesinnung, mas que una reflexién sobre si, es una recuperacién
siempre mas total del mundo en su fuente trascendental dadora de sentido;
“por una parte como intencién total, como especticulo proyectado ante el
espectador desinteresado, por otra como teleologia escondida, en el plano
de una Leistung constituyente que da su sentido al mundo”. El punto radical
de partida esta, asi, para Husserl, en la “coincidencia de la conciencia tras-
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cendental con la totalidad de su intencién, o sea. con el mundo”. Siendo esta
coincidencia, de hecho, inalcanzable, la bisqueda del punto de partida ra-
dical resulta el creciente proceso de radicalizacion de la filosofia. “la racio-
nalizacién progresiva de la razén misma, que reaprehende su propia historia
y su teleologia escondida al reaprehender el mundo™.

Puede ahora Thévenaz precisar la “enorme distancia” que va del punto de
partida del radicalismo cartesiano al del trascendentalismo de Husserl. “Uno
busca el verdadero comienzo de lo que todavia no es; el otro, el verdadero
comienzo de lo que ya es”. En Husserl, como en todo trascendentalismo, la
razén no es totalmente cuestionada; habria, asi, una deficiencia de radicali-
dad. Descartes, en cambio, habria alcanzado el punto de partida radical que
excluye, de una vez por todas, toda recurrencia a lo trascendental. La linea
de Descartes no conduce a Husserl, y Tévenaz ve otra prueba de esta afir-
macion en el hecho de que, debido a la tradicién cartesiana, “hasta hoy el
trascendentalismo esta ausente de la filosofia francesa”.

kS 3k *

El relato de Herman J. Pos se titula Valor y limites de la fenomenologia.

Comienza situando los inicios de Husserl en la reaccién psicologista contra
el idealismo romantico, para pasar a la “evolucién dialéctica” del pensa-
miento husserliano que, del psicologismo de Philosopie der Arithmetik
pasa, mediante la teoria de la intencionalidad, al objetivismo de la verdad
autéonoma que exponen Logische Untersuchungen, para, por una nueva co-
rreccién de lo excesivo de esta posicién, concluir en el idealismo trascen-
dental de Ideen.

Examina Pos el caracter de este idealismo y encuentra que “la descrip-
cién pura del hecho fundamental, que es la conciencia natural realista,
conduce (a Husserl) al idealismo de una conciencia segura de su contenido,
pero no de la realidad que corresponde a su contenido”. Por este camino
habria llegado Husserl hasta las tiltimas consecuencias del idealismo, como
lo comprobaria la afirmacién contenida en uno de sus ultimos escritos de
que “la subjetividad deja valer la realidad mundana, lo que sugiere que
seria libre para dejarla caer y aniquilarla”.

Al finalizar este analisis —en el que, nos parece, no se alcanza lo peculiar
del idealismo fenomenolégico— concluye Pos que tal idealismo es “el fruto
de condiciones histéricas, que quedan fuera del fondo de la doctrina”.

Desvinculada la fenomenologia del idealismo, se imponen correcciones a su
aporte a las ciencias de la realidad natural. Frente al apriorismo en que
Husserl, al igual que los neokantianos, habria incurrido, es preciso revalorizar
la experiencia —que el autor parece entender mas en el sentido del empiris-
mo que en el de la fenomenologia— y ain la induccién es sugerida como
—_método para alcanzar lo eidético.

Pero es en las ciencias humanas y culturales donde la fenomenologia
habria probado toda su fecundidad. Se muestra en ellas como “un método
de conocimiento de cariacter eminentemente humano y aun humanista” en
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cuanto ha permitido estudiar los mundos espirituales propios del hombre
con una objetividad no racional sino humana, en la que se atinan respeto,
interés y comprension.

Es evidente que esta apreciacién valorativa de la fenomenologia remata
en un humanismo cultural-cientificista de tono menor que, con mayor jus-
teza, llamariamos humanitarismo.

Ok #

La comunicacion de Eugen Fink se titula “El analisis intencional y el
problema del pensamiento especulativo™.

La fenomenologia, nos dice, ha sido desde sus origenes antiespeculativa;
ella quiere dar la primera y la tltima palabra a las “cosas mismas”. Ahora
bien ;la fenomenologia debe, por su esencia misma, negar el pensamiento
especulativo?; ;no se ha introducido este pensamiento subrepticiamente
en ella?

La fenomenologia no quiere ser ni metafisica ni teoria de la ciencia, sino
filosofia como ciencia estricta. “Quiere superar asi a la metafisica tradicional
por su rigor cientifico y a las ciencias positivas existentes por su originali-
dad”. Reniega asimismo de la historia, y se esfuerza por conquistar una re-
lacién inmediata con las “cosas mismas”, en el sentido de lo dado, lo inme-
diato, lo intuido. Reconoce, si, tantas regiones de cosas mismas como modos
de apresentacién (Gegebenheit) originaria, pero el modelo lo constituye la
cosa sensible intuitivamente dada. Seiiala Fink como momentos posteriores
del planteo fundamental fenomenolégico. 1) la cosa misma es despojada de
todas las capas de sentido cientifico; 2) Es despojada de sus revestimientos
lingiiisticos, ya que el lenguaje es operacién légica y la cosa en si misma pre-
I6gica. Se forja, en sustitucion un lenguaje precaucional: 3) Ligado estre-
chamente a esto se encuentra la teoria del concepto, que los concibe como
“formas ideales”, mediatas y fundadas sobre una intuicién pre-légica.

Considerando estos caracteres ;jno sera el comienzo radical del filosofar
una ingenuidad ahistorica? ;Existe el ente pre-conceptual y ante-predicativo?
No; en la no eliminable estructura categorial de la cosa, en su constitucién
ontolégica de cosa se inserta el trabajo ontolégico de toda la historia de la
filosofia occidental. No hay pues cosas pre-conceptuales, como tampoco hay
ente independiente del lenguaje. El concepto conductor del método feno-
menolégico, la “cosa misma”, preconceptual y prelingiiistica esta basada en
supuestos no aclarados, cuya prueba corresponderia al pensar especulativo.
En efecto la cosa misma no es el ente en si, sino el ente para nosotros (ob-
jeto). La relacién entre el ser puro de un ente y el ser objeto de ese ente,
supera ya a la fenomenologia que se detiene ante el pensamiento especulati-
vo. Ella simplemente decreta que el ente es idéntico al fenémeno. “Pero la
fenomenalidad del ente no es nunca un dato fenomenal”, no es algo tal que
ella misma aparezca; por eso es un tema de determinacién especulativa.

En el examen de las significaciones de “sustancia v aparecer” nos muestra
Fink como Husserl extrema aiin el cambio cumplido en la metafisica por
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Descartes y Leibnitz —por el cual “el fenémeno deviene el ohjeto represen-
tado de un yo representante”— al decidir que “el ente es objeto y nada mas”,
y al extraer las consecuencias de este planteo fundamental. Si sélo es objeto,
la cosa misma carece de autonomia. “Sélo es lo que es, con relacién al sujeto,
al que aparece”. Pero a su vez el sujeto sélo es lo que es, en el representar el
ohjeto representado. La representacién pasa a ser lo primario constituyendo
en si el yo representante y el objeto representado, La intencionalidad, que
ha dejado de ser una propiedad de las vivencias, constituye la dimensién
dentro de la cual se diferencian lo exterior v lo interior,

Precisamente la genialidad de Husserl se muestra en la investigacién con-
creta y minuciosa de la “vida intencional”, en la que sujeto y objeto quedan
englobados. El analisis intencional nos revela las cosas como productos cons-
titutivos que, a su vez, nos remiten a operaciones productivas. Pero la ausencia
de un pensar especulativo impide a Husserl la determinacién ontolégica de
los procesos constitutivos y de la vida intencional misma. La actitud anti-
especulativa de la fenomenologia debe sufrir, pues, —es la tesis de Fink—
una revision radical.

El pensar especulativo resulta necesario tanto para aprehender la esen-
cia ontolégica de la constitucién intencional del ente como para comprender
la marcha del analisis intencional, en cuyo curso Husserl sigue instintiva-
mente, proyectos especulativos ocultos, al tener en cuenta modos originarios
de la intencionalidad.

Se ha mostrado asi que en la fenomenologia operan, en forma soterrada
elementos especulativos: “en la interpretacién de la cosa misma como fené-
meno, en el postulado de un recomienzo radical, en la tesis de la posterio-
ridad del concepto, en la fe en el método, en la indeterminaciéon de lo que
es “constituciéon”, en la vaguedad del concepto fenomenolégico de vida vy,
ante todo, en el procedimiento analitico mismo”.

#

sk -

Maurice Merleau-Ponty comunica Sobre fenomenologia del lenguaje. Luego
de senalar la evolucién de la filosofia husserliana del lenguaje, pasa Merleau-
Ponty a analizar el “fenémeno del lenguaje”. Partiendo de una distincién
de Pos distingue el lenguaje como objeto de pensamiento y el lenguaje
como mio, es decir, la palabra. Ambhas perspectivas sobre el lenguaje no
se yuxtaponen simplemente, ya que se da una relacién dialéctica entre la dia-
cronia de la lengua y la sincronia de la palabra. De ella surge una doble
tarea: por una parte encontrar un sentido en el devenir del lenguaje, conci-
biéndolo como un equilibrio en movimiento; y, correlativamente, compren-
der que el sistema realizado por la sincronia de la palabra, no esta jamas
totalmente en acto, sino que es mas bien “un conjunto de gestos lingiiisticos
convergentes de los cuales cada uno sera definido menos por una significacién
que por un valor de uso”.

La fenomenologia del lenguaje al acotar la lengua de los lingiiistas en mi,
con las particularidades que en ella agrego. infiere una nueva concepcién del
ser del lenguaje, que es ahora, 16gica en la contingencia.
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El valor expresivo de la lengua hablada, nos dice Merleau-Ponty, no
resulta de la suma de los valores expresivos de cada elemento. Al contrario:
éstas no constituyen sistema sino en cuanto cada uno de ellos significa su
diferencia con respecto a los otros, por eso en la lengua sélo hay diferencias
de significacion. En verdad no se trata de que cada signo sea vehiculo de una
significacion, sino que todos juntos hacen alusién a uno, que no llegan a
contener jamas. .k

El lenguaje tiene asi una accién a distancia, que designa las significaciones
sin tornarlas palabras, accién que es un caso eminente de la intencionalidad
corporal. Del modo como la conciencia que tengo de mi cuerpo es inmedia-
tamente significativa de un cierto paisaje en torno mio, asi también la pala-
bra que pronuncio o escucho es “potencia de una significacién legible en la
trama misma del gesto lingiiistico” y, sin embargo, jamas contenida en &l

La palabra mantiene con la intencién significativa la misma relacién que el
gesto con los objetos circundantes por él mentados, La intencién significativa
es asi, en mi, un “vacio determinado” a llenar mediante palabras. En efecto,
las significaciones son como polos de un cierto niimero de actos de expresién
congruente, pero la expresion nunca es total: siempre hay un sobrepasar lo
significado al significante, y es la virtud misma del significante hacer esto
posible. Ademas este acto de expresién, no es para el mismo sujeto hablante
una operaciéon secundaria, sino la forma de posesién de significaciones que,
de otro modo, s6lo nos son presentes sordamente. Expresarse es tomar con-
ciencia. La intencién significativa se da un cuerpo y se conoce buscando un
equivalente en el sistema de significaciones posibles, que representa la len-
gua, y esto se realiza mediante una “deformacién coherente” de las signi-
ficaciones disponibles, que las ordena de acuerdo a un sentido nuevo, aun
cuando la palabra dé luego la ilusién de que ya estaba previamente contce
nida en las significaciones.

De este planteo extrae Merleau-Ponty sus conclusiones concernientes a
la filosofia fenomenolégica.

El problema de la fenomenologia del lenguaje nos obliga a tomar posicién
en lo que concierne a las relaciones de la fenomenologia con la filosofia. Si
la palabra es la praxis antes descrita, la fenomenologia es ya filosofia de la
palabra y no queda lugar para una elucidacién de grado superior,

El alcance filoséfico de la anterior deseripeion de la potencia significativa
de la palabra, y del cuerpo, se ve confirmado en la “experiencia del pré-
jimo”, Si es la conciencia quien debe efectuarla, ella no es posible. En
efecto, ya que tener conciencia es constituir, tendria que constituir al “otro”
como constituyente, y ello con relacion al acto mismo en el cual lo consti-
tuyo. Se dan, en cambio, ciertas “conductas” que invierten mi relacién in-
tencional hacia los objetos y dan, a algunos de ellos valor de sujetos y un
caso eminente de ellas es la palabra que., por la encarnaciéon de lo que lla-
mo su pensamiento, es el fenémeno ultimo y constitutivo del “otro”.

Este tipo de “conductas” al que Merleau-Ponty llama “orden de la espon-
taneidad ensefiante” —el yo puedo del cuerpo, la tragresion intencional que
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nos da el “otro”, la palabra que da la idea de una significacién pura o
absoluta”™— es el dominio propio de la filosofia fenomenolégica, inaccesible
tanto a las metafisicas dogmaticas como al psicologismo o al historicismo.

k. k%

Paul Ricoeur, el traductor francés de Ideen y avezado conocedor del pen-
samiento husserliano se refiere a Método y tareas de una fenomenologia de
la voluntad.

Ya Husserl ha bosquejado la aplicacién del analisis intencional, y de su
distincién entre noesis y noema, a la voluntad. Ricoeur lleva a cabo esta
tarea, distinguiendo tres niveles diferentes.

En el “nivel del analisis descriptivo” realiza una reflexién noematica so-
bre lo querido, que se nos presenta, primeramente, como el proyecto que
vo decido, La intencionalidad del decidir, si bien vuelta hacia el proyecto,
su correlato, se articula sobre una imputacién de mi mismo: “yo deci-
do...”, implica un “yo me decido”. Y, asimismo, implica la referencia‘ a
una motivacién (“yo me decido porque...”), que no debe ser confundida
con la causalidad naturalista,

El decidir se resuelve en un obrar, que llena la intencién vacia del pro-
yecto y, a través del cuerpo, opera su correlato: el pragma (lo hecho por mi).

Pero el querer recién se completa en un mentar mas secreto: el consentir,
por el cual no sélo acepto, sino que adopto la situacién (correlato del con-
sentir) de mi existir como ser volente en el mundo.

El método descriptivo aplicado en el plano de la psicologia fenomenols-
gica permite: 1), una comprension de lo involuntario, que tnicamente es
inteligible en su relacién viva con lo voluntario; 2), conducir de la voluntad
constituida al “querer constituyente”, a al “voluntad que yo soy”, acto pri-
mitivo de la conciencia.

El querer es constituyente en cuanto integra lo involuntario en lo huma-
no; es primitivo en cuanto su carencia total significaria dejar de ser hom-
bre. Pero esto no confirma el idealismo trascendental; al contrario, se vuel-
ve contra él,

Mientras Husserl hace de las vivencias afectivas y volitivas actos fundados
sobre representaciones objetivantes, la reflexién noematica sobre el proyec-
to. el pragma y la situacién nos muestra a la vida voluntaria como un modo

- peculiar de la Sinngebung de la conciencia, presente integramente en cada
uno de sus modos de “dar sentido”; la representacién pierde, asi, su ante-
rior primacia.

Ademas si la existencia voluntaria puede ser llamada trascendental no
es en el sentido de creadora. La significacién de la pasividad —disimulada
todavia en la teoria de la representacion, pese a los inconvenientes que
suscita la hylé— “recibe su sentido funcional en la dialéctica de lo volun-
tario y lo involuntario”,

Esta dialéctica permite superar la dualidad de actitudes de la conciencia
ante su propia vida, En efecto, por un lado, el pensamiento tiende a iden-
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tificarse con la conciencia de si v sélo retiene de la vida voluntaria los mo-
mentos mas reflexivos. Por otro. el pensamiento cohjetivo rechaza la vida
involuntaria y la vida corporal hacia las cosas y se omite a si mismo.

La fenomenologia restituye la unidad de voluntario e involuntario. Mas
aca de la “conciencia de si”, muestra la conciencia adhiriendo a su cuerpo,
a toda su vida involuntaria y, a través de ésta, a un mundo de accion. Mas
aca de las formas objetivas de esta vida involuntaria, encuentra en la con-
ciencia la adherencia de la voluntad al “yo quiero™. La fenomenologia se
reapodera, asi, de la total vida de la voluntad.

Describe Ricoeur el movimiento reflexivo a partir de los dos extremos,
para concluir que mas que una reciprocidad de lo voluntario y lo involun-
tario hay “la ambigiiedad de un movimiento de existencia que, en una uni-
ca marcha se hace libertad y servidumbre, eleccién y situacién”,

Por sobre la ingenuidad naturalista habria una ingenuidad ecritica que
consiste en tomar lo trascendental o constituyente, como primario absoluta-
mente. Al descubrirla cree Ricoeur poder pasar de la fenomenologia tras-
cendental a una fenomenologia ontolégica, fundandose en la experiencia
privilegiada del no ser de la voluntad, prueba negativa del ser. La exégesis
de este momento residiria en una fenomenologia de las pasiones, concebidas
como una manera total del ethos humano, que abarca asi lo voluntario como -
lo involuntario. Y ellas mismas s6lo encuentran su razén en el principio me-
tafisico de la culpabilidad, de caracter irreductiblemente mitico, segiin lo
hacen patente sus aporias. Para afrontarlas la fenomenologia debera elabo-
rar juntamente, una empirica y una mitica de la voluntad.

Esta fenomenologia ontologica, en conclusion, vendria a superar la feno-
menologia trascendental quitando el paréntesis que ésta habia puesto al ser
y al no ser de la conciencia donante, para tentar una “poiesis” de la voluntad.

Réstanos agregar que, tantc por el método como por la tematica, no se
muestra visible la vinculacién de esta ultima etapa de la comunicacién de
Ricoeur con las anteriores.

- R *

Es Jean Wahl quien, al cerrar su Conclusion, senala la importancia que
habra de tener para la historia de la fenomenologia este Coloquio. Sélo
queremos subrayar —indice significativo— que todos estos textos de feno-
menélogos, al par que buscan precisar los limites de la fenomenologia,
intentan un camino para superarlos.

AnprEs MERcADO VERA.
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Jean Wahl, La Pensee de I'Existence, “Biblioteque de Phi-
losophie Scientifique”. Flammarion, Paris, 1951.

El ilustre profesor francés Jean Wahl, cuya labor de estudioso no ne-
cesita introduccion prosigue en esta obra sus meditaciones en torno a la
filosofia de la existencia y su labor de exposicién de las figuras sefieras de
la misma.

“El pensamiento de la existencia”. ;Pero es posible pensar la existencia?
¢No es justamente aquello irreductible al pensar? ;No caemos asi en una
insalvable aporia? Sin embargo, existen las filosofias de la existencia. Y la
primera tarea que aborda Wahl es la de mostrarnos c¢émo se constituye esa
problematica. Quiere mostrarnos qué es ese “pensamiento de la existencia”
que no puede definirse. Quiere indicarnos cémo las filosofias de la exis-
tencia, que difieren profundamente unas de otras, se hermanan en el tra-
tamiento de algunas categorias fundamentales. Porque hay algo que es la
filosofia de la existencia. Hay algo que caracteriza en verdad a los filésofos
de la existencia, aunque, quizas, ese algo lo persigamos tenazmente sin
alcanzarlo jamas.

Wahl entiende que para lograr esa caracterizacién hay que comenzar por
el pensamiento de Kierkegaard., De éste debe partir también toda historia
de la filosofia de la existencia, sin que esto entraiie desconocer los ante-
cedentes préoximos y lejanos. Luego de Kierkegaard hay que considerar a
Jaspers y a Heidegger quienes generalizan los descubrimientos intimos de
Kierkegaard y a la vez lo “completan” en dos o tres puntos, puesto que
el pensador danés habia considerado al individuo aislado, el “dnico”, y
ellos en cambio piensan que es necesario establecer un enlace entre los exis-
tentes. Enlace que persiguen mediante las ideas de “comunicacion” (Jas-
pers) e historicidad (Jaspers y Heidegger). Ademas era necesario resta-
blecer la unién entre el existente y el mundo, porque estamos -en - el- mundo,
como dice Heidegger.

Pero si en cierto modo Jaspers y Heidegger generalizan y completan a
Kierkegaard, en cierto sentido lo limitan, pues eliminan los aspectos reli-
giosos y trascendentales de su doctrina al afirmar la finitud radical del
hombre.

_ Wahl estima que a partir de estos dos pensadores y, al mismo tiempo,

paralelamente a ellos la filosfia existencial se desarrolla en dos direcciones
contrarias: el existencialismo religioso de Marcel y el existencialismo ateo

de Sartre.
*
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Con estas premisas, Wahl dedica la primera parte de la obra a la expo-
sicién del pensamiento de Kierkegaard. Resumiremos aqui las influencias
que, segun ¢l, ha ejercido Kierkegaard sobre los filésofos de la existencia
posteriores.

