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HIPOTESIS DE INVESTIGACION

La filosofia contemporadnea se encuentra en crisis. El pensar
filos6fico indaga sus propios fundamentos, estudia las etapas de su
constitucion. Para ello, evidentemente, es necesario referirse a los
momentos pre-filosoficos, a la historia de la existencia cotidiana.

Es decir, la filosofia surge dentro de un horizonte no filosofico;
dicho horizonte pre-filos6fico, pre-cientifico, no podra nunca ser
ignorado. Estard siempre "ahi", condicionando el resto. No es un
mundo pre-ontolégico (vorontologische como dice Heidegger), sino
pre-cientifico o pre-filosofico (prescientifigue como dice De Wael-
hens). No se trata de un mundo sin estructuras, caoético, desarticu-
lado. Es un mundo todavia no tematizado filos6ficamente, pero que
tiene sus estructuras antropolégicas, metafisicas, morales, perfecta-
mente ejercidas e investigables. La filosofia contemporanea, gracias
al concepto de "mundo de la vida cotidiana" (el Lebenswelt de Hu-
sserl), puede cuestionar no sélo la historia de la filosofia constitui-
da, sino las etapas histdricas previas y paralelas a su constitucion. Es
decir, en el tiempo en que todavia los helenos no habian inventado
la filosofia, ya existian en otros pueblos, y en el mismo pueblo
griego, estructuras intencionales perfectamente estructuradas, sea
en los ritos, en las leyendas, en fin, en lo que llamaremos, siguiendo
a Paul Ricoeur, el "ntcleo ético-mitico", que no es sino el complejo
organico de posturas, concretas de un grupo ante la existencia. No
es s6lo una vision teorica del mundo ( Weltanschauung), sino tam-
bién una postura existencial concreta, un modo de comportarse
(éthos).

Todo esto, evidentemente, abre a la filosofia horizontes insos-
pechados de investigacion. Toda estructura intencional, sea la mas
primitiva o la mas evolucionada, sea europea, latinoamericana, afri-
cana o asiatica, puede ser tematizada filos6ficamente. No decimos,
y este error de lectura es grave, que exista una "filosofia explicita"
antes del momento de su constitucion griega, sino que existen
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estructuras intencionales que permiten al filésofo desentrafiar su
orden, su significacion, su jerarquia.

Pero es todavia mas. Aun en el tiempo de la filosofia ya cons-
tituida, ésta, la filosofia, dependera siempre de la experiencia pre-
cientifica y cotidiana del mismo filésofo, de la filosofia. La expe-
riencia pre-filosofica juega entonces, siempre, el papel de condi-
cionante y después de condicionado por el mismo pensamiento
filosofico explicito. Asi Platon estaba condicionado por el "mundo
griego" pre-filosofico, pero, al mismo tiempo, su vision explicita
del mundo pre-determinard, de algin modo, a todo el futuro de la
cultura helenista.

Aungque lo dicho es bien conocido en la filosofia contempo-
ranea, son todavia pocos. los trabajos realizados en este sentido.

El mundo pre-filos6fico no es objeto de trabajos histdricos sistema-
ticos. Y, de un modo especial, podria esto decirse de nuestro grupo
cultural latinoamericano.

Lo que nos proponemos es, entonces, comenzar la fundamen-
tacion desde sus ultimas raices intencionales del "mundo latino-
americano pre-filosofico". Ese mundo del cual la reflexion del filo-
sofo parte; ese mundo que el filésofo tematiza; ese mundo en el cual
vuelca al fin su labor clarificadora.

Nuestro estudio no puede partir sino de ese "mundo", pero
en tanto "hablado", en tanto expresado por el lenguaje. Es bien
sabido que la exégesis (por ejemplo, con Rudolf Bultmann) o la
hermenéutica (piénsese en la posicion de Karl Jaspers, Paul Ricoeur,
Enrico Castelli) es hoy objeto de las mayores disputas. No puede ser
de otro modo, ya que contemplamos el renacimiento de la "ciencia
de la interpretacion", llave de todo trabajo historico posible. ;Como
puede concebirse un estudio de historia de la filosofia o de historia
del "mundo" pre-filoséfico sin textos que nos lo presenten? ;Como
puede comprenderse adecuadamente un texto sin las reglas de in-
terpretacion? ;Los filosofos no han caido muchas veces en graves
errores de interpretacion por una falta absoluta de hermenéutica?
Vemos, entonces, que se trata del supuesto de toda reflexion histo-
rico-filosofica posible.

Existen, al menos, tres niveles de expresion que deben discer-
nirse claramente. Estos niveles se expresan por el lenguaje, pero
por lenguajes diversos. El saber situarse adecuadamente en cada ni-
vel es esencial para llegar a alguna conclusion.

En primer lugar, descubrimos el lenguaje de la vida cotidiana,
el mas rico de todos, pletorico de doble sentido, de multiples signi-
ficaciones, donde el gesto y el tono indican lo inexpresable por el
verbo: los simbolos, los mitos, los comportamientos. La filosofia
del lenguaje, la historia y fenomenologia de la religion, la exégesis



en general, el psicoanalisis nos ayudan a descubrir el "sentido" de
este nivel cotidiano del lenguaje.

El segundo nivel expresa los contenidos ultimos del mundo de
la vida cotidiana, que llamaremos cosmovisiones (las Weltanschauun-
gen que tanto estudi6 Dilthey), pero que son en verdad el horizonte
ontologico de comprension. Es un lenguaje implicito a veces expre-
sado por la sabiduria popular o por una cierta reflexion a nivel
vulgar, no por ello menos sabiduria.

El nivel tercero es estudiado por la historia de la filosofia. Se
trata de la expresion justificada y filosofica de la existencia cotidia-
na; la Weltanschauung explicita. El lenguaje filosofico, aunque mas
claro y racional que el de la vida cotidiana, se encuentra a tal punto
ligado a éste que es mas incomprensible a la simple mirada que lo
que muchas creen. El filésofo "expresa" un mundo pre-filosofico
que se supone conocido y condicionante del sentido de su propia
expresion. Quien desconociera el "mundo de la vida cotidiana"
griega dificilmente podria comprender auténticamente el conjunto
de lecciones reunido en la llamada Metafisica de Aristételes o en
su Etica a Nicomaco. El condicionamiento real de la filosofia con
respecto a su mundo es correlativo al condicionamiento de la com-
prension auténtica de una filosofia a partir de su mundo.

Todos estos niveles, evidentemente, se dan simultineamente,
estan transidos de temporalidad, y, por ello, estan inmersos en el
inevitable "relativismo" historico. Con la palabra "relativismo" que-
remos solo expresar la necesaria "relacion" del lenguaje a su tiempo,
y la incomprensibilidad de todo lenguaje desde otro tiempo. Por
ello, para comprender la verdad absoluta e intemporal de un lengua-
je es necesario situarse en su tiempo, y es alli, sélo alli, en su tiempo,
donde el lenguaje temporal recobra su valor de verdad absoluta, para
todos los tiempos. Saber situarse, sin embargo, en la perspectiva ade-
cuada exige cumplir las reglas de la hermenéutica. La hermenéutica,
entonces, diciendo lo mismo de otro modo, es la ciencia que permi-
te situarse correctamente en un "presente-pasado"; es la ciencia
de la reconstitucion de la "perspectiva presente de un pasado", para
discernir desde esa perspectiva un contenido que debera verterse
diferentemente en el "presente-actual". El gran error de muchos
tradicionalistas, integristas, o simplemente ignorantes de la tempora-
lidad, es querer comprender y expresar un lenguaje pasado con un
lenguaje actual, lo que significa un mortal error de interpretacion
y de expresion. La verdad, comprendida y expresada por los hom-
bres del pasado, pasa totalmente inadvertida al incorrecto intérpre-
te. El inico modo de ser fiel a una verdad pasada, es descubrir
y recobrar el contenido, cambiando el lenguaje pasado por el actual,
lo cual significa una mayuscula tarea de inteligencia historica y
metafisica.
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Repitamos. La situacion histérica de todo lenguaje no es abso-
lutamente relativa; antes bien constituye una relacion absoluta en
"su" mundo ante el ser, la realidad, para siempre. Lo verdadero
en cualquier presente es siempre verdad si el espectador sabe si-
tuarse adecuadamente en su tiempo. Saber situarse adecuadamente
en la posicion historica absoluta es justamente la tarea de la his-
toria de la filosofia. La consideracion absoluta del ser es objeto de
la metafisica misma. Nuestro trabajo es s6lo un prolegémeno, por-
que nos permite "saber situarnos", es decir, es historia de la filo-
sofia, o aun historia de la pre-filosofia.

El trabajo que presentamos significa el comienzo de ese pro-
legdmeno. Sera necesario, después de haber expuesto las estruc-
turas pre-filosoficas del mundo griego y semita, encarar toda la
evolucion de las mismas estructuras en el mundo de la cristiandad
romano-europea, para desembocar después en la peninsula ibérica.
Con ello habremos so6lo dado cuenta de la posicion historica del
conquistador. Nos faltard todavia estudiar el mundo amerindiano,
el "choque" con el hispanico, la constituciéon de América Latina, la
la evolucion de la cristiandad colonial, de las naciones neocoloniales
para llegar, al fin, a tratar adecuadamente el mundo pre-filoséfico
actual en nuestra América, que es el objeto ultimo de nuestras
investigaciones.

Enrique D. Dussel
Paris, 1963
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INTRODUCCION

Vision historica: los indoeuropeos y su sistema intencional

Mucho se ha discutido sobre la realidad de este grupo de
pueblos, sobre su lengua, sobre su lugar geografico originario.1
Por nuestra parte expondremos resumidamente el estado actual
de la cuestion, evitando toda problematica secundaria.

Consideremos primeramente los recientes descubrimientos
arqueologicos de las zonas de la estepa europea y rusa occidental,
que tiene por limite al norte la taiga y los bosques mixtos de la
Rusia central, y al sur, los Balcanes, el Mar Negro, el Caucaso,
el Mar Caspio y el rio Oxo. Es la zona de las cuencas del Danubio,
del Dniéster, Dniéper, Don, Volga, Ural, incluyendo la Transo-
xiania (Turdn) y parte de la cuenca del Tarin. Zona homogénea
de pastos esteparios, sin montafias, que permite el desplazamien-
to de pueblos, y que se originan en la Mongolia. Los indoeuro-
peos, que son mas una cultura que una raza, ocuparon estos
territorios desde fines del Paleolitico, llegando con los Yueh-Chi
hasta tomar contacto con los mismos chinos a través de la cuen-
ca del Tarin. El centro de todos estos pueblos se ubica en tomo
al rio Ural. Comenzaremos en la estepa de Europa oriental nues-
tra exposicion prehistorica.

1 Véase el ya antiguo A. Pictet, Les origines indo-européennes, Paris,
1878; Salomoén Reinach, L ‘origine des Aryens, Paris, 1892; Rodolfo von
TIhering, Prehistoria de los Indoeuropeos, Madrid, V. Suarez, 1896; Beitrdge
zur Kunde der indogermanischen Sprachen, dirigida por Bezzenbergen, Got-
tingen, t. [-XXX, 1877 ss.; Sigmund Feist, Kultur, Ausbreitung und Her-
kunft der Indogermanen, Berlin, 1913; Karl Narr, "Frithe Indogermanen",
en Saeculum Weltgeschichte, 1, pp. 596 ss.; A. Kernd'l, "Uebersicht iiber
den Forschungsstand der Ur- und Frithgeschichte in der Sowjetunion", en
Berliner Jahrbuch 111, 1963, 138 p.; M. Gimbutas, "The Indo-Europeans",
en American Anthropologist, LXV, 4, 1963, pp. 815-836; Alimen-Steve,
"Mittel- und Noreuropa, Osteuropa", en Vorgeschichte, 1, pp. 109-147; N. J.
Merpert, "L'enéolithique de la zone steppique de la partie de 'URSS",
en Chronologies in Old World, dirigida por Ehrich, 1961, pp: 161-192, etc.
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§ 1. Hoy son conocidas suficientemente, aunque todavia
no se han tomado fechas procedentes del Carbono 14, las cultu-
ras paleoliticas del sur de Rusia. Estan representadas en el Paleo-
litico Inferior por industrias Acheulense y Mousteriense. Existen
igualmente industrias del hombre Neandertal, y posteriormente
del Sapiens. La época neolitica, desde los 5.000 a. C., se hace pre-
sente en la zona del Volga y el Ural con la industria del Kurgan I
(kurgan significa "sepulturas en forma de timulo"), creada por los
"proto-indoeuropeos", que influye en el nivel Kurgan II a las cul-
turas del norte del Mar Negro, y ésta, por su parte, a la cultura
Cucuteni-Tripolje del rio Dniéster,. en el III milenio a. C. Para
esta difusion la industria Kurgan I debid desplazarse hacia el
oeste, dejando el Volga y ocupando la cuenca del Don. Con el
Kurgan IIl'y IV (del 2.500 al 2.000 a. C.), se puede ya observar
en las tumbas la presencia del caballo, lo que nos manifiesta su
uso y domesticacion. Estos hombres invadieron el Caucaso y Ana-
tolia, y quiza son los responsables de la destruccion de Troya
en 2300 a. C. Hacia el norte llegan hasta el sur de Escandinavia.2

En la Edad de Bronce, a fines del III milenio a. C., apa-
recen nuevos grupos culturales, dependientes del Kurgan. En pri-
mer lugar la cultura del norte del Ponto (kimmerische Kultur). Al
norte sobre el Volga la cultura proto-escita, que se caracteriza
por las sepulturas en camaras, a veces subterraneas, y que se difun-
de hacia el norte en la cultura Fatjanowo y Turbino, en los
bosques mixtos de la Rusia moscovita hasta la taiga siberiana. Pe-
ro mas al este, en las estepas, mas alla del Ural, se encuentra la
cultura Tazabag'jab, indoeuropeos que ocupaban el norte del Mar
de Aral, del Turan y del Lago Baljash, internandose en Dzungaria.
En torno al Mar de Aral se encuentra la cultura indoeuropea
Andronovo, llegando por el este hasta los Yueh-Chi, como los
llamaron los chinos.

Por su parte Europa era indoeuropeizada del siguiente modo.
Las invasiones y difusiones de la cultura Kurgan del 2300 al 2000
a. C. influyo6 sobre la cultura Aujetitzer (entre el siglo XVIII al
XV a. C.), o centroeuropea; la que por su parte se divide en cua-
tro grupos: los protoceltas colonizaron el oeste de Francia en el
siglo XIV a. C., y pasaron al sur de Francia y Catalufia en el 750
a. C. El protoitaliano colonizo el norte y el centro de la penin-
sula itdlica en el siglo XIII a. C. El protoilirico colonizo6 el Adria-
tico oriental desde el siglo XV a. C. El protofrigio y armenio
ocupo la Anatolia en el siglo XIII a. C. Dejemos ahora la termi-

2 Alimen-Steve, Vorgeschichte, Fischer, p. 137.
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nologia arqueologica o paleontoldgica, y adoptemos la usada por
la prehistoria, que se funda, principalmente, en los nombres que
los pueblos con escritura dieron a los- "barbaros" que los in-
vadian.

§ 2. Seglin su lengua, los indoeuropeos pueden dividirse en
dos grandes grupos. Las lenguas satem ("cien" en iranio-sanscrito),
que comprende las de los pueblos balticos, eslavos, armenios,
iranicos y el sanscrito. Las lenguas dentro del isoglosema centum
son las de los celtas, germanos, latinos y griegos, pero igualmente
las de los hititas y los dialectos fokharios del Tarin. Esto nos
manifiesta que, existiendo dos grandes grupos, uno mas oriental
en torno al Turdn, y otro mas occidental, en el Volga y Ural,
existio una gran movilidad. El jinete de las estepas, el nomada
pastor de los oasis, cambiaba continuamente de habitat y no per-
mite situarlos con seguridad en ninguna de sus patrias primitivas.

Soélo el lenguaje nos abre toda una prehistoria indoeuropea.
El jefe de familia, en la sociedad patriarcal, recibe en sanscrito
el término de dampati, en griego despotes, en latin dominus. Es
decir, es el jefe de la "casa", del hogar. Casa o aldea se dice en
sanscrito vic, en latin vicus, en avesta vis. La ciudad o lugar
fortificado, en sanscrito pur-, en lituano pilis, en griego polis. La
tribu o raza es en latin gens, en griego génos, en sanscrito janas.
Raj- significa en sanscrito rey, rex en latin, rig- en celta. Para los
pueblos pastores su principal riqueza (pecunia) era el ganado (pa-
cu en sanscrito, pecu en latin, fihu de donde deriva vieh en ale-
man). Para estos pueblos el buey era un animal esencial, ya que
servia para el transporte (gau en sanscrito, kou en armenio, botis
en griego, bos en latin, bo en irlandés); y la oveja igualmente (avi-
en sanscrito, avis en lituano, ois en griego, obis en latin, oi en
irlandés, ouwi en aleman, avinu en eslavo ). Por tltimo, ¢l caballo
no podia dejar de denominarse a partir de una misma raiz (acva-
sanscrito, aspa avesta, hippos griego, epo- galo, equus latin).

Pero los indoeuropeos habian aprendido igualmente a culti-
var sus pocas tierras aprovechables, de alli un mismo verbo para
"labrar" o "cultivar" la tierra (ardo en griego, arc en latin, airim
en irlandés, ariu en lituano, aria en gotico, arawr en armenio), pe-
ro no se encuentra en el indo-iranico, la que nos puede hacer
pensar que no llegaron a la revolucion agricola en el momento
de la dispersion. Poseen un nombre genérico para los metales,
quizas originariamente el bronce, la que nos muestra que la pri-
mitiva dispersion se realizo en el transcurso del III milenio a. C.

Uno de los elementos esenciales. en el nivel del nticleo miti-
co-ontologico de todos estos pueblos, es la palabra que designaba
el "Padre de los Cielos", dios uranico de los pastores y némadas
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de las estepas, jinetes cultores del astro diurno. Se trata de la pa-
labra Zeus-Dios (Jovis en genitivo), es decir, Zeus patér en griego,
Jupiter en latin, Dyauspita en sanscrito. Se opone a los meros de-
monios o dioses secundarios (deva- sanscrito, daeva avesta, devas
lituano, devo galo, deus-divi latino), que derivan del "cielo lumi-
noso" (el dia = dyu, dyo, dies, diei).

Estos hallazgos, que parecieran sin significacion, permitirdn
comprender que los indogermanos, antes de su dispersion, poseian
ya una "comunidad" de estructuras intencionales, un nicleo mi-
tico-ontoldgico, que con el tiempo desarrollaran en distintas areas,
sobre culturas diversas y en circunstancias y bajo presiones dis-
tintas, pero, al fin, serdn hasta sus ltimas consecuencias, indo-
europeos.

El nivel religioso es hasta ahora el mejor estudiado.’ Se ha
podido concluir que los indogermanos no s6lo poseian un dios
comun del cielo, sino que ademas poseian una creencia en las
"fuerzas naturales". tenian igualmente un sentido analogo de la
oracion (meldziu, melsti en lituano, malt'em en armenio, mald-
en hitita, melden en aleman del indogerménico melta, que signi-
rica orar o adorar), y del sacrificio (un instrumento en forma de
cuchara, que los indogermanos utilizaban para los sacrificios; se
llamaba manthah eh indo antiguo, mondull en nérido, menturis
en lituano, matew en polaco, mamphur en latin). Se puede des-
cubrir la misma palabra de fondo para el pastel sacrificial, para
la libacion, y distintos tipos de sacrificios. Se ha descubierto,
por otra parte, la creencia en la supervivencia de los muertos y su
veneracion. Venerar al muerto tiene relacion con la ecuacion la-
tina sepelit ( en indo antiguo saparyati, venerado ). De este modo
podemos hoy afirmar que los indoeuropeos vivieron primitiva-
mente en una area geografica comun, que pudieron ser las estepas
eurasiaticas occidentales, y que antes de su dispersion habian ya
estructurado su religion uranica.

§ 3. Los dioses uranicos dominaban el panteon, pero no
eran los Unicos, sino que existia igualmente la dimension terres-

> Cf. Wilhelm Havers, "La religion de los indogermanos primitivos a

la luz de su lengua ", en C. y las religiones del mundo, 11 p. 645 ss., con
buena bibliografia, J. Vendryes, "El lenguaje. Introduccion lingiiistica a la
historia", en La evolucion de la humanidad, t. 111, 414p.: HenriHubert,
"Los germanos", en /bid., t. XXVII, 250 p.; del mismo autor, "Los celtas';
en Ibid., t. XXXIII, 294 p.; los tres trabajos: de P. Pascal, "La religion des
anciens Slaves", p. 89 ss., P. M. Duval, "Les religions des Celtes", p.

113 ss., M. Boucher, "Les Germains", p. 135 ss., en Histoire des religions,
Paris, Bloud-Gay, t. V, sin fecha; etcétera.
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tre (humus), en la cual el hombre (homo) vivia. El hombre es mor-
tal (marta-, martya- en sanscrito), hijo de la Tierra-Madre (Mata-
prithivi en sanscrito, Gé-méter en griego). Este dualismo, so6lo es-
bozado al nivel de los primitivos indoeuropeos, cobrara concien-
cia a través del tiempo, y cuando se llegue a la edad madura de la
humanidad (el Achsenzeit de Jaspers), las primitivas estructuras
seran explicitadas. En el siguiente cuadro colocamos ciertos 4:!le-
mentos de las grandes posiciones ontoldgicas, antropoldgicas y
éticas de los hindtes, iranios y griegos. Que fueron la culminacioén
de lo contenido germinalmente en la Weltanschauung de los pri-
mitivos jinetes de las estepas:

AMBITO DEL SER, a—El Olimpo de los griegos y el cosmos -
DE LA DIVINIDAD, noetds de Platon,
ETERNIDAD, b—E]l Brahman de los hinddes. Proceso
INMORTALIDAD, c¢—El bien 0 Ahura Mazda de los irini- ascencional
LO UNO. cos; el alma de los' maniqueos. de la purifi-
. cacién por

AMBITO DEL DEVENIR, a—Elmundo de la doxa platénica, del la ascesis
DE LO INFRALUNAR, cuerpo-prisiéon, hacia la con-
CORRUPTIBLE, b—El maya y el cuerpo-de-la reencar- templacién
MORTAL, nacién del monje hindi, o nirvana.
LO PLURAL c—El mal o Ahrimdn del irdnico; el

cuerpo-material, causa de todo

mal, del maniqueo. ->

Este cuadro simplifica una realidad mucho mas rica y com."
pleja. Pero, sin embargo, no falsea la estructura fl:Indamental. .El
budismo, el taoismo, que recibid influencias indoeuropeas a tra-
vés del Tarin, la gnosis, el neoplatonismo de un Plotino, mani-
fiestan una misma estructura. Existe siempre un dualismo al nivel
antropologico ( division del cuerpo y alma, m~teria y espiritu, lo
corporal como malo o negativo, y lo espiritual como bueno, di-
vino o positivo) que tiende a una doctrina moral de la salvacion
por la liberacion del cuerpo (desde los monjes del hinduismo
hasta los orficos y neoplaténicos, influyendo después en los mo-
vimientos monacales cristianos y los contemplativos islamicos).
Tiende esta cosmovision igualmente ~ un monismo ontoldgico,
ya que "lo que auténticamente es" solo es trascendente, divino,
etémo, espiritual, objeto de contemplacion o de nirvana.

Existe una tension ontoldgica hacia el panteismo, o al me-
nos hacia el panontismo: piénsese especialmente en el pensa-
miento de la India, con la doctrina del Brahman, en los misticos
irariios o en Plotino.
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Ante la historia, como veremos, aun ,en el caso de los griegos,

los indoeuropeos tendran suma dificultad en asumir el valor in-
transferible de lo concreto, irreversible e imprevisible. Alli se
encuentra la insuficiencia en la comprension del progreso histOri-
co, del descubrimiento de la singularidad, del valor del persona-
lismo y del escatologismo colectivo.

El indoeuropeo impondra su temple a las culturas que inva-
dird, y significard un progreso inmenso al nivel del nticleo mitico-
ontoldgico, pero no podra evadirse de su propia prision, y cuando
haya llegado a su maxima evolucion, tomard, y retornard sobre
si mismo en interminable agonia, como acaecid en la India, en la
China (que recibid tantos influjos indoeuropeos), en la misma
Grecia y Roma. S6lo una nueva conmocion ética e intencional
lanzar4 la historia universal a nuevas conquistas. En ese sentido
nuestra cultura y civilizacién contemporanea no es la heredera de
la griega y romana, sino en sus aspectos accidentales, como vere-
mos mas adelante-

§ 4. Proponemos a continuacion una lista aproximada de
solo los mas importantes pueblos indoeuropeos, designando su
lugar de origen (a veces inciertos) y la region invadida, indican-
do igualmente el siglo de su expansion e emigracion:

Lugar probable de e . Epoca de
Nombre del pueblo origen Region invadida eg'ggi:lcézn

1—FIN DE LA EDAD DE BRONCE

Luvitas (lulubi) ,,... Balcanes Anatolia ’ —XXVv
Culturas Aujetitzer ... Kurgan Europa central —XX1
Hititas (khatitas, etc.),

proto-helenos .... Balcanes Anatolia —XX
Minyanos-Urfirniss . .. Europa central Grecia —XX

II —EPAD DEL HIERRO

Kassitas ........... “Asidnicos” (—XX) Babilonia —XVII
Hiksos (! ) ......... “Asidnicos” Egipto —XVvill
Mitanos (hurritas) ... Cducaso-Irdn Alta Mesopotamia —XVII
Aqueos ........... Danubio, . Hélade .. —XVIl
Proto-ilirios ....... Europa central Iliria —XV,
Proto-celtas ........ Europa central Francia —XV
Arios . .....000unn Turdn-Irin indo-India . —XV
Proto-itdlicos ...... Europa central Italia —XIII
Eolios, jonicos y do-
L B e 00000a00 ¢ Europa central y Hélade (Tesalia, ~XIII/XII
Albania Atica y Pelo-
poneso)
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Proto-frigios ‘“‘Pue- Europa central, E-

blos del mar™ 4 . .. geo, Anatolia y Egipto —XII
Siria.
Medos ............ Turdn-Irdn (—XV) Media-Asiria —VIII
Persas .. .......... Turdn-Irin (—XV) Persia —VIII
Escitas . ........... Estepas del Danu-
bio-Don Céducaso-Ponto —VII
Sdrmatas .......... Volga-Ural Hacia el este —ViI
Sakas ............. Lago Baljash Rio Oxo —VII
Yueh-Chi (tokharios) Tarin Kushén (India) o | |

III — SOBRE EL IMPERIO ROMANO-CRISTIANO

Pueblos germanos ... Europa centraly Imperio Romano v 3
norte mads alld del Rin
y del Danubio

En el cuadro general puede observarse que hubo como un
ritmo cronoldgico en las sucesivas invasiones:

Las del tercer milenio a. C., siendo la mas importante la
de los hititas.

Las del segundo milenio, que ocuparon una zona oriental
(el Irdn), y desde alli se difundieron hacia la India, la Mesopota-
mia (principalmente la Alta Mesopotamia y la Siria) y hasta el
Egipto; otros invadieron los Balcanes y la Hélade; y, por tltimo,
algunos inmigraron a Europa central. Todo esto hasta el siglo XV
a.C.

Desde el siglo XIII a.C. comienza un nuevo movimiento
de pueblos, que desorganizan la Hélade y Anatolia principalmen-
te; el Egipto recibe como el tltimo "coletazo" de ese caos etno-
logico.

Un cuarto movimiento de pueblos se efectta entre los siglos

VIl y VII a. C., principalmente en la Mesopotamia.s Los Yueh-
Chi influyen s6lo en la zona intermedia entre los partos y la India.

4 Solo citamos en este cuadro los pueblos que irrumpen sobre areas
ya civilizadas; no asi, por ejemplo, todos los movimientos prehistoricos
dependientes de la cultura Kurgan 1.

5 Los vandalos, godos, visigodos y ostrogodos; los francos, alamanes
y burgundios; los anglosajones, suevos y lombardos; etcétera.

6 Los escitas lograran en el 300 a.C. dominar toda la zona compren-
dida al norte del Mar Negro y Caspio, pero igualmente todo el Turan, el
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El quinto movimiento inmigratorio indoeuropeo significa la

invasion de los germanos sobre el Imperio Romano-Cristiano
(desde los siglos IV al VII d.C.).

La constitucion de la Cristiandad europea, bizantina y rusa

sedentariza definitivamente a los indoeuropeos, y seran solo los
némadas de las estepas Y. desiertos asidtico-mongolicos los que
continuaran sus correrias de devastacion.

§ 5. Indicaciones metodologicas. Teniendo en cuenta lo di-

cho, querriamos discernir en este trabajo algunos elementos de la
estructura "ético-mitica"7 de la cultura griega, que es la que
alcanza mayor claridad e influencia entre los pueblos indoeuro-

Turquestan chino. Los hunos, los partos, los yueh-chi y otros los reduciran
poco después a un area muy estrecha. Por su parte, los sarmatas y sakas lle-
garan hasta Mongolia exterior.

En Europa los escitas ocupaban hasta las llanuras hiingaras, y com-
batieron con Macedonia por el dominio de la Tracia oriental. Sus reinos
fueron tan grandes como el de Alejandro. Después de su caida, los sakas
hicieron su capital en los valles del Yaxartes y el Oxo, que sera la Bac-
triana griega.

Culturalmente, los partos y los kushan dependeran de la cultura esci-
ta e irdnica.

7 "El nucleo ético-mitico de una cultura... es el conjunto de valores
que residen en las actitudes concretas ante la vida, en tanto que forman
sistema y que no son criticadas (remises en question) radicalmente por los
hombres influyentes y responsables", nos dice Paul Ricoeur, en "Civilisation
universelle et cultures nationales", en Esprit, oct. 1961, p. 447. Este nucleo
creador es el tltimo constitutivo de imagenes y simbolos que arquitecio-
nizan las bases de un pueblo. El pensamiento contemporaneo, gracias a los
estudios paleontologicos, arqueoldgicos, psicologicos y de las investigacio-
nes de la sociologia y filosofia de las culturas y religiones, sitiia los fenome-
nos humanos dentro de la geografia socio-politica universal y de la evolu-
cion que se pierde en los origenes recientes del Cuaternario. Debe pensarse
que el limite de la aparicion del hombre retrocede cada vez mas: por ejem-
plo, para un Teilhard de Chardin (Le phénomeéne hurnain, Paris, Seuil, 1955;
L 'apparition de I'hornrne, 1bid., 1956, p. 167) el "homo Modjokerto" debe
situarse hace un medio millon de afios; mientras que para un Bergounioux,
alcanza un millén (La préhistoire et ses problernes, Paris, Fayard, 1958; p
362); el doctor Leakey ha anunciado el descubrimiento de un primate-
hominoide que no es ni un simio ni un hombre moderno, y que data
aproximadamente de 14 millones de afios (Le Monde, 25 de marzo de 1962 ).
Desde que existe un hombre se produce el nacimiento del mundo mitico,
ya que el instrumento privilegiado de expresion de un pueblo es su sistema
mitico -aun para el hombre moderno-. Puede consultarse: Mircea Eliade,
Traité d'histoire des religions, Paris, Payot, 1949;Mythes, réves et mysteres,
Paris, Gallimard, 1957; A. Krappe, La genése des mythes, Paris, Payot,

XXI



peos. Para ello hemos elegido un hilo conductor: la doctrina

del bien comun. Pero, como es imposible pretender una exposi-
cion completa de un tema tan vasto, hemos preferido estudiar
solo dos dimensiones. de dicho problema: su inconsistencia y la
evolucion de su contenido, y solamente hasta Aristoteles; lo que
nos permitird definir los fundamentos de todo un humanismo in-
doeuropeo.

Nuestro método tiende a la consideracion global del feno-
meno griego, tanto por la conexion -un elemento en relacion
a otro, dentro de la misma cultura-, como por la comparacion
con otras culturas diferentes y paralelas. Aqui s6lo analizaremos
el pensar helénico. Por eso hemos tenido en cuenta, siempre que
nos ha sido posible, el guardar la originalidad de los aspectos
esenciales de la cultura helénica sin desbordar los marcos tempo-
rales o geograficos de su vigencia.

Al hablar de humanismo helénico, comprendemos lo griego
preclésico, clasico y helenistico.

Muchos autores, y hasta hace algunos afios casi todos, objeti-
vaban sin conciencia critica, en el pensamiento griego, contenidos
de la cultura cristiana posterior o su propia vision del mundo. Es
necesario ,"demitificar" el pensamiento griego de elementos que
le son extraios, y, al contrario, deberia definirselo en su radica-
lidad helénica, de tal modo que nuestras conclusiones resulten
validas tanto para un Romero como para un Aristételes.

La existencia griega reposa sobre una Weltanschauung que
se manifiesta en un conjunto mitico-ritual que constituye el cen-
tro mismo del "mundo"s griego. Dichos mitos, fundamento "ar-

1938; Mythologie universelle, Paris, Payot, 1930; E. James. Mythes et rites
dans le proche-orient ancien, Paris, Payot, 1960; T" de Scheffer, Mysteres
et oracles helléniques, Paris, Payot, 1943; H. Rahner, Mythes grecs et mys-
tere chrétien, Paris, PUF, 1951; P. Ricoeur, Philosophie de la volonté, en
su t. lII, Finitude et culpabilité. La symbolique de mal, Paris, Aubier,
1960; René Schaerer, L'homme antique, et la structuredu monde intérieur,
Paris, Payot, 1958. La primera parte de esta obra la hemos escrito en Le
Saulchoir, por lo cual hemos debido recurrir a las ediciones francesas de
los libros citados; mientras que la segunda parte, elaborada en Madrid, ten-
dra en cuenta algunas obras de nuestra lengua castellana.

8 En su sentido contemporaneo véase A. de Waelhens, .'La philosophie
et les expériences naturelles," Phaenomenologia, 9, La Haya, 1961, p. 10
ss. En el analisis existencial "mundo"” significa conjunta y estructuralmente
la realidad en la cual "alguien" emerge a la existencia, recibida a modo de
sistema. Es decir, no solamente las "cosas" que" me rodean, sino la perspecti-
va por la que todas las cosas reciben una significacion en tanto que son
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quetipal"9 de la conciencia primitiva,io no son una simple fabri-
cacion poética, sino algo mucho més profundo y permanente, que
subsistira hasta el neoplatonismo. La "mitica", el contenido

co-visualizadas dentro de un horizonte. Pero las "cosas" poseen una "pre-
posicion”, y entonces Waelhens se separa de Fink (Zur Ontologischen Friih-
geschichte von Raum, Zeit, Bewegung, La Haya, Nijhoff, 1957) y de Heide-
gger (Sein und Zeit, Halle, Niemeyer, 1927).
9 Cf. la posicion contemporanea de Jaspers en oposicion a Bultmann.
10"Comienza al fin a comprenderse el valor del mito tal como ha sido
elaborado por las sociedades "primitivas" y arcaicas, es decir, por los grupos
humanos en los que el mito se encuentra existiendo como el fundamento
mismo de la vida social y cultural. Un hecho nos admira en primer término:
para tales sociedades, el mito expresa la verdad absoluta, porque relata
una historia sagrada, es decir, una revelacion trans-humana que ha tenido
lugar en la aurora del Gran Tiempo: en el tiempo sagrado del origen.
Siendo real y sagrado, se convierte en ejemplar y, por consecuencia, en va-
lioso, pues sirve de modelo y, por lo tanto, de justificacion a todos los
actos humanos" (Mircea Eliade, Mythes, réves et mysteres, p.17-18). Con
el tiempo, sin embargo, "los seres supremos perderan progresivamente su ac-
tualidad religiosa; en su lugar subsistiran otras figuras divinas, mas proximas
a los hombres, mas concretas" (/bid. p. 182). "El producto bruto de la Na-
turaleza, el objeto producido por la industria humana, no encontrara su reali-
dad, su identidad, mas que en la medida de su participacion en una realidad
trascendente... El conjunto de hechos estudiados a través de diversas cultu-
ras, nos ayudara a reconocer mejor la estructura de esta ontologia arcaica"
(Ibid., "Le mythe de l'eternel retour, archétypes et répétition",Paris,Ga-
llimard, 1949, p. 19).
Como se ve, la reflexion de la filosofia de las religiones concibe el
"mundo" del mismo modo que la filosofia existencial, aun cuando ningu-
na pretende definir "el ser mismo", sino "lo que sea el ser para nosotros".
Para el pensamiento filosofico griego, lo real y lo divino seguira siendo siem-
pre un cosmos trascendente, punto de apoyo del edificio mitico helénico.
Los "fisicos" han sido considerados, durante mucho tiempo, como "racio-
nalistas", mientras que han sido en verdad "ted-logos". Alli donde las des-
cripciones de los relatos miticos se habian revestido de personajes, actos,
gestos "arquetipales" y divinos, los fisicos reconoceran la accion de "fuer-
zas" eternas, de "elementos", "principios", "necesidad", "amor"... no por
ello menos divinas. Burnet nos dice que "los griegos no comenzaron a tener
necesidad de la filosofia de la naturaleza y de las costumbres, sino después
de la agonia de su vision primitiva del mundo y de sus reglas tradicionales
de vida" (L'aurore de la philosophie grécque, Paris, Payot, 1919, p.1 ). Nun-
ca, ni siquiera en el neoplatonismo del Imperio, se ha dejado de lado el fun-
damento mitico de la cultura griega. No creemos que se haya producido
un "effondrement de la conception primitive du monde"- (Ibid. p. 17).
Y, si es verdad que "era imposible creer en un dios que fuera al mismo
tiempo montaia, convenientemente situada de tal modo que el traficante
pudiera dirigir hacia ella su vela cuando se encaminaba hacia Tarshish bus-
cando dinero" (Ibid.); si es verdad que no creia en un "dios-montafia", no
por ello dejaba de creer en un "dios-esfera" o en un "dios-Alma del Mundo".
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ético-ritual del pueblo griego, es tragico.i1 Reina la "Necesidad"
(Gvarykn). La negatividad de la materia y el cuerpo, la eternidad
de la "Realidad " y el devenir ciclico de lo contingente, el Mo-
nismo divino informa toda la obra de esa comunidad de la penin-
sula balcénica.

"La caracteristica mas evidente de la religion clasica -nos di-
ce Augusto Diés- es su serenidad. No existe el temor en su co-
razon. El mundo, los dioses, el alma humana son para ellos objeto
de admiracion reflexiva."12 "La esperanza de una identificacion
ultima con lo divino se legitima por la creencia en una identidad
primitiva; el deseo de la union final se explica por el recuerdo
de la union original; el derecho a la herencia divina se funda en
un parentesco. La herencia se ha perdido, el parentesco viciado,
la primitiva unién corrompido por una separacion dolorosa o
culpable. La entrada en la existencia individual ha sido producida
por una caida, una falta. La ascension hacia la bienaventuranza
final es s6lo el retorno a la felicidad original... La divinizacion pro-
gresiva es a la vez liberacion y conversion, un dejar las amarras de
la vida terrestre, una purificacion de las manchas."13.

Esta serenidad, este equilibrio del "justo medio", es mucho
mas un fin esperado que una virtud alcanzada. Toda la historia
griega podria definirse como un anhelante y balbuceante avance
de una conciencia primitiva o arcaica en bisqueda de la seguri-
dad, de lo Inmévil, Eterno, de lo "autarquico" (avtopxic).14 Lo

11 P. Ricoeur, /bid., p. 164: El mito griego que “puede llamarse
tragico, ha alcanzado en Grecia la plenitud de su manifestacion. Tras la
vision tragica del hombre buscamos la teologia implicita, inconfesable: la
teologia tragica del dios que tienta, enceguece, corrompe. La falta pareciera
indiscernible de la existencia misma del héroe tragico; no cometiendo la
falta, es, sin embargo, culpable". El “mito del alma exiliada” es otro ele-
mento de esta tragedia de la existencia griega.

12 Le cycle mystique, Paris, Alcan, 1909, p. 3.

13 Ibid., p. 100.

14 Cf. A.J. Festugiére, "Autarcie et communauté dans la Grece an-
tique", en Communauté, Paris, Médicis, 1944, pp. 137-145. Esta nocion
de "independencia", soberania, suficiencia, es esencial en el pensamiento
moral-politico de Grecia (cf. Hermann Diels, Die Fragmente der Vorsokrati-
ker (Griechische und Deutsch), Berlin, Weidmannsche Buchandlung, 1922,
[-1IT (4°. ed. corregida por Diels); 1954, I-11I (dirigida por Walter Kranz);
Democrito B, 126, 210, 246, en relacion a la nocion de abtokpotng; Anaxa-
goras B, 12; Platon, Tim. 33 d, 34 b, también en Lys; 215 a, Phil. 19 ¢, 22
b, 52 d, 60 d-e por el término TyovoC...;Aristoteles, Ret. I, 5, 1360 b, 15;

XXIV



unico "real" es lo divino: "The concept god or divinity and in-
mortal as equivalents,... If man is inmortal, the be is god. This is
universal in Greek ... To the Greek the two were indissolubly
bound together."1s

§ 6. Para comprender "en griego" esa tendencia ancestral,
debemos situarnos en un nivel apropiado, y éste es el de una teo-
logia. Se nos permitira una larga cita de W. Jaeger, anotando que
lo que se aplica a un Platén o a un Aristoteles debe también atri-
buirse a todo el pensamiento presocratico.

En la época sofista, "los fundamentos religiosos de la vida
arcaica griega se habian corrompido en el curso del siglo V. Pue-
de seguirse la linea descendente del proceso intelectual por las
obras de los tres grandes maestros de la tragedia antigua: Esquilo,
Séfocles y Euripides... Esquilo, el profeta, cuyo espiritu esta
enteramente alimentado de las tradiciones religiosas de su pue-
blo... Séfocles ha llegado a equilibrar perfectamente los aspectos
humanos y divinos de la vida... El se inclina silenciosamente ante
la majestad inaccesible de la trascendencia y se encamina con to-
das sus fuerzas hacia la vertiente humana de 1a obra... Euripides
es un artista admirablemente dotado, pero su universo se centra
totalmente sobre el hombre; relativizado, le falta un centro abso-
luto. Es un escéptico, un verdadero contemporaneo de Protago-
ras... Cuando Socrates, Platon y Aristoteles aparecen intentando
por todos los medios reconstruir una vida plenamente humana,
ellos reconocen las debilidades de su tiempo. Sin embargo, habian
comprendido que, para llegar a una solucion, era necesario estu-
diar el problema sobre el terreno en el que los sofistas lo habian
transferido, el del pensamiento racional... Cuando Platon y Aris-

Et. Nic.,1,7,1097 b, 7 ss.; un Epicuro, que citamos de loannes von Arnim,
Stoicorum veterum fragmenta, Leipzig, Teubneri, 1923, I-111, en Epist.,III,
130-31; Zenoén (1, 46, 33). En el dialogo de Cresus a Solén (I, 32, 9) se nos
dice: "Un hombre, por el hecho de su condicion, no puede tener todos
los bienes... de tal manera que no hay ningin hombre con plena "suficien-
cia"; pero aquel que, hasta el fin de sus dias, habiendo poseido muchos
bienes, sabe tranquilamente cumplir su destino, he ahi el hombre, oh rey,
que segun mi juicio merece el nombre de feliz". "El origen de la ciudad,
a mi parecer, debe buscarse en el hecho de que ninguno de nosotros se satis-
face a si mismo, sino que le faltan muchas cosas" (Platon, Rep., 369 B-C;
Ley., I11,676).

15 Robert Graves, The Greek Myths, Baltimore, Penguin, 1955, p.
115-116.
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toteles, siguiendo a Sécrates, restablecieron lo divino como el
principio supremo del orden natural y social, no querian volver
hacia la edad mitoldgica, sino que entendian asi redescubrir la

realidad secreta e inconmovible que la religion en su estado primi-

tivo habia simbolizado bajo la forma de mitos. Y aquella realidad
que la religion llamaba theos, entendian ellos expresarla por me-
dio de la razén o, en griego, por el logos. El resultado de este es-
fuerzo del pensamiento se llama theologia" .16

Teologia, si, pero radicalmente distinta de la que conocemos

en nuestro tiempo. Es "la astronomia-geometria que se transfor-
ma en teologia";17 es simplemente el mito-vivido que funda la
existencia "real". Se comprendera asi el lugar que ocupa el "bien
comun" en una tal visién del mundo: la dicotomia antropolégica
justifica la inmortalidad del alma; el alma inmortal es eterna; por
la tanto, es divina, y siendo divina participa de lo Inmoévil, lo
seguro, la autarquico. Los dioses eternos, figurados en los mitos,

son vivientes y animados en las "esferas celestes". La fisica es una

teologia en sentido estricto. La Inmovilidad de la Tierra, o de la
"esfera de los fijos", es un "dogma teoldgico", que permite a un
Aristoteles, por ejemplo, creer en los mitos politeistas, pero co-
mo un ropaje figurado y simbdlico del "real politeismo" fisico
de las esferas homocéntricas.

Puede ser que ahora se comprenda nuestra intencion. Muchas
veces, considerando la moral o la fisica de un Aristoteles, o el
ritmo de un Homero, o la atraccion del iméan en el adagio de Ta-
les, perdemos la unidad del conjunto. Para un Tales, la atraccién
ejercida por un imén es un hecho fisico-divino, que conmueve su

16 Humanisme et Théologie, Paris, Cerf, 1956, pp. 72-74 (del Huma-
nism ond Theology, 1943). La palabra "theologia" se encuentra por primera
vez en Rep.., 11, 379 A.

17 Véase la obra de Pierre Duhem, Le systeme du monde, Histoire des
doctrines cosmologiques de Platon a Copernic, Paris, Hermann, 1913, 1,

p. 100. Muestra admirablemente la unidad indisoluble entre la creencia mi-

tico-ritual, la observacion experimental del cosmos, la ciencia arquitectonica:

la astronomia-geométrica, en fin, la antropologia y la fisica-metafisica.
Puede verse con provecho Pierre-Maxime Schuhl, Essai sur la formotion de
la pensée grecque, Paris, Alcan, 1934, un tanto envejecido; Sinclair, T. A.,
Histoire de la pensée politique grecque. Paris, Payot, 1953. George Bastide
nos dice que hasta la aparicion del pueblo griego "pareciera que las socie-
dades humanas han obedecido a la sola ley del crecimiento en volumen,

sin que por ello se produzca una transformacion radical" (en Les grands the-
mes moraux, Grenoble, EFN, 1943, pp. 9-11 ); la concepcion de "generacion
espontanea" o del "milagro griego" no puede justificarse hoy cientifica-
mente; puede verse Eissfeldt, O., Phénikische und griechische Kosmogonie
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inteligencia y su creencia fundamental; el ritmo es una manifesta-
cién de la armonia divina; la fisica aristotélica -sobre todo en

un De Coelo- es una teo-logia, "compromete" la radicalidad

de su Da-sein; no es una mera indagacion intelectual, sino prin-
cipalmente existencial.

(citado en L 'Année Phil., 1960, 1962, p. 579), donde se expone que las
cosmogonias fenicias habian llegado a un alto grado de racionalizacion, es
decir, la transferencia de la creencia del mito-figurativo al sistema fisico-
teo-logico.
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PRIMERA PARTE

INCONSISTENCIA TEORICA DEL BIEN COMUN

Con la palabra "inconsistencia" expresamos la contingencia,
el valor secundario, instrumental, corruptible de dicho bien poli-
tico,'® en fin, subordinado y accidental. Como la moral politi-
ca griega se funda en una antropologia, y dicha antropologia en
una fisica-ontoldgica, nos es necesario recordar los principios pri-
meros, los elementos esenciales de la estructura antropo-fisica del
pensar griego. Podriamos comenzar por el Monismo trascendental
(la Totalidad), pero hemos querido partir del hombre, de su dua-
lismo propio, siempre presente en la cultura helénica.

