ESTUDIOS

EL PUESTO DE LA ETICA EN EL UNIVERSO DEL HOMBRE

Una cultura resapiencializada

ProprésiTO

Me propongo desarrollar un ensayo, experimental y descriptivo-critico,
sobre la ética. Por contraste con las actitudes y logros de la cultura actual,
dominada por el “espiritu cientifico”, espiritu ante el que todo cuanto cae
en su dmbito se configura como realidad exterior, me pregunto por el hom-
bre en cuanto realidad interior. El hombre como realidad interior serd pro-
puesto aqui como lugar de encuentro e identificacién de la moral, si es que
hay una cuestién moral especifica. Intento, pues, sefialar el dmbito en que
lo moral se pone de manifiesto. No me interesa desarrollar su contenido. La
cuestién tiene que ver por tanto con la moral como “estructura”, llamémosla
existencial. Centrandome en lo que podria denominarse problema de iden-
tificacién de lo ético, de mostrarlo o presencializarlo, sin otras aspiraciones.
Por tanto no voy a ocuparme en nada que directamente tenga que ver con
la promocién de la vida moral. Después de examinar dénde, cémo y por qué
se produce el fenémeno moral, pasaré a fijarme en la forma de compromiso
que ese fenémeno entrafia, aunque con una intencién limitada y concreta:
ver c6mo ese compromiso puede determinar una respuesta de conjunto por
parte del hombre ante la cultura, ante la historia. Responder a la vida en
términos morales puede significar algo muy distinto de responder a ella en
términos cientificos. Ambas respuestas no tienen por qué oponerse de iure,
pero s pueden ser actuadas como antagénicas de facto.

Quiero afiadir que, al hablar de ensayo, significo que estas pdginas con-
tienen meramente una exploracién sensibilizadora del asunto en cuestién.
Por experimental entiendo un ejercicio programdtico y nada mds tentativo,
que sélo ofrecerd trazos generales. El caricter critico del ensayo tendrd poco
que ver con la critica al uso; no serd critica que tiene delante adversarios
para comportarse ante ellos more militari; no critica para separar sino para
comprender; en suma, critica de discernimiento, Un discernimiento, final-
mente, descriptivo, 1o que significa que, aunque en la exposicién parezca que
se toman posiciones, concretamente favorables a la linea doctrinal que va
presentindose, en realidad el escrito no quiere definirse ni en pros ni en
contras, sino limitarse a observar y registrar lo observado.

Con esto, entramos en asunto. He mencionado el “espiritu cientifico”. La
mirada fiscal de ese espiritu estarad presente de continuo en todo lo que sigue,
que, en buena medida, aparecerd en contraste con él, con sus dictados, sus
criterios y sus consecuciones.
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10 SATURNINO ALVAREZ TURIENZO

LA CIENCIA Y EL HOMBRE INTERIOR

Desde comienzos de la era moderna los intereses cognoscitivos represen-
tados modélicamente en la ciencia dejan en situacién un tanto comprome-
tida a la ética. La ciencia llega hasta donde hay cosas que pueden ser domi-
nadas por un saber positivo operando sobre objetividades contextualizadas
en un discurso racional exterior. Barraud puede resumir los caracteres del
espiritu cientifico bajo las ribricas de “positividad, racionalidad y objetivi-
dad”. Para el discurso de lo personal, para el mundo interior del hombre,
la ciencia se muestra muda. En cuanto orgullosa de sus poderes en el 4mbito
del conocimiento, y en cuanto no alcanza a extenderlos a los dominios del
sujeto como hombre interior, ficilmente se sentird inclinada a afirmar que
sobre ese mundo que se le resiste fuera, no es que nada tenga que decir, sino
que no hay nada que decir .

Arraigando en el hombre interior es, sin embargo, como se desarrolia la

moral. En ocasiones ese desarrollo ha adoptado una forma mimética de la

! H.-]. Barraud, Ciencia y filosofia, tr. F. Béjar Hurtado {Madrid 1971) p. 41.
Sobre la repercusién del pensamiento positivo de la ciencia y su légica en la ética puede
ob§ervar Albert: “Die Revolution im philosophischen Denken, die der an Ludwig
Wittgenstein Tractatus Logico-Philosophicus ankniipfende logische Positivismus her-
vorgerufen hat, schien zuniichst zu Husserst destruktiven Konsequenzen fiir die Moral-
philosophie zu fithren” (H. Albert, ‘Ethik und Meta-Fthik, Das Dilemma der analytischen
Moralphilosophie’, en Werturteilsstreit (Varios), heraugs. H. Albert y E. Topitsch,
Darmstadt 1971, p. 472). En nota cita el propio Albert este texto de Ayer: “We find
that ethical philosophy consists simply in saying that ethical concepts are pseudo-con-
cepts and therefore unanalysable” (A. J. Ayer, Language, Truth and Logic, Londres
1956, P. 112). El espiritu cientifico tiende a conseguir la unificacién de todo saber bajo
el régimen y segiin los métodos de la propia ciencia. Ello representa dejar a la filosoffa
sin campo especffico de problemas; en general tiende a reducir a pseudoproblemas
todas las cuestiones tratadas, por ej., por la metafisica o la teolozfa. Entre ellas las
cuestiones de interioridad del sujeto y sentido de la vida. (Sobre la exclusién de esas
cuestiones del 4mbito cognoscitivo en Wittgenstein, véase W. Schulz, Wittgenstein.
La negacion de la filosofia, Madrid 1970, pp. 33-43, 113; Wittgenstein, Tractatus...,
5.631, 5.641). Pueden observarse las mismas disposiciones en dmbitos mds amplios,
como en el fisicalismo derivado de las ideas del “Circulo de Viena” o en el conduc-
tismo, coincidentes en el programa de buscar una “ciencia unificada” {cf. M. da Ponto
Orvieto, La unidad del saber en el neopositivismo, tr. Angel Curras Rébade, Madrid
1969, pp. 20, 71-77. Sobre la disolucién de la interioridad y de la persona con signifi-
cado no empirico, véase B. F, Skinner, Mds alld de la libertad y la dignidad, Barcelona
1972, pp. 31-37, 229 ss.; A. ]. Ayer, Concepto de persona, Barcelona 1969, pp. 109 ss.).
La observacién contenida en el prefacio de la segunda edicién de la Critica de la razon
pura kantiana: “tuve que poner limites a la razén para dejar sitio a la fe”, le permite
diferenciar los problemas de la persona, la libertad y las normas; es decir, los especi-
ficos problemas prdcticos o morales. Borrando esos l{mites, la razén hard suyo cuanto
toca, y ello como determinacién objetivadora que ignora los sujetos y su mundo in-
terior. Ante esta razén convertida en posifiva, la tdnica prdctica posible consistird en el
gobierno técnico del hombre como una forma de ingenierfa. En cambio, segiin Rei-
chenbach, todos “los enemigos de la ciencia” se han nutrido de la fuente practica del
pensamiento kantiano, la “parte anticientffica de su filosoffa” (H. Reichenbach, La filo-
sofia cientifica, tr. H. Flores Sdnchez, México 1967, p. 76). J. von Kempski hace notar
que “las posiciones kantianas del primado de la razén prictica y la doctrina de los
postulados son convertidas por los llamados idealistas alemanes en el punto crucial de
.una reinterpretacién de la critica de la razén puesta, en dltima instancia, al servicio
de motivos teoldgicos” (cit. por H. Albert, ‘El mito de la razén total’, en La disputa
del positivismo en la sociologia alemana, tr. Jacobo Muiioz, Barcelona 1973, p. 213;
cf. C. Fabro, ‘Genese historique de I'athéisme philosophique contemporain’, en L’athéis-
me dans la philosophie contemporaine, 1I-1, Paris 1970, pp. 56 ss.).
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ciencia. Se organiza entonces en sistemas académicos en los que salen a
primer plano también los cardcteres de objetividad, positividad y racionali-
dad de su cometido. Pero esa moral académica aparecerd ante la mirada cri-
tica como verbalizacién exterior de una problemitica en la que se ha rete-
nido la “letra” de las cuestiones a tratar, pero de las que ha quedado eva-
cuado el “espiritu”. Hablando de moral habrd que volver siempre a las cues-
tiones del hombre interior, a todo aquello que hace que el hombre tenga un
puesto singular en el mundo y se relaciona con el sentido de su vida.

En el fenémeno de la interioridad no estd implicada solamente la ética
sino el contexto total de la cultura, el patrimonio humano que nos permite
hablar de historia, y que estd constituido por lo que genéricamente denomi-
namos humanidades. Las humanidades son resultado de la actuacién del
hombre interior. Pues bien, el impacto de la ciencia ha significado una ame-
naza de colapso para las humanidades. No ha de sorprender que el espiritu
interesado en preservarlas se manifieste con frecuencia contrario al espiritu
de la ciencia, que incluso vea en él algo asi como la encarnacién del genio
del mal. Dejemos de momento esta exageracién. Lo que si cabe entender
como obra del genio del mal es la divisién alternativa en dos mundos inco-
municados: el de la razén objetivadora y el de la imaginacién creadora.
El hecho, sin embargo, es patente, y desde ahora debe ser tenido en cuenta,
porque en torno a él va a girar gran parte de lo que sigue.

Lo que en esa alternativa se pone de manifiesto es que ademas de las
objetividades sobre las que el hombre puede ejercer su dominio conocién-
dolas, hay el hombre mismo; un si mismo en el que estd en juego su propio
ser, en relacién con lo cual interesa la libertad y no la dominacién. En suma,
ademds de las objetividades, hay las humanidades.

El hombre, liberado del curso causativo de la naturaleza, y capaz de si-
tuarse frente a él, puede ser tomado —ha de serlo— como punto de partida
para un curso de existencia proyectivo. Los asuntos humanisticos, prevalen-
temente los morales, adquieren ahi la primacfa. Ello nos hace entrar en la
historia como curso de sentido. A la luz de la historia ocurre el fenémeno
inverso de observar cémo lo amenazado de colapso es la ciencia, al menos
bajo su forma de ciencia académica, fijada a su vez en una “letra” que ha
perdido contacto con el “espiritu” que estd llamado a nutrirla. La ciencia
escaparfa de ese destino reconociéndose como un momento en el contexto
total de sentido; no cerrada en s{ misma, como abstracta exterioridad do-
minativa, sino vinculada por su base al hombre, y como aventura creadora
de él. Habrfa que verla como una opcién del hombre en la historia. Para la
cultura actual, si se quiere, la opcién mds significativa, la més clara y deci-
sivamente conformadora de lo humano. En todo caso, expresién del hombre
en una, no la unica, de sus posibilidades; en modo alguno neutra racionali-
dad exterior descansando en si misma. Con ello la propia ciencia entraria en
el capitulo de las humanidades®

? Para el pensamiento griego era una evidencia la inclusién de la ciencia en las
humanidades, desde el momento en que la “vida teorética” se consideraba la suprema
expresién de lo humano. La vida del sabio pasaba a entenderse como la auténtica forma
de vida para el hombre, tendiéndose a confundir virtud y sabidurfa, como acontece
en Sécrates. Si bien la distincién entre teoria y prdctica no es desconocida, y hasta
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12 SATURNINO ALVAREZ TURIENZO

Esta iltima consiaeracién nos invitaria a desandar el camino del espiritu
tal y como lo describe Comte en su ley de los “estadios” histéricos. La ra-
cionalidad positiva continuaria informada de la racionalidad metafisica y
teoldgica, en el sentido de ser las cuestiones que ante todo interesaron a la
teologfa y a la metafisica, las verdaderamente fundamentales, aunque laten-
tes, para la ciencia. El uso prictico que el propio Comte da a la ciencia, junto
con el discurso biogrifico de su actuacién, apoyan esta sugerencia. Si el
espiritu cientifico ha de manifestarse de modo que no acarree sobre €l el
dictado, hoy no infrecuente, de que encarna el genio del mal, no puede elu-
dir el compromiso humano, que se cifra en atender a aquello que importa
al hombre, como exigencias del hombre interior. Atender a esas cosas sig-
nifica conectar la propia ciencia con el fondo de cuestiones que se hicieron
directamente explicitas en lo que, en el discurso de estas pdginas, llamaremos
sabidurias.

Hubo un tiempo, que coincidié con el dominado por la visién metafisica
de la realidad, en el que aquellas cuestiones que alcanzaron un alto nivel de
desarrollo fueron las politico-morales. Frente a las maduras elaboraciones
que de esa temdtica ofrece la obra de un Platén o un Aristételes, nada se-
mejante podfa aducirse que tuviera que ver con la investigacién de la natu-
raleza® El estudio del hombre se habfa mostrado fecundo en resultados;
en cambio todo estaba sujeto a opinién en el estudio del universo exterior,

El estudio del universo exterior llegard a adquirir autonomfa y rigor ex-
plicativo, pero dejard insatisfechos a los espiritus, que verdn en las preocu-
paciones de la tradicién metaffsica las verdaderamente llamadas a embargar
al hombre como objeto fundamental de su interés. El “espiritu geométrico”

es puesta especialmente de relieve, como ocurre en Aristételes, para el pensamiento
griego y el intelectualismo posterior que se desarrolla bajo su influjo, es vilida la
caracterizacién con que Reichenbach le distingue, sefialando un constante “paralelismo
ético-cognoscitivo” subyacente en todo ese dominio espiritual; paralelismo que alcanza
a Kant, y que se reproduce bajo nueva forma con Hegel, hasta anularse de nuevo pos-
teriormente la distincién, llegdndose a fundir la teoria y la prdctica bajo un impulso
ético de inspiracién humanista. Reichenbach critica duramente esa concepcién y se
hace representante de una ciencia del tipo de la que desencadena el colapso de las
humanidades (H. Reichenbach, La filosofia cientifica, ¢. IV, “La busca de directrices
morales y el paralelismo ético-cognoscitivo”, pp. 60-83; ver también el c¢. XVII, sobre
“La naturaleza de la ética”, pp. 285 ss.). La desconfianza, en cambio, respecto a la
ciencia en una versién como la que de ella ofrece Reichenbach, y la necesidad de su
reorientacién en sentido humanista, es recogida por este pasaje de Mills: “La ciencia
les parece a muchos no tanto un ethos creador y una orientacién, como un juego de
mdquinas cientificas manejadas por técnicos y controladas por hombres economistas y
militares que ni encarnan ni comprenden la ciencia como ethos y orientacién. Entre
tanto, los filésofos que hablan en nombre de la ciencia con frecuencia la convierten
en cienticismo, sosteniendo que su experiencia es idéntica a la experiencia humana y
que tinicamente con sus métodos pueden resolverse los problemas humanos. Con todo
eso, muchos trabajadores culturales han llegado a pensar que la ciencia es un Mesfas
falso y pretencioso, o por lo menos un elemento marcadamente ambiguo de la civili-
zacién moderna” (C. Wright Mills, La imaginacion socioldgica, tr. F. M. Torner,
México 1964, pp. 35-36).

3 Cf. K. R. Popper, La miseria del historicismo, tr. Pedro Schwarz (Madrid 1973)
p. 15. La lectura de esta obra serd particularmente significativa para situar el discurso
del presente estudio, ya que en ella, bajo la denominacién de “historicismo” se describe
y critica en sus diversas manifestaciones el movimiento “etizante” que tratamos de
identificar, y que desemboca en la forma de conocimiento que, frente a la ciencia,
Hlamamos sabiduria.
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discurre sin tocar el dominio de las costumbres, que para Pascal era lo que
debfa constituir asunto primario de la atencién del hombre. Diderot mirard
con despego las creaciones de la ciencia y sus formulaciones matemiticas,
donde ve un camino que ha dado de si todo lo que tenia que dar, y anun-
ciard la vuelta del interés hacia las preocupaciones que hizo suyas el arte,
la moral o la politica, como asuntos llenos de fecundidad y destinados a
ponernos ante la verdadera cara de lo real *. Rousseau denunciard ese mundo
de la civilizacién exterior, poniendo al hombre a la escucha de la voz de la
naturaleza y de la conciencia. El orden de la ciencia y su universo, indife-
rente a las aspiraciones humanas, debe dejar hueco al orden moral que hace
de esas aspiraciones centro de consideracién .

Contra lo que reacciona Rousseau es contra la imagen de un mundo deri-
vada del conocimiento del mismo logrado por sabios al estilo de Descartes o
Newton. En ese mundo en que tantas cosas iban descubriéndose, quedaba
encubierto el hombre. Una abstracta metafisica espiritualista no impedia, an-
tes alentaba, los intentos de entender al hombre asimilado a la naturaleza.
Descartes habfa convertido en mdquinas a los animales. El materialismo ra-
cionalista, inspirdndose en Descartes, convertird en méquina al propio hom-
bre. Bajo el influjo de Rousseau volverd Kant a replantear el problema hu-

¢ Diderot, 'De l'interprétation de la nature’, en Oeuvres complétes, ed. Assézat, 1I,
pp. 10-11; puede verse al respecto R. Lenoble, Histoire de 'idée de nature (Paris 1969)
p. 362; E. Cassirer, Antropologia filosdfica. Introduccién a la filosofia de la cultura,
tr. Eugenio Imaz (México 1945) pp. 44-45. Rousseau asiente al dicho de Séneca:
“Postquam docti prodierunt, boni desunt” (Epist. XCV), apoyando la disposicién cri-
tica de Catén, en el mundo antiguo, frente a los filésofos, que ensefiaron a los romanos
a ser sutiles, haciéndoles olvidar ser honestos; “antes se habfan contentado con prac-
ticar la virtud, todo se fue a pique cuando comenzaron a estudiarla”. “Podemos contar
con fisicos, ge6metras, quimicos, astrénomos, poetas, misicos y pintores; de lo tnico
de que carecemos es de ciudadanos”, observa con respecto a su tiempo. Dice que “las
ciencias y las artes deben su nacimiento a nuestros vicios”. Que “los hombres son
perversos, y lo serfan todavia mds si hubieran tenido la desgracia de nacer instruidos”.
“Nos dmes se sont corrompues 3 mesure que nos sciences et nos arts se son avancés”
(Rousseau, ‘Discours. Si le rétablissement des sciences et des arts a contribué a épurer
les moeurs’, en Oeuvres choisies, Paris, s.f., pp. 6, 10, 20-21).