No hay, dice Wahl, ninguna idea en la filosofia de la existencia que no
tenga su origen en el pensamiento kierkegaardiano, si bien este pensamien-
to sera completado mediante las ideas de mundo. historia y comunicacién.

Asi Jaspers desarrolla, comenta, profundiza en sus libros el pensamiento
kierkegaardiano de la unién de existencia y trasecendencia y la voluntad
kierkegaardiana de ir hacia la fuente, el origen (Ursprung).

Por su parte Heidegger retendra de Kierkegaard su insistencia sobre la
facticidad, la idea de la muerte y de la nada, la critica del mundo cotidiano
y la idea de autenticidad. Los cenceptos heideggerianos de peligro y riesgo,
también derivan del pensador danés, aunque pierden su caracter religioso
para adoptar el ontolégico.

A su vez, Sartre, pese a todas las diferencias que puede haber entre ambos,
toma de Kierkegaard la idea de la ambigiiedad esencial de la conciencia,
del “para si”, y su concepto de la nada.

Es con referencia a Kierkegaard, segin Wahl, que puede entenderse la
idea de Heidegger: la esencia del hombre consiste en su existencia. Y si en
Jaspers como en Kierkegaard hay un dominio que nos supera —la espera
del ser— el problema se agudizara en Heidegger y Sartre. quienes man-
tienen un enlace con la trascendencia, pero que definiran a ésta de otro
modo, puesto que niegan la trascendencia divina.

Dado que —como lo hace notar Jaspers— la situacion filoséfica del pre-
sente se halla determinada por el hecho de que dos pensadores, Kierkegaard
y Nietzche, que no habian llamado mayormente la atencion de sus contem-
poraneos, han cobrado enorme importancia, Wahl estima oportuna analizar
las relaciones entre ambos.

En primer lugar, Nietzsche y Kierkegaard inauguran un nuevo modo de
filosofar. Son, a la vez, profetas, poetas, genios estéticos, santos. Presentan
caracteristicas que los alejan muchisimo de lo que normalmente se entiende
por filésofo. En segundo término, ambos se oponen al pensamiento pura-
mente racional, y, sobre todo, al sistema. Ambos son enemigos de Hegel.
Los dos —como indica Jaspers— problematizan a la razén desde el punto
de vista de la profundidad de la existencia. Ambos se han educado en el
cristianismo y han sufrido profundamente la influencia de Schopenhauer.
Los dos han reflexionado sobre Sécrates. Tanto el uno como el otro hacen
la apologia de la maéscara, de la disimulacién, con el fin de proteger al
individuo contra los otros y contra la sociedad. Por otra parte, el individuo
que muestran es ambiguo, lleno de contradicciones. Si Kierkegaard invoca
al Unico, Nietzsche presenta la figura solitaria de Zoroastro. Y si Kierke-
gaard piensa delante de Dios, Nietzsche se presenta a si mismo delante del
cadaver descompuesto de Dios, en oposicién existencial a Dios. Si Kierke-
gaard ubica la creencia en el lugar del saber objetivo, Nietzsche coloca la
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por el cual decimos si a la vida en Nietzsche es analogo al acto de repeticién
en Kierkegaard. Ademas es posible una comparacién entre el instante de
Kierkegaard y el eterno retorno de Nietzsche.

¢Y cuél es la significacién de ambos pensadores en conjunto? Wahl ex-
pone la conclusién de Jaspers. En ellos, la modernidad se niega a si misma,
El mundo moderno adquiere conciencia de su fracaso. Y si Kierkegaard
quiere retornar a la visién cristiana, Nietzsche desea volver a un ideal pre-
socratico. En ellos el mundo moderno desea desembarazarse de si mismo,
busca el regreso al ser. Una vez que hemos meditado sobre la vida y la
obra de ambos no podemos continuar viviendo en la tradicién conceptual.
Sus libros son signos de una significacién infinita, cifras de la trascendencia.

Wahl termina la primera parte del libro, ofreciendo un ensayo de clasi-
ficacién de las categoria existenciales, Tabla escolastica —nos dice— pero
que nos ayudara a desenvolvernos en el ambito de esta filosofia. Lo carac-
teristico de la tabla —nota Wahl— es que procede mas bien hegeliana-
mente que existencialmente, por trinidades de términos que son a veces,
sin serlo siempre, tesis, antitesis y sintesis. Pero lo que no nos aclara el
autor es si esta presentacién dialéctica al modo hegeliano es un simple ar-
tificio expositivo o es exigido por la indole intima de las categorias exis-

tenciales.
*
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voluntad de poderio. Hay una visién dinamica de la existencia tanto en uno
como en otro. La idea de posibilidad se halla presente en ambos. El acto

La segunda parte del libro la dedica Wahl a la exposicién de la filosofia
de Jaspers, basandose sobre todo en las ideas contenidas en “Philosophie”
pero completandolas con algunas de “Von der Warheit”. Wahl nos aclara
que utiliza este método porque algunas ideas que no se hallan en el primer
plano de “Philosophie”, han adquirido luego una importancia extraordina-
ria en el pensamiento de Jaspers. Cosa que ocurre, por ejemplo, con las

) ideas de “razén” y de “englobante” (Ungreifend).

Wahl dice que la filosofia de Jaspers puede considerarse como una re-
flexién sobre Kierkegaard: sobre la vida y la obra del pensador danés, El
pensamiento de Jaspers seria una generalizacién y profundizacién del pen-
samiento de Kierkegaard. Pero dada la indole laica del pensar jaspersiano,
Wahl se pregunta —sin contestarse— si las ideas que en Kierkegaard estan
enlazadas con la idea de la religién revelada pueden mantener su vigor en

~un pensamiento que se mueve exteriormente a toda creencia religiosa,

Jaspers ha experimentado otras influencias: Kant, Fichte, Schelling, Ni-
colas de Cusa. Seria largo enumerar todo lo que Jaspers le debe a Kant.
Quizis —dice Wahl— podriamos definir la filosofia de Jaspers, aunque de
manera insatisfactoria, como una interpretacién de los pensamientos kantia-
nos fundamentales para nuestra época. Fichte es para Jaspers el filésofo
que ve al hombre como cifra de la divinidad y que pone en evidencia el
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hiatus irracional entre la existencia y la trascendencia. Schelling es el pen-
sador que ha visto en el racionalismo una filosofia negativa, que ha insistido
sobre la historicidad profunda.

Y si hay oposicion entre Jaspers y Hegel, hay, a la vez, numerosos
enlaces entre ambos. Si bien Jaspers rechaza el sistema de Hegel y la idea
de que la consideracion histérica debe sefiorearlo todo, por la importancia
que atribuye al concepto de totalidad, se aproxima al autor de la “Fenome-
nologia”. Cuando Jaspers habla de cifras y de la sublimacién de los objetos
en las cifras, hay ahi algo que no esta muy lejos de la supresién que es
sublimacion en Hegel (Aufhebung). Ademas, ambos afirman la historicidad
profunda del hombre y, al mismo tiempo, exigen la unidad. Sélo que en
Hegel la exigencia de unidad se halla en primer plano y conduce a la afir-
macién de historicidad, mientras que en Jaspers es la historia existencial la
primera. Como dice Pareyson ambos filésofos, aunque de modo diferente
tratan de conciliar la afirmacién del caracter profundamente histérico de
la filosofia con la idea de una filosofia absoluta y eterna.

;Coémo juzgar la filosofia de Jaspers? Wahl comienza descartando ciertos
reproches inexactos. No es cierto que la filosofia de Jaspers esté fundada
esencialmente sobre el naufragio o que eleve a lo absoluto la idea de exis-
tencia. El naufragio constituye para Jaspers sélo un medio de alcanzar el
ser. No es el naufragio lo verdadero —dice Jaspers en “Von der Warheit”™—
sino el ser que se revela en el naufragio. En cuanto a la idea de existencia,
no es absoluta, puesto que el plano del Dasein se define por debajo de ella
v el de la trascendencia por arriba.

Pero, claro esta, la terminologia de Jaspers no queda al abrigo de las
criticas. Particularmente su concepto de Dasein, al cual a veces atribuye un
caracter de infinitud que no concuerda con el significado que le atribuye
corrientemente de ser particular y empirico. Ofrece también inconvenientes
la ambigiiedad de los términos inmanencia y trascendencia.

Wahl analiza luego lo que denomina “dificultades esenciales de la doc-
trina”, En primer lugar ;cémo puede consagrarse un libro a la existencia
si ésta constituye justamente lo inefable? Jaspers que ve la dificultad, qui-
siera trascender el pensamiento objetivo mediante el mismo pensar objetivo.
pero esto es imposible, Pareceria ser que el pensamiento existencial, si quie- -
re advenir a la filosofia, debe perder en parte su caracter existencial. Pero
entonces se corre el riesgo de racionalizar lo irracional.

En segundo término, la filosofia de la existencia exige que nuestro pen-
samiento sea uno con nuestro propio ser, como lo mostraron Kierkegaard
y Nietzsche. Pero Jaspers quiere filosofar “a la luz de la excepcién™, a la
luz que emana de la vida y doctrina de esos pensadores. Esto indica que
Jaspers pretende hacer filosofia existencial, sin que su propio pensamiento
sea existencial.

Otra dificultad: Jaspers nos dice que estamos forzados a elegir un sistema
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de cifras entre todos los sisiemas. Pero él, por su parte, nos habla de todos
esos sistemas, pero no elige jamas,

Ademas, Jaspers nos recomienda vivir manteniendo la tensién entre los
distintos términos en lucha. Pero, a la vez. nos manifiesta que si queremos
ser originales y auténticos debemos dejar a las actitudes existenciales des-
arrollarse libremente en nosotros, sin constriccién por parte de nuestra
voluntad.

Pero quizas, dice Wahl, todas estas objeciones pueden resumirse en una
sola: hay una contradiccién entre la existencia tal como la entienden Kier-
kegaard, Jaspers y los otros filésofos de la existencia y el concepto comin
de filosofia. De ahi el caracter paradojal de la filosofia de Jaspers.

Pero ese mismo adjetivo. paradojal, nos permite, dice Wahl, adivinar la
respuesta que nos daria Jaspers: la situacién del hombre. del existente, ante
la trascendencia es siempre una situacion muy dificil. Y las dificultades e
imposibilidades que encuentro cuando quiero hablar de la existencia no
implican una razén que me impida emprender la gran tarea que me he
fijado. En todo lo que emprende, el hombre, desde luego. fracasa; pero en
el naufragio yo veo la llave de la trascendencia que me abre el camino
hacia el ser.

Mas, esta idea de naufragio nos presenta otro problema. Tal vez el nau-
fragio sea la cifra de Jaspers. Pero otros filésofos —Hegel o Spinoza, por
ejemplo— se han realizado mediante pensamientos muy distintos ;No con-
fundira Jaspers la tarea de elaboracién de su filosofia personal con la tarea
de hacer una metodologia general de la filosofia? ;No habri una confusién
entre la cifra propia de Jaspers y la cifra en general?

Otra cuestion nos la presenta la idea de trascendencia en Jaspers. Como
motor y postulado de su filosofia hallamos esta idea: nada particular puede
satisfacernos; por consiguiente es necesario algo que es el ser, la verdad,
la trascendencia. Pero Jaspers no prueba que la trascendencia es. Hay ahi
un acto de fe que no puede ser legitimado.

Wahl cree oportuno hacer notar también que la desconfianza hacia el
kantismo y la idea de universalidad moral, conducen a Jaspers a resultados
discutibles.

En la cuarta y tdltima parte de la obra el autor expone sus reflexiones
sobre el libro de Jaspers “Von der Warheit™,

Wahl nos muestra cémo arriba Jaspers a dos especies de verdad; una
verdad de la “conciencia en general” que es separacién, y una verdad exis-
tencial que es unidad. Y como la conciliacién entre ambas es imposible,
no queda mas remedio que elegir una u otra y, en ambos casos, sufrir un
fracaso.
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Wahl nota los puntos de contacto entre la doctrina de la verdad de J aspers
y la de Heidegger. Ambos buscan la verdad mas alla de la esfera del juicio.
La verdad es revelacion del ser, la verdad es antepredicativa. Los dos fils-
sofos reconocen el doble caracter ontolégico y existencial de la verdad.
Ambos consideran que hay verdad porque es posible la no-verdad y que
partiendo de la no-verdad, del error, el hombre va hacia la verdad. Verdad
y no-verdad se pertenecen reciprocamente,

Wahl estima que ambos pensadores fracasan con sus respectivas teorias.
Que Jaspers fracase no nos puede llamar la atencién, puesto que su teoria
es una filosofia del fracaso, o una sistematica del naufragio. Pero Heidegger
también fracasa, porque sostiene que hay identidad entre verdad y revela-
cién del ser, pero no nos dice cémo puede definirse el ser. Del ser sélo
afirma que nosotros somos sus guardianes. Pero ;qué es eso que guardamos
cuando nos titula guardianes del ser o de la verdad? Heidegger no lo dice
y quizas no lo pueda decir. O tal vez, no quiera decirlo, porque sabe que la
cuestién del ser, cuestion fundamental de la filosofia para él, debe perma-
necer siempre en estado problematico.

Por eso Wahl considera que hay que regresar de las tesis ontolégicas de
la verdad de Heidegger y Jaspers a las teorias légicas, La verdad pertenece
al logos, a la esfera de los juicios y de las proposiciones. La “verdad pri-
maria” de Jaspers y Heidegger convendria denominarla realidad, y man-
tenerla presente bajo esta denominacién como la esfera de la cual partimos
cuando decimos que algo es verdadero.

Wahl hace notar también en esta parte. cémo el anhelo de Jaspers de
dar cabida en su concepcién del mundo a lo que considera importante de
las doctrinas opuestas a la suya, lo lleva a construir una sistematica que
lo acerca peligrosamente a Hegel. En “Von der Warheit” —dice Wahl glo-
sando a Pareyson— se observa una rehegelienizacién del pensamiento de

Kierkegaard.

En la tercera parte del libro reaparecen los ensayos titulados “Jaspers y
Kierkegaard” y “El problema de la eleccién, la existencia y la trascenden-.
cia en Jaspers”, que figuraban en el apéndice de la primera edicién de la
monumental y conocida obra de Wahl “Etudes kierkegaardiennes”. Por esa
razén los hemos excluido de nuestra resefia.

Pero es necesario hacer notar un detalle. En “La pensée de l'existence”
no hay ninguna referencia que indique al lector donde fueron publicados
por primera vez esos estudios. En la segunda edicion de “Etudes kierkegaar-
diennes” se incurre en un defecto similar, porque habiendo desaparecido
el apéndice de la primera edicién no hay indicacién alguna que asi lo haga
saber. Omisiones de esta naturaleza sélo pueden confudir al estudioso y
originar interpretaciones errdneas.
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En un libro como el que resefiamos, donde se relinen ensayos sobre un
mismo tema elaborados en distintas épocas, las incongruencias y repeticio-
nes son inevitables. Pero esto a la vez nos muestra que la mente de Wahl
esta a todas las variaciones que en sus ideas introducen los grandes agonistas
de la filosofia de la existencia que ain se encuentran en plena tarea de
produccién espiritual.

Estimamos que este libro constituye un excelente medio de acceso a al-
gunos puntos centrales de la tematica mas viva del pensamiento filosofico

actual, llena de riesgos e incertidumbres, pero de fecunda vitalidad y he-
roica grandeza.

EmiLio Rosso.
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G. Morpurgo Tagliabue, Il Concetto dello Stile. Edic.
Fratelli Bocea, Milan, Aio 1951.

En las actuales orientaciones de la Estética, sea entendida como Ciencia
del arte o en la interpretacién que tiende a subsumirla en la Filosofia del
arte, se presenta con perfiles bien nitidos la cuestién de si el arte se re-
suelve en cultura o si por el contrario queda como expresién de puro arte,
va que lo primero seria, en cierto modo, una manera de desnaturalizarlo
reduciéndolo a otra cosa como ser moralidad, sociedad, etc. Si por cultura
entendemos un mundo de valores en vigencia y realizacion, el arte puede
ser el momento en el cual la estética se hace cultura y su auténtica realidad
artistica estar precisamente en este pasaje. Pero esta solucién no es mas
que aparente porque abre otros dos grandes problemas. En primer término.
pone en situacion eritica las relaciones entre momento estético y momento
artistico, por cuanto interpretar el arte en funcién de cultura supone con-
siderarlo en funcion extra-estética. En segundo término, la relacién cultura
artistica y cultura moral parece resolverse mas bien a favor de lo segundo.
con lo cual cuestiones como la autonomia del arte, la libertad de la creacion
artistica y la educacién artistica quedan como relegadas o al menos incluidas
en la mas amplia esfera de la cultura moral, a modo de formas especificas
de realizacién del valor moral por el camino de la valoracién estética. Co-
mo se ve, no es problema simple delimitar con justeza el alcance de estas
relaciones sin que aparezcan como mutiladas una u otra realidad.

Sin embargo. la complejidad de tales problemas en ciertos casos resulta
magnificada porque el analisis lleva el sello de un parti pris, las mas de las
veces adscripto, oscura e inconcientemente, a la Weltanschauung que sin duda
informa la conciencia de quien aspire a dar solucién a estas cuestiones. De
ahi que nos parezeca a todas luces conveniente el criterio empleado por el
autor que ahora nos ocupa cuando sefiala que las exigencias previas a toda
ulterior solucién en materia de arte estan condicionadas a un tratamiento
del mismo con los recursos del método fenomenolégico. Asi, dice Morpurgo
Tagliabue, “una ciencia estética en sentido lato significa una fenomenologia
del arte”, con lo cual puede dar solucién a cada uno de aquellos problemas,
al menos en ese plano al que antes hicimos oportuna mencién. En cuanto a
las relaciones del arte y la estética, puede concluirse con él que si bien cabe
reconocer que €l arte esta en funcion de un resultado extra-estético, no por
ello se debe renunciar a la condicién estética del arte. En las relaciones entre
cultura artistica y cultura moral puede igualmente aceptarse como legitima
la solucién segin la cual si hien es verdad que el munde de los valores que
el arte revela no es ya arte sino cultura moral, aquello que denominamos
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cultura artistica. poética, etc., debe permitirnos en ultima instancia concluir
en verdadera vida moral, porque el arte no es sino aparicién de aquellos
valores. Asi, el intrinseco problema que plantea el arte, digamos con el autor,
se presenta siempre como problema estético (técnico) y problema poético
(cultural), vale decir entonces como término de coincidencia para la cul-
tura artistica y la cultura moral. Sélo asi se lograra comprender que “el
momento artistico es un momento de inestable equilibrio siempre perdido
y siempre reconquistado™,
*
* *

Considerando por separado la parte de informacion estética de la exposi-
cién doctrinaria, diremos que en esta obra el autor no trata de deducir los
aspectos del arte a partir de principio alguno, sea el de la “objetividad”,
como en Kant, sea el de la “racionalidad moral™ como en Schiller. Tampoco
se orienta dezde una interpretacién metafisica del arte, como en Schopen-
hauer, ni desde la perspectiva de una estética que defienda al arte como
“teoresis pura”, a la manera de Fiedler, o se constituya sobre la base de una
“pura autonomia” del arte, como en la estética de Croce. En todas esas con-
cepciones el arte debe ser asi y no puede ser de otra manera, claro esti tan
pronto se acepte la validez universal de aquellos principios.

En Il concetto dello Stile, el autor trata mas bien de ofrecer una Fenome-
nologia del arte inclinandose con Burke a favor de la tesis de que todo método
expositivo o de ensefianza es tanto mejor cuanto mas se acerca al método de
investigacién relativo a los objetos que se pretenden conocer. Sin embargo,
su tesis sobre el problema del estilo, que sin duda alguna constituye el centro
de mayor interés en estas indagaciones estéticas, aparece precedida de una
exposicion critica referente a los problemas generales de la Estética tal como
ésta se ha ido presentando a lo largo de las diversas formaciones culturales,

especialmente en cuanto dichas formaciones giran en torno a la significacién
~ propia del arte, ya como puro arte ya como testimonio cultural.