Esa inconsistencia télica serd perfectamente consecuente con
el tipo cultural griego que con Henri Bergson debemos calificar
de "estatico": "Es una reaccion defensiva de la naturaleza contra
todo aquello que podria haber de deprimente para el individuo

8 1a palabra "bien-comun" es estrictamente griega. Por una parte
es AyoBog; Filoxeno lo definia etimologicamente del siguiente modo: "el
bien es GUVOETOV TOPA TO Ayoy KOl BEL0G, KOl GUVOESEL KOl GUYKOTT OyaB0C.
00ev o0 Aeyetan ayobmtepog (Thesaurus Graecae Linguae, por H. Ste-
phano, Paris, Didot, I, 1851, col. 117 D). En nuestra tesis doctoral (E! bien
comun, defendida en Madrid, 1959, t. I) hemos estudiado la definicion eti-
mologica en la lengua griega (e: Dictionnaire Valleyre. col. 476; Waldi-
Hoffman, Laeteinisches-etymologisches-Wérterbuch, Heidelberg, 1938, p.
251; Meyer-Liibke. Romanisches-Etymologisches- Worterbuch, Heidelberg,
1924; Gustav Korting, Laeteinisches-Romanisches-Wérterbuch, Paderbond,
1907; Bailly, Dictionnaire, Paris, 1934, palabra dyo8dc). La palabra kowvoc,
puede significar “universal” (ka@0AoD), Allgemeine;cf. p. e. Et. Nic. 1, 6;
1096a 25-30); o estrictamente "comiin" (como dice Plutarco, en De frat.
car.: Ei xowva 70 g1Aov £6TL, LOALIOTO SEL KOLVOG, TAV MAMV ELvor TOVG
d1hovg) (Gemeinsame) y asi, propiamente, en Et. Nic. VIII, 13, 1161a
32-35. Hist. Anim., I, 1; 488a 7-10). El término "bien comun", en su senti-
do politico y estricto, puede verse en Pol. 111, 1284b 5 ss.; se opone a bien

de la "parte" (p. e. Pol. 1278b 19; Ret. I, 12, 1373b 19;Platon, Republ.
368 E. 369 A).



y de disolvente para la sociedad, en el ejercicio de la inteligencia"'"’

Este tipo de "inteligencia" -segtin el contenido de Bergson-
habria sido ejercida sélo por los sofistas, que realizan una critica
al "nticleo ético-mitico" mismo de la cultura helénica.

19 Les deux sources de la morale et la religion, Paris, Alcan, 1932,
p-219.



CAPITULO I

EL DUALISMO ANTROPOLOGICO Y ETICO

El dualismo no es para el griego una hipotesis de trabajo; es
un dogma (en su sentido etimologico) indiscutido, constitutivo.
Nunca ha sido criticado, y aun siéndolo en un intento de "uni-
dad", el dualismo sera transferido nuevamente a otro nivel de la
estructura humana. "La historia de la civilizacion y de la religion
griega no conoce ningun salto, ninguna ruptura en su desarrollo.
Jamas el helenismo -nos dice Erwin Rohde- ha creado de si
mismo un movimiento, que le haya obligado a salir violentamente
del camino emprendido".** Expone exactamente lo mismo Si-
mone Pétrement,” y agrega: "En las religiones y filosofias don-
de aparece el dualismo, pareciera ligado a la creencia en lo tras-
cendental, /o desconocido, que no es solamente lo que no es toda-
via conocido, lo invisible, que no es solamente lo que no vemos
todavia, sino que sobrepasa esencialmente todo lo que es visto"**
Adelantando una conclusion, esa trascendencia es alcanzada como
felicidad solitaria (solitaria bonitas), fuera y por encima de la so-
ciedad corruptible, politica.

Como el "bien" es el bien de "alguien", la naturaleza del
"alguien" es la que define el "bien". Es decir, la pregunta ;Qué
es el hombre?, determina la respuesta de ;Qué es el bien?

Para la cultura griega -mitos, ritos, pensamiento, artes,...
el hombre es en definitiva su yuyn.>

29 psyche, Paris, Payot, 1928, p. 92.

2 Le dualisme chez Platon, les gnostiques et les manichéens, Paris,
PUF, 1947, p. 7.

22 Ibid., p. 3.

23 L . . . .
Aun en la tan discutida E?. Nic. X, el nolis guardara su caracter

de ser "10 mas humano" del hombre (1178 a 5-10), como inmortal (1177 b
34), separado (1178 a 22), divino en su sentido fuerte (1177 a 13-17);mu-
cho maés claro aun puede observarse en De Anim.,I11, 4,430 a 17-19.
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Veamos rapidamente el desenvolvimiento de esta nocion.

§ 1. El preplatonismo. La Iliada, en su tercer verso, nos ha-
bla del alma.” Ella es incorporal, como un humo, una sombra,
pero privada de sentidos.”® "En los tiempos més antiguos, que
se remontan a la época micénica, los helénicos creian que los
muertos se transformaban en seres poderosos y misteriosos, guar-
dando las facultades espirituales y las necesidades que habian
tenido durante la vida";*” muy por el contrario, Homero ha puri-
ficado ya esta imagen. El alma es como una "cabeza débil"
(Gevnvov kapnvov) después de muerta. Seglin esta concepcion,
el hombre posee una doble existencia, bajo su forma visible y
bajo su imagen invisible. Esta alma independiente, aunque recibe
del cuerpo las facultades de la percepcion, la sensacion y el pensa-
miento -como lo definia la creencia popular-, no por ello deja
de ser un segundo "yo".

El suefio posee una funcion notoria como génesis de la con-
cepcion dualista. Un Pindaro nos dird que "el cuerpo obedece a

2 paraw. Jaeger, en su "The Greek ideas of inmortality”, en

HThR, 52 (1959) 135-47, la inmortalidad del alma es s6lo el recuerdo de la
persona en la ciudad; mientras que la "creencia" en la inmortalidad se origi-
na s6lo desde Platon. Nosotros pensamos que lo importante es la "creen-
cia" misma, aunque de hecho se ejerza como "recuerdo" o como "rito".
El "modo" de existencia-inmortal ha sido definido por Platon en la linea
propia y evolutiva de la "creencia" de la cultura griega. Sin embargo (como
siempre), dicha creencia ha existido muchos antes, pero sin explicitacion
objetiva o cientifica. La "conciencia" de un elemento de la estructura de
una sociedad no es simultanea a su existencia (principio primero del estudio
evolutivo del fenomeno sociohistorico). El contenido existe antes y se defi-
ne o justifica después. Platon justifico una "creencia" en crisis por la revo-
lucion ideoldgica de los sofistas.

25 Hornero, lliada, (cf .1a edicion de Paul Mazon, Paris, Belles Lettres

1937-1942, I-1V), canto I, verso 3.

26 "El alma, como un vapor, habia partido hacia la Tierra, exhalando

un pequefio grito. Aquiles, sorprendido, de un salto se para... Sin duda, un
no sé qué vive todavia en el Hades, un alma (yvyn), una sombra (€16wAov)
donde no habita mas el sentido... (Ella) se parecia prodigiosamente a €l

(a Patroclo)", Iliada 23, 100-107, La Odisea X1, 476, (L 'Odysée, por Victor
Bérard, Paris, Belles Lettres, 1924, I-1II) habla también de la “in-sensibili-
dad” (&ppadng) del alma en el Hades; cf. Od. X1, 207; X, 495 como

“sombra”.

27" Aram Frenkian, Le monde homérique, essai de protophilosophie

grecque, Paris, Vrin, 1934, pp. 84-85. Cf. F. L. Miiller, Histoire de la psy-
chologie, Paris, Payot, 1960, p. 11.



la muerte, todopoderosa, mientras que la "imagen" del viviente
queda en vida después de la muerte, pues ella tiene su origen

en los dioses. Ella duerme mientras que los miembros se mueven,
pero anuncia en el suefo, frecuentemente, el futuro del que
duerme ".**

Las acciones acontecidas en el suefio son "reales", y no mera
mente (€16wAa) fugitivas. El mundo homérico no posee, sin embar-
g0, esa especie de espectros nocturnos que subsisten después de
la muerte del cuerpo. El mundo est4 gobernado por los dioses
y no por las almas. La Aurora "se eleva de las aguas del Océano,

a fin de llevar la luz a los inmortales (600tvdTo161) y a los hom-
bres".”

Quien dice divino, dice inmortal. Pero hablar de inmortali-
dad humana es referirse a la "Isla de los bienaventurados". Los
hombres que suben hasta ella, poseen la perfeccion de la inmor-
talidad: "En cuanto a ti, Menelao, has de saber que el destino no
te reserva, como es la suerte comtn, morir en Argos, en sus pra-
deras; sino que los dioses te llevaran a los Campos Eliseos, al fin
de la Tierra, con Radamanto, rubio, donde se ofrece a los hom-
bres (GvOpomootv) la vida mas dulce..." (Odisea IV, 558-569).

Cuando Dracén dict6 la ley por la que los héroes debian
ser honrados junto a los dioses, segun la costumbre y tradicion
ancestral (Porfirio, De abstin. 4, 22), se hace explicita y positiva
una institucion ritual muy antigua. El funeral de Proclo (XXIII,
65-110) es un testimonio. Ciertamente se admitia la inmortalidad
del alma cuando se dejaba junto al muerto, en el rito funerario,
algun instrumento para que lo utilizara en su vida posterior (//ia-
da XXIV, 665, 802; Odisea 111, 309, banquete funebre en el que
participa el muerto; lliada XXIII, 34).

El alma se exilia definitivamente en el Hades (/liada XXIII,
75-76).

2% Frag. 131. Cf. R. B. Onians, The origins of european thought

about body. mind, etc., Cambridge, 1954; B. Snell, Die Entdeckung des
Geistes, Hamburgo, 1955.

? Iliada, XIX, 1-2: La"Aurora" es una diosa; todo estd sumergido
en un mundo de dioses.

3 Esta participacion en la inmortalidad puede verse también en

0d. V, 135-ss.; 209-88.; V, 333; VI, 280; XXIII, 335; lliada XX, 232.
Cf. D. J. Furley, "The early history of the concept of Soul", en Bullet. of
the Inst. of Classic Studies (Londres), 1955.



§ 2. El culto del alma de los muertos, en rito funeral, se une
indisolublemente en la conciencia popular de los tiempos homé-
ricos a la existencia del Hades. Sin embargo, este Hades es distinto
a la "Isla de los bienaventurados". Esta tierra de bienaventuranza
es la patria de aquellos mortales a los que se les ha concedido,
por un designio muchas veces caprichoso, la inmortalidad cons-
ciente, significando la plenitud de la vida terrestre sin influencia
sobre el mundo de los vivientes. Los dioses, en cambio, habitantes
del Olimpo y activos participantes de la vida humana, son eternos
e inmortales por naturaleza.”'

La unificacion del Hades, de la Isla de los bienaventurados,
y del Olimpo se producira paulatinamente, hasta identificarse
en absoluto. Si la patria de las almas es una sola, idéntica es la
naturaleza (¢vo1¢) del alma y de los dioses; idéntica es la bienaven-
turanza (QyodOg, pokdpiog) del alma y de los dioses. En este sen-
tido, el culto de los "misterios" significa un paso importante en
la explicitacion de la creencia dualista.*?

En los Misterios de Eleusis™ la subsistencia del alma des-
pués de la muerte y separada del cuerpo no se ensefia explicita-
mente, sino como presupuesto.>* Esta creencia provenia de la

1 Enla representacion del Olimpo encontramos, por una parte, el

fundamento lejano del dualismo griego, porque sera el mundo de los dioses,
con el tiempo, el reino natural del alma; y, por otra, el mito primitivo, con
"centro del mundo", de la "montaiia sagrada", "del puente entre el Cielo

y la Tierra". Los dioses habitan en los cielos (Tol 0Opovov gbpvv Exouvoty,
Od. XVI, 211), es decir, en el monte Olimpo (" OMunio, SAUOT * EYOVIEG;
1liada, 11, 30). No es dificil comprender por qué los templos griegos se situa-
ban en las acropolis (ciudades altas), pues simbolizaban la morada de los dio-
ses, en "lo alto", en otro mundo, en el mundo eterno. Ciertamente, el

arte clasico del siglo de Pericles se inspira en esta teologia. Tan importante,
0 alin mas, es la costumbre religiosa de incinerar los cuerpos. Es decir, el
cuerpo no contaba para la vida de ultra-tumba.

32" El libro de Rohde es algo anticuado en este respecto. Sobre el alma,
la Isla de los bienaventurados, los dioses de la caverna, los héroes, el culto
de las almas, véase, en la obra citada pp. 1-228.

3 Enlaisla de Eleusis se origina un sistema organico de doctrinas
y culto en torno a Deméter y su hija. La "iniciaciéon" al "Misterio" es nece-
saria para salvarse de la muerte comun del Hades. Las celebraciones del cul-
to (8pnouocvn 1ep@dv) v las orgias (Opy1r), que eran secretas y poseian
poderes de purificar el alma y permitirle asi alcanzar una existencia divina
después de la muerte. En el siglo VII dicho culto es aceptado en Atenas;
en el 440 se extiende a los aliados.

3 La celebracion dramatica de las aventuras de los dioses exigia la
participacion existencial de los iniciados. Segin Lobeck, dice Rohde, "De-



"mistos" (videntes); la inmortalidad del alma era celebrada ri-
tualmente de hecho.

En las sectas es donde la inmortalidad se atribuye como una
virtud natural del alma, en su sentido propio e integral.

El culto a Dionisos tracio produce la irrupcion en la vida
griega de una doctrina mitico-ritual, que permitird expresar el
tema del "bien" en su simbolismo mas constante y universal: el
éxtasis, la ascension del alma como retorno a la condicion divina.
En aquel culto, en la "fiesta" dionisiaca,> el entusiasmo deli-
rante,® el torbellino del movimiento de la danza y de las flau-
tas tracias, producen el estado de "separacion" del cuerpo. Los
miembros de la secta deducian de esta experiencia, y de sus
creencias esotéricas, que el cuerpo era una prision, causa de to-
dos los males y de la infelicidad de la existencia humana presen-
te.>” Asi, por primera vez, en la historia griega, la "negatividad"
del cuerpo es percibida conscientemente; es decir, el dualismo
posee su polo positivo (el bien, el alma, lo divino), y su polo ne-
gativo (el mal, el cuerpo, lo meramente humano).

§ 3. Cada época forja su idea propia del "sabio". En los
cultos de "Misterio" los Mdvrteig (Plat. Cratil. 405 A; Rep. 11,
364 B-C; Leyes 11, 933 C-E) eran la expresion del hombre de
"salvacion". Por una especie de brahmanismo o zoroastrismo
occidental, estaban familiarizados con la oposicion del alma y el
cuerpo. Por la danza, al mismo tiempo que por la ascesis, se ele-

méter era la Tierra; Cora-Perséfona su hija, el grano; el rapto y la vuelta
de Cora simbolizan la sepultura del grano en la Tierra y la aparicion del ger-
men o, para servirnos de una formula mas general, la muerte anual y la reno-
vacion de la vegetacion... Todo esto era una imagen del alma humana, que
desaparece, para revivir" (op. cit., pp. 239-240).
35 Esta tradicion del norte, sitia el "rapto" de los sentidos (uovio)
en el centro de su culto (Plat. Fedro 265 A).
Cf. Eurip. Hippol., 141; Plat. Men. 99 C; Plut. Alex, 2.

7 Desde esa altura del placer, del éxtasis, el retorno a la vida co-
tidiana era considerado como una caida en una existencia contraria a la
divinidad. Los recién nacidos eran recibidos con grandes lamentos, que ex-
presaban el dolor de la vida que les esperaba. La muerte era celebrada con
alegria, ya que significaba la liberacion del sufrimiento:”Ocwv KoK@v
g€al ToAAoyBelg £0TL €v TTaon evdoupovin (Herodoto, Historia, 5, 4

(ed. Legrand, Paris, Belles Lettres, I-IX, 1932-54). Sobre la caida del alma
puede verse en Festugiére, La révélation d'Hermes Trismégiste, Paris,
Lecoffre, 1953, 11, Les doctrines de l'ame, pp. 63-96.
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vaban hasta la percepcion de lo divino (en la misma linea debe
situarse un Abaris o un Epiménides en Plat. Ley. III, 677 D-E).
Por otra parte, el cuerpo debia ser purificado de sus "manchas"
(de aqui, por ejemplo, la combustion del cuerpo por el fuego co-
mo medio de purificacion, lliada V11, 410; Euripides, Oreste,
40 ss.; Arquiloco, fr. 12). De estas tradiciones que propone el
alma humana como divina o divinizada, es de donde la filosofia
griega podra elaborar la teologia de la inmortalidad.

El orfismo, por el mito de los Titanes (mito antropogdnico)
que devoraban al joven dios Dionisos, ensefia que la pluralidad
ha sido causada por un crimen,”® pues Zeus destruy6 a los Tita-
nes, y de sus restos han nacido los hombres, mezcla de Titdn
(negativo) y de Dionisos (positivo).” El hecho de que los cultos
orficos hayan formulado sus doctrinas, condujo a sus seguidores
a constituir una verdadera "comunidad " sectaria, donde a los
dioses se los despoja de su representacion sensible; lo que signifi-
ca un paso decisivo hacia el pensamiento filosofico. La inmortali-
dad del alma, la metempsicosis y la purificacion ascética son las
principales doctrinas antropo-€ticas.

§ 4. Los "fisicos" se enfrentan con el problema del alma,
pero en tanto son los dpyol del ser humano. Para Tales el alma
es inmortal, segiin Diog. Laerc., 1,24; para Anaximandro el "inde-
finido" es también inmortal (A 15); para Anaximenes el alma es
divina (Arist., Fis. 111, 4; 203 b 13). Sin lugar a dudas, es Heracli-
to el que ha influido més sobre el pensamiento filosofico poste-
rior. Sitta el dualismo antrépico en un plano teo-filosofico expli-
cito. Y, sin embargo, las estructuras homéricas permanecen en sus
exposiciones.

"El hombre, cuando muere y sus ojos se apagan, enciende
para si una luz en la noche. Viviente, toca la muerte cuando sus
ojos se cierran y duermen; en vigilia, toca el ser que duer-
me" (B 25).

El mundo empirico, del cuerpo, plural, vulgar, no posee nin-
guna con-sistencia. El mundo del alma, del fuego, comun, de los
mejores, es el inico que existe:

Sin ningun lugar a dudas es el mismo pensamiento de Anaximandro:
por la ddixia, la pluralidad emana del dnelpov;la pluralidad debe expiar su cri-
men por un castigo (A 9).

39 Plat. Cratilo 400 C; Fedon 62 B. Al fin, dice Ricoeur, es una
variacion del tema del cuerpo y el alma (Finitude et culpabilite. 111, p. 197).



"Si escuchais a la Razon (A0yoc), y no solo a mi, deberéis
reconocer que todo es Uno" (B 50). Para las almas "es un pla-
cer entrar en la vida... Nuestra vida nos viene por la muer-

te" (B 74).

Para Heréclito el individuo singular no tiene valor ni impor-
tancia, como no puede tenerlo la pluralidad de los fenémenos
en movimiento. Solamente el Nods; universal dirige el mundo por
la "Necesidad".

Para Xenofonte de Colofon, la pluralidad de seres animados
es un engaflo. Lo mismo para Parménides, cuya teologia funda
su sistema, por otra parte, de extrema simplicidad y cohesion.

El hombre es el resultado de la mezcla de la "luz" y la "noche".
La concepcion parmenidica es una "teosofia érfico-pitagorica".*
Su poema es la expresion esotérica de la subida del alma a la Ver-
dad-Esférica; es decir, a la divinidad comprendida como objeto
de la contemplacion del alma (verdad) y como siendo realmente
una esfera cosmica.”!

Para el pitagorismo, comunidad religiosa, el alma es divina,
y todo lo que se mueve posee un alma (ta O€i0L TAVTOL; Arist. De
anima, 405 a 29 ss.). El cuerpo es la prision (v opovp@) del alma,
la que por la muerte puede partir al Hades (€v 1 T0pTOp®)
para purificarse, y volver, al fin, al mundo superior.** El cuerpo,
por lo tanto, es un mal.

Hablando de Euripides nos dice Rohde: "Pareciera que pre-
valece una opinidén mas teoldgica que filosofica: después de la
muerte, el alma, siendo libre, se elevara a la morada de los dio-
ses (fr. 487), que desde hace mucho tiempo no se buscaba ya en

. . . , . ’ 43
el Olimpo, sino en el 'cielo' 0, mas precisamente, en el éter".

§ 5. Platon y Aristoteles.** Si leemos a Platon con "ojos
nuevos" y realizamos el esfuerzo de "existir-en-su-mundo", qui-
za lleguemos a comprender la ambigiiedad de su problematica y
lo inacabado de su respuesta.

% Rohde, op. cit., p. 393.
' Duhem, Le systeme du monde, 1, p. 888.
2 Platon, Fedon 62 B; Rep., X 600 B

B Op. cit., p. 474-75.

A Utilizamos para Platon, Oeuvres completes, Paris, Belles Lettres,
[-X11, 1920-30; para el texto griego, Platonis Opera, Graece et Latine, Didot,



La antropologia platonica es necesariamente consecuente
con su fisica (que, por su parte, es una teo-astronomia geométri-
ca; para convencerse, es util leer el 7imeo): "Es necesario decir
que el mundo es verdaderamente un ser viviente, provisto de un
Alma y de un Intelecto, nacido de la accion de la prevision di-
vina" (Tim. 30 B-C). El "mundo"* ha nacido, ha sido formado
(Ibid. D); mientras que el "Alma" del mundo es mas antigua
(Tim. 34 C) que su cuerpo; el "Cielo" envuelve la totalidad.
Cada astro posee su alma (/bid. 41 D), que cumple las leyes uni-
versales y necesarias (/bid. E). El alma humana ha sido introduci-
da por la "Necesidad" en un cuerpo (/bid. 42 A), por lo cual es
una mezcla del "principio inmortal del Viviente..." y "de las
porciones de fuego, tierra, agua y aire que han sido tomadas del
Mundo y que le serdn devueltas un dia. Ellos pegaron conjunta-
mente en un solo 'todo' las partes tomadas, pero no con ligadu-
ras indisolubles..." (/bid. 42 E-43 A). El alma humana "no-ha-
nacido" (dyévnrov, Fedro 245 D), es inmortal (Fedon 78 B-D,
92 A-94 B; Fedro 245 A-E), es eterna (61810¢, Rep. X, 611 B),
es una participacion de la Idea de Vida. Entre todas las virtudes
del alma, la suprema y propia es el voic (Leyes XII, 963 A).*®

El alma "ha caido" (Fedro 246 C, 248 A-C) en un cuerpo
(evomudtnotg, Tim. 41 B ss.) como en una carcel (ofjua). El
orfismo platonico exigird la purificacion, la catarsis, como nico
camino hacia la auténtica bienaventuranza, el bien humano per-
fecto. La falta exige una pena y la virtud un premio (Gorg. 523 ss.;
Rep. X, 608 C ss.). La existencia humana es un "camino hacia
arriba" (Gvodov, Rep. VII, 517 B). Si el mito de Prometeo es el
mito tragico del mal, el mito de la caverna es el mito del bien.
Es la ascension (enovoywyn, Rep. VII, 532 C) por grados hasta

el 0010 0 €0tV Ayodov (Ibid. V1, 411 B-C); hasta el 0010 T0 KOAOV

(Simp. 28-29), lo divino (Filebo 22 C).

ed. R. B. Hirschigo, I-11, 1873-77; para Aristoteles, Aristoteles Graece, por
Immanuelis Bekkeri, Berlin, Acad. Regia Borussica, I (1-789), 11 (791-
1462), 1831; Index Aristotelicus, por Hermannus Bonitz, ibid.,18.70, V;
para los comentadores de Aristoteles: Commentaria in Aristotelem Graeca,
Berlin, o. Reimeri, 1891-1897, [-XXV.

45 La palabra kocpog significa técnicamente para un Filolao, p, e., el
espacio ocupado por las esferas de los "errantes" (entre la Luna y la esfera
de los "fijos"), mientras que oOpovOg se sitlia bajo la Luna.

46 De este notis hablara Aristoteles aun al fin de su vida (De anim., 1,

5,407 b 13-2), pero para criticar a su maestro.
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El libro de Festugiére®’ nos muestra como la 6empio es

el centro de la antropologia helénica, y de su moral, entendida
como "el conocimiento de las cosas celestes y de los fendmenos
de la naturaleza, tanto en la contemplacion religiosa como en la
fiesta cultual".*® La Plog Bempntikdg , como contemplacion del
sabio, del hombre religioso, o como vida interior, es la vida bien-
aventurada,”’ la vida feliz por excelencia. Dicha contemplacion
es la actividad propia del hombre, si "hombre" es "su-alma";

es decir, la contemplacion es la; bienaventuranza del alma en
union con las Ideas,™ con lo conocido.” La xdBapoig es la
condicién de la des-corporalizacion del alma, o la "hominizacion'
por des-materializacion.’* La "dialéctica" es el modo propio por
el cual el alma se eleva a la "contemplacion"™> de lo divino, in-
visible, eterno, que se situa después de la esfera del cielo.™

Para concluir consideremos un texto prototipico de Platon:
"Mientras tengamos el soma y nuestra psykhé se halle entremez-
clada con semejante mal, no poseeremos suficientemente aquello
que deseamos, es decir, lo verdadero. El soma en efecto nos
acarrea solo incontables distracciones debido a su necesidad de
sustento y, como si fuera poco, lo vemos atacado por incontables
enfermedades que nos impiden la caza de lo real. El séma nos

7 Contemplation et vie contemplative selon Platon. Paris, Vrin, 1936.
* Ibid., p. 14.

* La palabra ebdoapovia (felicidad) deriva de Soiumv, es decir, una vida
"divina" (Ibid., p. 268 88.).

Y En el Fedon 69 E-84 B (Festugiére, p. 89 88.).

! vontov (lo inteligible). La hipotesis de fondo del Cratilo se propone
justificar la posicion de las Ideas como fundamento ultimo y explicacion
total de la mutabilidad universal; lo mismo en el Fedon (Festugiére, ibid.,

p. 94 ss.). En este sentido "podria decirse que la ontologia primitiva

tiene una estructura platonica, y que Platon puede ser considerado en este
caso como el fildsofo por excelencia de la mentalidad primitiva... Un objeto
0 un acto no es real sino en la medida en que repite o imita un arquetipo.
Todo lo que no tiene un modelo ejemplar, no "tiene sentido", es decir,

le falta realidad" (Mircea Eliade, Le mythe de I'éternel retour, archétypes

et répétition, pp. 63-64).

52 Festugiére, pp. 123 88.
33 Véase el Banquete, 211b; Rep. V1, 504 C-505 A.

> Festugiére, op. cit., p. 251 88. : "Los dioses visibles e invisibles".



llena de concupiscencias, deseos, temores, toda clase de imagenes
y distracciones, de tal modo que como se dice verdaderamente,

en lo que de ¢l depende jamas nos sera posible ser sabios. Tam-
bién las guerras, discordias y batallas no las acarrea otra cosa

que el cuerpo y sus deseos. Todos los que van a la guerra en efec-
to lo hacen por causa de la adquisicion de riquezas, pero es por

el soma que nos vemos forzados a poseer riquezas y es de su
cuidado que nos volvemos esclavos" (Fedon 66 b).

§ 6. En la base del dualismo encontramos lo que hemos de-
nominado "la inconsistencia tedrica del bien comun". Por el
"cuerpo" el hombre se liga al mundo, a los otros hombres, en
fin, a la ciudad. La vida ciudadana es la Blog mpokTiKOg 0 TOALTIKOG ,
es el mundo de todas las artes y actividades, del movimiento y lo
mortal, de lo variable y contingente. En Platon, el pensar griego
llega a ser consciente de un dilema sin solucion para las estructu-
ras esenciales de la cultura helénica. Un primer signo es la antigua
dicotomia entre el culto publico y la religion del sabio,” puesto
que los "dioses" son los dioses "de" una ciudad. Pero lo que
mas nos interesa -por ser el objeto de nuestro estudio-, son
las dos tendencias contrarias que constatamos claramente en
Platén. La primera: el fin ultimo del hombre se encuentra "fuera
-de-la-ciudad", el unico feliz es el sabio, que se retira del mundo.
La segunda: el sabio debe servir a la ciudad, porque el bien de la
ciudad es mas perfecto que el bien de un ciudadano. Toda la mo-
ral y la ontologia platdnica salta de una a otra tendencia como
por un ritmo dialéctico, sin llegar en definitiva a una solucioén
adecuada.

Teoricamente es la beatitud del sabio la que posee consisten-
cia definitiva.’® En el Gorgias, en la Repiiblica, en Las Leyes se
deja ver siempre una misma linea:

"Los problemas humanos no son dignos de gran atencion, pero
debemos atenderlos por necesidad... tal es nuestro triste destino...
En un orden natural, Dios es el unico objeto digno que merece ser

buscado con todas las fuerzas".®’

Practicamente, realmente, en concreto, vemos que Platon

5> Wilamowitz, Der Glaube der Hellenen, 11, p. 260.
> Festugiére, ibid., pp. 381.
37 Leyes VII, 803 B-C. Este texto definitivo -después de sus experien-

cias politicas- puede tomarse como la posicion de la Academia en el
tiempo que Platon se acercaba a su fin.



afrontd los problemas politicos, y cada vez mas, a medida que
el empirismo entraba en el ciclo de estudios de la Academia.”® Sus
ultimas obras son, en algun sentido, politicas:

"El mayor de los males, y que pareciera enraizarse en lo mas
profundo del alma humana, es el amor a si mismo. En verdad

todas las faltas nacen de este amor".”’

§ 7. Aristoteles, no solamente por ser alumno de Platon,
sino simplemente por ser griego, no llegaria a la solucion del
dilema.

Nuyens expone la evolucion de la antropologia de Aristote-
les en tres etapas: en la primera, el joven pensador concibe el alma
como una ovoio,” y la unién con el cuerpo como accidental,”
siendo el vodg ® la parte superior, tedrica y contemplativa, del
alma. En el periodo de transicidn, por sus estudios bioldgicos, el
alma es extendida a todos los vivientes,** de un modo analogi-
c0.®” En esta época el entendimiento técnico se diferencia de la
prudencia, y la prudencia de la contemplacion; asi como el objeto
de arte se diferencia del bien moral -de la ciudad-, y éste del
bien tedrico en general.*® En el periodo definitivo,®’ se pregun-

¥ Veremos mas adelante, gracias a los estudios de Jaeger, esta progre-
siva particularizacion de la investigacion cientifica de Platon.

¥ Leyes V, 731 D-732 A; X, 903 B-E.

% Sobre este problema debatido en Aristoteles debe leerse W. Jaeger,
Aristoteles, Grundlegund einer Geschichte seiner Entwiklung, Berlin, 1955
(2); Studien zur Entstehungs Geschichte der Metaphysik des Aristoteles,
Berlin, 1912; Mansion, A., "Travaux d'ensemble sur Aristote", en Rv. ph.
de Louv. 57 (1959) 44-70; L'existence d'une fin derniere de I'homme et la
morale, Ibid. 48 (1950) 465-477; muy importante: Fr. Nuyens, Ontwikke.
lingsmomenten in de Zielkunde van Aristoteles, Amsterdam-Nimegue, 1939
(trad. al francés); J. Léonard, Le bonheur chez Aristote (Ac. Royale de Bel.;
Mémoire, t. 44, fasc. 1), Bruselas, 1948; Verbeke, G.,"L'idéal de la perfec-
tion humaine chez Aristote et I'évolution de sa noétique", en Miscellanea G.
Galbiati (Fontes Ambrosiani, 25), Milan, 1951, I, pp. 79-95, I-11I. Si hemos
citado esta bibliografia de base, es porque creemos que en Aristoteles se
encuentra el momento mas critico del pensamiento helénico.

1 Liévolution de la psychologie d'Aristote, Lovaina, Inst. Phil., 1948,
p- 83. Este periodo es el del Fudemo, Protréptico, Dephilo, Categor., De
interp., De Coelo, De gen. et corrup. El alma es una substancia: Phys. 1,2;
185 a 20-26.

82 Phys. 1V, 5,212 b 11-12.
5 Ibid. 14, 223 a 25-26; Nuyens, pp.125-145.
% Nuyens, p. 155 ss. De esta época De hist. anim., De part. anim., y

para Nuyens toda la Et. Eud. y después la Et. Nic., lo mismo que la Pol.
% 10 dvdhoyov, Hist. anim. VIII, T; 588a 28b.
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ta Nuyens: " ;Si el alma es enteramente la forma substancial, aun
en el hombre, qué es entonces el voug?... Aqui vuelve Aristoteles
a un dilema sin solucion".® En conclusion: Existe en primer
ténnino, un vodg entendido como facultad intelectual (SVvoLg
De anima 404 a 30-31) del hombre, es la funcidn del pensamiento
en €1 (429 a 10 88,; De Juv. 1,467 b 16-18); junto a esta facultad,
y en relacion estrecha con ella, un vovg, substancia pensante (408
b 19; 430 a 23).

Es decir, "al fin de su evolucion, la reflexion del Estagirita
analiza el compuesto humano como el resultante de tres princi-
pios jerarquizados: el cuerpo, el alma y el intelecto. Pero esta
division tripartita es dominada por un dualismo superior: mientras
que el alma es la forma del cuerpo, del orden natural (lo nacido ),
el voug es de orden trascendente: gracias al "noiis", el hombre

comunica con lo divino y eterno".”

§ "8. En el primer periodo aristotélico, la bienaventuranza
es concebida al modo platénico. El bien humano es el bien del al-
ma,” que, por otra parte, es divina,”' y exige, por lo tanto, la

% Sobre la diferenciacion de las diversas facultades del entendimiento
en Aristoteles, debe consultarse Jaeger

57 De part. 1, De anima. las pequefias obras de psicologia. (De sensu...
al De gen. anim.), Metafisica E, Z, H, I, M (1-9), la Const. de Atenas. Un
cuadro sistematico puede verse en Gauthier-Jolif, op. cit., I, p. 36.

% Nuyens, op. cit.. p. 95 ss.

% Edmond Barbotin. La théorie aristotélicienne de l'intellect d'aprés

Théophraste, Lovaina. Inst. Phil., 1954. Todas estas posiciones no concuerdan

con la antigua interpretacion de M. de Corte, en su La doctrine de l'intelli-
gence chez Aristote, Paris, 1934. Para informarse acerca de la continuidad
de la doctrina en los comentadores, puede verse: Hamelin, O., La théorie
de l'intellect d'apres Aristote et ses commentateurs, Paris, Vrin, 1953.

70 Véase, por ejemplo, Protrep. (Fragmenta Aristotelis, por Aemilius
Heitz, Paris, Didot, 1859r: flog Bempntikdc como la vida propia del alma.

" De phil., 1a perfeccion ultima (0mep €lvot 10 O€L0V).
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soledad de la contemplacion. En su época de transicion, la felici-
dad ultima del hombre sera siempre la contemplacion, como la
vida divina del entendimiento.””

Este notis (De anima 429a 23) no se mezcla con el compues-
to (429 a 19; 429a 24);es el lugar de las ideas (tomOV €18®V, 429
a 27-28), separado (429b 5; 430 a 13; 22-23), impasible (Meteor.
IV, 3, 380b 7-10; De anima 111, 4, 430a 17-19), divino (408b
29; Gen. anim. 736b 28; 737a 10; Et. Nic. 1177 a 15; 1179
a 26), que ha entrado "como por la puerta" (De gen. anim. 736,
b 28; 744b 21). Este mismo noiis lo encontramos en lo que a
nuestro criterio es la Etica deﬁnitiva,73 es decir, en la Et. Nic. X,
6-9. Aqui Aristoteles no habla ya del "alma", lo que se explica
porque el bien del "compuesto" humano (p. e. 1178a 20-21)
son las "virtudes .humanas" (dpetoit avepmmikot y el alma es la
forma del compuesto). En Et. Nic. 1, la felicidad era definida como
"la actividad del alma segln la virtud" (1098a 16), y los bienes
eran de tres tipos: externos, del cuerpo y del alma (1098b 13-14).
En Et. Nic. X, "la felicidad es la vida (Blov) segtn la virtud"
(1177a 1;a9; a 12; a 16-17). El perfecto bienestar del hombre
es la "actividad del nods" (1177b 19), la contemplacion (1177a
17: b 1-2; b 19). El notis es lo mejor del hombre (1177a 4-5),
lo divino (1177a 15; b 28; 30; 31), separado del compuesto
(1178a 22), nos hace como inmortales (1177b 34). En fin,
es solo "el filosofo el que se realiza en la suprema perfeccion"
(1179a 29); "el filésofo es el més feliz de todos los hombres"
(1179a 31-32). ;y la vida politica? ;El bien comun de la ciu-
dad? ;Como puede justificarse el servicio a la comunidad si la
conte&nplacién es solitaria y se alcanza por la actividad filoso-
fica?

7 La actividad teorética del vodc, es T tedeia ebdoupoviol
avepomov,una Plog 6€iog (Et Nic. 1177 b 24); lo mismo en la Etica a Eudemo
que es anterior-, donde el fin de la vida, la koAokdyolio, es 1
700 0e0D Bewplo.(1248a 27)

3 En este sentido pensamos justificar nuestra conclusion en otro tra-
bajo (cf. nuestro Apéndice: La ética definitiva de Aristoteles).

™ womo que vive fuori della societa o € meno che uomo o
¢ piu che uomo, o ¢ una bestia o ¢ un dio... la sua convivenza nella societa
¢ intensa e voluta dalla natura" (Il pensiero classico, por Padovani-Maschetti,
e.d. Marzorati, Milan: 1954, I, p. 342). Estas palabras pueden ser aceptadas
si se admite que el noiis en el hombre es lo divino, porque "solo l'esserci-
zio della vita intellettiva puo dare all'uomo la felicita... la contemplazione
della verita" (Ibid. pp. 339-340). El filosofo seria entonces "un dio".



§ 9. En las Eticas y la Politica, el hombre es considerado
en sociedad, pero una sociedad que significa, paraddjica y simul-
taneamente, una existencia "colectiva" y "secundaria" -en rela-
cion a "la auténtica bienaventuranza humana-.

Es "colectiva", pues ";debe afirmarse -pregunta nuestro
filésofo- que la felicidad de cada uno de los hombres es la misma
que la de la ciudad o que no es la misma? Esto es claro -responde
Aristoteles-: todos estan de acuerdo en que es la misma" (Pol.
1324a 5). En toda la metafisica de Aristoteles se deja ver la pri-
macia de la especie sobre "lo concreto", que es perecedero.

Es "secundaria", porque la vida "segun la virtud (moral) de-
be colocarse en segundo lugar (devtépwg)", después de "la vida
segun el entendimiento (vovg)" (Et. Nic. X, 8-9; 1178a 7-10). Las
virtudes principales entre las morales son: la prudencia (opovVNO1G)
(1177b 16-17) y la justicia (como acto: dikoud, 1177 b 10). Ellas
son las virtudes sociales de las realidades humanas (avOpwmiKd,
Ibid. 14) mezcladas a las pasiones (10i¢ nd0eo1y, Ibid.16) y, por
ellas, al cuerpo (t00 cwportog, Ibid. 15). Es decir, "las virtudes
del compuesto (cuerpo-alma) son simplemente humanas" (GvOp-
miKol, Ibid. 21-22). "El que se consagra a la vida politica, debe
ocuparse sobre todo del cuerpo" (/bid. 26-27), por el contrario
la bienaventuranza "del entendimiento es cosa aparte".”

La vida politica, de las operaciones (1178b 20 ss.) es pere-
cedera, analogica a la vida de los animales (/bid. 25); en este sen-
tido: "colectiva". La vida de la contemplacion es la perfecta
felicidad (/bid. 7 ss.), la que permanece en la vida divina del en-
tendimiento (/bid. 20 ss.), y la que nos diferencia de los "otros
vivientes" (/bid. 26 ss.).

Aristoteles, un griego, alumno de Platon, no ha llegado a la
solucion del dilema; dicha solucidn es imposible para el "nticleo
ético-mitico” helénico.”

> En la Aristotle Nicomachean Ethics, traducida al inglés por H.
Rackham, Harvard, Cambridge, 1947, p. 620, dice en nota: "In De anima
11, v: Aristotle distinguishes the active from the passive intellect, and pro.
nounces the former to be separa te or separable (from matter, or the body),
unmixed and impassible", como hemos explicado mas arriba. Si se tiene en
cuenta la ontologia (donde el "individuo-ntimero corporal" es destructible
y s6lo la especie es eterna) y su psicologia (donde el cuerpo y todo "lo
mezclado" con él debe corromperse), la prudencia y la vida politica es co-
rruptible, y, por lo tanto, le falta la "consistencia'. que buscamos.

76 El discipulo Arius Didimo dice: "Existen tres formas de vida: la
vida practica, la vida contemplativa y la compuesta de ambas (c0v8eTOV
€K OQudGiv). La mejor es la simple, es decir, la vida contemplativa (tov
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Hemos podido ver, entonces, la lenta evolucion de toda una
antropologia que funda una ética politica. Desde las obras homé-
ricas se dibuja ya toda una visién del hombre, no alcanzando, ni
mucho menos, un claro dualismo. Con los siglos dicho dualismo
va tomando cuerpo y, sin embargo, en el mismo Platén (aunque
el dualismo se encuentra claramente expresado) hay mitigaciones
fundamentales. El caso de Aristoteles, como hemos visto, pasa
del dualismo platénico a una nueva solucidén propiamente peri-
patética. Esta formula es el intento mas firme por superar dicho
dualismo. La doctrina del vovg. pareciera instaurar un nuevo dua-
lismo a otro nivel, pero como dicho noiis del periodo definitivo
no es una ousia (aunque tampoco se niega que pueda serlo), la
cuestion queda abierta y la posterior interpretacion de Averroes
puede muy bien ser la mejor, en la ldgica interna del sistema
aristotélico.

El sabio no alcanza su perfeccion por medio de la ciudad
o por su vida intersubjetiva, sino que -tanto en Platon como en
el Aristoteles definitivo-, la perfeccion se alcanza fuera y a pesar
de la ciudad, a la cual el sabio se vera obligado ayudar, pero
solo para dar o comunicar el bien alcanzado fuera de ella.

La negatividad del cuerpo, implicada en este dualismo, co-
loca a la vida intersubjetiva (es decir, el reconocimiento de otros

BepNTIKOV); pero el virtuoso participara de la vida de la ciudad, al me-
nos lo intentard... La vida practica es la vida politica (Tov yop TpoKTiKOV
Bilov tov adTOV €1vor 1@ ToATiK®)" (Stob., Ecl., II, VI, 17; ed. Wachsmuth,
p.- 144.). Sobre este dilema del peripatetismo puede leerse en Festugicre,
op. cit., t. 11, Le Dieu cosmique, 1949, pp. 176 88. Analizando los libros de
la Politica, se pregunta: " ;Qué es preferible, la vida del ciudadano que parti-
cipa de la vida publica o la del que se mantiene ajeno a toda vida publica?"
(p. 179). Pareciera que Aristdteles tuvo conciencia de esta problematica,
pero en su Politica es s6lo una consideracion secundaria (1324a 22). En fin,
los bienes del cuerpo son instrumento de los del alma (1323b 6-21). Des-
pués del intento aristotélico de "unificar" el compuesto humano, el dualis-
mo ganara terreno hasta ser absolutamente absorbido por el movimiento
neoplaténico. Con un Plotino, la negatividad del cuerpo, y con el cuerpo la
la vida politica, es definitivamente afirmada; la purificacion es el inico mo-
do de salvacion (cf. Jean Trouillard, La purification Plotinienne, Paris, PUF |
1955; Marcel de Corte, Aristote et Plotin, Paris, DDB, 1935, pp. 177 ss., en
el capitulo de Dilemmes aristotéliciens, "El cielo que es multiple y que tie-
ne diversas partes, es Uno por el poder de esta alma (del mundo); por
ella el mundo es un dios. El sol es también un dios, porque esta animado...
La causa por la que los dioses son dioses es necesariamente anterior a los
dioses mismos. Y nuestra alma es de la misma especie (0poetdng) que la de
ellos" (Plotino, Enéada V, 1, 2, 35 ss.; trad. al francés de Emile Bréhier, Pa-
ris, 1931 ). El cuerpo es pasible, corruptible, sensible, capaz solamente de
"opinion" (V, 5, 1, 62-63; 1,1, 2, 26).
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espiritus a través del cuerpo y con ello el descubrimiento de toda
la trama cultural), y al bien comun, en un segundo plano. Con

el tiempo, la tradicion platonica acentuara este dualismo que al-
canzara con el neoplatonismo su mas importante expresion. De
todos modos, esa conclusion final estaba ya dada potencialmente
en la tension propia del pensamiento indoeuropeo y helénico en
particular.*

* Tenemos conciencia de haber abordado en este capitulo la cuestion

de la antropologia s6lo a un cierto nivel; nos faltaria, y esperamos hacerlo
en trabajos futuros, plantear la cuestion en un nivel propiamente ontologico.
Es decir: ;Cudl fue el "sentido del ser" para los griegos? ;Cémo com-
prendieron su ontoldgica bipolaridad, su finitud, su Da-sein? Nuestras re-
flexiones han permanecido como a un nivel fisico, dntico; sera necesario
radicalizar la cuestion en un nivel metafisico, ontologico: Véase para ello:
Para una de-struccion de la historia de la ética, 1970; Para una ética de la

liberocion latinoamericana, Buenos Aires, Siglo Veintiuno, 1973, 1, cap. 1L
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CAPITULO 11

EL ANTIHISTORICISMO DEL ETERNO RETORNO

Para el griego el hombre es en definitiva su alma; su alma in-
mortal; es decir, participante de una cierta eternidad y peregrinan-
te en el cuerpo hasta su liberacion final. El cuerpo es la negativi-
dad que se encuentra bajo el imperio del movimiento y la corrup-
cion. Paradojicamente, sin embargo, la incertidumbre de lo acci-
dental, de lo movil, de lo imprevisible, serd nuevamente evacuada
por la necesidad del movimiento aparentemente contingente, o de
la repeticion constante del ciclo de la corrupcidon-generacion. El
tiempo existe, el tiempo fisico; pero no existe la "historicidad"
autoconsciente.’’