5 Véase la “Profesién de fe del vicario saboyano”, en el Emilio, IV. Al recibo de
una de las obras de Rousseau le contesté Voltaire, muy en su estilo, que su libro
“contra el género humano”, dedicado a cantar la verdad a los hombres, aunque du-
dando de que los corrigiera, desplegaba gran ingenio para “convertirlos en bestias”:
“dan ganas de andar a cuatro patas tras la lectura de su obra” (Voltaire, Lettres choisies
de Voltaire, ed. Raymond Naves, Parfs 1955, p. 85). En realidad Rousseau intenta lo
contrario: liberar a hombres como Voltaire de la “euforia newtoniana”, cuya secuencia
era la irreligién y el amoralismo; en el fondo la deshumanizacién, llevada a cabo en
nombre de una naturaleza esclavizante. Lenoble puede decir al respecto: “Les mora-
listes demandent les régles du bien et jusqu'a la sécurité que donne la foi en une
Providence, 2 una Nature que, par ailleurs, les savants ont rendue incapable de signifier
quoi que ce soit de plus qu'un ordre mécanique souverainement indifférent 3 'homme”
(Lenoble, Ob. cit., p. 364). El prefacio al Discurso sobre la desigualdad comienza por
estas palabras: “La plus utile et la moins avancée de toutes les connoissances humaines
me paroi étre celle de 'homme; et j'ose dire que la seule inscription du temple de
Delphes contenoit un précepte plus important et plus difficil que tous les gros livres
des moralistes” (Ob. cit., p. 34). El pédrrafo final del Discurso sobre las ciencias y las
artes contiene la conocida invocacién a la virtud, “ciencia sublime de las almas sen-
cillas”, cuyas leyes se aprenden “entrando dentro de uno mismo y escuchando, en el
silencio de las pasiones, la voz de la conciencia”: voila la véritable philosophie (Ibid.,
p. 24).
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mano como especifico, como no homogeneizable con el relativo al “cielo es-
trellado”. Ello le situard de plano en el terreno moral. Herencia de Kant,
para todo el pensamiento contemporéneo a través del idealismo, serdn las
preocupaciones humanistas, en torno a las cuales, a lo largo del siglo XIX y
todavia hoy, se recaban titulos de legitimidad para una problemética interior
como la verdaderamente importante para el hombre, que de ninguna manera
puede dejarse absorber por el aparato de la ciencia y su problemidtica exte-
rior. Desarrollando la doctrina kantiana de la practica, junto con sus postu-
lados, se abren nuevas posibilidades para la filosofia, cuando todas parecfan
cerradas ante la invasién de la ciencia. La nueva filosoffa se nutrird de la
experiencia interior concebida como discurso moral. Ese discurso llegard a
identificarse con la sustancia de lo absoluto. Surge as{ una concepcién sapien-
cial del mundo en la que la filosofia hace suyos los problemas tltimos que
venian siendo campo de reflexién de la teologia®. La concepcién de la filoso-
fla bajo esa forma de sabiduria se mantiene, con diversas modificaciones,
hasta nosotros. Su problemética se centra en el hombre y se cifrard en pro-
blemdtica moral. Tendremos ocasién de hablar al respecto de una eticizacién
de la filosofia y de la misma teologia, y ello como la forma en que filosoffa
y teologia pueden ser hoy preservadas en cuanto investigacién de realidades
especificas y de ultima importancia.

De intentar ahora identificar el locus que impone hacer un hueco para
lo moral nos encontraremos con aquello que siempre fue invocado por los

6 Una trasvesticién metafisica de tesis teoldgicas se ha visto, ya desde Feuerbach,

en la filosofia de Hegel: “Tentativa de sustituir las proposiciones teolégicas tradicio-
nales por proposiciones filoséfico-religiosas a priori”, segiin O. Neurath {en la Enciclo-
pedia de la ciencia unificada, cf. Ponto Orvieto, Ob. cit., p. 23). Para Bertrand Russell
la inteligencia de Marx hay que hacerla desde la Biblia, sin mds que llenar de con-
tenido materialista sus categorfas religiosas (B. Russell, History of Western Philosophy,
Londres 1965, p. 361). En la disputa en torno a la “l6gica de las ciencias sociales”,
abierta entre Adorno y Popper, y recogida en el libro La disputa del positivismo en la
sociologia alemana (tr. Jacobo Muifioz, Barcelona 1973), en diversos lugares se pone en
relacién la hermenéutica histérico-dialéctica que promueven los representantes de la
“teoria critica” con los temas de la teologia, s6lo que abordados “con otros medios”.
Este encuentro del pensamiento filoséfico con la teologia, aun en los casos de un
pensamiento ateo, responde a las preocupaciones humanistas que subyacen a dicho
pensamiento. Refiriéndose a Hegel, Reichenbach habla de ‘“una proyeccién de fines
morales en la historia”, lo que entiende como resultado de una racionalidad que “deja
de ser controlada por la 16gica” (Ob. cit.,, pp. 80-81). Los criticos de esa posicién ha-
blardn mds bien de un simple abrazo con la irracionalidad (cf. Popper, Miseria del
historicismo, p, 89; Albert, La disputa del positivismo..., p. 317). No sin la respuesta
de que la l6gica por ellos promovida obra inspirada por el genio del mal, como aparato
de dominio a base de técnicas de manipulacién (asf{, Marcuse, en El hombre unidimen-
sional, c¢. VI, “Del pensamiento negativo al positivo: La racionalidad tecnolégica y la
16gica de la dominacién’). Adorno calificard esa l6gica de “mdquina infernal”, érgano
de aquel “rigido caparazén del mundo” por Weber referido a la ciencia (Ob. cit., pp. 12
v 29). Se ha dicho que el filosofar de Nietzsche, no ya es ateo, sino que procede de la
experiencia del atefsmo, de modo que habla de las mismas cosas que el pensamiento
religioso hablé en cuanto religadas a Dios, pero que ahora hay que pensar de él desli-
gadas; dependiendo de la “muerte de Dios”, se efectia su “transvaluacién de los
valores”. También se ha notado la afinidad de la reflexién heideggeriana, y pese a sus
manifestaciones en contrario, con la problemdtica religiosa. “El problema religioso
inspira y gufa toda la filosoffa de Heidegger” (A. de Waelhens, La filosofia de Martin
Heidegger, tr. Ramén Ceifial, Madrid 1952, pp. 360-61). Parece cumplirse en todos estos
casos el dicho de san Agustin: “ut nemo ab ipsa veritate deiiciatur, qui non excipiatur
ab aliqua effigie veritatis” (De vera relig., 39, 72).
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pocos o0 muchos sabios que en el mundo han sido, como.su principio —prin-
cipio de la vida moral—, a saber el hombre, y precisamente como homo in-
terior, lugar del encuentro reflexivo con uno mismo, experimentidndose como
persona, sujeto de responsabilidades y obligaciones.

EL HOMBRE INTERIOR Y LA ETICA

a) Nosce te ipsum

Sécrates, segin el conocido dicho de Cicerdn, “hizo bajar la filosoffa del
cielo a la tierra”". Del cielo se ocuparon los cosmoélogos. Posteriormente lo
han hecho sus sucesores los cientificos. Lo que le correspondia en propio al
filésofo era la mdxima cuestién, la cuestién nada trivial de “cémo debe vi-
virse la vida humana”® Sabiendo que “una vida no examinada no vale la
pena de ser vivida”®, Haciendo descender la filosofia del cielo a la tierra, y
situando en su centro la moral, la propia filosofia era rescatada para s{ mis-
ma, como saber no delegable, aquel que habia constituido el centro perenne
de las sabidurfas.

Las sabidurias habfan nacido al contacto de la reflexién con el enigma de
la existencia; fue su cometido descifrarlo. Los estoicos ofrecen para el pen-
samiento occidental el modelo, siempre de nuevo reproducido, de un interés
que, cuando se desmoronan los 6rdenes de vida convencionales, vuelve a
enhebrar el hilo de la problemdtica humana esencial; la relativa al hombre
interior, que es la que ha de embargar al sabio, y que concierne a aquello
que “depende de uno mismo”, conforme Séneca o Epicteto indicaban ®. El
sabio no sucumbe aunque vea conmoverse el mundo en torno a él. “El sabio
salva su vida al perderla”, que decia —como se dice en el Evangelio— el
propio Epicteto": no se aviene a perder sus razones de vida para salvar la
vida, al modo que indica Juvenal“. “Hacia si{ mismo” se buscaba Marco
Aurelio, estimulando a “velar por el genio que reside en nuestro interior” 3.

Es la ensefianza en que se cifran los saberes de todas las culturas, el
principio de la sabiduria. El sabio confuciano entendia que la razén de la
existencia descansaba en el perfeccionamiento y correccién de si mismo. Ello
es lo que distingue al sabio del que no lo es. Ensefiar a vivir era la cifra del
conocimiento para Confucio. Su programa de accién miraba a rescatar y
purificar el yen o principio de hombria de cara a la realizacién del yo y la
creacién de un orden moral, expresién del Tao o camino de salvacién ¥. Si
la tierra estd desolada, segin Jeremias, se debe a que “no hay quien reca-
pacite, entre en su corazén y reflexione sobre s{ mismo” %

7 Cicer6n, Tusc., V, 4, 10,

8  Platén, Rep., I, 532 D.

¢ Ibid., IV, 430; IX, 589.

10 Séneca, Consol. ad Helv.,, V; Epicteto, Mdx., 8.

1  Epicteto, Mdx., 33.

2 Tuyvenal, Sdtiras, 8.

1B Marco Aurelio, Ad se ipsum, I, 8.

4 Cf, Wing-Tsit Chan, ‘El espiritu de la filosofia oriental’, en La filosofia de
Oriente {México 1954) pp. 11-16, 47-48; el mismo, 'Historia de la filosoffa china’, Ibid.,
pp. 64 ss. F. M. Cornford, From Religion to Philosophy. A Study in the Origins of
Western Speculation (Nueva York 1957) pp. 100, 172.

B Jer. 12, 11; Is. 57, 1.
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Es la consigna que se habfa trazado Her4clito: “me he buscado a mi
mismo” . En consonancia con ella Pindaro recomendaba el “llega a ser lo
que eres” ., Consignas ambas que han recorrido los tiempos y que entre
nosotros ha sabido hacer revivir con nueva fuerza Nietzsche. (“Sé ti mis-
mo”, concluye uno de sus andlisis de Ser y tiempo Heidegger). Clemente
Alejandrino nos recuerda el dicho de Anaxagoras de que “la vida es medi-
tacién y la libertad que de ésta se deriva” *, La “metafisica del sujeto” que
pone en escena la critica de los sofistas abre la etapa antropolégica de la
filosofia **, Situdndose en ella es como la filosofia desciende del cielo a la
tierra; y ello ocurre teniendo por centro la mixima délfica del “condcete
a ti mismo”, Sécrates se interesa por “lo que sucede en las moradas de los
hombres, tanto para el mal como para el bien”. Este era el objeto de su in-
terés segun Diégenes Laercio. “Los arboles y los paisajes jamds me ensefian
nada, sino s6lo los hombres en la ciudad” *. Los hombres le ensefian el arte
de vivir. De eso es de lo que se preocupa en relacién con ellos: la ensefianza
relativa al ‘“‘bien del alma”, viendo en la filosofia “el cuidado del alma”, su
ennoblecimiento ®, La llamada de la interioridad corre paralela en Sécrates
con sus intereses morales y en éstos se cifra su filosofia. Las distintas escue-
las socraticas cultivardn sobre todo ese legado del maestro. En ese cultivo
sobresale el propio Cicerén. También Plotino recomendaba: “desciende den-
tro de ti mismo y mira” %

El mundo del sujeto y la existencia interior constituirdn particularmente
objeto de estudio para la sabidurfa cristiana.

Ecos socraticos y acuerdo con la misién de la filosofia atribuida por Ci-
cerén a Sécrates encontramos en San Agustin, Observa el santo que “el hom-
bre se desconoce a s{ mismo” #; llevando su curiosidad a lo que pasa en el
mundo exterior, en rfos, montafias, mares y astros, “se olvida sin embargo
de sf{ mismo” *; no le interesa investigar los fenémenos del cielo, ni medir
las distancias de los astros, ni especular sobre el fundamento de la tierra:
“soy yo el que me escruto a m{ mismo” %,

Petrarca, leyendo las Confesiones en la cima del Ventoso, al tropezar con
uno de los pasajes transcritos, desciende meditativo del monte al que ha
ascendido, sintiéndose culpable de una curiosidad que traiciona el profundo

% Herdiclito, Die Fragmente der Vorsokratiker, 1, 173, frag. 101.

7 Pindaro, Pyth., 2, 27.

18 En Clemente de Alejandria, Stromata, II, 130; Diels, Die Fragmente, 12 A, 21.

¥ Cf. J. Marechal, El punto de partida de la metafisica (Madrid 1957) 1, pp. 35-36.

% Fedro, 250 d; cf. Di6genes Laercio, De vitis..., 1I, 21: J. Vives, Génesis y
evolucion de la ética platénica (Madrid 1970) p. 139.

2 Laques, 185 e, 186 a; J. Vives, Génesis y evolucion..., pp. 127-32,

2  Cicerén, Tusc., 1, 31, 75; 1, 28, 69; De nat. Deorum, II, 61, 153; De leg., 1, 7,
23; 1, 8, 24.

8 San Agustin, De ord., 1, 3.

¥  Confess., X, 8, 15.

% Ibid., X, 16, 25. En De vera religione (39, 72) se contiene el pasaje tantas veces
citado: *“noli foras ire; in te ipsum redi; in interiore homine habitat veritas...”
“Metaffsico de la interioridad” se ha denominado al santo (cf. Windelband-Heimsoeth,
Lehrbuch der Geschichte der Philosophie, Tubinga 1950, pp. 237-39). Sobre el “socra-
tismo” de los Padres de la Iglesia y la tradicién mistica, desembocando en san Ber-
nardo, véase W. Hiss, Die Anthropologie Bernhards von Clairvaux (Berlin 1964)
pp. 31-41.
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sentido de la vida®*. Petrarca es un adelantado del espiritu llamado a preva-
lecer en la era humana que renace,

Pascal distinguir4 entre la morada de la naturaleza y la del hombre. Has-
tiado también de lo que tiene que ver con los 4rboles y los paisajes, con los
montes y los océanos, da de lado el estudio de las “ciencias abstractas” para
dedicarse al “estudio del hombre”, estudio que, mds que el de la geometrfa,
lo es propio. El estudio del hombre es el de la science de moeurs, que con-
trapone a la science de choses extérieures™, La contraposicién reaparece en
forma més nitida si cabe en Kant bajo la forma de sus dos “asombros”:
der bestirnte Himmel tiiber mir, und das moralische Gesetz in mir®,
Schopenhauer reprochard a Kant su optimismo antropolégico y su confor-
mismo con el legado de la teologia al resolver la moral en un cédigo que,
aunque se define como auténomo, traduce el orden de mandatos, antes atri-
buidos a la divinidad, al fuero de la conciencia. No le convence esa moral
intimada desde lo alto de un Sinaf, aunque en el caso tenga su puesto en el
espiritu. Pero estard de acuerdo en que “las verdades fisicas pueden tener
suma importancia exterior, mas en el orden interno son nulas” ®. Kierkegaard
recelaba, en medio del saber de su tiempo, “el olvido del existir y lo
que tiene que significar la interioridad y el ser hombre” ®. Nietzsche criticard
tanto a Kant como a Schopenhauer, extendiéndose hasta el mismo Sécrates.
La interioridad por todos ellos promovida se le presenta como algo enfermi-
zo, producto de haber atentado contra la seguridad de la instintos, lo verda-
deramente bésico y fontal. Recordando por encima de Sécrates a Hericlito
y a Pindaro reemprenderd, sin embargo, la investigacién de si mismo bajo
el imperativo de “llegar a ser lo que se es”: el “conocerse a si mismo” se-
guird siendo para él punto de partida de la moral y el problema nuclear de
la filosoffa . El existencialismo posterior convierte la filosoffa en la cuestién
de saber “si la vida tiene o no sentido” ®. La orientacién antropolégica de
ese pensamiento, con mayor radicalidad que Sécrates, hace descender de
nuevo la filosofia del cielo a la tierra, interesdndose por un hombre “conde-
nado en cada instante a inventar al hombre” %,

Puede concebirse la filosofia occidental en todo su curso, al modo como
lo hace Camus, como la historia del nihilismo. Por nihilismo ha de enten-

% El pasaje a que se refiere la experiencia de Petrarca es el de Confess., X, 8, 15:
“et eunt homines admirari alta montium, et ingentes fluctus maris, et latissimos lapsus
fluminum, et Occeani ambitum, et gyros siderum, et relinquunt se ipsos” (Petrarca,
De rebus famil, epist., 1V, 1).

¥ Pascal, Pensées, ed. Brunschvicg, nn. 144 y 67.

%  Kant, Kritik der praktischen Vernunft, Werke (Wiesbaden 1956) IV, p. 300.

% A, Schopenhauer, Alrededor de la filosofia, tr. Salvador Vives (Barcelona 1969),
“Etica”, pp. 97-99; cf. Fundamento de la moral, cc. Il y XVL

%  Kierkegaard, La enfermedad mortal..., Obras, VII (Madrid 1969) pp. 47 ss.

8L F. Nietzsche, Zur Genealogie der Moral, Werke, ed. Schlechta (Munich 1960) II,
pp. 763-70. Recuerda Nietzsche en el prélogo de esa obra una vez mds que normal-
mente el hombre vive como siendo para si mismo un extrafio, haciéndose entonces
imposible la tarea moral, siendo as{ que “nada hay en el mundo que merezca ser tomado
més en serio” (pérr. 7, p. 769).

8 A, Camus, Le mythe de Sisyphe (Parfs 1947) comienzo.

8 ], P. Sartre, L’existentialisme est un humanisme (Paris 1968) p. 38. Aquello que,
para Sartre, tienen en comiin todos los existencialistas consiste en afirmar que “la
existencia precede a la esencia”, o en sostener que “il faut partir de la subjectivité”

(Ibid., p. 17).

2
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derse el contenido de una denuncia enderezada a desmontar el valor de todas
las creaciones humanas, en cuanto exterioridades que tienden a descansar en
s{ mismas y absorber en su propia légica aquello que no puede ser absorbido
so pena de que esas mismas creaciones pierdan su razén de ser. La denuncia
significa reconocer que el hombre ha perdido sus razones de vivir. Que, por
consiguiente, hay que desmontar todo lo construido artificiosamente en
torno a la vida para que aquellas razones recobren libertad. Esto significa
comprender que las luchas decisivas del hombre son las que libra para ser él
mismo. El contenido de esa lucha ha de cifrarse en el desenmascaramiento
de toda forma de servidumbre, el quebrantamiento de la letra, del fuero
exterior de la ley, para que triunfe la libertad, el espiritu o la gracia. Las
consignas de “vuelta a la naturaleza”, o la debelacién de alienaciones, en
figuras como las de Rousseau, Marx, Nietzsche tienen en comin el sentido
de intentar la recuperacién del hombre en sus fuentes, en sus dotes y fuerzas
no corrompidas, desembarazindole de la carga exterior acumulada sobre él
y que impide que se reconozca en su figura real. Por su lado positivo el ni-
hilismo trabaja por devolver el hombre a s{ mismo. Con ello, restituirle a las
condiciones que permitan reemprender el camino de la sabiduria *.