Un panorama sobre las mas recientes doctrinas estéticas en Italia, expuesto
con agudeza critica en la consideracién filoséfica y no menor penetracién
en cuanto a los cambios histéricamente determinados en los rumbos del arte
al correr de los ultimos afos, concluye por reconocer que los estudios de
estética italiana han seguido las huellas impresas por la influencia cro-
ciana. El autor muestra cé6mo, no obstante la influencia de Croce, en torno a
los dltimos veinte afios puede hablarse también de otras influencias y de una
renovacion en las doctrinas estéticas motivada por los planteos de la Filosofia
dellarte de Gentile, pero por otra parte sefiala muy bien cémo a este tiltimo
le cabe mas el mérito de haber sacudido algunos planteos dogmaticos de la
estética crociana que el haber iniciado nuevas rutas problematicas en cuanto
a un sistema del arte. Insiste también el autor en mostrar —muy atinada-
mente, creemos— que en las lineas de esta estética italiana ha prevalecido
el aspecto teérico y dialéctico, asi como en destacar el hecho de que las ten-
dencias criticas inauguradas a partir de la herencia de Croce y Gentile han
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ido desarrollandose a través de la obra de sus discipulos, y lo que es mais
importante, c6mo se han logrado genuinos movimientos de influencia cul-
tural en materia de estética y de filosofia del arte, por cierto vinculados a
posiciones filoséficas diversas como el neocriticismo, la fenomenologia y el
existencialismo,

Aceptada después de larga exposicién esta herencia en la estética italiana
actual, el autor, refiriéndose especialmente a Croce, insiste sobre lo que él
denomina “el aspecto pasivo de dicha concepcion estética”. Asi, para Morpur-
go Tagliabue, el analisis crociano se erige sobre una aporia inicial que habria
pasado a las doctrinas estéticas mas recientes. Prescinde de la dembostraciéon
de como se haya formado y desarrollado esta aporia en el pensamiento
estético de Croce, pues se esfuerza mas bien en mostrar cémo aquél busco
resolverla y en cambio sélo terminé —segiin él— por complicarla. Se trata de
la aporia que encierra el concepto de “intuiciéon” pues ésta como individual
e ideal es segin el autor intrinsecamente contradictoria e inexistente. No
obstante las modificaciones que evidentemente se han operado a lo largo de
cuarenta afos de ininterrumpida labor estética (entre la aparicion del Saggio
sulla storia ridotta sotto il concetto dell’arte, en 1893 y la aparicién de La
poesia, en 1936) el pensamiento crociano sélo habria evolucionado —segun
el autor— en el sentido de que su teoria del arte como intuicién, individual
e ideal, si bien adquirié precisién en cuanto al concepto de intuicién,
perdio perfiles individuales y correlativamente vigor ideal. y con ello no
lograba resolver aquella aporia inicial que, como tal, habria pasado al pensa-
miento estético de la Italia actual. Pero la interpretacién de la ultima etapa
estética de Croce (decimos nosotros) de la “intuicion™ como “sentimiento
contemplado” o “representacién lirica”, tal como aparece en sus tultimas
Notas y Apostillas asi como en su breve articulo para la Enciclopedia Brita-
nica intitulado Aesthetica in Nuce. seria también pasible por consiguiente de
la misma eritica que sefiala Morpurgo Tagliabue, lo cual nos parece a todas
luces injusto si se tiene en cuenta que el pensador abrucés ha ido precisando
a lo largo de sus numerosos trabajos de estética el sentido de su teoria de la
intuicién como expresion, facilitando asi la comprensién de tal supuesta aporia
al afirmar, reiteradamente, que la expresién es la clave para el reconomiento
de la existencia real de la intuicién, cosa no esencialmente distinta, aunque
con otro planteo, a la tesis sostenida por Morpurgo Tagliabue al hacer del
“Estilo” el esquema sélido en el que se proyecta, dinamiza y vehicula la
intuicién del artista. Este mismo esquema y por consiguiente el “Estilo”
instaura en el plano estético la relacién del espectador con la obra de arte a
través del otro plano que se dibuja entre el esquema y la expresién; por
consiguiente el autor no puede negar su neta filiacion crociana como lo revela
por su propia solucién. Asi, la superacién de aquella aporia inicial imputada
a la estética de Croce consideramos que no ha sido del todo resuelta, si es que
existia, por el hecho de haber apelado a la interpretaciéon del “Estilo” como
esquema entre la intuicién y la expresion, ya que con ello, repetimos, el
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planteo no parece sino seguir las ultimas conclusiones a que arriba la teoria
crociana de la intuicién-expresién,

* *

Pero el analisis estético que hace el autor, quiza mas que nada debido al
método que le impone la fenomenologia, facilita la superacién de aquella
original aporia. Nos referimos a la cuestién de si el problema del arte puede
ser indagado de modo suficiente al incluirlo, como en Croce, en la vertiente
teorética del espiritu. En el planteo de Morpurgo Tagliabue, quizis por la
tendencia a resolver las cuestiones del arte mas bien en el plano de la prac-
tica, se abre una mas facil ruta para dar solucién a esta real aporia (y no
la que el autor denuncia) sobre la cual evidentemente se ha erigido la con-
cepcién estética de Croce. Con estas afirmaciones queremos hacer justicia, al
menos en la interpretacion del problema estético, tanto a Croce como a
Morpurgo Tagliabue. Insistimos asi una vez mas en la legitimidad, que este
ultimo reconoce, no sélo de las influencias sino hasta de las huellas que
Croce ha dejado en el pensamiento estético italiano mas reciente: por eso
nos parecen justas las palabras del autor cuando afirma que en la estética
actual los eshozos criticos no pueden ser interpretados sino como derivacio-
nes sugeridas por el concepto crociano del arte como intuicién: “concepto
genial y justo en parte, pero en el cual todos desde un principio sospechaban
un error sin lograr precisarlo...” Y lo mas importante a destacar aqui es que
dicha afirmacion se articula coherentemente con esta otra del mismo au-
tor: ... “a pesar de las diferencias de puntos de vista y de las nomenclaturas,
el arte como intuicién ha permanecido denominador comiin de casi todas las
estéticas contemporaneas”. Sin embargo para el autor ni la intuicién es teo-
rética ni el arte se resuelve en intuicién. En este sentido, a pesar de que las
corrientes de la estética contemporanea, especialmente la italiana, ponen
claramente de manifiesto una como natural tendencia a resolver el arte en
estética pura, es decir en mero capitulo de teorética, el autor se esfuerza en
la tentativa de un planteo de la Estética conforme al significado etimolégico
de la misma, vale decir como estudio de la realidad sensible y concluye con
la invitacién a retomar el problema del arte como adscripto a la esfera de la
“praxis”. La estética contemporanea ha considerado en general el arte como
una realidad ideal y ha tratado a la intuicién ideal como pura teorética, pero
de hecho las cosas en verdad no ocurren asi porque a través de una inda-
_gacién fenomenolégica del problema del arte se ve que éste no se resuelve
en mera intuicién y al mismo tiempo se prueba que la intuicién artistica no
es puramente ideal, vale decir que no puede ser, sin mas, reducido al plano
de una pura teorética.

En primer término esta investigacién distingue dos aspectos del arte: el
figurativo y el intuitivo, cuya confusién habria dado lugar a tan diferentes
formulas y a tanta diversidad de doctrinas. El primer aspecto seria estético,
el otro en cambio poético o cultural. Asi aparecen una dimensién teorética y
otra practica, es decir un conocimiento y un sentimiento adscriptos al aspecto
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figurativo y al aspecto intuitivo del arte, respectivamente. Gracias a esta
distincion entre un aspecto puramente estético (que el autor precisa como
técnico y figurativo) y un aspecto de significacién cultural (que el autor
precisa como patético o poético) es posxhlc desatar el nudo aporético que
entranaba el concepto de intuicién en el arte, el cual segin su propio decir,
s6lo lograba confundir y sacrificar (o mortificar) la v1talldad misma del
arte en la unién de ambos aspectos. De tal modo, en cuanto a la teoria de la
intuicion, su tesis principal consiste en mostrar a lo largo de nutridos capi-
tulos: “El arte como forma sensible”, “La concepcién dialéctica del arte”,
“La realidad del arte y el examen del gusto”, etc., que con tal teoria quedaba
sacrificado el aspecto técnico del arte pues con ello se tendia a resumirlo
en pura teoria. No menos sacrificado resultaba el otro aspecto de significacién
cultural o moral en cuanto se lo hace pertenecer a la vertiente teorética
del espiritu. Naturalmente, este propésito puede parecer similar a los viejos
intentos, muchas veces resucitados, de los teéricos de la estética afectos a la
interpretacién de la intuicién artistica como “visualidad”. Nos referimos a
las clasicas distinciones entre el arte como “decoracién” y el arte como “ilus-
tracion”. distineién que tenia el mérito de facilitar en torno al problema del
arte la estimacién de dos aspectos igualmente valiosos pero desde distinta
perspectiva, que llevaba a aceptar los valores de plasticidad por un lado, y
los valores de significacion por el otro. Sin embargo, en Morpurgo Tagliabue
no se trata de una distincién como ésa, tan facil y equivoca, de valor simple-
mente polémico en la medida en que ha servido para poner de relieve aspec-
tos que otras doctrinas estéticas hundian en el olvido o relegaban de la esti-
macién. La mencionada distincién entre lo figurativo y lo intuitivo en el
arte se ordena aqui a una cuestion de fondo pues en ultima instancia lleva a
distinguir entre lo estético y lo cultural v no puede ser en modo alguno
identificada como las ya desechadas categorias de la “decoracién™ y la “ilus-
tracion” relativas al arte.

El autor reinvindica en el analisis estético términos en desuso como “con-
tenido” y “forma” que, efectivamente, poco significado tienen en una estética
pura pero que adquieren un nuevo sentido pues le permiten al autor distin-
guir, en el arte, lo “ideal” de lo “individual”; la “imagen” de la “figura”. A su
vez, facilitan extender al maximo la distinciéon fenomenolégica que apela a
las diferencias estructurales entre dimension estético-técnica y dimension
poético-cultural en el problema del arte. De igual modo se sirve de una dis-
tincién tan antigua como empirica y de ininterrumpida vigencia a lo largo
de las investigaciones estéticas. Nos referimos a los conceptos de “genio” y
“ousto” que, en esta doble consideracion del arte, por un lado estético- téenico
y por otro poético-cultural, abren dos perspectivas coincidentes en cuanto a la
significacién del arte: la perspectiva del autor, cuya problemaitica estética
estaria cifrada en funcién de la categoria de genio, v la perspectiva del espec-
tador cifrada en la categoria del gusto.

Pero tales distinciones, de no mediar un necesario factor de unidad,
bien facilitan la analitica en torno del problema del arte, dejan como escin-
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dida aquella realidad, o al menos la violentan y desintegran, pues el mero
analisis termina reduciendo el tema a favor de una u otra de estas visiones
en el fondo unilaterales. Por eso, como muy bien advierte el autor, en las
investigaciones estéticas se hace necesario superar este procedimiento que
discrimina merced a escisiones y suturas. En tal caso siempre se impone des-
cubrir el factor de unidad que da vida al arte. En estas indagaciones estéticas
tal factor nos es proporcionado por el concepto de “estilo”. Seguin el autor, “el
esquema estilistico nos da la relacién entre lo intuitivo y lo individual en el
arte”, pero para ello surge como necesario operar el transito desde el con-
cepto de técnica, que las teorias estéticas de un modo u otro siempre deben
tener en cuenta, al concepto de estilo, que por lo general dichas teorias deses-
timan cuando no olvidan o ignoran. En el planteo de Morpurgo Tagliabue el
problema del estilo se concreta en el problema de la servidumbre de lo in-
tuitivo a lo individual, vale decir en la sumisién de la imagen a la figura. Si
la obra de arte se instaura como tal en un doble plano: empirico e ideal,
perceptivo y fantastico, s6lo el aspecto estilistico permitira lograr aqui la
ansiada y necesaria unidad. Asi, surge con toda evidencia que lo que lla-
mamos arte no es una realidad simple sino mas bien el resultado de un
equilibrio de tensiones que obedecen a actitudes continuamente dispuestas a
disociarse. Sélo en el juego de este equilibrio adquieren sentido los diversos
criterios de valoracién relativos al esquema estilistico. Asi, para algunos, por
esta unidad del estilo la estética seria asimilable a una retérica, mientras que
para otros el esquema estilistico vendria a proporcionar algo asi como un
itinerario que lleva a la esencia misma del arte. Correlativamente a estas
diferencias de valoracién asumen papel importante las diferencias de sigpifi-
cacion acerca de lo intuitivo y de lo patético o poético en el arte. Asi mientras
hay quienes reducen el arte al equilibrio de esas mismas significaciones, otros
las consideran negativas o factores extrinsecos y espurios en cuanto al pro-
blema del arte. Actitudes o posiciones frente a la obra de arte que, coheren-
temente articuladas en sistematica relacion con el problema del genio y del
gusto, llevarian a las grandes categorias de clasicismo y romanticismo; arte
puro y poesia pura por un lado. o arte socializado y poesia social por otro.

*

* *

Una fenomenologa del arte permitiria descubrir entonces dos ambitos cuya
unidad y articulacién se pondria de manifiesto a través del estilo. Un ambito
propio para las exigencias estéticas: técnica y perceptiva; otro que se ofre-
ceria como’la resultante poética: emotiva e ideal-intuitiva. Por consiguiente
ambas terminologias y significaciones adquiririan validez especifica en cada
una de estas esferas. Ahora bien. un ensayo de fenomenologia del arte. como
el propuesto por el autor, tendria la ventaja de mostrar el ensamble de ambas
esferas. que habrian sido erréneamente traspuestas y equivocamente funcio-
nalizadas en sede ya estética ya extra-estética, con lo cual s6lo habrian lograde
aumentar la confusién reinante en la ciencia del arte, Pero se enganaria quien
interpretase estas dos estructuras, descubiertas fenomenolégicamente, a modo
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de antinomia dialéctica porque ambas podrian ser antinémicas solamente en
el plano de una critica cultural o en el plano de una reflexion sistematica
sobre el arte, pero nunca podrian ser antinémicas en el plano de un analisis
fenomenolégico relativo al arte. En esta tltima perspectiva no se trata sino
de dos momentos diversos que se presentan mutuamente relacionados, y si
bien el analisis opera aqui una escisién siempre precaria no esteriliza la
interna unidad siempre reconquistable por magia y gracia del estilo que
viene a constituir la vida misma del arte, o sea su tan expresiva como inefable
realidad. La posesién completa de la obra de arte ne puede ser sino aquella
que valore ambos aspectos, porque si el arte es “representacién” y “figura”
que tiende a constituirse en “imagen”, es también imagen que tiende a des-
realizarse y evadirse de su propia figura. Es evidente que hay aqui una
tensién dialéctica, pero no es menos evidente que si desde un punto de vista
explicativo y no fenomenolégico el interés es mayor en cuanto hay que resol-
ver o superar dicha dialéctica, y por lo mismo cabe detenerse en los aspectos
antinémicos en juego y tensién, desde un punto de visto descriptivo y estric-
tamente fenomenolégico el mayor interés reside precisamente en esta tension
a expensas de la cual vive el arte, y por lo mismo cabe desentenderse de sus
aspectos antinémicos,

En sintesis, la unidad del estilo con su doble esquema: el que se proyecta
como esquema formal y el que se patentiza como esquema emocional, cons-
tituye la unidad viviente del arte. Este, sometido a las exigencias de una
analitica fenomenolégica muestra por separado un aspecto del arte como
“cosa”, realidad perceptiva, técnica, objeto significante, y por otro como
continua evasién patética e intuicién que tiende a transponerse sobre un
plano ideal, vale decir cultural y moral transformandose en un mundo de
valores. Desarrollando el concepto de estilo, como esquema y unidad donde
se articulan contemporaneamente el esquema formal y el esquema emocional,
pueden hallarse —segiin el autor— resueltas las exigencias teoréticas de la
linea estética moderna desde Baumgarten a Croce y las exigencias pricticas
de la estética antigua de Aristételes a Kant.

Asi, una consideracién rigurosamente estética (y por consiguiente filoso-
fica) del problema del estilo en su doble esquematismo: formal y emocional,
llega incluso a ofrecer, como vemos, cierta validez a modo de criterio orde-
nador para la programacién de los estudios estéticos desde la antigiiedad
clasica hasta nuestros dias. En este sentido, lo mas importante, a nuestro
parecer, consiste en que una consideracién de los problemas estéticos orde-
nada de suerte que pueda verse la actividad estética funcionalizada a través
de la unidad del estilo, sin olvidar su acento o predominio formal en la esté-
tica antigua: clasica y apolinea, asi como su acento patético o predominio
emocional en la estética moderna: romantica y dionisiaca, facilita la com-
prensién filoséfica del arte, su problematicidad estética y cultural, a la vez
que abre las anchas rutas de acceso a otros dominios de la investigacion y
vincula en estrecha solidaridad aquellas denominaciones tan frecuentes de
clasico y romantico, apolineo y dionisiaco, ingenuo y sentimental e innume-
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rables otras, las mas de las veces exigencias que en disciplinas como la
Historia del Arte, las Literaturas nacionales y las Literaturas de época, fuer-
zan a la integracién de factores implicados a saber: la actividad artistica
creadora, por un lado, y la contemplacién y valoracién del arte, por otro,
informadas a su vez por una concepcion del mundo que da sentido ideal
(permanente) y real (histérico) a toda creacién de arte para que ésta ad-
quiera significacion y valor de cultura.

Francisco GonzirLez Rios.

www.carlosastrada.org



Ugo Redand, Morale y Religione. Edicién “Mazara”. Roma,
Ano 1948.

La crisis profunda que conmueve en sus cimientos a la cultura de nuestra
época ha motivado en Ugo Redan¢ sélidas reflexiones filoséficas acerca de la
vida moral y religiosa asi como de las doctrinas éticas y teologicas que le son
respectivas, La sensibilidad y penetraciéon del autor, profesor en la Univer-
sidad de Roma, nos advierte que s6lo indagando en los niveles mas hondos de
la conciencia del hombre de hoy, podremos hallar la verdadera causa de la
crisis que, siendo en esencia de caracter moral y religioso, asume las formas
aparentes de la competencia y el partidismo entre los grupos humanos y aun
entre los Estados. '

Acaso no sea impropio decir que el mensaje de Redané acrece en signifi-
cacién filoséfica a medida que transcurre nuestro tiempo epocal. con sus
fuerzas espirituales y materiales en tension, en cuya trama se lacera y des-
garra anénimamente el ser humano o existencial. Sin embargo, tal mensaje
obliga a ser mas bien optimista, pues la ténica de su filosofar gira esencial-
mente en torno al hombre con el fin no sélo de conocerlo sino también de
restituirle dignidad v asi elevarlo a su merecido rango de valor.

Por eso, si se mira en la perspectiva de la historia del pensamiento se ve
que si las sistematizaciones filosoficas se suceden unas a otras. aunque sean
contradictorias, intrinsecamente. se mueven por el comin afan de comprender
el fondo mas oculto de la naturaleza humana y por el comun afan de hallar
la unidad entre el hombre y el Universo: unidad que corre por las venas de
la multiplicidad de formas transitorias concurrentes al misma manantial, de
donde fluye, como permanente e inagotable testimonio de eticidad y reli-
giosidad, la vida toda del espiritu que infinita y eternamente una se finitiza y
determina en la vida histérico temporal del hombre y la cultura.