7 La filosofia existencial ha estudiado abundantemente estas nocio-
nes. Véase, de Waelhens, op. cit., p. 168 ss.; Heidegger, op. cit., p. 329 ss.;
M. Merleau-Ponty, Phénomenologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945,
p. 469 ss., permitasenos una cita: "Es esencial al tiempo no ser solamente
tiempo 'efectivo’ o que se 'derrama’, sino mas bien tiempo que 'se sabe',
pues la explosion o la dehiscencia del presente hacia el futuro es el arque-
tipo de la relacion de si mismo a si mismo (rapport de soi a soi), que ma-
nifiesta una interioridad o 'ipseidad™ (p. 489). Heidegger dice: "Die Zeit
ist ihrem Wesen nach reine Affektion ihrer Selbst." (Kant und das Problem
der Metaphysik, p. 180); Husserl nos habla de Zeitbewusztsein. Mircea Elia-
de, aplicando esta problematica a las culturas, que ¢l llama arcaicas, nos
explica: "Los mitos Primitivos mencionan frecuentemente el nacimiento, la
actividad o la desaparicion de un dios o de un héroe, cuyos gestos (civiliza-
dores) seran repetidos desde ese momento indefinidamente. Es decir, el
hombre arcaico conoce una "historia", pero como historia "primordial",
situada en un tiempo mitico. La oposicion a la historia del hombre arcaico,
la oposicion a situarse dentro de un tiempo concreto, historico, transparen-
ta una pereza precoz. la "fobia" contra el movimiento y la espontaneidad.
En definitiva, ante el dilema de aceptar, por una parte, una condicion his-
torica y sus riesgos, o una reintegracion a las modalidades de la Naturaleza
por otra, elegird siempre esta ultima. El hombre moderno tiene el derecho
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§1. Todas las culturas primitivas poseen una representacion

tragica semejante. Es la respuesta al "medio" cdsmico. El hom-
bre observa la regularidad en los movimientos de los astros, el
dia y la noche, las estaciones. "Estos acontecimientos que han
sido producidos en el tiempo original, son comunicados en un mi-
to y reproducidos en un rito, a fin de regenerar el proceso de la

de ver, en la adhesion total del hombre arcaico a los arquetipos y a la repe-
ticion, no solamente la admiracion de los primitivos ante sus primeros gestos
libres, espontdneos y creadores, su veneracion reiterada al infinito; sino,
mas bien, un sentimiento de culpabilidad del hombre que no acaba total-
mente de liberarse del paraiso de la animalidad (de la Naturaleza), senti-
miento que lo impulsa a reintegrarse en el mecanismo de la repeticion
eterna de la Naturaleza, con los tnicos gestos primordiales, espontaneos

y creadores que habian marcado la aparicion de la libertad" (Le Mythe

de l'eternel re tour, pp. 228-229). Para nosotros, la cultllra griega debe si-
tuarse entre aquellas que no han descubierto todavia la "historicidad". Es
decir, para el griego el tiempo no es una condicion necesaria para develar

el sentido de la "existencia" humana. Nuestra época, por el contrario, es
una de aquellas que posee el sentido agudo de la historia. Las recientes
"interpretaciones de la Historia " (piénsese en un Hegel, en sus escritos de
juventud -Hegels theologische Jugendschriften, Tubinga, Nohl, 1907-, o en
sus obras de madurez: Lecciones de filosofia de la historia 'y La filosofia de
la religion, donde la Selbstbewusstsein es el origen del movimiento historico;
cf. Fenomenologia del espiritu, IV; Toynbee, A Study of History, Londres,
[-XT; Northrop, The Meeting of East and West, Nueva York, 1946; Sorokin,
Social Philosophies of an Age of crisis, Boston) concuerdan en la afirmacion
de que todos los grandes sistemas culturales tienen por fundamento una
como "premisa mayor", "supuesto filosofico", "primer simbolo", "valor
ultimo", que articula el supersistema cultural; todas las partes secundarias
se armonizan sorprendentemente en torno a este hogar central. La vida de
una cultura seria un ciclo biologico radicalmente original y mortal (Spen-
gler), o univocamente lineal (Hegel), pero en general en todas estas inter-
pretaciones no se ve claramente: La originalidad de cada grupo cultural, la
continuidad del progreso, la diferenciacion de los elementos que pasan de
una cultura a otra como fundamento del progreso y los elementos que

seran irremediablemente perdidos e irrecuperables. Pensamos que el pro-
greso ha sido, de hecho, irreversible en el mundo de los objetos materiales,
es decir, los utiles, o instrumentos. Ese mundo instrumental se inventa o
adquiere, se acumula, se transmite (aqui debemos rechazar la posicion de
Spengler, y aprobarla de Hegel o Toynbee). Perola historia de la técnica

o la civilizacion no solamente no es la historia ~zumana, sino que es en cierta
manera su efecto. Hay concepciones ético-miticas, humanismos, que permi-
tiendo a las técnicas llegar a un cierto desarrollo, les impiden continuar

mas adelante, lo que explica el estatismo y aun la aniquilacion de las cultu-
ras de la India, China, Egipto, etc. Es el "componente intencional", el sis-
tema de valores o la totaliflad de los fines, el que regula la objetivacion, la
invencion de los "portadores materiales", la civilizacion como sistema de
instrumentos. La paleontologia nos muestra que la especie humana, origina-
da posiblemente en Africa, hace mas de un millén de afios que ha aparecido
en la "biosfera"; esta raza juvenil; por los "vehiculos materiales", los ins-
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fertilidad y la estabilidad de la comunidad".”® Los ritos de las
estaciones se celebraban en Egipto, en Canaén, en Creta. En
Grecia, los principales acontecimientos del afio agricola (prepara-
cion de la tierra, siembra, cosecha) eran la ocasion de repetir el
drama cultual. Ignoramos, sin embargo, cdmo se celebraba el Afio
Nuevo, la liturgia central del mundo mediterrdneo. El 12 de Khro-
nia (julio) se celebraba una fiesta muy antigua en honor a Khro-
nos (el Tiempo); era el culto a la cosecha.” El Tiempo es un

dios. Hesiodo nos manifiesta en su Teogonia® que de la unién

del Caos y Rea nacen la Noche "de abajo" y la Noche "de arri-
ba", el Cielo y la Tierra; el Tiempo nace del Cielo y la Tierra.

El destrona a su padre, y para no ser por su parte depuesto, come
a sus hijos (Teog., 139 ss.). Zeus, su unico hijo salvado, desplaza-
ra al Tiempo y sera el monarca de los dioses helénicos. Una vez
que el Tiempo ha dejado de reinar, el alma griega, por Prometeo
(Teog. 507-569), aspirara a la divina eternidad de Zeus. Todo el

trumentos, se ha expandido a tal grado, que la encontramos, en el afio 3.000
a.C., poblando todos los continentes con diversidad de razas y culturas.

Son las técnicas las que han permitido al hombre (la noosfera ) recuperarse
en un proceso de convergencia mundial. Pero esas técnicas no son sino la
objetivacion del "niicleo ético-rnitico”, que constituye el fundamento de la
existencia humana, sea colectiva o individual, consciente o inconsciente. Es-
te mismo "hogar de intencionalidad" ha evolucionado siguiendo dos ramas
diversas en el arbol de la historia. Una, la de las culturas en las que la "histo-
ricidad" humana es un elemento negativo de su visiéon mitica de la existen-
cia. Otra, para la que la "historia" es la condicion indispensable de dicha
existencia. En una, el tiempo es un elemento fisico, que es necesario fijar en
la "necesidad" de la Naturaleza, el Absoluto; en la otra, el tiempo es "don-
de" el hombre llega a existir auténticamente. Unas y otras han podido
"inventar" ciertas técnicas, pero el modo de utilizacion es lo esencial. Unas
la utilizaran para "escapar" de la movilidad; otras, para humanizar la corpo-
ralidad-espiritual de la humanidad. En este sentido puede verse, Ricoeur,
Histoire et vérite, Paris, Seuil, 1955; Raymond Aaron,. Introduction a la Phi-
losophie de I'Histoire, Paris, Gallimard, 1938; La philosophie critique de
I'Histoire, Paris, Vrin, 1950; Léo Frobenius, Le destin des civilisations, Pa-
ris, Gallimard, 1940; Enrico Castelli, Les presupposés d'une théologie de
I'Histoire, Paris, Vrin, 1954; Le temps harcelant, Paris, PUF, 1952; Marrou,
De la connaissance historique, Paris, Seuil, 1954; J. Daniélou, Essai sur le
Mpystere de I'Histoire, Paris, Seuil, 1953; Urs von Baltbasar, La théologie de
I'Histoire, Paris, Plon, 1950; debe pensarse en la obra de Dilthey, Simmel,
Rickert, Weber, etcétera.

78 E. O. James, Mythes et rites, p. 288.
" Ibid., p. 67.

8080 T héogonie, Les trovaux et les jours, Paris, Belles Lettres, 1928.

21



esfuerzo se dirigira a restablecer un puente (8e60¢) que unifique
el "fuego" divino que habita en el hombre con el "fuego" de los
dioses®' que mora en el Olimpo.

Los trabajos y los dias nos muestra una sabiduria césmica:
"Quiero proclamar verdades" (7Trab. 10); "feliz y afortunado
aquel que, sabiendo todo lo que se refiere a los dias, hace su
trabajo sin ofender a los Inmortales, consultando los avisos ce-
lestes y evitando toda falta" (826-828). En este poema hay un
doble movimiento. Uno, contrario a la Teogonia, es descendente,
y va de los hombres que vivian "como dioses" (7rab. 112) en la
edad de oro, hasta la quinta edad de los hombres (174-175), que
es la presente. "Tristes sufrimientos agobian a los mortales; con-
tra este mal no hay ningtn recurso" (197-201). Es el Caos primiti-
vo, que con simétrica complementariedad se reabsorbe a si mismo.
El otro movimiento es el de los hombres justos, que veran a sus
descendientes en la felicidad (284-285 ). El poeta desarrolla ante
nuestros ojos la edificacion cosmica segun la sabiduria y la justi-
cia, la reconciliacion de los dioses por el trabajo del campo. To-
dos los movimientos son ciclicos y tienden a la unidad de los con-
trarios; a la reconciliacion divina o a la desaparicién en el Caos.™

El Caos original y final es siempre divino, es decir, eterno:
" Htot pev mpotioto Xdog yevet ovtopencito ol edpvoTtepvog,
TAVIOV €180¢ dohareg oiel (Teog. 116).

"En su admiracion infantil, los antiguos griegos han creido
que los astros, el cielo, la luz, el océano temible, la tierra resis-
tente, no eran objeto de la corrupcion que destruye a los vivien-

83
tes".

Xenofanes justificaba la eternidad de la totalidad del mundo:
"A€L 8 £V TONTO ULVEL KIVOUUEVOG OVSEV, OVSE LETEPYEGOOIL U1V
GAAOTE OAAO EmitpeEmeL (Simpl. In Phys., 22, 9).

811.G. Frazer, Mythes sur l'origine du feu, Paris, Payot, 1931,p.
235 ss.; Los trabajos y los dias, 47 ss.; Teog. 561 ss.; Esquilo, Prom. enca-
denado, 107 ss.; en otro sentido, Platon, Prot., 320 D-321 E.

%2 Ferécides de Siros nos dice: “Zeus, estando a punto de realizar su
obra demitrgica, se transformo en amor; habiendo compuesto el orden del
mundo a partir de los contrarios, hizo pasar entre ellos el acuerdo y la
amistad” (Diels, fr. 3).

3 J. Baudry, Le probléme de l'origine et de l'eternité du monde, Pa-
ris, Belles.Lettres, 1931, pp. 14-15.
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§ 2. Los misterios nacen de diferentes fiestas agricolas. El
de Eleusis®* renueva el ciclo vital de Deméter - Coré (el trigo se
siembra el otofio y se cosecha en mayo, en junio se deposita
en los graneros subterraneos, cuatro meses después se comienza
nuevamente la siembra). La asociacion del ciclo vital, el ciclo
vegetal y el ciclo humano de la muerte-inmortalidad se puede
verificar por los documentos y monumentos descubiertos.®

La celebracion dionisiaca es igualmente un ritual de origen
agrario, drama de un dios de la fertilidad y la vegetacion, de los
campos y el mundo subterraneo. El orfismo, siguiendo la misma
linea, deduce claramente ciertos elementos que, aunque existen-
tes, no habian sido explicitamente conocidos. El alma, una vez
que el hombre ha muerto, después de ser arrastrada libremente
por el viento, es aspirada por otro cuerpo; y asi recorre "el cir-
culo de la necesidad", "la rueda de nacimientos".>® Este tema
de la eterna repeticion de las etapas ya vividas®’ es la desoladora
representacion por la cual todas las cosas vuelven eternamente
a un principio, y absorbe al hombre en un vano torbellino c6smi-
co. Sin embargo, el alma puede evadirse de ese eterno retorno;
existe la esperanza "de salir del circulo y liberarse de la miseria"
(fr. 226). Orfeo y su culto es el dios y el medio "liberador" (Av-
ogvg fr. 208-226); en la purificacion y el ascetismo se alcanzara
la’ Opgikog Piog (Plat. Leyes VI, 782, C).

"Es indiferente saber en qué medida los ritos y las orgias
han creado los mitos que los justifican. Lo que importa es el
hecho de que la orgia comprendia ritos que limitaban los gestos
divinos, o ciertos episodios del drama sagrado del cosmos; lo que
importa es la legitimacion de los actos humanos por los modelos

extrahumanos".*®

8T de Scheffer, Mysteres et oracles, Paris, Payot, 1943, p. 29 ss.;
M. P. Nilsson, La religion populaire dans la Gréce antique, Paris, Plon,
1954, p. 69 ss.

% E. 0. James, Mythes et rites, p. 69; Nilsson, A History of Greek Re-
ligion, 1925, p. 108.ss.

% La tvooudtootg (incorporacion) es el término de la petevooud-
TWO1G, la expresion de Todryyeveoia (cf. Plat. Fedon 70 C) es también
usual. El x0xhog T yeveoewg (Orf. fr. 226) es la expresion de la tragedia
griega.

%7 Ademas, esta moA1yyeveoia estaba ligada, en la tradicion orfica
posterior, al "gran afio universal", al ATOKOTAOTAOLG TOV ANAVIOV.

% M. Eliade, op. cit., p. 52.
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Existe, como hemos visto, un parentesco entre la obra de
Hesiodo y la tradicion orfica. Ambos, admirados ante la divini-
dad y la regularidad de los ciclos cosmicos, justificaban la exis-
tencia humana adecuandola a dichos ciclos y cumpliendo asi la
Ley de la Necesidad, unico camino de la liberacion. El tiempo se-
rd tan negativo como el cuerpo, existir en el tiempo es ser "co-
mido por Khrénos" o estar esclavizado en el "Eterno retorno";
la evasion del tiempo por el trabajo o la ascesis, el llegar al reino
de Zeus, es "la esperanza " que Pandora libera junto a todos los
males.

§ 3. Empédocles, el sabio de Agrigento, se sitia en esta
vision mitica. “Asi, yo mismo he sido un nifio, una nifia, un arbol
y un pdjaro, un pescado movido por las aguas saladas” (B 21). El
reino del tiempo es una "pradera de infelicidad", "de contradic-
cion", donde debe recorrerse, por las "incorporalizaciones" suce-

sivas el “penoso sendero de la vida" ( Apyoréog Brotolo kehevboug).

Empédocles, el sabio, siente que ha llegado el fin de sus ciclos y
esta dispuesto a reintegrarse en la unidad del Espiritu universal.
La Esfera (c¢olipa) repugna con la Noche, con lo sensible; es lo
inteligible, lo divino, lo més feliz (Arist. 410b 5-6; 1000 b3).

El "ciclo de la existencia" lo somete todo y también al hombre
desde su nacimiento: de la esfera perfecta a la disolucion par-
cial por la multiplicidad y la contradiccion; y de alli a la conver-
gencia por la "Amistad" que reasume todo nuevamente en la
unidad (cf. B 16-17).

Para Anaxagoras, el "Espiritu" gobierna todo (B 12) y, sin
embargo, no ha producido al mundo. Ese mundo posee una cier-
ta consistencia propia; pero irreal, ininteligible. "En cada cosa
hay una parte de todas las otras, menos del Espiritu” (Ev movtt
TOVTG UOipoL EveaTt TAMVO voov; B 5). El mundo sensible queda
reducido a la apariencia y s6lo explicable por sus movimientos
regulares; el mundo inteligible, el del Espiritu, es eterno y, por
tanto, justifica todo la "real" del mundo heracliteo de la doxa.

El movimiento pitagdrico influird decididamente en el pe-
riodo clasico del pensamiento griego. Ellos fueron los primeros
en plantearse explicitamente la pregunta de: " ;Coémo pueden
salvarse las apariencias (co{elv T0 portvopevel) sino por medio de
los movigglientos circulares y uniformes? " (Isag., In Phoenomena
Arati, ).

%" Como nos dice J. Brun, "Peut-on parler d 'une actualité des preso-
cratiques? ", en RMM, 52, 1957, 9-19, no existe el devenir fuera del ser con-
tingente, sino que el mismo devenir es ciclico, y si la esfera es movida, se
mueve sobre si misma.
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"El genio griego, tan sensible a la belleza que producen las
combinaciones geométricas simples, debid ser profundamente
seducido por este descubrimiento... (de que) el Mundo Celeste
se encuentra regulado por leyes eternas de numeros y figuras".”
Salvar los fenomenos no significa otra cosa que destruir la te-
mible imprevisibilidad de las realidades concretas e historicas.
Las ciencias griegas tendran como objetivo "reducir" lo concreto
a lo universal; los concretos fisicos por la filosofia como metafi-
sica (teologia cosmo-astrondomica); los concretos historicos por la
politica (descubriendo asi la ley de las leyes) o la tentacion de la
astrologia (unificando una vez mas el devenir humano con el

movimiento astral ).

§ 4. No podemos explicar en detalle los sistemas cosmo-
astronomicos de Filolao, Hicetas, Ecfantos o Arquitas de Tarento
to,”' que estan en la base de la ontologia de Platon. Todos
ellos, y el mismo Platon, concuerdan en la aceptacion de la
existencia de ocho esferas, que explican los movimientos de los
astros "errantes" (10, portvoueval). Las estrellas fijas poseen una
esfera, otra el Sol y la Luna, las cinco restantes corresponden una
a cada astro errante (planetas). Toda la ciencia tiende a demos-
trar la realidad de una "imagen movil de la eternidad... una ima-
gen que se mueve sin fin, respetando el nimero eterno” (0LOVIOV
ewkova, cf. Timeo 35-39). Bien que Platon no haya podido deter-
minarlo, dice que cuando los astros errantes se igualan, se llega
al namero perfecto del tiempo, es decir, "el Afio Perfecto" (te-
Aog eviowtog, Timeo 39 D).. El movimiento astrondmico es una
imitacion del ciclo bioldgico: "por este motivo, han sido genera-
dos aquellos astros que recorren el Cielo y que poseen fases diver-
sas. Quiero decir, a fin de que el Mundo fuera lo mas semejante
posible al Viviente perfecto e inteligible, imitando entonces la
substancia eterna" (/bid. 39 D-E). Los astros participan de la di-
vinidad por la regularidad de sus movimientos. ; Y el hombre?:
"Pasemos a la existencia de las almas. Estas hacen todo lo que
pueden por seguir a los dioses... arrastradas por la revolucion
ciclica... tienen una enorme dificultad... para fijar sus ojos sobre
las realidades" (Feedro 248 A). "Al fin, agotadas por la fatiga,
se alejan sin haber sido iniciadas en la contemplacion de la reali-
dad, y una vez dispersadas, es la opinion que le sirve de alimento"
(Ibid B). Después de diez mil afios, un alma vuelve a su estado

% Duhem, op. cit., 1, p. 9.

°1'91 Cf. Duhem, op. cit., 1, p. 11 ss.
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inicial, y por una eleccion puede aun ir a animar el cuerpo de
un animal (/bid 248 E-249 B). Platon se muestra de acuerdo, en-
tonces, con el dicho pitagérico: "Todas las cosas seran idénticas
y el tiempo también.”* En fin, la existencia temporal es un
despojarse del ropaje de lo corruptible y mortal, y "llegar a ser
semejante a lo divino",” es decir, participar de la in-temporali-
dad; ser como los astros vivientes y dotados de razon (Leyes VII,
822 A; Tim. 38 C-39 A). La sabiduria, la felicidad, el bien hu-
mano consiste en la contemplacion del orden divino (Epinom.,
986 C-987 C), una "religion cosmica".”* Y, por esto, hasta el
buen clima de Grecia es favorable a la virtud (sic) (Epin. 987 D).
Platon mostrard la existencia de los dioses por las alter-
nancias regulares de las estaciones (100 TOV POV SL0LKEKOCUNUE-

VoL KAA®G, Leyes, X, 886 A).

§ 5. Las reformas de Eudoxo (Arist. Metaf. 1073-1074) y
de Calipo (Simpl. In Arist. De Coelo, I, 12)°° exigen a Aristoteles
la deduccién de 54 esferas’ para explicar el movimiento de los
astros "aparentemente" errantes, pero regulados para €l por un
movimiento circular uniforme. "El orden (t10&1¢) del mundo es
eterno (6i1810¢)" (De Coelo 296 a 33).

92 Simpl. In Arist. Phys.: TévtoL 8ipo. T 00T, GOTE KOl O YpOvog.

% Rep. X, 613 B (opotododot 8ed), Teet. 176 B (dpolmotg 0ed),
Fedoén 82 B-D (glg 0@V YEVOQ).

% Ct. Festugiére, Hermes, 11, P. 206 ss. Este tomo es de una riqueza
inmensa. "Este pensamiento religioso... esta dominado por dos tendencias,
que podrian llamarse la tendencia optimista y la pesimista, En la primera,
el mundo es considerado como bello: es esencialmente un orden (kOGLOQ).
La region sublunar misma manifiesta un orden, por el ciclo de las estacio-

nes, por la configuracion de la tierra... En la segunda, el mundo es conside-

rado como malo. El conflicto inicial y radical se constituye, en el hombre,
por la presencia de un alma inmortal en un cuerpo material, corruptible...
Dios no puede tener ninguna relacion con el mundo... El sera hiper-césmi-

co..." (Ibid. pp. X-XI). Estas tendencias explicaran la "realidad" de lo intra-
mundano (sublunar) por la regularidad eterna y circular de los movimientos,
negando absolutamente la consistencia de lo historico, perecedero y acciden-

tal. El bien de la comunidad (bien comtin) pertenece a los bienes corrupti-
bles y producidos "en el tiempo".

% Cf. Duhem; I, p. 123 ss.: "Para salvar los fenémenos (e&etv o
dorvopeva) es necesario incluir mas esferas”. Calipo cuenta treinta y tres

esferas (las conocidas por Platon, mas las incluidas por Eudoxo como "esfe-

ras de compensacion").

% gverttovoon choipar.
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Aristoteles razona del siguiente modo: "Todo lo que llega-a-
ser, tiene necesariamente un ﬁn";97 por el contrario, todo lo que
no-nace ni termina, es simple e incorruptible, impasible y divino.”

Toda generacion es rectilinea (€000) o circular (KUKA®).
"La generacion (biologica) es necesariamente circular".”’ Las
especies son eternas, "pues ellas son el elemento divino y eterno

1
de las cosas":'%

" Aquellas cosas cuya substancia es mévil e incorruptible
(las esferas, los astros) es evidente que seran idénticas también co-
mo "numero"...; por el contrario, aquellas cuya substancia es
no ya incorruptible sino corruptible, necesariamente su retorno
sobre ellas mismas conservara la identidad eidética (especifica),

pero no la numérica".'”!

Para Platon las Ideas eran eternas en el mundo noetos, para
Aristoteles las especies son eternas en el mundo sensible y con-
creto. De este modo, la especie humana es eterna, pero la "indi-
vidualidad" del "yo" o del "t0." es absolutamente corruptible:
lo que es inmortal, no es "el alma entera (n0.c), sino solo el
notis " (Metaf 1070 1 21-26). Las cosas concretas participan
de lo divino por su especie.'”

Aristoteles, a nuestro criterio, expresa mas claramente que
Platén el alma profunda de la cultura griega. Pleno de respeto por

°7 10 yevouevov Gvarykn téhog AaBel (Phys. 203b; De Coel. 279b
20).

% De Coelo 281b 25; 282a 31; el noiis (Part. anim. 644b 22) es
QLYEVETO00.

% De gen. et cor. 11, 338 a 10: 810 Gvdykn kvkA® €lvo. En el De gen.
anim. habla de la posibilidad, para el hombre, de una generacion rectilinea.
Sin embargo, en su periodo definitivo no vemos mas esta hipotesis (genera-
cioncircular: Probl.17,916a 27; Polit. 1316a 16; 1307b 28;Metaf 1074b
10; De gen. et cor. 339b 28; De coelo 270b 19, etc.)

1 De gen. anim. 731b 24; 0iid10. K0l B€i0L TAV EVIOV.

%" De gen. et cor. 11, 338b 13-16: dvdykn 1@ £1€1, Gp1Oud 8¢ ui.
Para Aristoteles, "ntimero” significa “esta” cosa, es decir, posible de ser
numerada, nombrada, individualizada: “lo concreto”, por oposicion a lo
“universal" o especifico (“numero” = individuo; numérico = individual).

12 De anima 11, 415a 28; b 7: 10D Belov petéymoto... En verdad, la
interpretacion de Averroes respeta mucho mas que la de Tomas de Aquino la



los dioses de su patria, creia en la eternidad del mundo como en
la existencia de las divinidades.'” Defendio, contra Espeusipo,
Xendcrates, Crantor, esta eternidad del mundo corporal y multi-
ple. Con el mundo, el movimiento es eterno (Phys. VIII 252

a 5-24); y también el tiempo, que no es mas que la medida del
movimiento (/bid. IV, 219b 1—2)104 El tiempo es, entonces,
eterno, porque se funda en el movimiento ciclico que las esferas
miden, pero no estan en el tiempo (Phys. IV, 221b 3-7).L4 eter-
nidad perfecta, sin embargo, existe en el Primer Motor inmovil.
(Metaf. 10, 1072 b 29-30, 01i0)'”® Todo lo infralunar es co-
rruptible, mortal, cuya substancia se aniquila, aunque la materia
con la que dichos seres son hechos o nacen sea eterna (Phys. I,
192a 29 ss.).

§ 6. Tiempo después, nos dira Proclo:

"Todo ciclo (meplodog) recorrido por un alma es medido
por un tiempo. Pero, mientras el ciclo de cada una de las otras
almas es medido por un cierto tiempo, el ciclo del alma primera
es medido por un tiempo total. Como el movimiento de estas al-
mas comporta una sucesion, existirdn también ciclos periddicos

sucesivos [...] y el tiempo es el que mide todos los ciclos periddicos

de las almas [...] Los multiples retornos al estado inicial de estas
almas distintas seran partes (uépn) del Gnico ciclo, del tnico

originalidad del pensamiento griego, y por lo tanto de Aristoteles (cf. Com,
de anima, en Averroes, Omnia opera, Venecia, 1560, t. I-X, donde el "en-
tendimiento agente" es identificado al entendimiento supralunar. Evidente-
mente Aristoteles nunca ha expresado esta doctrina; sin embargo es perfec-
tamente "aristotélica". Cf. Hamelin, op. cit. supra). Marcar la originalidad
griega es, por un movimiento dialéctico, mostrar la originalidad del comen-

tario de un Tomas de Aquino -pensamiento filosofico de una creatividad

singular-. "Pensamos que Averroes ha poseido la 'inteligencia' de las doc-

trinas del Fildsofo -nos dice P. Mandonnet-; ...el unico reproche es el de

que ha querido deducir las ultimas conclusiones de ciertas teorias de Aris-
toteles, esbozadas solo ligeramente, tal vez porque presentia las dificultades

e inconvenientes"(Siger de Brabant, Lovaina, 1911, pp. 155-56).

103 Testamento, Diog. Laerc. V, 1; cf. Baudry, Le probleme de l'origi-

ne..., p. 104.

104 Cf. Carteron, "La notion de temps chez Aristote", en Rev. Phil.,
julio de 1924; Festugicre, "Le temps et I'dme", en RSPT, 1934, pp. 5-28;
Pérpeet, W., "Was ist Zeit?", en Studium Generale, 7,1955, pp. 531-545.

195 M. de Corte, Aristote et Plotin, cap. 11, pp. 107 ss.
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retorno por el que la primera Alma, que participa del tiempo,
vuelve a su estado inicial".'

Los griegos encontraron dos limites a su anhelo de "seguri-
dad"; el primero: la imposibilidad de justificar, al mismo tiempo,
los fendémenos de las variaciones astrondmicas y la inmovilidad
de un elemento (ya sea la primera esfera o la Tierra o el Sol),
esencial para la teologia; el segundo: la imposibilidad de regular
de antemano el devenir humano.

El estudio sobre la coleccion de constituciones que Aristo-
teles emprendid debe ser comprendido en su finalidad tltima:
hubiera querido determinar la ley de las leyes: inmovilizar lo moé-
vil por la regularidad de su movimiento.

La astrologia pretende determinar el futuro, es decir, elimi-
nar la contingencia del movimiento histérico, por el movimiento
perfecto de las esferas divinas: "Teofrasto decia que los caldeos
de su tiempo poseian una teoria digna de /a mayor admiracion;
esta teoria predice los acontecimientos, la vida y la muerte de
cada hombre; ella no determina solamente los efectos universales,
como el mal o buen tiempo, a la manera de como cuando el pla-
neta Mercurio brilla, significa que habra mal tiempo... Teofrasto
dice todavia en el libro Sobre los signos (ITept onuelmwv) que,
por las realidades celestes, los caldeos conocian desde antes de
producirse todos los acontecimientos, tanto particulares como
universales".'"’

Lo que mas importa hacer anotar es que Proclo admira y
no critica. El temor teoldgico del futuro incierto 1o impulsa a bus-
car la seguridad del conocimiento. Asi como el hombre primitivo
usa el "amuleto" que conoce como defensa de un peligro proba-
ble y dominado de antemano por el "poder arquetipal" del amu-
leto, asi la conciencia griega dominaba el mundo contingente
por el conocimiento divino de los universales.

De todo lo dicho debemos concluir que el hombre, la Socie-
dad, no reciben una significacion especial por existir en este
tiempo. La "temporalidad" del individuo o la sociedad pasa inad-
vertida, porque es dnticamente in-consistente. El bien comun,
como el objetivo de una comunidad, no es un fin al que el hom-
bre tiende como resultado de un "progreso" con sentido, el fruto
de una evolucion temporal irreversible. La pretension de llegar a
determinar la dplotn moltela (Pol. IV, 1323 ss.) manifiesta,

1 Institutio theologica. ed.1822; 7 200, pp. 298-299.

proclus, In Plat. Timaeum comm., Lipsiae, ed, Diehl, 1906, III, p. 151.
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aun en el periodo de transicion de Aristoteles, la esperanza de
poder eternizar la sociedad, separarla de la corrupcion, de la ne-
gatividad de la "temporalidad".'®®

108108 Todo el pensar posterior se inscribird en la via emprendida por
Platon. El noiis de Aristoteles es "inmortal" y "eterno" (De anima 430a
23; cf. Nuyens, op. cit., pp. 306-7; Bonitz, Index, 14b 11-15).La eternidad
del noiis es a parte ante y a parte post (cf. Wunderle, G., Ueber der Begriff’
'aidios’ bei Aristoteles, Festschrift G. von Hertling, pp. 389-99). Porfirio
dira de Plotino: "El filésofo que ha vivido en nuestro tiempo, parecia tener
vergiienza de existir en un cuerpo” (citado por Miiller, op. cit., p. 100).
Para Plotino existen dos tiempos: el fisico (¢vo1K6V YpoVOV) y el primer
tiempo (TMpdTtov Ypovov). La Realidad, lo Uno, esté en un eterno reposo
({om £v otdoe); el primer tiempo es la vida del Alma del mundo, segunda
emanacion (I, 7, 11 ); las realidades fisicas no poseen ninguna consistencia,
son las imagenes o imitaciones del ser inteligible, real. La "temporalidad"
de cada alma se aniquila en la re-union final: "Todas las almas temporales
se unen en un Alma" (Ibid. 12), "porque todas no hacen sino un alma"
(Ibid. 13). Para profundizar todos estos aspectos puede verse: Jean Guitton,
Le temps et l'eternité chez Plotin et Saint Augustin, Paris, Boivin, 1933,
En su capitulo Le temps mythique, nos dice: "Plotino supone siempre un
tiempo intemporal” (p. 54); "Plotino, eliminando el tiempo de la historia
de las almas y del mundo, no es un revolucionario. El retorna, perfecciona,
las tentativas mas antiguas" (p. 55). "Si por un instante pudiéramos repre-
sentarnos las dos concepciones del tiempo que han tenido tantos seguidores
en el antiguo Oriente, y que hemos denominado tiempo ciclico y tiempo
mitico, se comprendera mejor la significacion (de lo dicho). El tiempo
ciclico hace ilusoria la irreversibilidad y, por lo tanto, la idea de un co-
mienzo absoluto, porque todo re-comienza y nada comienza. En cuanto al
tiempo mitico, extrae a la sucesion su esencia por el artificio de un retorno
compensador. Estas hipdtesis verdaderamente son gratuitas; escapan a toda
verificacion" (p. 55 ). Nosotros las hemos llamado "elementos" constituti-
vos de la "estructura ético-rnitica " de la cultura griega. La misma objetiva-
cion la encontramos en la doctrina del Karman del Upanishad. Véase ade-
mas K. Papaionnauou, "Nature et Histoire", en Diogéne (1959), pp. 3-31;
Ernst Benz, "Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte", en Akad,
der Wis. und der Lit., Wiesbaden, 5, 1960, 3-75, sobre el estado actual de

la teologia de la religion como hecho historico.



CAPITULO III

EL MONISMO TRASCENDENTE

Nuestro tiempo quiza vea la constitucion de un "humanis-
mo mundial"; sera, no so6lo la confluencia de muchos humanis-
mos, sino mas bien el enriquecimiento y la eclosion del phylum
central de la evolucion historica de la humanidad actual. Esta
eclosion no es estrictamente dialéctica (union de opuestos), sino
mas bien "dialogante" (respuesta de alguien-colectivo como su-
peracién de si mismo a partir de "lo opuesto”, "el Otro"). La
cultura griega ha respondido a su manera a las preguntas univer-
sales que el hombre se plantea. Su respuesta emana de un fondo
comun a las culturas indoeuropeas, y de las influencias ejercidas
por las culturas mediterraneas. En fin, el pensamiento helénico,
por la complejidad de los aportes, permanecerd en una cierta am-
bigiiedad.

§ 1. Las conexiones con el pensamiento de la India pueden

establecerse por el comun origen de los aqueos y los arios, ” y

19 Gustave Glotz, Histoire générale, Paris, PUF, 1948, Histoire grec-
que, 1, p. 71 ss.; Histoire de ['Orient, 1941, 1, p. 410 ss. Los pueblos
indoeuropeos proceden del amplio territorio limitado por las praderas del
Danubio hasta el Baltico, del Mar Negro al Caspio, como hemos dicho. Emi-
gran hacia la India alrededor del 1500 a. C., ya Grecia entre el 1500 (aqueos)
y el 1200 (dorios). Podriamos remontarnos, aun, y encontrar una cierta
confluencia originaria entre las culturas pre-arias; Pumpelly descubrié en
1907 las ruinas de Anau, Turquestan (Cambridge Ancient History, Londres,
1924, 1, p. 569), que debe situarse en el quinto milenio, y cuyo arte se
asemeja al de la China, la India, el Elam (con Susa por capital), y que influ-
yo6 en las culturas mediterraneas.



y por las influencias posteriores a través de los persas. El "monis-
mo trascendental" de la tradicion vedanta es un elemento que

no deja de estar presente en la estructura ético-mitica de la cul-
tura griega.

"El pensar de la India --nos dice Albert Schweitzer-- es mo-
nista y mistico, el nuestro es dualista y racionalista".'"’ Para
nosotros, en cambio, el pensamiento de la India o el griego
es un monismo trascendente y un dualismo antropologico; dua-
lismo que impera en el Occidente desde el Renacimiento y en la
mayoria de los grandes pensadores. Muy distinto, sin embargo,
del dualismo de la tradicidon zorodstrica, de la gnosis, del mani-
queismo. "Situacidon paradojal -continua Schweitzer--: cuando
el pensamiento es fiel a la realidad (mitica), no puede justificar
la consistencia del mundo, y cuando se decide, en cambio, a acep-
tarla, porque por instinto siente al mundo como consistente, de-
be reemplazar la nocion real del mundo por una concepcion éti-

. 111
co-dualista".

El pensamiento clésico de la India es el polo extremo de la
linea en la cual debemos inscribir la cultura griega. Es el polo de

"0 Les grands penseurs de I'Inde, Paris, Payot, 1936, p. 18; cf. Festu-
giere, op. cit., t. IV, Le Dieu inconnu et la gnose, 1954; S. PétremeDct,
op. cit., p. 160: Mythes et formules du dualisme gnostique et manichéen,;
los textos sobre el zoroastrismo pueden verse en: Les livressacrés de toutes
les religions, Paris, ed. Migne, 1866, t. II, pp. 714-779, el Vendidad-Sade.

H Op. cit., p. 19. "El problema debe estudiarse en términos ontolé-

gicos: lo que existe, lo que es real, y 1o que no existe, y no en términos

de personal-impersonal, corporal-incorporal, conceptos que no tienen, en la
conciencia primitiva, la precision que adquiriran en las culturas mas desarro-
lladas" (M. Eliade, Mythes, réves et mysteres, p. 173). "La oposicion sagra-
do-profano se traduce frecuentemente en una oposicion entre lo real y lo
irreal o seudo-real. Poder quiere significar al mismo tiempo realidad, eterni-
dad y eficacia " (Ibid. p. 174). Del mismo modo, lo Unico (Monismo) real

sera trascendente a la cotidianeidad de la existencia profana, corporal, ciclica

Monismo del 10 8€iov. Un Giordano Bruno (1548-1600), Spinoza, Bohme

Fichte, Schelling, Hegel, se inscriben en la tradicion del monismo, en el Occi

dente posrenacentista (Schweitzer, p. 20; C. Tresmontant, La métaphysique
du Christianisme, Paris, Seuil, 1962, p. 709 y ss.).
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: L 112 .
la pureza monista en su perfeccion misma.” ~ Por la doctrina
de la samsdra'"® el hombre es condenado a su existencia en el

114 . 11
maya, ''* y solamente por la nirvana ' el hombre puede derra-

A 116 117 . 118 gz
marse en la Parama-dtman, " la kevala, "' el brahman. "~ Sélo

12 Véase: Oliver Lacombe, L 'Absolu selon le Védanta, Paris,Geuth-
ner, 1937; Renou-Filliozat, L'Inde clossique, Paris, Payot, 1947; M. Eliade,
Patanjali, Paris, Seuil, 1962; Sources orientales, Le Jugement des morts, Pa-
ris, Seuil, 1961, p. 209 ss.; Les livres sacrés, ed. c. Migne, 1865, Les Lois de
Manou, p. 305 ss.; Livres sacrés des Hindous, 1866, 11, pp. 7-466; R. Otto,
Mystique d'Orient et mystique d'Occident, Paris, Payot, 1951; R. de Lubac,
La rencontre du Bouddhisme et de I'Occident, Paris, Aubier, 1952. El pri-
mer principio del pensamiento de la India es la advaita (no-dualismo ). "El
sat (el ser) es uno, sin segundo". Para un Sankara la advaita-matra es el "to-
do" del pensar; para un Raméanudja es el vishista-advaita: no-dualismo de lo
plural (cf. Lacombe, op. cit., pp. 5, 68; 214). Ese ser es ante todo shanta:
pacifico, calma, silencio, simplicidad, infinitud, sin pluralidad interna (ad-
vitiya)

"3 El ciclo de la transmigracion penal del espiritu humano. Ley de
Manu X11, 77-80 (ed. cit. I, p. 456).

114 . , o e, ..
Anéloga a la 80&a platonica: la ilusion de las cosas, lo magico,

Sankara sera el representante mas puro de la irrealidad del maya. Un Radha-
krishnan (L'Hindouisme et la vie, Paris, Alcan, 1929) nos dice que "es
rigurosarnente verdad que Sankara contempla el mundo como un maya... El
hecho de que el mundo temporal y espacial no pueda ser abarcado en un to-
do sistematico, muestra que es imperfecto e irreal. Ademas, lo real debe
excluir todo cambio y persistir en todo tiempo (Kalatrayosattdvan). Los
particularismos histéricos no persisten en todo tiempo, cesan a cada mo-
mento" (p. 58 ).

15 Reposo o éxtasis definitivo.

16 Bl Absoluto: atman = si-mismo (self), individual (jivdtman) o
"supremo" = parama. Este dtman se objetiva en las cosas (dharmdh), pero
no es dual (ekam eva advaitam). Es la interioridad en conciencia Absoluta

de si misma.

"o unico, solitario. La kaivalya es el estado de aislamiento y pure-

za de la interioridad liberada. La perfeccion es siempre entendida como
soledad.

8 £ como la materia divina (lo "noumenal" de Otto); "la energia
cosmico-magica obtenida en la técnica sacrificial, tenida por infalible" (Dan-
doy, L'ontologie du Véddnta, p. 34); lo sagrado (das Heilige). E1 Brahman
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el rishi o muni,'"® por una peregrinacion en el svarga,'** por

el buen karman'?' y por la suprema mukti,'** alcanza la sama-
dhi.'® En todas las doctrinas, tanto de las creencias miticas, co-
mo de la elaboracion teoldgica brahmanica, del moralismo budista
o del pensamiento posterior de un Sankara o un Raménudja,'**

en si es Absoluto (Pra¢na-upanishad, V, 2) abstraccion hecha de los nirguna
(nir = sin; guna = atributos); o el que incluye el maya y se manifiesta al
mundo (saguna Brahman). Puede verse Renou-Silburn, "Sur la notion de
Brahman", en Journal asiatique, 1949, 7-46. Ademas, "no es necesario con-
cluir -nos dice Dandoy, op. cit., p. 170-71- que el Vedanta sea panteista,

0 aun monista en el sentido que esas palabras tienen entre nosotros. El se
denomina a si mismo advaita (no-dualista). Su preocupacion por asegurar
la trascendencia de Brahman no menos que su inmanencia, por mantener

la interioridad de su Gloria, es manifiesta". Por eso hemos querido hablar
de un "monismo frascendente", en tanto el Absoluto no es el maya sola-
mente (panteismo clasico, inmanencia total), ni absolutamente diverso, por
cuanto el maya "emana" del atman como un dharmah. En fin, el Brahman
es lo real del maya, infinitamente mas que su continente.

119 El vidente, sabio, asceta: el ermitafio; guru, el maestro espiritual.

120 paraiso temporal, por el que pasan los hombres virtuosos para re-
tornar a la Tierra y trabajar para liberarse del ciclo.

121 Del kr: accion. Es el postulado principal del moralismo de la
India, del budismo y del jainismo. Es la via de la accion sin deseo (nis-
kama-karma-yoga) (Cf. Bhagavad-Gita, 11, 47-48; 111, 23-25; Buenos Aires,
Aguilar, 1957, pp. 24 y 32). La accidn, y por lo tanto la accion politica,
es indiferente, vacia de un contenido de salvacion (la misma actitud se en-
cuentra en el estoicismo); posicion radicalmente diversa, por ¢j., a la de un
Teilhard: "El trabajo del alga que concentra en sus tejidos las substancias
dispersas, en dosis infinitesimales, en las capas inmensas del océano... no es
sino una palida imagen de la elaboracion continua de todas las virtualidades
del Universo, que se efectiia en nosotros para llegar a ser espiritu" (Le mi-
lieu divin, Paris, Seuil, 1957, p. 47).

122 " iberaciéon" ( como en el orfismo ). Reriau-Filliozat, L'Inde classi-
que, p. 341: "Puede definirse como la reintegracion del Afman en el
Brahman".

12 La contemplacion (confijacion = sam+ d +dhd) del Absoluto va-
ciando la conciencia empirica, a partir del "deseo de ser liberado" (mumuk-
sutva); cf. Lacombe, op. cit., p. 348 ss.; la jiiana: sabiduria, gnosis.

124 Para la evolucion del pensamiento del hinduismo ademés de los
libros citados: R. Grousset, Histoire de la philosophie orientale Paris Lib.
Nationale, 1923; C. Formichi, La pensée religieuse de l'lnde avant Bouddha,
Parls, Payot, 1930; H. von Glasenapp, Brahma et Bouddha, Paris, Payot,

1937. No se halla nunca el dualismo del mazdeismo (Ormuz, el Bien, y Ahri-
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la historia y la persona individual, el cuerpo y la sociedad politi-
ca, son asumidas por la atraccion de "Aquello" que no es "esto"

man, el Mal, del zoroastrismo persa), pero tampoco la positividad de "lo histo-
rico", como en el pensamiento semitico. La vision hindu del universo co-
mienza por la antigua tradicion del Rigveda (Formichi, op. cit., pp. 7-77;Re-
nou-Filliozat, op. cit., pp. 270-380; etc.), sdmaveda, yajurveda, atharvaveda
(coleccion de cantos, himnos, formulas de sacrificio, gestos magicos); es se-
guida de las brahmana (teologia del sacrificio y la energia cosmico-magica
liberada por el rito); el upanishad (conocimiento de la "liberacion™): en to-
dos ellos la judna-kanda (sabiduria de la contemplacion, como en el pen-
samiento griego) significa la perfecta bienaventuranza del hombre; atin mas
importante es la univocidad que existe entre la ley natural-cosmica y la ley
positiva humana, el dharmah es el ordo rerum (Masson-Oursel), la ley tinica
que rige el maya, que legaliza la vida de lu castas (en su totalidad, desde las
normas higiénicas, la habitacion o el culto religioso), la reproduccion de los
animales o el curso de los astros. El "ser" y el "deber ser" son una misma
cosa (satya) (cf. Renou-Filliozat, p. 561). El karman es la actividad dentro
de la regulacion del dharmah. El genio politico ario supo organizar la socie-
dad de la India bajo el imperio teocratico de los brahmanes, tipo ejemplar

de "civilizacion estatica", segin la descripcion de Bergson. Esta sociedad
utopica ha sabido vivir durante varios milenios. En su perfecta organizacion
y estabilidad estriba su fuerza... y su debilidad. El dharma-sitra y el dhar-
ma-cdstra es c6digo de moralidad y, en general, el paradigma de la legalidad
primitiva. El jainismo, movimiento derivado del brahmanismo, admite igualo
mente la doctrina de la liberacion del alma del torbellino de la samsdra (cf .Gla-
senapp, op. cit., p. 148 ss.). El budismo, por ultimo,"herejia del brahma-
nismo" (cr. Grousset, op. cit., p. 168), no admite ni el Brahman ni el Atman,
solo la samsdra y el karman. La existencia corporal e individualizada es un
mal, su ser propio es "el dolor" (cf. Les livres religieux des bouddhistes, Ed.
Migne, I, p. 467 ss.). Sus dos escuelas (Mahayana: "Gran vehiculo"; Hind-
ydna: "Pequeio vehiculo") se difundieron en todo el Extremo Oriente. En
China (cf. Zenker, Histoire de la Philosophie chinoise, Paris, Payot, 1932),
el pensamiento de un Lao-Tse o de un K'ung-Tse(Confucio), y en general,
toda su tradicion, presentan una moral césmico-familiar. Como en la India,
el universo es un pan-psiquismo ciclico, pero a diferencia de ella, en la China,
la comunidad politica es organizada, no ya en torno a la casta sacerdotal

o a la polis, sino segun la ley paterno-filial y fraternal de la familia (cf. Los
cuatro libros, especialmente el primero Ta-Hio, donde se expone una teolo-
gia moralista; Ed. Migne, I, -p- 155 ss.). "Todos los que pretenden gobernar
bien su reino, se ocupan primero del buen orden de su familia" (7a-Hio, 4);
"los que deseen ordenar su familia, deben antes corregirse a si mismos"
(Ibid.). En el taoismo. ontologicamente. Tao es el Principio primero y monis-
ta, mientras que Yang (el Cielo) y Yin (la Tierra) son los elementos primor-
diales; es un dualismo inmanentista. Tao es inmovil; Yang-Yin son los prin-
cipios del ciclo césmico en Tao. El taoismo (como el brahmanismo) es la
fase ontoldgica, fundamento del moralismo confuciano (como el budista),
antimetafisico. El renacimiento brahmanico de un Sankara (afio 800 d.C.)

es analogo a la reforma de la "Escuela de los ilustrados" (Jou-Kiao) (en el
siglo XI d.C.) (cf. Grousset, p. 325 y ss.).



. 12 : , . ,
ni "eso".'* El bien comuin no existe: o es el bien Absoluto, que
debe ser encontrado en el vanaprastha,'*® o es el bien de la co-
munidad profana, que se disuelve en el maya o en el dharmah.