La centralidad del hombre en la reflexién de tipo sapiencial se hace visi-
ble dentro de la misma filosoffa siempre que ésta se orienté hacia la discu-
sién de los problemas humanos, lo que acontece en los pensadores de talante
ético. Por ello, nada ensefiaban a Sécrates “la tierra y los arboles, sino los
hombres en la ciudad”. Eso es lo que significa decir que “trajo la filosoffa
del cielo a la tierra”. Cuando San Agustin medita sobre la orientacién so-
crética del pensamiento y la preponderancia que en él tiene la moral observa
que esto pudo ocurrir por el hastio de ocuparse en cosas dificiles de sustraer
a la opinién. De un modo semejante se habfa expresado Epicuro®. En Ia
Apologia®, S6crates se atribuye un conocimiento humano, alcanzable, mien-
tras que los empefiados en especulaciones cosmolbgicas parecen poseer una
ciencia sobrehumana. La vuelta de la filosofia del cielo a la tierra significa
haberla ocupado en asuntos al alcance del hombre ¥,

De modo que la ocupacién con el hombre y sus asuntos interiores de
conciencia se produce en interés de encontrar un terreno firme sobre el que

3%  “Nihilista —dice Camus— no es el que no cree en nada, sino el que no cree
en aquello que es” (Camus, L'homme révolté, Paris 1957, p. 93). Si esa obra registra la
marcha del nihilismo europeo, no es para contradecirla, sino para, reconociendo su
positiva funcién, superarle. “Au dela du nihilisme”, es el titulo del apartado final (p. 373).
La destruccién nihilista se rige por un imperativo moral (pp. 305-307, 376). Rousseau
encuentra al hombre irrecogniscible para si mismo en medio de las alteraciones que
ha sufrido dentro de la sociedad, desfigurado por sus saberes y sus ignorancias, como
aquella estatua de Glaucus de que hablan las historias que, erosionada por los elemen-
tos, mds parecfa una bestia que un dios (Discurso sobre la desigualdad..., “Prefacio”,
Ob. cit., p. 34).

San Agustin, De civ. Dei, XIX, 1; Sermo 150, 3; Epicuro, en Di6genes Laercio,

De vitis..., X, 94. Lo mismo observa Diégenes Laercio con respecto a Sécrates, De
vitis..., II, 21. Marco Aurelio cree tener que agradecer a los dioses el no haberse afi-
cionado a la retérica o la poesfa; al dedicarse a la filosoffa, el no haber cafdo en
manos de los sofistas “para pasar el tiempo analizando autores o silogismos, o bien
perderle ocupdndose de la ffsica celeste”; sino, por el contrario, haberse dedicado a
conocerse y ocuparse de si mismo (I, 17; II, 9 y 13).

% Apologia, 20 d.

8  Cicerén, Tusc., V, 4, 10; De Rep., I, 10, 15-16.
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edificar doctrinas seguras. El dominio moral pudo conocer desde antiguo
un desarrollo de cuya riqueza aiin vivimos, mientras que apenas conservamos
muestras de cuanto la antigiiedad pensé en el campo fisico.

b) El st mismo resuelto en la exterioridad

Se da sin embargo la paradoja de que hoy de tal forma se han vuelto
al revés los hechos, que las mentes, cuando desean llegar a resultados séli-
dos de conocimiento, abandonan el terreno de la conciencia, el mundo in-
terior y los asuntos morales, para ocuparse de “la tierra y los drboles”, del
mundo exterior que ha hecho objeto de su interés la ciencia. Se vuelve en-
tonces inseguro y sujeto de opinién el 4mbito de lo moral. En cuanto para
ese dmbito se quieren conocimientos con garantia de verdad se aplican en
él los procedimientos mismos que tan buenos resultados han dado en la
investigacién de la naturaleza. Asi resulta que si antiguamente fue la inves-
tigacién del hombre la que dio la medida del conocimiento de la realidad,
es ahora el conocimiento de la realidad el que se propone como medida para
conocer al propio hombre ®. De esta forma es como el conocimiento de es-
tructuras y regularidades, derivado para el universo exterior del examen de
lo que ocurre entre “los hombres en la ciudad”, devuelve el préstamo reci-
bido. Los “hombres en la ciudad” pasardn a ser entendidos conforme al co-
nocimiento de las estructuras y regularidades comprobadas en el universo
exterior.

La racionalidad mds consecuente consigo misma, hasta donde ha alcan-
zado su accién, ha provocado el exorcismo de la interioridad. El saber sobre
el hombre, en cuanto ha entrado en los dominios de esa racionalidad, se ha
seguido de la disolucién del hombre interior. El yo, lo que llamamos ser
personal, recibe su identificacién de estructuras exteriores. Se invierte con

3 Bacon, que tiene por consigna el “de nobis ipsis silemus”, comienza su Novum
organum de esta manera: “El hombre, servidor e intérprete de la naturaleza, ni obra
ni comprende mds que en proporcién de sus descubrimientos experimentales y raciona-
les sobre las leyes de esta naturaleza; fuera de ahi, nada sabe ni nada puede” (Novum
organum, 1, 1). Entenderd la celebrada hazafia socrdtica de *“hacer descender la filo-
soffa del cielo a la tierra”, con el predicamento alcanzado por la moral, como lo que
perniciosamente “apart6é las inteligencias de los estudios naturales”. La filosofia na-
tural ocupard en lo sucesivo el idltimo puesto, siendo asf que “es preciso considerarla
como madre comiin de todas las ciencias”. Los cristianos con la teologia y los paganos
—romanos— con la moral, equivalente para ellos de la teologia, ocuparon en ellas
toda la atencién. La filosoffa natural, cuando en alguna manera fue tomada en cuenta,
se convirti6 en servidora, cuando debe ser soberana (Ibid.,, I, 79-80). Se refiere ya
Bacon al temor de si el estudio de la naturaleza no conmoverd las seguridades religiosas
y morales (I, 89). El, por el contrario, cree que el imperio que la filosofia —ciencia
natural— concede al hombre sobre las cosas, imperio sobre la naturaleza que ‘“sélo
podrd ejercer obedeciéndola”, permitird al “hombre ser un dios para el hombre”
I, 120; 1, 3; cf. A. N. Whitehead, Science and the Modern World, Cambridge Univer-
sity Press 1933, pp. 71, 99, 108, 119). Esta obra ha sido calificada como la mejor intro-
duccién para determinar el impacto de la ciencia en la historia y la cultura.
G. A. Lundberg, Can Science Save Us? (Nueva York 1933): la “frfa objetividad” de la
ciencia serd para el autor la mejor base para las humanidades, no su sacrificio (pp. 74-
75); mejor que las magias, ideologias, deseos emotivos, utopfas..., la ciencia es como
la fe apropiada a nuestro tiempo. Sobre ese mismo supuesto estd concebido el ensayo
sobre “Filosoffa de la naturaleza” que desarrolla Monod, en El azar y la necesidad
(Barcelona 1971).
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ello el sentido del movimiento de la investigacién antropolégica. De un hom-
bre a cuya imagen se entienden sus creaciones en la historia se pasa a un
hombre entendido desde las estructuras objetivadas en el seno de las cuales
vive. No serd, por ejemplo, el lenguaje expresién del alma del hombre o crea-
cién suya, sino a la inversa el hombre es el que es hechura del universo obje-
tivo del lenguaje. La ciencia social desde su nacimiento con Hegel o Comte
procedié a partir de ese supuesto. Durkheim o Mead son ejemplos clasicos de
esa inversion de perspectiva. Lo que llamamos hombre interior es reflejo y
trasunto de estructuras exteriores.

Si pues el hombre interior ha delegado en la exterioridad sus atributos,
esa exterioridad serd el principio que explique el comportamiento moral. De
ella derivardn todas las categorias éticas: la naturaleza humana, la persona-
dad y la libertad, la obligaci6n, la responsabilidad, la conciencia *.

c) El problema de la interioridad permanece

Sin desconocer que existen en la vida amplias esferas de comportamiento
gobernadas por las estructuras exteriores, permanece vélida la apelacién al
hombre interior. S6lo que esa apelacién no se deja ofr sino al ofdo con sen-

¥ E. Durkheim, L’éducation morale (Parfs 1963) pp. 49-54; Philosophie et socio-
logie (Parfs 1951); G. H. Mead, Mind, Self and Society from the stand point of Social
Behaviorist (Chicago 1947) 6 ed.; la obra explica analiticamente la disolucién de la
interioridad reducida a aprendizaje, en la linea de Watson (p. 3), W. James (pp. 3-4);
sobre la mecdnica de la formacién del “yo” (pp. 134-35, 222); consecuencias para la
ética (pp. 260-61, 379 ss.). Los contenido de las humanidades entendidos como “learned
behavior” no disponen a ver la historia como realizacién de la autoconciencia o des-
pliegue de la libertad, aunque no sean las personales, al modo hegeliano; sino como
su “mecanizacién”. Si las tendencias humanistas se inclinan a un tipo de pensamiento
que haga de la nuestra una “era hegeliana”, las tendencias que promueve el “espiritu
cientffico”, radicalizadas, mds bien apuntan a una “era hobbesiana”. Asi la describe
Skinner en su novela Walden (Nueva York 1962). El hombre no es aquella realidad
singular definida desde la “mente” que pensaban los antiguos, tampoco el petit dieu
de la tradicién cristiana, sino “a delicate response mechanism” (Skinner, Science and
Human Behavior, Nueva York 1953). Cf. G. A. Lundberg, Social Research. A Study in
Methods of gattering Data, 1949; Lundberg-Schraglarsen, Sociology {(Nueva York 1958);
J. Madge, The Origins of Scientific Sociology (Nueva York 1967). Al respecto escribe
Parsons: “Asf llegaba Durkheim, con Freud y G. H. Mead, a esta proposicién que
estimamos fundamental: las normas y los valores que definen el conjunto de relaciones
en que consiste la sociedad, son interiorizadas, y desde este punto de vista proporcio-
nan a los miembros de dicha sociedad la estructura de su personalidad. Generalizando
esta perspectiva concluia (Durkheim) que la sociedad es una conciencia” (T. Parsons,
Eléments pour une sociologie de laction. “Préface de l'auteur au lecteur francais”,
Parfs 1955, p. V); cuando esta perspectiva se hace sistem4tica queda vaciado el espacio
del hombre interior. (Véase G. Gurvitch, ‘Problémes de la sociologie de la vie morale’,
en Traité de Sociologie, 11, Paris 1963, pp. 137-72, especialmente pp. 137-44). Donde
acaba la sociologfa es sin embargo donde empieza la filosoffa moral (Ibid., p. 171). La
transposicién del centro de identificacién y sentido de la vida desde la persona a la
sociedad y la historia se da en los maestros, tanto de la direccién historicista como de
la positivista, de la mentalidad contemporinea; asi en Hegel, Grundlinien der Philo-
sophie des Rechts (Hamburgo 1955) pp. 3-18, 142 ss.; Marx, El capital (Madrid 1967)
I, p. 88, as{ como los conocidos textos de la Ideologia alemana y del “Prefacio” a
Contribucion a la critica de la economia politica, afirmando que “no es la conciencia
del hombre lo que determina su ser, sino al contrario, su ser social lo que determina
su conciencia” (Marx, Karl Marx ausgewdhlte Schriften, ed. Boris Goldenberg, Munich
1962, pp. 525, 425-26; Comte, Cours de Philosophie positive, Garnier, Parfs, I, en la
“Introduccién” de Ch. Le Verrier, p. XXXIX).

Universidad Pontificia de Salamanca



EL PUESTO DE LA ETICA EN EL UNIVERSO DEL HOMBRE 21

sibilidad sapiencial. Junto a la razén auténoma que dicta la verdad estd la
razén a la escucha que empieza por creer para entender.

Harid falta entonces poner en accién facultades como la reflexién, la
intuicién, la comprensién, el sensus interior. Bergson se hace cargo del
alcance real asignado al gobierno de las estructuras exteriores cuando
habla de una moral y una religién cerradas. Pero ese régimen no toca las
profundidades de la existencia que tienen su propio despliegue bajo la forma
de la moral y la religion abiertas. La razén y la intuicién, la ciencia que fa-
brica sistemas y la sabiduria que escucha a la realidad, funcionan ah{ parale-
lamente. La filosoffa ha buscado en otras ocasiones establecerse como prin-
cipio de una explicacién que es la tnica fundamental, entendiendo que sélo
dentro de ella y como momento en el discurso dramditico de su objeto han
de ser concebidas las ideaciones de la ciencia. La racionalidad que se fija
en sistemas no puede ser muda a aquella otra racionalidad a la escucha. Las
respuestas de la propia ciencia serdn vdlidas, con valor de realidad, y no
meras abstracciones, en cuanto respuestas a la escucha. De otra forma no
cabe sino la “doble verdad” que parecen aceptar no pocas doctrinas al pre-
sente.

Permanece en todo caso viva la cuestién del hombre interior, cuyo co-
metido se cifra en el programa de encontrar la universalis via animae libe-
randae, de que hablaba San Agustin . De cara a esa cuestién existe la de
decidir si la construccién de sistemas ocupa el puesto marginal de una dedi-
cacién meramente curiosa, cuando no dafiina, o si nos hemos de quedar en
la solucién alternativa, lo que por su parte conduce a pensar, en perspectiva
de los sistemas tedricos, que lo verdaderamente curioso, cuando no sin sen-
tido, es todo tipo de investigacién reflexiva de profundidades. En realidad,
el problema apuntarfa a una solucién de complementariedad, en la que se
reproduciria el persistente programa de una fides quaerens intellectum. Den-
tro de ese programa serfa tarea constante para el hombre la de conocerse
y buscarse a si mismo, siendo entonces el “s{ mismo” el lugar concreto en
que, a tftulo personal, se realizan significaciones universales.

d) El si mismo identificado en la interioridad historico-social

En confrontacién con la ciencia la ética aparece como el universo del
hombre cuyos dominios aquélla vino dejando aparte. Es la regién reservada
a los cultivadores de las “ciencias morales y politicas”, en las que, desde el
siglo XVIII, se refugié todo cuanto podfa tener interés humano, frente al
mundo de la naturaleza sobre el cual habia ejercitado con éxito su dominio
el cientffico.

Para proteger la libertad se abre paso la doctrina de “los derechos del
hombre”, sustancia de la lucha por la persona y la dignidad humana de la
época liberal. Esa doctrina se alimenta de fuentes éticas. No fueron los mora-
listas de profesién los mds solicitos en proclamar tal ética, sino el hombre
comiin, sobre todo representado por el hombre de letras, los poetas y los
artistas. La literatura del siglo XIX deja ver de continuo una inquietud de
fondo por la causa de la libertad. Se encuentra en ella insistentemente ejem-
plificado el interés que sale en defensa del hombre y su patrimonio interior,

#  De civ. Dei, X, 32,
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enfrentandose con los convencionalismos sociales, entiéndase el orden esta-
blecido. La ideologfa progresista, con mayor energia la revolucionaria, estd
sostenida por un aliento moral.

. Lo que esa moral tiene encomendado salvaguardar es la persona humana,
sujeto de una existencia no delegable, por la cual hay que responder. Y esto
lo hace enfrentdndose con un orden de cosas que daba por supuesto el que
la normativa moral habia que verla representada en lo sancionado por los
6rdenes exteriores mds alld de los individuos.

A este respecto, han cambiado poco las cosas desde ese inmediato pasa-
do. Han cambiado poco en cuanto a actitudes y contenidos. Cabe decir que
el cambio ha sido importante, sin embargo, de atender a la identificacién del
sujeto moral. El sujeto moral, que para la ideologfa del liberalismo era el
individuo, se traslada a la comunidad, al todo social haciéndose en el seno
de la historia. Es entonces la historia como totalidad la que ha de salvaguar-
darse con la misma actitud dispuesta a defender el sentido inmanente de la
existencia frente a toda disolucién en lo objetivo. Hoy dirfamos que esa
actitud estd encargada de preservar la subjetividad, no necesariamente la
del individuo soberano, contra la alienacién.

Empieza asi la que podria denominarse “era hegeliana”. En su idealismo
se mantiene el protagonismo de la causa de la libertad, incluso adquiere ese
tema volumen apotedsico. La libertad no serd sin embargo la que tiene su
fuente en el espacio de la interioridad. Seguird siendo el nosce te ipsum
principio de la filosoffa; pero un s{ mismo que se cumple y revela en lo
otro. La identificacién del sujeto moral se descubre en la totalidad del des-
pliegue histérico. El sujeto se desinterioriza. La revolucién desde el objeti-
vismo al subjetivismo, en el sentido personal-individual, es a su vez revo-
lucionada. La constitucién del “sujeto” histérico en principio, sintetiza la
objetividad y la subjetividad, y el idealismo puede ser “objetivo”. Dentro de
la “era hegeliana”, con las consabidas desmistificaciones, han de ser com-
prendidos los historicismos posteriores, incluido el materialista.

Cuando las ciencias del hombre se han sumado a las naturales en el
empefio de datar y ordenar la experiencia sobre el hombre en términos de
saber descriptivo, ellas han venido a afiadir un frente de sobresalto para el
moralista. No se ha hecho esperar la doctrina ciencista sobre el hombre que
pretende agotar todo cuanto sobre él puede decirse contextualizando su
existencia con unas u otras lineas de datos exteriores. La moral seri enten-
dida como ciencia de las costumbres. Aquello que queda sobresefdo por
la ciencia de las costumbres es el hombre mismo, su identidad personal y el
compromiso de responder de su vida como suya, entendiendo ese suyo como
destino individual, como destino de cara a todos los hombres, 0 como destino
solidario emergente de la totalidad de la historia. Ese destino es el que ha
de ser preservado frente a toda amenaza de heterodireccién.

e) La ética en el contexto del humanismo

La inquisitiva disposicién del hombre que de continuo vuelve a la pre-
gunta por el “s{ mismo” es una constante de la condicién humana. No algo
asf como el fruto de una disposicién de 4nimo arcaica, que habria de consi-
derarse superada por formas de reflexién mdis maduras, como son las alcan-
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zadas por el pensamieto cientifico. La morfologfa del proceso de “conocerse
a si mismo” es muy variada y se acomoda a diversas mentalidades segiin los
tiempos; pero no desaparece del fondo de las preocupaciones humanas. De
esa disposicién inquisitiva nace la problemdtica de todo humanismo. Las
cuestiones por las que se interesa el humanismo son las relativas a identifi-
car y promocionar al hombre. Y estas cuestiones surgen incluso allf donde
a primera vista parece resuelto todo tipo de cuestiones silenciando al hom-
bre. Detrds de las denuncias mds radicales de los humaniora tradicionales
nos encontramos siempre con el propésito de recuperar al hombre en su
verdad, que se supone deformada, inhibida o extrapolada por la compresién
convencional de lo humano. Presidida por una intencién humanista se ha
realizado siempre la critica de los sistemas admitidos de humanidades. Allf
donde la cdlida preocupacién por las humanidades se sustituye por la fria
racionalidad cientifica no se piensa destruir con ello las bases de una vida
humana; por el contrario, se entiende que de esa forma el hombre afirma su
existencia en fehacientes seguridades. En el caso se entenderd que abrazin-
dose a esa racionalidad es como el hombre puede emprender el camino hu-
manizador que le corresponde.