Sin embargo, esa unidad nunca parecié mas amenazada que ahora, de ahi el
signo alarmante de nuestra crisis: y si bien es cierto que cada época ha con-
figurado su propia Weltanschauung, como se ve en el Iluminismo, el Roman-
ticismo y el Positivismo, no es menos cierto que el hombre hallabase mas
integrado en esas formas o estilos de vida espiritual. Digamos mas integrado
al menos que lo que parece estar en nuestro tiempo, cuyo clima cultural y
filos6fico revela tanto una distorsién del sentido y de la orientacion histérica
cuanto una disolucién de toda construccién sistematica. El signo caracteris-
tico de nuestra época puede verse —dice Redan6— en ese Activismo puro en
el que todos parecen coincidir. Por eso. amenazada en lo profundo nuestra
cultura y habiendo perdido solidez, unidad y ethos nuestro mundo, no puede
extrafiar que el hombre, en la riesgosa aventura de su existencia, gire a mer-
ced del cambio que determinan las tensiones de la vida en banalidad, donde
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disputan, en exagerado e idolatrico culto de la accién, tanto la “voluntad de
dominio” y el “titanismo”™ cuanto la exaltacién del “espiritu faustico™ y el

“marxismo”’.
+*

* *

En su formacién mas radical y profunda el imperativo ético se convierte
en expresién de intima y conmovida conciencia religiosa. Su mandato se tra-
duce en los términos apostélicos del: vive segin el espiritu! Asi, por un lado
es evidente que el sentido y finalidad tiltima de la vida ética es la realizacion
de la propia espiritualidad del hombre, pero por otro lado no es menos evi-
dente que la misma experiencia moral lleva a la persona humana a un nece-
sario reconocimiento de su finitud y limitacién tanto en el orden del pensa-
miento como de la accién, Estos limites circunseriben el ambito de la existen-
cia humana y por consiguiente la total esfera de posibilidades para el yo-finito
en cuanto ser pensante y operante. Sin embargo, esto mismo es signo —dice
el autor— de que el yo-finito participa en una infinitud. Ahora bien, esta in-
finitud se manifiesta ya en la conciencia sensible en cuanto ella implica
referencia al continuo del espacio y del tiempo, pero indudablemente se re-
vela mucho mas en la universalidad del juicio y en la unidad ideal de la
razén. No obstante, estamos aqui ante una inadecuada revelacion de la
infinitud, pues en el primer caso mediante la conciencia sensible la infinitud
nos es simplemente sugerida por una suerte de certeza en cuanto a la pre-
sencia inagotable del continuo espacio-temporal; mientras el juicio y la uni-
dad ideal de la razén ofrecen otro tipo de certeza que se ve facilitada por la
universalidad propia de los actos de pensamiento, aunque sélo brindan una
certeza abstracta y universal, meramente légica, de la infinitud. Digamos
(interpretando al autor) que en ambos casos se trata de una revelacién
inadecuada porque sélo se logra un acceso mediato a la infinitud, una forma
de conocerla como lo otro y no una real participacién en la misma. Pero
hay también una revelacién adecuada de la infinitud. Es en las simas pro-
fundas del sentir y del querer donde reside la posibilidad de una experiencia
sui generis, radicalmente distinta, en la que se tiene a modo de contacto y
participacién (diriase religacién) una adecuada revelacion de la infinitud.
Experiencia en la que el yo-finito, existencial, procede a dar testimonio de
un inmediato sentimiento de lo infinito, cuya trama vivencial esta insepara-
blemente unida a la cara finita de la experiencia,

*
#* %

Ahora bien, si es indudable que el analisis escinde en esta experiencia
los términos “infinito-finito” de modo que mo parece viable solucién 16-
gica alguna, no es menos indudable que en el plano existencial nunca se
destruye ni se escinde la unidad interior y estructural de esta misma expe-
riencia, la cual se constituye entonces como tnica posibilidad real de toda
otra posibilidad, pues “campea sobre un infinito que en ella se determina
y finitiza”. Surge entonces el nexo necesario entre acto ético y acto reli-
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gioso, cuya posibilidad real se da en la estructura existencial del ser hu-
mano, cuya espiritualidad se determina como conciencia moral en la finitud
y, merced a un ahondamiento en el ambito de la finitud que le es propio,
campea sobre un infinito que es ya eonciencia religiosa. Asi, hay una re-
ligiosidad de la accién —dice el autor— en su intimo empeno con lo infi-
nito. Nos atrevemos a interpretar estos términos de Redand, conforme a las
tematicas filoséficas mas agudas del pensamiento contemporineo, agregan-
do que el problema queda radicalizado en la dimensién ontolégico-existen-
cial del instante, vale decir del instante que se vive histéricamente, cuyo
tiempo compromete con una temporalidad infinita (como Spinoza enten-
dia lo eterno) que seria menester reducir (o no) a eternidad. Ahora bien,
como nuestro autor no habla mas que del encuentro entre el tiempo de
un instante (de la temporalidad historica) y la eternidad (que se deter-
mina y finitiza como valor) se nos presenta aqui la duda acerca del esen-
cial sentido que para él puedan tener los términos: “religiosidad de la
accion”. Asi, cuando nos dice que advertir la implicacién de la infinitud
en los actos éticos es ya entrar en la conciencia religiosa, su afirmacién no
ofrece mayores dificultades si se accede a considerar el instante del acto
moral (determinado y finito) como posibilidad de un instante mas dila-
tado y profundo (por el sentimiento de infinitud) tal como seria el ins-
tante del acto religioso, abierto hacia una temporalidad infinita. Pero si
en cambio, seglin otra afirmaciéon del autor, el transito de la conciencia
moral a conciencia religiosa implicase el encuentro entre lo temporal y lo
eterno, surgirian otras dificultades, que el autor no aclara, puesto que ello
entranaria la exigencia de reduccion del tiempo a la eternidad, y a mayor
abundamiento llevaria a una interpretacién de la conciencia moral como
conciencia religiosa mas diferenciada o limitada en sus actos, con la consi-
guiente asimilacion de la experiencia moral a “forma” o “especie” de la
experiencia religiosa.

Sin embargo, todo hace suponer que el autor se inclina mas bien por la
solucion primera ya que caracteriza el pasaje de lo ético a lo religioso
como un “ahondamiento” en la propia conciencia moral, presidido por el
principio que reza: per interiora ad superiora. Asimismo, igual sentido le
confiere a la problematica de San Agustin, en quien se basa para mostrar
la coexistencia de conciencia ética y conciencia religiosa, interpretando la
inquietud moral y religiosa como un trascende te ipsum, con lo cual viene
a decir que el hombre no puede sino dar testimonio existencial de su ser
mas propio merced a los actos éticos y religiosos de auténtica realizacién
espiritual. Asi, este testimonio se presenta a la mirada del filésofo como
una constante bisqueda de lo infinito que aparece en lo finito a modo de
complemento y fundamento necesario. He aqui cémo, a través de los actos
éticos y religiosos, se dibuja la érbita finita de proyecciéon del hombre, cu-
ya estructura ontolégica-existencial resulta vertebrada sobre la paradoja de
una inmanencia (en la finitud) de la trascendencia infinita y actual.

Francisco GonziLez Rios.
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Roger Daval, La Metaphysique de Kant, “Perspectives de la
Metaphysique de Kant d’Apres le Théorie du Schematisme™.
Presses Universitaires de France, 1951.

La permanente fecundidad del pensamiento de Kant, sefala Daval, es
prueba de su inmortalidad. ;Mas supone ello que hoy, al cabo de un siglo
de exégesis, esté acabada la reconstitucién objetiva de la filosofia kantiana?
El autor no lo cree y desde las primeras paginas de la obra se lanza en
pos del quid proprium de aquélla. siguiendo el hilo conductor de la teoria
del esquematismo.

Colécase Daval allende la exegética histérico-literal y aquende la inter-
pretacion que iluminara al autor con la luz de la propia doctrina, en la
medida que, apoyado en una rica informacién, quiere explicitar una hi-
potesis sugerida por los textos mismos, buscando, con el hilo conductor
a que aludimos, “reconstituir una metafisica latente en la filosofia de Kant,
si se considera la evolucion que ha seguido desde 1769 6 1770 hasta los
ultimos escritos...”.

Ningin comentarista ha dado respuesta a la cuestién, que ya vié Vlees-
chauwer, en La Déduction transcendantale dans loeuvre de Kant, de
por qué Kant ha elegido la palabra “esquema” para designar ese interme-
diario misterioso entre el concepto y la intuicién, y la palabra “esquema-
tismo” para bautizar la operacién del pasaje del concepto a la intuicién.
La decantacién del contenido significativo de la palabra esquema, al cabo
del analisis de las cuatro acepciones que tenia en la época de Kant —sche-
matismus latens, como estructura oculta que la ciencia devela, para Bacon;
“esquematismo” como “trans-formacién” o pasaje de una forma a otra,
para Leibnitz; “esquema” como “figura geométrica”, término corriente en
la literatura matematica de la época, como lo atestiguan los Elemenia
Matheseos, de Christian Wolff; “esquematizarse”, como lo haria un demo-
nio al convertirse en tentadora mujer que se apareciese a un santo, es decir,
“tomar la forma sensible de”..— permite senalar, ademas del sentido muy
general de “forma”, otros dos elementos: transposicién y sensibilizacion
de formas. “La doctrine de un pensador —dice Heidegger— es lo tacito
en su decir” y bien se sabe la importancia que el mismo Kant da, en la
Critica de la Razén Pura, a la tarea de “hacer sensibles los conceptos™ v,
de “hacer inteligibles las intuiciones”; por otra parte, si la teoria del es-
quematismo permitiera aprehender la unidad profunda del pensamiento
kantiano, hasta el Opus Postumum inclusive, mostraria, como hipétesis
heuristica, una sorprendente fecundidad,
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Podria aducirse que la teoria del esquematismo no pasa de ser un mo-
mento dentro del marco general del filosofar de Kant, pero éste ya en una
respuesta a Eberhard, afirma que, a la cuestién de la posibilidad de los jui-
cios sintéticos “a priori”, responde toda la teoria del esquematismo del juicio:
ademas, ello confirmaria que la Analitica de los principios, cuyo primer
capitulo es el del esquematismo, no seria otra cosa que la teoria de éste.
El esquematismo interviene en cada uno de los momentos de la doctrina
kantiana: cierra ya el hiato entre concepto e intuicién; en el Apéndice a
la Dialéctica Trascendental, dice Kant que la Idea trascendental es el ana-
logo de un esquema; hay un esquematismo de la Razén Practica y en la
Critica del Juicio, 1a Religion dentro de los limites de la simple razén ly
el Opus Postumum se hace alusién una y otra vez al esquematismo. Kant
senala también (Lose Blatter XVIII, N? 5612 (1778-17797) 293) que la
palabra esquematismo significa fenémeno. Asi, “en la medida que, por con-
siguiente, la teoria del esquematismo explica la aparicién del fenémeno,
constituye fundadamente la clave de la filosofia de Kant™,

El periodo que va de 1768 a 1772 parece haber sido de importancia de-
cisiva para Kant. Una de sus Reflexionen da testimonio de que ha recibido
“una gran luz” en el ano 1769. En 1772, escribe a Herz que ha advertido
que toda la “clave del misterio”, en una obra que proyectaba sobre los “li-
mites de la sensibilidad y la razén”. residia en “cuil era el fundamento
de la relacién entre la representacién y su objeto”™. Nada mas légico, pues,
que rastrear el porqué de la importancia de esa época en la Dissertatio
de 1770.

Destaca Daval en la Dissertatio tres temas fundamentales. El primero de
ellos es el de la distincién entre representacién intelectual y representa-
cién intuitiva que, para Kant, es intrinseca y no se reduce a una diferencia
de grado que fuera de lo distinto a lo confuso, ya que el entendimiento,
por ejemplo, puede acceder a un todo, el Mundo, o a la parte simple, por
via de sintesis o de analisis, segin conceptos; v la intuicién, sometida a la
condicion temporal, sin poder superar ni una cantidad infinita, ni una canti-
dad continua, no puede llegar ni al Mundo ni a lo simple. Asi. dice Kant, “las
ideas abstractas que el espiritu aporta después de haberlas recibido del
entendimiento, frecuentemente no puede realizarlas en lo concreto y trans-
formarlas en intuiciones”. El segundo tema es el concepto de “forma”, que
se define con relacién a una “materia”, desde un punto de vista cosmolé-
gico en primer término. Entiende Kant por materia “las partes de las cua-
les se admite aqui (en la Dissertatio) que son substancias” y por forma
aquello que “consiste en la coordinacion y no en la subordinacién de las
substancias”. Mas la coordinacién, reciprocidad de las partes en la consti-
tucién del todo “mundo”, que es real, es el supuesto. como estructura in-
manente al mundo, de las relaciones de espacio y tiempo, que no son en si,
sino fenomenos: mientras que la subordinacion, relaciéon de determinante
a determinado, irreversible al par que la coordinacién reciproca es rever-
sible, es puesta por el entendimiento. De tal modo se ve cémo la sensibili-
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dad es oriunda de una fuente otra que la del entendimiento. que opera por
subordinacion de conceptos, dimensién ideal que se opone a la coordina-
cién real, que a su vez fundamenta al espacio y tiempo fenoménicos,

El tercer tema se refiere al analisis del poder del hombre en tanto que es
sujeto cognoscente. La nocion de objeto —subraya Daval— no tiene el mis-
mo sentido, segiin que se la considere en el plano del conocimiento sensible
o en el del conocimiento intelectual, en la medida que la sensibilidad re-
ceptiva del sujeto supone la afeccién por la presencia de un objeto y, como
dice Kant, “la inteligencia (racionalidad) es la facultad del sujeto por la
cual puede representarse lo que, por su naturaleza, no cae bajo los senti-
dos”. Mas en la teoria del conocimiento sensible interviene un cuarto ele-
mento que se suma a los tres anteriores (sensibilidad, inteligencia, objeto
exterior sensible) y es la forma de la sensibilidad, forma en cuanto el su-
jeto aporta una coordinacion a la materia sensorial, y que no le puede lle-
gar desde el objeto a través de los sentidos.

La conciencia divina v la conciencia humana son dos formas de intuicién
en la medida que se ponen en contacto con el objeto mismo. Pero el intuitus
divino se da a si mismo su objeto, es decir, lo crea, mientras que el intuitus
humano encuadra un objeto que le es dado, y la inteligencia del hombre,
que no puede proceder sino por conceptos universales, los forma y pone co-
mo objetos, sin conferirles, empero. existencia. Si en la conciencia divina
habia homogeneidad entre el objeto de la intuicién y el objeto de la inte-
ligencia, en la humana se producira un ambigiiedad del objeto del conoci-
miento. “Ahora bien, el conocimiento humano debe ser uno, o no ser, lo que
quiere decir que para lograr un conocimiento perfectamente objetivo, seria
necesario a la vez que el objeto que me es dado a la sensibilidad, sea el
producto de la inteligencia”. Ese hiato debe ser llenado por el esquematis-
mo. Ahora bien, agrega Daval, “vamos a asistir, por el desarrollo de la Fi-
losofia kantiana hasta el Opus Postumum inclusive, a un esfuerzo constante
para resolver el problema de la ambigiiedad del objeto, y para constituir
una filosofia trascendental capaz de armonizar interiormente la concien-
cia humana haciendo de ella un analogo fiel del intuitus divino™.

Luego de lo expuesto cabe advertir la estrecha relaciéon que existe entre
la “clave del misterio” de los “limites de la sensibilidad y la razén”, que
estriba en el “fundamento de la relacién entre la representacién y el obje-
to”, segtin aludimos mas arriba, y el problema de la ambigiiedad del objeto
que, si bien en germen en la Dissertatio, se expone en términos mucho mas
explicitos en la carta de Kant a Herz, del 21 de febrero de 1772.

La segunda parte de la obra de Daval se dedica al “Esquematismo vy
conciencia fenomenal” y se inaugura con la indagacién del “Problema de
la objetividad”. Muestra Daval cémo para Kant un conocimiento es un
juicio de donde surge un concepto que tiene realidad objetiva. es decir, al
cual le puede ser dado un objeto correspondiente en la experiencia. La
referencia, pues, del concepto a la intuicién es el acto mismo del juicio.
Kant mismo sefiala a Eberhard dénde reside el principio de los juicios
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sintéticos “a priori”: todo el capitulo del esquematismo del juicio. El es-
quematismo ha de resolver la ambigiiedad del objeto, echando un puente
entre espontaneidad y receptividad, “podra hacer del objeto dado a ésta
el producto de aquélla”™.

La exposicién de la segunda parte de la obra que resefiamos se divide en
otras tres partes: la primera se dedica al analisis del intuitus humano,
intuitus derivativus, que no es para Kant, una simple tabula rasa. La se-
gunda a las formas conceptuales y judicativas y la tercera a la conjugacién
de las formas intuitivas con las conceptuales, esto es, al esquematismo.

Poseen espacio y tiempo caracteres comunes, tales son su facticidad pura
en cuanto “data” simplemente tales, es decir, no son constituidos reflexiva-
mente, sino poseen una irracionalidad que ya Kant subrayé en los Prole-
gomena con la paradoja de las dos manos; son incomprensibles, indemos-
trables, ininteligibles. Tampoco son conceptos en general, abstractos de lo
sensible, pues su conocimiento necesario “a priori” es independiente de to-
da experiencia. Indiferentes en si a lo abstracto y a lo concreto, que con-
cierne solo a su uso, son susceptibles de ser aplicados in abstracto o in con-
creto. No se trata igualmente de conceptos puros del entendimiento, en
cuanto suponen partes que estan en y no subsumidas bajo ellos, como las
representaciones bajo los conceptos. No son entia reali ni entia imaginaria,
sino los dosz tinicos modos de la intuicién pura, formas “a priori” de la
sensibilidad.

Espacio y tiempo constituyen un conjunto de relaciones dadas, puras,
“a priori”. Su conocimiento debe fundarse en la intuicion pura, por comsi-
guiente se refiere a las formas de la sensibilidad que conciernen “a priori”
a objetos sensibles, cuyas conexiones son restricciones del espacio y el tiem-
po como “quanta infinita”. La materia del conocimiento es aqui la cantidad
de origen formal. En la matematica, ciencia del espacio y del tiempo, se
conjugan las conexiones espacio-temporales como quanta y como qualia
materiales.

Ademais, espacio y tiempo serian formas adquiridas originarias, no sim-
plemente innatas, en cuanto que, por una parte, advienen con ocasién de
la experiencia sin derivar de ella, y, por otra parte, tienen el principio
de su formacion en el sujeto mismo.

Espacio y tiempo son, empero, principios formales diferentes de percep-
ciones y ciencias diferentes y tienen cada uno su peculiar irracionalidad.
El problema es si ambas formas de sensibilidad intervienen en todo acto
de conocimiento, o si la la una es dispensable con relacion a la otra. Si el
tiempo es la forma del objeto interno (la representacién), el espacio lo
es del objeto externo u objeto real. Pero la representacién del objeto ex-
terno, en tanto que estado de conciencia, supone la forma del tiempo; a su
vez, la representacion en tanto que representacién-de-algo, inclusive de mi
mismo, supone la forma del espacio: toda representacién interna es espa-
cial y toda representacion externa es temporal. La apercepcion —conciencia
de si mismo por los propios actos— opera la distinciéon conciencia de si
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(prescindiendo del contenido de la representacién)-conciencia del objeto
(prescindiendo del acto del representar).

Ya Brunschvicg habia observado (“L’experience humaine et la causalité
physique”) que existia un tiempo de la causalidad, pere hay que observar
que el tiempo es mediatamente objetivante, en la medida que el yo tras-
cendental pone como objeto a toda representacién en tanto que tal y en
cuanto afecta al sentido interno.

El espacio, ademas es condicién del tiempo. en la medida que el sujeto
(de la percepcion) no puede convertirse en objeto (percibido), pues la
conciencia de la representacion externa (de un objeto externo), dada “la
imposibilidad de determinar su existencia (del contenido de la represen-
tacién) en la sucesién del tiempo por la sucesién de las representaciones
en nosotros —dice Kant— y al mismo tiempo la realidad de esta determi-
nacién de su existencia, es una conciencia inmediata de (la existencia) de
algo fuera de nosotros, que corresponde a estas representaciones y esta in-
tuicién no puede ser una apariencia”. Existe, pues. conciencia de una re-
presentacién en tanto que externa, conciencia de la misma en tanto que
interna y conciencia de la inconvertibilidad de ambas.

Ademas, el objeto externo no es una ficcién del sentido interno, sino el
espacio es condicién del ejercicio de la imaginacion. El espacio tiene prio-
ridad sobre el tiempo en el sentido de que, como forma de representacién
de lo externo, hace posible la determinacién del tiempo: la conciencia del
yo supone la conciencia anterior del mundo. Las Erinnerungen (recuer-
dos) y las Dichtungen (ficciones), en la medida que tomamos las ima-
genes de objetos externos por percepciones (ensofiaciones) suponen el es-
pacio. De tal modo, la imaginacién se auto-afecta mediante el sentido externo,
que le confiere la materia del objeto imaginado. Un tltimo argumento
muestra la implicencia del espacio y del tiempo: lo sucesivo del tiempo y
lo permanente del espacio, no se conciben el uno sin el otro.

Espacio y tiempo son dos piezas armoénicamente ensambladas del co-
nocimiento, cuyo juego mutuo fundamenta la posibilidad de la receptividad.

El intuitus derivativus permite asi el acceso al objeto dado, pero el co-
nocimiento nace de su conjugacién con el acto del juicio. Es necesario
estudiar, pues, las relaciones entre concepto y juicio.

La esencia de la actividad del entendimiento radica en el juicio: pensar
es juzgar. El juicio es principio de la posibilidad de un pensamiento de
objetos (conceptos) y, en la medida, que refiere concepto a intuicién, es
el eje del conocimiento. Existe pues, en cierto sentido, en Kant, anteriori-
dad del juicio al concepto. Se opondria en ello a Aristételes, en cuanto en
éste el juicio se limitaria a expresar la unién o separaciéon de dos concep-
tos va dados.

Existen en Kant dos tipos de juicios, los que llama conceptos y los que
llama juicios. Juzgar es establecer la unidad en la pluralidad de nuestras
representaciones, Asi el concepto de “cuerpo”, y el juicio “todos los cuer-
pos son divisibles”. Subyace en ambos un mismo acto de unificacién que
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forma al concepto y al juicio. Pero si el concepto es una mediacién, el
Jjuicio es una mediaciéon de una mediacion: supone un grado mas de aleja-
miento con relacion a la intuicién. El juicio seria aquello que da unidad,
mas el concepto seria la unidad misma.

En el tultimo sentido aludido habria anterioridad del concepto con re-
lacién al juicio, habria una unidad del juicio y una unidad de esa unidad
que seria la del concepto. El juicio es el acto, el concepto la unidad del
acto. “Decir en efecto —afirma Daval— que el juicio es determinante, es
decir que es un acto de pensamiento. Un acto posee estructura, forma, y
esa forma es precisamente el concepto. Si de un solo golpe de lapiz, mi
mano traza un circulo, es cierto que mi mano ha actuado, pero podria ha-
ber realizado otro acto, y por ejemplo, trazar un cuadrado... el juicio es
un acto del pensamiento, el concepto es la ley de ese acto”.