§ 2. La sabiduria griega reconoce a la accion humana su im-
portancia; igualmente a las virtudes morales y a la sociedad poli-
tica su relativa consistencia; sin embargo, la persona individual no
llega a tener un estatuto propio, siendo en definitiva atraida
por el monismo trascendente, por el monismo "numinal", '*’
sin que subsista la individualidad, o mejor, sin que se haya plan-

123 Neti: na-iti: "ni esto ni aquello" (formula clasica del Brad-Aran
vaka-Upanishad. 11, 3, 6): para un Sankara es "el Brahman como transper-
sonal, mas bien que como impersonal o infrapersonal; el dtman no es un
"yo" o un "no-yo" , sino un en "Si" .(O. Lacombe, op. cit., p. 217). Lo in-
dividual se pierde en el maya, pero cada uno ni es esto ni aquello, sino par-
te del Absoluto: "Tu eres la mujer, eres el hombre, el muchacho y la nifia,
el viejo que se curva sobre el baston. Ta has nacido siendo parte del Todo...
Y es ciertamente verdadero que desde el punto de vista de la diferencia y la
no-diferencia se llega a comprender que el alma es una parte del Sefior"
(Brhaddranyakopanishat, 1V, 4, 22; 3; 111, 7, 23). Por la doctrina del re-
flejo (avaccheda-vada), "esta alma individual debe ser considerada como
un simple reflejo del Supremo en-Si, a la manera como el Sol produce en
las aguas muchas imagenes. Ella no se identifica a El directamente, y, sin em-
bargo, no es otra cosa... Es suficiente develar la In-ciencia (lo contrario a la
con-ciencia) por la enseflanza sagrada sobre la identidad del yo y del Brah-
man, para que la Realidad ultima se opere" (Brama-sotitra-bhachyam, 11, 3,
50). Es "la integracion de la persona individual y parcial en la persona total
y universal" (Lacombe, p. 270). En fin, tanto el budismo, mas atento al su-
frimiento de la existencia individual como individual, como el brahmanismo
adoptan una misma actitud de pesimismo en relacion al cuerpo, a la historia,
a la individualidad, y, por lo tanto, al bien como comun a muchos cuerpos,
individuos, en una historicidad consistente, absorbidas por "la impersonali-
dad de. una ley cosmica trascendente" (Lacombe, p. 217; Cf. M. Eliade,

Le mythe de I'Eternel Retour, p. 145).

126 E] retiro solitario en el bosque (vana).
127" Sobre el "mana" y "numen": cf. Rudolf Otto, Le Sacré, Paris, Pa-.
yot, 1949 (Aufsdtze das Numinose betreffend). El mismo autor, en su Myst-
que d'Orient et mystique d'Occident, expone las analogias entre un Sankara
y un Eckhart; pero, es solamente en la doctrina del Absoluto como bien
comun o como simplemente el Bien absoluto irreductible, donde estriba

la diferencia entre un Sankara y un Eckhart. Para este Gltimo, el Absoluto
es un Bien "comun", como .para Santo Tomas: ("Bonum autem commune
totius est ipse Deus, in quo omnium beatitudo consistit. Sic igitur secundum
rectam retionem et nature instincun unusquisque seipsum in Deum or-
dinat"; De perf. vitae, cap. XIII, Paris, Ed. Vives, 1876, t. 29, p. 133 a);

y esto, porque la consistencia de la creatura es muy distinta a la del maya.
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teado aun el problema de la posibilidad de un "personalismo"
intersubjetivo.

La problematica individuo y trascendencia, o persona y co-
munidad, debe situarse en la experiencia global de la conciencia,
en un plano existencial, del hombre griego. "El hombre se en-
cuentra radicalmente situado ante una solicitacion total de lo
sagrado (Gylovorya®ov)";'*® puede, sin embargo, adoptar una
actitud de resistencia, pero "en la perspectiva de la metafisica
existencial, es una fuga de la autenticidad. A lo profano, a la ilu-
sion, a lo no significativo, corresponde, siempre en la misma pers-
pectiva, el plano de lo universal. El simbolo de la marcha hacia
el centro se traduciria en el vocabulario de la metafisica con-
temporanea, por la marcha hacia el centro de su esencia propia
y la emersion de la inautenticidad".'® Toda la cultura griega
es una larga peregrinacion hacia la determinacion de "lo Inmévil",
"lo explicativo" de toda la existencia cosmica, "lo real".

§ 3. (Como se representa la conciencia popular o culta la
vida del "mas alla"?"*° Debemos situarnos en este plano miti-
co, porque el contenido del fin Gltimo, escatologico, determina
la estructura del comportamiento humano."' Los poemas ho-
méricos nos muestran un Hades donde el alma de los muertos, sin
conciencia clara, sin deseos ni recuerdos, se pierde indefinidamen-
te en la impersonalidad de un suefio trascendente. La incinera-
cion del cuerpo es un signo mas de la aniquilacion de la individua-
lidad."* Por la participacion de ciertos héroes en la vida divi-

128 M. Eliade, Traité d'Histoire des religions, p. 393.

129 Ibid. El mito del "centro" es una constante de todas las culturas
fixistas o primitivas (cf. Ibid., cap. X: Centre du Monde, p. 315 ss.).

130 Cf. Rohde, op. cit., cap. VII, p. 248 ss.

B! Acerca de la influencia egipcia sobre la mftica griega: Pirenne, J.,
"L'influence égyptienne sur la philosophie ionienne", en ALPhO, 15, 1958-
60, pp. 75-82, donde se muestra el papel jugado por el Egipto sobre el
panontismo de Tales; sobre la cosmogonia de Anaximandro, etc. Las revela-
ciones de un Hermes Trismegistos, por ¢j., son la traduccion griega de la tra-
dicion egipcia del dios Thot (cf. Festugicre, op. cit., I, p. 67 as.).

132 por el contrario, el pueblo egipcio guarda el cuerpo cuidadosa-
mente, para asegurar asi una supervivencia eterna de toda la personalidad
(cf. Le jugement des morts., op. cit., en el cap. "En el Egipto antiguo",

p. 1785.). Bajo el imperio de Madt (hija de Rd, el Sol) se organiza toda la



na en la Isla de los bienaventurados, o por la generalizacion de
esta divinizacion en el culto de los Misterios, "el Hades, antes
pais de sombras, se reviste de un aspecto mas amable. Desde las
primeras €pocas se encuentra el término general de bienaventu-
ranza para designar "el mas alld", y a los muertos se los llama: los
bienaventurados"."** La doctrina de los Misterios (Sofocles di-

ce que "los iniciados son los Unicos que poseen la vida") describe
por primera vez el "mundo trascendente"'** en relacion al cual

se construira todo el pensar griego posterior.

En ese "mundo trascendente" el individuo es ambiguamen-
te absorbido en la Unidad. "Los pitagoricos han dicho que el Uno
es el principio de todas las cosas, en tanto que principio de la
materia y de los seres que han emanado de ¢l; esto es: lo divino
(6e6v: dios) sobre todo (Onepdvo: trascendente)".'>

El problema de la Unidad en un Platon'*° debe situarse en
ese "mundo trascendente", objeto de creencia y de razédn; objeto

de la conciencia mitica, de la astronomia, de la teologia, de la

geometria, de la bienaventuranza. El "mundo inteligible" posee

vida en el antiguo Egipto. "Madt forma parte del orden universal del mundo
...Ella constituye las leyes politicas, las disposiciones rituales, las obligacio-
nes sociales y las reglas morales... Esta nocion imperial del orden se modifi-
cara con el tiempo en un sentido mas personal, cada uno debe situar Madt en
su corazon... El justo, el hombre bueno, el bienaventurado en el otro mun-
do, sera llamado madty" (Ibid. p. 21). La nocioén de Madt es analoga a la de
dharmdh (en India), y taxis o isonomia (en Grecia).

133 Rohde, op. cit., p. 253.

134 "Es necesario no perder de vista que la muerte inicidtica (mort ini-
tiatique) significa al mismo tiempo: el fin del hombre natural, no cultural,
y el pasaje a una nueva modalidad de existencia: la de un ser nacido al espi-
ritu, es decir , que no vive tnicamente en una realidad inmediata. La muerte
iniciatica forma parte del proceso mistico por el cual se llega a ser otro,
modelado segin el modelo o la imagen revelada por los dioses o los ances-
tros miticos. Se llega a ser verdaderamente hombre en la medida que se deja
de ser un hombre natural y nos asemejamos al Ser sobre-humano... La fun-
cion iniciatica puede resumirse asi: revela a cada nueva generacion un mun-
do abierto a los trans-humano, un mundo, diriamos, trascendente" (M. Elia-
de, Naissances mystiques, p. 268 ). En este sentido hablamos de "monismo
trascendente".

135 Simpl., cit. en Festugiere, IV, p. 36.

136 Plat., Parm. 137 C ss. La reflexion sobre los nimeros no debe se-
pararsela de su sentido ultimo: para los egipcios (y después para los griegos,
especialmente los pitagdricos) los niumeros son sagrados. Los Numeros, las

Ideas, las Esferas celestes, los Dioses, constituyen un solo tipo de realidad.
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una jerarquia de Ideas que estan bajo el dominio del Uno-Bien-
Bello trascendente. En el Banquete (210 E-211 B), la Carta VII
(341 B-D), y el Parménides (141 A- 142 a), Platon describe la
posicién suprema de aquello que es dppntog, GAoyog, Gyvostog"

Aqui, la Isla de los bienaventurados se unifica en su divi-
nidad, trascendencia, monismo e inmaterialidad, al kosmos noetos
de la Repiiblica (VI1, 514 A -517 A). Ese es "el objeto de mi an-
helante esfuerzo".'*®

Por todo ello "es dificil hacer concordar la teoria de la in-
mortalidad de las almas individuales, de la inmortalidad personal,
con la parte mas original del sistema platonico, queremos decir,
con la doctrina de las Ideas"."® "La posteridad no se equivoca
haciendo de ¢l el prototipo del sabio sacerdotal, mostrando con
un ademan imperativo al espiritu humano el camino que, en esta
pobre Tierra, conduce a lo alto, a la Luz eterna";140 el "monis-

mo trascendente".

Cuando meditamos la obra de Aristoteles, "es dificil dedu-

7 El Neti na-iti de la teologia brahmanica (cf. Teet. 202 B; Festu-
giere, op. cit., IV, p. 91).

P8 TIept v &yd omovddoo(cf. Festugiére, IV, p. 89). Sobre la
trascendencia el mismo autor ha escrito ciento cuarenta paginas de gran va-
lor (IV, pp. 6-140).

139 Rohde, op. cit., p. 491; Teichmiiller dice: "El individuo y el alma
individual no son principios independientes, sino solamente un resultado
de la mezcla de la Idea con el principio del movimiento"; "lo individual
no es eterno y los principios eternos no son individuales" (Stud. z. Gesch. de
Begr., 1874, pp. 115-142) (cit. Rohde). El alma no tiene ninguna relacion
organica con el cuerpo, sino solamente una "simetria" (7im. 87 D). El alma
es puramente espiritual, sin materia ni espacio (7im. 48 E ss.). Las almas
individuales son modeladas con el mismo tipo de ente que el Alma del
Mundo (Filebo 30 A; Tim. 41 D-44 D); es decir, existe en definitiva un
panontismo de la real (Lo real es la divino). El alma participa de la Idea
de Vida (Rohde, p. 484); ella no se "asemeja" solamente (Fedon 79 B),
sino que es tan antigua como las mismas Ideas (Rep. X, 611 B). "Esta filo-
sofia y esta doctrina manifiestan el deseo de huir del mundo. Muy lejos,
mas alla del mundo en el que la vida ha situado al hombre, se encuentra
el Reino del Ser verdadero, el Bien y la Perfeccion sin mancha. Separarse
del cuerpo y de la vida corporal es el deber supremo del alma" (Rohde,
p-499).

140 Rohde, p. 505. El alma que desciende al Hades, posee sin embargo
algunas notas de individuacion: el conocimiento moral y su estilo de vida
(Fedon 107 D; Tim. 44 B-C); puede ademads reconocer a los hombres que
han muerto en el pasado (4polog. 40 E-41 C); cf. Festugiére, 111, p. 137 ss.
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cir de sus trabajos un sistema rigurosamente coherente"."*! ;Qué
es lo que podemos decir de "este individuo" en la metafisica del
estagirita? Debemos enfrentamos con la "aporia de la substan-
cia". Por una parte, "nos parece imposible que un universal, el
que fuere, sea una substancia (ovolov)" (Metaf. 1038b 8); por
otra parte, "es reconocido por todos que la substancia (00o10q)
sola, o al menos sobre todo, posee una definicion". (Ibid. 1039 a
19); pero, "de las substancias (00G1®V) sensibles individuales
(®v k0 £x0ioTol) no hay ni definicion ni demostracion" (Ibid.
1039b 28; 1040a 6); por ultimo, "resulta l6gicamente que la
substancia (ovo1ov) es la materia" (Ibid. 1029a 26). En tanto

que sujeto (VTokeevov), el tltimo "en el que" (con el que) es la
materia; en tanto que objeto, el Gltimo "por el que" (al que) es el
universal (KoOOAOV), la especie; en tanto que éste (el concreto
sensible), individuado, nos enfrentamos con el "compuesto" (GUV-
0e10¢), 0 mejor: lo convenido, lo pactado, lo mezclado, lo sinté-
tico (de ovvTiONUL: con-poner). Es decir, "lo individual, que en
principio es todo, se reduce de hecho a no ser mas que el sujeto
portador del universal... y aunque el individuo es lo Unico que

. , . . 3 142
existe, solo del universal puede decirse que Es ”.

41 3 M. Le Blond, Logique et méthode chez Aristote, Paris, Vrin,
1939, p. 432. Hay, sin embargo, un modo excesivo de acentuar su dilema,
pensando en un doble Aristoteles (a la manera de Gomperz), o queriendo
interpretarlo en su totalidad como absolutamente coherente (quiza sea la
tentacion de Hamelin, Le systéme d'Aristote, Alcan, 1931, especialmente
p- 401 y ss.). Creemos, cada vez mas firmemente, que en la historia de la
filosofia no hay que buscar sistemas totalmente hechos, sino corrientes de
existencias personal-comunitarias que emergen por momentos a una mayor
claridad expositiva (es el caso de un Platon, de un Tomas de Aquino, de un
Kant o Hegel). Los dilemas aristotélicos son inevitables, no porque sea pla-
tonico como lo hemos dicho mas arriba, sino a causa de la hipotesis de tra-
bajo griega; el Ser es lo divino, lo universal, el terna del entendimiento;
lo "numerado", lo individual, lo materializado es in-cognoscible. La teoria
de la substancia o del individuo humano se estudiard en un mismo tipo de
pensamiento en dilema (cf. Augustin Mansion, Introduction a la Physique
Aristotélicienne, Lovaina, Inst. Phil., 1945, pp. 315-333; n. Badareu, L'in-
dividuel chez Aristote, Paris, Boivin, s. f.; M. de Corte, Aristote et Plotin,
supra: "Aristoteles rechaza la existencia y la causalidad trascendente de las
Ideas" (p. 23), es evidente, pero no rechaza en cambio el "mundo trascen-
dente" (y mitico-teandrico) de las esferas, ni la trascendencia de las especies
eternas.

2 E. Gilson, L'Etre et l'essence, Paris, Vrin, 1948, pp. 58-59. "Es de-
cir, Aristoteles se interesa por el individuo en la medida unicamente en que
éste se le aparecia, por una intuicion primera, como el substratum de todo

40



El "monismo trascendente" de Aristoteles, en la problema-
tica individuo y comunidad, se deja ver en dos planos: "cada"
individuo humano y "cada" sociedad son como absorbidos en la
"especie" humana; la pluralidad humana, en lo que tiene de mas
perfecto: el notis, pareciera evadirse de la comunidad politica
para confundirse con "lo divino". Pero, ademas, lo Unico que Es
verdaderamente es el ultimo elemento del universo, "el Pensar
que piensa el pensamiento" (Métaf. 1074b 34-35: 1 vOno1g
VONOEMG VONO1g), que mueve el universo como el alma mueve
el cuerpo (De an. 406b 25; De gen. an. 700b 29), a modo de fin,
como lo "deseado" (Metaf. 1072b 3: (tdg Epwuevov); todo el
universo es considerado como un cuerpo viviente que anhela

"estar-en-el-fin" .'** Todo el universo pareciera poseer una sola

movimiento. En problema del devenir, encontrandose incluido en lo real,
absorbe toda su atencion, desorientando su estudio del objeto primero (lo
individual), cediendo de este modo al irresistible impulso del espiritu

antiguo, para el cual el movimiento era el gran misterio del mundo y consti-
tuia la principal cuestion que el sabio debia resolver" (Badareu, op. cit., p.146 ).

143 "La fisica y la metafisica de Aristoteles convergen en una teologia"
(M. de Corte, op. cit., p. 107). El Primer Motor (982a 8; 1064a 37; 1072a
a 26) no es Dios (y mucho menos en el sentido hebraico); ¢l es un elemen-
to necesario de su fisica, de su astronomia, de su conciencia mitica helénica.
Todo su mundo es objeto de ciencia, y al mismo tiempo es simbolico. "To-
do puede ser un simbolo o tener la funcidon de un simbolo... Podemos obser-
var estos diversos simbolismos como sistemas autonomos en la medida que
manifiestan mas claramente, mas globalmente, y con mayor coherencia, lo
que las hierofanias muestran de una manera parcial, local, sucesiva... Una de
las caracteristicas del simbolo es la simultaneidad de sentidos que revela...
La funcién unificadora del simbolo posee una importancia considerable,
no solamente en la experiencia magico-religiosa del hombre, pero aun para
su experiencia totalizante... En su limite, un objeto que llega a ser un
simbolo tiende a coincidir con el Todo; asi como la hierofania tiende a in-
corporar lo sagrado en su totalidad, a agotar, sola, todas las manifestaciones
de la sacralidad... Tenemos, pues, derecho a hablar de una légica de los
simbolos, en el sentido de que son siempre coherentes y sistematicos... Es la
expresion del deseo de unificar la creacion y de abolir la multiplicidad...
Podriamos llamar pensamiento simbolico aquello que hace posible al hom-
bre la libre circulacion a través de todos los niveles de lo real... El simbo-
lo identifica, asimila, unifica los planos heterogéneos y las realidades apa-
rentemente irreductibles" (M.'Eliade, Traité d'Histoire..., pp. 382-388). Del
patriarca del clan ario, del Zeus triunfante de los mitos hesiodicos (cf. "El
mito de Zeus", en James, Mythes et rites, p. 169), al Bien trascendente de
Platon o del Pensamiento Absoluto de Aristoteles, no hay una diferencia
genérica, sino la evolucion de una conciencia unitaria y mitica: "Gracias al
simbolo, la existencia auténtica del hombre arcaico no se reduce a la exis-
tencia fragmentada y alienada del hombre civilizado de nuestro tiempo"
(Ibid. p. 388). En el nivel mitico, la obra aristotélica es coherente y mo-
nista (segun el tipo griego); en el nivel explicativo, hay dilemas insolubles.



personalidad, en la que la apariencia de "consistencia" individual
(Ia "mia", la "tuya") es absolutamente aniquilada: "Como es
imposible que el ser individual reciba una duracion sin fin (el
Kot B€i0V), su supervivencia después de la muerte reposa sobre la
supervivencia del €180¢; no del 0010, que muere, sino del olov
0070, que persiste en la cadena de las generaciones terrestres
(De an. 415 a 28; Gen. An. 731 a 24)".'*

"La tragedia ha nacido de la exaltacion, hasta la ruptura, de
una doble problematica: la del "dios injusto" y la del "héroe";
el Zeus del Prometeo encadenado y Prometeo mismo, como los
dos polos de esta teologia y antropologia tragica".'* Del mis-
mo modo, la metafisica de un Aristételes, y su politica, podrian
ser denominadas "tragicas", por cuanto la individualidad prome-
teica es inmolada a la divinidad de la especie. El intento de la
Academia y del Liceo de estudiar "lo concreto", "lo empirico",
estaba condenado de antemano al fracaso; Zeus se ha dejado ro-
bar el fuego para afirmarse atin méas como "divino"; la conciencia
mitica helénica ha permitido a un Aristoteles analizar los "sin-
gulares" (fendmenos) para afirmar el valor trascendente y eterno
de "lo universal" sobre lo corruptible, movil, individual, plural.
Todo el pensamiento posterior a Aristoteles serd "sepultado por

el torbellino del neoplatonismo"."*°

144 Rohde, nota 2 de la p. 515, en p. 516. El dualismo antropologico
exige el ciclo eterno, y dicho ciclo pide un monismo para justificar el siste-
ma. Si el hombre es su alma (o su noiis), dicha alma es peregrinante a par-
te ante'y post, y, al fin, es atraida por la ménada de la cual ha emanado.

El noiis "no puede ser considerado como perteneciente propiamente a algu-
na persona individual" (/bid. p. 512).

13 Ricoeur, La symbolique du mal, p. 205.

146 Rohde, p. 518. Pensamos que debe matizarse el pensamiento de un
J. Maritain, La philosophie morale, Paris, Gallimard, 1960, pp. 64-74, cuan-
do dice: "La ética aristotélica es la ética natural (puramente natural) y la
ética filosofica (puramente filosofica) por excelencia” (p. 74). Hablar de
una "ética natural” en Aristoteles es un anacronismo de graves consecuen-
cias para la historia de la filosofia. Un J. Goetz (Les religions des préhisto~
riques et des primitifs, Paris, Fayard, 1958, p. 118) hablando del "monis-
mo" nos dice: "Dios y el universo se confunden en una unidad monista que
sacrifica, sea la realidad de Dios fuera del mundo, sea la realidad del mun-
do como fuera de Dios" (este segundo caso es el de Grecia). Un Arthur Utz
(Sozialethik, Heidelberg-Lovaina, 1958, I -Die Prinzipien der Gesellschaffts-
lehre) expone el Aristoteles de sus obras politicas, sin considerar al mismo
tiempo su antropologia y ontologia, de donde pareciera concluirse que el
gran filosofo ha llegado a una solucion sistematica de los problemas persona-
comunidad, sin hacer sentir la actitud aporética, dubitativa e incierta de sus



Lo que es trasciende en definitiva este mundo de lo moévil
y corruptible; podemos asi descubrir todo un sentido del ser.
En efecto, los griegos supieron plantear por vez primera, explici-
tamente, la pregunta por el ser. "La mencionada pregunta ha
caido hoy en el olvido (Vergessenheit)... aunque tuvo en vilo el
pensar de Platon y Aristoteles, para enmudecer después como

investigaciones. Sobre el "monismo", por tltimo, puede consultarse el inte-
resante capitulo de "El cielo: los dioses urdnicos", de M. Eliade, Traité d'His-
toire des religions, pp. 47-116, y Festugicre, L'idéal religieux des grecs, Pa-
ris, Lecoffre, 1932. La crisis de la ciudad griega y del pensamiento sofista fue
momentaneamente superada por la tradicion socratica de un Platon y de un
Aristoteles; pero la transposicion de la nocion de pdlis operada por Alejan-
dro, en el sentido de un "cosmo-politismo", producira una crisis sin solu-
cion en el pensamiento helénico, que le exigira, sin embargo, extraer las ulti-
mas conclusiones de las premisas estructurales del "nucleo ético-mitico" de
la cultura griega- El bien comun desaparece definitivamente del pensamiento
filosofico. El hombre es un solitario. Un Epicuro o un Zenén muestran

a los hombres un método moralizante de vida feliz. El dualismo se acen-

tua, el ciclismo temporal es absoluto (Victor Goldschmidt, Le systeme stoi-
cien et I'idée de temps, Paris, Vrin, 1953); el "monismo" trascendente llega
a ser un estricto panteismo (Festugicre, La révelation d'Hermes, 11, pp. 260.
459; L'idéal religieux des grecs, pp. 59-169; Epicure et ses dieux, Paris,
PUF, 1946 ). Escépticos, cinicos, epictreos, estoicos son, en fin, la clara
manifestacion de la "desintegracion de una cultura". Veamos rapidamente
-en la exposicion de J. Moreau- el pasaje del dualismo al monismo panteis-
ta: "El estoicismo, a partir de las premisas tomadas en una dialéctica dualis-
ta, concluye, a través del materialismo fisiologista, en un monismo espiritua-
lista; después de haber hecho de Dios un cuerpo de extrema pureza, declara
que su Providencia (npovola) se extiende a todo el Universo" (L'Ame du
Monde, de Platon aux Stoiciens, Paris, Belles Lettres, 1939, p. 173), segun
una sucesion necesaria (Arnim II, 1029), en la periodicidad astrondémica del
fatalismo divino (Arnim II, 625). De la tematica platonica de que la gene-
racion de los vivientes es regulada por la Idea, o de la nocion aristotélica de
la eternidad de la especie, aunque no de los individuos, se admite como

una tradicion indiscutida que la "persistencia de los tipos es la expresion
formal de la finalidad bioldgica y el fundamento racional de la analogia del
Cosmos y de los seres vivientes. Habiéndose rechazado la trascendencia de la
"Forma", y tomando a la letra el mito del Alma (del Mundo), se objetivd

el dualismo en el seno del Universo empirico; y como dicha analogia no po-
dia expresarse en la jerarquia de las "Formas", suponia la homogeneidad

de una substancia espiritual, presente en todo lugar y en grados diversos

de pureza. El Alma del Mundo se localiza, no sé6lo en la region sideral, sino .
también atravesando como un viento el Universo entero" (/bid. p. 150). En
un primer momento dualista existe un paciente absoluto: la materia; un
agente: Dios (Arnim, I, 85). En un segundo momento, se estudia la unidad I
de dichos contrarios (Arnim II, 1041; I, 25, 12): inspirandose en Heréaclito,
los estoicos consideran el fuego como el elemento universal (Arnim I, 120;
Cic., De nat. deorum 11, 15, 41). El animismo estoico, buscando la fuerza
que anima el mundo, no podia encontrar algo mejor que la representacion
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pregunta tematica de una investigacion real".'”’ Gracias a Heré-
clito y Parménides, la filosofia se transformo en un saber que se
ocupa de las cosas en cuanto son. El conocer y el ser se confun-
den (76 gdr autd noein estin te kai einai; B 3)."* La fijacion,

la determinacion estatica del ser, como diferenciada del nacer o
llegar a ser, indica que se ha pasado de la consideracion del ente
como un "estar siendo" a lo que simplemente "es". "Solo la
Naturaleza merecerd, pues, propiamente el titulo de ser con ver-
dad y plenitud. A su lado, es verdad que ninguna de las cosas de
este mundo usual es, en Ultima instancia, cosa en su sentido ple-
nario; y, precisamente por no serlo, su nacimiento y su muerte no
podran interpretarse como una verdadera generacion, sino como
simple composicion y descomposicion, lo cual implica, en cam-
bio, la existencia de muchas otras verdaderas cosas"'®. Las
"otras verdaderas cosas", poco a poco, iran devaluando el mundo
trascendente; sea supralunar, sea en el kdsmos noetds, sea en el

psicologica del pneiima (fuego espiritual) (Arnim 11, 473), el "éter" (Arnim
I, 134). En este mundo monista, el hombre es un solitario; la sociedad
politica es una parte de la "Ciudad Coésmica ", que une a cada hombre por
los lazos del Amor (Festugiére, I, p. 270 ss.). La ley natural (Arnim II,

528; 1, 164) es el dharméah estoico, que rige a los hombres y los dioses
(astros); la razon es humana y divina univocamente (I1I, 337; 11, 1129; I,
164). De hecho, el sabio es un solitario en la "Ciudad Grande", "Ciudad
Cosmica ", porque entre ella y la persona no hay ninguna sociedad "positiva'
consistente. Con un Plotino, el "monismo" llega a su claridad consciente

(cf. Emile Bréhier, La philosophie de Plotin, Paris, Boivin, 1928, p. 135y
ss.). En €1, misterio de la historia, la conciencia grecorromana se identifica
casi con el brahmanismo del Upanishad. "El caracter a la vez egoista y
universal de la vida espiritual" (Bréhier, /bid.) es una manifestacion mas,

y la Gltima de la cultura grecorromana, de la paradoja inscripta en las premi-
sas mismas de la conciencia arcaica del hombre homérico. La doctrina miti-
co-filosofica del Uno (Enéada, 1, 7,11, 9; 111, 3; 7; IV, 9; V, 1-9; VI, 7-9)
exigira renunciar a todo compromiso politico (I, 4, 14; VL, 9, 7). La filoso-
fia politica deja de existir , y da lugar a la simple poS8itividad del jurisconsul-
to, servidor del "derecho romano".

147 M. Heidegger, Sein und Zeit, § 1.

8 Diels, 1, p. 231. En el fragmento B 6 (I, p. 232 y ss.) se plantea
ya la pregunta tematizada o explicita por el ser: “ésti gar éinai, médén,
d'ouk éstin...” Sin embargo, desde Heraclito y Parménides hasta Platon me
diara una reflexion que "endurecerd" el sentido de la cosa. En el caso de
los dos primeramente nombrados, ser se acerca todavia en su significacion
activamente al verbo phyein o gignomai (nacer o llegar a ser); con el tiempc
en cambio, ese sentido activo se pierde y significa solamente un momento
de pragmata, "cosa-ahi", usual; khirémata es ta onta.

199 J. Zubiri, Naturaleza, historia y Dios, Madrid, 1963,pp. 186-187.
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interior de las cosas pero trascendiéndolas en su corruptibilidad
-como por ejemplo en Aristételes-. Lo que es es definitivo, tras-
ciende lo concreto, lo histérico, lo corporal, es una khora que es-
cinde la realidad en dos: lo aparente y lo que es. El "sentido del
ser" intramundano, del mundo infralunar es inconsistente, y lo
poco de consistencia que tiene es la participacion parcial de lo
que realmente es, es decir, del ser trascendente. Lo "de suyo"
de las cosas, su estructura esencial sdlo es objeto de una contem-
placion que significa dejar atras el mundo sensible, concreto, exis-
tencial, historico. La inconsistencia del bien comun se funda, en
definitiva, sobre la inconsistencia del ser intramundo, infralunar.
De todas maneras, el pensar griego y su experiencia del ser
nunca podran superar la Totalidad, el Monismo trascendental: el
ente es asumido, por ultimo, en la Totalidad divina y neutra de
la pvo1C.
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CONCLUSION I

Desde un punto de vista 6ntico-antropoldgico el bien, la bien-
aventuranza del hombre helénico, es principalmente inmortal,
in-corporal, que debe alcanzarse por una ascension hacia la reali-
dad divina.

Son los héroes, los sabios, los filosofos, los iniciados, los
que viven ya en este mundo sensible, de la opinion, corruptible,
la felicidad eterna: la contemplacion de /o divino. Una moral esen-
cialmente aristocratica. Una ética de la solitaria bonitas.

El bien de la ciudad, que el politico promueve por las activi-
dades reguladas por la prudencia, es el mayor bien de la especie
humana; bien despotico de los hombres libres. La comunidad
especifica es un todo; el individuo, simplemente una parte pasa-
jera. En el ciclo del tiempo el individuo es mortal, la historia no
enriquece la existencia humana con una significacion propia.

En fin, el bien eterno, inmortal, separado, tiende insensible
y constantemente hacia una totalidad, un monismo panodntico,
panteista. El bien humano, civil, terrestre, se inclina siempre ha-
cia el polo de un monismo colectivista.'

1% Algunos hablan de una ética "monéstica” (y no "monastica"), de
la persona individual, en oposicion a la "politica", en el caso de la moral
aristotélica. Creemos que una tal division es fruto de una objetivacion ili-
cita en el pensamiento del estagirita de estructuras antropologicas posterio-
res. Aporéticamente el filésofo del Liceo analiza el comportamiento huma-
no: como parte de la comunidad, como todo social y como absoluto (el
filosofo o el sabio) que por la suficiencia minima material es capaz de entre-
garse al otium de la divina sabiduria del vodg. Pero téngase en cuenta que
el individuo como parte no posa ninguna consistencia (exigida por una
ética monostica): la comunidad como todo es s6lo un bien humano se-
cundario (in-consistencia del bien comun); el bien de la contemplacion es el
bien stricto sensu... pero no comun. En Aristoteles hasta el 330 a.C., la Eti-
ca es la Politica: cf. Pol. 1092a 2-5; 1095a 14; 1097b 11; 1099b 25; 1102
a 18; enla Ret. 1,2; 1356a 26; etc.; no asi en Et. Nic. X, 6-9.
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SEGUNDA PARTE

EVOLUCION DE LA NOCION DEL BIEN COMUN

En esta segunda parte, intentaremos seguir el curso historico
de la cultura griega en un cierto esquematismo, desde sus orige-
nes, el hombre homérico, hasta su expresion mas universal, el
cosmopolitismo de Alejandro. En la primera parte esbozamos ya
algunos elementos de la estructura del "nucleo ético-mitico" de
la cultura griega; aqui, en cambio, estudiaremos su desarrollo,
su difusividad. El bien de la pluralidad humana se ira universa-
lizando, condicionando al mismo tiempo las estructuras de su
contenido, que se complican, estabilizan, humanizan. Evolucion
en profundidad y extension.

La interpretaciéon hegeliana del "mundo griego"' debe ha-
cernos desconfiar un tanto de toda generalizacion apresurada, y
sin embargo, ha expresado claramente que el "caracter elemental
del espiritu griego comporta principalmente el hecho de que la
cultura se origina por individualidades autonomas, de un estado
donde cada uno se sostiene por sus propias fuerzas y donde la

! Nos dice Franz Grégoire: "En la Filosofia de la Historia, Hegel
quiere mostrar la influencia ejercida en la evolucion de la historia humana
por una ley racional inmanente (Weltgeist) que, en un comienzo inconscien-
te, llega a tomar conciencia de si misma en el filosofo... A esta ley pare-
ciera Hegel reducir el Absoluto"” (Etudes hégéliennes, Lovaina, Nauwelaerts,
1958, pp. 171-172). Dicha evolucion del Espiritu, en la cultura griega, se
comprende por la oposicion al mundo oriental, por la individualidad que se
expresa en "el Estado democrético y no ya patriarcal; es decir, no se funda
sobre una confianza in-formada, sino sobre las leyes, acompafiadas de la con-

ciencia juridica y moral, es decir, de las leyes conocidas como positivas"
(Hegel, Vorlesungen veber die Phil. der Geschichte, Stuttgart, Reckarn, 1961;
trad. Gibelin, Paris, Vrin, 1946, p. 229).
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unidad no es un postulado, por relaciones naturales, sino que la

agrupacion se efectia progresivamente, por la Ley y la Costumbre

del espiritu (geistiger Sitte)".*

2 Ibid. p. 205.
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CAPITULO IV

EL HUMANISMO JUVENIL HELENICO

Cuando Clio se despierta, encuentra ya un hombre dorio
invadiendo a los aqueos. Cuando la tradicién homérica comienza
a ser escrita, no tiene conciencia de ser fruto de mas de un mile-
nio de guerras y vivencias culturales decisivas. Genéticamente el
"hombre homérico" contiene ya todo el humanismo griego; su
existencia ha sido constituida enteramente antes de que se nos
"aparezca" como adulta. Un nifio hereda del padre mucho més
de lo que a veces pensamos: la raza, el caracter, la cultura, el ho-
gar... Ha sido arrojado en la vida con un sentido y direccion,
dentro de los cuales podré elegir la libertad, pero sélo lo fisica-
mente "posible". A nuestro criterio, la clave de la evolucion del
"humanismo" griego debe buscarse en una progresion del polo
"libertad" y de su correlativo "ley", del polo "caos" y de su con-
trario "orden". La tension central es un ir hacia la "seguridad"
en la cual consiste la realizacion perfecta de la comunidad, de
la ciudad, de la Ekklesia. Es, entonces, una "ekklesiologia" en su
evolucion inventiva, evolucion unitiva y desintegrante: union de
elementos dispersos, pero dilusion de su coherencia interna.

§ 1. La ley "agonica". Desde las invasiones indoeuropeas,
Grecia entra en un proceso de organizacion constructiva. Muchos
siglos de luchas dardn como resultado una estructura durable,
probada, que serd el fundamento de la cultura helénica. Esa evo-
lucién es global: instituciones sociales, econdmicas, politicas, re-
ligiosas...

La Illiada y la Odisea nos hablan de ese milenio pletdrico
de vida. En esa "noche de la historia" existe la dominacion ar-
bitraria del jefe del clan. Desde el tercer milenio hasta mil afios
antes de Jesucristo, los pueblos guerreros descienden, por olas
sucesivas, sobre la peninsula balcanica. El clan patriarcal (Totpid
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0 Y€vog) es la unidad fundamental. Poco a poco, por un proceso
de unificacion se organizan las "fraternidades" (oportpion). Ellas
son nomadas, inmigrantes, extranjeras.

La familia tiene su moral y su escala de valores. La perfec-
cion humana (koAokdyo®io) es profundamente aristocratica. Una
moral en la que el "jefe" es el "mejor". La virtud (dipetn) se en-
cama en el héroe, en la honra social. "El adjetivo agathos corres-
ponde al sustantivo areté, aunque proceda de otra raiz, llevaba
consigo la combinacidn de nobleza y bravura militar, y significa
a veces noble, valiente o habil".*

Sin embargo, el héroe no es un hombre anarquico, muy por
el contrario, tiene conciencia de que s6lo con un cierto respeto
al orden puede concebirse la gloria.

La lliada, mas antigua que la Odisea,” nos presenta al caudi-

llo griego que combate contra los antiguos pueblos de las costas
mediterraneas. La lucha y la conquista es el signo de ese momen-
to historico. Pero no una lucha sin sentido: ella se dirige a la afir-
macion cada vez mas profunda de la 6¢pic,® la moral familiar.
No so6lo de la ley familiar, sino de las relaciones interfamiliares,
De igual modo la Odisea, plena de anacronismos por ser una
tradicion centenaria, nos ofrece el testimonio de una moral aus-
tera, donde la prudencia, la diplomacia y la destreza son pro-
fundamente resaltadas. "La intervencion de los dioses en los he-

® En este sentido, véase lliada V1, 244; XXIV , 495; Od. 111, 387; X, 5.
* Werner Jaeger, Paideia, México, FCE, 1946, I, p. 23.
5 Jaeger, Paideia, 1, p. 31.

8 Cf. V. R. Hirzel, Themis. Dike und Verwandtes, Leipzig, 1907. Cuan-
do Ulises desembarca en un pais desconocido, se pregunta: " Quiénes moran
en esta tierra? ¢ Son salvajes o malhechores sin justicia (0v8¢ Sikoiot) o gen-
tes que adoran a los dioses y honran al forastero?" (Od. VI, 119). Este mis.
mo sentido de la legalidad se ve en la Od. IX, 106, en la insistencia qe Ulises
con respecto al problema del derecho del extranjero, que es rechazada por
Polifemo (un barbaro ciclope). Cf. Jaeger, Alabanza de la Ley, Madrid,

1953, p. 19. Luilo Pefia nos dice que "Themis es la amigable consejera, la
diosa de la proporcion armonica de las relaciones entre los hombres" (Histo-
ria de la Filosofia del Derecho, Barcelona, 1948, p. 88). Un hombre expul-
sado de la familia es un maldito de los dioses, es un d08gu1670¢ (Hliada

IX, 63; 648; XVI, 59).

7 Cuando la Thémis no puede hablar, la Dike comienza a hacerlo.
Véanse ciertas situaciones interfamiliares en Iliada 11, 661-67.1; XIII, 694.
697; Odisea X111, 258.
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chos y los sufrimientos humanos obliga al poeta griego a con-
siderar las acciones y el destino humano en su significacion abso-
luta, a subordinarlos a la conexion universal del mundo y a esti-
marlos de acuerdo con las mas altas normas religiosas y morales".®

En esos tiempos, la "ley" no es el fruto de una eleccion o
discusion consciente de una Ekklesia; es, mas bien, el producto
de una evolucion colectiva e inconsciente de un pueblo en busque-
da de la "seguridad".

El mundo griego es univoco (lo hemos calificado de "mo-
nista"). Las leyes que la costumbre ird imponiendo a la con-
ciencia colectiva seran totalizantes.

La "ley agonica" es el efecto de una indescriptible evolucion
que el hombre ha debido realizar, a partir del dia en que, ha-
biendo emergido a la existencia como un "animal reflexivo", co-
menzo la invencién y la organizacion de los ttiles e instrumen-
tos, ante un mundo adverso, disputado por todas las especies
vivientes. Cuando al fin, después de algunas centenas de miles
de afios el hombre llega a dominar la Tierra, la convergencia
de la especie produce enfrentamientos por la disminucién geogra-
fico-cultural del mundo conocido; las guerras, las invasiones, son
el fruto de esa compresion que el género humano ejerce sobre
si mismo. La unica posibilidad de "vida" en esa situacion de co-
existencia es la aceptacion "de hecho", o de derecho, de un
tipo de relacion intersubjetiva, corporal y social, definida colecti-
vamente y obedecida bajo una autoridad. Asi nace la estructura
"legal". El hombre homérico admite existencialmente una estruc-
tura legal "de costumbre", y son ellas los elementos més impor-
tantes de la cultura griega naciente. En el proceso de la "huma-
nizacioén" historico-social, estas leyes flexibles, no escritas, son
el esqueleto sobre el cual se edifica la ciudad futura.’

§ 2. Solidaridad aristocratica. Los inmigrantes se apoderan
de la tierra y se instalan. Los antiguos habitantes son reducidos
a simples siervos. Ciertos clanes, ciertos miembros de un clan se
enriquecen, otros se empobrecen. En vano los miserables implo-
ran justicia. Los reyes o los jefes son necesariamente fuertes y

8 Jaeger, Paideia, 1, p. 70.

? Cf. Gastan Bouthoul, Traité de Sociologie: Les Guerres (Eléments
de Palémologie), Paris, Payat, 1951; Carl von Clausewitz, De la guerre, Pa.
ria, Minuit, 1955.



ricos. Sin embargo, Zeus castigara a los malhechores.'’ Tal es la
nueva vision que nos ofrece el siglo IX. Para Hesiodo, "algunos
dioses tienen un caracter mas abstracto y moderno, figuran entre
ellos nombres como Eunomia, Dike, Eiréne, que designan aspec-
tos distintos de un orden social ajustado a leyes y son al mismo
tiempo testimonio del interés creciente que en la época de He-
siodo se sentia por el problema de los fundamentos de la socie-
dad humana"."

Las ciudades van adquiriendo, poco a poco, una fisonomia
propia; la areté del guerrero se transforma en la virtud sedentaria
del agricultor, terrateniente o ciudadano. La nobleza estructura
una moral "aristocratica". La solidaridad abarca ahora muchos
clanes, muchas tribus. No por ello la unidad es menos exigente.
El mal cometido por un miembro pide un castigo colectivo sobre
toda la comunidad."

Esta solidaridad transpasa los limites de la comunidad hu-

mana y se confunde con el cosmos. Las "leyes" permanentes que
regulan los movimientos de los astros, los dias y las noches, las
estaciones, rigen también las relaciones humanas, politicas, co-
merciales, divinas."® Grecia ser4 en adelante un pueblo agricola,
en oposicion a las culturas pastoriles o0 nomadas, la semitica, por
ejemplo. '

El ideal espartano se opone parcialmente al hesidédico. En
éste, la paz, el trabajo son los valores primeros; en Esparta, el va-
lor es la guerra. Tirteo es un ejemplo arquetipico de la conciencia
unitaria de la vida en comunidad. La ciudad es la inica realidad
organica, la base de la educacion, de la politica, de los dioses:

"Porque es magnifico que un valiente muera
cayendo en la primera fila,
luchando por la patria.""

' Hesiodo, Erga 202 ss.; 219 ss.; 25288.

" Jaeger, Alabanza..., p. 22.

12 Hesiodo, Los trabajos y los dias, 240.

Bt Jaeger, Paideia, 1, p. 93.

' En las mitologias, simbolos y modos de pensar, este tipo de vida
sedentaria es muy importante en la filosofia de la religion y del pensamiento

en general.

13 Liricos griegos, elegidicos y yambégrafos arcaicos. Ed. de F. R. An
drados, Barcelona, 1965; frag. 6 p. 117
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"Si cayendo en la vanguardia pierde su vida,
da gloria a su ciudad, a su pueblo ya su progenitor."'°

El bien de la comunidad invasora, la doria, es muy supe-
rior al bien particular del ciudadano-guerrero. En su Eunomia,
el poeta espartano muestra el bien comun a los ciudadanos antes
de la guerra de Mesenia. El invasor, necesariamente, es ahora un
conservador, un aristocrata. En la Beocia agricola de Hesiodo,
la aristocracia es terrateniente; en la de Tirteo, guerrera; pero
en ambas esa oligarquia ha desterrado la raza de los héroes, de
los jefes, de los reyes. Una "ley" rige el comun destino de la co-
munidad "de los mejores". Un Simonides de Samos nos habla
igualmente de la unidad solidaria del universo de fines:

"Hijo mio, Zeus, el duefio del trueno ensordecedor,
tiene en su mano e/ fin de todo lo que existe

y dispone de ello segtn su deseo "."”

Calino de Efeso expresa una vez mas el deseo permanente de
"seguridad" de la aristocracia, alcanzada solamente por medio de
la guerra:

"Creéis estar como en el reposo de la paz,

cuando la guerra se ha aduefiado de; toda la Tierra;
es hermoso y admirable para el hombre

combatir contra el enemigo para (defender) su tierra,
sus hijos y su legitima esposa".'®

El mas antiguo de los poetas liricos, Arquiloco, de la isla de
Paros, que vivi6 en el siglo VIII, expresa igualmente la solidaridad
cosmica aunada por Dike, bajo el dominio de los dioses:

"Oh, Zeus, padre Zeus, tuyo es el imperio del cielo,
ta ves las acciones del hombre,

' Ibid., frag. 8 a; p. 139 (cf. Calino frag. I, 5 y 6).
"7 Ibid., frag. 2; p. 143 (cf. Arquiloco, frag. 31).

'8 Ibid., frag. 1; p. 107.
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criminales o justas,
tu prestas atencion también a la hybris (mezcla),

y a la justicia de las bestias"."

La hybris es el mal, lo barbaro, el desorden, la destruccion,
todo aquello que pretende conmover los fundamentos de la ciu-
dad aristocratica; contra la eterna pureza de la moral primitiva,
sin mezcla.

Arquiloco testimonia una vez mas el sentido colectivo del
hombre helénico preclasico, cuando nos dice:

"... pero por ansia de provecho propio,
- 2
provocaron calamidades comunes a todos".*

La pdlis siente el peligro de la desintegracion, por cuanto de
la cohesion de sus partes depende su vida misma. Los 6nteg y los
gp16ot *! pululan en las ciudades sin haberse incorporado plena-
mente. Son libres, pero bajo un régimen de salario y en condicio-
nes de miseria social profunda. El equilibrio inestable se apoya
solamente en la "ley" obedecida por todos. Toda la ciudad, sin
embargo, vive y se edifica sobre el fundamento laborioso de los
esclavos. En Grecia nunca existio en verdad una democracia, por-
que el dnpog nunca dejo de estar constitliido solamente por los
"libres".

§ 3; Bien comun y "humanismo clasico”. Alrededor del afio
600 se produce un cambio fundamental. Aparecen las primeras
"leyes" escritas.”? Esas "leyes" son humanas, relativas, pero en

¥ 1bid., frag. 31; p. 3. Puede verse una vez mas la "unidad" del cos-
mos, que comprende tanto al hombre como a las bestias o 108 cielos. La
palabra kpdtog tendra una enorme fortuna en el pensamiento politico he-
Iépico-romano: fuerza, autoridad, sefiorio. Existe, entonces, una théo-kratia.

2 bid., frag. 153.

21 Son los obreros de las pequeiias industrias o 108 peones o trabajado-
res rurales, sin propiedad, en cierto modo, una raza libre, pero al fin, cada
uno de ellos es 60eu10TOC (sin ley), AvesTiog (sin hogar), ddpnTwp (sin
"fraternidad").

2 La pntpn de Quios (en Histoire générale des religions; cf. 1a obra de
Festugiére, Religion grecque, Quillet, 1944, pp. 89-90)
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la "cosmo-vision" griega de la época, una vez promulgadas revis-
ten un caracter imperativo, absoluto, divino: se incorporan a las .
leyes necesarias del mundo. Cuando un Solén, en el afio 592 a. C.,
asegura a los atenienses un orden juridico, no puede menos que
proponerlo como una estructura divina. El bien comtn de la ciu-
dad es concebido como un estado de "equilibrio", donde la justi-
cia reprime el inmoderado deseo de riquezas, contra la oligarquia
posesora; a la excesiva acumulacion de bienes en mano de algunos
pocos, se contrapone Dike. Si la aristocracia no llega a abrir sus
cofres en bien del pueblo, la desdicha sera universal:

"... no respetan los venerables fundamentos
de la Justicia...

esta herida, imposible de evitar,

recaerd entonces sobre toda la ciudad".”