En la edificacién del humanismo trabajan, pues, incluso quienes directa-
mente parecen consagrados a destruirlo, y ello con frecuencia més dramdtica
y desesperadamente que los demés. A veces ocurre, sin embargo, que ante
esas cuestiones la reflexién se detiene como ante el misterio que mora en un
santuario para penetrar en el cual no se tiene la clave. El culto a ese misterio
se deja para los iniciados. Pero adn entonces el desentendimiento es mds
verbal que real. No es infrecuente encontrarnos con el caso de cientificos
que nada quieren saber de lo humano mientras ofician de frios profesionales
y que, sin embargo, reaccionan espontineamente ante los contenidos de lo
humano, ante los fueros y desafueros que tienen que ver con la dignidad
de la persona, con la mds célida indignacién.

Esto supuesto, resulta obvio comprobar la disposicién pluralista de po-
siciones respecto al humanismo. Cabria al respecto y de modo esquemético
establecer un cuadro de orientaciones. Embargando a todo humanismo los
problemas de identificar y promocionar lo humano, seglin se conceda prima-
cfa a el uno o el otro de esos dos aspectos, aunque los dos son solidarios,
tendrfamos . doble direccién: 1) tedrica, 2) practica.

En la direccién tedrica se ingresa en el problema a partir del ser del
hombre; ser determinado, bien metafisica, bien empiricamente. De donde
resultarfa nuevamente doble direccién: a) idealista, b) empirista. La primera
basada en una idealidad arquetipica; la segunda, en una positividad fictica.
También aqui cabrfa distribuir las soluciones. Para la direccién que parte de
la idealidad arquetipica, podria ésta consistir en un orden vilido de constan-
cias ejemplares en que participar, o en un patrimonio congénito de virtuali-
dades que actualizar. Para la direccién que arranca de la positividad factica
el interés puede centrarse, bien en un cuadro de metas a conseguir pragma-
ticamente, bien en la organizacién del caudal nativo de fuerzas y potencias.

En la direccién practica se ingresa en el problema por el lado del hacerse
humano. Si en el caso anterior el problema de identificacién era el consti-
tutivo, resultando consecutivamente lo concerniente a su promocién, ahora
serd primaria la dimensién promocionante, resultando de ella la identifica-
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cién. El buscarse a s{ mismo, que es la forma que entonces toma el conocer-
se a s{ mismo adoptard también aqui doble forma: a) la transempirica que
asienta el punto de partida en la libertad, b) la empirica que parte de la
espontaneidad. Las cuestiones de orden como cuadro referencial de la vida,
dominantes en la direccién tedrica, son sustituidas por las cuestiones de
sentido. Los humanismos en este caso asumen un punto de vista diacrénico.
La apertura temporal sefiala el horizonte de la vida, que no se resuelve por
referencia a constancias dadas, sean ideales o de hecho. El humanismo coin-
cidird con el despliegue de la libertad o con el impulso a la liberacién.

Si esta clasificacién responde a una consideracién que se fija en los con-
tenidos antropolégicos, cabria establecer un nuevo cuadro clasificatorio trans-
versal a esos contenidos, atendiendo a la disposicién epistemoldgica. Ten-
drfamos entonces, seglin los niveles de conocimiento de esos contendidos,
humanismos de resolucién sapiencial, metafisica o cientifica.

Nos encontrarfamos en todo caso con que el problema del humanismo
responde a la disposicién inquisitiva, como problema no eliminable, que tiene
que ver con el ser del hombre, en cuanto conocerse y realizarse a s{ mismo.
Problema resolutoriamente practico y cuya sustancia dltima se concreta en
las cuestiones que hace suyas la ética. La ética, en este sentido, es la sustan-
cia misma de la filosoffa, mdxime cuando parece que todo otro camino para
dar cuerpo sustantivo a su estudio se ve cerrado. La ciencia misma, que es
la que cierra todo otro camino, ha de ser vista en perspectiva del humanis-
mo, encontrando justificacién ante ese tribunal de la filosoffa en la medida
en que no se hace opaca al hombre, en cuanto ella misma concreta una op-
cién humanista.

La etizacién de la filosoffa podria entenderse como un repliegue; en
realidad ha de tomarse como la purificacién de su cometido. Toda posible
cuestién abordada en términos de radicalidad y totalidad, que es el modo
como lo hace la filosoffa, ha de plantearse de cara al hombre, es decir, en
perspectiva antropoldgica. Ello implica su etizacién. La tnica alternativa,
por la que por cierto se opta con frecuencia, es la de resolver toda posible
cuestién, bien en fisica bien en légica. Se intenta con esto neutralizar las
cuestiones respecto a lo ético. Lo cual, a nivel profesional, puede ser aplau-
dido. Pero no desaparecerdn por ello las cuestiones a nivel humano, es decir,
las cuestiones filoséfico-éticas, si metodolégicamente separables, no realmen-
te separadas. Estas cuestiones han de ser formuladas en relacién con los
mismos logros profesionales de fisicos y légicos, por cuanto la dimensién
ética no es ajena a esos logros. Cuestiones sin embargo que sélo se hacen
patentes ante la reflexién filoséfica. La etizacién de la propia ciencia en tal
situacién no es un empefio afiadido que se toman los filfsofos; surge por el
contrario de la problemdtica real planteada por la propia ciencia.

Coincidiendo con el perfodo de desarrollo de la investigacién cientifica
se hizo central la cuestién de si la ética, para ser consistente, no deberfa ser
tratada mediante los métodos positivos, y asi constituirse en ciencia; deri-
véndola, por ejemplo, de la psicologia o de la sociologia. Hoy podria decirse
que preocupa la cuestién contraria: la que se pregunta si la ciencia merece
el nombre de tal constituyéndose en plena autonomfa de la ética; si la cien-
cia es —puede ser— moralmente neutra; si un estudio cualquiera, particu-
larmente los que versan sobre el hombre, puede realizarse adecuadamente
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sin notar que en él estd presente lo humano, y sin advertir que los resulta-
dos de tal estudio lo comprometen.

HACIA LA TEMATICA PROPIA Y NO OBVIA DE LA ETICA

En relacién con la ciencia, y en la medida que el espiritu cientifico y su
especifica racionalidad dominan nuestro tiempo, no existe problema alguno
previo, ya que encontramos ah{ su mundo en accién como aquel modo de
acceder cognoscitivamente a la realidad que se justifica por si mismo, modo
de conocimiento que todo el mundo admite y que a todo el mundo convence
por su seguridad y por su eficacia.

No ocurre lo mismo con la ética, y, en cuanto ella es la sustancia de la
filosofia, con esta tltima. La filosofia que tiene por niicleo el sujeto en cuan-
do mundo interior que corta con las objetividades de la ciencia, que no ofre-
ce seguridades homogenizables con las de ésta y que se vivencia en forma
de preguntas de sentido, no consta como temdtica obvia. Lo primero que
hace falta hacer al respecto es legitimar los titulos de ese reino interior y su
discurso de sentido como algo que hay, que acusa una forma de presencia
ineludible y que puede ser aprehendido del alguna manera por la reflexién
constituyendo un campo especifico de cuestiones, incluso el campo funda-
mental en el que toda otra cuestién se da. El caricter no obvio de esa tema-
tica obliga a acceder a ella presencializindola, mostrando que se da, como
algo previo a meterse a demostrar nada a su respecto. La filosoffa antes de
sistematizarse tiene que legitimarse, para lo cual el primer problema consiste
en forzar su presencia, no el de establecer su consistencia. A este respecto
hay que proceder algo asi como los israelitas en torno a Jericé, circunva-
gando al son de las trompetas para conseguir que las murallas protectoras
de la bien defendida plaza del saber objetivo se derrumben y se haga patente
que en vano se edifican fortalezas segregadas y cerradas sobre s{ mismas,
también en el caso, y sobre todo, las de la ciencia, si no se alcanza a ver
como su formacién descansa en la apertura a aquello que precisamente su
autodefensa niega.

De otro modo a la ética no le queda alternativa ninguna para ser si mis-
ma. Su dnica alternativa estribard en rendirse al enemigo. Se definird enton-
ces como una de las formas de las reglas de juego admitidas en el recinto
cerrado. Reglas de juego en que se juegan las bazas de una antropologia
descriptiva, que se asumen en un contexto de 6rdenes con alcance funcional.
Vaciado ahi el hombre de su capacidad de quebranto de los contextos obje-
tivos, desaparece su espacio interior, No sélo la moral, sino la filosofia en
cuanto metafisica quedan sin objeto. Este es el punto en que las fuerzas de
la interioridad entran de nuevo en escena manifestindose en una primera
funcién de denuncia del estado de cosas asi establecido, fuera del cual no
se reconocen problemas validos.

La denuncia afecta a lo empirico positivo y se hace en nombre de lo in-
tuitivo o lo reflexivo utépico. Supone que la experiencia ha de responder
ante la trascendencia.

Entre tanto las dos posiciones se contraponen en forma antagénica, en
el sentido de ver la vida, por una parte, obediente a estructuras codificadas,
se entiendan éstas dadas en el contexto fisico de una base mecédnico-natura-

Universidad Pontificia de Salamanca



26 SATURNINO ALVAREZ TURIENZO

lista o bien en un techo de codificaciones solidarias de una civilizacién; por
otra, ver rescatada la existencia de manos de esas estructuras para la libertad.

El problema para la metafisica o en el caso para la moral consiste en la
recuperacién de la interioridad, insertando la vida en un texto en que la re-
flexién presencialice al sujeto hombre como lugar en el que ocurren todos
los demds eventos, incluidas las ciudades fortificadas y cerradas hacia dentro.
Presencializacién que deja en libertad un discurso en el que se alien la me-
moria y la esperanza. Una “memoria critica”, que se apoya en las estructu-
ras, pero no las dogmatiza, no las convierte en muros. Una “esperanza per-
manente”, que no prescinde de ciudades, que no juega a utépicos futuros
en los que nunca podri hacerse pie, aunque no renuncie a siempre nuevas
creaciones.

En suma, el problema de encontrarse con el “si mismo”, en lo que toda
moral puso su principio, no se resuelve obedeciendo a ningin consecutivo
régimen heterénomo u orden establecido, lo que resulta ciego para la reali-
dad. Ni tampoco a una constitutiva liberacién anémica, lo que resulta mudo
a toda comunicacién. El problema consiste en ver cémo el discurso de lo
humano sabe aliar complementariamente la memoria y la esperanza, los c6-
digos y la espontaneidad.

Al sujeto se llega a través de su actividad; cabe decir que es actividad,
“forma de vida”. Al decir “forma de vida” entendemos que la vida no se
sustenta en s{ misma, concluyéndose con ello la cuestién. Ese terminal sus-
tentarse en s{ misma equivaldrfa al silencio. Deja de ser lo silenciado, co-
mienza a tener realidad, en cuanto recibe expresién. Y esto acontece en
cuanto forma de vida. Pero por razén de ser forma de vida ha de entenderse
como selectivamente pronunciada, selectividad que acontece en un contexto
de significaciones. Lo originario, al modo que pensaba Platén, se encuentra
en el verdadero mundo, aquel “tercer mundo” que “da razén” de la vida
por una parte, y del hablar codificado por otra. Como la filosoffa sigue siendo
y consistiendo en “notas a pie de pagina de Platén”, la nota que aqui habrfa
que poner dirfa lo siguiente: Ese “tercer mundo”, como lugar referencial de
lo silenciado que pide expresién y de la expresién que pide realidad, no
tiene por qué tener su topos aparte, como mundo noético auténomo o de
principio. Se genera en la accién del vivir, como precipitado del dialogante
curso de preguntas y respuestas y como lugar referencial ante el que las
preguntas y respuestas, de otra forma dicotomizadas, dualisticamente escin-
didas —las preguntas por mudas, las respuestas por sordas—, alcanzan su
sintesis. Mds alld de este lugar de sintesis no hay razén que dar, no hay
asunto con sentido. Es ah{ donde incide el problema metafisico, trascen-
dente a fisica y légica, trascendencia que significa centrarse en el lugar inte-
ligible, antes del cual, por separado, sélo hay la tiniebla exterior, y después
del cual, por separado, sélo hay la ideologia dogmaética.

Conocerse a s{ mismo, y ser si mismo resumen todo el programa moral.
No ha de entenderse, no de modo necesario, ese s{ mismo referido al auté-
nomo ser de la persona individual. M4s uno mismo que el propio s{ mismo
personal encontraba San Agustin a Dios presente en la persona: interior
intimo meo et superior summo meo*. Por interioridad puede entenderse el

. Confess., IIl, 6, 11; De vera relig., 39, 72.
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todo del discurso de la historia o la unidad de sentido que tiene por sujeto
la sociedad, como tiende a pensar el mundo contempordneo. Pero siempre
serd cuestién de entender las objetivaciones, los momentos y los hechos
concretos, como expresién de la unidad significativa que hay que buscar en
la inmanencia del discurso interior. El programa de vida serd en todo caso
el de rescatar al hombre de la servidumbre exterior para descubrirle resuelto
en la libertad. En esta direccién trabajaron siempre las doctrinas sapiencia-
les: denunciando la vida aparente para ganar la esencial. Los reformadores
religiosos y los profetas se pusieron de parte de la existencia verdadera, del
espiritu y el sentido oculto de la vida contra la superficialidad y las conven-
ciones. Sécrates aguijoneaba a los atenienses para librarlos de una vida
desarrollada entre sombras, como dirfa su discipulo Platén, y se convirtieran
a la existencia auténtica. El sabio estoico sabfa que la manera de estar consi-
go mismo era la de estar con el destino universal. San Agustin encontraba
la libertad trascendiendo al cuerpo, incluso al propio espiritu para unirse a
la inconmutable verdad. Tanto en Pascal como en Kant la direccién al cen-
tro de la vida segufa un camino inverso al seguido para encontrarse con el
cielo estrellado. Esta comiin orientacién resume la ida al encuentro de aque-
llo que siempre se entendié por humanismo. La reflexién en sus formas més
profundas tuvo como cometido salvaguardar el patrimonio de lo humano,
sacar al hombre del contexto lineal del orden de la necesidad para ponerle
a la carta de s{ mismo, en un juego existencial en el que lo ventilado era el
propio ser. Algo de continuo amenazado, y no de la manera menos insidiosa
a través de las propias creaciones del hombre. Cuando éste se experimenta
libre de la necesidad de la naturaleza puede quedar preso en su propia obra.
Si en ella no se hace transparente lo humano, puede convertirse en segunda
naturaleza, tan opresora como la primera.

La ciencia de lo humano, y particularmente en su expresién moral era lo
que encomendaba Kant salvaguardar a la filosoffa . Whitehead entendfa la
religién como “aquello que el hombre hace con su soledad” ®. Marcel vefa

2 Kritik der praktischen Vernunft, Werke, IV (Wiesbadem 1956) p. 302. Se trata
de la “doctrina de la sabiduria”, que “la filosofia debe siempre permanecer custodian-
do”: *“deren Aufbewahrerim jederzeit die Philosophie bleiben muss”. Popper, que se
inclina por tomar la ciencia en cuanto a su valor mds significativo, en cuanto aventura
tedrica, y en tal sentido “una de las aventuras mds grandes que el hombre haya co-
nocido”, admite la importancia de los problemas prdcticos, y ello en el sentido que
refleja una cita de Kant, que aduce, y en la que se reconoce que “es la sabiduria la que
tiene el mérito de seleccionar, de entre los innumerables problemas que se presentan,
aquellos cuya solucién es importante para la humanidad” (Popper, Miseria del histori-
cismo, Madrid 1973, pp. 69-70).

8 A. N. Whitehead, Religion in the Making (Cambridge University Press 1926);
cita por la edicién francesa, Le devenir de la religion (Paris 1939). Contra la interpre-
tacién de aquella sociologia que hace derivar la interioridad y la vida personal de la
presién social o del aprendizaje, y sin separar lo humano de lo social, ya que también
el hombre se comporta gregariamente, se niega a admitir que fendmenos como el
religioso o el moral sean “hechos sociales” (pp. 36, 46, 106). Sostiene, por el contrario:
“La vida es un hecho interior, vivido por si antes de ser hecho exterior relativo a
otros”: aunque condicionada por el medio, su valor como vida interior es la “realiza-
cién espontinea de la existencia” (p. 23). Lo colectivo “deja intacto el hecho iltimo: el
ser humano, consciente por si de su soledad consigo mismo. La religién es aquello que
el individuo hace con su propia soledad” (pp. 23 y 59).
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en la metafisica el “exorcismo de la desesperacién” ¥, Soledad y desespera-
cién son denominaciones emotivas que traducen eso mismo que venimos
denominando interioridad. Decir que la sabidurfa religiosa o la sabiduria me-
tafisica son empleos de la soledad o la desesperacién significa lo mismo que
decir que son empleos de la interioridad. Desde el momento que es la sus-
tancia moral el fondo de toda sabiduria, ello quiere decir que la existencia
tiene un empleo constitutivamente moral. De hecho hoy los vocabularios
tradicionales, tanto metafisico como religioso, se ven traspuestos a vocabu-
lario moral. El tnico frente en el que el pensamiento puede luchar y sigue
luchando contra los asaltos de la necesidad exterior, sobre todo la necesidad
creada por el circulo de objetivaciones de los logros positivos de la civiliza-
cién, es el que se hace fuerte en la sustancia ética de la vida, un frente re-
presentado por todos los que no se resignan a evacuar de la consideracién
las perennes demandas del humanismo. En la respuesta a las apelaciones que
intiman esas demandas coinciden cuantos no se han resignado a dar por
cosa del pasado una tarea filoséfica que consista en algo més que en anali-
zar los resultados de cualquier otro tipo de tareas cognoscitivas. La filosoffa
sigue teniendo objeto. Su objeto es precisamente el hombre, presente, y mis
que en parte alguna, en sus propias obras. Esta presencia es tanto mds efec-
tiva cuanto mds oculta, como de la presencia de Dios, y a partir de su mirada
teolégica, decia San Agustin. La problemdtica filoséfica as{ entendida coin-
cide funcionalmente con la que desde el fondo de los tiempos se nos mues-
tra como contenido de la sabiduria. En este sentido hablaremos de una resa-
piencializacién del pensamiento. Vuelven en él a fundirse todos los intereses
humanos, articulados en torno a los intereses mayores religiosos y morales.
En nuestro siglo secular los propios intereses religiosos se revisten de eti-
cidad. Es vocabulario ético el usado por los mismos te6logos. El sujeto ético
puede identificarse con la persona individual, como tendi6 a hacerlo el exis-
tencialismo, o con la totalidad histérica, como tiende a hacerlo el marxismo.
Existencialismo y marxismo han ofrecido el 4mbito de experiencias en con-
tacto con las cuales ha conseguido su revitalizacién la teologfa. Desde Hegel
toda una linea de filésofos ha expuesto sus ideas en no disimulada contex-
tualidad teol6gica. Heidegger y Marx desarrollan sus doctrinas en contexto
ateo. Pero no se equivocan quienes ven en esa doctrina un Ersatz de la teo-
logia. Cuando se habla de “teologia de la liberacién”, sea personal sea social,
o cuando se habla de “teologfa politica”, se estdn exponiendo sabidurias,
frecuentemente por tedlogos de profesién. Pero las categorfas que califican
su doctrina tienen definida conotacién ética. En concreto, la “teologfa poli-
tica” es aquella ética que corresponde a una concepcién del mundo humano
que tiene por sujeto interior la sociedad y cuyo horizonte de despliegue es
la polftica. De lo que en comin se nos habla es de un camino de perfeccién
o mejor de una economia de redencién. De lo que los autores tratan al ocu-
parse de estas cosas es funcionalmente de lo mismo, de ahi que se dé entre
ellas una coincidencia de actitud, aunque discrepen en el modo de entender
materialmente los contenidos. Todos siguen la vfa del encuentro consigo
mismos. El s{ mismo en cuestién es el todo interior que hay que liberar de
servidumbres para que triunfe la libertad. Una libertad desembarazada del

# G, Marcel, Etre et avoir (Paris 1935) p. 126.

Universidad Pontificia de Salamanca



EL PUESTO DE LA ETICA EN EL UNIVERSO DEL HOMBRE 29

peso del yugo de la ley para que obre la gracia. Hoy por hoy, y no por obra
del marxismo solamente, aunque s{ fundamentalmente bajo su influjo, la
unidad interior apelante a la reflexién y a la accién es la sociedad. La base
antropolégico-social y el compromiso de “eternizarla”, rescatarla de lo par-
ticular para lo general, al modo de los viejos maestros, es toda nuestra teo-
logfa y toda nuestra metafisica: sabidurfa concretada en una tarea moral.
Todo lo demds es reasumido por la naturaleza y de ello trata el hombre lo
mismo que lo hace con la naturaleza, mediante y bajo el régimen de la
ciencia.