Esa relacién entre concepto y juicio explica el transito de las formas del
juicio a los conceptos puros del entendimiento: dadas las formas posibles
de juicios, hallar los conceptos que subyacen a ellas como unidades de las
unidades judicativas,

El transito de las formas del juicio a las formas de la intuicién repre-
senta un importantisimo paso adelante en la marcha del conocimiento,
puesto que “La misma funcién que da la unidad a las diversas representa-
ciones en un juicio da también la unidad a la simple sintesis de diversas
representaciones en una intuicion, unidad que, en general, es llamada con-
cepto puro del entendimiento” (Critica de la Razén Pura). No obstante
hay que mostrar cémo se opera el paso de la intuicién al concepto, cé6mo
se hace inteligible aquélla y sensible éste y para eso es menester examinar
el papel de la imaginacion,

El problema general de la imaginacién es cémo referir entre si intuicién
y concepto, en cuanto ello supone componer lo diverso dado en la intui-
cion bajo la unidad que expresa el objeto. El problema se resuelve en tres
pasos: aprehension, distincién entre dos formas de la imaginacién y rela-
cion entre la imaginacién y el entendimiento.

La aprehension es la puesta del objeto dado como tal bajo el concepto.
Aprehender es tomar conciencia de la intuicion como tal. Por ello, la
aprehension es el fundamento de la percepcion —intuicion de la cual soy
consciente— mediante la sintesis del comprehender la diversidad dada en
la intuicién segun el tiempo (recorrida) que pone a la diversidad como tal,
como contenida en unn representacion. De esa manera el objeto, datum, es
puesto bajo la unidad de la conciencia, y se hace conceptum, objeto-obje-
tividad.

En cuanto a las formas de la imaginacién, segin Victor Basch, citado por
Daval, cabria distinguir una imaginacién reproductora, “a posteriori”, empi-
rica, y en tanto que consciente, entendimiento empirico, y una imaginacion
productora, “a priori”, pura, y en tanto que consciente, entendimiento puro.
Existe una funcién que realiza la sintesis “a priori” y otra que recorre y
agrupa las impresiones sensibles, ;mas existe un simple paralelismo entre
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ellas? Cabe plantearse el problema de si existe una reproduccion pura, fun-
damento de la posibilidad de una reproducciéon empirica. Muestra Daval
como no es posible la segunda sin la primera, y c6mo ésta a su vez es obra
de la imaginacion productora, de manera que queda de manifiesto la mutua
implicencia de la imaginacién reproductora y la productora por el interme-
diario de la reproduccion pura que, a pesar de las palabras, es obra de la
imaginacion productora,

Asi como las fases de la imaginacién muestran entre si una intima armo-
nia, existe ésta entre la imaginacion misma y el entendimiento. Si el prin-
cipio de la composicién reside en el entendimiento, el componer mismo,
como acto, es producto de la imaginacién. La imaginacién pura productiva
condiciona todo conocimiento y al entendimiento mismo, v la apercepcion
(entendimiento puro) condiciona a la imaginaciéon pura, como principio de
sus determinaciones. La imaginacién pura productora produce “a priori”,
en cuanto a la forma, los objetos de la experiencia posible, segin la unidad
sintética del entendimiento que, de suyo, sin la intuicién pura, operaria
en el vacio.

Analiza luego el autor las relaciones entre imaginacién y esquematismo.
Distingue entre esquema como representaciéon y esquematismo como método
de produccién del esquema. El esquema es producto del esquematismo que
construye los conceptos “a priori” en la intuicién. El esquematismo, segun
la Critica del Juicio, es una hypotyposis, presentacién que da “a priori” a
un concepto captado por el entendimiento la intuicién correspondiente y
tal exposicién constructiva del concepto en la intuicién es obra de la simple
imaginacién, siguiendo un concepto “a priori.” El esquema es el concepto
mismo hecho intuitivo: hay una verdadera trans-formacién, trans-posicién
de planos que cierra el hiato espontaneidad-receptividad.

El esquema conjuga concepto e intuicién, y en tal sentido es concepto
objetivado. El reloj es el concepto objetivado del reloj concebido por el
relojero. El esquematismo representa un concepto puro del entendimiento
como pensable en un objeto de experiencia posible. El simbolismo, a di-
ferencia del esquematismo, forja artificialmente una intuicién para un con-
cepto. Asi, me es absolutamente imposible ver cémo un concepto pensado
por el entendimiento divino puede transmutarse en una planta o en un
animal; “la idea que tengo de Dios no es “mutable” en una “intuicién”.
Prueba de ello es que, para comprender la creacién de un objeto natural
es necesario recurrir al ejemplo del relojero. El esquematismo se funda en
la demostracion; el simbolismo en la analogia. La demostracion es una tra-
duccién del concepto en la intuicién, tal como en la ciencia matematica.
Es la mutacién de una forma en contenido.

;Pero por qué es posible esquematizar ciertos conceptos, como los de
triangulo y de perro y otros no, como los de Dios y alma? “El hombre, pri-
sionero de la estructura de su intuitus derivativus —dice Daval— no es ca-
paz mas que de crear, merced al esquematismo, su universo de fenémenos:
el esquematismo es pues al hombre lo que el intuitus originarius es a Dios™.
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De aqui que el autor confirme el pensamiento de Heidegger que atribuye
a la intuicién primacia sobre el concepto.

La teoria del esquematismo se va confundiendo cada vez mas con la teoria
del fenémeno: “...el esquema, dice Kant, no es en rigor mas que el fe-
nomeno o el concepto sensible de un objeto, en tanto que se acuerda con
la categoria...”.

El esquematismo adopta formas particulares segiin la naturaleza del con-
cepto al cual se aplique. Los conceptos empiricos, por ejemplo el concepto
de perro, poseen la realidad intuitiva del ejemplo. Los conceptos puros del
entendimiento la del esquema. Los conceptos racionales o ideas, por ejem-
plo, de Dios o del alma, no poseen realidad intuitiva alguna que se les
pueda hacer corresponder. Kant distingue ademas en el capitulo del esque-
matismo, en la Critica, entre conceptos empiricos a los cuales corresponde
una imagen empirica, conceptos puros “a priori” a los que corresponden
imagenes puras y que son de mimero ilimitado y categorias, en nimero de
doce, a las que no corresponde imagen alguna y si esquemas. La imagen
empirica es siempre singular y sélo puede ilustrar como ejemplo al con-
cepto universal. Las imdgenes puras son adecuadas a su concepto, no asi
las iméagenes empiricas. Los conceptos no pueden fundarse pues en éstas,
aunque sean empiricos o conceptos sensibles puros, es decir, matematicos,
sino en esquemas, La inadecuacién del concepto a la imagen hace que no
sea determinable el transito del uno a la otra y “la razén de ello radica en la
riqueza de lo individual concreto™.

En el esquematismo de las categorias es donde se muestra la exigencia
indispensable de dicha funcién y donde su tarea es mas dificil. La fuente
de las categorias, el entendimiento, independiente de la imaginacién pura,
carece de vinculo alguno con la intuicién. Los conceptos empiricos y ma-
tematicos poseian un esquematismo tal que hacia posible la proyeccién de
los conceptos en imagenes, que resultaban relativamente homogéneos entre
si. Pero el esquema de una categoria no puede ser expuesto en imagen al-
guna, dada la radical heterogeneidad de concepto e intuicién. “;Cémo, en
tales condiciones, el esquematismo trascendental podri desempenar su fun-
cién y ligar categoria a intuicién pura y a intuicién empirica? Aqui es ne-
cesario apelar a la funcién de la imaginacién dentro del esquematismo
trascendental.

En cada uno de los esquemas intervienen el entendimiento y la intuicién
pura por una parte y la imaginaciéon por otra. En el nimero, esquema de
la cantidad, resulta éste de la movilizacion de la unidad que, a través de la
pluralidad, deviene totalidad. La categoria es condicion del esquema del
nimero en cuanto éste supone adicion, pero a su vez el tiempo la condiciona
en la medida que hace posible la sucesién. Pero la imaginacién es quien
opera la sintesis, quien produce el tiempo mismo. Dice Kant que “...el
nimero es unidad de la sintesis operada en lo diverso de una intuicién
homogénea en general, por el hecho mismo de que produzco el tiempo
mismo en la aprehensién de la intuicién”. El niimero es producto de la
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imaginacion conforme al entendimiento, en cuanto éste da la forma de la
composicion, lo cual supone la determinacion de la sintesis del tiempo mis-
mo por la imaginacién productora en la reproduccién pura. En general, el
esquema es una determinacién “a priori” del tiempo, que supone un agente
determinante: la imaginacién, y un principio de determinaciéon o enlace: el
entendimiento. Las categorias se funcionalizan segun la serie, el contenido,
el orden, el conjunto del tiempo, con relacién a todos los objetos posibles.
“Lo que el entendimiento era incapaz de hacer, la imaginacién lo ha hecho,
pues, en su lugar”.

La tercera parte de la obra esta dedicada al “Esquematismo de la Razén™.
La conciencia divina, intuitus originarius, no se escinde en entendimiento
e intuicion. El intuitus derivativus humano debe superar la ambigiiedad
del objeto del conocimiento, resultante de la heterogeneidad de aquellas fa-
cultades. La inteligencia divina objetiva y confiere existencia a sus ideas,
intellectus archetypus. La inteligencia humana es el analogo de la divina:
la razén humana es también capaz de crear su objeto, pero no tendra otra
existencia que la de una idea. En la divinidad no cabe separar razén, enten-
dimiento e intuicién. En el hombre se produce “un divorcio inevitable entre
razén y entendimiento y “a fortiori” entre razén y sensibilidad. Nuevamente
el esquematismo “bajo nuevos aspectos, asi como el simbolismo se encarga-
ran de restablecer el acuerdo entre esas diferentes funciones”.

La estructura de la razén parece estar concebida en Kant segun un plan
diferente al del entendimiento. En efecto, la intuicién pura constituye un
conjunto de conexiones unidas entre si por coordinacién reciproca y no por
subordinacion irreversible, en la medida que supone el encadenamiento
no ya reciproco de lo determinante a lo determinado. “Teniendo por
funcién componer la experiencia que le es dada en los cuadros de la intui-
cién pura, el entendimiento procedera por coordinacién, mientras que el
conocimiento racional se hara por subordinacién”. ;Cémo se vinculan entre
si la estructura subordinante y la coordinante? Kant dice que “Los concep-
tos del entendimiento sirven para entender (las percepciones). Agrega
Daval: “Si la razén permite ir hasta la comprensién, es porque el con-
cepto racional encierra lo incondicionado”. La razén permite “realizar la
universalidad, es decir, comprehender en la definicion de una clase la
totalidad de los individuos, que constituyen su extensién. La razén sélo es
capaz de ello, pues permite el “pasaje al limite”. Ahora bien, para captar
la adaptacién de la razén al entendimiento es necesario, pues, determinar
aquello que, en la sintesis de las intuiciones, responde a la universalidad™.
Esa capacidad de “pasar al limite” de la razén permite realizar la totalidad
de las condiciones para un condicionado dado: “Esta cantidad absoluta de
la extension —dice Kant— con relacién a tal condicién, se denomina uni-
versalidad (universalitas). A esta corresponde, en la sintesis de la sintesis
de las intuiciones, la totalidad (universitas) de las condiciones”. Las ideas
ejercen un poder regulador sobre el entendimiento: “. .. el de dirigir —dice
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Kant— al entendimiento hacia un cierto objetivo que hace converger las
lineas de direcciéon que siguen todas sus reglas en un punto que, por no
ser, en verdad mas que una idea (focus imaginarius), es un punto desde
donde los conceptos del entendimiento no parten realmente...”. De aqui
nace la tentacién de hipostasiar la idea e incurrir en una ilusién. El acto
de la razén terminaria de tal modo en una objetivacién mas alla de los li-
mites de la experiencia posible.

“La razon contribuye asimismo a la objetividad del conocimiento feno-
menal”, en la medida que hace posible “la sistemdtica del conocimiento,
dice Kant, es decir, su encadenamiento en virtud de un principio”. La razén
es la facultad de los principios, asi como el entendimiento es la facultad de
las reglas. “El principio de la razén es un conocimiento sintético por con-
ceptos. Y si el entendimiento refiere los fenémenos a la unidad de la
regla, la razon refiere las reglas del entendimiento a la unidad por medio
de principios”, en virtud de su capacidad de comprehensién de las per-
cepciones mas arriba aludida. Mas, dice Kant en el Opus Postumum, ... la
sistematica hace objetivo al esquematismo”. Daval agrega: “Hay un esque-
matismo de las ideas de la razén, como lo hay de los conceptos del enten-
dimiento™; precisamente la capacidad objetivante de la idea, que no va mas
alla de su papel regulador, no le permite esquematizarse del mismo modo
que el concepto. El esquematismo de la razén aparece asi como “sinénimo
de determinacion. La idea es asi indirectamente objetivante, siendo indis-
pensable para la objetivacién del sistema total de los conceptos. ...

El esquematismo de la razén no se reduce al campo teorético, sino que
se extiende al campo préctico y al terreno de la biologia y al de la estética.

Dentro de la practicidad: “siendo el hombre un verdadero agente, si su
accién no podria ser identificada a la accién divina, del mismo modo que su
conocimiento al conocimiento que atribuimos a Dios, le es menester la ra-
z6n humana, fuente de las ideas practicas, una operacién mediadora que le
permita imponerse al dato sensible. Esta operacion es un esquematismo
practico que establece enire el agente libre y lo sensible el puente nece-
sario”.

Por otra parte, “el hombre puede de algin modo situarse por el pensa-
miento en el lugar de Dios, y ponerse como capaz de hacer surgir un mundo
sensible, que sera el producto adecuado de un acto racional: o bien pensara
en una informacién de lo sensible no por el entendimiento, sino por la
razén, y exigira a la Idea un principio de explicacién de lo sensible que el
entendimiento le rehusa, o bien, queriendo hacer de una Idea trascendente
a lo sensible y sin comun medida con ella, el principio de un universo
sensible y sin comiin medida con él, (principio de un universo sensible
distinto del que le es dado) exigira a la infinidad de iméagenes reunirse
a la de la Idea: apareceran asi sucesivamente la Idea reguladora del bidlogo
v la Idea estética del artista. La idea sélo podra traducirse en lo sensible
por operaciones analogas a las del esquematismo™.
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La ultima parte de la obra esta dedicada al “Problema de la Fisica y pro-
yecciones metafisicas™.

Para Daval, “si se ponen en relacién con las filosofias critica y preeritica
los temas dispersos en el Opus, se puede ver mas que una rapsodia de moti-
vos tanto nuevos como conocidos: el eshozo de un verdadero sistema meta-
fisico”. Mas tal metafisica debia recoger las criticas previas, no ser ficticia:
sino real: tal es la tarea que, segin Daval, se impone Kant en el Opus
Postumum y que es asimilable a una reelaboracién del esquematismo.

Un texto kantiano, “inspirado quiza por una reflexién sobre la filosofia
de Fichte”, contiene valiosos puntos de vista sobre la posibilidad de una
metafisica: de él surge que “el metafisico choca con una grave dificultad a
la cual escapa el filésofo trascendental: el espiritu humano es la sede de dos
tendencias opuestas, en tanto que espiritu finito. Es sin duda activo, apunta
al conocimiento de lo absoluto: pero, no puede alcanzarlo mas que a través
de sus propios limites, y su actividad no se manifiesta sino cuando es afec-
tado”. La satisfaccién de tal tendencia a lo absoluto no es posible sino por
la satisfaccién de aquella que le veda precisamente el acceso a lo absoluto;
de ahi que la tarea del filésofo trascendental sea fundamentar la posibilidad
de la posibilidad de la experiencia. La metafisica, para Kant, es una forma
de filosofia material, que se ocupa de objetos, de tal manera que, “si la
filosofia trascendental ... busca reconocer y describir la actividad objeti-
vante del sujeto puro, viene a ser una verdadera metafisica”, dado que ya
no se trata de plantear una metafisica ontolégica y substancialista. Si la
filosofia trascendental, haciendo pie en la posibilidad de la experiencia,
accede a la posibilidad de tal posibilidad y a la construccién de un “sistema
total del Mundo, del Hombre v de Dios, coincide en el limite con la meta-
fisica”. “Si llamamos “x” a la rama de la filosofia que determina la estruc-
tura del sujeto puro y las leyes por las cuales éste construye el mundo obje-
tivandose a si mismo e “y” a la rama que determina mas particularmente
la naturaleza de éste u otro objeto: Kant reserva a “y” el solo y unico
nombre dé metafisica, pero para designar a “x”, se sirve tanto de la pala-
bra “metafisica” como de la expresion “filosofia trascendental”, Agrega Da-
val que “La filosofia trascendental va a absorber uno de los caracteres que
primitivamente diferenciaban a la metafisica: no sera ya determinacién
de lo formal del conocimiento, sino también de lo material de éste, es decir
de su contenido”. Para que la filosofia trascendental devenga metafisica,
sin limitarse a lo que era en la época de la Critica, “debe apuntar a un
sistema total deduciendo la materia del conocimiento a partir de las formas,
como lo hace la matematica, caso en el que procede también por construc-
cién de conceptos”, y no sélo adquirira asi la perfeccion de aquélla, sino
que dejara de ser analitica para ser sintética.

Si la Critica de la Razén Pura habia echado los cimientos de la Fisica
Pura, del conocimiento natural puro, la tarea del Opus Postumum, en la
medida que atiende a la deduccién de la materia del conocimiento, debe
huscar el enlace entre el conocimiento natural puro y el conocimiento na-
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tural empirico. El sistema fisiolégico de los principios de la posibilidad
de la experiencia, como ciencia natural pura, contiene las leyes naturales
universales, esto es, es el fundamento de la necesidad de las relaciones dadas,
mas no es conocimiento de las relaciones necesarias mismas en cuanto que
dadas. La fisica es ciencia de lo sensible como tal. ;Acaso recibe su caracter
de ciencia de la filosofia trascendental en cuanto ésta la legitima con la
relacién a la forma? La filosofia trascendental parte del factum de la fi-
sica, tal como la entiende el fisico, que ve el objeto de su ciencia en lo sensi-
ble como tal.

Muestra Daval como Kant pone en tres sentidos al objeto de la fisica. La
fisica es ciencia del objeto sensible: doctrina experimental de la naturaleza
materialiter, que supone una doctrina de la naturaleza, y que es ciencia
de los objetos sensibles en tanto que sistema de la experiencia. Ya fisica es
ciencia del objeto fisico, sensible “privative”: aqui el objeto real fisico
podria ser considerado como revestido por una apariencia sensible, y estar
constituido por vibraciones que no pueden ser percibidas por defecto de
nuestra organizacién sensorial, pero que no serian no-sensibles en si, mas
perceptibles para otro ser con una organizacién sensorial adecuada. La
fisica, ciencia del objeto fisico, es la doctrina de las fuerzas motrices como
sistema, en tanto que dadas “a posteriori”, cuyo enlace es posible “a priori”
en un sistema. Ademas, la fisica es ciencia del objeto fisico en tanto que
afecta a nuestros sentidos, Asi, si ponemos al objeto fisico no en tanto afec-
tante sino en si. sera no ya un fenémeno de primer orden, sino de segundo
orden, segun la mediatez de su conocimiento. En esta concepcién de la fi-
sica se toma al fenémeno de segundo orden como fenémeno de primer orden
que, en la medida que supone el transito del objeto sensible al objeto {fisico,
implica la doctrina de la observacion y la experimentacion como métodos,
mediante las cuales el sujeto cognoscente pone al objeto sensible como objeto
fisico y que muestra el factum de la eiencia natural empirica. Asi el fisico
obra de tal manera que, mediante el transito por la observacion y la expe-
rimentacién, compone las percepciones de un sistema. El fenémeno es un
compuesto de percepciones, mas la composicién misma es obra del Yo
trascendental.

Emprende Kant sus deducciones de la materia del conocimiento fisico, y
su punto de partida es una delimitacién de lo que corresponde al cono-
cimiento dinamico de la materia. El conocimiento matematico del movi-
miento no puede trascender el campo cinematico, en cuanto prescinde de la
causa del movimiento, ya que lo toma en si como efecto, limitandose a la
descripcion del movimiento, y a la explicacion de sus causas .El conoci-
miento fisico es fundamentalmente dinamico: la fisica es ciencia de las
fuerzas motrices. La primera tarea de Kant es la deduccion del sistema de
las fuerzas motrices en tanto que causas del efecto de los objetos sensibles,
pero en la medida que tales fuerzas suponen ciertas propiedades de la
materia, pasa a la segunda deduccion del sistema de las propiedades de la
materia, mas debe haber una condicién suprema de la experiencia posible
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“a priori”, como materia que existe necesariamente y cuyas fuerzas motrices y
movimiento preceden a la produccién de los cuerpos en el tiempo. encara
Kant asi la deduccién del sistema fundamental del éter.