Pero el optimismo clésico se manifiesta prontamente:

"Nunca perecerd nuestra ciudad por el destino elegido por
Zeus,
ni por la voluntad de los felices dioses inmortales".**

El elemento esencial de la "ciudad" clasica es su "legalidad":

"Estas son las ensefianzas que mi corazon me ordena dar a
a los atenienses:

Como la Dysnomia (ilegalidad) acarrea males sin cuenta a
la ciudad:

asi la Eunomia (la estructura legal justa) lo hace todo en
buen orden y perfectamente...".

3 Solén, Eunomia, frag. 3; op. cit., p. 189. Solén "explica el desaso-
siego social de entonces y las perturbaciones que quebrantaban la paz in-
terna de la comunidad por violacion de la justicia en que incurrieron los
jefes politicos, mas atentos a su provecho personal que a la consideracion
del bien comun. Pero Dike no les pierde de vista; aunque esta callada, efecti-
vamente, vendra a pedirles cuentas de sus actos" (W. Jaeger, La alabanza...,
p.29).

24 ’
Eunomia, frag. 3.

> Ibid. A diferencia de Hesiodo, en el que la injusticia producia
contra la ciudad castigos tales como tormentas, inundaciones, malas cose-
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Esta solidaridad politica es el fundamento de la ciudad clasi-
ca. Dice Solon:

"Concededme la felicidad, de parte de los dioses
venturosos,

y la buena fama, siempre, de parte de todos los
hombres."*

Para Soldn, el bien ultimo, como lo hemos dicho, es divino,
extrapolitico. De aqui que el genio griego haya elaborado una
doctrina del "hombre libre" (EAe00epog) como contrapartida a
al respeto absoluto y divino de la "ley", encarnacion de la cohe-
sion politica. Y puesto que "la libertad consiste en que cada uno
es libre de vivir seglin su querer (10 {Nv dcfovreton T1c)... tal es en-
tonces un nuevo signo de la democracia: la pretension de no tener
duefios. Si se pudiera, ninguno, y si no, el ser, al menos, autoridad
una vez y ciudadano otra: pues de esta manera se vive libremente
en la igualdad de todos".?” La libertad se opera en la isonomia
-igualdad de derechos- bajo el imperio de la ley. Un Pericles
dira que "nuestra constitucion se denomina democracia, porque
no interesa a un pequefio niimero de ciudadanos, sino a la mayo-
ria. Con respecto a las leyes, todos, aunque con diferencias parti-
culares, tienen iguales derechos".*®

Libertad en la igualdad de derechos de los miembros del
demos. Esta es la definicion de la estructura interior de la ciudad
clésica. Es, si, una demo-kracia (gobierno del demos); pero el
demos no es toda la poblacion de la ciudad; atin més, es simple-
mente una minoria; los esclavos no forman parte de esa "demo-
aristo-kracia". El lugar privilegiado de dicho demos es la’ ExkAn-
olo (Iglesia, lugar de "convocacion"), y es en la "Iglesia" donde
el griego equilibra su libertad con el bien comun de la ciudad:

chas, abortos, incendios, guerras, pérdida de naves, un Solén ve en el brazo
vindicativo de Dike males exclusivamente comunitarios: inquietudes poli-
ticas, luchas de partidos, tumultos, conjuras, derramamiento de sangre,
guerras civiles. El hombre comienza asi a tomar una cierta distancia, a auto-
nomizarse de la naturaleza fisica. Sin embargo, estamos todavia muy lejos
de la crisis sofista.

26 Ibid., frag. 1, p. 182.

27 Arist., Pol. 1317b.

* Pericles, Discurso en Atenas por los héroes que murieron durante
el primer afio de la guerra del Peloponeso (Tucid., 11, pp. 36-37).
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"Los lacedemonios son libres, sin duda, pero no en todo.
Tienen por duefios la ley, que ellos temen mas de lo que los per-
sas temen a Jerjes."*’

En el mismo sentido nos dice el Pseudo-Demostenes:

"Toda la vida humana, tanto si se habita en una ciudad
pequena o grande, esta regida por la naturaleza y las leyes. Mien-
tras que la naturaleza es sin norma alguna y variable en cada in-
dividuo, las leyes son comunes, reguladas, idénticas en todo... To-
dos deben obedecerlas..."*"

El genio y el poder, el dinamismo y la plasticidad del hu-
manismo griego clasico reposan enteramente sobre la trilogia:
libertad, isonomia, democracia. Estos utiles politicos o elementos
estructurales de la organizacion societaria no son sino la manifes-
tacion socioldgica de la vision griega del hombre. ;Por qué esta
insistencia en la "libertad" de cada hombre? ;Por qué, al mismo
tiempo, esa solidaridad sin fisuras de la comunidad isonémica y
democratica? Nuevamente nos enfrentamos con la ambigiiedad
esencial del hombre griego, equilibrio inestable que significara
un dinamismo expansivo, en los siglos VI al IV, para aniquilarse
después en la anarquia. Libertad que nos recuerda el destino
ultrapolitico del alma, de substancia divina; democracia que nos
habla de la solidaridad indisoluble de la especie humana, de la
cual son, por ello mismo, excluidos los esclavos.

Para que exista el hombre como realidad moral, es necesario
que primeramente se organice la ciudad, la "Iglesia", como reali-
dad fisica, como posibilidad de un bien-estar comun. Esta ciudad
es "humana", aun por sus dimensiones,’' al mismo tiempo que
divina, porque todo lo auténticamente real para el griego es divi-
no. La crisis de la "ciudad" serd la crisis total del "hombre"

¥ Tucid., VII, 103.
*Ps. Dem., C. Aristog., 1, pp. 15-26.

3! Cuando en 1961 recorrimos Grecia, nos admiramos de la proporcion

"humana" de la geografia griega. Desde el zocalo (pyrgos, anterior al 432)
ubicado al sur de la acropolis de Atenas, junto al hermoso y minusculo
templo de Atenea Niké o Aptera, contemplamos, no solo una parte de
Atenas, el Pnyx del demos, sino el Pireo, el Egeo y Salamina... Reducida
geografia densa en historia,... lo contrario de nuestro continente americano:
extensas pampas con una historia juvenil o, simplemente, con amnesia histo-
rica.
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griego. La evolucion de la monarquia en aristocracia y en demo-
cracia, marcan las etapas de un progreso. La crisis de la democra-
cia es el fin del "humanismo clésico". El Partenén sera un testi-
monio de una comunidad cuyo destino fue llegar a un "orden"
cuyos elementos tendian necesariamente a la disolucion. Y sin
embargo, nada de lo que el hombre inventara después, en cuanto
a instrumentos de gobierno y de relaciones interpersonales politi-
cas, dejara de estar influido por este sistema emanado del "ntcleo
ético-mitico" de la cultura helénica. La democracia ateniense pue-
de ser comparada a los grandes utiles descubiertos por el hombre
para cumplir su misterioso destino en la evolucion del cosmos:
como la dominacidén del fuego, de los metales y la invencion de la
rueda...
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CAPITULO V

LA CRISIS DEL HUMANISMO

En griego krisis significa separacion, interpretacion, acusacion,
condenacion, juicio. En este sentido "los amantes de la sabiduria",
desde su aparicion, por el hecho mismo de la "re-flexién", son
criticos. Al pretender estudiar la estructura ultima de los seres,
esos "sabios" (en el sentido fuerte: sabio hindu, sabio egipcio) son
"fisicos" y "tedlogos" al mismo tiempo. Cuando un Tales nos
dice que "el mundo esta lleno de dioses",*” no expresa una sim-
ple metafora, ni es la manifestacion de un politeismo grosero, ni
es una alegoria de las fuerzas naturales. El piensa en el hecho ver-
daderamente real para el griego, de que lo divino esta en todo lu-
gar: el alma, las esferas, los astros, el "orden" son divinos. El on-
t6-logo no puede menos que ser un "ted-logo", y su "sabiduria"
no es nuestra "filosofia", sino mas bien una "teo-sofia". Los filo-
sofos a partir del siglo XVII d. C. han producido una reduccion,
absolutamente inaceptable, en el objeto de la ciencia, dejando de
lado el andlisis del fendmeno religioso; si aplicamos esta vision re-
ducida al pensamiento antiguo, lo deformamos radicalmente.
Entre la "teo-gonia" (= cosmo-gonia) de Hesiodo, el "poe-
ma" de Parménides y el "mito de la caverna" de Platon, no hay
una diferencia de contenido, sino de forma, de expresion, de
mentalidad, de historia.

32 Arist., Metaf. 983b. Tales no se sittia en el nivel de la mithopoiesis.
sino en un comienzo de auténtica "ciencia", pero son los postulados mismos
(lo que hemos llamado el "ntcleo ético-mitico") los que determinan en ulti-
mo grado el contenido. Contenido, por otra parte, incuestionable y que no
sera puesto en duda hasta la disolucion del Imperio Romano pagano. Al fin,
el género literario mitico, mitologico o lo6gico-filosofico, son modos de ex-
presion distintos de un mismo "humanismo" o un modo comprensivo propio
de captar el "sentido del ser".



Debemos tener en cuenta, ley universal de la historia, que
los movimientos de reflexion o conciencia aparecen cuando los
acontecimientos historicos ya han pasado. Sin embargo, dicha
reflexion no deja de ser profética, por cuanto funda toda realiza-
cion futura. Platon efecttia la reflexion de la ciudad aristocratica
en su decadencia y, por ello mismo, todo acontecimiento griego
futuro serd, en mayor o menor grado, platdnicamente orientado.

§ 1. Los primeros "sabios". Un Anaximandro nos dice:

"... el principio... de los seres (es) el infinito...
cualquiera sea la génesis de donde proceden
las cosas que son,...

se destruirdn por la necesidad,

pues tienen que cumplir la pena y la expiacion
que se deben reciprocamente por la injusticia
y segun los decretos del Tiempo" (B, 1).*?

El cosmos, palabra usada, segiin parece, por Anaximandro,
es reflexivamente representado como una realidad intersubjetiva:
una ciudad de seres vivientes, con conciencia. El universo es co-
mo una realidad politica; la ciudad es una parte del universo;
todo lo que es necesario y es divino, y de divinidad individuali-
zada. Dike es una diosa,”* y también Khronos.

Existe, entonces, una sola ley, un solo bien fisico-humano,
y también un solo mal, la pleonexia.*

Los pitagéricos insisten en este "orden"*® universal, pero

3 Diels, op. cit. Es conocida otra traduccion de Heidegger, pero hemos

dejado la tradicional, con sentido ético.

¥ Cf. Jaeger, La alabanza..., p. 35; p. 100. Existe una "univocidad"
entre lo religioso, lo politico y lo fisico-cosmico. Nos dice igualmente Jae-
ger: "Era aquélla una edad en que se estaba haciendo de la idea de Justicia

la base sobre la cual debian edificarse el Estado y la sociedad... Si vemos con

claridad esta analogia politica, no podemos ya dudar del sentido de la ima-

gen de Anaximandro" (Teologia de los primeros filosofos griegos, México,

FCE, 1952, p. 41). "Todo lo que acaece en el mundo natural, es racional
de cabo a cabo" (/bid.). {Natural? Si, pero si se entiende que todo es natu-
ral, aun los dioses y lo divino.

¥ Cf. Jaeger, Paideia, I11p. 20.

3% Pitagoras, Frag. B, 15.
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de hecho reducen el bien supremo del hombre a la felicidad que
alcanzan los pocos discipulos del orfismo. El fin de la escuela es
"la formacion de minorias dirigentes conscientes de su elevada
mision, o sea, del advenimiento de una aristocracia del espiri-
tu".”” Este fenémeno, denominado sociolégicamente como "sec-
ta", es el fundamento de todo el pensamiento filoséfico poste-
rior, de las religiones de "misterio" y del pluralismo ideolégico
del Imperio Romano.

Nos dice un pitagoérico:

"Lo que tiene mayor importancia de las cosas que hacen re-
ferencia al hombre, es que el alma siga el bien o el mal. El hombre
sera feliz, si promueve el bien del alma; de lo contrario nunca
estard en paz, ni dominar el rio. Armonia es la virtud y la salud
y el bien acabado y lo divino" (B, 1).

La vida de la virtud, la vida armoénica de los apetitos (el
rio) dominados por la razdn, es el sumo bien; pero al mismo tiem-
po la armonia del cosmos, de la sociedad, en la paz y la salud
social. **

Heraclito nos manifiesta una moral aristocratica y de secta,
que llega a su expresion mas perfecta. Representa ya un pensa-
miento maduro y clasico, profundamente griego. Lo mismo que
Parménides, Heraclito desarrolla, "aunque de manera distinta,
el tema original de la Justicia (Dike) como el principio supremo
del universo".*” Para nuestro filosofo existe un /égos universal
y divino que rige, como principio inmanente, todo el acontecer
natural (Kowvog kot 6€iog A0yoc), el fluir de las cosas perecederas
(rdvtor pel). Es una concepcion antagonica de la realidad (mole-
1og mortnp movimv). Nos dice claramente:

"Si el Sol se desviase de su orbita, las Erinas, mensajeras de
la Justicia, sabrian encontrarle" (B, 94).40

nn

Su mundo es un mundo "practico", "politico". Una ley go-

37 Truyol, Historia de la Filosofia del Derecho, Madrid, 1953, p. 75.
¥ Cf. B, 7; B, 20; C, 3; C, 4; etcétera.
% Jaeger, La alabanza..., p. 41.

40 Cf. B, 94; 23; 28; 80.
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bierna en vista de un bien con autoridades fisico-divinas que
operan un orden real.*!

La unidad, la solidaridad y su bien como objetivo, queda
certificada por la existencia del /ogos universal:

"Los que hablan con la mente, se hacen fuertes con lo co-
mun a todos. como la ciudad con su ley, y mas aun. Porque todas
las leyes humanas se nutren de la Divina y Unica, que rige donde
desea y origina y aventaja a todos" (B. 114). "El logos rige las
conductas y los hombres.. (B, 1). "So6lo hay una sabiduria: cono-
cer la inteligencia que lo gobierna todo por medio de todo"

(B. 41).

Pero el 16gos no es sélo "universal... sino comun a una plu-
ralidad:

"Pues es necesario seguir lo que es de todos, esto es, /o co-
mun. Porque lo que es de todos. es comun; y aunque el logos es
lo que es de todos, /os mds (la masa) viven como si cada uno tu-
viera la propia e individual sabiduria" (B. 2). "Los despiertos tie-
nen uno y comun mundo" (B. 89).

Esta reflexion es una critica contra la democracia griega:
"los mas", "los dormidos", son muchas veces los simples ciuda-
danos que no han llegado a descubrir las relaciones ultimas y divi-
nas del universo. Ellos se dejan engafiar por la multiplicidad, la
contradiccion aparente. Mientras que los sabios de la escuela lle-
gan a descubrir la verdad, la ley objetiva y universal. Ellos poseen
un bien comun. Cuando hablan, se entienden, porque saben de
lo que hablan. Esos sabios conocen la ley del mundo como la ley
de su ciudad y comprenden que la /ey, que el logos, es lo esencial.
como los muros para la ciudad.

Parménides se sittia en la misma tradicion, ya que "el ser
verdadero" implica necesariamente una imperturbabilidad, una in-
mutabilidad, una permanencia divina. Lo real, el ser, se mani-
fiesta bajo la forma de la diosa Dike. como en la mitica de la con-
cienia primitiva. Dike es una deidad severa e inflexible, cuya
naturaleza es simbolizada por las cadenas con las cuales esclaviza

1 Véase 1a frecuencia de verbos operativos, por ej., 9poveiv (8, 2; 11;
64;112; 113; 116).
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a sus victimas.* Los mortales estian como atados en la oscuridad
(B, 1), y solo la "via de los iniciados" (;orfismo? ) los conduce
a la libertad.

Nos dice el gran filoésofo:

"... soltando su cadena..." (B, 8),

"dejando atras las moradas de la noche...

es necesario que te informes de todo,

tanto del intrépido corazén de la Verdad bien esférica,
cuanto de las opiniones de los mortales, donde no hay
creencia auténtica" (B, 1).

Este ideal, evidentemente, es el fruto de la busqueda de un
pequeio equipo de aristocratas del pensamiento; es una biena-
aventuranza extrapolitica, de los sabios en soledad.

Para Empédocles, siempre en la misma linea, el universo
se entiende en términos o "ideas politicas como las de dike, no-
mos, kosmos. Derivaba entonces integramente la estructura poli-
tica del orden eterno del cosmos".* El bien es el fin de todas las
operaciones, de la belleza y de la virtud (B, 39).

Anaxagoras da un paso mas; purifica la expresion y justifica
el "orden legal" del universo. Todo ello es fruto de la actividad del
Notis:

"Todo tiene participacion de todo,

pero el Espiritu es infinito y autosuficiente

no se mezcla con algo...

El Espiritu rige todas las cosas... las separa... organiza
todo" (B, 1).

Esta vision de Anaxdgoras tendra una enorme influencia,
porque es la base de todas las reflexiones antropoldgicas posterio-
res. Este notis sin mezcla es casi el alma humana concebida por la
metafisica de Platon. El ha organizado el cosmos en funcién de
una teleologia bien determinada.*

*2 Cf. Jaeger, La alabanza..., p. 42.

*# Jaeger, Teologia..., p. 131.

* Cf. Ibid. p. 173. Jaeger cree ver ya en Anaxagoras el principio de
que la naturaleza humana determina la naturaleza del universo. Nuestro fi-
sico seria ya un anuncio del movimiento "sofista" (/bid. p. 175).
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§ 2. Los "sabios de profesion”. La ciudad aristocratica se
ha transformado en democratica. La ciudad autarquica debe ad-
mitir la federacion de muchas ciudades y el contacto permanente
con las diversas colonias del Egeo y el Mediterraneo. En el agora,
en la Asamblea, el démos discute® las leyes. En este ambiente
es necesario la oratoria (€UAEYELV) para persuadir al contrario. La
anarquia, la tirania, el pluralismo de religiones y filosofias, pro-
duce una cierta desconfianza en los valores tradicionales. Asi na-
ce el "sofista", educador, pedagogo, maestro de la "virtud" poli-
tica*® y de los jefes del pueblo. Su arte se dirige a la paideia, a
educar la aristocracia del pensamiento, y por ellos, alcanzar a to-
do el pueblo.

La tradicion sofista, y especialmente la escéptica, es el movi-
miento de reflexion que ha llegado a explicitar la critica mas pro-
funda del humanismo clésico, y sin embargo, esa critica no ha
tocado la "médula " de la conciencia mitica de la cultura griega.

Es decir, si en verdad "no hay escépticos antes de los sofis-
tas",*’ el escepticismo sofista es solo practico,"® pues "renuncian
a estudiar la verdad, y ni siquiera se ocupan de desesperar de en-
contrarla; renuncian sin pena, plenos de confianza en si mismos,

y se arrojan con ardor a la vida publica: en ella no dudan de nada.
La duda no es sino un medio".*’
Protagoras proclamaba:

"El hombre es la medida (uétpov) de todas las cosas, de las

que son, en tanto que son; de las que no-son, en tanto que no-
son" (B, 1).%

El sofista nos dice que todas las cosas son conocidas por los
sentidos. Como lo ha demostrado Heraclito, las sensaciones son

* neiBetvsignifica "convencer", "persuadir" (Critén, 52a 3).
6 Cf. Prot. 318d -319¢ y ss.
* Victor Brochard, Les scéptiques grecs, Paris, Vrin, 1932, pp. 1-33.

* Ibid. p. 12: "Ellos no se detuvieron en los principios, corrieron mas
bien a las aplicaciones".

¥ Ibid. p. 18.

*0 Plat., Teet. 152a; 178B; Didg. Laerc., IX, 51. Platon, reaccion tra-

dicional y anticritica, dird: "Dios es la medida de todo" (Leyes, 716¢).
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distintas en cada momento y en cada uno, y las cosas se mueven
eternamente. Es decir, nos es imposible juzgar, o por el contrario,
todo juicio es verdadero. Protagoras no desconfia de la fidelidad
de la sensacion ni de la existencia objetiva de las cosas. Duda en
cambio de las ciencias, de la astronomia,’’ y por ello mismo de
los dioses.’” Esta duda, paradéjicamente, muchas veces oculta
la intencidn esencial: proteger justamente la existencia misma del
"hombre griego", puesto en duda por las ciencias tedricas o por
el "relativismo " del tiempo. Al fin, su objetivo, y por un cami-
no contrario, pretende reunirse con el movimiento socratico: sal-
var la ciudad que se atomiza, por la formacion del hombre poli-
tico.

El sofista es un optimista, cree en la educacion:

"La instruccion necesita de la naturaleza y del ejercicio”
(Prot. B, 2). 1

El ciudadano, tanto el jefe como el pueblo, puede y debe ser
educado. A partir del "in-culto" (proté physis), y por el arte del
pedagogo, por la instruccion (didaskalia) y el ejercicio (askésis)
se alcanza una naturaleza educada (deutera physis), la perfeccion
(télos). El sofista se inspira en el médico y el agricultor. La ciudad
enferma e inculta puede salvarse.

La anarquia de las leyes positivas exige descubrir los funda-
mentos de la justicia:

"La justicia ( consiste) en no violar ninguna de las leyes de
la ciudad, en la que cada uno es ciudadano... El hombre podria
servirse de la justicia con gran ventaja, si delante de testigos no tu-
viera en cuenta las leyes, y cuando no hay testigos (tuviera en
cuenta) las normas naturales ($00emc), aunque lo oculte a todos
los hombres, no por eso (serd) menor el mal, porque nadie lo ha-
ya visto; pues (el hombre) no es dafiado por las apariencias, sino,
por la verdad-realidad" (Antifon el Sofista, B, 44).

3! Metaf. 11, 2; 998

32 "De los dioses nos es imposible saber si son o no son" (B,4). Esta
es la manera mas habil, aunque no la mas profunda, de proteger la religion
popular contra los argumentos de los que pretendian demostrar su inexisten-
cia. "Es dificil de creer que el viejo experto de la antilogia se haya pero
dido en el agnosticismo" (Ledén Robin, La pensée grecque, Paris, La ren.
du livre, 1928, p. 174). Protag. B,4.
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En los tiempos clasicos Estado, naturaleza y ley eran tauto-
logias.” Sin embargo, las costumbres ancestrales, inamovibles y
primitivas, con su sentido divino, han sido conmovidas por los
desordenes del siglo. "Es el momento en que se abre un abismo
entre las leyes de la polis y las leyes cosmicas; se abre el camino,
entonces, al cosmopolitismo del helenismo”.™

En verdad, y esta intencioén profunda nunca se expresa cla-
ramente, todos buscan la "seguridad", "lo inmovil", "lo divino",
no ya en la sabiduria tedrica ni en el respeto de las leyes positivas
de la ciudad, sino en la sabiduria prdctica, en el ejercicio de la vir-
tud moral, y dentro del universo entero, no simplemente dentro
de los muros de la ciudad corrompida. Estamos en presencia de
los "sabios" helénicos, cuyo horizonte no tiene limites.

Pirrdn, por ejemplo, el maestro del escepticismo, alumno
de grandes filosofos, viajante universal,”” gran sacerdote de Elis,
desconfia de la veracidad del juicio sobre las cosas:

"Nada es honesto o deshonesto, ni justo o injusto, y de
igual modo en todo: nada es absolutamente, ni nada es verdade-
ro; sino que en todo, los hombres se gobiernan segun la ley y la

costumbre".¢

"Practicamente, el sabio debe vivir como todo el mundo,
conformarse a las leyes, a las costumbres, a la religion del pais
(Diog. 108). Atenerse al sentido comun, obrar como los otros,
he ahi la regla que, segun Pirrdn, han adoptado todos los escép-
ticos... (Es decir), una de sus principales preocupaciones era jus-
tamente de no contradecir el sentido comiin: No nos apartemos
de la costumbre, decia ya Timoén (Diog. 105)".>” De otro modo,

el movimiento escéptico’® es mucho més una critica a la critica

B Cf Jaeger, Paideia, 1, p. 341.
> Ibid.

> Brochard, /bid. pp. 51. Los viajes son escuela incomparable de rela
tivismo. A veces para bien, otras para mal.

36 Sext. Emp., M. XI, 140.
37 Brochard, Ibid. p. 59.

*¥ La Edad Media, por ejemplo, ha conocido una tradicion idéntica

como reaccion de la corrupcion sofistico-escolastica del siglo XIV-XV ; Tho

mas de Kempis es el Pirrén cristiano.
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filosofica del "nucleo ético-mitico" de la cultura griega (piénsese
que Pirron era gran sacerdote), que un criticismo radical o deses-
perado.

El sabio se desolidariza de la democracia:

"... Los que establecen las leyes, son los débiles y la multi-
tud... las establecen mirdndose a si mismos ya su propia utilidad;
disponen las alabanzas y determinan los vituperios... La naturale-
za misma muestra, en cambio, que es justo que el fuerte tenga
mas que el débil y el poderoso mas que el que no lo es" (Gorg.
383 b-d).

El humanismo sofista es aristocratico y no antropocéntrico,
como lo pretenden la mayoria de los historiadores. Muy al con-
trario, es un movimiento que desconfia del antropocentrismo
de las autoridades, de la masa y de los que creen poder emitir un
juicio. La proclamacion de una ley, el veredicto de un juez, o la
definicion de un filésofo, son juicios con pretension de veracidad
objetiva. El sofismo y el escepticismo son una tradicion moralis-
ta,”” de hombres de virtud, de aristocratas del pensamiento. De
hecho, sin embargo, el sofismo contribuird a la corrupcion de la
ciudad, porque su escepticismo tedrico era interpretado muchas
veces como un escepticismo existencial.

§ 3. "Critica" por fidelidad a la tradicion. Todo profeta
posee la facultad de autoconciencia y aislamiento que constitu-
ye su yo como otro, como distinto de la comunidad ambiente.
Esta abstraccion le permite una vision critica de su pueblo, la pers-
pectiva le muestra claramente la infidelidad de la comunidad a los
ideales tradicionales, a la jerarquia de valores de las generaciones
pasadas. En este sentido, el profeta se ubica en el phylum central
de la evolucion histérica, porque abarca comprensivamente un
pasado, el mejor, como fundamento del presente, que se juzgara
en el futuro como el vértice sobre el cual se han edificado las eta-
pas posteriores de la historia. Sdcrates, un ateniense, el unico

39 "Para Ciceron, Pirrén es un moralista muy dogmatico (Diog. IX,
68) muy severo, el mas severo de toda la Antigiiedad. Cree en la virtud
(Fin. 1V, 4, 12), en el supremo bien que es la honestidad (Ibid. 111, 4, 12);...
la salud y la riqueza... no tienen ningtn valor para Pirron (Ac. 11, 42. 130) "
(Brochard, op. cit. p. 60).



gran ateniense que haya sido sofista,*’ ensefiaba en el corazon
de Atenas, educaba a la juventud helénica. El pueblo no acepta
facilmente la critica de los profetas. El pueblo habia podido ex-
pulsar a Protagoras o Anaxagoras, porque eran extranjeros, pero
a Socrates, cuya critica era mas profunda, porque tenia confian-
za en la razon, la iinica expulsion posible era la condenacion a
muerte.’

Sécrates prueba y aprueba la inteligencia porque desconfia
del discurso que se funda en la ignorancia, en la opinion, en los
apetitos desordenados. Tiene admiracion por los valores clasicos,
en nombre de los cuales no teme oponerse a toda la Asamblea
cuando la cree infiel a dichos principios. El humanismo socratico
es fruto de un escepticismo® absoluto, que sélo es posible por
la aceptacion dogmatica® de la razén y sus objetos. Es una
critica del sofismo: apresurada y orgullosa aniquilacion de la
razon por la razén. Es una critica del abuso del démos que se ha
constituido como absoluto inalienable.

El sofista y el escéptico han elegido la via mas facil: la nega-
cion del conocimiento tedrico por las antinomias. Aquellos ex-
tranjeros destruian asi la esencia misma del hombre griego: la
contemplacion tedrica y divina del alma. El "hombre de la calle",
el politico, destruian también el ideal clasico a causa de los vi.
cios, la injusticia, la mentira, la avaricia. Sdcrates, solo, emprende
el sendero estrecho y dificil: la afirmacion de la posibilidad de

5 En Atenas a los "sofistas" se los consideraba maestros necesarios,
pero extranjeros, llegados de regiones donde la razon se habia universali-
zado por el didlogo con el Oriente y Africa -1a Jonia, la "Magna Grecia"-.

%' No pensamos de ningtin modo estudiar la "cuestion socratica",
planteada en primer término por la teologia del siglo XVI y por la proble-
matica de la "salvacion de los paganos", dentro de la polémica sobre la gra-
cia, entre catdlicos, luteranos y jansenistas: "Sancte Socrate, ora pro nobis
(Erasmi Roterodami Calloquia, Ludg., Batav.,1664,in-4°, pp. 145-149).Fue
sin embargo, Schleiermacher en su Ueber den Wert des Sokrates als Phi
saphen, Werke, 1815. 111, el que introdujo una discusion cientifica e histo
rica sobre Socrates. El Socrates de Xenofonte no es idéntico al de Platon. Sin
embargo, podemos reconstruir su personalidad moral (cf. Festugiére, Socra-
te, Paris, Flammarion, 1934; G. Bastide, Le moment historique de Socrate,
Paris, Alcan, 1939; la obra, tan estimable, de Tobar).

52 Etimol6gicamente ckonéo significa "indagar", "averiguar", "preca-
verse de", "preguntar”, "observar", "mirar".

5 Tomando esta palabra en el sentido de Sox1dl: "probar”, "so-

nn

meter a prueba", "a-probar", "declarar apto".
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conocimiento teérico como fundamento de la vida politica. El
lucha, entonces, contra los sofistas, que pretenden ensefiar el arte
politico sin saber ciertamente qué es la ciudad, el bien, el hombre,
la virtud...**

La fidelidad socratica a la ciudad® es una prueba de su
aprobacion por la vision ancestral helénica, una justificacion de
su amor por el "humanismo clasico". El servicio que Socrates
rindi6 a dicho humanismo ha sido claramente expresado por
Platon:

"Me era necesario comprender el sentido del oraculo, ir por

lo tanto al encuentro de los que eran tenidos por sabios",”” pues

"me crei obligado a servir al dios que esta sobre todo".”’ y asi
descubri que "soy un poco mas sabio que ellos por el hecho de
que no sé, pero no pienso tampoco que sé¢".**"Yo vivo en una

.. . 69
extrema pobreza, porque estoy al servicio del dios".

El punto de partida de la tradicion socratica ha sido la in-
vencion propia, no sélo de la conciencia, sino también de /a exis-
tencia concreta de Sécrates. De éste no podemos decir con certe-
za que haya dicho algo, pero si podemos certificar, y es lo esen-
cial, que tenia confianza en la existencia de la razon, de la ver-
dad, del "nucleo ético-mitico" de la cultura griega:

% En Kant, la critica de la razon tedrica se encamina a la justificacion
del entendimiento trascendental cientificista para garantizar la posibili-
dad de una vida moral practica. Es la posicion de los sofistas radicalizada
en un subjetivismo trascendental. Para recuperar la razon tedrica metafisica,
negada por Kant, es necesario partir, como Sécrates, de la critica de toda
ciencia, y de todo a priori cientificista. Es necesario, como Sdcrates, situarse,
desde el punto de partida, en un nivel donde la inteligencia pueda investigar
"las cosas mismas". Para fundar una accion politica durable, es necesario
partir de una metafisica, de una antropologia. Esta es la pretension, entre
otros, de Edmund Husserl y de Heidegger.

8 Critén 52b- 53a; un esclavo de la ley (/bid. 50e- 51c). Su fideli-
dad al ideal clasico puede percibirse en aquello de "los que le escuchan, se
persuaden de que la gente que se ocupa de estudiar, no honra a los dioses"
(dpolog., 18e).

% Apolog. 21e.

" Ibid. e

88 Ibid. d.

 Ibid. 23b.



"Buscas la reputacion y los honores, mientras que de tu ra-
z6n, de la verdad, de tu alma, que seria necesario perfeccionar, ti

te dignas desinteresarte".

La razon tiene por objeto la verdad, que es idéntica a la vir-
tud, que es la perfeccion del alma, y de la ciudad, cuya verdad es
la justicia. El famoso yv®6t oecvtov significa, entonces, "conoce
y sirve tu alma" (yvyfg Oeponeiar). '

§ 4. Socrates ha purificado el ambiente filosofico, a Platon
le toca, por su parte, construir un sistema coherente.
Platon funda entonces, nuevamente, el orden de la ciudad
positiva sobre las leyes cosmicas, evitando asi todo escepticismo
en la filosofia politica, que en ultimo término es la Unica filosofia
platonica: 7

"Este es, en mi opinion, el fin que debemos tener ante
nuestros 0jos y, concentrando en €l todas las energias, de si mis-
mo y las de la ciudad, obrar de tal modo que la justicia y la mo-
deracion acompaiien al que quiera ser feliz... Dicen los sabios...
que el Cielo, la Tierra, los dioses y los hombres son gobernados
por la unioén, la amistad, el buen orden, la moderacion y la justi-
cia, y por esta razoén, amigo, llaman a este conjunto kdsmos, y no
desorden ni desenfreno. Me parece que tl no fijas tu atencion
en estas cosas, aunque eres sabio. No adviertes que la igualdad
geométrica puede mucho entre los dioses y entre los hombres;
piensas, por el contrario, que es preciso fomentar la ambicion,
porque olvidas la geometria" (Gorg. 507d -508a).”

Toda la tarea platonica se expresa del siguiente modo: "Si
se quiere fundar la ciudad en lo real, es necesario, entonces, y en

0 Ibid. 29e.

" Lag., 185 d-e: "una terapéutica del alma".

72 Estas lineas dedicadas a Platon son un resumen del trabajo que he-
mos realizado y presentado en Madrid como tesis doctoral. Por lo que no
pretendemos explicar la doctrina politica de Platon, sino, simplemente, su
estructura esencial. La advertencia vale también para todo el resto del tra-
bajo.

7 Trad. de Julio Calonge Ruiz, en Gorgias, Madrid, 1951.
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primer lugar conocer al hombre en su naturaleza propia, es decir,
construir una fisica del hombre".” Pero dicha fisica no puede
apoyarse sobre los sentidos que, por su mutabilidad intrinseca,
impiden todo conocimiento universal. Mientras que, por la inteli-
gencia, podemos percibir las leyes necesarias revestidas de feno-
menos. En el plano politico la ley fundamental es la teleologia
cosmica.”

La antropologia griega culmina en la expresion platonica
que, en su teoria del conocimiento, ’® enuncia las ultimas conse-
cuencias noéticas de una tal estructura humana, y por ello mismo
politica. Toda la reflexion platonica se dirige a la determinacion
del organismo universal, necesario, trascendental, divino, situado
sobre toda consideracion del conocimiento sensible y regido, al
fin, por la Idea de Bien:

"En el mundo inteligible, lo Gltimo que se percibe, y con
trabajo, es la Idea de Bien, pero una vez percibida hay que con-
cluir que ella es la causa de todo lo recto y bello que hay en to-
das las cosas, que, mientras en el mundo visible ha engendrado la

luz y al soberano de ésta (el Sol), en el inteligible es ella la sobera-

na y productora de la verdad y el conocimiento, y que tiene por
fuerza que verla quien quiera proceder sabiamente en su vida pri-
vada y publica" (Repuiblica, 517 b-c).”’

Por lo cual, solamente los que contemplan la Verdad-Justi-
cia, pueden dirigir la ciudad, es decir, los "amantes de la sabi-
duria":

™ Festugiére, La révélation d'Hermés Trismégiste, 11, p. 100.

> En el Protdgoras no nos habla de otra cosa que del fin, del bien
(10 &yoBov) (cf. 351 b ss.). "La concepcidn platonica del mundo es abso-
lutamente teleoldgica" nos dice Augusto Messer (Historia de la filosofia,
Buenos Aires, 1939, p. 118). Cf. Fedon 90d; 97d; 99a; Gorg. 495-500.
La teleo-logia supone una Inteligencia (/6gos) ordenadora (7im. 68e; 30D,
etc. ), por lo que, en ultimo término, la politica es una teo-logia, una astro-
nomia, una geometria, un estudiar lo necesario y eterno: el fin humano
perfecto, divino.

7 En el mundo de la déxa (fantasia y productos de las artes) todo es
movil y objeto de los sentidos; en el género noetds (los objetos de la
dianoia y las ideas) existe un verdadero conocimiento (Rep. 509¢ -511e,
523a).

" Trad. de J. M. Pabon y M. Fernandez Galiano, Repiiblica, Madrid,
1949.
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"...¢No soliamos decir que los artesanos... al fabricar... lo ha-
cen mirando una idea...?" (597¢). " {No tendremos, pues, una
comunidad perfecta cuando la proteja un guardian conocedor de
estas cosas (las ideas)?" (506b). "Pues, conociendo las ideas,
no puede equivocarse en la realizacion" (505d), y debe "trabajar,
creo yo, dirigiendo frecuentemente la mirada a uno y otro lado
es decir, por una parte a lo naturalmente justo, bello y temperan-
te y a todas las virtudes similares, y por otra a aquellas que iran
implantando en los hombres mediante una mezcla y combinacion
de instituciones" (501b).

Los dilemas del "humanismo helénico" toman conciencia,
se hacen explicitos, criticos, en el pensamiento platénico y, en
cierta manera, llegan a sus ultimas conclusiones.

En primer lugar, la aporia individuo-comunidad se resuelve
en la absoluta primacia de la ciudad sobre el ciudadano. Ya sea
por su fin, " ya sea por la doctrina de la educacion” o las le-

78 nSerd necesario que recuerdes ti mismo que aquel de quien decimos
que ama alguna cosa, debe, para que la expresion sea recta, mostrarse no
amante de una parte, de ella si y de otra no, sino amante de su totalidad"
(Rep. 474 ¢). "... La primera (condicion) fue la que se hizo en principio
con el propio Dionisio, de llevar ala practica un plan que hubiera sido un
bien para todos (1601 Kowva &yoldd)" (Carta VII a Dicpn, 337d). Cf. Rep.
368e 369a; 462a; 464b-d, etcétera.

" Todo el libro de la Repiiblica, en oposicion relativa a las Leyes,
funda el orden de la ciudad, su Justicia, sobre la paideia (cf. 514 a ss.). Toda
la filosofia platonica (entiéndase bien, foda la filosofia: su dialéctica, su
fisica, su astronomia...) es politica, pero su politica no es sino la que se
ejerce en la ciudad, escuela ciudadana, donde los filésofos son los maestros
de la vida (cf. 519 ¢ ss.). Comprendemos que Jaeger nos diga: "La verda-
dera paideia, sea educacion o legislacion, debe fundarse sobre lo divino como
regla suprema. Ella es, tomando una expresion de la Republica, "conversion
del mundo de la ilusion sensible al mundo del solo ser verdadero, que es el
Bien Absoluto y s6lo amable". Y, como dice Platon en el Teetero, la ver-
dadera dignidad del hombre es la asimilacion a Dios (176b; Rep. 613b).
(Esta evolucion historica del espiritu griego no pareciera un circulo vicioso,
pues Platon no ha vuelto acaso al mismo lugar de donde los griegos habian
partido? El mundo de Platon, como el de Homero, es a la vez antropocén-
trico y teocéntrico" (Humanisme et théologie, p. 83). Nosotros, diriamos,
sin ningtn tipo de admiracion, no ya un "circulo vicioso" ni una "vuelta"

a Homero, sino la expresion consciente y explicita de una estructura ético-
mitica que ha llegado, por una centenaria evolucion, a su madurez. Quiza
por ello se ha aproximado a su muerte. Nuestra interpretacion, diferente
de la de Jaeger, se debe a presupuestos metodoldgicos diversos, que expli-
camos rapidamente a continuacion.

El hecho global de una civilizacion puede ser analizado teniendo en
cuenta diversos niveles de profundidad, estratos o estructuras, en fin, utiles
o instrumentos del grupo humano:
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(aa) Nivel superficial de los utiles materiales (Gurvitch en su Traité
de sociologie, Paris, PUF, 1958, I, p. 158, los llama superficie morfo-ecolo-
gica), o gestos significativos superficiales (normas de educacion en su signifi-
cacion amplia); o profundos (conductas colectivas, ritos, funciones sociales).

(bb) Las técnicas, ciencias, artes y "sabidurias", como el nivel racional
o logico de una cultura.

(cc) Los simbolos, los mitos o las estructuras fundamentales del grupo
en tanto no son criticadas (las hemos llamado nucleo ético-rnitico ).

(dd) Los contenidos o los valores ultimos, es decir, la trama ontica
de los mitos, la realidad misma recubierta o expresada bajo el lenguaje
mitico, que podemos descubrir por la hermenéutica.

Estos cuatro momentos (aa-dd) pueden ser estudiados por una socio-

logia del conocimiento. Es decir, es el estudio del hombre, en un momento
de la historia, a partir de las obras realizadas y de la conciencia que el hombre
tiene de si mismo. En este nivel se debe situar igualmente la historia de la
filosofia, como la historia de las expresiones conscientes del hombre sobre
si mismo. Una verdadera historia de la filosofia supone necesariamente una
filosofia de la historia, porque para determinar fenomenolégicamente el
contenido real, la exposicion fiel de la vision del momento estudiado, la
expresion consciente de una cultura, es necesario encararlos desde su pers-
pectiva, desde su punto de vista, y para hacerlo debemos indagar cuales son
las condiciones de este estudio, cuales son las leyes de la evolucion histdrica,
cuales son las estructuras del comportamiento y la reflexion, etc. Todo esto
es el objeto, justamente, de la filosofia de la historia.

(ee) Por ultimo, el nivel existencial del hombre que ha existido, tal
como ha existido, en su individualidad inefable, independiente de la imagen
que se haya dado de si mismo, por el pasaje reflejo de través de su concien-
cia. A nuestro criterio, de un Homero a un Platon no ha habido una trans-
formacion radical del nivel cc-dd; ni la habra tampoco, esencialmente, en la
época del Imperio Romano. El nicleo ético-mitico helénico es de una extre-
ma rigidez: ";Platén no ve acaso la solucién en un inmovilismo integral
destinado a salvar la armonia de la ciudad? Medio ciertamente heroico, si
se quiere realizar un equilibrio estable de las funciones tanto politicas como
econdmicas, y evitar las sediciones, las revoluciones. Era necesario inmovili-
zar la ciudad. Platon es la expresion "de una psicologia pesimista, que cons-
truye deductivamente una ciudad ideal, donde las instituciones se destinan
a aplastar las perturbaciones de la vida humana" (Gaston Bouthoul, Traité
de sociologie, Paris, Payot, 1954, pp. 6-7).

Metodologicamente nos situamos en la posicion de los que admiten
la evolucion total y como totalidad, de las comunidades humanas, no ya
por la ley del progreso de un Condorcet, o la dialéctica de un Hegel o los he-
gelianos; sino, admitiendo, por un lado, el condicionamiento social, y, por
otro, la imprevisibilidad de la libertad, individual y colectiva. El "condicio-
namiento social" es estudiado seglin los diversos niveles enumerados arriba
y las leyes de la evolucion social: divergencia de los "nucleos ético-rniticos"
didalogo por asimilacion y aculturacion o convergencia por unificacion y
emergencia. Convergencia que no es una sintesis dialéctica, sino mas bien:
fortalecimiento, transformacion, florecimiento, aumento de un phylum -en
el tipo del "arbol de la vida"-. Las posiciones de un Spencer, Lalande; Berg-
son, Toynbee, Teilhard de Chardin, Cournot deben estudiarse no ya por
oposicion, sino por mutua complementaridad metodologica.



yes,™ es decir. primacia sobre todo liberalismo.*' Primacia de la
especie. la idea.

En segundo lugar la ambivalencia tedrico-practica, de la doc-
trina platonica, significara la identificacion® entre el entendi-
miento técnico y el practico-moral, confundiendo asi la causa
ejemplar con la final, el arte con la prudencia y la politica. Alin
mas, confundiendo el entendimiento tedrico con el practico, uni-
ficando asi la dialéctica con la ontologia y la politica, en fin, con-
fundiendo la verdad y la sabiduria con el bien y la virtud. Prima-
cia absoluta del alma y la teoria sobre el cuerpo y los movimien-
tos de las tendencias.

En tercer lugar, relativizacion de la realidad sensible, cam-
biante, accidental, bajo el dominio absoluto de lo universal, eter-
no, divino, perfecto: "Edifiquemos en la razon una ciudad desde
sus cimientos" (Rep. 369d).

El ideal aristocratico, esencial a la antropologia griega, esta
siempre presente en toda la ontopolitica platonica.™

"¢ Se irritan contra los filosofos y desconfian de nosotros
cuando decimos que la ciudad no tiene otra posibilidad de ser fe-
liz, sino cuando sean trazadas (las lineas de la obra de arte) por
dibujantes que utilizan el modelo divino?" (Rep. 500¢).

8 En los ultimos afios de su vida, Platon, "preludio tragico de la deca-
dencia y muerte del Estado-ciudad libre, que sefala el término del periodo
clasico de la cultura griega" (Jaeger, Paideia, 111, p. 7), reemplaza la ley
viviente ideal por la necesidad de las leyes positivas (Leyes 874e- 875d,
Carta VIII 355e; 356 c-d). En este periodo mas empirico, Platon piensa
que es necesario proteger "la sociedad en su estado actual, para impedir
que caiga mas abajo aun" (Ley. 317¢). Cf. Maurice Vanhoute, La philoso-
phie politique de Platon dans les "Lois", Lovaina, BPL, 1954.

81 Leyes 701e; 693 d-e.

%2 En todas sus obras podemos observar esta confusion. Por ejemplo:
arte-fin (Rep. 341a -342e); justicia-ignorancia (/bid. 350d); justicia ejem-
plar (472d); artista-politico (597 a-ss.); imitacion-operacion politica ( 600 b ).
Es decir, el politico posee un "sublime objeto" (505 a): la Idea de Bien
(508e; 518c; 526¢; 532c), causa de "todo lo recto y bello... la soberana
y productora de la verdad y conocimiento... en la vida privada y ptblica"
(517 b-c), "el modelo" de la ciudad y de cada uno como término de la dia-
léctica (540 a-b). Es decir: "El sabio teorico debe ser gobernante" (517c¢).

3 Rep. 412c; 499b; etc. Por una exigencia antropologica griega, la
ultima perfeccion humana es extra-politica (Rep. 496 b).
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CAPITULO VI

EL COSMOPOLITISMO

La evolucion de la comunidad griega, desde el clan dorio
ndémada, hasta el sedentarismo agrario de la ciudad clasica o de las
federaciones que prepararon el camino al cosmopolitismo y el
Imperio, nos muestra coémo el "mundo" griego ha deducido, en
la practica y la historia, sus Gltimas conclusiones antropo-politi-
cas. A medida que el marco geografico-cultural se abre, la cultura
debe adaptarse, afirmandose orgdnicamente en el nivel del espacio
humano de la polis, diluyéndose en el pluralismo del Imperio.

La polis es de tendencia integrista y totalizante: el ciudadano es

de la misma raza, cultura, lengua, bajo las mismas leyes, culto... El
Imperio es de tendencia ecléctica y pluralista: el ciudadano puede
ser de diversas razas, cultos, leyes u organizaciones politicas re-
gionales, aunque siempre habra una cierta unidad cultural, teolo-.
gica o lingiiistica.

Examinemos entonces el universalismo y pluralismo cosmo-
polita, a la luz del filosofo que esté en la base de todo el movi-
miento: Aristoteles y el peripatetismo.

§ 1. Del pensamiento de Aristételes podriamos efectuar una
exposicion evolutiva, a partir de los estudios de Jaeger, Nuyens y
Ross, pero teniendo en cuenta el conjunto de nuestro reducido
trabajo, expondremos directamente las estructuras fundamentales
del humanismo del gran macedonico.