Son muchas sin embargo las cosas desamparadas por la ciencia que tocan
a zonas del hombre a las que no cabe renunciar cuando hay sensibilidad no
s6lo para los resultados sino para las exigencias. Cosas que no pueden darse
por borradas con simples ejercicios irénicos sobre su existencia o sobre su
importancia. Ante esas cosas no hay més remedio que buscar otra gufa que
la de la ciencia. M4s atdn, esa nueva gufa tendrd que preguntarse por qué la
propia ciencia ha venido a instalarse en el horizonte humano y cémo cumple
su funcién, por ser obra humana, de salvarle.

LA OPCION ETICA DE CARA A LA RACIONALIDAD CIENTFICA

Si algo ha quedado visible como resultado del impacto de la mentalidad
cientifica sobre las conciencias es su efecto destructivo sobre cuanto venia
constituyendo la sustancia del mundo humano, particularmente el moral,
como también el religioso. De esta manera experimentaron la accién de la
ciencia los hombres implicados en la revolucién por ella provocada, aunque
no por ella seducidos. Si hay que dejar de verla por ese lado destructivo, lo
cual es légico para muchos, aunque no evidencia para todos, no es ficil ha-
cerlo sin ver escindida la cultura en una especie de dos reinos antagénicos.
Hemos indicado algo al respecto, y volveremos sobre el particular en seguida.

No se trata de que al espiritu cientifico no le diga nada lo $tico. Podré
ser sordo a su demanda bajo la forma tradicional de entenderlo. Pero se in-
teresard vivamente, al menos como disposicién mds comiin, por hacerlo en-
trar dentro de sus dominios. Este interés se significa sobre todo al paso que
el hombre se va haciendo accesible a los métodos cientificos y nacen las
ciencias humanas, tales la sociologfa o la psicologia. Se extiende entonces
la conviccién de que al fin se ha dado con la clave para dar respuestas posi-
tivas a los problemas que en vano habia tratado de resolver la metafisica.
Esas respuestas consistian en reducir lo ético a lo fisico: ‘en hablar del su-
jeto en términos de objetividad y en hablar de lo normativo en términos
descriptivos. La vieja fraseologfa ética en cuanto tal quedard relegada a lo
carente de significacién. Fuera de esa ética reducida a ffsica como “ciencia
de las costumbres” %, se desarrollard una forma de ética reducida a légica,

# Una “ciencia normativa” serd en tal caso algo superfluo o simplemente contra-
dictorio; si m4s all4 de lo descriptivo, que define el cometido de la ciencia, hay asuntos
normativos, no serdn objeto de ciencia (L. Lévy-Bruhl, Ya morale et la science des
moeurs, Parfs 1903. Ejemplo de un tratamiento descriptivo de la moral en E. Wester-
marck, The Origin and Development of Moral Ideas, Londres 1906-1908; A. Bayet,
La science des faits moraux, Paris 1935; M. Ginsberg, On the Diversity of Morals,
Londres 1956).
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con el cometido de analizar el lenguaje moral, admitiendo que hay un uso
“deéntico” del lenguaje cuyos mecanismos procede codificar “.

La filosoffa repitié6 de diversos modos el ensayo de retener para sf, sal-
vando la racionalidad, ese mundo humano que, dentro de las codificaciones
positivas, quedaba en realidad neutralizado respecto a lo sustancial de su
problemética. Se trata del mundo humano interior que, frente a la corriente
objetivadora del saber positivo, se consagrard como objeto filoséfico a través
del idealismo.

El més significativo de esos ensayos procedié de la corriente fenomeno-
l6gica. Sus métodos ‘“comprensivos”’, y no meramente explicativos o des-
criptivos, permitirfan acceder a la interioridad del espiritu, personal o histé-
rico, traduciendo sus realidades a un lenguaje adecuado a las mismas. Cam-
pos privilegiados del ejercicio de ese método eran el moral y el religioso.
Sus cuestiones, no reducibles al mundo de la fisica, no por eso perdfan rela-
cién con el logos; aunque tampoco admitirdn resolverse en légica.

Sin embargo, estos ensayos de recuperacién filoséfica de la problemdtica
humana, del patrimonio de lo cultural y el discurso de lo histérico, no han
resultado undnimemente convincentes. Los intentos de dar consistencia a
una normativa esencial se vieron contrarrestados por los mismos hechos.
La vida contempordnea, en efecto, ha sido rica en experiencias draméticas,
ante las cuales parecieron mudos los valores. En tal situacién no parecia
quedar otra salida que la de aceptar que el mundo, incluido el hombre, en
cuanto racionalizable, quedaba dentro de las objetivaciones de la fisica y las
legalidades de la 16gica. Fuera de eso podia quedar el hombre mismo en sus
dimensiones de interioridad como desnudo fenémeno existencial. De ese
mundo hard su objeto la filosoffa, pero dejando atrés el pensamiento de esen-
cias u objetividades. Ese objeto “no objetivo” de la reflexién filoséfica lleva
a ésta a identificarse con el actuar. La virtud y la sabidurfa vuelven a ser la
misma cosa, y esta cosa se resuelve en una forma de vida; pero se han
mudado los papeles en la comprensién de esa forma de vida. El factor for-
mal determinante de la misma no serd el teérico sino el prictico. La pene-
tracién en la misma exigird métodos hermenéuticos capaces de descifrar sen-
tidos internos; la expresién de ese descifrado tomard la forma de mensaje.
Visto desde fuera este intento de filosofar hermenéuticamente, desde fuera

% Las diversas posiciones que resultan del anslisis de sus problemas en términos
de “légica” del lenguaje moral, en J. S.-P. Hierro, Problemas del andlisis del lenguaje
moral (Madrid 1970). Para determinadas de esas posiciones los enunciados éticos care-
cen de significado cognoscitivo. En todo caso el problema de la ética concierne a la
determinacién del significado 16gico de los conceptos valorativos o las proposiciones
normativas. (Cf. S. Alvarez Turienzo, ‘La filosoffa lingiiistica y el problema moral’, en
Lenguaje y Filosofia, Actas de la IX Semana Espafiola de Filosofia, Madrid 1969,
pp. 133-62). Esta resolucién de la problemitica moral en l6gica de su lenguaje consti-
tuye la Meta-ética. Frente a ella el modo comiin de tratar esa problemdtica no ha
consistido sélo en una “ciencia de las costumbres”, es decir, en la descripcién del
comportamiento humano de hecho, sino en preguntarse por aquello “que debe ser”.
Muchas de las respuestas a esa pregunta, sin embargo, acaban por expresarse en tér-
minos de “ser”; es lo que denunciaba Moore como “falacia naturalista” (G. E. Moore,
Principia Ethica, Cambridge 1903). En todo caso, son tres los planos en los que se ha
desarrollado la investigacién en torno a la moral: 1) Ciencia de las costumbres;
2) Etica; 3) Meta-ética.

Universidad Pontificia de Salamanca



EL PUESTO DE LA ETICA EN EL UNIVERSO DEL HOMBRE 31

se entiende desde la mentalidad positiva objetivadora, aparecerd como sin
sentido o como vano esfuerzo por reducir a expresién lo inexpresable .

En todo caso, en esa linea se encuentran los intentos actuales por pre-
servar un pensamiento que no se rinde a los dictados de la razén positiviza-
dora. En esa regién tienden a confundirse teologia y metafisica, centradas
ambas en el hombre en cuanto hecho de sustancia moral.

Un pensamiento que, por una parte, se produce a la escucha de lo abso-
luto identificado en el hombre, cuando ya no hay dioses y cuando el propio
hombre se experimenta amenazado de perderse a si mismo, y que, por otra,
para preservar la realidad del hombre y de los dioses, se veda mirarlo cara
a cara, hablar de ello en términos de positividad y objetivarlo, es un pensa-
miento negativo, que para conservar la sustancia de su objeto tiene que
negar todas sus determinaciones. Nueva especie de teologia o metafisica ne-
gativas, que retrotrae los planteamientos a un estadio anterior, o los empuja
mas alld, de los planteamientos cldsicos, bajo nueva forma de ~saber sa-
piencial.

Esta resapiencializacién del pensamiento es la que, de un lado, consagra
como su problema central el ético; de otro, encara y resuelve ese problema
excéntricamente a los usos de la propia racionalidad filoséfica, bajo una for-
ma que habria que denominar religiosa. Lo mismo que hicieron, lo que han
hecho siempre las religiones, es lo que intentan hacer ahora, alli donde sub-
sisten, las filosoffas. Ello explica por qué los hombres religiosos, que no se
resignan a ver evacuada su propia experiencia por las explicaciones de los
filésofos, acudan al lugar de la discusién con disposiciones que hacen difi-
cilmente discernibles al metafisico y al teélogo. Para ambos se convierte en
cuestién bdsica la moral. No parece exagerado afirmar que teologia y meta-
fisica se entienden hoy entre si como nunca antes, o sélo en los casos en que
una y otra, desolidarizadas de la racionalidad, se acercaron a la mistica. Ese
acercamiento a la mistica impone matizar lo que ha de entenderse por su
comiin orientacién ética. La eticidad de que se habla en el caso resulta del
primado que toma la prictica y de centrarse el interés en el problema del
sentido de la vida .

¥ Es lo que axiomdticamente hace constar Wittgenstein en los iltimos pdrrafos
de su Tractatus. Nada de lo que pueda hacerse con el sujeto, con la interioridad, es
decir, su empleo en humanidades, dice nada al *“mundo que es el caso”: “el sujeto no
pertenece al mundo”. La solucién de los problemas interiores consiste en hacer ver
que no son problemas solubles. “La solucién del problema de la vida estd en la desapari-
cién de este problema”. Ese problema pertenece a aquello “de lo que no se puede
hablar”, respecto a lo que lo “mejor es callarse”. Un tratamiento del problema ético
en ese sentido puede verse en Lecture on Ethics, del propio Wittgenstein (Pilosophical
Rewiew, January 1965). El dltimo Wittgenstein ha dado pie para acentuar la pseudo-
problematicidad de los asuntos tratados en una ética normativa. Los analiticos de
Oxford y la “escuela de Uppsala”, bajo la direccién de Higerstrom, han sacado todas
las consecuencias al respecto; aunque los oxfordianos, a la escucha del “lenguaje ordi-
nario”, respeten una pluralidad de “usos” de las palabras, que bajo la “navaja de
Ockham” de los logicistas {empirismo o neopositivismo légicos), y en nombre de su
“lenguaje bien hecho”, habia desaparecido. En todo caso, y de nuevo, la ética, que es
evacuada en el iltimo caso por la 1égica, quedard en el primero resueita en una forma
de fisica.

% K, Britton, Philosophy and the Meaning of Life {(Cambridge University Press
1969).
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CONFLICTO DE CULTURAS

La realidad se abre a doble consideracién. 1} La que deriva de su con-
dicién de res, de universo dado, que consta en términos definidos, que se
agota en ser lo que es. 2) La que deriva de su condicién de signum, de uni-
verso con sentido, donde cada cosa aparece como un momento cuya reali-
dad resulta de su significacién en el contexto del todo. Esta doble perspec-
tiva puede encontrar dificultades para reducirse a unidad. De ahi, derivarse
su tratamiento por separado, provocar visiones globales del mundo donde
cada orientacién se agota en s{ misma, desconociendo la contraria, y hasta
considera uno de los capitulos principales de su cometido el combatir la
opuesta.

A la doble consideracién de la realidad corresponde una actitud espiri-
tual diversa. En un caso dominada por la teoria y en el otro por la préc-
tica, seglin que prevalezca el discurso l6gico de las cosas o la espontaneidad
significativa de su proceso. La mentalidad l6gica se concreta en universos
de discurso que descansan en la positividad cerrada de unas estructuras.
La mentalidad prictica se concreta en la asuncién de un discurso inmanente
abierto. Ello determina doble tipo de saber. De un lado el saber de la ciencia
positiva, que responde a una comprensién de la realidad sustentada en el
ver. De otro, el saber temporalizado, que responde a una concepci6n trans-
positiva de la realidad sustentada en el ofr *.

Cada una de estas posiciones, as{ como la naturaleza del objeto que con-
templan requiere sus propios recursos metodol6gicos para alcanzar la pecu-
liaridad de dicho objeto. Que serfan, bien los recursos analiticos, bien los
hermenéuticos.

La prosecucién por separado de esta doble consideracién se aloja hoy en
la cultura como uno de sus rasgos mds definidos. De un lado, la cultura del
ver dominada por la légica y que tiene su expresién mds saliente en las con-
secuciones de la ciencia. De otro, la cultura del ofr, a la escucha de los sig-
nos de los tiempos, que tiene su mds saliente expresién en las humanidades.
Bajo el régimen que sobre la realidad establece la ciencia que informa sobre
lo que hay tiende a quedar marginada la prictica, que serd un consecutivo
dependiente y derivado de la teoria. A la escucha de los signos de los tiempos
se promueve un saber que margina la teorfa, vista como variable dependiente
del momento significante dentro de la totalidad del proceso de sentido.

Estas condiciones son bdsicas para determinar el puesto de la ética en el
contexto actual de la cultura as{ como el espectro fundamental de orienta-
ciones que la desarrollan.

Bajo la concepcién positivo-analitica la ética pierde su especffica funda-
mentalidad, convirtiéndose en un capitulo de la general administracién del
mundo regida por la légica y que podemos denominar régimen técnico. En

@ Cf. U. Duchrow, Sprachverstindnis und biblisches Horen bei Augustin (Tubinga
1965). El autor parte de la tesis de Kamlah (Christentum und Geschichlichkeit, 1951),
que distingue una “ontologia del ver” de una “ontologfa del ofr”; asocia esta iltima
al pensamiento cristiano inspirado directamente en la Biblia tal y como se desarrolla
desde Lutero, mientras que la primera se inspiraria en la filosofia griega. Duchrow se
pregunta al respecto donde haya que situar a san Agustin, respondiendo que en defi-
nitiva hay que entenderle adscrito a la tradicién filoséfica griega, dominando en é! la
primacfa del ver. Desde Lutero, en cambio, prevalece la adscripcién contraria, que
encuentra su fuente en la sabidurfa biblica.
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cambio, bajo la concepcién humanistico-hermenéutica sale a primer plano lo
ético, aunque quede inmerso en la totalidad de la préctica, tendiendo a con-
fundirse ética con ontologfa.

Es decisivo comprender c6mo esa posicién alternativa rompe con un es-
quema humanista sustancialmente constituido por estos rasgos:

1) Implantacién del hombre dentro de un esquema explicativo tridimen-
sional, dimensiones que denominarfamos idealidad, materialidad, formalidad;
dicho en otros términos; fines, vida y normas,

2) Primacia dentro de ese esquema de la dimension idealidad o de los
fines sobre los otros dos momentos.

3) Articulacién de vida y normas en funcién de los ideales o fines, sien-
do éstos el criterio garantizador, a la vez que de esa articulacién, de su
ajuste a las dltimas estructuras de lo real.

Para la ética este esquema tridimensional significa: a) que ostenta pri-
macia explicativa la dimensién del bien (ideal - fin); b) que referida al bien
es honesta la vida y son justas las normas; c) que vida y normas —physis y
nomos— se sintetizan en el bien, de otro modo extremos antagénicos.

En este supuesto lo que representa la mentalidad contemporinea es la
ruptura con ese esquema tridimensional por neutralizacién, puesta entre
paréntesis o supresién, de ese eslabén armonizador. De modo que el modelo
de mundo humano se entiende en funcién de la polaridad materia-forma o
vida-cédigos.

Dada esa polaridad, que es resultado de tomar como punto de partida
lo que, como fenémenos registrales, se ofrece a una consideracién positiva,
sustituyendo a la pasada consideracién metafisica, los elementos de la mis-
ma se relacionan en términos antagénicos.

Se buscard para ellos la sintesis antes lograda por la tercera instancia de
procedencia metafisica, pero tal sintesis se hace dificil de alcanzar: la vida
rechaza los cédigos y los c6digos paralizan la vida. De este modo el modelo
explicativo universal para analizar el mundo humano toma un sesgo dicoté-
mico, dicotomia que concierne al ser y al hacerse del hombre. Esa dicotomia
provoca la mencionada perspectiva doble en el enfoque de los problemas,
seglin que se haga ese enfoque desde la vida (enfoque diacrénico) o desde
los c6digos (enfoque sincrénico). Desde cada uno de ellos se buscard resolver
la problemética de su contrario.

Ello provoca doble posicién: la que, entrando en la problemdtica humana
por la vida o la historia, accidentaliza el plano de los cédigos; o la que, en-
trando a esa problemdtica desde los cddigos, accidentaliza la historia y la
vida.

Ambas posiciones toman marcado acento critico, critica que significa,
bien la denuncia de lo codificado como manipulador de la realidad de base,
que debe ser liberada a ella misma; bien la denuncia de la espontaneidad
como lo que debe ser dominado so pena de dejar ese dominio en manos del
silencio o del caos. La denuncia en el primer caso, hecha en nombre de la
base, pone en cuestién la ciencia; la denuncia en el segundo, en nombre del
techo, pone en cuestién la realidad.

En este contexto, el hombre interior, el sujeto, sea el personal, sea el
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histérico, es una realidad moral; mientras que la naturaleza, el ser exterior,
es amoral. La ciencia, que investiga la naturaleza, estd gobernada por el
principio de neutralidad respecto al sujeto y los valores. El sujeto y los
valores son el asunto que embarga a la moral.