Si la categoria accede hasta el objeto fisico, trasmutandose en un produc-
to, que es “la fiel imagen del productor, y que a su vez produce sobre el yo
una determinacién empirica” hay un esquematismo fisico, pero “las mismas
razones permitiran denominar a la filosofia trascendental un esquematismo
metafisico, pues establece cémo la mutacién de las Ideas crea la receptividad
misma y, llegando a la sistematizacién, constituye el universo”. La tarea del
Opus Postumum supone, en una primera etapa, la de la Critica de la Razon
Pura, y ésta a su vez exige el desarrollo de la ultima filosofia kantiana:
sobre estos dos pivotes muestra Daval la unidad profunda del pensamiento
de Kant y verifica la fecundidad de la hipétesis inicial que veia en el esque-
matismo la clave de béveda de la interpretacién del filésofo.

Dilucida también Daval el sentido de “idealismo” y “realismo” con espe-
cial relacion a Kant: “Afirmar la existencia de un universo trascedente, no
es ser idealista, aun si los objetos que pueblan ese universo son Ideas en
lugar de ser cosas materiales: es ser realista. Hay que distinguir entre rea-
lismo intelectualista y un realismo materialista; la primera de esas doctrinas
esta representada tipicamente por Platén. Pero reservamos la denominacién
de idealista a toda filosofia que deduce las leyes de la naturaleza a partir
de las leyes del espiritu, excluyendo toda afirmacién de existencia de “co-
sas” exteriores al Espiritu, aunque fueran ellas Ideas. En esas condiciones
podra parecer dificil rehusar a la filosofia trascendental el titulo de
idealismo™.

Con relacién a la interpretacion realista de Vaihinger y Adickes y a la
idealista, representada particularmente por Lachiéze-Rey, adhiere Daval en
lo esencial de esta tltima. Las dos interpretaciones realistas son resumidas
por Lachiéze-Rey en los siguientes términos: “doble afeccién y doble activi-
dad, anterioridad y exterioridad del objeto con relacion a la representacion,
inconciencia de la construccién efectuada originariamente por la actividad
espiritual, supresién, por via de consecuencia, de la conciencia inmediata del
objeto construido”. Pero el tema fundamental del Opus Postumum es “el yo
se pone a si mismo”; queda excluida, pues, una afeccién trascendental por la
cosa en si y la distincién que introdujera una afeccién empirica.

La prueba decisiva en pro de la interpretacién idealista la ve Daval en “el
uso que hace Kant del concepto de fenémeno de fenémeno, que llama también
fenémeno indirecto o fenémeno de segundo orden” y en la interpretacién del
mismo, se separan, segin Lachieze-Rey, los dos realistas, Vaihinger y Adi-
ckes. “Si se admite como cierta su teoria de la doble afeccién — dice Lachiéze-
Rey en L'Idéalisme kantien (pag. 460)— se entendera por fenémeno directo
el producto de la afeccién trascendental del yo en si por la cosa en si; pero
Vaihinger denomina fenémeno indirecto a la sensacién determinada por el
fenémeno directo en el yo empirico, mientras que Adickes reservara la ex-
presién para designar el producto de las operaciones por las cuales el vo
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empirico reviste al objeto de sus cualidades segundas™. Pero los textos mues-
tran, como lo hace ver Daval, que el fenémeno del fenémeno es el objeto
fisico y que ello ocurre porque Kant describe la representacion y retoma la
génesis partiendo no del yo en si, sino del yo empirico, “para este vo, en
efecto, la percepcién es un conocimiento inmediato”, fenémeno directo. mas
“el objeto fisico que el yo empirico consideraria de buen grado como una
cosa en si, aparece indirectamente como siendo un fenémeno cuando se reto-
ma su génesis a partir del yo en si”.

La obra de Daval tiene el gran mérito de haber puesto de manifiesto la in-
tima coherencia de la produccién de Kant. al cabo de una laboriosa inves-
tigacion fundada en un notable conocimiento de sus obras. Aporta, ademas,
la profunda y novedosa interpretacién de la Tdea practica, eje de la filosofia
moral de Kant. La interpretacién del Opus Postumum ilumina una vez mas
la potencia admirable del filésofo de Konigsherg, contra quienes no supieron
ver en aquél méas que un producto “senil”, de una genialidad que va habia
rendido todos sus frutos y contra quienes, ante tal “senilidad” se atrevieron
a deformar por cuenta propia el texto del Uebergang (cf. Commentary on
Kant’s Critique of Pure Reason, Norman Kemp-Smith, Appendix on the
Opus Postumun, donde se podra tener informacién sobre los primeros tra-
bajos de la edicién de la obra citada en dltimo término).

Roeerro PopestA.
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John Dewey, Logica, “Teoria de la Investigacion™, Fonde
de Cultura Econémica, México, 1950.

John Dewey es bien conocido entre nosotros por sus obras de filosofia y
de pedagogia. Es el ultimo y mayor representante de la poderosa corriente
que se inicié en el empirismo inglés, se transformé y amoldé al me-
dio americano (pragmatismo de Peirce y de James) y ahora se clarifica
y ordena como una genuina modalidad del espiritu norteamericano en el
instrumentalismo actual.

Dewey ha elaborado una filosofia en el sentido mas amplio de la palabra
(en la cual la pedagogia no es mas que una prolongacién y complemento)
que merece ser conocida como una de las manifestaciones mas espontaneas
y pujantes del pensamiento contemporaneo. Su misma modalidad hace di-
ficil incluirla entre las escuelas clasicas; mantiene afinidad con las filoso-
fias de la vida y especialmente con el pragmatismo en la medida en que
huye de los esquemas intelectualistas y considera la actividad misma de la
mente como un valor instrumental, de donde le proviene el nombre de “ins-
trumentalismo™ con que se la designa, sin que este término signifique
exclusion de una ulterior biisqueda imparcial y desinteresada.

*

* *

Entre las corrientes que se proponen la renovacién de la filosofia —afirma
Nicola Abbagnano— aquellas que deberian llamarse “filosofias militantes”
manifiestan una activa insercién en la vida singular y asociada del hombre.
Estas corrientes son principalmente tres: el neo-empirismo o instrumenta-
lismo, cuyo maximo representante es Dewey. que ha impregnado potente-
mente la cultura filoséfica de los Estados Unidos, el positivismo légico
(metodologia de las ciencias), y el existencialismo que se divide el campo
de la filosofia en Europa y en América Latina. A pesar de las diferencias.
a veces notables, todas coinciden en la demoledora eritica a los fundamen-
tos y a la estructuracién de la filosofia clasica y en el presupuesto comiin
del cual parten: el caracter problematico del hombre y del mundo en el
cual vive el hombre. La racional y luminosa concepcién de una monarquia
jerarquizada de realidades esenciales se ha derrumbado. Para estas filoso-
fias se ha desvanecido el mito de una ordenacién estable y definitiva del
mundo, de una razén absoluta que lo encauce v domine, de un destino feliz
y progresivo que lleve al hombre inequivocamente a sus ultimas metas. El
mundo, la vida, la sociedad son vistos ahora en su inestabilidad y precarie-
dad fundamentales; la razén ha sido reconducida al problema de la razén.
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es decir, de sus estructuras y categorias, que por lo tanto han perdido su
caracter de preformadas y necesarias; el hombre ha sido reconocido como
el problema de los problemas, como el punto critico en el cual la proble-
maticidad del universo alcanza una posibilidad de solucién y de seleccién.

* *

La fe depositada en el Ser y en el conocimiento de sus atributos se ha
perdido en estas filosofias contemporaneas que, al decir de muchos estu-
diosos, parecen patentizar la sensibilidad y el pensamiento del hombre actual.
Conviene dejar bien aclarado que el problema del Ser sigue tan vivo y
presente en la problematica filoséfica como lo ha sido siempre. Por lo
mismo que el hombre de hoy vive acuciado y angustiado en su bisqueda
no puede encontrar sosiego en un Ser abstracto y desvitalizado que nos pre-
sentan envuelto en el viejo ropaje con que la racionalidad y el intelecto puro
lo cubrié un dia ya muy lejano. Estamos en la antipoda histérica de la
famosa afirmacién de Plotino para quien la accién es decadencia de
la contemplacién. Hoy la disposicién moral frente al cambio esta profun-
damente modificada. La concepciéon contemplativa del saber, que presupo-
nia un objeto estable e inmutable, pierde todo su valor. Esta en la modalidad
del hombre de ciencia contemporaneo no esperar contemplativamente una
revelacién sino comenzar por hacer algo.

Las tres corrientes antes mencionadas tienen de comun el poner la accion
sobre la contemplacién, el no dar la espalda a la problematicidad del mun-
do en su aspecto cambiante, inesperado, conflictual. E1 pragmatismo instru-
mentalista quiere resolver el problema en el seno de la interaccién entre el
hombre y la naturaleza, es decir, entre la experiencia y la naturaleza, a
través de una primera aproximacion estética de las situaciones existenciales.
La palabra naturaleza esta tomada aqui en el sentido muy amplio de bio-
légica y de cultural o social. Se espera asi recuperar la unidad naturaleza-
espiritu cuyo divorcio tiene honda raigambre en la filosofia europea. Al
establecer estos puentes el instrumentalismo pretende que la savia vivifi-
cante de la naturaleza insufle vida nueva a las viejas categorias del intelecto
y permita descubrir nuevas posibilidades y nuevos fines a alcanzar en la
historia del hombre. El positivismo légico acentia su preocupacién por el
analisis del lenguaje cientifico-natural y afirma que la légica posee un ca-
racter puramente tautolégico, pues, los juicios légicos, desentendidos de la
ontologia clasica, son vacios e incapaces de proporcionar conclusiéon alguna
sobre la realidad. Esta es investigada por las ciencias de la naturaleza. La
filosofia no puede consistir en doctrina alguna, no es mas que una actividad.

Por ultimo, el existencialismo busca en el maridaje hombre-mundo una
forma de relacién mas honda que la de sujeto-objeto —herencia de una
gnoseologia adscripta a viejas formulaciones intelectualistas—. El existen-
cialismo afianzandose en patencias existenciales tiende a derrumbar la fé-
rrea muralla que la tradicién kantiana mantiene entre la sensibilidad y la
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razén, entre lo patolégico y lo puro y, asi, aspira a ontologizar nuevas co-
marcas antes excluidas de la 6rbita del filosofar, como ser, el sentimiento,
la voluntad, el instinto, etc., para lo cual procura crear las categorias funcio-
nales adecuadas, Su insistir sobre la temporalidad y finitud humanas y su
ceiiirse inicamente a lo que tenga raiz patencial lo aboca a un problema cru-
cial: el problema moral y la consiguiente formulacion de una ética existen-
cial, en cuya problematizacién y solucién juega su destino.
*

* *

Sin entrar a detallar 16gicas diferencias, instrumentalismo y existencialis-
mo tienen mucho de comiin. Ambos parten del sentimiento vivaz de la anti-
tesis entre la intuicién antigna de la vida y la moderna. Para los griegos la
inmovilidad y la inmutabilidad eran los caracteres esenciales del ser verda-
dero. El bien se entendia y definia en la medida que se ordenaba al ser
verdadero (aunque en Platén, por ejemplo, aiin esta abierto el problema de
la primacia del ser verdadero o del bien). Aquella concepceién clasica y cla-
sista —dice Dewey— de las esencias verdaderas, eternas e inmutables era
propia de una clase selecta y ociosa —“ocio creador”— que alejada de los
quehaceres se entregaba a la vida contemplativa. Al mundo de la imperfec-
¢ién “manual” oponia el mundo de la perfeccion intelectual. Al devenir
aparencial oponia el reino de las ideas, esencias reales e inmutables.

Instrumentalismo y existencialismo quieren permanecer dentro del ambi-
to de la experiencia (vital e histérica) afrontar sus obsticulos y resol-
ver sus conflictos. Ambas son corrientes renovadoras y creadoras de nuevas
posibilidades estéticas, gnoseolégicas, éticas. En las dos la relacién primera
con las cosas es a través de la experiencia estética e instrumental. E1 hombre
en su interaccién con la naturaleza —dice Dewey— tiende a transformar
una situacién problematica, dificil y confusa en una experiencia clarificada
mediante la instrumentaciéon de recursos exitosos de anteriores comproba-
ciones.

En Heidegger, por ejemplo, el “Dasein” en su trascender, en su interrogar
por el ser del ente, acota mundo circundante y abre mundo al conferirle a
cada cosa un primer valor instrumental y, al obrar asi, amplia su horizonte
existencial. Acaso pueda decirse que en el instrumentalismo predomina una
tendencia “hacia fuera”, en el sentido de instrumentar todos los recursos
para un dominio practico de la realidad, cuyo ideal maximo seria la per-
feccién técnica (perfeccién que a lo mejor llegara a equivaler en su aspec-
to vital para el hombre preocupado y activo de hoy, lo que el ideal de per-
feccién significé para la clase “ociosa”™ y contemplativa de la Grecia clasica).
En cambio, en el existencialismo parece predominar una tendencia “hacia
dentro” como un insistir sobre el ser y destino del hombre.

*
* *

Segiin Folke Leander la contribucién de Dewey al desarrollo del pragma-
tismo moderno puede ser resumida brevemente: en primer lugar, mas que
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ninguno, Dewey es el l6gico de esta corriente filosofica: en segundo lugar,
contribuye —para toda la filosofia contemporinea— a caracterizar la inves-
tigacién dentro del papel de la accion en nuestro conocimiento; y por wlti-
mo, y aqui se separa de James y de otros pragmatistas, sustenta una peculiar
¥ eltanschauung hasada en un idealismo social.

Dice Joseph Ratner que es fundamental en la concepcion de la filosofia
de Dewey que ésta no esté cultivada en secreto y en silencio por encima ni
fuera de las otras preocupaciones humanas; la filosofia es vy actia dentro
del dominio publico de todas las actividades, una entre otras, diferente por
sus fines y funciones, mas no por transitar senderos apartados.

Mientras algunos expositores y eriticos —por ejemplo I. M. Bochenski—
manifiestan la idea de que Dewey profesa un behaviorismo a lo Watson
segun el cual el espiritu no es mas que “lo que hace el cuerpo” y que, ade-
mas, consideran a Dewey como el mas poderoso impulso espiritual de los
Estados Unidos (pais entregado al progreso técnico y que atin no conoce
la experiencia amarga del “progreso” cientifico como la conoce Euro-
pa) que ha transformado la doctrina del pragmatismo (surgida en James
como una protesta contra la sobreestimacién de la técnica v de las ciencias
de la naturaleza) en uno de los apoyos fundamentales de la concepcién
cientifico-materialista del mundo; otros pensadores —por ejemplo Nicola
Abbagnano— dicen que los temas fundamentales de su investigacién son
los mismos de la filosofia europea y que hay en ambas una comin inspira-
cién. Esta comun inspiracién es la exigencia de una filosofia humana, a
través de la cual el hombre se reconoce como hombre. La filosofia de
Dewey es sobre todo la justificacién y la exigencia de la filosofia en el
sentido de una actividad o de una necesidad intrinseca a la existencia hu-
mana y es, por lo tanto, una filosofia digna y humana que merece afrontar
la prueba de la historia. Esta filosofia es un factor importante de aquel
nuevo iluminismo que por muchas partes se perfila como la ltima exigen-
cia de la filosofia contemporanea; un iluminismo que trata de ser una fuer-
za humana capaz de hacer mas humano al mundo.

* %

Se considera La Experiencia y la Naturaleza como la obhra de Dewey que
mas apunta haecia la metafisica, entendida como metafisica naturalista. Para
Santayana este naturalismo surge de una situacién ambiental, social y moral
sentida y vivida desde sus origenes por el pueblo norteamericano. La filo-
sofia vivida por los norteamericanos, en contraste con las que profesan, es
naturalista. En su profesar pueden ser fundamentalistas, catélicos o idealis-
tas, porque la opinién americana es ampliamente preamericana; pero en sus
corazones y en sus vidas son todos pragmatistas. Su real filosofia es la filosofia
de la empresa. Esta empresa se desenvuelve en el extenso mundo juvenil de
los hechos y de los descubrimientos: en el mundo del naturalismo. De ahi
nace el pragmatismo que no se resuelve —a juicio de Santayana— en un
pesimismo heroico, como hasta cierto punto se ve en Nietzsche v en Vathin-
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ger, sino que adopta las formas confiadas y optimistas del instrumentalismeo
americano.

Para Guido de Ruggiero hay todavia una conexién con el idealismo en la
concepcién de Dewey, no en el sentido de un idealismo post-kantiano que
ha sido criticado por Dewey sino en un sentido mas amplio, en tanto hace
del pensamiento y de la ciencia “la direccién intencional de los aconteci-
mientos de la naturaleza hacia significados capaces de posesién y de gozo
espiritual”. El idealismo, conforme a la tradicién clasica que identifica el
objeto del conocimiento con la realidad, la verdad con el ser, se ve cons-
trefiido a tomar la obra del pensamiento en forma absoluta y total de una
vez, en cambio de hacerlo relativamente y por grados. La reconstruccién
mental es tomada por una construccién originaria. El idealismo no habria
notado que el pensamiento es intermediario entre algunos datos empiricos
y otros de orden mas alto, entre acontecimientos y objetos. En la concep-
cién de Dewey, en cambio, la distincién entre fisico, psico-fisico y espiritual
o mental se resuelve en una distincién de niveles de complejidad creciente
y de intima interaccién entre los acontecimientos naturales. Estos tres cam-
pos estan intimamente unidos y en constante intercomunicacién. El primer
campo corresponde al mundo fisico donde se dan las interacciones mas res-
tringidas y externas, ataiie, pues, al dominio de los sistemas fisicos-matema-
ticos-mecanicos. El segundo campo o nivel es el de la vida, corresponde a
las acciones vitales en la é6rbita de lo psico-fisico. El tercer nivel es el de la
asociacion, de la participacién y de la comunicacién donde se dan en una
relacion mucho mas compleja, los “significados” que confieren valor y sen-
tido a la religion, al arte, al derecho, a la economia, a la moral, etec.

Este sistema organizado de significados expresables, es decir, el conjunto
de creencias, conocimientos e ignorancias, de aceptaciones y de rechazos
formados constituyen el espiritu, formado a través del tiempo y sostenido
por la tradicién. Cuando el individuo, al emerger como personalidad que
rompe la fuerza del habito y de la tradicién, abre una serie de posibilidades
de innovaciones, de renovacion y de creacién, encontramos el yo o perso-
nalidad. No se debe confundir personalidad o espiritu con conciencia, que
constituye el momento critico de una transformacién de la experiencia. La
conciencia no ¢s la causa del cambio, es el cambio mismo; es la duda. el
sentido de una situacién indeterminada que urge determinar y clarificar.
En un mundo estable y seguro la vacilante llama de la conciencia se apagaria
para siempre.

x #*

La Légica -——obra que nos ocupa ahora— conjuntamente con La Expe-
riencia y la Naturaleza constituyen las dos obras fundamentales de Dewey.
En ambas esta expuesto y analizado el niicleo de su filosofia instrumenta-
lista: la resolucién de toda construccién cientifica en la funcién practica
de un control inteligente de los objetos de la experiencia comiin. Es afin
a las dos obras una penetrante critica a la concepeion clasica del Ser, del
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pensamiento y del sujeto-objeto del conocimiento, como asimismo la cons-
tante afirmaciéon del caracter problematico y organizador de la mente. En
ambos libros se afirma la tesis fundamental de Dewey: hombre y mundo
constituyen una unidad en la cual la experiencia auténtica es la historia de
esta unidad, de donde queda excluida para el hombre la posibilidad de ser
espectador desinteresado del mundo y de sus peripecias; muy por el contra-
rio, es activo participante de esta relacién. Toda actividad es productiva y
operativa en la que hombre y mundo quedan envueltos en una accién re-
ciproca. Toda actividad humana implica una relacién de medios a fines y
de fines a medios; ningin fin es exclusivamente final y consumativo y
ningin medio es exclusivamente instrumental o productivo. Si la razén fue-
se perfecta —dice Abbagnano con aguda penetracién— la investigacién
humana no tendria nada que hacer. La situacién que la mantiene constan-
temente en vida es la irracionalidad, el desorden, el contraste que dan
lugar a la duda y al problema. Entre el racionalismo romaéntico del si-
glo XIX, para el que la razon es toda la realidad y fuera de la razén
no hay nada, y el racionalismo iluminista del siglo XVIII, para el que la
razén es simplemente la fuerza que debe iluminar y dirigir el mundo, la
eleccion de Dewey no titubea vy se inclina sobre este ultimo. Pero no parti-
cipa del optimismo iluminista en la infalibilidad de la razén. La razén es
en si misma falible y esta falibilidad debe tener su puesto en la légica. Esta .
queda definida como una teoria de la investigacion y de las condiciones que,
hasta determinado litite, pueden garantizar el surgimiento y el éxito de la
investigacién, con exclusién de toda pretensién de infalibilidad y de ahso-
Tutismo.