En el afio 384 nace Aristoteles, en la pequeiia ciudad de
Estagira,®* hijo de médico; en las montafias de Macedonia. es de-

cir, un provinciano. A los trece afios conoce la caida definitiva
de Esparta por obra de Epaminondas, en Leuctra; a los diecisiete

# Recorriendo el camino que nos conducia de Tesalonica en direccion
a [érisos y el monte Athos, encontramos una pequefia ciudad llamada Stdvro,
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ingresa en la Academia de Platon, centro espiritual de Atenas;

a los veintidds recibe la noticia de la destruccion del ejéreito
tebano en Mantinea y contempla la habil politica de Calistrato;

a los treinta y siete abandona la Academia, a causa de la muerte
del maestro; viaja por Assos, donde reside con el rey Hermias du-
rante tres afos, para ir luego a Mitilene en el 345; como maestro
de Alejandro, lo encontramos nuevamente en su tierra natal en
343. Teniendo cuarenta y nueve afios regresa definitivamente a
Atenas y funda el Liceo, para morir en Calcidia en el 322, a la
edad de sesenta y dos afios.

Aristoteles estuvo, entonces, admirablemente situado para
experimentar personalmente los acontecimientos politicos de su
tiempo.

Demostenes "encarna, al contrario,... la caida de la polis
o Estado-ciudad, la cual habia sido la forma tipica del Estado
griego a lo largo de su periodo clasico".* "Una ley subyacente
del desenvolvimiento alejaba a los griegos del antiguo y limitado
Estado-ciudad y los conducia hacia el imperio universal de Ale-
jandro y la cultura universal del helenismo. Vista en esta nueva
y vasta perspectiva, la figura de Demdstenes se reduce a un peque-
fio obstaculo en el curso de un proceso historico irresistible".*

Aristoteles, en cambio, es el maestro que funda tedrica 'y
practicamente la expansion helénica. Ser peripatético, algunos
anos después de la muerte del Estagirita, era sinonimo de filosofo;
los encontraremos en todo el mundo griego, con sus escuelas
y siguiendo las ensefianzas eso- o exotéricas del fildsofo.

En este rapido estudio debe tenerse en cuenta lo que nos
dice Jaeger: "Si hay una totalidad a la que tiende Aristoteles, no
es a un conocimiento absolutamente acabado, sino mas bien a la
totalidad problematica".®” Todo su pensamiento es evolutivo,

y ciertamente no ha llegado a la solucion, a la expresion de su
intuicion fundamental: la ambigiiedad del dilema griego seré ana-

en la que los habitantes han esculpido una estatua de marmol blanco en re-
cuerdo de Aristoteles, ciudadano de la antigua Stagira, una aldea pintoresca
en la montafia y la selva.

85 W. Jaeger, Demostenes, México, FCE,1945, p. 13.
8 Ibid. p. 10.
¥ "Wenn es eine Totalitit gibt nach der Aristoteles strebt so ist nicht

die der fertigen Erkenntnis, sondern die Totalitdt der Probleme" (Arist.,
ed. alemana cit., p. 401).
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lizada con una profundidad que nunca podra ser superada en la
historia del pueblo helénico y no sera por lo tanto resuelto.

Asi como Platon ha construido toda su filosofia politica
a partir de la duda socratica y su confianza en la razon y la ciu-
dad contra las ensefianzas de los sofistas, asi el joven platdnico
Aristoteles elaborard, en oposicion a los platonicos "ortodoxos",
una filosofia en continuidad orgénica con la de su maestro. "Ha-
bia aceptado la doctrina de Platon con toda su alma, y el esfuerzo
hecho para descubrir su propia relacion con ella llend su vida en-

tera y es la clave del desarrollo de su espiritu".*

§ 2. Para nuestro pensador, el género humano se encuentra
jerarquicamente ordenado segun ciertas etapas, tanto cronologicas
como logicas: la familia (otkion), la aldea (kmun), la nacion (£6voc)
y la ciudad-Estado (moAic).*’ La ciudad se encuentra en el gra-
do mas perfecto de las posibles organizaciones de una comunidad
0 asociacion.

El hombre es el animal social (kotvovikov {®ov)* que por
naturaleza puede alcanzar un tipo de intersubjetividad politica.”
Los pueblos extranjeros (€0vn BapPepika) * no son plenamente
hombres, por cuanto no han llegado a constituir la organizacion
politico-ciudadana.

Hay como una progresion necesaria, una ley dentro de los
diversos grados del género humano, desde el hombre como simple
animal social (como las hormigas o las abejas), al hombre como
animal familiar (otcovovikov {@ov),” aldeano (k0T KOUOG), pa-
sando por el estado primitivo de los pueblos, para alcanzar, por
tltimo, la perfeccion del animal politico (ToAlTikOV {@ov)-"*

No debemos pensar, sin embargo, y aqui se encuentra la de-
bilidad de Aristoteles y del pensamiento griego en general (contra

% Jaeger, Aristoteles, México, FCE, 1946, p. 21
¥ Pol. 1, 1; 1252 a 26 -b 34; etcétera.

* Et. Eud. 1242 a 26.

L Et. Nic. 1097 b 11.

%2 Pol. 1, 3; 1257 a 25.

3 Et Eud. 1242 a 23-26.

% Ibid.
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el que, de hecho, luchara Alejandro), que exista una evolucion
necesaria de todos los hombres hacia la organizacion politica. Si
el Filésofo hubiera explicitamente ensefiado que al fin todas las
naciones podian acceder a la vida politica tal como se habia
organizado en Grecia, en este caso Aristdteles habria sido el
primer pensador cosmopolita. Léase, por ejemplo, el primer libro
de la Politica. Hay como un fixismo necesario y natural, inalte-
rable, que protege la primacia del griego, el poder "de mandar
sobre el barbaro".”

Aristoteles explica:

"Es necesario considerar al ser viviente como una ciudad-
Estado bien administrada. En el seno de una tal comunidad,
una vez que el orden se encuentra sélidamente establecido, no es
necesario que un jefe particular deba intervenir en cada proble-
ma, sino que cada ciudadano se hace responsable de la funcion
que 196668 propia y todo sigue su curso regulado por la costum-
bre".

La aldea es el primer nivel comunitario (Tp@TN KOVOVIO 1) KOUN
&motkia otkiog €lvon). Las naciones y las ciudades-Estados son también
tipos de comunidad, constituidos a partir de la reunion de las fa-
milias (&motkia). Pero existe una enorme diferencia entre las na-
ciones y las ciudades-Estados. Las naciones son una comunidad
compuesta por una pluralidad de familias sin una organizacion
politica suficiente, y que permite a cada familia o aldea una total

independencia.”” E1 origen familiar es reemplazado por la divi

% Hesiodo, Los trabajos y los dias, 403, citado y aprobado por Aris-
toteles (Pol. 1, 1; 1252 b).

% De mot. anim. 10; 703 a 30 ss. El ideal del orden eterno (tdi&1c) es,
en ultimo término, el ideal de la politica helénica. La admiracion, la vene-
racion del orden manifiesta un temperamento espiritual que resurge por
momentos en la historia (piénsese en la Action Frangaise de inspiracion
griega y antisemita: "Nosotros trabajamos por destruir la ficcion de legalidad
y constitucionalidad que se oponen al orden, a la ley y al Rey ...La monar-
quia asegura la salud publica y, en conformidad con el orden, previene los
males publicos que el antisemitismo y el nacionalismo denuncian"; Charles
Maurras, Enquete sur la Monarchie, Paris, Fayard, 1934, pp. 583-585). La
historia tiene secretas conexiones: es muy explicable que Maurras no olvide
su actitud de antisemitismo que adopté en el affaire Dreyfus; el pensamiento
griego no coexiste facilmente con la concepcion pastoril, némada, profética
del semita .



sion en tribus o el parentesco religioso. En este Gltimo caso el
culto es el unico elemento de union de una £€0vr. Cuando una na-
cion llega a organizarse como ciudad-Estado, es necesario que un
nuevo tipo de unidad (u10v) se ejerza entre las familias.”®

El hombre que vive en la ciudad, deja de pertenecerse a si
mismo; es una parte del Estado (V, 1; 1337a 26-28). El hombre
y la familia en un Estado cambian de género (II1, 5; 1280b 40),
porque cada uno cumple una funcion distinta en vistas de un
bien absolutamente diferente del de las naciones no organizadas
politicamente:

"Los elementos de la ciudad son las partes sin las cuales ella
no puede existir: en primer lugar tiene que haber alimentos, des-
pués las artes... las armas... la abundancia de recursos... el culto di-
vino... una autoridad que juzgue... éstos vienen a ser los servicios
que requiere la ciudad, pues la ciudad no es una muchedumbre
cualquiera, sino autdrquica... absolutamente autosuficiente" (1328
b 5).

"El problema general se da en todos los regimenes, incluso
en los rectos, pues si bien sus desviaciones hacen esto volviendo
sus miras hacia el interés particular , lo mismo sucede con los re-
gimenes que no lo hacen asi, sino que las dirigen al bien comun
(T0 xOLVOV aryaov)" (1284 b 5).

"La ciudad no es solamente la reunion de muchos individuos,
sino que se forma por elementos diversos. No es una asociacioén
de partes semejantes. Una cosa es una liga militar, otra una comu-
nidad politica. La primera cuenta con el numero de sus asociados,
aunque sean idénticos; la segunda alcanza sus fines por la diver-
sidad de las partes que la componen" (II,1; 1261a 22-30).

Estrictamente, la ciudad no se confunde con ¢l Estado. La
ciudad es el corazén del Estado (mOA1g) que posee, como sus
partes, las aldeas y los territorios que circundan la ciudad. La ma-
teria sobre la que se edifica el Estado, son las familias y las aldeas;
las partes funcionales son los diversos oficios; su forma misma es
la ley gracias a la cohesion de la amistad, vinculo permanente de
la unidad politica (III, 5; 1281, a 38-40). La condicion necesaria

7T Cf. porej., Pol. 11, 1; 1261a 27-29; IV. 4; 1326b 2-4; 111, I; 1276
a 28-29.

% Ibid. 11, 11; 1263b 32.
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para alcanzar el fin es la paz (IV, 13; 13332 41; b 1-2). La forma,
la esencia de una substancia tomada en su estado perfecto, atrae
todo organismo hacia su plena realizacion, es decir, el fin no es
sino la "segunda naturaleza", o la naturaleza en su realidad ulti-
ma. El fin del Estado es la perfeccion humana:

"Vemos que toda ciudad es una comunidad, y que toda co-
munidad esté constituida en vista de algin bien, porque los hom-
bres actian siempre en vista de lo que les parece bueno; y si todas
tienden a alglin bien, es evidente que mas que ninguna, y al bien
mas principal, la principal (comunidad) entre todas y que com-
prende todas las demas, a saber, la llamada ciudad y comunidad
civil" (1252a 1). "El fin de la ciudad, es pues, el vivir bien, y esas
cosas -hablando de todo lo que existe en la ciudad- son medios
para el fin. La ciudad es la comunidad de familias y aldeas en una
vida perfecta y autosuficiente, y ésta es, a nuestro juicio, la vida
feliz y buena" (1280b 38); "el bien politico... la justicia" (1282
b 14).

§ 3. Aristoteles no se contenta con analizar el hecho de una
ciudad, sino que posee verdaderamente una filosofia cosmopolita,
una vision universal del fenomeno humano. La "vida feliz" es im-
posible sin la paz, y la guerra solamente puede evitarse por el
mutuo entendimiento de todos los Estados, por una alianza fede-
ral, lo que posibilitaria al mismo tiempo un orden estable y la pri-
macia helénica en todo el mundo:

"Las naciones que habitan las regiones frias, en Europa,
son valerosas, pero les faltan la inteligencia y las artes... Al con-
trario, las naciones asidticas son inteligentes y con aptitud para
las artes, pero les falta valor... La raza helénica, habitando en un
lugar intermedio, retne las cualidades de ambas. Posee tanto el
valor como la inteligencia, porque, viviendo libremente, no s6lo
tiene el mejor régimen (la ciudad), sino que, unificada bajo una
constitucion, puede aun ejercer la primacia universal (§uvdpevov
dpyetv mavtav)" (Poi. IV, 6; 1327 b 20-33).”

El panhelenismo es la condicion de todo cosmopolitismo. La

unificacion de los Estados griegos es la condicion de la paz y de la
conquista del Asia. Aristofanes en el siglo V lo habia insinuado

% Es conviccion del filosofo que los orientales y los barbaros son los
servidores naturales del hombre helénico (cf. 1285a 20-12; 1255a 28). En
el mismo sentido, los esclavos son utilizados por el hombre libre (1252a 30;
1253b 4; 1260a 9).
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ya.'” Contra el peligro persa se habia organizado la primera con-
federacion ateniense: la sympoliteia se abrird camino poco a po-
co. Aquella primera confederacion poseia el defecto de ser, de
hecho, un instrumento de la Asamblea ateniense. La segunda
confederacion, en cambio, por la invencion de un synédrion fede-
ral, respeta la autonomia de cada Estado, pero le falté un orga-
nismo de arbitraje, funcion que la Urbs de Roma cumplira en el
Imperio; dicha alianza serd efimera.

Isocrates luchara, primero, por el panhelenismo bajo el do-
minio de Esparta y Atenas (en el Panegirico de1380) y, después,
por el proyecto de una especie de republica moral bajo la presi-
dencia de Atenas (en el 355).'”' Por ultimo, llegard a la conclu-
sion de que es imposible toda confederacion sin una fuerza mili-
tar que permita suprimir la anarquia. El triunfo de Filipo de Ma-
cedonia es ciertamente para Isocrates la causa de su nueva solu-
cion. El panhelenismo macedonico de Aristoteles no es, enton-
ces, una posicion original de su parte, sino una opinidon que conta-
ba ya con muchos partidarios.

§ 4. Los Estados deben ser autonomos, autosuficientes y
libres, pero bajo una constitucion comun (U0 ToAttela, Pol. IV
6; 1327b 32-33). En este sentido, no es sino la reflexion de los
articulos propuestos por Filipo en 338, en el tratado de Corinto:
los pueblos de la Hélade seran libres (EAe00epovg) y se regiran
segun sus leyes (00TOVOUOLG); todos los confederados lucharan
reunidos, si quieren participar de paz comun (Tfig KOG €1pNvNg)-
Aristoteles nunca pensara en la organizacion de un solo Estado.
Un auténtico bien comun, positivamente alcanzado y producido,
no entra entre los proyectos posibles del filosofo.

Podemos decir de la confederacion lo que deciamos de la
ciudad. Asi como la bienaventuranza, en ultimo término, es indi-
vidual y separada de la vida publica, asi también la felicidad, aun
econdmica, es alcanzada en Gltimo término so6lo por la ciudad
(la confederacion es la condicion y garantia de la paz). De hecho,
sin embargo, y por la ontologia. de la especie, el individuo es asu-
mido en la vida genérica de la ciudad; asi como el Estado particu-

lar debe perder su libertad ante la autoridad sin fronteras del rey

19 Cf. V. Coulon/Van Daele, Aristophane, Paris, Belles Lettres, I -IV,
1923-1930.

OV Cf. Discours, por G. Mathieu-Brémond, Paris, Belles Lettres, I -1V,
1928-1962.
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macedonico. No existe entonces un bien comun de los pueblos
griegos; lo que se deja ver es un bien absoluto del panhelenismo,
opuesto a las naciones barbaras o asiaticas; un bien propio de
cada Estado, como coexistencia de bienes y de Estados, que en
ultimo término es el bien de los ciudadanos libres masculinos,
porque tanto la mujer, como el nifio y el esclavo ocupan una es-
cala inferior.'"”

El fin de las ligas, de las confederaciones, es el de ordenar
las partes semejantes (los Estados-ciudades) para defenderse, es
decir, para vivir en paz. Dicha unién no exige partes productivas
y funcionales diversas, como en la ciudad,'” por cuanto su fin
no es intrinsecamente mas perfecto que el de la ciudad-Estado.
Aristdteles se encuentra como limitado por las estrechas estructu-
ras del humanismo cléasico.

Veamos rapidamente el razonamiento implicito o el funda-
mento de toda la politica peripatética, que es, evidentemente, un
progreso con respecto a la doctrina de Platon.

Un primer tipo de comunidades tienden simplemente a la
vida (10 {nv), mientras que la sociedad perfecta se dirige a la vida
honesta, al bien vivir (10 &b {fv):'™

"Sea, pues, la felicidad un buen vivir con virtud, o una sufi-
ciencia de medios de vida, o la vida mas agradable con seguridad,
o la prosperidad de cosas y cuerpo con poder de guardarlos y dis-

192 "E] libre rige al esclavo de otro modo que el varén a la hembra
y el hombre al nifio... el esclavo carece en absoluto de facultad deliberativa;
la hembra la tiene, pero desprovista de autoridad; el nifio la tiene, pero im-
perfectamente” (1260a 9). "Puesto que entre el alma y el cuerpo existe la
misma relacion que entre el obrero y su instrumento o que entre el sefior
y su esclavo, no se establece entre ellos una comunidad (xolwvovia). Pues en
dichas relaciones no hay dos términos, sino uno; el primero constituye una
unidad, no asi el segundo. Por lo cual, el bien (¢tya®6v) que resulta de una
tal cooperacion, no se reparte entre ambos términos, sino que, aunque de-
penda de los dos, va al primero, por el que la colaboracién existe. El cuerpo,
instrumento connatural (del alma) y esclavo de su sefior, es como una parte
0 instrumento separable (GoopeTOV), asi como el esclavo es un util sin alma
(Gyoyog)" (Et. Eud. VI, 9; 1241b 17-24). "El Estado se constituye de
partes desiguales (Givopolwv), asi como el viviente se compone del alma y
cuerpo, el alma de 16gos y tendencias. la familia del hombre y la mujer..."
(Pol. 111, 4; 1277 1 5-10).

13:1290b 25 -1291a 34.

1% Cf., por ej., Pol. I11; 1280b 38.

84



poner de ellos, pues casi todos estan de acuerdo en que una de
estas cosas, o varias, es la felicidad" (Ret. 1, 5; 1360b 12).

Las partes, los componentes de la felicidad, son los bienes
externos (1360b 25), los del cuerpo (1361b 4-26), del alma
(1362a 13-15; 1366a 32) y del destino (1361b 26-35).'%

A la suficiencia de bienes, al bien del hombre, al bien de la
ciudad, se dirigen las operaciones dictadas por la virtud de la pru-
dencia (¢povNno1g). Aristoteles realiza una distincion que Platon
no habia llegado a discernir:

"Una cosa es fabricar y otra operar. El habito que opera
segun la razon, es distinto del hdbito que fabrica seglin la razon.
La arquitectura es un arte" (1140a 2 ss.), mientras que "la pru-
dencia es el habito que seglin la verdad de la razén (determina)
aquello que es operable acerca del bien humano" (1140a 20). La
prudencia tiene por objeto "el buen vivir" (1140a 28).

Para el Filosofo existe una clara diferencia entre las técnicas
(las artes) que regulan la fabricacion gracias a la causa ejemplar, y
las operaciones de la sabiduria practica, que regula las acciones
en orden a los fines. El fin ultimo de la prudencia es el bien hu-
mano, el bien de la ciudad, la suficiencia y la actividad humana
segun las virtudes (morales). Toda la ciudad se organiza en vistas
de dicha suficiencia de bienes; toda liga, alianza o confederacion
asegura la paz de cada ciudad. El objeto de la prudencia -la pru-
dencia misma-, y toda la ciudad se subordina al fin més alto del
hombre, la sabiduria, la contemplacion divina del vovg:

"Lo mejor y 1o més agradable para cada ser es lo conforme
a la naturaleza de cada uno: para el hombre es la vida del vovg (la
vida) humana por excelencia, la més dichosa. Secundariamente
(debemos colocar la vida) segun cualquier otra virtud... la justicia
y la fortaleza... la prudencia... (Ellas son) las virtudes humanas
del compuesto, y (humana es igualmente) la vida segtin dichas
virtudes y la felicidad que alcanzan. Mientras que el voug opera
separadamente (keywpiopevn)" (£t Nic. X, 7-8; 1178a 5-24).
La vida del entendimiento "no necesita casi de bienes exteriores
res" (1178a 24-25), pero porque "es hombre, le es necesario un

195 Este tipo de division de los bienes puede verse igualmente. Et. Nic.
I; 1098b 12-15. Platén realiza la misma clasificacion (Fil. 48e; Ley 743e;
etc). Esta division es superada en la época de la Etica definitiva.
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cierto bienestar exterior, puesto que la naturaleza (humana) no

es autosuficiente (OTAPKNG) para la contemplacion" (1178b 33
-34). El fin de la ciudad y de las actividades politicas de la pru-
dencia es la suficiencia, pero dicha "suficiencia estd muy lejos de
exigir un exceso... Se pueden hacer las acciones mas bellas sin
ser el dominador de la tierra y los mares (dipyovto. yNg Kot 6o-
Aattng)" (1179a 3-5). ;Piensa aqui el maestro en su discipulo,

el conquistador de Asia?

(Qué ventaja podria alcanzar una confederacion de ciudades
sino, y exclusivamente, la paz? Si dicha confederacion produce
mayores riquezas, ;son acaso las riquezas un bien? Si dicha con-
federacion o Imperio exige una mayor virtud moral, justicia o
prudencia, ;sera ella un medio adecuado para la divina contem-
placion?

Aristoteles, al fin, profundamente griego, expresando una
vez mas el horror al desorden, la revolucion o el caos, prefiere
asegurar la ciudad-Estado y proclama su perfecta eficiencia, aun
en presente, en el cumplimiento de sus funciones: la ciudad pue-
de ofrecer al hombre la suficiencia de bienes morales en una paz
perdurable a fin de permitirle la actividad divina de la contempla-
cion en la "suficiencia".

Por su parte, la empresa del joven rey macedonico es pru-
dente si ejerce su dominio sobre los asiaticos; es demasiado peli-
grosa cuando trata de igualar las "naciones" con las ciudades de
los helenos.

§ 5. Alejandro alcanzd de hecho, lo que Aristételes no pudo
justificar de derecho. La ambicion, la prudencia y el genio politi-
co permitieron al rey macedonico percibir existencialmente el uni-
versalismo helénico y preanunciar, por lo tanto, el cosmopo-
litismo del Imperio Romano.

"Mientras algunos aconsejaban a Alejandro que tratara a los
griegos como amigos y a los barbaros como enemigos, €l prefirid
dividir a los hombres en buenos y malos... es decir, seglin se deja-
ran o no guiar por las prescripciones de la ley, por las reglas de la
paideia y las doctrinas filosoficas".'*

19 Eratostenes, Strab., I, 66-67.

86



. ’ 1
"Dios es el padre comun de todos los hombres"'”’

Desde la India hasta Italia un grande y efimero Imperio uni-
fica un ntimero ilimitado de pueblos. La lengua griega, universali-
zandose, se modifica; la filosofia, mezclandose, se purifica; las re-
ligiones, difundiéndose, se relativizan. Si el signo del Estado-ciudad
griego habia sido la univocidad, el del cosmopolitismo de la cul-
tura helénica serd la pluralidad.

La ciudad helenista fundada por Alejandro poseia corpora-
ciones étnicas (politeumata) de griegos, macedonicos, tracios, ju-
dios... Los casamientos mixtos eran corrientes. Los autdctonos
recibian en el gimnasium la cultura helenista, signo de la ciuda-
dania. Helenismo y cultura se confunden:

"Nuestra ciudad ha obrado de tal modo, que la nocién de
helénico no parece ya ser la expresion de una raza sino de una
forma de pensamiento, pues se califica de helénicos a los que par-
ticipan de nuestra cultura y no a los que participan de una natu-

raleza (nacimiento) comun".'®®

Alejandro, el joven discipulo del Estagirita, realiz6 hasta sus
ultimas consecuencias las doctrinas de su maestro. Si lo propio,
lo perfecto del hombre, es llegar a constituir el Estado y alcanzar
por el orden de sus funciones la bienaventuranza, es posible a to-
dos los asiaticos o barbaros llegar a ser hombres si se incorporan
en un régimen politico. La idea de raza es reemplazada por la
nocion de cultura. El humanismo griego es sindnimo de "cultu-
ra". Todo hombre puede llegar a ser griego en la ciudad universal.
Eso serd, tiempo después, la romanitas. En el 212 d.C., Caracalla
extiende a todos los habitantes libres del Imperio los beneficios
de la civitas. La pequena ciudad griega ha crecido hasta dar como
fruto la ciudad ecuménica. Esta universalizacion produce, por una
parte, la ruina de la ciudad griega, y por otra, en cambio, permite

7 Vita Alexandri, 27; cf. W. W. Tarn en Camb. Anc. Hist., V1, pp .429
-31. Plutarco insiste en el universalismo consciente de Alejandro (De fortuna
Alexandri, 1, 6).

198 1s6crates, Paneg. 250. Un ejemplo tipico es la carta del pobre
egipcio en la que se manifiesta claramente que es solamente por la instruc-
cion y la cultura griega por la que un hombre es griego (H. Lietzmann,
Griechische Papyri (K1., t. XIV, n° 4).
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un profundo individualismo por el debilitamiento de los vinculos
exigentes de la comunidad politico-religiosa. Vemos nacer un plu-
ralismo, una multitud de grupos y movimientos, que pululan en
todo el Imperio.

La suficiencia solidaria y la contemplacion solitaria de la pe-
quena ciudad-Estado es absorbida por la exuberancia oriental del
Imperio alejandrino.

Atenas era una ciudad de dimensiones humanas. En torno al
agorda los ciudadanos podian conocer y dirigir personalmente los
grandes problemas de su Estado. Alejandria, Antioquia o Roma,
en cambio, son ciudades pluralistas. Cada barrio es un "mundo"
regional: alli los persas, aqui los egipcios o coptos, all4 los ju-
dios, los griegos... Las "religiones", las corporaciones de misterios,
esotéricas, sincretistas, universales, se difunden en la gran estruc-
tura culturo-politica del Imperio. La ofensiva escéptica, la evasion
epicurea, el compromiso estoico, permiten a cada ciudadano re-
plegarse en un profundo individualismo, cuyo ultimo fundamen-
to es el orden mismo del cosmos, no ya del Estado. Las leyes
naturales reemplazan las leyes positivas, la obediencia a la propia
conciencia ocupa el lugar de la obediencia a las leyes de la
ciudad.

La cultura agrario-ciudadana, de un Hesiodo o un Pericles,
deja lugar a la cultura universal maritimo-imperial, donde los
grupos se mezclan (la tan temida UPp1ig), dialogan, se mundializan,
perdiendo, de hecho, la unidad necesaria para defenderse del ene-
migo comun: los elementos juveniles de las fronteras, los barba-
ros, y los movimientos mesianicos de dentro, que con una vision
nueva del universo, proponen una critica radical al ntucleo ético-
mitico de toda la cultura greco-romana.'®”

El Imperio llegd a ser una fina trama legal y cultural apoya-
da sobre la fuerza de los ejércitos; cuando éstos tienen que hacer
respetar la ley, es manifestacion de que la comunidad "agoniza",
pero no ya como "lucha" de gestacion, en los tiempos homéricos,
para emerger a la vida, sino "lucha" contra una muerte que es in-
minente. El bien del Imperio no es comun: es el bien particular
del emperador o de la oligarquia de la Urbs.

199 S¢crates criticé al movimiento sofista para defender la estructura
helénica tradicional. El judaismo, en cambio, sera una critica, de la esencia
misma, del niicleo ético-mitico, de la cultura griega, y mucho mas aun el
cristianismo: Cf. Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme et
la naissance de la philosophie chrétienne (Probleme de la création et de
l'anthropologie des origines a saint Augustin), Paris, Seuil, 1962.
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CONCLUSION II

El héroe de la epopeya, el valiente guerrero, el habil comer-

ciante invasor de los tiempos en que la ley del clan se confundia
con la ley del cosmos, tendia a un bien primario: la subsistencia en
el honor. Con el tiempo, el humanismo griego discernira progresi-
vamente, no sélo los bienes que permiten la suficiencia, bienes
exteriores y del cuerpo, sino también los bienes del alma, las vir-
tudes morales subordinadas a la sabiduria y la contemplacion.

De una cultura nomada se pasa a otra agraria y urbana. Sin em-
bargo, el nicleo ético-mitico serd el mismo.

Del bien de la familia, del clan o la tribu, se llega a discernir
el bien de la aldea, de las naciones y de la ciudad-Estado. El
hombre helénico ocupara el centro del mundo y el grado mas
perfecto de la escala de los seres. El fin de la ciudad no es s6lo
un vivir, sino un vivir bien, segin el imperativo de las virtudes, a
las cuales se subordinan las técnicas.

Para que todo esto sea posible, es necesario la seguridad de
una armonia en la paz. Las confederaciones seran aceptadas s6lo
con el objetivo de garantizar la paz y la primacia del hombre
helénico sobre los barbaros y asiaticos.

Alejandro inventa un nuevo estilo de relacion interhumana:
el cosmopolitismo, que estaba en germen en el pensamiento aris-
totélico, y abre a todos los pueblos asiaticos la posibilidad de la
organizacion politica y cultural helénica. En cierto modo, y para
el griego, Alejandro da a esas naciones el derecho de ser hombre.

Este movimiento difusivo produce un debilitamiento de los
vinculos estructurales del hombre griego, de la familia, del Estado-
ciudad. El individualismo se instala en el corazon mismo del plu-
ralismo sincrético del Imperio. Las estructuras metafisicas, el ni-
cleo ético-mitico, permanecen, pero un profundo desequilibrio
se introduce en el humanismo clésico. La dilatacion del horizon-
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te produce la dramatica desintegracion de su genio y la contami-
nacion de influencias extranjeras.

Crisipo expresa teologicamente ese universalismo, fruto ma-
duro de una larga evolucion:

"A uno y lo mismo llamamos Zeus, comun naturaleza de to-
do, destino y necesidad; y esto es también la justicia y el derecho,

la unidad y la paz".'"’

Sin embargo, el contenido de los simbolos y los mitos no es
el mismo para todos. El Pantedn hospitalario admite todos los
dioses extranjeros, pero, al fin, en una tal pluralidad y confusion,
los griegos pierden aun el sentido de los antiguos dioses patrios.

1oy, Arnim, Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. cit., II, n. 315. Cri-
sipo piensa que el mundo es como una ciudad bien administrada (/bid. 11,
n. 1127-1131). Zendn proponia la unidad de todos los pueblos y los hombres
bajo una ley comun: la ley natural (I, n. 42 ss.). Cf. Festugicre, 11, Le Dieu
cosmique, p. 189 ss.: "Este fue el mérito de Zenon, haber comprendido es-
ta necesidad espiritual. El supo responder al gran problema, transponiendo la

nocion de ciudad a la doctrina de una ciudad del mundo" (Ibid. p. 264).
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EPILOGO

Este pequefio ensayo, primera parte de una obra mas amplia,
debe inscribirse como hemos dicho en el prélogo en una vision
de conjunto en que serdn estudiados otros grupos culturales. Te-
nemos conciencia de que alguno de los aspectos tratados aqui to-
maran pleno relieve gracias a la comparacion con fendémenos ana-
logos y opuestos de otros pueblos y culturas.

Alguien podria reprocharnos: En la angustia de una Améri-
ca Latina que se debate por llegar a realizar una revolucion que
debera constituir un orden mas justo, ;qué sentido tiene perder
el tiempo estudiando el lejano pueblo griego? Sélo debemos con-
testar que, para comprender realmente el edificio humano cons-
truido en la historia, es necesario comenzar por los cimientos,

a fin de descifrar el sentido de nuestro presente. Alguien es adul-
to cuando alcanza la conciencia refleja de su propia existencia co-
lectiva e historica. En ese caso, la conciencia precedera a la histo-
ria, orientandola: '

"Sean cuales fueren las condiciones exteriores (corporales,

psicoldgicas, sociales), de las que pueda depender la evolucion
de la conciencia (y aunque la conciencia se constituya lentamente
en la historia), a la mirada de la conciencia-adquirida-de-si, la
misma historia de donde ella emerge no es mas que un espectaculo
que ella organiza para si. Una inversion de perspectiva se produ-
ce en el caso de la conciencia-adulta: la evolucion historica que la

ha preparado, no ha existido simplemente antes que ella, sino pa-

" Maurice Merleau-Ponty, La structure du comportement, Paris,
PUF, 1960, 4°, p. 222. El autor opone la "conciencia-adquirida-de-si" a la
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ra ella; el tiempo en que ella progresaba, era ya el tiempo de su

constitucion".

"conciencia-adulta", En el primer caso, la historia es mirada como desde
fuera, aprendida, tomada como ya construida por otro. En el segundo, la
conciencia esta en la base de la evolucion: la historia es un fruto de la
conciencia. Del sentido del idealismo de Merleau-Ponty hemos hablado en

otros trabajos.
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APENDICE 1

LA ETICA DEFINITIVA DE ARISTOTELES
O EL TRATADO MORAL CONTEMPORANEO AL
DEL ALMA °

Desde el tiempo en que Jaeger propusiera su vision cronolo-
gica de las obras de Aristoteles hasta hoy, se han ido perfilando
nuevas hipotesis.' A partir de ellas queremos dar un paso adelan-
te en la marcha de conjunto.

La cuestion del libro X de la Etica editada por Nicomaco,
cap. 6-9, de la que nos ocuparemos en este apéndice, es la de des-
cubrir exactamente su lugar dentro de la cronologia de las obras
aristotélicas. El problema es de fondo y tiene la mayor importan-
cia, porque, o es un fragmento de la Etica, contemporaneo al
tratado ético editado por Eudemo, o es un texto aun anterior, es
decir, entre el Protréptico y la Etica a Eudemo, posicion que tie-
ne sus defensores, o, simplemente, es de la época de los otros li-
bros de la Etica a Nicémaco, o, y es lo que proponemos, se
trata de la Etica definitiva, en el periodo postrer de los trata-
dos escritos entre el 330 al 322 a. C.

La cuestion es relativamente simple de plantear a partir de
los siguientes supuestos: ;Se encuentra o no en el libro X, 6-9, la
presencia de una estructura hilemorfica antropologica? Si la res-
puesta es afirmativa deberemos aceptar la contemporaneidad con
el tratado Del alma.

: Et. Nic. X, 6-9; 1176 a 30- 1179 a 32. Quiza también Et. Nic. VII-
X,5.

! Jaeger publicaba su Aristoteles en 1923, situando la Etica a Nicoma-
co, en su totalidad, en el Gltimo periodo; Francois Nuyens editd, primera-
mente en flamenco y después en francés, L 'évolution de la psychologie d 'Aris-
tote (la primera en 1939 y la segunda en 1948, no existiendo todavia tra-
duccion castellana), y colocando nuestra obra en el periodo instrumenta-
lista (hasta el 330 a. C.), anterior al tratado Del alma 'y de la Metafisica de-
finitiva.
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§ 1. Ciertamente este libro no es del periodo inicial ( 360-348 ).

El Aristoteles platonico es absolutamente desconocido en el libro
X. La distincion radical entre la vida contemplativa y la opovnoig
(1178 a 2-22), entre la vida tedrica y la vida moral, la diferencia
entre el vodg y las virtudes morales,” nos manifiestan un Aristo-
teles plenamente consciente de las estructuras de su sistema mo-
ral. No se critica siquiera a Platon, cuya superacion parece desde
antiguo asegurada. Para nada aparece ningtin ejemplo sobre la
Idea de bien. Lo divino, la vida de los dioses es el objeto de la
teoria, pero no ya los Universales de Platon. En esto se diferencia
atin claramente de la Etica a Eudemo y del libro 1 de la Etica que
comentamos. Es evidente que, con respecto a esta ultima, se po-
dria argumentar que al comienzo propuso su propia posicion a
partir de la critica de sistemas éticos contrarios (en el libro 1), y,
en el libro X, solo se ocup6 de analizar el altimo componente de
la felicidad. De todos modos, aun con respecto al libro I de la
Etica editada por Nicémaco, no podemos dejar de constatar mu-
chas diferencias.

§ 2. En el libro I se proponia como el fin supremo, sin lugar

a dudas, el fin de la ciudad, el objeto de la politica: el bien comun
(Et. Nic. 1, 1: 1904 a 22-28). Cuando proponia el andlisis ya tra-
dicional de las tres vidas para deducir la nocion de felicidad, in-
cluia igualmente la vida contemplativa (0 8ewpntikog, 1096 a

Las obras que citaremos en este articulo son las siguientes: Aristotelis
Opera, Berlin, Gruyter, 1960), ed. E. Bekker, edicion fotograbada de la de
1831, t. I-II, con el indice de Bonitz, t. V; J. Burnet, The Ethics of Aristotle,
(Londres, 1900); W. Jaeger, Aristoteles, Grundlegung einer Geschichte seiner
Entwicklung (Berlin, 1923); A. Mansion, "La genese de l'oeuvre d'Aristote
d'apres les travaux récents"”, en Rv. Neo-scol., 29, 1927, pp. 307-449; P. De-
fournay, "L'activite de la contemplation dans les Morales d'Aristote”, en
Bull. de I'Inst. .hist. belge de Rome, 18, 1937, pp. 89-101; David Ross,
Aristotle, Selections, Nueva York, 1938; F. Nuyens, Ontwikkelingsmomen-
ten in de zielkunde van Aristoteles, Nimegue, 1939, tesis, editada en francés
en Lovaina, 1948; J. Léonard, Le bonheur chez Aristote, Bruselas, 1948;

G. Verbeke, "L'idéal de la perfection humaine chez Aristote et l'évolution

de sa noétique”, en Miscell. Giovanni Galbiati, Milan, 1951, t. V ,pp. 79-95 ;
A. Mansion, "L'immortalité de l'ame et de l'intellect d'apres Anstote”, en

Rv. Phil. de Louvain, 51, 1953, pp. 444-472; R. Gauthier, C. Jolif, L'Ethi-
que a Nicomaque, Lovaina, 1958-1959, t. I textos, II-1II comentarios.

2 Contra Verbeke, L 'idéal de la perfection, pensamos que aqui Aris-
toteles habla de "prudencia "y no de sofia; supone entonces las adquisicio-
nes de la Etica eudema y del libro VI de la nicomaquea.
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4) -pero no habla del vovc-, y circunscribia la vida politica a una
nocion corriente de pretender los honores. Después de criticar

la Idea univoca del bien, segin Platon, y analizar la analogia del
bien, nos da su definicion de felicidad.

"El bien del hombre es la actividad del alma (yvoyng) segiin
la virtud." (E%. Nic. 1. 6; 1096 a 16).

La nocion que nos interesa fundamentalmente es la del alma.
Aristoteles tenia plena conciencia de que las estructuras antropo-
logicas son el fundamento de la moral, por ello, al final del libro I
nos explica:

"Como ya hemos tratado las cuestiones del alma (en las
obras anteriores al 330 a. C., en los didlogos Eudemo, Del alma) en
tratados de vulgarizacion bien conocidos por el publico... ello nos
permitird utilizarlas aqui" (Et. Nic. 1, 13; 1102 a 26-27). y con-
cluye que "la division de la virtud misma depende de la division
de la parte del alma que tiene 16gos (racionalidad). Denominamos,
en efecto, unas como las virtudes del pensamiento y otras las del
caracter" (Et. Nic. 1, 13; 1103 1 3-7). jEs la division xenocratica!

Analicemos ahora como, para el Aristoteles ,del libro I -e
igualmente en alguno de los restantes libros de la Etica-, el alma
se comporta como algo distinto del cuerpo ( de alli la triple di-
vision de bienes: del alma, del cuerpo y exteriores). Las virtudes
del entendimiento no incluyen al vovg, siendo la funcion supre-
ma la sabiduria (codio)->

§ 3. De todos modos quedaba siempre la posibilidad para el
analisis de una actividad todavia mas excelente que la sabiduria
y la prudencia, cuando nos dice:

3 En la enumeracion de las virtudes intelectuales (VI, 3; 1139 b 17)
habla del Intelecto después de la sabiduria. ;No sera aqui un agregado pos-
terior, ya que no lo tratara (al Intelecto) detenidamente entre los habitos
en este libro VI? Habla del arte, de la sabiduria, de la filosofia, de la con-
ciencia, pero nunca se extiende sobre "el Intelecto" (s6lo en una ocasion lo
nombra: 1141 b 2, cuando dice que "la filosofia es ciencia e Intelecto").

i Quiza fueron correcciones de su propia mano o del editor, para justificar
la inclusién del tema en el libro X! Por otra parte, el Intelecto no serd, en
el libro X, considerado como una virtud.
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"Si se objeta que son la politica y la sabiduria las ciencias
supremas por cuanto el hombre es superior ( en esto) a todos los
animales, esto no modifica la cuestion porque sobre el hombre
hay otros seres de naturaleza mas divina que ¢él, que son, toman-
do un ejemplo evidente y visible, los astros que componen el sis-
tema celeste" (Et. Nic. VI, 7; 1141 a33-b 1).

Pareciera que la Etica (libro I-IX) ha sido pensada reducti-
vamente, o, si se quiere, como s6lo discerniendo el "bien huma-
no" y no el "bien divino en el hombre". La palabra "bien huma-
no" es frecuente en la Etica.* Por ello, la explicacion del proble-
ma del vodg al fin de la Etica como el anélisis de la actividad divi-
na o beatitud divina en el hombre, podria perfectamente aceptar-
se. Si solo fuera una continuacion de la exposicion anterior debe-
riamos situarla en el periodo instrumentalista previo al hilemor-
fismo. Pero hemos notado algunos indicios que nos hicieron du-
dar de la hipotesis de Nuyens -ya que sélo se trata de una hipo-
tesis que nunca demostro- .

§4. En el libro X, después de una répida introduccion sobre
la felicidad como actividad del otium (cap. 6), nos da una defini-
cion de felicidad distinta a la del libro I (y que es respetada por
todos los manuscritos conocidos):

"La felicidad es una actividad segun la virtud" (Et. Nic. X, 7;

1177 .1112); lo que ya habia indicado un poco antes cuando ex-
presaba que "a juicio de todos la vida feliz (e0dapwv flog) es la
vida segtn la virtud" (/bid., 6; 1177 a 1-2).

La nocién de alma ha sido eliminada de las definiciones.
(Cual es la causa? ;Un mero error? No lo parece ya que la pala-
bra alma no aparece una sola vez en este tratado (1177 a 4, que
Gauthier traduce "de ['ame " (1, p. 303) no corresponde al texto
griego ), lo que nos deja ver una cierta voluntad de expresar una
nueva estructura antropoldgica. y lo que mas llama la atencion
es que se habla del cuerpo pero se evita hablar del alma:

* Un ejemplo se encuentra en 1141 b (plural); 1éase el libro 1. donde
ya se propone la diferencia entre el bien humano -del que tratara la Etica
hasta el libro VII inclusive- y el divino (lib. 1,12; 1101 b 25).
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"Gustar de los placeres del cuerpo... No es en tales pasa-
tiempos en los que reside la felicidad, sino mas bien en la activi-
dad segun la virtud" (Et. Nic. X, 7; 1177 a 6-10).

En este caso, el indicar la oposicion entre una actividad del
cuerpo y la del alma segtin la virtud era inevitable, de poseer toda-
via la estructura antropologica del libro 1. La ausencia del térmi-
no YL)M NO €S un Mero error, sino una expresa exclusion o co-
rreccion posterior. En ambos casos nos indicaria una nueva po-
sicion de Aristoteles.

(Por qué habria de eliminar la nocidon de alma? , o, de otro
modo, ;cémo pudo no hablar del alma en su Efica X, 6-9?

§ 5. En una antropologia como la del libro I, la actividad
contemplativa es la actividad suprema del alma, y el alma es nece-
sario que se la incluya en toda definicion de felicidad. No asi si
la actividad més perfecta fuera el voug (Intelecto) que no es ya
parte del compuesto humano:

“En cuanto al Intelecto (vovg) y la facultad tedrica nada es
mas evidente: pareciera que se trata de un género de alma total-
mente diferente, lo tnico que pueda separarse (Y0p1{®UO) como

lo eterno (puede separarse) de lo corruptible.” (Del alma, 11, 2.413
b 24-26).°

A partir de esta antropologia no valdria ya la pena hablar
del alma. Unas son las virtudes del compuesto (que incluye al al-
ma sin nombrarla) y que dicen relacion a lo corruptible, al cuerpo
y las pasiones; y, por otra parte, estd el voug que es la actividad
que produce la felicidad suprema, propiamente divina, separada
de las virtudes del compuesto y de las pasiones del cuerpo. Es

> Cf. separado en 429 a 10-11; 420 a 16-17; 23-24; b 25-26. El Inte-
lecto de la Et. Nic. X es el Intelecto a secas (después llamado agente) y no
el vodg mantikoc; ( Del alma 111, 4; 429 a 10 ss.), es decir, el tratado en I11,5
(430 a 10 ss.). Este es inmortal y eterno (430 a 22-24), impasible y sin
mezcla (con el compuesto) (430 a 15-20); es un acto (430 a 17-19). Tricot
(traduccion francesa De ['ame, Paris, 1965, p. 77) dice (como Gauthier en
su traduccion 1, p. 309): "separe du corps” (413 b 26-27), aunque deberia
traducir "du composé". Por esto, el Intelecto, en la Et. Nic. X, no es Virtud,
lo que se deja ver en la que podriamos llamar la Etica del Del alma: 1a feli-
cidad divina es "para el hombre, la vida segun el Intelecto" (11.78 a 6-7);la
felicidad humana seria sélo la vida seglin las virtudes éticas.
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decir, la beatitud propiamente divina seria distinta de la humana,
de las virtudes politicas, ya que la vida infralunar necesita de la
ciudad.

En la Etica del periodo instrumentalista habia siempre ha-
blado de que la felicidad era un bien divino -aunque no lo habia
explicado nunca enteramente-. Ahora repite igualmente que la
felicidad debe ser algo "bello y divino" (1177 a 15), "lo mas di-
vino" que haya en el hombre (/bid). Esta actividad es el vovc. No
se dice que sea una potencia, facultad o virtud, sino s6lo una acti-
vidad, un acto, una teoria (/bid, a 16-21).

Después, Aristdteles, contintia algunas reflexiones que ya

habia comenzado en el libro VI, 6, al hablar del filésofo. Es inte-
resante indicar como ya hablaba en ese libro VI, de un "fin de la
primera parte de la exposicion de la sabiduria y la filosofia... la
parte del alma en la que cada una es virtud" (VI, 11; 1143 b 14),
incluyéndose asi este libro, por el modo de tratar la cuestion del
alma, en el periodo intermedio. No asi en el libro X, 6-9, donde
la actividad del filosofo ademas de ser la mas placentera es la mas
"autonoma" (1177 a 27: ovtdpkela) de los bienes exteriores
(1178 a 24 -b 7).° El Intelecto no podia ser tratado en el libro

VI porque no era, ni siquiera alli (sic), una virtud.

§ 6. Ahora, Aristoteles, nos propone una Etica en consonancia

con el tratado Del alma, que se distingue claramente de la Poli-
tica, pero no en el sentido que se lo ha creido tradicionalmente.
Ahora la Etica seria el ambito del uso recto de lo necesario -bie-
nes externos y virtudes- para alcanzar la suficiencia como condi-
cion de la vida divina de la contemplacion; mientras que la Poli-
tica seria la ciencia de la vida préctica del compuesto humano
-que tiene relacion necesaria con el cuerpo, con la ciudad: orden
secundario de la actividad-. La Etica se ordena -en el libro X- a
la beatitud divina del Intelecto; la Politica a la beatitud secunda-
ria, practica y ciudadana; al bien comtn. Esta distincion ..:-entre
los objetos divinos de la contemplacion y el bien comun-, al
contrario de la que pueden pensar ciertos autores, no s6lo no es
un regreso al platonismo, sino que, llegando a las ultimas con-

® Se encuentra la antigua division de los "bienes externos", pero nun-
ca se habla de los "bienes del alma " -nuevo argumento de una maduracién
de su postura antropoldgica-, porque solo se habla de los "bienes humanos"
del compuesto. En la Et. Nic., ademas del libro X, habla del Intelecto, en los
siguientes lugares: 1139 b 17,1141 a 7; 1142 a 26; 1143 a 35; 1169a 17;
1096 b 29.
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clusiones de las estructuras helénicas, Aristoteles se aleja definiti-
vamente de su maestro.