Este planteamiento alternativo se encuentra en el centro de las actuales
indagaciones epistemolégicas y ontolégicas. Ha sido ampliamente debatido,
sobre todo a partir de la conferencia dada en 1959 por Charles P. Snow bajo
el titulo de Las dos culturas. La problemidtica que suscita ese titulo, sin duda
descriptivamente feliz, es, de cara a buscar soluciones, fastidiosa.. El propio
Snow ha vuelto repetidas veces sobre sus reflexiones en vistas a resolver esa
antftesis, esa dualidad cultural, en una sintesis unitaria. También aquf parece
necesitarse un “tercer hombre” —“tercera cultura”—, que pueda mediar en-
tre la “génesis” y la “idea”, el sujeto y el objeto, los valores y los hechos,
la préctica y la teorfa®. A falta de esa mediacién, nos encontramos ante cir-
cunstancias culturales en las que se reproduce, en versién actualizada, la
vieja doctrina de “las dos verdades”. La que puede establecerse por procedi-
mientos racionales y la que se revela en el corazén de los iluminados. Frente
a la verdad que se sostiene en pruebas, la que se pronuncia carisméticamente.
Parece como si esa cuestién de “las dos culturas” no tuviera salida: entre
una ciencia, sorda a todo para imponer sus dictados, y una humanfstica a la
escucha de profundidades que no admiten expresién identificable. Por un
lado marcha la cultura de ciencias y objetividades y por otra la cultura de
letras y humanidades ®.

Para la “tercera cultura” en cuestién falta el locus en el que pueda definir
su identidad. Los tradicionales “reconocimientos” humanisticos son rechaza-

5% C. P. Snow. The Two Cultures and the Scientific Revolution (Cambridge Uni-
versity Press, Nueva York 1959). Refiriéndose Bronowski a Snow y a ese tema de “las
dos culturas”, recuerda el antecedente cldsico de Galileo que, en su Didlogo sobre los
grandes sistemas del mundo (1632), sefiala la divisién cultural marcada por la ciencia:
“Parece que los dos sistemas mundiales que se contraponen en el Didlogo de Galileo
constituyen meros enfoques cientificos distintos: lo que diferencia a uno y otro sistema
no pasa de ser un matiz técnico, a saber, si la tierra es o no el centro del universo.
Pero, desde luego, el problema fundamental planteado por ambos sistemas no tenfa
naturaleza técnica, y dividié la cultura de la época de manera tan radical como sigue
estando dividida la cultura de nuestros dfas” (J. Bronowski, Ciencia y valores humanos,
tr. Carlos Ribalta, Barcelona 1968, pp. 10-11).

81 En esta situacién, viene siendo problema el de encontrar un “puente” que salve
la distancia entre esa doble “aventura” humana; nueva manifestacién del “puente”
buscado por la filosoffa desde Descartes entre el sujeto y el objeto. Manuel Garrido
cree que la “légica simbdélica” acaso proporcione el “medio mds idéneo para construir
el tantas veces buscado puente entre la cultura de letras y la cultura de ciencias”
(Garrido, Ldgica simbdlica, Madrid 1973, p. 7). Pero seguramente ese recurso parecerd
insatisfactorio a muchos, que ven en esa l6gica el producto mds depurado del “espiritu
cientffico”, cuyos oficios de mediacién deberdn ser rechazados por venir de manos de
una de las partes, y que viene con talante de vencedora. Parsons estima que el “puente”
puede encontrarse en el Inguaje en general, ciudadela de los estudios humanfsticos. La
lingiifstica es, a la vez ciencia natural, rama de las humanidades y ciencia social
(T. Parsons, Sociological Theory and Modern Society, p. 181; de interés los capitulos
IIT y VI, el primero con el titulo “Evaluacién y objetividad en la ciencia social: una
interpretacién de las contribuciones de Max Weber” (pp. 79-101); el segundo, con el
de “Unidad y diversidad en las disciplinas intelectuales modernas: el papel de las
ciencias sociales” (pp. 166-91). El propio C. P. Snow escribié un ciclo de novelas, en
las que late la denuncia de la oposicién de culturas, y se hace el intento de tender
“el tantas veces buscado puente” entre ellas (Strangers and Brothers, 1940; Time of
Hope, 1958; The Affair, 1960; Corridors of Power, 1964).
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dos por el vocabulario significativo para la ciencia, y no parecen capaces de
encontrar el lenguaje que, siendo adecuado a su mensaje, no quede sin des-
cifrar, sino que exija ser de nuevo universalmente reconocido. En esta con-
tienda es la “cultura de letras” la que parece llevar la peor parte. Aunque
se vea asistida con febril entusiasmo, su voz no consigue audiencia en el
otro campo, que permanece frio y sordo a ese mensaje. No se ve que haya
un mundo humanistico “reconocido”. El esfuerzo de sus promotores parece
consunirse en una extenuante lucha en la oscuridad en busca de nueva iden-
tificacién.

LA ETICA COMO FILOSOFfA FUNDAMENTAL

Ciencia y ética suponen ellas mismas dos opciones metaffsicas, aunque
contrapuestas. Las suponen aunque el saber metafisico haya caido hoy en
universal descrédito. Su descrédito se admite como hecho consumado den-
tro del drea que hace suya la opcién cientifica. Podrad esa opcién suponer una
metaffsica, pero esto no inquieta a sus promotores. Dejan que se hable del
asunto, cuando haya gentes con humor para hacerlo, mientras ellos prosiguen
su labor como si no hubiera otra que realizar. Esto es lo que ocurre al me-
nos como norma. La cuestién es diferente vista desde el lado de la opcién
ética. Tampoco aqui se parte de una metafisica, al menos no la que se en-
tiende caducada ante el impacto de la ciencia. Lo que pasa en el caso es
que tenderd a identificarse la metafisica con la ética, en el sentido de que las
cuestiones sometidas a tltima reflexién reciben una definida especificacién
ética ©,

No es la primera vez que en la historia aparece la filosofia nutriéndose
de problemditica moral. En contexto moral desarrolla Sécrates su doctrina.
La distincién entre teorfa y practica queda borrada también en Platén. La
dedicacién filosofica, en el periodo clisico griego en que se establece la filo-
soffa, no era una profesién intelectual neutra; significaba vivir filoséficamen-
te, ejercer una “forma de vida”: la vida recta o virtuosa, cuyo cometido era
conducir al hombre al bien y preservar la justicia del estado. Filosofar im-
plicaba un compromiso practico. El vivir filoséfico tenia cumplimiento de
cara a los quehaceres ético y politico, es decir, a la prictica. Hablar en tales
circunstancias de una “filosofia prictica” suena a tautologia; la expresién
“filosofia tedrica” serd una contradictio in adiecto. Arist6teles distinguié esos
dos aspectos, pero no los separé ®.

52 Barraud, Ciencia y filosofia, pp. 31-36. Cf. J. Gémez Caffarena, Metafisica fun-
damental (Madrid 1969). Advirtiendo el autor que no pretende “de ningin modo hacer
una moral, una ética” en su tradicional sentido normativo, situdndose en un plano
antropolégico descriptivo, el propio de una “antropologia existencial”, afiade: “Hei-
degger y Sartre insisten con razén en que no escriben una ética aun cuando manejan
continuamente nociones morales. Nosotros diremos por nuestra parte lo mismo. Pero
notando que hacemos inevitablemente algo de lo que podrfamos llamar una Moral
fundamental. Sin buscar presentarse como normativa, una antropologfa existencial que
incluya el aspecto prdctico humano contiene los gérmenes de una completa moral. Por
eso, hechas las reservas y precisiones que acabamos de hacer, no temeremos en ade-
lante referirnos a los autores existenciales y nuestra propia posicién en términos sim-
plemente éticos” (p. 171).

8 G. Bien, Die Grundlegung der politischen Philosophie bei Aristoteles (Munich
1973) p. 164; para ver el significado prdctico del pensamiento de Platén, pp. 160-70;
la posicién de Aristételes, pp. 195 ss.; sobre el pensamiento presocrdtico, pp. 166-70.
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La resolucién de la filosofia en la moral se pone de manifiesto particular-
mente en aquellos perfodos, perturbadores pero llenos de fuerza atractiva,
que llamamos criticos. Desaparecen en ellos las estructuras y 6rdenes de
vida sancionados y el universo se pone a marchar dejando al descubierto y
en primer plano el proceso mediante el cual se abre camino. Tales épocas son
definidamente préicticas. Un practicismo de esta indole es el que se produce
y llena el perfodo helenistico con epicireos y estoicos. En momentos igual-
mente criticos orienta San Agustin su reflexién proponiendo como filosofia
el programa de iluminar la vida en su camino de salvacién: nulla est homini
causa philosophandi, nisi ut beatus sit®.

La filosoffa verdaderamente tal, la orientada a las realidades fundamen-
tales era para Kant la “préactica”. En él, como en sus sucesores, concreta-
mente Fichte, el fenémeno ético abre el horizonte a la metafisica. Los hom-
bres romdnticos, que vivieron la crisis de todo un viejo orden de cosas, de-
cididamente entraron por la via de identificacién de la filosoffa con la moral.
Pueden entenderse como metafisica sus especulaciones, pero aquello que
se ventila en esas especulaciones es ante todo el problema moral; si se
quiere el problema del universo, pero que no es otro que moral ®. Es ahf
donde tiene sentido entender la clase de filosoffa que se tiene referida al
hombre que se es. Entender el mundo significa entenderse con él como
despliegue de un sentido inmanente que se identifica en el caso con el des-
pliegue de lo absoluto bajo la forma de un orden o discurso ético. No hay
filosofia en el siglo XIX, en el caso de que merezca de algin modo el califi-
cado de metaffsica, que no se desarrolle en ese contexto, sin excluir a Marx.
Nietzsche vefa toda gran filosoffa como la confesién de su autor, expresién
de una experiencia nutrida de intencién moral. Las metafisicas mds recien-
tes, como las existencialistas, si por la letra pueden parecer ontologfas, por
el espiritu son éticas. No necesita Heidegger redactar una ética especifica
porque ya lo es su doctrina del ser *,

Donde quiera que tropezamos con un pensamiento que para expresarse
en su forma radical toma esta versién ética nos encontramos cerca de las
fuentes perennes y universales de la sabidurfa. Siempre que al margen de

% De civ. Dei, X, 32; Ibid., XIX, 1.

% . Fabro, ‘Gendse historique de l'athéisme philosophique contemporain’, en
L’athéisme dans la philosophie contemporaine, II-1 (Paris 1970) pp. 61 ss. La metaffsica,
desde Fichte, desarrolla la filosoffa prictica de Kant, teniendo por objeto lo absoluto,
lo divino, identificado con el “orden moral del mundo” (p. 63). El puesto de lo abso-
luto, desde Feuerbach, pasa a ocuparlo el hombre; permanecerin sin embargo en
primer plano las preocupaciones morales a través de una forma de teoria resuelta en
praxis. La fuerza profética de Marx estd inflamada de idealismo, aunque se ejerce en
destruir todos los ideales admitidos, y esa llama es moral. Polanyi puede hablar al
respecto de la “moral force of immorality” (M. Polanyi, Personal Knowledge. Toward
a Post-Critical Philosophy, Nueva York 1964, p. 227). De la misma manera el inmora-
lismo de Nietzsche se sustentaba en un propésito moral. Esta misma fue la inspiracién
que dio aliento a lo mds significativo de la literatura contempordnea.

8  Fsa es la contestacién que Heidegger da por supuesta cuando el “joven amigo”
le pregunta, tras ia aparicién de Ser y tiempo, “Wann schreiben Sie eine Ethik?” La
necesidad de una ética, especifica y nominalmente desarrollada, serd necesaria en cual-
quier caso menos en el suyo. Lo que responde Heidegger es que no ve la razén de
separar los campos tradicionalmente separados de fisica, légica y ética (M. Heidegger,
Ueber den Humanismus, Francfort 1947, p. 38; cf. J. L. L. Aranguren, Etica, I parte,
cap. XIV, “Sentido ético de la filosofia”, Madrid 1958, pp. 121-27).
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los grandes sistemas racionales nos encontramos con pensamientos disiden-
tes, generadores de “sectas”, sale a primer plano la versién préctica de las
preocupaciones, preocupaciones que son a la vez las sustantivas . Lo reli-
gioso y lo légico quedan fundidos en tales especulaciones, precisamente co-
co sello que definié siempre todo tipo de especulacién sapiencial. Cuando
actualmente la propia teologia avanza desde el estudio positivo de las fuen-
tes de la revelacién y se expresa en alguna forma de reflexién, el resultado
es ese tipo de sabidurfa, cuya sustancia de nuevo tiene caricter ético. Quien
explora hoy la literatura, tanto filoséfica como teolégica, y no es insensible
a la problemdtica moral, reconoce al instante el lenguaje de fondo que alli
se estd utilizando. Con categorias tomadas de distintas procedencias —pro-
cedencias a veces antitéticas— se estd hablando de las mismas cosas. Spi-
noza, Hegel, Marx, Nietzsche, Heidegger, Tillich... se servirdn de distintas
claves, pero traduciendo a través de ellas, o intentando hacerlo, la sustancia
ética del universo. Ese denominador comiin permite acercar pensamientos en
apariencia tan dispares, viendo en ellos una fraternidad de fondo, que explica
el que la inteligencia, o al menos el didlogo, pueda establecerse entre sus
aportaciones de una manera obvia ®.

La correspondencia entre ética y filosofia, cuando todo lo demds, fuera
de la moral, de que se ocupé la filosofia ha venido siendo reclamado por la
ciencia como objeto de estudio propio, se encuentra taxativamente afirmada
en Lévi-Strauss. Su Antropologia cultural es una especie de critica, segin
el modelo de Kant, del universo humano, ofreciendo el inventario de las
constricciones mentales, “el denominador comiin de todo pensamiento y de
toda reflexién”, que permite conocer al hombre en la medida en que “el es-
piritu humano no es libre”; es decir, en la medida en que queda neutrali-
zado el hombre interior. Piensa que el objeto de la filosoffa tradicional con-
sistié6 en “afrontar el problema de saber en qué medida el espiritu humano
es libre”. Acepta por consiguiente que “toda filosoffa es filosoffa moral”. Las

5 Marcuse reivindica las aspiraciones y el legado de esas sectas que, constante-

mente marginadas en la historia, entiende que fueron portadoras de un interés cen-
trado en la genuina moralidad, en servir al “auténtico destino del hombre”, al “ideal
de la humanitas”, por encima de los 6rdenes convencionales e instituciones establecidas
(H. Marcuse, El marxismo soviético, tr. Juan M. de la Vega, Madrid 1958, pp. 192-93).
Fabro sefialaba en los practicismos subsecuentes a Kant (por su parte preocupado ante
todo por la filosofia encargada de “instaurar el reino de los fines™), doctrinas regidas
por ideales tendientes a establecer “el reino de Dios” en medio de los hombres, y por
mano del propio hombre; especie de “joaquinismos” de una era secular y atea (Fabro,
loc. cit., p. 63).

% S, Alvarez Turienzo, Revisionismo y didlogo. Madurez moral y signos del tiempo
(Madrid 1969) pp. 275 ss. En la funcién de “formar el espfritu”, tarea constante de la
filosoffa, para Piaget, ésta se manifiesta en dos formas “que podrfan llamarse centripeta
y centrifuga”; la primera ha mantenido constante su cometido, que entiende radicado
en “un esfuerzo de coordinacién de los valores en el mds alto sentido, que trata de
situar los valores del conocimiento en el conjunto de los restantes fines humanos.
Desde este punto de vista [concluyel, la filosofia conduce esencialmente a una sabiduria
o especie de fe razonada, sea de naturaleza moral, social o metafisica”. En el sentido
centrifugo, afiadir4, “cuando un grupo de conocimientos filoséficos llega a alcanzar una
cierta precisién da lugar a la formacién de una ciencia particular nueva que se separa
del tronco comtin”. En relacién con ese movimientos centrifugo del saber hacia la
ciencia resultard la “innegable crisis de la filosofia”, entendida como constante cognos-
citiva de dreas especificas de objetos (J. Piaget, Psicologia pedagdgica, tr. F. ]. Ferndn-
dez Buey, Barcelona 1969, al hablar de “la ensefianza de la filosoffa, pp. 67-69).
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constricciones a que se refiere Lévi-Strauss son “constricciones exteriores”,
en relacién con las cuales la humanidad queda regulada por “los grandes
determinismos de orden biolégico y demogréfico”, es una perspectiva bajo
la cual el hombre estd comprendido en “la fatalidad de su naturaleza”, pro-
pia de una ciencia que tiene por sujeto un “observador” no participante: el
“observador de otro planeta que poseyese una perspectiva absolutamente ob-
jetiva y completa”. Esto es lo que entiende Lévi-Strauss por ser “un cien-
tifico”. Su tnica preocupacién consiste en someter al hombre a la mirada
neutral de la ciencia, en “transformar las ciencias humanas en ciencias” .

La “muerte del hombre”, diagnosticada dentro de esa linea de pensa-
miento ®, sucede a y se corresponde con la muerte de la filosofia, que habfa
tenido siempre su tema central en la reflexién sobre el hombre interior. La
muerte de la filosoffa ocurre cuando se volatiliza el mundo del sujeto. La
perspectiva objetiva se convierte en punto de vista absoluto y completo. Las
cuestiones relativas al hombre pasan a ser pseudocuestiones, acaso tolerada
como fondo de creencias incomunicables, pero sin crédito para integrarse
dentro del estatuto de la ciencia. Aquel saber que todavia, y a pesar de todo,
figura bajo estos supuestos como filosofia decidird que no hay cuestiones, es
decir, problemas reales, propiamente filoséficos; y que la filosoffa tendri

8% P. Caruso, Conversaciones con Lévi-Strauss, Foucault y Lacan, tr. F. Serra
Cantarell (Barcelona 1969) pp. 24-33. Un lugar donde se recogen y definen esta posicio-
nes en la obra de Lévi-Strauss es el de la presentacién del primer todo de Mytholo-
giques. La investigacién etnogrifica se ocupa de “trazar el inventario de constricciones
mentales, un nivel donde una necesidad se revela, inmanente a las ilusiones de la
libertad”; “exigencias de la vida social objetivadas en las instituciones, repercuten en
el espiritu de los hombres”. Leyes operantes en profundidad explican de hecho lo que
parece arbitrario o se pretende libre. El espiritu, de cara a s{ mismo, aunque con
apariencias contrarias, se ve reducido a cuadrar con los objetos: “les loi de ses opéra-
tions n’étant pas alors fondamentalment différentes de celles qu'il manifeste dans
I'autre fonction [un espfritu que parece perfectamente libre de abandonarse a su espon-
taneidad creadoral, il avére ainsi sa nature de chose parmi les choses. Sans pousser
aussi loin le raisonnement, il nous suffira d’avoir acquis la conviction que si l’esprit
humain apparait déterminé jusque dans ses mythes, alors a fortiori il doit I'étre
partout”. Lévi-Strauss admite que su posicién ofrece una problemdtica cercana a la del
kantismo, en el sentido de tratar de descubrir la red constrictiva referencial para toda
experiencia, pero sin suponer un sujeto, un “kantisme sans sujet transcendantal”, como
observé Paul Ricoeur. En efecto, el sistema de verdades a que llega el estudio cientf-
fico del hombre apunta a un “pensamiento objetivado”, que remite a un “objeto dotado
de realidad propia, independiente de todo sujeto”. “Nous ne prétendons donc pas
montrer comment les hommes pensent dans les mythes, mais comment les mythes se
pensent dans les hommes, at 3 leur insu” (C. Lévi-Strauss, Mytholokiques, 1, Le cru
et le cuit, Paris 1964, pp. 18-20).