* *

Confiesa el autor que el propésito de su Ldgica es llevar a su forma mas
cabal sus concepciones sobre el problema logico ya expresadas en obras an-
teriores. Hay que llamar la atencién —dice Dewey— sobre el principio que
considera la investigacién como un continuo. La aplicacién de este princi-
pio hace ver la necesidad de una explicaciéon empirica de las formas logicas.
A través de toda la obra se ve la conexién de este principio con la genera-
lizacién en sus dos formas y con el coeficiente de probabilidad de toda
generalizacién existencial.

Agrega Dewey que el tratado es absolutamente pragmatico, siempre que
se entienda por pragmatico la funcién que incumbe a las consecuencias co-
mo pruebas necesarias de la validez de las proposiciones, y siempre que es-
tas consecuencias se hayan logrado operativamente y sean tales que resuel-
van el problema especifico que suscita las operaciones.

La Légica es una obra densa, problematica y polémica; el mismo autor
reconoce las dificultades que ha debido enfrentar y las que ain quedan por
dilucidar. Mas que una obra acabada “el tratado que presento ofrece un
caracter de introduccién. Es la presentacién de un punto de vista y de un
método para abordar el tema... el punto de vista es tan completamente
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sano que aquellos que lo acojan con simpatia, podrian en aifos venideros
desarrollar una teoria de la l6gica que se halle en completo acuerdo con los
métodos mas autorizados en la adquisicion de conocimiento™.

Se pretende aqui sentar las bases de una légica como teoria de la inves-
tigacion independiente de todo sometimiento a las gnoseologias y metafisi-
cas anteriores, acaso sea mejor decir gnoseolégias y metafisicas intelectualis-
tas porque no sabemos hasta qué punto es viable la formulacion de una lé-
gica como ciencia pura. Pues, aunque libre de los esquemas intelectuales
estaticos y permanentes no puede negar su familiaridad con la naturaleza,
la vida, la historia, la accién, la investigacion cientifica y la existencia hu-
mana.

Intentaremos ahora una aproximacién a algunos temas centrales de esta

obra capital.
*

* *

Dewey afirma la condiciéon naturalista de la légica: desde las primeras
manifestaciones vitales hasta las formas mas evolucionadas y complejas, des-
de lo fisico a lo espiritual, se da la relacién de una existencia y de un ambiente.
Los procesos vitales son desencadenados tanto por el ambiente como por el
organismo. Toda diferenciacién de la estructura viva amplia el ambiente, pues
establece nuevos modos de interaccién. En los seres humanos esta interac-
cién se desarrolla en forma mucho mas compleja en el mundo cultural.
Entre lo fisico y lo cultural no hay una separacién abisal. La influencia
del medio cultural sobre las actividades de los individuos llega a modificar
su estructura neuromuscular. Las operaciones intelectuales se hallan en cier-
to modo anticipadas en la conducta de tipo biolégico y viceversa. Al llegar al
plano de la “cultura”, Dewey nos dice que sélo es posible su conocimiento
y ordenacion mediante el lenguaje, (tomado en el sentido muy general de
comunicacién y transmision) que hace posible conservar y transmitir a las
generaciones futuras las capacidades adquiridas como consecuencia de exi-
tosas interacciones con el medio natural-cultural. Las palabras dicen lo que
quieren decir en conexién con actividades conjuntas. La palabra necesitada
y buscada en una situacién vital estd envuelta en ese encadenamiento de
actividades encaminadas al mismo fin: transformar en clara y comprensible
una confusa situacién existencial. Las palabras o simbolos no suministran
pruebas de ninguna existencia, pero hacen posible el discurso ordenado o
razonamiento. El lenguaje —sea una senal, una maquina o un instrumento—
sefiala el nivel del progreso humano en su empresa por traducir las situa-
ciones existenciales hostiles y huidizas en situaciones determinadas y con-

troladas.
*

+* *

Hay una estrecha relacién entre el sentido comun, la investigacién cien-
tifica y la actualidad de las formulaciones logicas. El sentido comin, enten-
dido como buen juicio, da una primera aproximacién clarificadora de la
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naturaleza, es de gran riqueza cualitativa y sirve expresamente a las urgen-
cias del existir cotidiano. La investigacién cientifica —en términos predo-
minantemente cuantitativos— lleva esa primera aproximacién a sus ultimas
y cabales consecuencias a fin de lograr el total dominio, dentro de las cir-
cunstancias que la configuraron, de una situacion problemaitica. Ya vimos
que todo fin nunca es definitivo y consumativo sino que es. de inmediato.
medio para otra alternativa existencial donde se vera expuesto al éxito o
fracaso de la prueba nueva,

La investigacién légica sigue el ritmo de este éxito o fracaso. Su actua-
lidad y eficacia seran indiscutibles en la medida en que no pierdan la pauta
de la investigacion en cada momento. Los juicios que resultan de esta acti-
vidad no viven bajo la tutela de principios ontolégicos, que garantizarian
su legalidad y correccién, sino expuestos permanentemente al rojo vivo en
la fragua de la experiencia mas radical donde deben dar constancia de su
temple a cada paso. Es deber actual de la légica hacer por la ciencia y la

cultura contemporaneas lo mismo que hizo Aristételes por la ciencia y cul-
tura de su época.

En el panorama de las légicas actuales hay acuerdo general acerca del ob-.
jeto inmediato de la légica (campo de las relaciones de las proposiciones
entre si), pero hay desacuerdo acerca del objeto mediato o dultimo (el
porqué términos tales como es, no es, si-entonces, solamente, y, o, algu-
nos-todos constituyen el objeto de la légica). De aqui surge la contro-
versia: ;Se trata de formas puras, que tienen una existencia independiente,
o son mas bien formas de una materia? Y. en este caso ;qué es aquello de
lo que son formas y qué sucede cuando la materia cobra forma légica?
;cémo y por qué?

Resolver estas preguntas equivale a decidirse por una de las lineas de la
filosofia teérica. Pese a que no parece pertinente a la relacién de la teoria
légica con su objeto el tener que someterse al realismo, idealismo, raciona-
lismo, empirismo, monismo, dualismo, tan pronto se espigue un poco se
ven los supuestos metafisicos y gnoseolégicos de la gran mayoria de las légicas
conocidas. Cualquier aseveracién sobre la naturaleza de la logica sélo puede
ser aceptada, en el estado actual de la investigaciéon, como una hipotesis y
un programa a desarrollar. Estar en la hipétesis es no estar todavia en la
verdad, pero tampoco puede tener la hipétesis una formulacion caprichosa,
debe apoyarse en lo que Dewey llama una vera causa, es decir, tener la
propiedad de “existencia verificable”. Se admitira entonces que la investi-
gacién tenga que ver con la duda; admitir esto implica una consecuencia con
respecto al fin de la investigacion. Si la investigacion comienza con la
duda, termina estableciendo las condiciones que remueven la necesidad de
la duda. Para este dltimo estado Dewey utiliza la expresion asertibilidad
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garantizada. En segundo lugar una hipétesis sobre el objeto tltimo de la
logica debe explicar y ordenar el llamado objeto inmediato. En tercer lugar
debe poder explicar los argumentos en que se apoyan otras teorias,

*

Veamos la teoria en que se apoya la posicién de Dewey: “Todas las formas
légicas (con sus propiedades caracteristicas) surgen dentro de la operacién
investigadora y tienen que ver con el control de la investigacién, de suerte
que ésta puede suministrar aserciones garantizadas”,

Las formas logicas surgen de un investigar la organizacién de la investiga-
cion cientifica, la que a su vez es el fruto de la estrecha interrelacién entre
la conciencia del hombre o experiencia v la naturaleza.

Asi se puede afirmar que “la investigacién de la investigacién es la causa
cognoscendi de las formas légicas, la investigacién primaria es, a su vez, la
causa essendi de las formas que nos descubre la investigacién de la inves-
tigacion”.

El autor define la investigacién en la que se apoya su teoria légica de la
siguiente manera: “La investigacion es la transformacién controlada o diri-
gida de una situacion indeterminada en otra que es tan determinada en sus
distinciones y relaciones constitutivas que convierte los elementos de la
situacion original en un todo unificado™.

El paso inicial de la investigacién consiste en ver que la situaciéon requiere
investigacion, De una primera situacién existencial la conciencia toma en
primer momento conciencia de su problematicidad. En un segundo momento
se ordena y clarifica esa problematicidad en un problema que, de estar bien
planteado, presupone ya la solucién. La problematicidad puede resolverse en
muchos planteos problematicos con sus correspondientes soluciones confor-
me a las urgencias de cada caso.

Como se ha visto, Dewey prefiere la expresién “asertibilidad garantizada”
como posible criterio de verdad. Dewey define la verdad como “aquella con-
cordancia de una formulaciéon abstracta con el limite ideal hacia el cual la
investigacion sin fin tenderia a llevar a la creencia cientifica, concordancia
que la formulacién abstracta puede poseer en virtud de la confesién de su
inexactitud y unilateralidad, y esta confesién constituye un ingrediente esen-
cial de la verdad”. O también: “Entendemos por verdad la opinién destinada
a que en tltima instancia, asientan en ella todos los investicadores y el objeto
representado por esta opinién es lo real”.

Ambas definiciones aparecen en una nota al pie y son de Charles Peirce.
La cuestion de la “verdad” sélo aparece en la légica por la fuerza de la tra-
dicion. La discusion acerca de la verdad carece de importancia. El concepto
de verdad carece de eficacia en la moderna légica de la investigacion y es
reemplazado por el de “asertibilidad garantizada™ La verdad carece de valor
filoséfico pero —como senala muy bien Bertrand Russell— las consecuencias
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que se derivan de poner a la “verdad” en una posicion tan humilde y derivada
transforman toda la estructura légica. Agrega Russell que lo mas distintivo
en la logica de Dewey es particularmente el énfasis puesto sobre la investi-
gacién como opuesta a la verdad o conocimiento. La investigaciéon no es, para
él, como para la mayoria de los filésofos, una busqueda de la verdad, sino
que es una actividad independiente.

® *

En el sentido tradicional, los principios de identidad, contradiccion y tercero
excluido representaban propiedades inmutables y iltimas de los objetos.
Estos principios ontolégicos regian soberanamente y asi se los conside-
raba como criterios de verdad absoluta. Segiin el punto de vista de
Dewey estos principios son generados en el efectivo proceso de control de la
investigacién continua; segin el clasico punto de vista, se trata de principios
a priori fijados con anterioridad a la investigacion y que la condicionan
desde fuera. La vigencia de estos principios a través del tiempo no tiene mas
fuerza que el habito. Cualquier habito es una manera de actuar, cuando se
ha formulado se convierte, en la medida en que es aceptado, en una regla o
en un principio o ley de accién. Segiin Dewey estos principios logicos directi-
vos no son premisas de la inferencia o de la argumentacién, son condiciones
que han de ser satisfechas de tal suerte que el conocimiento de ellas nos pro-
porciona un principio de direccién y de prueba. Son ciertas condiciones
ultimas que han de ser satisfechas y no propiedades de las proposiciones en
cuanto tales. La identidad significa la exigencia légica de que los “sentidos™
sean estables en el continuo de una investigacion. Si estos “sentidos™ no per-
manecieran inalterables a través de una determinada investigacion se care-
ceria de la menor garantia sobre qué “sentidos” y relaciones de “sentidos™
descansa la conclusién realmente alcanzada. Esto no cierra la posibilidad de
nuevos “sentidos”, al contrario, la aplicacién de la identidad nos garantiza
la persistencia de un “sentido” hasta la culminacién de una experiencia en
un juicio cabal, luego la identidad no rige mas sobre el “sentido” de un tér-
mino, que queda libre para formar, en otro conjunto de situaciones, otro
“sentido”. La contradiccién representa una condicién que es necesario sea
satisfecha. En la marcha de la investigacién el establecimiento de una nega-
cién contradictoria se considera y trata como un paso en la continuacién
de la investigacién en pos de un juicio tultimo.

El principio de tercero excluido establece una condicién logica que debe ser
cumplida en el curso continuo de la investigacién. Formula la meta final de
la investigacién que daria plena satisfaccién a las condiciones l6gicas, pues
determinar un objeto de suerte que no sea posible una alternativa representa
la tarea mas dificil de la investigacion.

Los principios tienen en Dewey un valor operativo e instrumental.

*
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Dentro de todo el conjunto de planteos originales y de soluciones nove-
dosas podemos acentuar la distincién entre proposiciones y juicios. El con-
tenido de las proposiciones es intermedio y representativo, mientras que los
juicios, a los que se llega finalmente, tienen una significacién existencial
directa. Cuando llezamos a formular el juicio iltimo hemos alcanzado cla-
rificar plenamente una situacién existencial originaria.

Es muy importante el papel de los términos o “sentido” en esta légica de
la investigacion. La distineién de los términos se sigue de la teoria del juicio.
Cualquier término —dice Dewey— se aplica, en definitiva, al contenido del
sujeto o del predicado del juicio; su referencia es existencial o conceptual.
Contrariamente a las definiciones corrientes de términos que les confieren
un valor puramente formal, para Dewey tienen un valor funcional.

El método cientifico, la induccién y la deduccién tienen en Dewey una
aplicaciéon original conforme al espiritu de su teoria légica.

La experiencia posee continuidad temporal. El proceso de la investigacion
refleja y encarna este continuo experimental. La investigacién, con la que
formamos el juicio, constituye en si misma —dice el autor— un proceso de
transicion temporal que tiene lugar con materiales existenciales. Si es verdad
que la formacion de cualquier juicio garantizado implica la continuidad de
la investigacion, no es menos cierto que la aplicacién del principio se extien-
de a la sucesion de juicios que componen el cuerpo del conocimiento.

#*

* #*

Para Dewey la logica es una ciencia progresiva, no formulada de una vez
para siempre e hipostasiada en el reino de los intocables. La légica se va
haciendo y rehaciendo en el continuo de la investigacién. El objeto de la
légica se halla determinado operativamente. Las formas légicas son aquellas
condiciones con que tiene que cumplir la investigacién como tal investiga-
cién. Las formas légicas tienen caracter de postulados, es decir no estan im-
puestos desde fuera sino que surgen y cambian cuando los métodos de inves-
tigacion se perfeccionan. La logica es una teoria naturelista, en el sentido
de que las operaciones racionales emergen de actividades organicas sin que
éstas sean idénticas a aquello de donde emergen. La légica es naturalista en
el sentido de la observabilidad, de la actividad de la investigacién.

La logica es una disciplina social en tanto que la investigacién es un modo
de actividad socialmente condicionada que tiene consecuencias culturales. La
significacién mas honda —dice Dewey— se encuentra en el hecho de que toda
investigaciéon emerge de un transfondo cultural y lleva el sello, mas o menos
modificado, de las condiciones de que surge.

La légica es autonoma, en tanto que investigacién de la investigacién es un
proceso circular, no depende de nada extrafio a la investigacién. La autonomia
excluye la idea de que sus “fundamentos” sean metafisicos, gnoseolégicos o
psicologicos.

*

www.carlosastrada.org



— 162 —

Un problema es genuino solamente cuando es planteado por situaciones
existenciales problematicas. Cualquier problema de investigacién cientifica
—dice el autor— que no surja de condiciones sociales reales, situaciones
existenciales o “préacticas” es ficticio.

A esta condicién de “practica” esta sometida toda determinacién de una
genuina problematica, la discriminacién, ponderacién y ordenamiento de los
hechos en su condicién de pruebas y la formacién y examen de las hipétesis
sostenidas.

Sélo en la “practica” se establecen las interacciones novedosas y se entrete-
jen las situaciones existenciales que han de resolverse en un planteo proble-
matico que es, a su vez, prefigurado por la “practica” y la “accién” humana.

La idea de “praxis” esta presente a lo largo de toda la tematica de Dewey.
Acaso un exhaustivo estudio de la misma nos aproximaria a una comprensién
mas honda de la raiz, sentido y alcance de toda la filosofia de Dewey.

=
- -

En definitiva, la Logica de Dewey es el fruto de un esfuerzo tesonero y no
desmayado a lo largo de muchos anos de estructuracién y rectificacién de
ideas juveniles. Esta es la obra de la madurez intelectual de un filésofo que
por muchas razones no debe ser extrano a nosotros, americanos del Sur. Su
Légica, como en general toda su obra. constituye un permanente e incitante
Hlamado a la accién creadora, una invitacién a despertar los talentos dor-
midos de los hombres, una promesa de mejores soluciones en el orden poli-
tico, econémico, social, moral, logradas mediante la instrumentalizacién de
los recursos técnicos al servicio del hombre. Como dice el autor la problema-
tica esta abierta. Su posicién puede ser discutida, aceptada o rechazada. Su
légica no es para un pequefio nicleo, tiene sobrados motivos para ser social
pues su campo de accién es la vida misma. Ademas de ser una teoria de la
investigacion tiene la validez de un “mensaje”, especialmente para nuestra
realidad natural y cultural en creciente proceso de industrializacion y de
transformaciones sociales y econémicas.

Horacio PinTos.
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Ludwig Landgrebe, Philosophie der Gegenwart. Athenaum
Verlag, Bonn, 1952,

Entiéndese como filosofia del presente no aquella perteneciente al mo-
mento cronolégico, sino la problematica propia de la unidad de una situa-
cién histérica, en este caso condicionada por la reaccién al movimiento
positivista y en especial dentro del niicleo en que vive el autor. Lo forineo
entra en cuanto ha aportado su savia y ha seguido el ritmo de la misma
inquietud como se ha puesto de manifiesto en el Primer Congreso Nacional
de Filosofia en Mendoza en 1949.

Landgrebe ve todo el conflicto de tendencias, su origen, su choque, sus
derivaciones. Asi como la imagen forjada por la filosofia de cada época ha
ido plasmando al hombre, dejando su impronta en los de la generacién si-
guiente, hoy tiene plena conciencia el filésofo hasta qué punto resulta una
concepcién decisiva para la imagen del hombre del futuro.

En cierto sentido es posible colocar la situaciéon de esta hora bajo el
denominador de la gravitacién de la relacién entre ciencia, arte, religion
y Dasein. El punto de arranque ha sido una posicién optimista del hombre,
duenio del mundo mediante su creacion, la técnica, la que se ha ensenoreado
amenazando con reducir a la esclavitud a su creador.

Muéstranse los hilos que conducen a la entraiia de esta problematica. La
relacion entre conocer y proceder ha sufrido una desviacién, una traslacién.
No se trata ya de una conducta ética, sino ya sélo se tiene en cuenta un
hacer, un obrar, un manipular al igual que la tecné de Aristételes cuyo
resultado es un objeto extrinseco. Es a este hacer que ha ido sometiéndose
el conocimiento, consecuencia ultima de aquella teoria de promisoria apa-
riencia, una vez desbhloqueados los supuestos ticitamente admitidos.

La salida de la encrucijada es puesta bajo la advocacion de Heidegger,
quien asume la misién de guia capaz de impedir al hombre el naufragio
inminente de su dignidad.

La polémica que Heidegger entabla no es con un pensador ni con una
tendencia sino con los propios fundamentos de toda la tradicién filoséfica
occidental para poner despiadadamente en claro todo supuesto gratuitamen-
te admitido, que habra luego de limitar e invalidar tales sistemas en los
que se insume bajo un titulo, especie de compromiso, cuanto ha escapado
al anélisis y asi se habla de providencia divina, de la razén del hombre,
del acrecentamiento de la exuberancia vital o bien todo queda supeditado
a lo economico.

Heidegger se inserta con su pensar en la brecha abierta por esfuerzos
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anteriores, en el empefio de Husserl por un fundamento seguro que permi-
tiese una visién de las cosas sin desfigurarlas, que no obstante quedaba
encerrado en la correlacion entre ser y conciencia (acto constituyente).

Scheler al objetar que el Menschsein des Menschen (ser hombre del hom-
bre) no podia equipararse con el de los objetos ha despejado el camino
para el planteo del problema del Dasein, que a partir de Heidegger ocupa
el primer plano. El problema del Dasein humano en su facticidad histérica
es elucidado en su raiz mas profunda a partir de la tinica certeza del des-
nudo “Dass” de la existencia del hombre. Este replanteo trae consigo el del
mundo, que ya no es como lo era para Husserl, producto de actos de con-

ciencia, sino adonde el Dasein es yecto y que proporciona todas las posi-
bilidades.

La historia no es ya un problema especial, tiene conexién con la estruc-
tura fundamental del Dasein. Entra en juego el interrogante acerca del
alcance de la razén humana, la que no le transforma en duefio de una
época. El hombre comprende su situacién. capta sus exigencias en las que
se muestra la historia del ser, que le indica que es lo que es situacién para
él. No es la inteligencia y la voluntad del hombre las que hacen la historia.
El lenguaje tampoco es obra humana posterior a las vivencias, sino que
éstas son a raiz de la facultad de escuchar. De tal modo el arte cumple una
funcién superior a la de la ciencia. A través del decir de los poetas se des-
oculta la aletheia, se instaura un mundo. Incide en esta concepcién la de
Dilthey respecto de las fuerzas operantes en el artista. El conocer resulta
no va de una postura de ataque sino de la sumisién frente al ser.