Veamos todo esto por partes. Comencemos por comprender
la distincion entre la vida divina de la contemplacion y la politica
o practica del compuesto:

"Pues no es en tanto que hombre que el hombre vivira de tal
modo (segiin 1a contemplacion), sino en tanto que hay en ¢l algo
de divino (B€10v Tt €v 0OTQ); y en tanto ese algo divino sea supe-
rior al compuesto (GLVOETOV)' asi su actividad (Evepyelar) se impon-

dré sobre las otras virtudes" (que son las del compuesto) (Ez. Nic.
X, 7, 1177 b 26-29).

En todos estos capitulos el filosofo adopta una terminolo-
gia bioldgica, que nos hace pensar en un "periodo biologista"
aplicado ahora al hombre. Esto queda probado por el uso del
término "el compuesto" (usado en el Del alma 11, 1,412 a 15:
"substancia compuesta" de materia y forma) pero ahora con vin-
culaciones a sus corolarios éticos. No puede ser el "compuesto”
de Platon, porque sus constitutivos son -para Aristoteles- el
cuerpo y el alma pero no el Intelecto -que formaba parte del
compuesto-. En el compuesto de Aristoteles las virtudes politicas
incluyendo la prudencia y la justicia, que tienen por sujeto al al-
ma, son independientes del Intelecto, que aparece como una "ac-
tividad" pero no como virtud. Sobre este dualismo nuevamente
instaurado nos explica el filésofo:

“Si se dice divino el Intelecto con respecto al hombre, se di-
ra igualmente vida divina (la vida del Intelecto) con respecto a la
vida humana” (Et. Nic. X, 7; 11,77 b 30-31).

La vida humana, la del compuesto, es mortal; mientras que
la vida divina (cf. Del alma 430 a 22-24) es inmortal (G00voITl-
Cewv); por ello la felicidad es "la vida segln el Intelecto (0 kot
tov vodv Blog)" (1178 a 6-7). Por el contrario la vida del com-
puesto, la vida politica, la del cuerpo, no es la principal -conclu-
sion que se opone a la propuesta en el libro I, donde decia que el
bien de la ciudad, objeto de la politica, era el bien supremo-:

"Es sdlo secundariamente (Agvtépmg) /que es feliz vida/
segun las otras virtudes. En efecto, las actividades segun las otras
virtudes son bienes humanos (01 dvepomikot) " (Et. Nic. 8; 1178 a
8-9).
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Lo que mas llama la atencion es que en este segundo rango
de virtudes, se incluye no sélo la justicia sino igualmente la pru-
dencia (¢povno1c). Y bien, la justicia, la fortaleza, la prudencia co-
mo virtud ética, y todas las demads, son secundarias por la siguien-
te razdén (Iéase con atencion la enumeracion de 1178-a 10-19):

"Todo esto porque las virtudes éticas estan ligadas a las pa-
siones (TABec1) que tienen por sujeto al compuesto (GVVOETOV).
Y las virtudes del compuesto son virtudes humanas (épetoit 6v-
BpwmiKol), y por consecuencia es humana la vida segin estas

virtudes y la felicidad que se encuentra en ellas" (E?. Nic. X, 8;
1178 a 19-21).

Pero, para dar aun mayor fuerza al nuevo dualismo instaura-
do -no ya de tipo platonico sino estrictamente aristotélico- agre-
ga claramente:

"Por el contrario (se refiere a la relacion de las virtudes
morales y el compuesto) el Intelecto estd separado (kKeywpio-
uevn)" (Et. Nic. X, 8; 1178 a 22).

iSeparado! He aqui un término técnico del Aristoteles del
tratado Del alma. Separado del compuesto y por ello de sus virtu-
des. Y como la actividad civica debe ubicarse en el primer rango
de las acciones virtuosas (éticas) (1177, V ,12-16), el Intelecto tie-
ne por objeto lo divino, que supera en mucho el fin que se
propone la virtud ciudadana, el bien comun:

"Las acciones virtuosas son en primer lugar las acciones
civicas y militares... y estas acciones aunque tienden a un fin
(téLovg) no son dignas de ser elegidas por si mismas. Muy

por el contrario en el caso del Intelecto..." (Et. Nic. X, 8;
1177 b 16-19).

§ 7. El Intelecto, entonces, al estar separado del compuesto ne-
cesita, para hacer feliz al hombre, s6lo una minima suficiencia de
bienes humanos (autarquia = ovtopkeg, 1177 b 21) o de los bie-
nes exteriores (1179 a 1 y ss. ), ya que "feliz es la vida del que
practica la virtud" (1179 a 9; no habla nunca del alma) poseyen-
do los bienes necesarios (pero no mas de lo estrictamente nece-
sario).
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Es importante ver como, entre los pocos filosofos que nom-
bra Aristoteles, en estos capitulos del libro X, se encuentra Ana-
xagoras (1179 a 13) cuya doctrina habia utilizado tanto en el Del
alma (404 a 25y ss. ;450 a 13; b 19; etc.). El Intelecto estando
separado de las contingencias politicas necesita de los bienes de la
ciudad y de sus virtudes s6lo como condicion. Es por ello que el
filésofo es, y no el politico, el hombre mas perfecto:

" (El hombre cuya actividad consista en ejercer el Intelecto
y cultivarlo no serd el hombre mas perfecto y el mas amado de los
dioses? ...El filosofo sera de todos los hombres el mas dichoso"
(Et. Nic. X, 9; 1179 a 23-31).

Esta posicion podria hacernos pensar que Aristoteles ha vuel-
to a un periodo superado de platonismo -o, aun, que dicho libro
es efectivamente de un periodo platonico-. Hay varias razones
para pensar que no es asi.

En primer lugar, las similitudes con el libro Del alma ( el In-
telecto separado, inmortal, impasible o no mezclado a las pasio-
nes del compuesto, divino, mas que humano ). Aunque nunca se
expresa el hilemorfismo (es decir, que no indica expresamente la
composicion con los términos "cuerpo-alma ") ni se usa la nocion
de &vtedeyera, sin embargo, se esta siempre tratando la estructura
humana como un compuesto y por ello no se encuentra necesidad
de hablar ya del alma. En su periodo platdénico no podia excluir
el alma de su funcidn suprema. Pero lo que es mads, se distingue
entre la actividad ética del entendimiento (opovnoic) y el Intelec-
to; una como virtud politica mezclada con el cuerpo, el otro como
el Intelecto separado (1178 a 14-22). Platon al tratar de las fa-
cultades intelectuales nunca habla de una facultad intelecto-
préctica. Por otra parte, el objeto del voug es el bien, la Idea
del Bien, para Platon, que es el paradigma del bien a imponer
en la ciudad. Para Aristoteles,. en cambio, el objeto del Inte-
lecto es lo divino extra-politico, las esferas eternas, por ejem-
plo; el bien comun, el objeto de la justicia y la prudencia, es
un bien humano, un bien intra o infralunar, corporal, corrup-
tible.

§ 8. Si esto fuera asi, la cronologia que nos propone
Nuyens y Gauthier-Jolif, habria que modificarla del siguiente
modo, simplificando el cuadro e indicando s6lo las obras esen-
ciales:
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Fisica

PERIODOS { METAFISICA CURSOS DE .
DIALOGOS ITICA
EN ANOS* ANTROPO- ETICA POL
LOGIA
360 a. JC. Gryllos Fisica VII
Academia Eudemo
Protréptico
348 Assos- Himno de Her- Fisica 1-1V, Etica a Eudemo Politica
Mitilene mias, De la VIII; Del I-1II VI - VIII,
realeza cielo; Meta- [Libros I - III
fisica A, B, comunes] Recop. de
Gamma, K const.
(1-8),M
(9-10),N.
335 Atenas Meteorolégicas Etica a Nicé- Politica
Liceo maco I - IV IV-VL, 1
830/322 Del alma; el Et. Nic. X, Const. de
resto de la 6-9 (v quizd Atenas
Metafisica VIII - X, 5)

* Las fechas indicadas en la primera columna son sélo indicatorias.
porque después de la obra de J. Ziircher, Aristoteles’ Werk und Geist (Pa-
derbom, 1952), deben considerarse las obras de Aristoteles mas elasticamente
en el tiempo, y es mejor hablar de un Corpus Aristotelicum dentro del cual
la fecha de la muerte de Aristoteles (322 a. C.) no cerraria de ninguna mane-
ra dicho conjunto de tratados filosoficos. La Etica definitiva bien pudo ser
de Aristoteles o de sus discipulos, pero contemporanea al Del alma.

El alma, formando parte del compuesto, no era ya la que
podia ser sujeto de la actividad divina y suprema; la unidad hile-
morfica del compuesto humano exigia, a la conciencia helénica,
constituir el dualismo antropoldgico en un nuevo nivel; entre
el compuesto mismo y el Intelecto. En el lugar de las tres vi-

das (la del placer, la de los bienes utiles, la de las virtudes hones-
tas; Et. Eudemo 1, 4), hay s6lo dos vidas (la de las virtudes del
compuesto humano, el bien humano; la vida del Intelecto, la vida
divina; Et. Nic. X, 6-9). La vida divina, la de los fil6sofos, no con-
templa ya el mundo de las Ideas, sino el mundo divino ( desde su
mas visible nivel, el de los astros, 1141 b 1).

La inmortalidad del alma -ausente en sus Eficas desde el
348 al 330 (cf. Et. Nic. 1,11, 1100a 12-14; 111, 9, 1115 a 26;
etc. )- es ahora reemplazada por la inmortalidad del Intelecto. El
alma es definitivamente incorporada al compuesto hilemorfico.
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En el libro X de la Etica, no encontramos nada de lo que
Nuyens indica ser la caracteristica del periodo instrumentalista:
"El cuerpo y el alma son todavia considerados como dos cosas".”

Gauthier, negando a la Etica editada por Nicomaco, libro X,
el titulo de definitiva (después del 330), describe en cambio ade-
cuadamente nuestra conclusion (siendo exactamente la contraria
a la que llega ¢l mismo), cuando nos dice que en este periodo
(330-322) descubre, Aristoteles, "la aplicacion al alma (al alma
humana), de la teoria hilemorfica; y, por otra parte, reafirma la
trascendencia, no ya del alma, sino del Intelecto, al mismo tiempo
que la afirmacién de la trascendencia de Dios" (hubiéramos dicho
méas acertadamente "lo divino").® Pero, lo que nos llama la aten-
cion, es que este autor tan cuidadoso e informado -con quien
tuvimos ocasion de hablar acerca de todo esto en Le Saulchoir- ,
llega a escribir: "Por otra parte, el interés de estas consideraciones
es para nosotros totalmente negativo, porque la Etica a Nicoma-
co, no solamente no habia elaborado la teoria del Intelecto que
desarrollara en el Del alma, sino que no tenia de ello aun la me-
nor sospecha".” {Nos oponemos, entonces, a esta conclusion!
Aristoteles no pudo escribir el libro X, 6-9 de la Etica editada por
Nicémaco, sin tener ya las hipotesis de su Del alma, es decir, es
contemporanea o al menos del mismo periodo de su desarrollo
sistematico.

Gauthier describe, negandola, la Etica definitiva: "Habia en
esa teoria ( del Del alma) el germen de una moral trascendental,
de una mistica aun: esta moral y esta mistica, no debemos bus-
carlas en la Etica a Nicémaco, como no podemos buscar una mo-
ral hilemorfica."'’ ;La descripcion del filosofo en el libro X,9,
no es acaso la de ese mistico? El filésofo es "el méas amado de los
dioses", "el filosofo es el mas feliz de todos los hombres"; el objeto
del Intelecto "es lo mas divino" (1177 a 15). No es ciertamente
un mistico piadoso, pero es un mistico religioso, un contempla-
tivo.

El libro X de la Etica a Nicémaco, es posterior al 330, o al
menos -lo que para nuestros fines es lo mismo- , fue profunda-
mente corregido a partir de la misma estructura antropologica
del tratado Del alma.

" Nuyens, L 'évolution, p. 161.
¥ L 'Ethique a Nicomaque, 1, p. 33 (Introduccion).
% Ibid. p. 35.

" 1bid.
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§ 9. Veamos un poco mas detenidamente las criticas a nuestra
posicion. En primer lugar, de qué modo trata Nuyens la cronolo-
gia de la Etica editada por Nicomaco. Dice que "la teoria hile-
morfica aplicada al ser viviente deberia usar 10ig vepodmolg 'en
lugar del yuyoiig de la Etica a Eudemo (11, 3; 1221 a 13, como por
ejemplu en Del alma 1, 4; 408 b 11-15). En la Etica a Nicémaco
X se usa frecuentemente la palabra dvOpmmog y se ignora la de
yuyn. Nuyens no se ocupa de mostrar una cronologia interna
de la Etica, sino que se limita a buscar aqui o alli algunos argu-
mentos, no del todo probantes. En el I, 13 indica como Aristote-
les habla de las virtudes humanas no como del cuerpo, sino exclu-
sivamente del alma (1102 a 16-17), mientras que "en el Del alma,
por el contrario, insiste precisamente en el hecho de que, fuera
del pensamiento puro, el alma no posee actividad propia" (I, 1 ;
403 a 16-17)."> En el libro X a tal punto el alma no posee
actividad propia exclusiva que no se la nombra siquiera, ya que es
parte del compuesto. Nuyens atin argumenta en nuestro sentido
cuando explica que la diferencia entre la Etica a Nicémaco 11, 4,
1105 b 21-23, y el Del alma 1, 1,403 a 16-18, consiste en que en
la primera se usa la formula Ta6n €v 17 Wuyl, mientras que en el
segundo 1a6n dice relacion del alma al cuerpo. La posicion del
Del alma se encuentra exactamente en la Etica X cuando expone:

"Entonces son éstas, como puede verse, actividades huma-
nas. Por otra parte, la virtud ética proviene, al juicio de todos, del
cuerpo, y en gran medida se encuentra relacionada a las pasio-
nes (MAOec1y). Y también la prudencia esta ligada (cuvelevkton)
a la virtud ética... porque, por otra parte, las virtudes éticas estan
también ligadas a las pasiones, que tienen por sujeto al compuesto
(cvvBeTov)" (1178 a 13-20).

(Como es posible ignorar este texto? Gauthier (II1, p. 893),
comentando este texto confunde las cosas sin explicarlas. Dice
que las pasiones tienen para Aristoteles (Etic. Nic. 11, 4; 1105 b
19-25) su sujeto propio en el alma (como Nuyens lo explica),
pero evita comentar lo fundamental: que dichas pasiones no sélo

" Nuyens, op. cit., p. 186.

12 Ibid. p. 191. Defournay, L'actiuité de la contemplation, apoya la
posicion de Nuyens, y relega la Et. Nic. X al mismo periodo que el libro 1.
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"incluyen fendmenos corporales", sino que, ademas, tienen "por
sujeto al compuesto" (ept 10 6VvOeToV). Era aqui el lugar de de-
mostrar que Léonard (Le bonheur chez Aristote, pp. 204-205)
no tiene razon, ya que sostenia que estas lineas aristotélicas son
claramente hilemorficas (usa, ademas, Aristoteles, una buena can-
tidad de verbos expresivos del compuesto: Guupdively, GLVOKELDG-
Boi, ovveEevkrel, ete.). Gauthier solo responde que la palabra
"compuesto" es usada por Platon (111, p. 894) (Fedon 78 b-c¢),
pero olvida decir que lo usa igualmente Aristoteles en el Del alma
I1, 1 (412 a 15: ovveeTn). Lo que no llega a mostrar es que el
compuesto de Platon es radicalmente diverso del de la Etica X, ya
que aqui el compuesto es el sujeto de las virtudes humanas de la
vida activa y politica exclusivamente, reservandose para el Inte-
lecto la actividad divina, division contraria a la de Platon; pero
aun diferente a la de Xendcrates, que hablaba de alma racional
e irracional; mientras que aqui, Aristoteles no habla para nada de
alma, sino de compuesto corporal y de Intelecto, que es clara-
mente el hilemorfismo del Del alma. En verdad, ni Nuyens ni
Gauthier han demostrado lo que hipotéticamente han avanzado;
no han llevado ninglin argumento hasta sus ultimas consecuencias;
han eludido los textos dificiles o los han "tapado" con analogias
que no soportan la critica. Uno de esos argumentos engafiosos es
el que muestra la semejanza entre el Intelecto de la Etica a Nicé-
maco X, 7 (1178 a 2-3) y el del Protréptico, por una mera seme-
janza en el plantear la cuestion. Pero lo que mas llama la atencion
es que Nuyens llega a decir: "la vision sobre la relacion entre el
cuerpo y el alma -en el libro X- no se acuerda tampoco con el
Del alma" (p. 192). {En qué texto se apoya para afirmarlo?
Aristoteles no utiliza ninguna vez la palabra alma, y todo mues-
tra lo contrario. Ademads agrega, sin demostracion alguna, que la
Etica a Nicémaco fue escrita antes del Del alma: "es posible sos-
tener que fue anterior al Del alma; puede aun pensarse en unos
diez afos, lo que seria suficiente" (/bid). Jaeger y Burnet creian
igualmente que la psicologia de la Etica a Nicémaco era distinta
a la del Del alma.

Por el contrario Mansion (La genese de l'oeuvre d'Aristote,
p. 451) dice que la Etica X es contemporanea al Del alma; lo
mismo Ross (A4ristotle, Selections, p. XIX).

§ 10. Volvamos al que ha efectuado el mejor trabajo hasta el
presente. Gauthier explica que "con las Eticas no hemos llegado
todavia alli (al Del alma), pero no nos encontramos tampoco en
la época del Protréptico. No hay ya un alma inmortal, pero no
hay todavia un Intelecto agente" (IIL, p. 855). Esta descripcion
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se opone al argumento, que el mismo Gauthier propone, de que
el Intelecto de la Etica a Nicomaco X podria ser el del Protrépti-
co (argumento de Nuyens), pero aceptando que el alma no es in-
mortal, aunque no constatando este autor que no se habla nunca
del alma. ;De qué otro Intelecto podia hablar en la Etica X que
no fuera del Intelecto del Del alma (que, por otra parte, Aristote-
les nunca llamo¢ Intelecto "agente")?

Aun mas asombro nos causa la siguiente afirmacion: “La
ciencia que puede tenerse de las realidades divinas (por) el Inte-
lecto unido al cuerpo ha sido muy modesta (en las Eticas)" (Ibid).
(Unido al cuerpo? Expresamente indica que el Intelecto esta se-
parado del compuesto (1178 a 22), y nunca dice que sea virtud,
mucho menos ciencia (en el libro X). Nuestro comentador no po-
dia evitar este texto (tratado en el t. III, p. 893), pero, aunque
lo estudia, evade, sin embargo, la cuestion. En primer lugar, ad-
mite que Nuyens no justifico su posicion; después, expone la
doctrina de Léonard -que nos parece la mas justa- a quien sélo
responde: "En esto, creemos nosotros, que se equivoca, ya que
Nuyens vio mejor" (111, p. 894). jEs imposible pretender demos-
trar con una mera proposicion que se reconoce no fue demostra-
da! Gauthier escribe que en la Etica X, ." Aristoteles, en contra-
diccion formal con la psicologia del Del alma, afirma que el hom-
bre es el Intelecto y no el compuesto” (p. 895). jNo demuestra
tampoco ese juicio un tanto peregrino! Por el contrario, Aristo-
teles manifiesta una y otra vez (1177 b 26-31) que el compuesto
es el sujeto de la vida humana, mientras que el Intelecto es lo
divinamente sobreafiadido. A tal punto, que se ve exigido a de-
mostrar por qué el Intelecto, siendo divino, es, sin embargo, lo
mas precioso que posee el hombre (1178 a 2-13). Gauthier dice
que el intelecto de la Etica X no es el Intelecto del Del alma, sino
"la parte racional del alma todavia concebida como una substan-
cia" (Ibid). ;Qué texto aduce? Ninguno. ;Coémo podia demos-
trar que es una parte del alma si ni siquiera habla de ella en una
sola ocasion? Esto lo lleva a interpretar erradamente un texto
central: "Solo la psicologia platonica le permite a Aristoteles
afirmar, como lo habia hecho Platon, que el hombre es el alma,
y mas precisamente la parte racional del alma, y que el cuerpo
permanece extranjero" (/bid). Para ello cita 1178 a 2-4. jEs
exactamente lo contrario! Sin referirse al alma platonica sino al
Intelecto del Del alma, 1o que demuestra es que dicho Intelecto
esta separado del compuesto (1178 a 19-20). "Estamos todavia
en las perspectivas de una psicologia platonica de Aristoteles"
-agrega Gauthier, ibid-. No es asi, la antropologia de la Etica
X no es platonica, es la estructura aristotélica mas alejada de
Platon y distinta de la de Xendcrates. Por ello su nueva Etica,
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aunque ha recuperado lo mejor de la tradicion griega -la contem-
placion de lo divino y el compromiso politico- se encuentra
todavia en un estado dubitativo, germinal. La Etica X, 6-9, debe
colocarse en el periodo 330-322, aunque s6lo en los primeros
afos (330-326), porque, ciertamente, no fue integramente escri-
ta después de haber escrito los libros del Del alma, pero supone
todas sus conclusiones.

§ 11. Con esto s6lo hemos demostrado la distancia existente
entre el libro I al X de la Etica editada por Nicomaco, y la con-
temporaneidad de la estructura antropologica del libro X con el
Del alma. Trabajos especificos podran estudiar mas detenidamen-
te cada uno de los libros restantes y descomponer los elementos
mas antiguos y recientes. Si esta Etica fue un cuadernillo de
clase constituido progresivamente -aunque posterior, no en los
libros comunes, a la Efica a Eudemo-, sera necesario, a partir de
la estructura antropoldgica, de la evolucion de la doctrina de la
felicidad, del sistema de las virtudes y su desarrollo, ir clarifican-
do, parte por parte, este tratado ético que significa en la histo-
ria de las filosofias morales, su mejor ejemplo: '

"Las virtudes del compuesto son las virtudes humanas, y en
consecuencia es humana la vida segln estas virtudes e igualmente
su felicidad (humana). Al contrario, el Intelecto se encuentra se-
parado" (1178 a 20-22).

Gauthier, traduciendo -pero en verdad interpretando el li-
bro X como anterior al Del alma- dice: "al contrario, la virtud
(sic) del Intelecto es una virtud (sic) que existe fuera del cuerpo
(sic)" (I, p. 309). El Intelecto esta separado, pero no del cuerpo,
sino del compuesto del que acaba de hablar .

El filosofo vive la vida divina del Intelecto, autbnomo de la
vida de la masa, de la vida politica. Es el mistico asombrado ante
lo divino que es la causa de su felicidad, su gozo constante. "Pero
en tanto que es hombre (GvOp®TOG) y en cuanto que convive
(ovl1n) con ellos, le sera necesario elegir obrar segun la virtud
y tener ciertos bienes (externos) para vivir como hombre (¢:vOpw-

"% En nuestro trabajo Para una de-struccion de la historia de la ética
volvemos a plantear la cuestion cronoldgica (Universidad Nacional del Lito-
ral, Santa Fe, 1970).
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nevecOa)... Se admite que los dioses poseen el grado supremo

de bienaventuranza y felicidad... Por consecuencia, la actividad

divina (toD 6e0ob &vépyewn), actividad eminentemente gozosa

(LoukoploTNT), es la contemplativa" (Ez. Nic. X, 8; 1178 b 5-22).
(No es ésta, acaso, la ética exigida por el tratado Del alma?
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APENDICE II

EL DUALISMO EN LA ANTROPOLOGIA
DE LA CRISTIANDAD
(Algunos aspectos antropologicos hasta fines del siglo XIV )

El término "antropo-logia ", utilizado en el titulo de este
articulo, no quiere significar una ciencia constituida o explicita
del hombre, sino un /6gos, una reflexidon o representacion sobre
el hombre; es decir, la vision cristiana del hombre, o el hombre en
la Weltanschauung cristiana. Se trata de uno de los principales ca-
pitulos de la hermenéutica historica de la antropologia filosofica,
ya que estudia nada menos que la expansion universalista del pensa-
miento semita -con nuevas modalidades introducidas por el fun-
dador del Cristianismo- que entra en conflicto con el mundo he-
lenista y que termina por suplantarlo después de su larga agonia.
Aunque parezca extraio, poco es lo que se ha escrito sobre la
evolucion histérica, desde sus origenes, de la antropologia cris-
tiana. Hay un sinniimero de trabajos parciales, muchos de ellos
sobre ciertos siglos, pero no conocemos ninguna obra que ha-
ya estudiado los problemas antropologicos, de manera continuada
y analitica desde el Antiguo Testamento a Ockham.

El sentido profundo de todo el humanismo helénico, indo-
europeo en general, y particularmente del neoplatonico, es el de

" Este Apéndice es el resumen de un trabajo que sera publicado en el
proximo futuro, y que lleva el titulo de £/ dualismo en la antropologia de la
Cristiandad, sobre el que el autor ha efectuado un seminario en el Instituto de
Filosofia (UNC) en el primer semestre de 1968. Una amplia bibliografia
se podra consultar en dicha obra, lo que nos permite, aqui, fundar nuestros
juicios sobre algunos de los textos mas importantes que hemos encontrado
en la larga encuesta de toda la tradicion cristiana que hemos efectuado -con-
tinuacion de otros trabajos ya escritos sobre el pensamiento helénico y semi-
ta en particular-. Lo que aqui proponemos son las hipotesis que se trans-
formaron en conclusiones de nuestro trabajo, remitiendo al lector a dicha
obra para un estudio de cada uno de los mayores pensadores cristianos desde
el siglo I al XIV.
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una reflexion sobre la cuestion de lo Uno y lo multiple, de donde
procede una doctrina metafisica en la que lo trascendente al
mundo "infralunar" es lo .efectivamente ser. Por ello la tenden-
cia radical de todo este pensamiento es monista. Pero al mismo
tiempo, y por dicho fundamento metafisico, el hombre es el com-
puesto inestable de las dos partes del cosmos: una parte es subs-
tancia divina, emanacion del mundo urdnico; otra parte es mate-
ria plural, negativa, origen del mal. Monismo trascendental o me-
tafisico, dualismo antropologico, y, por ello, moral de ascesis

o desprecio del cuerpo -lo negativo en el hombre- .Este es el es-
quema aproximado que puede aplicarse en su sentido radical, a
los sistemas platonicos, budistas, irdnicos, helénicos, gnosticos y
neoplatonicos -con variantes, evidentemente, pero que no nie-
gan las lineas fundamentales expuestas.

En cambio, el sentido profundo de los pueblos semitas, del
hebreo en particular y aun mas especialmente del cristiano, es la
clara definicidon de una doctrina creacionista, que propone la ab-
soluta trascendencia del Dios urdnico, instituyendo una distancia
infinita metafisica entre Creador y creatura; dicho creacionismo
( donde un término es Todo y el otro mera creatura ex nihilo )
tiene por contrapartida un unitarismo antropologico que se deba-
tird ante las formulas dualistas que le propone el pensamiento he-
lenista. Unidad radical del ser humano, unidad de una libertad,
origen de todo mal, dualismo social entre un "espiritu" partici-
pado al que acepta la Alianza y un orden vital o "animico" (el
oduo yuyikog de Pablo de Tarso) del que no acepta la comu-
nidad de salvacion. Es decir, unidad antropoldgica, pero dualismo
social: existe una sociedad de los miembros del judaismo o la

9 1

iglesia, y otra de los goim (2°13) o los “no-judios”.

§ 1. Los tres primeros siglos. Epoca olvidada. Cuando los
autores que tratan la historia de la filosofia llegan a los orige-
nes del cristianismo, y hasta el siglo III se produce casi siem-
pre como un vacio, como un salto. Es decir, se pasa de la fi-
losofia griega a los autores cristianos del siglo IV con pre-
ferencia al pensamiento latino de Agustin de Hipona. Tome--

mos algunos ejemplos en los que puede comprenderse la grave-

! Esta cuestion no la trataremos en este Apéndice, pero cabe destacarse
que mientras todas las otras comunidades eran monistas (no existia el mun-
do profano propiamente dicho), la judia de la didspora descubrié un fecun-
do dualismo social (cf. A. Causse, Du groupe éthnique a la communauté
religieuse, Paris, 1947) para el mismo proceso en la Edad Media y Moderna.
Véase nuestro trabajo El humanismo semita, Buenos Aires, Eudeba, 1969.
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dad del problema. Decimos con toda conciencia "gravedad del
problema" porque es en ese tiempo, de facto, cuando se adopta-
ron las tesis fundamentales y se eligieron los contenidos que en
definitiva la filosofia cristiana futura explicard, fundamentar3,
expondra argumentativamente. Se pasa, entonces, por alto nada
menos que el momento de la constitucion de la estructura inten-
cional del pensamiento cristiano, y, en nuestro caso, de la antro-
pologia cristiana. y esto porque se confunde: estructura inten-
cional de la vida cotidiana (la Lebenswelt de Husserl) con la filo-
sofia como ciencia. La ciencia vendra después, pero sus supues-
tos intencionales pueden ser considerados por la historia de la fi-
losofia como el horizonte dentro del cual una filosofia nacera,

se tematizara.

Etienne Gilson, en su magnifica obra El espiritu de la filo-
sofia medieval se ha ocupado de nuestro tema en nueve capitu-
los (del IX al XVII')* El gran medievalista pasé directamente
del estudio de los griegos (Platon y Aristoteles) a algunos textos
del Nuevo Testamento -sin comprension de la estructura semita
de base- y de alli a San Agustin. Se nombra a veces a Atenagoras
o Justino (lo mismo que en su Historia de la filosofia medieval),
pero solo para dar de ellos una visidon secundaria, es decir, la ac-
titud de ellos ante la filosofia como ciencia. Nada se considera
de la lucha titdnica del helenismo y el cristianismo, nada de la
teologia "judeo-cristiana" en sentido estricto, nada de la proble-
matica del pasaje de una teologia judaica a una reflexion con el
organon helenista. Gilson conoce y se ocupa solo de los grandes
autores latinos (San Agustin y el siglo XII y XIII). Todo esto no
es suficiente para descubrir una tradicion antropologica.

Otro tanto hace G. Fraile en Historia de la filosofia,’ en la
que siguiendo el esquema de Gilson-aunque mas documentada-
mente-, trata mas la posicion de los Padres griegos ante la filoso-
fia, que la doctrina o el sistema intencional de contenidos que
exponen los Padres; es decir , no expone el sentido de la reflexion
de los Padres contrapuesta a la filosofia de los griegos. No se llega
a ver la estructura fundamental, la cosmovision que los Padres
antepusieron a los helenistas, a los neoplaténicos. Pareciera nue-
vamente que s6lo Agustin o Tomas son los que constituyen los
fundamentos del pensar cristiano.

Otro ejemplo significativo es el de Heinz Héimsoeth, Los

2 Ed. castellana, Buenos Aires, Emecé, 1952, p. 177 88.

? Madrid, BAC, 1960, p. 5588. .
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seis grandes temas de la metafisica occidental,’ que aborda en
todos sus capitulos una evolucion de ciertas tesis, desde las de los
griegos hasta las del siglo XIX, pero ignorando por completo el
tiempo de la constitucion. Cuando trata la cuestion del alma, por
ejemplo, después de detenerse en el pensamiento de los griegos
(pp. 122-128) aborda el problema "en los pensadores cristianos"
(p. 129 y ss.), pero no se ocupa de los primeros autores cristianos
griegos, a tal punto que dice que "Tertuliano... es el primer (sic)
filoésofo del alma y de la conciencia interior en la Era cristiana"
(p. 132). Por otra parte, la doctrina del notis atribuida por Heim-
soeth al Nuevo Testamento (p. 133) y a los autores cristianos, in-
duce al error -debi6 decir, pnetima, que viene del hebreo ruaj-.
Lo mismo pasara en el capitulo sobre "El individuo" y en el del
"El intelecto y la voluntad".

Este olvido o desconocimiento de la época de la constitu-
cion de la antropologia cristiana ( que no es parte de la historia
de la filosofia en sentido estricto, pero que es el horizonte expli-
cativo, la cosmovision coherente cuyos contenidos discernibles
e implicitos permitirdn el nacimiento de la filosofia cristiana) se
debe, en parte, a la tan perjudicial periodificacion de la historia
de la filosofia. La filosofia antigua llega hasta el fin del neopla-
tonismo, ignorandose asi el fendémeno paralelo del pensamiento
cristiano originario. La filosofia medieval pareciera que comien-
za con el renacimiento carolingio o con San Agustin. Toda la
tradicion del cristianismo originario y la filosofia del Imperio bi-
zantino se ignora, en una vision occidentalizante, europeizante
de la filosofia. Con ello no puede verse la originalidad de los con-
tenidos de las tesis fundamentales del cristianismo, porque se ha
"saltado" el momento clave. Es decir, el momento de enfrenta-
miento de la tradicion del pensamiento hebreo y cristiano y de la
tradicion indoeuropea de vertiente helénica y neoplatonica -igual-
mente iranica y brahmanica-. Los siglos I al III, del pensamiento
cristiano, nos atrevemos a decirlo, son mas importantes que lo
que vendra después. Alli se constituyeron los cimientos de toda
una metafisica, antropologia, moral, etc. Lo que vendra después
en la filosofia cristiana sera la evolucion histérica de lo ya dado;
pero lo radicalmente nuevo, una posicidon nueva ante la existencia
y el cosmos, sera necesario ir a buscarlo en el Mediterraneo orien-
tal, antes del triunfo de Constantino y antes de la convocacion
del Concilio de Nicea (325).°

* Ed. castellana, Madrid, Revista de Occidente, 1959.

> Cuando decimos que estos siglos son "mas importantes que todo
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§ 2. Sobre el sentido del ser. Cuando hablamos de me-
tafisica queremos significar las estructuras precientificas o pre-
filosoficas® que de hecho posee la conciencia cristiana, tanto en
sus actitudes cotidianas como cuando se pone a pensar -que
es ya germinalmente un quehacer filosofico-. Lo que inten-
tamos es mostrar esa "posicion natural" (naturliche Einstellung
de Husserl) de la conciencia cristiana, es decir, la tesis, el sis-
tema, la estructura de contenidos que efectivamente orienta-
ban al cristianismo en su pensar -a modo de un a priori-. Se
trata, entonces, de una labor histérica -historia de una filo-
sofia germinal-; esto no niega el nivel propiamente cientifico
de la metafisica o la antropologia, que debe juzgar y compulsar
lo que de verdad real tengan dichas estructuras -esto seria ya
antropologia filoséfica y no historia de la antropologia dada
o hermenéutica de una situacion existencial-.

Se establece necesariamente un circulo entre la experiencia
prefilosofica o cotidiana (al nivel de la Lebenswelf) que actia co-
mo condicionante del pensar filosofico explicito, el cual se derra-
ma constituyendo por su parte la misma vida cotidiana en su
nivel de los ultimos contenidos intencionales. Un Ireneo de Lion.
fue condicionado por las estructuras cotidianas de su tiempo
(tanto la cultura helenista como las corrientes gnosticas), pero
su pensar explicito modifico el pensar cotidiano de su pueblo
y la cultura, de tal modo que su reflexion viene a orientar, en ma-
yor o menor grado, la vida cotidiana de un cristiano del siglo III.
Una nueva filosofia, cominmente, "aparece en el cuadro de otra fi-
losofia, pero es nueva porque nace de una experiencia historica
nueva ".” Esa experiencia es en nuestro caso "el hecho cristiano".

La filosofia que con los siglos surgira dentro del horizonte
de la cultura cristiana, ejercida por la conciencia cristiana, tendra
la peculiaridad de no poseer antecedentes en su tradicion. Por

lo que vendra después", no nos referimos al nivel,filosofico o de una ciencia
filosofica expresa, sino al sistema previo de contenidos o cosmovision. Me-
tafisica, antropologia y moral no son, entonces, ramas de la ciencia filo-
sofica, tal como las hemos usado aqui, sino estructuras intencionales implici-
tas y perfectamente analizables, pre-cientificas, incluidas en la Lebenswelt
y, germinalmente, como una filosofia que comienza a usar el 6rganon griego.
La filosofia cristiana "tiene todo por delante", pero sus fundamentos inten-
cionales, sus ultimos contenidos habra que ir a buscarlos en el tiempo origi-
nario, los tres siglos nombrados.

6 Cf. A. de Waelhens, La philosophie et les expériences naturelles. La
Haya, 1961, p. 203

TIbid. p. 11.

113



ello su novedad es tan profunda como la de los jonicos y la dis-
tancia que los separa es radical. La experiencia cotidiana prefi-
losofica. del pensador cristiano tenia como horizonte la tradicion
semita, hebrea, del judaismo y de las perseguidas comunidades
cristianas..

La experiencia del ser constituida por un acto positivo de
la Trascendencia en la conciencia cristiana, tiene una novedad
tal que, en un primer momento, niega todo valor a otro tipo de
comprension del ser, para después comenzar a discernir lo que de
aprovechable tienen otras comprensiones del ser; es decir, refle-
xionando y describiendo el sentido de la propia comprension del
ser se puede ahora discernir lo que de positivo tengan los otros
sentidos del ser.®

Para avanzar nos serd necesario proponer ciertas distinciones

metddicas. Debemos comprender qué significa "sentido" y "ser",
y como se dan en la historia, de hecho, diversos "sentidos del ser".
Heidegger comienza su obra clésica diciendo "...und so gils es
denn, die Frage nach dem Sinn von Sein erneut zu stellen "9 gl
Sentido de algo nos indica ya una cierta posicion de ese algo en
un contexto. Dicho contexto, dicho horizonte es el "mundo",
donde todo cobra sentido, estructura y ser.'’ El mundo es el lu-
gar de la trascendencia del Dasein, por ello "la trascendencia es
imposible sin el mundo... no hay mundo sin trascendencia... Des-
de el comienzo existe una cierta pre-comprension de la totalidad
de lo que es. Y esta pre-comprension, como lo veremos, precede
en cierta manera el conocimiento del ente particular”.'' Dicho

de otra manera y a otro nivel, "la percepcion de los colores -nos
explica M..Merleau-Ponty- aparece tardiamente en el niflo, y en
todo caso es muy posterior a la constitucion de un mundo"; '*
"la vision con perspectiva del objeto estd constitutivamente si-

tuada en el sistema objetivo del mundo"."” Lo que quiere decirse

no es otra cosa que "la experiencia de la realidad exige un hori-

zonte comprerisivo";'* "el mundo o el horizonte de los horizon-

¥ Cf. Edith Stein, Endliches und Ewiger Sein, Versuch eines Aufstiegs
zum Sinn des Seins, Lovaina, 1962, Werke, t. I1.

0 Sein und Zeit, Tiibingen, 1963, p. 1

1 Cf. Heidegger, Vom Wesen des Grundes, Halle, 1929, pp. 96-97.

'W. Biemel, Le concept de monde chez Heidegger, Paris, 1950, .p.155.

12 Phénomenologie de la perception, Paris, 1945, p. 352.

B Ibid. p. 348.
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tes no es una idea regulativa, (sino que) es lo que permite a lo real
imponérsenos como real. Esta pre-posicion, efectivamente ejerci-
da en toda experiencia, se manifiesta ya en las anticipaciones y
y las potencialidades de la menor percepcion de la méas humilde

cosa". !’

En la explicacion de Zubiri, "el ser solo es respectivamente,

y esta respectividad no es la respectividad al hombre, sino a la
realidad de todo ".'® Por ello, "la actualidad de lo ya real en si
mismo, como momento del mundo, es el ser"."” El pensador es-
pafiol distingue entre la respectividad del orden de la "talidad"
-es decir, el cosmos, de los entes en cuanto tal ente en funciéon
a los otros- , del orden trascendental (la cuestion de la trascen-
dentalidad es el fundamento de la comprension del sentido) o
"el orden de la realidad en cuanto tal, (que) es lo que he llamado
mundo"."®

El primum cognitum *° , no es solo la mera realidad de algo
cerrado sobre si mismo, sino la realjdad que incluye constitutiva-
mente la respectividad al todo, al horizonte, al mundo. El primum
cognitum incluye al mundo como horizonte dentro del cual algo
cobra realidad respectiva. El ser o lo "de suyo" de lo real (nos
apartamos aqui de la doctrina de Zubiri) posee siempre un senti-
do que le viene dado por la totalidad comprensiva, el mundo, el
horizonte.

Todo esto para indicar que el "sentido del ser" del hombre
-el fundamento metafisico de la antropologia- queda consti-
tuido dentro del horizonte de una cierta pre-comprension del
mundo. El mundo no es solo un dato fisico o natural, sino cul-
tural,?’ por ello constitutivamente historico o temporal, por ello
necesariamente intersubjetivo. El mundo, que significa el hori-

' A. de Waelhens, op. cit., p. 109.

5 Ibid; p. 110.

1 Sobre la esencia, Madrid, 1963, p. 453.
7 Ibid.

8 Ibid. p. 427.

¥ Ibid. p. 452.

2920 Merleau Ponty, op. ci.t., I, IV, p. 398 y 88.
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zonte dentro del cual lo "de suyo" de lo real, el ser, cobra sen-
tido, no ha sido idéntico para todos los hombres, no es idéntico
en todas las culturas. Si es verdad que la "captacion del ente ut
sic, que se efectua en la constitucion trascendental de un horizon-
te de objetividad y de oposicion, es idéntica a la captacion o
comprension del ser",21 si esto es verdad, decimos que hay tan-
tas maneras de comprender el ser como mundos culturales cuyos
ultimos contenidos intencionales lleguen a un nivel propiamente
ontologico.22 Esto no supone un relatiVismo militante; simple-
mente anota un hecho que no puede desconocer el historiador

y ante el cual el metafisico debe saber plantear la reflexion uni-
versal que esta antes y sobre todo relativismo.

§ 3, El sentido cristiano del ser. El sentido del ser en el
mundo cristiano -en la Weltanschauung cristiana como compo-
nente de la Lebenswelt 23 --no se encuentra primariamente en las
palabras pronunciadas por Elohim en, ,el Exodo 3, 14: 'aia 'asher
iaia24. Gilson, en su obra sobre El espiritu de la filosofia medie-
val (cap, 111), acepta sin mas la dudosa traduccion griega y latina,
y con ello comete un error exegético, pero manifiesta una verdad
historica. En efecto, de hecho, los filosofos cristianos medievales
tomaron la traduccion griega y latina como punto de partida de
toda una metafisica explicita. Pero, en verdad, hay dos textos
mucho mas importantes en la constitucion del "mundo" cristia-

no y que son los que crean -tanto desde un punto de vista metafisico

como historico- dicho horizonte o fundamento de la vision cris-
tiana del hombre, y, por ello, son los que determinan un nuevo
sentido .del ser, del ser del hombre.

Se trata, primeramente, de aquel arcaico: "En el comienzo cred
(bara, 872) Elohim el cielo y la tierra" (Gen. 1, 1), que con el tiempo

21 A. de Waelhens, op. cit., p. 195.

22 El "mundo " de los pueblos indoeuropeos y el de los pueblos semi-

tas o hebreo, por ejemplo, se diferencian en un nivel ontologico y por ello
merecen el nombre de "culturas" en sentido estricto.

23 Véase nuestro articulo sobre "Situacion problematica de la aritro-
POlogiaiilosofica", en Nordeste, Resistencia, UNNE, 1965, VII, 101-130.
24 Ed. Kittel, Stuttgart, s. f., p. 82. Los Setenta tradujeron: Egd

eimi ho 6n (ed. A. Rahlfs, Stuttgart, p. 90), de donde la Vulgata propuso

a la Edad Media el texto "Ego sum qui sum" (ed. A. Gramatica, Buenos Ai-
res, 1943, p, 45).
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-y ya con cierta influencia helenista- alcanzé su formulacion
eslicita (contenida implicitamente en la nocion de "creacion”
acto exclusivo del unico Dios): ,

"Yo te conjuro, hijo mio, mira el cielo y la tierra y observa
todo lo que esté en ellos (T &v 00T TAVTOL), y comprende
(yv@voun)que Dios los ha creado del no-ser (ovx €€ Ovimv), y que
la raza de los hombres ha sido creada de la misma manera" (II
Macabeos 7, 28).

Es dificil para el filésofo encontrar un texto con tal preci-
sion filosofica sin haber tenido el que lo pronuncié una inten-
cion filosofica-. Aquello que "mira el cielo... y todo lo que esta
en ellos" nos habla, exactamente, de la nocion trascendental de
horizonte, de mundo. Estas palabras fueron pronunciadas por la
valiente madre de los siete Macabeos, como exhortacion a la fide-
lidad hasta la muerte del mas joven de sus hijos -que moriria,
el ultimo, ante los ojos de aquella judia-. Y bien, ese "mundo"
comprendido, conocido, aprehendido como "creado", "hecho"
por el Dios tnico, trascendente, da al ser un sentido diverso al de
los griegos. El horizonte ontologico dentro del cual el ser se mos-
tratd en su respectividad propia ha quedado constituido. Se trata
de un "mundo-creado", de un mundo que aparece del "no-ser",
por obra de la omnipotencia creante. Mundo contingente, tem-
poral, que lleva en sus entrafias la nada -como origen de razon
y posibilidad-, es decir:, finito, menesteroso de necesidad y sub-
sistencia.

Este es es sentido del ser de judios y cristianos, ser-finito, ser-

creatura, ser-temporal. Ante los ojos del cristiano el mundo con-
tingente se recorta en su limite, que es el horizonte después del
cual: nada. "Existir ( ex-sistir)significa: estar sosteniéndose den-
tro de la nada".*” "El Absoluto es 4gape (amor). En esto estriba,
como se sabe desde el origen, lo esencial del cristianismo. Toda
una metafisica resulta como conclusion de esta tesis, toda una
vision del mundo, que no es la de Plotino, ni la de los gnosticos,

» Ed. Rahlfs, I, p. 1117. La Vulgata traduce: "ex nihilo fecit illa Deus"
(ed. cit., p. 916).

26 Véase la obra del pensador venezolano E. Mayz Vallenilla, El pro-
blema de la nada. en Kant, Madrid, 1965.

*" Heidegger, Was ist Metaphysik? (trad. 7ubiri, Buenos Aires, 1967
p. 97).
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ni de Spinoza, o Hegel. La creacion se presenta, a partir de una
tal cosmovision, como una manifestacion de la generosidad divi-
na. La realidad objetiva en su totalidad es expresion, realizacion
y donacion. El ser creado es don. El cristianismo es una metafisi-
ca del don".?® Lo recibido como don es froto de una libertad,

que obra sin necesidad ni antecedente exigitivo. Es decir, el fun-
damento de la creaturidad del mundo, més all4 atin que la nada
-que se trata de un ente o relacion de razén, un término sin
contenido positivo-, es la libertad de Dios creante. Por ello, el
mundo pudo no-ser (es decir, no llegar al ser) y puede no-ser; es
limitado, existe (o0 mejor subsiste) por otro. Cuando ahora se
"comprende el ser", su sentido es radicalmente diverso a la pre-
sencia de la ousia griega, eterna en el caso de las esferas y entes
divinos, y en las especies de los seres sublunares.

Este horizonte de creaturidad temporal constituye, eviden-
temente, una nueva fisica. "Mira el cielo y la tierra", decia la
madre de los Macabeos. El nuevo sentido del ser constituye esa
nueva fisica -con el tiempo-. "En nombre de la doctrina cristia-
na, los Padres de la Iglesia desbaratan las filosofias paganas en
cuestiones que juzgariamos hoy mas metafisicas que fisicas, pero
era alli ( en el nivel metafisico) donde se encontraba la piedra
angular de la fisica antigua. Por ejemplo, la teoria de la materia
primera y eterna; la creencia del dominio que ejercian los astros
sobre los acontecimientos sublunares; (la creencia) en una vida
periodica del mundo bajo el ritmo del Gran Afio. Arruinando, con
sus ataques, las cosmologias del peripatetismo, del estoicismo y
del neoplatonismo, los Padres de la Iglesia permitieron el naci-
miento de la ciencia moderna "*°

§ 4. Fundamento ultimo de la antropologia cristiana. Lle-
gando por ultimo a nuestro tema especifico, la madre de 10s.Ma-
cabeos nos muestra nuevamente el camino: "... y la raza de los
hombres (GvOpwTOV Yevog) ha sido creada de la misma manera",
es decir, del "no-ser". Si todos los entes son contingentes y
finitos, el hombre es el unico ser contingente que tiene concien-
cia de su contingencia. Pero, como dijimos antes, "la conciencia
de mi propia finitud no puede, por tanto, darse sin la conciencia

¥ C. Tresmontant, La métaphysique du Cristianisme. Paris, 1961,
pp. 604-605.