60 C, Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, tr. F, Gonzédlez Aramburo (México 1964)
p. 357; M. Foucault, Las palabras y las cosas, tr. Elsa Cecilia Frost (México 1968)
p- 332; M. McLuhan, La galaxia Gutenberg. Génesis del “homo typographicus”, tr. Juan
Novella (Madrid 1969) pp. 35 ss.; A. Dumas, ‘Dios como protesta contra la muerte del
hombre’, en Concilium, junio 1972, pp. 391-98.

61 Ayes, de acuerdo con Ryle, y bajo el influjo del tardio Wittgenstein, piensa que
“la tarea del filésofo consiste mis en resolver enigmas que en descubrir verdades”
(J. A. Ayer, Lenguaje, verdad y ldgica, tr. Ricardo Resta (Buenos Aires 1965) p. 33;
cf. J. S.-P. Hierro, Problemas del andlisis del lenguaje moral {Madrid 1970) pp. 13-34.
No toda la filosoffa analftico-lingiifstica se pronuncia tan radicalmente. Lo que sf man-
tiene es que *“el lenguaje filoséfico, cuando es responsable, is scientific languaje about
scientific language: the task of philosophy is to elucidate the logic of scientific lan-
guage itself” (Varios, Philosophy of Science, “Introduction” por A, Danto y S. Mor-
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por cometido demostrar justamente eso: que no hay problemas al respecto
que resolver, sino tnicamente preguntas a disolver en su inanidad ©.

Kierkegaard advertia: “mi pensamiento capital es que se ha olvidado
el existir y lo que tiene que significar interioridad y ser hombre”. Camus, al
comienzo de El mito de Sisifo sostiene que la cuestién de saber “si la vida
tiene sentido es el problema filoséfico fundamental”.

De ahi que nos encontremos por una parte con la “suspensién” de lo
personal ante los cddigos objetivos; por otra, la denuncia de las objetivi-
dades ante el credo de la conciencia. Si Wittgenstein coloca esto dltimo en
la zona de “lo mfstico”, de aquello “de lo que no cabe hablar”, Polanyi afir-
ma de lo primero: “el ideal del estricto objetivismo es absurdo” ©.

LA FILOSOFfA-ETICA COMO FORMA DE SABIDURfA

Ha sido tentacién frecuente, experimentada y consentida, en el mundo
occidental moderno y contemporéneo, la de poner fe ilimitada en la ciencia.
En ella se creyd encontrar la base de la tinica civilizacién capaz de ofrecer
crédito sin limites para asegurar la existencia. Sin embargo, no se ha corres-
pondido el avance cientifico con la satisfaccién de las aspiraciones humanas.
La “opcién por el racionalismo”, como valor medular de la vida, llamado a
asegurar todos los demés, si bien propugnada con energfa a partir de la men-
cionada fe en la ciencia y en el espiritu que llev a desarrollarla, no ha sig-
nificado para muchos ninguna especie de redencién, antes al contrario ese
racionalismo nos aleja de la “filosoffa humanistica” que Arist6teles consi-
deraba importante llevar a la perfeccién. Lo mds fundamentalmente huma-
nistico quedard silenciado. La ciencia y su racionalidad se hacen opacas a
los intereses que parecen los mds vitales del hombre. La opcién por el ra-
cionalismo cientifico tienden a convertirse en aproblematismo humanista.
Hay problemas humanos en efecto que, entendidos como pseudoproblemas
por el espiritu cientifico, son sin embargo los mds vitales, al menos para
quienes no han depositado previamente su fe en la ciencia. Husser! denun-
ciaba este hecho en 1933; ante esa problemitica vital “la ciencia nada tiene
que decirnos”, '

El universo de la ciencia, universo a imagen de la razén positivo-anali-
tica, podrd ser asumido, y estard llamado a serlo, como via fértil de acceso
a la realidad para resolver, a un determinado nivel, sus problemas. Pero
seran denunciables tales soluciones por parte de quienes experimentan cémo
de hecho ese universo repercute negativamente en la comprensién de la
propia realidad, en concreto la humana, por cuanto excluyen del 4rea de la
comprensién precisamente todo aquello que es mds importante atender. Esa
denuncia se ha proseguido desde Husserl en diversas direcciones. Se ve
puesto en peligro el hombre desde dentro de su morada, desde la mentalidad
que se ha formado y en la que hace consistir la empresa de ser hombre. Una

genbesser, Cleveland-Nueva York 1961, p. 21). La posicién cldsica de la escuela ana-
Iftico lingiifstica, representada en la escuela de Oxford, puede verse criticada en
E. Gellner, Words and Things. A Critical Account of Linguistic Philosophy and a
Study in ldeology (Londres 1959).

8 1. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.522, 5.4541 y 7; M. Polanyi,
Personal Knowledge..., p. XIIL
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nueva forma de “vida teorética” domina la vida, considerindola como ob-
jeto de manipulacién técnica. Pierde en el caso todo significado originario
la préctica. La realidad —también la histérica— queda desposeida de su
dimensién de signum, produciéndose en un puro contexto de res. Esa des-
posesién incide en la libertad y la responsabilidad; es decir, en la sustancia
moral de la existencia. Lo que por moral cabe dentro del universo positivo-
analitico es la fuerza que el sistema contiene para provocar un proceso de
adaptacién. Lo que se ha dejado fuera es la problemdtica que mira a la iden-
tificacién interna y a su despliegue de sentido. Desde la segunda de esas
posiciones la primera coincide, en efecto, con el discurso neutro que la posi-
tividad establece sobre la naturaleza como técnica de administracién de la
misma %,

Para quebrantar ese discurso administrativo se impone un cambio en la

orientacién del espiritu, que se interese por revelar y actuar potencialidades
en vez de dominar acontecimientos.

Nada puede detener la accién de quienes, de espaldas al sistema, pro-
mueven el ejercicio de las potencialidades, urgen su toma de conciencia y
estimulan su discurso auténomo en orden a conseguir para cada hombre
aquella vida que por sus caminos propios le lleve a cumplimientos significa-
tivos. Ningiin orden de cosas dado se ha establecido cronolégicamente de
otra manera. No existe justificacién para sancionar lo una vez constituido
como canénico respecto a lo que siempre de nuevo ha de constituirse. Las
exigencias que se plantean de este lado de lo llamado a constituirse segin
su propia razén de existencia no son acalladas por ningin orden sancionado,
por mas que se pretenda que esa sancién tiene mejores garantfas. Los dicta-
dos del positivismo dejan libre la voz que de continuo ha de expresarse en
su lenguaje, tanto mds distante, menos audible, cuanto que la distancia entre
lo sancionado y la voz de las aspiraciones sea mds marcada. Cuando lo esta-
blecido lo es por una mentalidad positivo-analitica la voz interior no tiene
otra opcién que la revolucionaria. Pero si la revolucién no ha de quedar
muda tiene que cargarse de aquellos contenidos en libertad que precisamente
se hacen patentes en los estadios que el positivismo prejuzga haber supe-
rado: los contenidos que constituyeron la sustancia de las religiones y las
metaffsicas. La revolucién no conduce pues a la mudez sino a las significa-
ciones orientadoras para dar sentido a aquellas cosas que en el hombre son
las méds fundamentales. La mentalidad humanistico-hermenéutica entra en
contacto con esas significaciones y se expresa en concepciones sapienciales
que son la antitesis de las positivas.

De alguna manera la sabidurfa estuvo presente en toda visién metaffsica
de la realidad. Hoy, sin embargo, podemos hablar, en el sentido fuerte de la
expresién, de una resapiencializacion del pensamiento filoséfico cuyo primer
cometido es el de “destruir” las racionalizaciones y sistemas del pasado. Se
replantean asi los perennes problemas de la filosofia a nivel de una Ur-Me-
taphysik, como aquello en que precisamente consiste la sabiduria.

8 Cf Adorno, La disputa del positivismo en la sociologia alemana, “Introduccién”,
pp. 11 ss.; véase en Werturteilsstreit, ed. por H. Albert y E. Topitsch (Darmstadt 1971),
las colaboraciones del propio Albert y compararlas con las de J. Habermas (esta ltima,
pp. 334-52; para Albert, pp. 497-517); E. Husserl, Die Krisis der europdischen
Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie, Werke, VI (La Haya 1954).
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En la concepcién filoséfica tradicional gobernada por la razén en su uso
légico dominan categorfas como las de unidad, orden, regularidad. Incluso
en la representacién de la existencia humana y sus peripecias: la politica,
la moral, la religién. La 16gica es insolidaria con la profética. La filosoffa de
Occidente, en cuanto especificamente occidental, se desarroll$ significando
el desplazamiento de lo profético por lo l4gico. Esto tiene especial significa-
cién por lo que concierne a la ética ®.

Es de notar que el modelo de un mundo en orden regido por leyes lo
encontraron los griegos realizado inmediatamente en el dmbito del gobierno
politico del Estado, de la polis. La categoria de nomos-ley en la que se ex-
presa el orden fue originariamente pensada teniendo presentes las regulari-
dades del comportamiento ciudadano en seguimiento de una tradicién, como
costumbre, o ajustandose a imperativos provenientes de la autoridad. Cos-
tumbres e imperativos traducen las normas sobre las que se sostiene el
orden sancionado. Ante la observacién de las regularidades y armonfa de
conjunto de la naturaleza, se proyecta posteriormente sobre ella la categoria
de ley, en principio de significado politico-moral, y se piensan las cosas ex-
teriores al hombre constituyendo el orden del universo mantenido por regu-
laridades o leyes naturales. Hombre y mundo se encuadraban en una visién
armonica respondiendo a principios constituyentes y rectores que permitian
ver el todo de lo existente amparado por la unanimidad de la naturaleza.
Pero la naturaleza contemplada a la luz de un modelo originariamente ex-
presivo del orden politico dejaba traslucir el esquema de elementos que en
el dmbito de lo humano tenfa su inmediata identificacién. Los rasgos de
esta vision, que serd la cultivada por la filosoffa, tal y como ésta se configura

en su forma cldsica, pueden reducirse a estos tres: armonfa, racionalidad,
antromorfismo.

La armonia se entenderd como orden o arquitectura consonante de ele-
mentos supuesto lo cual cada realidad, definida en s{ misma, tiene un deter-
minado puesto ajustado en la unidad del todo.

La racionalidad pone de relieve como principio de esa constitucién y
ajuste el principio del logos. Todo lo que es y todo lo que acontece estd
determinado por ese principio. Entenderse con el mundo es “dar razén” de
él, una razén que es la sustancia del propio mundo.

% Qriente ha sido la patria de las sabidurias. Notemos cémo la mentalidad sapien-
cial que estamos registrando y que cunde hoy en Occidente tiene rasgos comunes con
los del saber oriental. Sabios de esas latitudes tienen en la actualidad notorio predica-
mento entre nosotros. Como en pocas otras ocasiones de la historia el pensamiento de
Asia presiona sobre Europa con indiscutible poder de contagio. Refiriéndose a esas
dos 4reas de mentalidad escribi6 Hans Freyer, y ello puede servir para caracterizar
por contraste la naturaleza de la sabiduria: “Mds profundos que nosotros son muchos,
también mds sabedores de potencias oscuras, mejor dotados para el éxtasis, para po-
nerse acordes con el innominado todo y para hundirse en la nada. Pero nosotros somos
mds claros y, en caso de duda, incluso duda de pensamiento, tomamos el partido de
nuestra propia existencia. La fuerza para esto la han defendido los griegos contra Asia,
quizd fueron los primeros en luchar por ella, nosotros somos sus herederos. En este
sentido, los griegos justificaron de verdad la filosoffa, al cultivarla no al comenzar el
crepisculo, como sfntoma y principio de su decadencia, sino en la plenitud de su vida
y como parte integrante de su humanidad” (H. Freyer, Historia universal de Europa,
tr. Antonio Tovar, Madrid 1958, p. 337).
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Antropomorfismo quiere decir que el hombre es “microcosmos”, modelo
inmediatamente comprensible que permite ingresar en la comprensibilidad
del universo o “macrocosmos”. Lo mismo que el mundo humano se explica
por recurso a las instancias de ser, querer y pensar, as{ se explicard también
la naturaleza. Una naturaleza constitutiva, una fuerza operativa y una pro-
videncia rectora son los datos radicales de esta visién, en la cual la estruc-
tura del microcosmos estd modélicamente presente en el macrocosmos.

Pero esas tres caracteristicas mencionadas no son ficilmente aliables en-
tre si. Concretamente el antromorfismo implica factores, como son los
relativos al querer y al providenciar, que suponen introducir causas activas
y anticipar planes u obrar por fines, que resultan dificilmente permeables a
la racionalidad. La racionalidad, en su versién légica, tiene su campo propio
de aplicacién definido en la constitucién dada de las cosas y sus estructuras
invariables. Pero alli donde entra en cuentas la accién con signo de cambio
o proceso en el tiempo, la racionalidad s6lo puede hacerse presente por re-
duccién de las causas y fines a la constitucién. La estructura del ser domina

el curso del acontecer. El tipo perfecto de racionalidad lo ofrecerdn las ma-
tematicas.

En todo caso, el proceso racionalizador abierto por la filosoffa griega se
manifestard como autocrftica de los sistemas heredados cuyo resultado serd
la eliminacién en el cuadro de consistencias filoséficas de todo elemento no
encuadrable dentro de la racionalidad segiin el modelo matemdtico.

Esto quiere decir que el tipo de pensamiento que se impone en la filoso-
fia pasard a consistir en sistemas que puedan ser pensados sin residuo irra-
cional. El gobierno del pensar tenderd a ser auténomo. El pensamiento no
serd ontocritico. El pensar consistente serd logocritico, en el sentido de
teorfa impersonal y vacfa®. El modelo matemitico en su forma general de
légica se instala en el centro de la reflexién critica para que el pensamiento
tenga solidez. De este pensamiento del que desaparece el ser desaparece

también el hombre. Con ello se hard patente la oposicién entre antropofor-
fismo y racionalidad.

El estudio de la naturaleza a la luz de la racionalidad matemética da
origen a la ciencia positivo-natural. Aquello que el conocimiento de la cien-
cia mantiene es la actual estructura de un mundo del que han sido elimina-
dos los elementos antropomérficos de motivaciones, orientaciones o fines.
Con esto las leyes de la naturaleza se independizan del marco humano que
les habfa dado origen. La ciencia, que tiene por cometido principal descubrir
y formular esas leyes, puede hacerlo en la medida en que silencia la presen-
cia de cualquier residuo humano en el universo en que esas leyes imperan.

Un problema abierto es el del propio hombre. Se ofrecen al caso dos
salidas. La primera consiste en devolver el préstamo de inteligibilidad reci-
bido. El orden del universo natural se entendi6 por analogfa con el orden
humano en sociedad segiin la vieja racionalidad antropomérfica. ¢(No podri
acaso, y a la inversa, entenderse el orden humano en cualquiera de sus ma-

8 Cf. M. Honecker, Konzept einer sozialethischen Theorie (Tubinga 1971) p. 28,
citando a Arend Th. van Leeuwen, '‘Das ontokratische Kulturmodell’, en Das Christen-
tum in der Weltgeschichte, 1966, pp. 114 ss.
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nifestaciones como trasunto o andlogo del nuevo orden natural conforme al
modelo de la racionalidad matematica? %.

La segunda salida discurre a base de denunciar el modelo explicativo
matemdtico como inepto para penetrar en el mundo del hombre en cuanto
el hombre no es realidad exterior encuadrable dentro del dmbito de co-
sas naturales. Para el hombre interior, definido por ser el reino de las
voliciones y los planes, el pensar segin el modelo matemdtico es inadecua-
do. Kant delimité en la Critica de la razon pura el alcance de la racionalidad
segin ese modelo matemadtico, pero cuidando de poner aparte al hombre,
al hombre interior, sujeto de libertad y habitante del reino de los fines,
como no alcanzable por esa racionalidad. El hombre como sujeto moral res-
ponde a una legalidad auténoma —ley moral interior— distinta de las leyes
que rigen para el “ciclo estrellado” o mundo exterior . Hegel denuncié esa
racionalidad matemdtica como inadecuada para comprender un mundo en-
tendido como el devenir de una conciencia, comprendido por tanto de nuevo
antropomodrficamente, y en el que la voluntad y el fin de la prictica kantiana
se extiende a reino que engloba la totalidad. Frente al subrayado de la ra-
cionalidad que se manifest6 imposible de aliar con el querer y el providen-
ciar, y que al privilegiarse termina eliminando a estas dimensiones, Hegel
privilegia lo contrario, lo que implica evacuar la vieja racionalidad. Frente
a la racionalidad mecénica, neutra a las voliciones y los fines, cuyo érgano
propio eran las matemdticas, se impondrd una racionalidad que se adecue
a un universo que comporta un designio inmanente. Con ello desaparece la
imagen del! mundo como orden y armonfa, para tomar la de sentido. Esta
nueva racionalidad se llamara dialéctica, podrfa llamarse genéricamente or-
génica, contrapuesta a la 1égica. El sentido es iluminador de la realidad co-
mo discurso en el tiempo. El modelo para ingresar en la comprensién del
universo lo ofrecerd la historia ®.

Con este cambio de perspectiva reingresa en la visién todo aquello que
paso a paso habfa sido eliminado por la racionalidad de la ciencia; o sea,
la comprensién del mundo como interioridad cargada de sentido. La ciencia
responde a una vocacién tal que, ofda y secundada, hace enmudecer todo
otro ordculo. Quien ha sido llamado por la ciencia queda dentro de ella.
Cualquiera voz venida de fuera, incitante a romper su contextualidad 1égica,

% Partiendo de la “béte machine” cartesiana llega a su “homme-machine” La

Mettrie. Systéme de la nature, del Baron de Holbach, es una especie de suma del
materialismo mecanicista, en la cima de la que ha podido llamarse *“era hobbesiana”,
en la que el hombre podia ser estudiado dentro de un discurso geométrico, hablando
de sus sentimientos como si fueran “lineas, planos y cuerpos” {Spinoza, Oeuvres com-
plétes, Paris 1954, p. 468; Ibid., 405, 543-46). Fontenelle (1657-1757) se expresa por
su siglo cuando afirma que “I’esprit géométrique” no tiene por qué limitarse a ser
aplicado a los asuntos geométricos, sino que bien puede ser transportado a otros cono-
cimientos: politica, moral, critica y hasta la elocuencia; una obra de éstas “en sera
plus beau, toutes choses d’ailleurs égales, s’il est fait de main de géometre” (De l'utilité
des Mathématiques et de la Physique, Oeuvres, Paris 1818, I, p. 34).