La finalidad del ocio es la de permitir una evasién de la esfera del tra-
bajo, tal evasion es la fiesta, en ella el hombre va hacia lo sagrado.

Como saldo queda una defensiva contra los conceptos arcaizados, anqui-
losados, contra los preconceptos, una actitud cauta contra los peligros que
acechan desde el “man”, En cambio supone una entrega confiada para con
el llamado del ser.

En este fluir en que han sido disueltos los rigidos contornos de sujeto-
objeto y de los marcos espacio-tiempo, la intuicién de Heraclito — si bien no
citado — se vuelve actual.

A través de la exposicion de Landgrebe el lector no gana una convicciéon
ciega, nada es definitivo en Filosofia. Su meérito reside en comunicar la
actitud para un viviente filosofar.

Carrota T. pE MATHAUS.

www.carlosastrada.org



José Ferrater Mora, El Hombre en la Encrucijada. Ed.
Sudamericana, Buenos Aires, 1952.

José Ferrater Mora, el prestigioso autor del “Diccionario de Filosofia”, obra
indispensable de consulta para los estudiosos en nuestra lengua, y de agudos
ensayos filoséficos como el consagrado a Wittgenstein, en aleman (Wittgens-
tein oder die Destruktion in “Der Monat”, N? 41, Febrero de 1952), aborda
en esta obra, con fino aparato conceptual y s6lido conocimiento de la historia
de la filosofia, el problema de las crisis. Es el problema que, en sus frecuen-
temente ocultas motivaciones, perciben las mentes mas sensibles y aptas para
ahondar y destacar reactivamente, en sus propias concepciones, la situacion
colectiva de una época con sus inquietudes espirituales y urgencias humanas.
No es éste, a pesar de la amplitud de sus temas, un libro de encasillamiento
filoséfico y tabulacién clasificatoria; sino que en él la filosofia es vista a tra-
vés de la vida v en funcién de sus necesidades. Nos muestra que el estado de
erisis, con sus ansiedades e incertidumbres, no es un lote de nuestra época, no
es el pesado “patrimonio” del hombre actual, sino que el hombre, en las di-
versas épocas —sobre todo en las sefialadas por su genuina configuracién y
aporte— se ha visto colocado siempre, con cierta inexorabilidad, en la encru-
cijada, adquiriendo conciencia de las situaciones criticas y de sus posibles
desenlaces. Busca los rasgos tipicos de las “crisis” por las vias de la totalidad
sondeando en el pasado a fin de comprender el presente.

La ansiedad como rasgo propio del hombre desarraigado y la transfigura-
cién o renovacién son los polos entre los que se movié la humanidad. La
historia es considerada como una melodia “in crescendo” con una cantidad
de notas discordantes.

Contemplando al hombre fuera de la funcién social, era menester crearle
un clima que lo hiciera inaccesible a los choques de la crisis. Los filésofos
cinicos y estoicos obturaron las vias a sus posibilidades existenciales con el
desprecio, la resistencia y la resignacién, que fueron sus grandes posturas
frente al devenir.

El hombre necesité conocer. Pero conocer por conocer era un acto gratuito:
era y es menester para salvarse. Esta salvacién del hombre la evidenciaron
los “platénicos” y de ahi la importancia humana de su doctrina. Los términos
claves del platonismo: conocimiento, contemplacién, huida se combinaron
intimamente con la negacién y la “vita beata”. Como “existencia teérica”
fué el gozne sobre el que giraria la enorme puerta de la cobardia. El neo-
platonismo con Plotino y su clasificacién de los hombres —sensibles, razo-
nables y divinos— no dié mucho mas. Asi se cumple el ciclo griego o lo que
Ferrater Mora llama “la historia de una retirada™.
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El tema de la huida en nuestra opinién esta mas o menos presente en todas
las épocas e ideologias, pues cristaliza —como veremos mas adelante— en
pluralidad de actitudes existenciales.

El autor enfoca desde el punto de vista histérico-filoséfico una actitud que
mir6 al porvenir, la de los “futuristas”. Respiraron la esperanza sin ver que
ésta ocultaba también la huida, frente a la situacién de hecho: “la crisis de
Israel”. Lo real para el griego era la naturaleza, para el semita, el dialogo
entre Dios y la tribu. Dos métodos posee el hebreo para escapar a la deses-
peracion: la accién y el entenderse con Dios por Pactos. El Pacto —o Ley—
canalizara la accién y ésta sera sostenida por el entendimiento de la voluntad
divina o Providencia, La voz de la Providencia ya ni se oia, la “Ley”, las
nuevas formas de vida eran vacilantes; una falta absoluta de asimilacion del
sentido de la Promesa contrastaba con el intento de “encajonarla” en los
moldes de las “normas” y con gran fuerza surgia la profecia y lo que es mas
importante, surgian “los profetas”. La sociedad entonces tuvo tres caminos:
“o aniquilarse, o desesperarse, o transformarse”. Existe en todo y para todo
un comin denominador: “la falta de sentido”, que, frente a la apariencia del
poder, lleva por compulsién a un estado privado de toda responsabilidad.
Ya no hay medidas; v todo se hace en la contingencia; nos atrevemos a
decir “para el dia de hoy solamente”, pues todo se tornaria vacilante, con o
sin nosotros. Por este camino el autor nos lleva “hasta el umbral de la reno-
vacién”. EI hombre nuevo implicaria el eristianismo como tesis. El triunfo
de tal doctrina estaria en su caracter “humano”. Toma a Jesiis como nicleo
central y punto de partida. Esta figura abrié la sociedad para todos, y en
esto estuvo el secreto de su posterior universalidad. Tal movimiento lle-
varia por légica consecuencia a la “transfiguracion”, a la conversién y a
tantos otros raptos merced a los cuales tenemos el perfil del hombre nuevo.

Al dilucidar el tema “crisis y reconstruccién” llega a sintesis claras y
precisas o soluciones esquematicas del problema contemporaneo. Es el “pro-
blema de la época moderna”™ en que el campo de observacion se ha tornado
mas dilatado, donde los Estados como haces de energia participan de toda
inestabilidad. Reina gran agitacién y ansiedad; “ententes cordiales” en todos
los grupos humanos junto a cruentos resentimientos; las guerras ofrecen
oportunidades tinicas y crean un clima de suspenso. Explosiones y rupturas
en todos los érdenes.

Ferrater Mora senala los “procesos de occidentalizacién™ del mundo, pa-
ralelos a los de “desoccidentalizacién del Occidente” que se desarrollan en
un plano critico y pleno de desequilibrio. La crisis occidental ya es plane-
taria; se ha llegado a esta universalizaciéon por las tentativas en cierto modo
patéticas de conocernos, de amarnos, de encontrarnos en el “nosotros” co-
mo “‘nosotros-mismos”,

Se operan tres movimientos: el Renacimiento clasico, el Contra-Renaci-
miento y la Reforma cientifica. En este clima florecié la inteligencia car-
tesiana cuya excelencia es el “uso que se hace de la razén”, penetrandolo
todo hasta nuesiros dias. El imperio de la razén no era para “muchos”,
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menos para “todos”. La Ilustracién que se originé de este primado de la
razén resulté insuficiente; habia que unir la inteligencia a la fuerza, y se
lo logré en el “despotismo ilustrado”. El “antiguo régimen” cayé y la hu-
manidad marché aceleradamente hacia la sociedad contemporéinea.

Estamos en la crisis de los “todos”; ésta es nuestra propia crisis. El cam-
po geografico-histérico se ha ampliado terrorificamente; maés ain, la acele-
racién histérica ha llegado al vértigo. Sélo el momento actual tiene vigencia,
es necesario adentrarse en él y perder de vista lo pretérito y lo futuro para
salvarnos en medio de tal situacién. No olvida Ferrater Mora que el hom-
bre se da en situacién casi de irresponsabilidad, porque “el poder es de
todos y es de nadie”; esto crea un clima pesimista. Nietzsche lo anticipé
proféticamente. En este momento se desarrollan tres temas: “la técnica, la
organizaciéon de la sociedad y la bisqueda de un “absoluto”. Asimila la
técnica al “espiritu de época”, dando lugar a la aparicién de un fuerte
“modus operandi” del hombre. Dos caracteres definen la técnica actual; su
cambio de cantidad y de funcién. Esto llevado a grandes extremos dara
necesariamente: la “cosificacién de nuestra existencia”.

En cuanto a la sociedad, se trata de articularla con un solo propésito:
salvarla. Los dos aspectos sefialados nos llevaran a vislumbrar el gravisimo
problema de la bisqueda de un “absoluto”. Ante estas tensiones que lo
trabajan. el hombre no halla paz en Dios, ni en la sociedad ni en la na-
turaleza. Para este estado de dramatica incertidumbre el autor propone una
solucién: el equilibrio de los elementos antes citados y como remate de su
interesante disquisicién nos dice: “Llevar a cabo esto sera, ciertamente,
una tarea abrumadora. Mejor, una tarea infinita. No hay peligro, pues, de
que acabe nunca, de que brote algin dia sobre esta tierra una comunidad
de santos en vez de nuestra pobre, de nuestra querida sociedad de hombres”.

Beatriz HiLpa Grano Ruiz.
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Santo Tomas de Aquino, Suma contra los Gentiles. Tra-
duccién de Maria Mercedes Bergada, Introduccién y Notas de
Ismael Quiles S. I., Club de Lectores, Buenos Aires, 1951.

Conocemos por primera vez en traduccién castellana de Maria Mercedes
Bergada la Suma Contra los Gentiles, La difusién que han tenido desde fines
del siglo pasado las obras del Angélico, no eximia de la necesidad de una
versién castellana que acercara al lector de habla espafiola al conocimiento
directo de las fuentes del pensamiento tomista, liberandolo en cierto modo
de la tirania de los comentaristas y divulgadores, maxime en esta época
en que un mayor y mejor conocimiento de la historia de la filosofia per-
mite una revaloracién de la escolastica. Por ello resulta indiscutible la
oportunidad de esta traduccién, que vierte a nuestro idioma una obra es-
crita en un momento decisivo para la filosofia medieval, cuando se ini=
cia el periodo de su florecimiento espiritual mas fecundo. Resulta inopor-
tuno insistir aqui sobre el significado que dentro de este periodo posee la
Summa contra Gentes, bastenos decir que si bien fué escrita con un pro-
posito circunstanciado, y a pedido de San Raimundo de Penafort, para re-
futar los errores de los infieles moros y judios. posee como toda obra filo-
sofica auténtica una actualidad, siempre renovada. La traductora ha com-
prendido con exactitud la importancia, de esta doble exigencia histérica y
filosofica que encierra la obra, respetando, hasta donde lo permite el idioma.
la ordenacion y construccion del texto latino, sin preocuparse de las observa-
ciones que pudieran surgir desde un punto de vista estilistico. La dificultad
no es pequeiia pues la estructura de la argumentacién y la forma de exponerla
tal cual aparecen en la Suma, se adaptan muy penosamente al gusto del lector
moderno. En tal sentido debe valorarse la presente traducciéon, que cumple
acabadamente su propésito de divulgacion sin caer en el error de deformar
el pensamiento del autor para hacerlo mas accesible. Esta labor se encuentra
complementada por las notas que el P. Quiles ha agregado al final de algunos
capitulos para aclarar diversas referencias histéricas o doctrinarias con-
tenidas en el texto. Es de hacer notar la honradez intelectual con que Ismael
Quiles ha redactado estas notas; por lo general los comentaristas tratan mas
de guiar a sus lectores hacia sus propias convicciones, que de invitarlos a una
verdadera reflexién sobre el texto. Todo lo contrario ha ocurrido con esta
traduccion de la Summa contra Gentes. las notas tratan de presentar el pro-
blema con la mayor objetividad posible y evita imponer al lector un punto
de vista determinado, se limitan a avisarle que sobre tal o cual problema o
sobre la interpretacién de un pasaje la filosofia tradicional se ha expresado en
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forma diversa, La lectura de la Suma sirve asi a modo de introduccion en
las grandes controversias que han dividido a los pensadores cristianos sobre
temas fundamentales para la filosofia, la analogia entis, la distincién real, la
pluralidad de formas, las pruebas acerca de la existencia de Dios, etc., ha-
ciéndo ver como junto a la docirina del Aquinate se han elevado otras, com-
patibles con el dogma, y que responden a enfoques distintos y aun opuestos de
la realidad. En tal sentido revisten sumo interés las notas que figuran al pie
del capitulo LXIII, con respecto al conocimiento de los objetos singulares, y
las apreciaciones que alli se hacen sobre la doctrina tomista de la inteligencia;
la del capitulo XXXIV del mismo libro referente a la analogia de atribucion
y de proporcionalidad, asi como las extensas consideraciones que aparecen
en la nota explicativa al capitulo LVIII del libro TI, donde Santo Tomas
discute la tesis platénica sobre la pluralidad de almas en el hombre. No nos
parece tan feliz en su intento de explicacién de los capitulos en donde Santo
Tomas hace referencia a la tesis, comiin a su escuela, de una distincién real
entre la esencia y la existencia, en el sentido de reducirla a una mera distin-
cién de razén. No puede dudarse que el capitulo XX1V del libro primero: “que
el ser divino no puede ser designado por adicién de la diferencia sustancial”,
se presta a la argumentacién del P. Quiles. Las palabras con que Santo Tomas
inicia este capitulo: “También puede demostrarse, partiendo de lo ya dicho
que al mismo ser divino no puede anadirsele algo que lo designe con desig-
nacién esencial, como se designa el género por las diferencias”, hablan de
una analogia entre la distincién que va a tratar y la que media entre el género
y la especie. La argumentacién esta dirigida a probar que de la imposibilidad
de anadir ninguna diferencia sustancial al ser divino —entendido como exis-
tencia actual—, se concluye una identidad légica y no sé6lo real entre la esen-
cia y la existencia divinas, con un corolario importantisimo, la esencia y la
existencia se distinguen sélo ratione en la creaturas. La interpretacién asi
presentada de éste y otros pasajes paralelos de la Suma contra los Gentiles y
la Suma Teolégica, daria por tierra con la exégesis tradicionalmente conocida
de estas obras del Aquinate, que ha creido ver en varios capitulos y cuestio-
nes de estas dos obras (capitulos XXIT y LIT de los libros primero y segundo
respectivamente de la Suma Contra los Gentiles, y Cuestion IIT# articulo
cuarto de la Suma Teolégica) la confirmacién de la teoria, eshozada ya en el
opusculo De ente et essentia, sobre la esencia y la existencia. La importancia
de estos textos es decisiva en lo que respecta a una cuestién tan largamente
debatida. pues ambas Sumas expresan el pensamiento definitivo del Santo
Doctor. Sin embargo esta interpretacién resulta un tanto apresurada, cuando
Santo Tomas trata expresamente de la esencia y la existencia, en los capitulos
precedentemente citados, lo hace en términos que no dejan lugar a dudas, las
considera realmente distintas en las creaturas, y realmente idénticas en Dios.
Se acepte o se rechace la solucién propuesta por el P. Quiles representa un
esfuerzo por abrir nuevas vias en la comprensién de la filosofia tomista, sin
sujetarse con excesiva estrictez a los canones tradicionales impuestos por los
comentaristas de la orden. Reflejan en tal sentido con suma claridad el pen-
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samiento que ha guiado tanto a la Srta. Bergada, como al P. Quiles en la pre-
paracion de esta obra, los parrafos finales de su introduccién: “Nuestra ad-
miracién no nos ciega hasta el punto de hacernos escribir, como a Silvestre de
Ferrara. Seguimos la doctrina de Santo Tomas que es verdaderisima, la cual
ni al exponer la Sagrada Escritura, ni al tratar de problemas teolégicos, ni al
comentar a Aristételes contiene nada falso, o inexacto. Los hechos nos dan
la razén. Y creemos ademas que es ésta la unica actitud conforme con el espi-
ritu del Santo Doctor, para quien el argumento de autoridad era el ultimo
de todos, y que supo tratar, con este mismo espiritu de respeto, pero de
libertad, a los Padres y doctores, que le habian precedido, incluso a la maxi-
ma autoridad de su tiempo, San Agustin” (tomo I, pag. 53).

HerMEs A. Puyau,
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NOTICIA

e

XI CONGRESO INTERNACIONAL
DE FILOSOFIA

Bruselas 20 - 26 de agosto 1953.

La sesién de apertura esta anunciada para el jueves 20 de agosto
de 1953 a las 10.30.

El Congreso se clausurara el miércoles 26 de agosto a la tarde.

Las comunicaciones seran agrupadas bajo las ribricas siguientes:

1). Teoria de la Filosofia. 2). a) Epistemologia, 2) b) Metafisica y Onto-
logia, 2) ¢) Teoria general de los valores. 3) a) Filosofia de las ciencias
deductivas, 3) b) Légica, 3) ¢) Légica matematica. 4), Filosofia de las cien-
cias de la naturaleza. 5). Psicologia filoséfica. 6) Filosofia del lenguaje. 7).
Filosofia de la historia. 8). Filosofia social. 9) Filosofia politica. 10). Filoso-
fia del derecho. 11). Moral. 12). Estética. 13). Filosofia de la Religién, 14).
Historia de la Filosofia, 14) a) Filosofia Antigua. 14) b) Filosofia de la Edad
Media. 14) ¢) Filosofia moderna. 14) d) Filosofia contemporanea. 14) e)
Filosofia de Oriente.

El Comité aspira a organizar sesiones consagradas a los siguientes
temas:

Experiencia y metafisica;

Alcance de la prueba;

La explicacién en las ciencias de la naturaleza;

El conocimiento del préjimo (d’autrui) ;

La significacién;

La inteligibilidad de lo histérico;

Fundamento y limites de la autoridad;

La incidencia del relativismo sobre la obligacién moral;
Rober de Lincoln (dit.) Grosseteste (muerto en 1253).
George Berkeley (muerto en 1753).
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INSTITUTOS DE LA FACULTAD

INSTITUTO DE ANTROPOLOGIA

Director: Josg IMBELLONI

Seccién de arqueologia, director: Eduardo Casanova.

INSTITUTO DE DIDACTICA

Director: Juan E. Cassani

Seccién de historia de la educacién, director: Juan C. Zuretti.

INSTITUTO DE ESTETICA

Director: Luis Juan Guerrero

INSTITUTO DE FILOLOGIA CLASICA

Director: ExriQue Frangors

Seccion de lingiiistica (Anexa a la direccion del instituto)
Seccién de estudios latinos, director: Antonio Alonso Diaz.

Seccion de estudios griegos, director: Carlos A. Ronchi March

INSTITUTO DE FILOLOGIA ROMANICA

Director interino: ArTuro BERENGUER

INSTITUTO DE FILOSOFIA

Director: CarLos ASTRADA

Seccion de filosofia (Anexa a la direccion del Instituto)

Seccién del pensamiento argentino, director: Framcisco Gonzalez Rios.

SECCION DE PSICOLOGIA

Director: Luis Fevipe GArcia pE ONRUBIA

INSTITUTO DE GEOGRAFIA

Director: RoMuALDO ARDISSONE

Seccién de antropogeografia (Anexa a la direccién del Instituto).

Seccién de geografia fisica, director: Federico A. Dans.
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INSTITUTO DE INVESTIGACIONES HISTORICAS

Director: Dieco Luis MoLiNART

Seccion argentina (Anexa a la direccion del Instituto).
Seccion de historia moderna y contempordnea, director interino: Diego Luis Molinari.
Seccion americana, direcior: José Torre Revello
Seecion espanola. director: Claudio Sinchez Albornoz.

Seccion de historia del arte, director: José R. Destéiano.

SECCION DE HISTORIA ANTIGUA Y MEDIEVAL

Director: ALserTo FREIXAS

INSTITUTO DE LITERATURA ARGENTINA

Director: Homero M. GUGLIELMINI

INSTITUTO DE LITERATURA CASTELLANA

Director: AncerL J. BATTISTESSA

INSTITUTO DE LITERATURAS NEOLATINAS

Director: GerArpo MARONE

Seeccion de literatura francesa, director: Federico Aldao.

SECCION DE LITERATURA INTERAMERICANA

Director: Anxtonio E. SErrano REpONNET

INSTITUTO DE LITERATURA ANGLOGERMANICA

Director: Juan C. Prosst

Seccién de literatura germanica (Anexa a la direccion del Instituto).

Seceién de literatura anglosajona. directora: llse M. de Brugger.

INSTITUTO DE SOCIOLOGIA

Seccion de sociologia argentina, director: Rodolfo J. R, M. Tecera del Franco

BIBLIOTECA

Director: Josg Antonio GUEMES
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