2 Pierre Duhem, Le systéme du monde, Paris, t. 11, 1914, p. 408.
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global --sintética, confundente- de toda la realidad, dentro de la
cual yo me percibo como un ser en el ser".*® Una antropologia

de finitud radical s6lo cobra sentido dentro de un horizonte del
ser-creado, como mundo creado, como temporalidad fundamental.

La visién del hombre, su ser, depende entonces, del sentido
del ser en general -no quiere esto negar una ontologia fundamen-
tal en la que el ser del hombre funde la aparicion del ser en gene-
ral, ya que estamos en una consideracion de hermenéutica histori-
ca-;>' el ser aparece dentro de un mundo dado. Asi como he-
mos mostrado que hay una antropologia implicita ( que podria-
mos llamar ahora precientifica o prefilosofica); ésta, de hecho, se
funda "por necesidad, en una comprension implicita del ser", **
es decir, en una ontologia implicita.

Para el cristianismo no hay diferencia metafisica entre su
mundo u horizonte ontologico y el del hombre del judaismo.

El creacionismo permite tener a ambos el mismo horizonte cons-
tituyente y otorgante de sentido al ser .Las diferencias se estable-
cen, en cambio, en el nivel antropoldgico -debido principalmente
a la radicalizacion del ser humano por la repetida reflexion de los
pensadores cristianos en torno a la cuestion de la Encarnacion del
Verbo, que exigira, reiteradamente, el replanteo de dicha doctri-
na a partir del siglo I- .

Si el hombre es creado originariamente y en su totalidad "en
el comienzo" (Gen. 1, 1; Juan 1, 1), el hombre, cada hombre, es
creado personalmente, individualmente, concretamente, tempo-
ralmente. El acto lejano de la creacion del cosmos se hace presen-
te en la intimidad de cada creatura humana. La creaturidad le to-
ca de cerca, la finitud llega a su limite, el espiritu reflexivo toma
la distancia -entre el Creador y la creatura- angustiante. El ser
radical del hombre consiste justamente en reactualizar el ser co-
mo ser, el ser conocido como un momento de la realidad del
mundo temporal. El hombre es, al fin, el ente que comprende
el ser de los entes; el unico ente que actualiza en si al ser como
Gegenstand y no como Ent-stand del obrar creativo; el primum
factum dado como primum cognitum: La totalidad del mundo

39 Millan Puelles, La estructura de la subjetividad, Madrid, 1967, p.
226.

I El hombre, en la antropologia filosofica contemporanea es conside-
rado en dos momentos diversos: en primer lugar, en la ontologia fundamen-
tal (analisis fenomenologico del ser-ahi que posibilita y condiciona la apari-
cion del ser en general, el ser del mundo); en segundo lugar, el hombre puede
ser considerado en la metafisica especial, en un nivel de explicacion ontico
-categorial. No podemos detenernos en esta cuestion epistematica.

2 A. de Waelhens, op. cit., p. 204.
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como creado y el mismo hombre como siendo del no-ser en el
horizonte del tiempo.

El sentido del ser descubierto a la luz de la vision ontologica
de que ex nihilo omne ens qua ens fit mediante la actividad crean-
te, permite al cristiano descubrir al hombre en su radical unidad.
El ser que el hombre es, es uno; es una creatura cuyo antecedente
ultimo es la sola libertad creante o el ente de razén que se deno-
mina "nada " -que como hemos dicho no es un antecedente fisi-
co, sino meramente "de razon" a posteriori.

La unidad de la vision antropolédgica del cristiano queda
asi asegurada por la vision del hombre dentro del horizonte de un
mundo creado: ser unitario ex nihilo, temporal. No admitira ja-
mas ni la pre-existencia del alma, ni la divinidad natural y eterna
del alma, ni la maldad intrinseca de la materia (ya que es creatura
del mismo Creador)...

Sin embargo, en la tarea de explicar y tematizar esta unidad
radical y, sobre todo, en la mision de mostrar esta verdad a aque-
llos que convivian dentro de culturas diversas (tomamos aqui la
nocion de cultura como "mundo" dentro del cual el ser cobra
sentido), tales como las del judaismo, helenismo, mundo iranico,
etc., los pensadores critianos quedaron como apresados en el la-
zo de la lengua y de los instrumentos 16gicos de la antropologia
dualista de los indoeuropeos, tanto por la sistematica del mundo
como por su sentido del ser. El drama, entonces, del pensador
cristiano consistira -desde que entran en auténtico contacto con
el helenismo- en proponer y defender una vision unitaria. del
hombre (siempre claramente indicada al nivel de los contenidos
ultimos), que de un modo y otro es expresada de manera dualista,
al menos en el nivel terminoldgico, cuando no por una confusion
mas grave de las mismas tesis fundamentales ( como en el caso de
Origenes en el Peri Arjon).

Veamos ahora a vuelo de pajaro las lineas generales del pro-
ceso, en particular considerando la dialéctica entre dualismo y
vision unitaria del ser ex nihilo que es el hombre-creatura. En un
primer paragrafo consideraremos la cuestion en el pensamiento
cristiano anterior a Nicea; en el siguiente veremos la tradicion del
dualismo mitigado de la filosofia cristiano-latina; para, al fin, con-
siderar la postura de Tomas de Aquino que llega a expresar la
unidad del ser humano con extrema originalidad.

§ 5. La evolucion de la antropologia cristiana en el tiemp,o
de su constitucion. Las estructuras cristianas de la antropologia
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tienen su fundamento en el horizonte del judaismo del siglo I, en
especial del judaismo de Palestina, pero sin dejarse de lado la gran
capital en la que se habia producido la fusién con, el pensamien-
to helenista: Alejandria. E1 humanismo semita y hebreo habia de-
fendido la unidad radical del hombre, ya que no se aceptaba

el dualismo cuerpo-alma, sino la carne (bashar, 722) y el espiritu
(ruaj, m7), que hablan de dos 6rdenes diversos -el de los goim y el
de la Alianza-. El espiritu significard después en el pensamiento
cristiano el orden de la participacion a la divinidad o de la gracia.
La influencia griega en el Antiguo Testamento muestra, sin em-
bargo, un cierto dualismo. En el libro de la Sabiduria 9,15, se di-
ce que "el cuerpo corruptible deprime el alma, la morada terres-
tre aturde el espiritu con mil pensamientos". Mucho mas clara-
mente, Filon de Alejandria acepta las hipotesis helenistas cuando
propone la doctrina de la doble creacion del hombre:

"Esto muestra (el texto Génesis 2,7) claramente la diferen-
cia existente entre el hombre que ha sido hecho aqui, y aquel
que habia sido engendrado anteriormente a la imagen de Dios ( el
hombre idea). Aquél, que ha sido hecho, es sensible, participa de
la dualidad, esta compuesto de cuerpo y alma... Este, hecho a la
imagen de Dios, es una idea ( 18¢0), una especie, un sello; es inteli-
gible, incorporal, ni macho ni hembra, incorruptible por natura-
leza" (De opificio mundi, § 134).

Filén acepta la creacion de un hombre prototipico antes de
la creacion del mundo, que por participacion -al modo platoni-
co- ¢ imitacion, es recreado en el mundo después de su consti-
tucion. La antropologia del Nuevo Testamento combate esta teo-
ria y vuelve a proponer el mas estricto sentido de la antropologia
hebrea tradicional :

"Si existe un cuerpo psiquico, existe igualmente un cuerpo
espiritual. Fue escrito: el primer hombre, Adan, fue hecho alma
viviente; el Gltimo Adén es un espiritu que otorga la vida... y asi
como nos hemos revestido de la imagen del terrestre, nos es ne-
cesario revestimos. también de la imagen del celeste" (I Cor. 15,
19-31).

Pablo niega la preexistencia de un hombre ideal. Afirma en
cambio que Adan es el primer hombre, pero hombre fuera de la
Alianza. Jesucristo es el segundo Adan, hombre celeste, que crea
el orden soterioldgico. No hay dualismo cuerpo-alma, sino te-
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rrestre-celeste, animico-espiritual. Son dos 6rdenes intersubjetivos
pero no dos co-principios Onticos opuestos. La doctrina de la
resurreccion -que afirma la unidad escatologica del ser humano,
incluyendo la carne- tiene total primacia sobre la inmortalidad,
débilmente defendida por el ambiguo pasaje de un "algo" del
hombre por el Sheol (Lucas 16, 19-31).

Con estructuras del pensamiento hebreo, pero en un lenguaje
de la apocaliptica judia, aparece el movimiento del "judeo-cris-
tianismo" (desde la Didajé en el 63 d. C. hasta fines del siglo 1),
de gran importancia porque serd la Giltima expresion cristiana que
tendra en cuenta el organon de la teologia apocaliptica judia.

Se afirma una cierta autonomia del alma en el pasaje por el Sheol,
donde reposan "los que duermen" (Evangelio de Pedro § 41-42).

Los Padres apologistas proponen por vez primera una refle-
xi6n que tiene en cuenta el instrumental l6gico helenista, distan-
ciandose paulatinamente de la teologia hebrea. Quien mejor ex-
presa la antropologia de aquel momento es Taciano:

"Dos especies de espiritus conocemos: uno, que se llama al-
ma, y otro superior al alma, por ser imagen y semejanza de Dios"
(Discurso § 12).

Taciano muestra perfectamente aqui los dos 6rdenes, pro-
pios a la antropologia del Antiguo y Nuevo Testamento, y agrega:

"No es nuestra alma inmortal por si misma, sino mortal, pe-
ro capaz es también de no morir... No es en efecto el alma la que
salva al espiritu... por eso cuando vive sola, se inclina hacia abajo,
hacia la materia, muriendo juntamente con la carne; mas obran-
do junto con el espiritu de Dios, ya no carece de ayuda y se le-
vanta a las regiones adonde el Espiritu la guia" (Discurso § 13).

Taciano da todavia total primacia a la doctrina de la resu-
rreccion sobre la inmortalidad, y al orden de la gracia o espiritu
sobre el de la carne. Usa adecuadamente la nocidn de carne (la

bashar ("w32) hebrea que en griego se dice 6ApE y no 6AOUR) y espiritu

(el ruja [Mn] hebreo que en griego se dice TvedUd y no yoyn).

Con Ireneo de Lion alcanza la antropologia cristiana la pri-
mera expresion de alto vuelo filoséfico, el primer sistema. El gran
antigndstico muestra la doctrina de los 6rdenes, y la radical uni-
dad ontica del compuesto humano, contra los dualismos de su
tiempo:
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"Lo que ha sido hecho por las manos del Padre, no es s6lo
una parte del hombre, sino el hombre a semejanza (similitudo )
de Dios. El alma y el espiritu pueden ser una parte del hombre,
pero no el hombre. El hombre completo es la mezcla (commistio)
y union (adunitio) del alma que asume el Espiritu del Padre y
mezclada a la carne (carni) que ha sido modelada (plasmata) se-
gun la imagen de Dios (secundum imaginem Dei)" (Adv. Haer.
V, 6, 1; PG VII, col. 1137).

Ireneo propone ya una antropologia que ha llegado a un
grado maduro de expresion. Se afirma la unidad de .a substancia
humana, constituida por un cuerpo generado y un alma creada,
inmortal por don pero no por naturaleza, que se opone al dua-
lismo cuerpo-alma de los gndsticos. y ante ellos, nuevamente,
admite dos ordenes ( el del hombre carnal o psiquico y el espiri-
tual), pero no como dos tipos dnticamente distintos de hombres
(razas), sino como dos 6rdenes que el hombre puede constituir
por la libre eleccion de su voluntad. Aqui nuevamente Ireneo se
muestra innovador: ante la tragica posicion de una existencia pre-
determinada, nuestro doctor propone una evolucion que hace
pasar al hombre de la imagen a la semejanza de Dios por el uso de
su libertad. La importancia del Padre lionés es inmensa en la
historia de la antropologia cristiana.

Con los Alejandrinos, Clemente y Origenes, la antropologia
entra en una época de franco crecimiento pero de profunda crisis.
Con Clemente la antropologia cristiana manifiesta una sintesis
de elementos biblicos y filosoficos de inspiracion helenista, pio-
poniendo una division tricotomica de carne, alma y espiritu (Stro-
mat. 111, 9), division ya presente en Pablo. La doctrina de la ima-
gen y semejanza del hombre a Dios alcanza ahora un nivel de
precision técnica, lo mismo que la doctrina de la libertad ("El
hombre no ha sido creado perfecto, sino apto para adquirir la
virtud... Dios quiere salvarnos por nosotros mismos"; Strom, VI,
12).

Con Origenes, en cambio, la influencia griega hace perder
a éste ciertas tesis tradicionales del pensamiento judio y cristiano.
Llega a decir que "antes de la creacién del mundo, todas las
substancias inteligentes eran puras, los demonios, las almas y los
angeles... (Después) Dios cred el mundo presente y ligd el alma
al cuerpo como castigo... Es evidente que hay una pre-existencia
de los pecados del alma, pecado a partir del cual cada uno recibe
lo que es justo..." (citado por Epifanio, Panarion 64,4; PG XLI,
col. 1076). Por una falta, las almas cometen una apdstasis de
Dios, produciéndose asi la ensomatosis, pero se abre después la
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puerta a una liberacion definitiva en la apokatastasis universal
( cuestion tratada en el Peri Arjon 111; PO X1, col. 249-342).

La reaccion antiorigenista se deja sentir tiempo después, y
Metodio de Olimpia, en su tratado De resurrectione, opone a la
pre-existencia del alma, al dualismo, a la primacia de la inmortali-
dad sobre la resurreccion, la mas firme de las féormulas cristianas
de la unidad del ser humano antes de Nicea:

"El hombre, por naturaleza, no es ni alma sin cuerpo, ni el
cuerpo sin el alma, sino la sintesis compuesta (GVOTACEWC...
ovv1ebev) de la union del alma y del cuerpo en una sola figura
que es bella. Origenes, en cambio, ha pretendido que el alma sola

constituye el hombre como lo pensaba Platon ". (De resur. ; PG
XVIII, col. 292).

Los cristianos de los tres primeros siglos debieron pasar de
un mundo semita y hebreo al mundo helénico, lo que significd
una crisis muy profunda de expresion. Sin embargo, supieron
proponer una antropologia en la que el hombre es un ser unita-
rio, creado por" Dios, imagen originaria, y semejanza por don y
libertad; niegan la preexistencia del alma, la ensomdtosis y la
antropologia platonica y gnostica.

§ 6. La tradicion dualista y pluralista. Cuando Constantino
se hizo cargo del Imperio y convoco6 el primer Concilio ecuméni-
co en Nicea, las estructuras fundamentales del humanismo cris-
tiano habian sido definidas®. Comenzada asi -una larga evolucion
histérica, que poco a poco iria como cayendo en un dualismo
cada vez mds pronunciado -contra lo que pudiera pensarse-. De
todos modos el dualismo que ahora expondremos es un dualis-
mo mitigado; aunque existan las formulas que indiquen que el
hombre es un compuesto (accidental) de dos substancias, se afir-
ma a veces, por otra parte, y sin suficiente coherencia, que el
hombre no es el alma, que es una persona,”* que no es dos seres,

33 Cf. C. Tresmontant, op. cit., pp. 368-;369.

** Véase parte del tratamiento de esta cuestion en nuestro articulo
sobre "La doctrina de la persona en Boecio", Sapientia. 1967, XXII, pp. 101
-126.
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etc. Es decir, la conciencia del pensador cristiano se encuentra
como en una trampa del dualismo de expresion (debido al instru-
mental griego) pero con una intencion unitaria radical.”> Como
ya se ha insistido en trabajos conocidos acerca de la doctrina
de la persona como vision unitaria del ser del hombre, queremos
aqui mostrar en cambio una tradicién dualista que culminaré
con Descartes; no inaugurando éste el dualismo, sino dandole
un estatuto definitivo por la critica de la doctrina de la forma
substancial.

Los Padres griegos posteriores al siglo III, como por ejemplo
Gregorio de Nisa o Nemesio caen en un cierto dualismo. El prime-
ro de los nombrados vuelve a la hipdtesis de Filon de Alejandria:

"Por esto el Apdstol, que conocia perfectamente su lengua
materna, llamoé al hombre hecho de tierra: terreno, traduciendo
en griego el nombre de Adan. Por lo que el hombre (nosotros)
ha sido hecho seglin la imagen (se trata aqui del hombre celeste
o prototipico), es decir, la naturaleza del todo (especifico, la
idea), la creatura (originaria) semejante a Dios" (De homine opif.
22; PG XLI1V, col. 204).

Este dualismo cosmico se dobla de otro al nivel alma-cuerpo,
ya que considera al cuerpo como carcel, vestido y cadena del al-
ma (PG XLVI, col. 88/101). En fin, todos los Padres griegos y
filoésofos bizantinos piensan el alma como ousia, para garantizar
la inmortalidad (doctrina que cobra primacia absoluta sobre la
resurreccion, de hecho ). La tradicién neoplatdnica se impone en
todo el pensamiento griego cristiano. So6lo un Nicéforas Blemmi-
da, en el siglo XIII-, recibe el influjo de Aristoteles, pero no logra
invertir el dualismo reinante. Un Psellus piensa que el alma no es
solo ousia, sino igualmente hypostasis (PG CXXIl, col. 708).

En la tradicidn latina la situacidon no es menos grave. Desde
un Tertuliano a un Ockham -en una corriente del pensamiento
cristiano- el dualismo ird "in crescendo":

"Vocabulumn homo consertarum substantiarum duarurn quo-
dam modo fibula est" (Tertuliano, De resurrect. carnis, 40; PL
11. col. 850). "Quia anima nomine hominis nuncupatur...Anima
vel homo latine, vel graece anthropos dicitur" (Ambrosio, De
Hexaem., V1, 7;PL X1V, col. 260).

30 Quod diversae quidem naturae in unum convenerint...". (Conc.
Occum. Decreta, p. 36, lin. 34-38).
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"Homo igitur, ut homini apparet, anima rationalis est"
(Agustin, De moribus eccl. 1,27; XXXII, col. 1332).Y la famosa
formulacion dualista: "Animus... mihi videturesse substantia quae-
dam rationis particeps regendo corpori accomodata " (De quant.
animae 13, 22; Ibid., col. 1048). Refiriéndose al alma y el cuerpo
dice: "Ergo nec in utraque Isubstantia morimur, nec in utraque
non morimur" (C. Mamerto, De status animae, 1, 13;PL L111, col.
713). " Anima hominis dicatur spiritualis substantia " (Casiodoro,
De anima I; PL LXX col. 1282). Resumiendo todas las defini-
ciones dadas, Isidoro define al alma como "substantia incorporea,
intellectualis, rationalis, invisibilis, atque mobilis et immortalis... "
(Different. 11,27; PL LXXX111, col. 83); y por su parte,"corpus
est substantia visibilis"(Ibid. ).

El dualismo es claro. EI alma es una substancia autonoma;
el cuerpo también. Alcuino (PL CI, col. 644), Rabano (PL CX,
col. 1110), Hincmaro (PL CXXYV, col. 938), Hugo de San Vic-
tor (PL CLXXVI, col. 264), Guillermo de Saint Thierry (PL
CLXXX, col. 707), Isaac de Stella (PL CXCIV " col. 1875), Al-
querio de Claraval (PL XL, col. 781), Pedro Lombardo (PL CXCII,
col. 654), por nombrar algunos a los cuales nuestra encuesta ha
considerado, todos ellos son dualistas: el alma es substancia e
igualmente el cuerpo; la unién del cuerpo y el alma es como una
"confederacion " de dos cosas, de dos substancias. Toda esta tra-
dicién latina sufre la influencia del llamado agustinismo antro-
pologico, pero, como hemos visto, es anterior a Agustin y tiene
su fuente en el platonismo, en el platonismo medio, en el neo-
platonismo. Hasta aqui la nocion de substancia era "equivoca"
Con la influencia de Aristoteles el dualismo cobrara todavia ma-
yor coherencia y llegara hasta sus tltimas conclusiones.

En efecto, el aristotelismo refugiado en el mundo arabe, y
mezclado en una gran proporcidn con la doctrina neoplatonica
de la jerarquia de los seres supralunares, irrumpira en el medioe-
vo latino. Para Avicena el alma es una substancia (Isharat 111, ed.
Goichon, 1951, p. 311) e igualmente el cuerpo. Su dualismo es
terminante, la union del compuesto humano es accidental. Ave-
rroes en cambio, adopta una posicion hilemorfica, tal como la
expuesta por Aristoteles en su tratado Del alma poco antes del
322 a. C.; el hombre es un compuesto de cuerpo y de su forma
substancial correspondiente {el alma es mortal,.no asi el intelecto
agente o alma lunar). Con el judio Avicebrén se descubren nuevas
distinciones que constituyen la tradicion de la pluralidad de for-
mas.

Los traductores de Toledo, de franca inspiracion dualista
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agustiniana, pero ahora usando el instrumental 16gico aristotéli-
co, dan al alma mayor autonomia todavia ("...restat igitur ut sit
substantia quae est spiritus rationalis"). Es decir, se usa la nueva
filosofia para acentuar el dualismo. Asi, un Guillermo de Alver-
nia habla ya de la forma que puede poseer un cadaver ( que sera

la forma corporeitatis); la segunda forma es la del cuerpo viviente.

Existe entonces un dualismo de fondo estructurado por un plu-
ralismo de formas (De anima, cap. 2, 5 ). Lo mismo opina la Sum-
ma Duacensis, y para Felipe el Canciller (" Anima est substantia
habet coexistentiam... "'; Summa de bono, ed. Keeler, p. 80). To-
do esto cobra aun mayor coherencia en la escuela franciscana.
Alejandro de Hales llega a decir:

"Quod autem (anima) sit substantia, non tantum ut forma
substantialis, sed ut quid ens in se, praeter hoc quod est actus
corporis... " (Summa theol., 11, n. 321).

Juan de Rochelle ( "quod anima sit substantia, ut hoc aliquid

non solum pars substantiae" .Summa de anima, 1, q. 20) es dualis-
ta; mientras que Odon Rigaud no sélo lo apoya en esta doctrina,
sino que expresa un pluralismo coherente (I Sent., dist. 1). Lo
mismo puede decirse de Rufo y Buenaventura, quien explica
como sus antecesores el dualismo y el hilemorfismo universal:

el alma es substancia constituida por forma y materia:

"Licet anima rationallS compositionem habeat ex materia
et forma" (Il Sent. 17, 1, 2).

Para Buenaventura habia una forma material para los cuer-
pos y una forma espiritual para el alma. Hay entonces una forma
del cuerpo, una forma vital vegetativa-sensible, y la forma racio-
nal del alma.

Roberto de Grosseteste dice igualmente que el alma es hoc
aliquid (Littera ad Petrum Conflans, ed. Ehrle, p. 627). En Ox-
ford, como el anteriormente nombrado, Juan Peckham lucha con-
tra el aristotelismo no-agustiniano, defendiendo la pluralidad de
formas ("Unde sunt in homine formae plures gradatim ordinatae
ad unam ultimam perfectionem et ideo formatum edst unum ",
Quodl. Romanum, q. 11). El mismo Roger Bacon-explicaba que
el alma aunque actuaba como forma y motor del cuerpo, sin
embargo "(anima) intellectiva composita est ex materia et forma"
(Quodl. altere).

127



Mateo de Aguasparta, Guillermo della Mare, Roger Marston,
Ricardo de Mediavilla (con su De gradu formarum), afirman las
mismas tesis. Por su parte, Duns Scoto propone una pluralidad
de formalidades que mitiga el dualismo -ya que rechaza el hile-
morfismo universal-; sin embargo, el cadaver tiene su propia
forma, lo que nos habla de la antigua forma corporeitatis, y
"praesentia spiritus ad corpus per coexistentiam... " (Op. oxon.
IV,d. 44,q.2,n. 17).

Tiempo después, con Ockham, el dualismo cobra un nuevo
sentido y se abre ya la via moderna. La pluralidad de formas y el
dualismo que propone es ya un fideismo nominalista que funda
el dualismo cartesiano.

La cuestidon que pareciera exigir un cierto dualismo en la ex-
presion no es la doctrina escatoldgica de la resurreccion -que
gana en sentido si el hombre muere, y muere igualmente su cuer-
po y alma, como decia Taciano-, sino la defensa de la inmorta-
lidad. Para que el alma pueda ser demostrada como inmortal,
nada mejor que adoptar el instrumental filoséfico platonico o
neoplatonico: el alma es substancia inmaterial, intelectual, inmor-
tal, etc. Pero ademas, en la Edad Media, hubo otra cuestion teo-
logica que vino a reforzar la posicion dualista. Se trata de la cues-
tion de la identidad o no del cuerpo de Cristo antes y después
de su muerte (lo que condiciona el hecho de la resurreccion). Esta
problemadtica, evidentemente, sdlo pudo ser planteada después de
la aparicion del aristotelismo latino, porque antes el cuerpo del
hombre o el caddver era una misma substancia (ousia). Introduci-
da la doctrina de la forma y la materia, se planteaba la cuestion
de si el alma era la forma del cuerpo, y en ese caso el cuerpo deja-
ba de ser lo que era en el momento de la muerte. El dualismo de
las substancias se refuerza -ya que tanto el alma como el cuerpo
tienen forma y materia- y se introduce una nueva problematica
al interior del mismo dualismo: el pluralismo de grados, formas o
formalidades.

Para que se entienda mejor la cuestion, proponemos el si-
guiente esquema:

PLURALIDAD DE FORMAS O FORMALIDADES

Tercera forma (ALMA)

Seguncda forma

- i e e g e e e e,

Materia prima T Forma de corporeidad
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Zavalloni ha explicado largamente el sentido de esta cues-
tion.>® Sin embargo no hemos encontrado en su pluma el hecho
de que el dualismo tradicional de inspiracion agustiniana y neo-
platonica, al recibir la impronta de la influencia aristotélica, sigue
siendo dualista, doblandose ahora de un pluralismo de formas.
iNo podia ser de otro modo! El hilemorfismo universal exigia
diversas formas -que permanecen en su indiferencia real, ontica-
tanto para el alma como para el cuerpo. La cuestion, nunca del
todo definida por los pluralismos, es el coémo de la real diferencia
de las formas. De todos los dualistas, Agustin y Buenaventura
son casos prototipicos -este ultimo mas que el primero-; entre
los pluralistas de formas, Ricardo de Mediavilla fue el mas estric-
to y seguro. En esta posicion, la unidad del compuesto humano
-afirmada siempre subrepticiamente- queda comprometida pe-
ligrosamente. La intencion profunda de esta tradicion es teologi-
ca mas que filosofica -la defensa de la identidad del cuerpo des-
pués de la muerte y la demostracion de la inmortalidad-.

§ 7. Originalidad de la solucion de Tomds de Aquino. Una
expresion adecuada de la unidad del hombre, con el instrumental
logico aristotélico, solo se alcanza en el siglo XIII y después de
una agitada historia. Ni Hugo de Saint Cher, ni Alberto Magno
superaron el dualismo. Este ultimo admite todavia la forma cor-
poreitatis y el alma como substancia (In Metaph. V, 3, c. 2).

Tomas de Aquino, que se inici6 en su juventud, en Napoles,
al aristotelismo, estudio después en Paris en el momento del im-
pacto de Aristdteles y la Cristiandad. En sus primeras obras (Scrip-
tum super quatuor libros Sententiarum. 1254-1255) propone to-
davia la forma corporeitatis como auténtica forma substancial;
se mostraba como desconcertado ante Avicebron (II Sent. d. 12,
g-1,a.4;d.18,q. 1,a.2; 1V, d. 44, q. 1; etc.).

Poco después, en el De Trinitate (1257-1258), critica ahora
a Avicena y Avicebron y aprueba a Averroes (q. 4, a. 3, ad 6 m).
En la Summa contra gentiles la forma de corporeidad es tomada
en un nuevo sentido (IV, c. 81). Tomas debia todavia progresar
en la toma de conciencia de esta cuestion.

La unidad de forma en el compuesto humano significaba
oponerse a toda la tradicion; significaba no poder ya defender la
identidad del cuerpo de Jesucristo antes y después de la muerte;

3% Richard de Mediavilla et les contraverses sur la pluralité des formes,
Lovaina, 1951.
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esta unidad podia poner en peligro los argumentos de la inmorta-
lidad del alma. En fin, aparecia ante todos como un atrevido
averroismo. El Aquinate no pudo tomar conciencia de todas las
implicancias ni de todas las consecuencias de su revolucionaria
expresion filosofica de la vision cristiana del hombre, sino después
de. muchos rodeos. jEn su conciencia concreta de metafisico y
cristiano -entre los afios 1256 a 1266- se pasara por primera

vez en la filosofia ejercida por cristianos latinos del dualismo
mitigado a una auténtica expresion unitaria del hombre!

Por ello en De spiritualibus creaturis (1268-1269) puede
verse al filosofo dominico en posesion de una conciencia refleja
y firme en estas cuestiones antropologicas. Rechaza de plano el
pluralismo de Avicebron. En el comentario al De anima (en aque-
llos tan agitados anos de 1270-1272) muestra ya un claro hilemor- .
-fismo del compuesto humano; en el Quodlibeto XV (pascua de
1270) se opone a Gerardo de Abbeville, que no aceptaba una uni-
dad de forma substancial en sentido estricto. Es entonces en tor-
no al ano 1270, cuando arreciaba la lucha doctrinal en Paris,
cuando Tomas adquiere la plenitud de sus facultades expositivas,
habiendo llegado a la madurez de su antropologia, y abriendo, en
verdad, el camino a una nueva tradicion (ya que los franciscanos
y dominicos habian caminado aproximadamente en la misma
direccion hasta ese entonces).

En las Quaestiones quodlibetales (posteriores a 1269) mues-
tra bien la posicion adoptada. Tomas habia meditado paciente,
total y personalmente casi todas las obras de Aristoteles -desde
que conociera a Moerbeke en Italia-. Paris estaba revolucionado
por las teorias averroistas, entre ellas se atribuian algunas a Siger,
desde .1267. Tomas se separé de los tradicionalistas, como Juan
Peckham, lo que le valdra su enemistad, pero al mismo tiempo
ataco vigorosamente a Siger (De unitate intellectus), debiendo
¢éste modificar su doctrina.

Todo comenz6 a hacerse publico con aquel un tanto escan-
daloso texto -escandaloso si se conoce la época-:

"Dicendum est ergo, quod (el cuerpo de Cristo después de
la muerte) fuit secundum quid idem, secundum quid non idem;
sec.undum materiam enim idem, secundum formam vero non
idem" (Quodl. 11, q. 1, a. 1).

Es decir, el cuerpo después de la muerte no es idéntico
simpliciter; de otra manera, no existe una forma corporeitatis que
garantice la identidad del cuerpo como substancia independiente
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del. alma. En la Summa theologicae 111 (1272-1273), uno de sus
ultimos escritos, repite con mayor seguridad la misma doctrina:

"...Et ideo corpus mortuum cuiuscumque alterius homing
non est idem simpliciter, sed secundum quid; quia est idem se-
cundum materiam, non autem idem secundum formam " (111, q.

50, a. 5, ad Im).

El Aquinate ha superado el pluralismo de formas, reducto
del tradicional dualismo, y con ello propone un estricto hilemor-
fismo, donde el alma es la forma subsistente de la substancia hu-
mana; se deja atrés, entonces, la equivoca posicion que habia
caido en ,la trampa del dualismo que desde Tertuliano dominaba
la reflexion latina.

"Dicendum est, quod nulla alia forma substantialis est in ho-
mine nisi sola anima intellectiva” (1, q. 76, a. 4). "Forma autem

substantialis facit es~ actu simpliciter" (In Il de anima, lect.
1, n. 224).

Siendo forma substancial en sentido estricto, el alma no pue-
de ser substancia -y la nocidn de "substancia incompleta" no fue
nunca propuesta por el Aquinate, conteniendo una seria inco-
rreccién o incoherencia en sus mismas notas- .>’ Esta afirmacion
se opone a la de Gilson y van Steenberghen, pero tiene numero-
sos argumentos en su favor. La substancia es lo completo en su
ser y en su especie, pero el alma no es completa en su estructura
esencial (In Il de anima, lect. 1,n. 214; 1, q. 76, a. 7, ad 3 m);
se dice substancia lo que es un género de los entes, pero el alma
no constituye una especie completa (Q. de anima, 8. 1, ad 4 m);
la substancia es el sujeto al que se le predica algo, pero el alma
se predica como existente en un sujeto (/n Il de anima, lect. 1,

n. 220); el alma no es hoc aliquid como la substancia (Q. de
anima, . un. a. 1, corp); y, para resumir, el alma no es persona,
siendo esta ultima substancia (I, q. 75, a. 4, ad 2 m). El alma no
es substancia, pero es una forma subsistente. Con esto el Aquina-

37 Esto lo, demuestra acabadamente Carlos Bazan, Autour de la con-
troversde sur la nature de l'ame au XIII siecle..., tesis defendida en Lovaina,
ed. Rotaprint, Lovaina, 1967. Y del cual hemos extraido los argumentos
colocados a continuacion.
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te quiere definir el estatuto sui generis de esta forma que puede
ser inmortal, es decir, subsistir después de la muerte del com-
puesto. Los dualistas pretendian fundar la inmortalidad del alma
en la substancialidad autonoma de la misma, pero ponian en pe-
ligro la unidad del ser humano; Tomas pretende defender la uni-
dad radical del hombre y la inmortalidad, esta tltima por via

de subsistencia y no de substancialidad. El alma "ipsa est quae
habet esse, nec est per esse compositi tantum, sicut aliae formae,
sed magis compositum est per esse eius" (De unitate intellectus,
cap. 1 ). Para nuestro filésofo el alma es forma substancial del
cuerpo, mostrando asi la unidad ontica del hombre; es forma sub-
sistente, mostrando asi la inmortalidad del alma.

Sin embargo, queda sin tratar una cuestion fundamental.
Dicha "subsistentia" es de todos modos "secundum quid", y si
puede predicarse del alma es porque ésta tiene como sujeto pro-
pio a la persona, a la substancia:

"Substantia... secundum quod per se existit et non in alio,
vocatur subsistentia" (1, q. 29, a. 2. corp). "Substantia dicitur
dupliciter: Uno modo dicitur substantia quidditas rei, quam signi-
ficat definitio... quam quidem substantiam Graeci usiam vocant,
quod nos essentiam dicere possumus. Alio modo dicitur substan-
tia subiectum vel suppositum quod subsistir in genere substan-

tiae " (ibid).

No hemos encontrado el texto que explique la cuestion
siguiente: si el alma es subsistente, no lo es principalmente por
poseer funciones inmateriales; si el alma subsiste después de la
muerte del cuerpo debe poder hacerlo por la relacion que la
liga a la subsistencia inmortal de la persona. La persona es el su-
jeto, la substancia, la que subsiste en sentido estricto; el alma
subsiste solo "secundum quid", en tanto que es una forma creada
por Dios, con una dimension de su ser en el nivel supracorporal,
que posee la caracteristica "sui generis" de comunicar todo el ser
al compuesto cuerpo-alma (De spirit. creat. a. 1, cor), y que sub-
siste o puede subsistir por ello en la persona (sic), el sujeto de in-
mortalidad -esta ultima cuestién no ha sido tratada por Santo
Tomas, pero toda su doctrina del purgatorio y la doctrina del
estado de la persona del Verbo después de la muerte y antes de
la resurreccion pareciera afirmarlo-. Si no hay inmortalidad de
la persona mal pareciera que pueda haber subsistencia del alma,
y de todos modos, ;qué significaria un alma sin persona? ;Una
estructura fisica sin yo ni cuerpo? Seria mas tenue e inoperante
que las "sombras" de Homero en el Hades.
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Tomas ha desentranado el equivoco que desde Tertuliano
pendia sobre la tradicion cristiana. El término griego ousia podia
ser entendido como esencia (el alma tiene realmente una esencia
diversa a la del cuerpo ) , 0 como substancia primera o existente,
el ente real (y en este sentido el alma no es un ente o cosa).

No debe pensarse que todos los dualistas dieron al alma una
entidad de substancia primera -aunque esto puede ya afirmarse
en el caso de Buenaventura, por ejemplo-. Tomas supera este
dualismo, pero su doctrina del alma como forma subsistente que-
da sin solucion fundamental. La creacion del alma supone, pre-
supone, la creacion de la persona; la forma constituye el ser del
compuesto a que se atribuye, que se comporta como su sujeto,
como una nueva persona, creada ex nihilo, Gltimo hypokéimenon
de todas las notas constitutivas del hombre.

§ 8. Actualidad del planteo antropologico hilemorfista. En
el aristotelismo la substancia sélo tiene una forma substancial
y materia primera. En el tratado Del alma, Aristoteles presenta
el alma como la forma tnica del compuesto humano. Tomas
obrd en consecuencia: el alma racional es la inica forma substan-
cial, incluyendo las funciones del alma vegetativa y sensitiva.
Veamos un esquema que nos permita comprender figurativamen-
te lo que decimos:

UNIDAD DE FORMA O UNIDAD SUBSTANCIAL

UNIDAD DE FORMA O UNIDAD SUBSTANCIAL

ESPIRITU

{mens o la
forma intelec-
tiva en cuanto
tal)

N
PERSONA Una forma materia CUERPO
intelectiva, primera
{como el sensitiva, + (ex quo (1a subs-
suppositum A N = tancia ex-
PO vegetativa, primeri-
o el “quisn substancial simo) e
existe) cuanto or-
(ALMA) ganizada)

Como puede observarse en el esquema, la forma es el co-
principio de la materia, cuya existencia queda determinada por
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su mutua y trascendental referencia. La materia es pura potencia,
determinabilidad, no es todavia un ente. La forma es actualidad,
determinacion esencial, pero tampoco es un ente. Solo la substan-
cia es ente, solo de ella se puede predicar la existencia, subsisten-
cia y perseidad; no del alma.

La materia primera, radicalmente, pura potencia, s6lo im-
propiamente puede llamarse cuerpo. La materia signata quantita-
te (extensa), en cuanto accidente de la substancia, puede ser lla-
mada cuerpo, pero accidentalmente. El cuerpo, en el sentido es-
tricto y vulgar, es la totalidad de la substancia humana en cuanto
extensa, sensiblemente percibida -lo que incluye al alma como a
su estructura constitutiva-. El cuerpo y el alma no se encuentran
entonces opuestos o antepuestos como dos coprincipios, sino
impropiamente; el alma es la forma del cuerpo ( como parte del
todo). Tomads se opuso a la tesis tradicional de que el cuerpo
de Cristo antes y después de la muerte era idéntico. El cadaver,
sin alma, no era la misma substancia y la organicidad que todavia
permanecia era el "resto" de otra substancia desaparecida.

La forma substancial, el alma, moria para Aristoteles con
la destruccion del compuesto. Para Tomas, en cambio, la forma
substancial racional, por una referencia no explicitada a la per-
sona, posee una subsistencia propia que trasciende la descomposi-
cion temporaria de la substancia, humana. El alma de Tomas,
entonces, no es la de Aristoteles. Este admitia, ademas de la mor-
talidad natural del alma racional (enteléjeia del cuerpo organiza-
do), un principio separado y divino (el noiis). Tomas hace de este
notis una funcioén activa de la facultad especulativa del alma inte-
lectiva., Gnica forma substancial del hombre. El alma, forma subs-
tancial subsistente, es una formula nueva, producto de una con-
ciencia cristiana adulta, en la plenitud de la auto-conciencia de
su vision del mundo y del hombre, expresion adecuada segun el
instrumental filoséfico del siglo XIII ( en este caso del aristotelis-
mo latino medieval).

Esta doctrina se muestra tanto mas actual cuanto méas bidlo-
gos contemporaneos -superando la reduccion cudntica y meca-
nicista del cuerpo de los fisicos y matematicos anteriores al si-
glo xx.- echan mano de conceptos como "estructura " o "siste-
ma de organizacion vital". La "forma substancial" seria la estruc-
tura totalizadora, que "dada-ya" en la célula madre, original,
orienta, constituye y desarrolla al cuerpo orgénico. La desapa-
ricion de esta forma estructurante, activa o alma, produce la
des-organizacion del cuerpo vivo, la muerte.

En efecto, en nuestro tiempo se produce el redescubrimien-
to de dimensiones corporales olvidadas desde el siglo XVI. La
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escuela franciscana del pluralismo formalista de Duns Scoto de-
rivard en el dualismo nominalista y fideista de Guillermo de
Ockham. Este filosofo piensa que nuestra inteligencia no puede
conocer la distincion entre las diversas formas, y afirma, como
verdades de fe, que el cuerpo y el alma son dos substancias con
pluralidad de formas (Quodl. V11, q. 11; Quodl. q. 10; Exposi-
tio aurea. fol. 56). Descartes significa la culminacion de esta tra-
dicion, mas que la inauguracion de una nueva doctrina, cuando
en 1628 escribia a Mersenne que "he tomado posicion con res-
pecto a los fundamentos de la filosofia" (Carta del 15 de abril
de 1630); es decir, la eliminacion en su sistema -y de la fisica
modema- de la forma substancial y las cualidades accidentales
(Méditations, sixiemes réponses, ed. Adam, t. IX, 238, 88.). Los
cuerpos, los cuerpos vivos, eran entonces pura extension y mo-
vimiento. El dualismo antropolégico era radical.

Un ejemplo, entre tantos, de la renovacién, es Hans Driesch,

quien en su obra cumbre, Philosophie des Organischen (Leipzig,
1909), explicaba que habia adoptado "la terminologia de Aristo-
teles y designado este factor de autonomia de los fenomenos de
la vida bajo el nombre de enteléjeia... La etimologia de la palabra
enteléjeia nos lo autoriza, pues hemos visto que los fenomenos
de la vida encierran algo que porta-su-fin-en-si-mismo " (I, cap. 2,
IIT). El gran bidlogo aleman redescubria el sentido del alma como
forma, a su nivel natural y espiritual ( cf. Leib und Seele, Leipzig,
1916), como Ich, selbst y Seele, como el principio primigenio y
generante, como la "totalidad" ("Ganzheit", cf. Wirklichkeits-
lehre, Leipzig, 1917). Los aportes de Driesch, en plena expansion
de la fenomenologia, indicaron ya antes de 1920 la necesidad

de unir al método fenomenoldgico un lenguaje categorial -que
debe ser reconstituido para dar a la fenomenologia una apertura .
a lo real.

Adolf Portmann explica bien el replanteo de la cuestion de

la forma o del alma, cuando dice que "el problema actual no es
ya el de la célula (tomada individualmente), sino de la mutua
efectuacion de un aparato nuclear (Kernapparat), de una estruc-
tura del plasma (plasmastruktur)... El concepto de Todo y de To-
talidad ha pasado en los ultimos decenios, también en biologia,

al primer plano" (Philosophie des Lebendigen, en Systematische
Philosophie, Stutgart, 1963, p. 414). Es exactamente la cuestion
del alma como forma del compuesto, principio originario y orien-
tador de todo el organismo. La biologia contemporanea permite

a la antropologia filosofica efectuar un nuevo paso adelante. Sera
necesario, no solo expresar la comprension pre-conceptual al ni-
vel de la metafisica (descripcion ontoldgica), sino igualmente re-
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descubrir, profundizar, y forjar aun, un /6gos categorial de nivel
ontico que deberd inspirarse en los aportes de la antropologia del
Aristoteles definitivo (330-322 a. C.) y del Tomas de Aquino del
ultimo periodo (1266-1275 d. C.), aunque situando la solucion
en otro contexto.
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CRONOLOGIA DE LA CULTURA HELENICA

IV. milenio a.C. ........

III milenio a. C. ........

1800-1700 a. C. ........

1300-1100 a. C. ........

Siglo XII a. C. ..........

900 a.C. ...ccoeeunens
736-628 a. C. ...........

624-546 a. C. ...........

650as5lla.C. ...

Los protoindoeuropeos (Kurgan) no han realizado
todavia sus grandes invasiones hacia el sur. Las cul-
turas Sesklo y Dimini (4000 a. C.) se hacen presen-
tes en Tesalia, Macedonia y Tracia.

Comienza el movimiento hacia el oeste del Kurgan
I que pasan del Volga al Don (Kurgan II) y se hacen
presentes en Troya (Kurgan III). Los luvitas llegan
a Anatolia (siglo xxv) y los hititas igualmente (si-
glo xx ). Los protohelenos atraviesan también el
estrecho de los Dardanelos (siglo XX). La Edad de
Bronce aparece en Larisa y en Agios Kdsmas (cerca
de Atenas) (2300 a." C.), e igualmente en Knossos
(Creta). 3000-2400, periodo minoico antiguo, 2400-
1600, periodo minoico medio, 1600 comienza el
periodo minoico posterior.

Invasiones de jinetes que usan el bronce; los proto-
helénicos o aqueos llegan a la Hélade. Creacion de
la civilizacidon micénica que culmina en el siglo XIII
a. C. Destruyen a Knossos en 1423 a C. Zeus domi-
na el panteon.

Invasiones de jinetes que usan el hierro: los dorios.
Destruccion de los centros de la cultura micénica
(1150). Tiempos épicos de la tradicién homérica.
Los eolios se establecen en Magnesia, Mitilene; los
jonios, en Mileto; los dorios, en Rodas.

Fundacion de Esparta junto al Eurotas.

Guerras de Mesenia. Presencia de Tirteo. En torno al

700 Hesiodo vive en Beocia. Atenas domina el Atica.

Tales, filosofo en Mileto jonica. Después Anaximan-
dro (611-546), Anaximenes (586-525), Parménides
de Elea (540-480), Pitagoras (580-500), Heraclito
(535-470).

Gobierno de los Tiranos, siendo el mas famoso de
ellos, Pisistrato (561-528).
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612-560 a. C..............
510a.C. e,
518-446a.C. ..........

501-494 a.C. .........
492-449 a. C. ..........
525-406 a. C. ...........

443-429 a. C. ...........

431-404a.C. ..........

359-336a.C. ...........
336-323 a.C. ..........

323-280a.C. ...........
304-30a.C. ...........
304-64a.C. ..........
279-168 a. C" ...........
171-64a. C. ..........

204-270d. C. ...........

529d.C. o

Vida de Solén (gobierna desde el 594).

Clistenes derroca la tirania.

Vida de Pindaro de Tebas. Teognis y Simdnides
(556-468).

Guerras jonicas.

Guerras médicas. Paz de Cimon (449 ).

Gran época de la tragedia desde el nacimiento de
Esquilo a la muerte de Euripides.

Esplendor clasico del gobierno de Pericles. El Par-
tenon es edificado (447 ), el Erecteion ( desde 421 ),
los Propileos (desde 437), el Teseion. Socrates ha-
bia nacido poco antes (469-399) y los sofistas eran
los maestros del momento. Fidias (490-431) y Po-
licleto llegan a su esplendor, igualmente los histo-
riadores Herodoto, Tucidides y Xenofonte (desde
484 al 355).

Guerra del Peloponeso. En el 411 comienza el rei-
nado de la oligarquia en Atenas. Vive Platon ( 428-
347). Aristoteles (384-322).

Filipo II, rey de Macedonia.

Reinado de Alejandro Magno y constitucion del Im-
perio alejandrino helenistico.

Guerra de los lugartenientes de Alejandro.
Dominio de los Ptolomeos en Egipto.

Dominio de los Seleucidas en Mesopotamia.
Dominio de los Maceddnicos en Grecia.

Los romanos conquistan paulatinamente todos los
reinos helenistas.

Plotino asume todo el pensamiento de su tradicion
y elabora la mas genial de las visiones indoeuropeas.
Se cierra la escuela filoséfica de Atenas por orden
del emperador Justiniano.
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