& Kant, Kritik der praktischen Vernunft, loc. cit.; para ver la reaccién del idea-
lismo alemdn contra el mecanicismo, G. Lukdcs, Prolegdmenos a una estética marxista,
tr. M. Sacristdn (Barcelona 1969).

% La presentacién, en tono critico, de esa tendencia, en K. R. Popper, The Open
Society and Its Ennemies (Princeton 1950); también la citada obra La miseria del
historicismo (The Poverty of Historicism, 1944, Londres 1961).
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serd tenida por engafo o supersticién . El cientifico no conoce el entusiasmo
ni el profetismo. Esto es precisamente lo que vuelve a ingresar en la con-
sideracién con la racionalidad histérica que propone Hegel.

Tras la imponente fachada de sistema que ofrece el pensamiento de He-
gel, se oculta el fin de todo lo que para la filosofia habia sido sistemdtico, a
saber los sistemas basados en la racionalidad griega. Lo que se pone en su
lugar tiene que ver, en cambio, muy de cerca con las viejas sabidurfas. La
orientacién tedrica tradicional vuelve a ser prictica y priman los intereses
ético-religiosos sobre todos los demds. La sustancia de esos intereses en el
caso de Hegel derivardn de la moral y teologfa cristiana, aunque en €l reciban
una expresién secular .

La concepcién de la filosofia en funcién de la ética depara una compren-
sién de aquélla como sabiduria. Decir sabiduria equivale a acercar los ex-
tremos de hacer, pensar y creer. La pregunta fundamental y que resume to-
das las demds para la sabiduria es la que inquiere sobre el “sentido de la
existencia”. Ante esa pregunta no caben las distinciones entre teorfa y préc-
tica; dentro de la practica, entre ética, politica y designio inmanente de la
historia. Siempre que en la propia marcha del discurso filoséfico ocurre ese
acercamiento o fusién de intereses, tropezamos a la vez con visiones del
mundo que se acercan a lo sapiencial. Es el caso de Plat6én frente a Arist6-
teles, de San Agustin frente a Santo Tomds, de Hegel frente a sus antece-
sores del racionalismo”. Ese pensamiento sapiencial estd imbuido de com-
ponentes utdpicos, Su racionalidad tiene que ver con el sentido abierto de
la libertad, contra la otra racionalidad, la que distingue entre lo teérico y lo
prictico, y ve en la prictica la actualizacién de érdenes tedricos dados. No
es que en esta lltima racionalidad no tenga un puesto la ética. Lo tiene y
perfectamente diferenciado, aunque consecutivo a las estructuras teéricas,
que en el caso tienen la primacfa™ En las sabidurfas el centro y principio
de la reflexién es de sustancia moral: moral como actitud, inspiracién o
estructura existencial, al margen de contenidos. Ser y ser moral se identifi-
can. Todo hablar del hombre, como ltimo hablar metaffsico, serd en el
fondo moral.

El pensamiento no se identifica con un sistema de verdades objetivas, sino
que coincide con el despliegue de la existencia interior, del drama de vivir.
El contenido de ese pensamiento es un mensaje en accién. Dentro del pen-

$ Un claro ejemplo en J. Monod, El azar y la necesidad. Ensayo sobre la filosofia
natural de la biologia moderna, tr. F. Ferrer Lerin (Barcelona 1971); cf. S. Alvarez
Turienzo, 'El proceso al hombre en Jacques Monod’, en Arbor, n. 324, dic. 1972,
pp. 363-75.

7 Cf. supra, notas 1 y 6.

1 Para la comparacién entre Platén y Aristételes, véase G. Bien, Die Grundlegung
der politischen Philosophie bei Aristoteles (Munich 1973) pp. 160-66; en relacién con
san Agustin y santo Tomds, Varios, Saint Augustine (Nueva York 1960): J. Maritain,
'St. Augustine and St. Thomas Aquinas’, pp. 197-223; E. Gilson, ‘The Future of
Augustinian Metaphysics’, pp. 287-315; M. Blondel, ‘The latent Resources in St. Augu-
stine’s Thouth’, pp. 317-53). Para Hegel, véanse las obras de Popper, cit. en n. 68;
también las referencias a Hegel en C. Tresmontant, Estudios de metafisica biblica
(Madrid 1961).

 Se dard la tendencia a entender los mandamientos sustituidos por reglas de
juego (P. Koubiczek, Ethical Values in the Age of Science, Cambridge University
Press 1969, p. VII, 61-64).
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samiento que consiste en sistemas de verdades objetivas, la ética empieza
por ser un cédigo. El principio de la misma es teérico, y su organizacién
como saber gira en torno a los problemas de un especifico tipo de razona-
miento, También hoy, y frente a la ética entendida como autorrealizacién, o
saber sobre el ser que llega a ser lo que es, estd aquella otra que entiende
por ética, en conexién con la racionalidad cientifica, el discurso analitico
sobre un cierto género de enunciados, aquellos que reciben expresién nor-
mativa. En ese discurso analitico se tratan cuestiones tedricas, las relativas
a encontrar “buenas razones” para validar, vindicar o justificar la funciona-
lidad de los mismos en el contexto de la vida™ Ante la actitud sapiencial
penetrada de sustancia ética, siendo esa sustancia el principio mismo de la
realidad, esa otra ética aparecerd como algo espectral, derivativo y producto
de una mera denominacién extrinseca. La racionalidad sapiencial encontrari
evacuada aqui la realidad misma que interesa poner de manifiesto. Para la
racionalidad tedrica se trata de hacer lo tnico que cabe hacer en términos
de fehaciente racionalidad.

Si se prescinde en cierta literatura actual, precisamente aquella que se
acepta por mds radicalmente progresiva —en concreto la literatura eético-re-
ligiosa—, si se prescinde en esa literatura de una contextualizacién externa,
meramente verbal, con la doctrina que transmite el nicleo teolégico-moral
de la tradicién, la propia sustancia de esa literatura tiende a remitirnos a
unos principios que estdn mas alld de aquella cima en que la tradicién vio
la “plenitud de los tiempos”. En esa “plenitud de los tiempos” mds bien se
darfa una manifestacién felizmente comprensiva y armonizadora de algo que
tendria su origen y se habria mostrado en toda su fuerza en momentos an-
teriores. En filosofia la plenitud socritico-platénica serfa vista como una
“acomodacién” frenadora del empuje del pensamiento que se manifesté en
los origenes de los grandes presocraticos. Esta misma tendencia “arcaizante”,
en el sentido de vuelta, no a lo primitivo informal, sino a las protoformas, a
los principios o “archai”, de los “primeros que filosofaron” en el caso, se
advierte en el campo religioso-moral.

Refiriéndose Jaspers a los eventos espirituales cumplidos en el “tiempo-
eje”, entre los afios 800-200 antes de Cristo, ve ahi la época en que “se cons-
tituyen las categorias fundamentales con las cuales todavia pensamos”™, y
cuyos protagonistas fueron sincrénicamente en separadas areas geograficas,
Lao Tsé y Confucio, Buda, Zarathustra, Parménides y Her4clito, Elias, Isafas
y Jeremias. Se pregunta si la importancia y significacién del salto histérico
que por entonces y mediando estos hombres, se cumple, no aumenta “en
la misma medida que profundizamos en el tiempo”; si no es este tiempo,
no “son sus creaciones, medida de valor para todo lo posterior...”. Si “la
amplitud del salto a nuevos mundos espirituales en los fenémenos del tiem-
po-eje”’ no “significan la cima espiritual de la historia hasta el presente”.
Es decir, la verdadera plenitud de los tiempos. Si, por consiguiente, ante su

B Cf. E. E. Toulmin, El puesto de la razdn en la ética, tr. 1. F. Ariza (Madrid
1964); la cit. obra, Werturteilsstreit, dedica su parte IV, pp. 417 ss., a los problemas
de validacién, justificacién o conocimiento del mundo axiolégico.

" K. Jaspers, Origen y meta de la historia, tr. Fernando Vela (Madrid 1953) p. 8.
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altura y su insustituibilidad, no “palidece lo posterior ante lo anterior, Vir-
gilio ante Homero, Augusto ante Solén, Jesis ante Jeremias” ™.

Atendida la literatura antes aludida estas preguntas recibirdn una res-
puesta afirmativa. Y ello también en el caso religioso. El pensamiento ateo-
radical, aunque se presente como ciencia, se hace mds comprensible si se le
entiende en contexto religioso. Un pensamiento como el de Marx o Nietzsche
entra en esta categoria ™. El pensamiento teolégico parece contagiado de este
mismo arcaismo. Tras la aceptacién de la “altura e insustituibilidad” de todo
lo posterior, se nos describe con colores pdlidos, cuando no grises o tene-
brosos, por comparacién con lo anterior. Lo anterior aqui es Jesus. Pero el
propio Jesds recibe una identidad que obliga a pensarle mds que como sf
mismo como un Jeremfas. La palabra exabrupta, desnudamente profética de
los origenes, parece ser la verdadera “medida del valor”, la verdadera “cima
espiritual”, la inequivoca “plenitud de los tiempos”; en caso de que para
esa expresién se conserve algin sentido. El predominio que en esa literatura
tiene la interpretacién genética o a tergo, la disposicién hermenéutica ante
los textos y contexto histéricos, lo mismo que ha llevado a resolver a Sécra-
tes en los momentos més plenos del filosofar originario, permite llevar a re-
solver a Jesiis en lo que parece mis pleno que él mismo, en las imégenes
monstruosa a fuer de sobrehumanas, como las vefa Nietzsche, de los viejos
profetas ",

Las implicaciones de este hecho son multiples. Aqui sélo quiero subrayar
una: la que comporta el sentido arcaizante, de vuelta a los principios, pre-
sente en esas actitudes y doctrinas. Se trata de la puesta entre paréntesis de
la medida, la racionalidad, el orden, o de los impulsos orientadores a esos
resultados, para afirmarse en la fuerza, la espontaneidad y el carisma. A esta
forma de retroceso de la reflexién a los principios y a la puesta a existir
desde ellos, frente a la reflexién critica de la filosofia o su correspondiente
religioso la teologfa, es a lo que llamamos, en el sentido estricto de la palabra,
sabidurfa. Como el pensar y hablar en términos sapienciales segin lo des-
crito, es caracteristico de la mentalidad del presente, en cuanto no deriva a
su contrario —la racionalizacién analitica que nada sabe de principios—, po-
demos hablar de una resapiencializacion de los problemas que plantea la
realidad, precisamente y sobre todo de los problemas humanos, los que dicen
relacién al ser del hombre y sentido de la existencia, los problemas antro-
poldgicos y los religioso-morales.

Desde el momento que actualmente aparecen como fungibles posiciones,
al menos difusamente tomadas, como las de Marx, Nietzsche o Heidegger
con las de ciertos te6logos, ello quiere decir que han dejado de importar los
contenidos; lo importante son las actitudes. Por sus contenidos de doctrina,

7 Ibid., pp. 26-27.

% Huelga decir que de nada parece mds cuidadoso el pensamiento de esos.autores,
y no sélo de ellos entre sus contempordneos y sucesores, que de “destruir” los sistemas
filoséficos de las épocas que se habian considerado de madurez, rastreando después en
fuentes de inspiracién mds originarias. Los “presocratismos” e incluso “antisocratismos”
han florecido con profusién. La aversién con que la teologia mira a las doctrinas que
tradicionalmente se desarrollaron en relacién con la filosoffa griega es rasgo bien
definido de la literatura actual al caso.

5772 Nigtlz‘tsche, Jenseits von Gut und Bdse, Werke, ed. Schlechta, II (Munich 1960)
n. 52, p. .
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Confucio, Buda y Jestis, cada uno por su lado, representa una visién, orien-
tacién o programa de vida. Pueden descubrirse elementos comunes en sus
doctrinas; pero lo verdaderamente comin, lo que les sitda en un plano de
universalidad es su actitud. Actitud que se cifra en preguntarse por el sen-
tido de lo existente en relacién con el problema de redimir al hombre de
servidumbres, de rescatarlo para la libertad.

La resapiencializacién de la vida a que nos hemos referido se resume en
su repraxizaciéon. Ocurre entonces que el dnico problema verdadero es el
antropolégico. La respuesta a ese problema no es de {ndole 16gica o tedrica,
sino ética o religiosa.

Dentro de este contexto las nuevas sabidurias coinciden con las viejas,
haciendo viable una base de comunicacién ecuménica ®®. Comunicacién efec-
tiva en tanto se trate de rescatar y activar las disposiciones salvacionistas
que por debajo de credos, cédigos y programas, traducen las ultimas aspira-
ciones de las conciencias. Cuando reaparece la separacién es cuando, mds
acd de las actitudes, empiezan a perfilarse los contenidos. A nivel de los
contenidos comienza a producirse de nuevo la particularidad. Las sabidurias
consecuentes consigo mismas rehuirdn por eso toda dogmdtica.

No es la primera vez que se da en la historia un movimiento de denun-
cia de la racionalidad critica supuesta por los sistemas. Esa denuncia la
ha hecho siempre la sabidurfa, y ello en nombre de la voz profética que
apela a nueva vida; nueva vida que adviene a la escucha de significaciones
llamadas a concretarse en un tiempo abierto; contra la voz o la palabra
definitiva que termina en conocer las cosas y darlas de una vez para siempre
por establecidas.

Los sistemas cldsicos de pensamiento se cifraron en captar el mundo co-
mo orden racional, trasunto de un hombre comprendido como razén. La
imagen consecuente de Dios era la del pensamiento absoluto, siendo el mun-
do el espejo de su sabiduria. En el pasaje de la Metafisica en que Aristételes
se refiere a la sobria lucidez de Anaxégoras, frente a la confusa visién de su
predecesores, ve su hazafia en haber alcanzado a tener la justa imagen del
principio del universo, que era la mente, es decir, la sustantivacién absolu-
tizada de la idea socrdtico-platénica del sabio ™.

La sabidurfa, al contrario, no se interesa por la racionalidad establecida
del ser, sino por el sentido de lo que adviene. Considera que lo importante
no es saber qué sea la realidad, sino realizarla; no busca la definicién del

b

®  La interpretacién que Nguyen-van-Huy da de la obra de Camus es reveladora
de lo que constituye una tendencia de épocas. Ordena su exposicién bajo una “metafi-
sica de la felicidad”, donde lo ontolégico se resume en lo ético, dentro de un contexto
integrable en la philosophia perennis que se cuida ante todo de encontrar sentido a la
vida, al modo como entiende Huxley la philosophia perennis (P. Nguyen-van-Huy,
La métaphysique du bonheur chez Albert Camus, Neuchitel 1962, p. X; A. qu}ey,
The Perennial Philosophy, Londres 1961, p. 9; Whitehead, Le devenir de la religion,
Paris 1939, pp. 166, 221-23). No debe olvidarse que la filosofia en su forma metafisica
nunca habfa perdido el contacto con el saber sapiencial como fondo de su inspiracién
(J. Pieper, ‘Qué significa filosofar?’, en El ocio y la vida intelectual, Madrid 1962,
148-52; F. M. Cornford, From Religion to Philosophy. A Study in the Origins of
Western Speculation, Nueva York 1957).

"  Arist6teles, Metaph., 1, 4, 984 b; aunque AristSteles critica a Anaxdgoras por
no haber mantenido en la realidad ese principio, después de haberlo afirmado verbal-
mente. La misma critica habfa sido hecha por Sécrates, segin Fedon, 97 B ss.
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hombre y menos la de Dios, busca salvar al hombre, desvelar la economia
de una redencién, La sabidurfa es camino de vida, no sistema de conoci-
miento. Su expresién tendrd la forma de mensajes que estimulan la refle-
xién e iluminan las decisiones. Dios, sujeto absoluto de la sabiduria, seré
concebido a imagen del profeta, no del filésofo. Profeta absoluto en el que
el mensaje se identifica con el poder, siendo entonces el mundo profecia
—no idea— realizidndose. Dios serd el proferidor de la historia, donde el
proferir significa a la vez hablar y realizar.

Frente a una metafisica de principios la sabidurfa en cuestién se orienta
escatoldgicamente. Liberado el hombre del circulo de la necesidad natural
tiene por morada la historia como hecho suyo y horizonte de su existencia.
Esa existencia en la historia se despliega bajo el impulso del carisma. Pierden
importancia los 6rdenes sancionados que pueden actuar opresoramente como
“segunda naturaleza” y en su puesto se hace operativa la anticipacién del
futuro abierto al reino de la libertad, de contenido moral. Ha podido sefia-
larse el hecho de ver cémo la teologia, dentro de esta orientacién escatolé-
gica, invierte la relacién tradicional del estudio de las postrimerfas, que, de
ser tratadas como conclusién de! desarrollo de la dogmdtica, pasan a ser
capitulo introductorio e incluso resolutorio de la misma. El tratado De no-
vissimis en efecto viene a constituir “los prolegémenos de toda teologfa” ®.
Para la visién profética de la historia esta inversién resulta, no ya obvia,
sino obligada. La forma que toma la sabidurfa en la actualidad se hace soli-
daria, a todos los niveles, no sélo el teol6gico, de ese pathos profético, que
es el llamado a orientar la realizacién del reino del hombre. En eso se cifra
justamente la sabiduria.

SATURNINO ALVAREZ TURIENZO

8 Cf. Honecker, Konzept einer sozialethischen Theorie, pp. 3, 74, 86. La apocalip-
tica o la escatolégica dominan en la imagen que del mundo del hombre nos dan las
sabidurias del presente, sean de inspiracién cristiana o ateas. Lo postrimero es lo pri-
mero en el dmbito de la prdctica, que se regird por “el principio esperanza” (Bloch,
Moltmann). Esa prédctica se vive desidentificada respecto a todo tipo de “reconocimien-
tos” convencionales, compensando la extenuacién de contenidos con la autenticacién
de actitudes. Las sabidurfas son pobres en el registro analftico de la realidad; su ri-
queza hay que buscarla en la linea que persigue la indagacién global de sentido, al
modo como Huxley ve el discurso de la “Philosophia perennis”, o como san Agustin
entiende la “sabidur{a” frente a la ciencia (De Trin., XIV, 8, 11). La pregunta por el
“sentido de la existencia” recobra entonces plena actualidad. (Cf. H. Reiner, 'El sentido
de nuestra existencia’, en Vieja y nueva ética, Madrid 1964; H. Rolfes, Der Sinn des
Lebens im marxistischen Denken, Diisseldorf 1971; K. Britton, Philosophy and the
Meaning of Life, Cambridge University Press 1969, pp. 1-3; obra interesante por dis-
cutir el problema del sentido del universo y de la persona en relacién con la filosofia
analitica, desde Hume a Wittgenstein, pp. 205-13).
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