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El origen de la intencionalidad en Husserl y Henry

Claudio Marenghi (UCALP - UCA)

Resumen

La correlacion intencional de la conciencia con el mundo es el tema central de la
fenomenologia. Edmund Husserl ha intentado fundar esta correlacion a partir de la
explicitacion de un curso vital previo de caracter pasivo que se orienta teleologicamente
hacia actividades intencionales. En esta misma tarea, Michel Henry ha acentuado la
inmanencia de la correlacion, fundando la intencionalidad de la conciencia en la vida factica
y afectiva. En este trabajo nos proponemos recorrer sucintamente los dos caminos
sefialados en busqueda del protofenémeno originario de la experiencia, intentando
contrastar las propuestas y vislumbrar eventuales convergencias.

Palabras claves: Husserl; Henry; pasividad; afectividad; intencionalidad.

The Origin of Intentionality in Husserl and Henry

Abstract

The intentional correlation of consciousness with the world is the central theme of
phenomenology. Edmund Husserl attempted to establish this connection by exploring a prior,
passive vital process that is teleologically directed towards intentional actions. In this same
endeavor, Michel Henry emphasized the immanence of this correlation, grounding the
intentionality of consciousness in factual and affective life. In this paper, we aim to briefly
explore both approaches in search of the proto-phenomenon that originates experience,
attempting to contrast the proposals and glimpse possible convergences.

Keywords: Husserl; Henry; passivity; affectivity; intentionality.

La correlacion intencional y la busqueda de su origen

La fenomenologia de Edmund Husserl se ocupa de examinar la correlacion
intencional de la conciencia con el mundo. Este examen presta especial atencion a
los modos de aparicion de los objetos, tomandolos como hilos conductores con el
fin de analizar los modos de conciencia en que se manifiestan. Se estudian las
maneras en que los objetos son intencionados con un sentido a través de tales o
cuales determinaciones, asi como las modalidades en que tienen validez como
efectivos, probables o posibles. En esta tarea elemental de la fenomenologia en su
etapa estatica se describen correlaciones noético-noematicas entre los objetos de la
experiencia, el sentimiento y la voluntad, puesto que, siguiendo a Husserl, la
racionalidad se despliega en tres dimensiones: doxica, afectiva y volitiva.

Asumida la relevancia de la correlacion en la fenomenologia, cabe advertir que
una cuestion central es dar cuenta de un mundo que no es un contenido inmanente,
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sino un contenido intencional que trasciende la conciencia y cuya trascendencia no
se puede establecer en ninguna otra instancia que no sea la conciencia. Dado que
las trascendencias se manifiestan en ella y gracias a ella, la conciencia es una
conciencia trascendental, esto es, el lugar de origen de las trascendencias y la
instancia Ultima en que todos los objetos se muestran y se legitiman como tales. Por
tratarse de nuestro medio de acceso al mundo, la fenomenologia husserliana insiste
en la prioridad de la conciencia, advirtiendo que todo intento de derivarla de una
instancia anterior implica necesariamente la conciencia de la derivacion.

Ahora bien, sin dejar de ser una ciencia de la experiencia de la conciencia, en su
radicalizacion la fenomenologia busca la fundamentacion ultima de la correlacion
intencional en una instancia previa. Si bien esta tarea se viene llevando a cabo de
varias maneras en esta tradicion de pensamiento, nos limitaremos aqui a explicitar
dos vias posibles. Un primer camino remite al que ha seguido el propio Edmund
Husserl en su fenomenologia genética, al proponer el surgimiento de la conciencia
activa e intencional a partir de un curso vital previo de caracter pasivo y
no intencional. Un segundo camino puede rastrearse en los lineamientos propuestos
por Michel Henry en su fenomenologia material, donde se vislumbra una
primigeneidad en la experiencia de la vida asumida en su dimension carnal y afectiva
como instancia fundante de la intencionalidad.

Edmund Husserl y la génesis de la intencionalidad

La busqueda husserliana de una primigeneidad fundante de la intencionalidad se
orienta en dos direcciones: hacia la dimension mas profunda del presente viviente y
hacia el pasado mas remoto del yo. Por un lado, el filosofo moravo explicita el orden
de la pasividad primaria, esto es, la primigeneidad de una legitimacion Gltima en el
presente viviente, buscando lo primero en el orden experiencial de la
fundamentacion. Por otro lado, patentiza el orden de la pasividad secundaria, esto
es, el proceso de adquisicion y sedimentacion experiencial, buscando lo primero en
el orden historico de la génesis. Asi, la radicalizacion de la fenomenologia genética
nos remite, por una parte, a las profundidades del presente viviente, en donde
opera un “proto-yo” originariamente indiferenciado respecto de una “proto-hyle”,
y, por otra parte, a las reconditas capas de nuestro pasado, en donde opera un
“pre-yo” también originariamente entrelazado con una “pre-hyle”.

Cabe recordar que en el enfoque estatico la “hyle” era considerada como un
material informe no intencional, comparable en cierto modo con los datos de
sensacion de la estética trascendental kantiana, que la conciencia debia animar,
interpretar y objetivar desde el lado noético de la correlacion, donandole una forma
intencional a través de sus actos. En el enfoque genético, en cambio, estos datos
hyléticos se manifiestan ordenados de manera pasiva en virtud de procesos
temporales y asociativos, constituyendo un protoobjeto que debe ubicarse del lado
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noematico de la correlacion y que puede, eventualmente, despertar la atencion
activa del yo. De esta manera, en sus indagaciones genéticas, Husserl funda la
correlacion intencional en un curso vital previo, cuyos lados yoico y no yoico se
encuentran aun fundidos como contenidos indiferenciados. Y si bien en este nivel
de analisis atn no hay diferenciacion explicita, se analiza la “protohyle” en una triple
articulacion que remite funcionalmente del lado no yoico a un “nucleo sensible” y
del lado yoico a “protocinestesias” y “protosentimientos”.

Husserl retrocede, entonces, hacia un protonivel experiencial que tiene una base
instintiva y corporal, refiriéndolo, del lado yoico, a protocinestesias dirigidas de
manera indiferenciada a una protohyle que colma el lado no yoico de manera
también indiferenciada. Sin embargo, la protosubjetividad del flujo vital no solo es
considerada en funcion de protocinestesias, sino también en virtud de
protosentimientos que condicionan el modo en que el polo yoico se vincula con el
polo no yoico. En efecto, por medio de los sentimientos originarios de “placer” y
“displacer”, los datos hyléticos respectivos pueden motivar en el protoyo un
“volverse-hacia” o un “volverse-contra” de caracter instintivo, esto es, un
sentimiento “atrayente” o “rechazante”. Al respecto, Husserl advierte que “el
contenido destacado es una mera condicion de la afeccion, pero no afecta
verdaderamente, el sentimiento si afecta a la manera de la ‘atraccion’ o del

‘rechazo’?.

Husserl deja en claro, entonces, que el nicleo sensible protohylético no afecta
“inmediatamente” al protoyo, sino “mediatamente”, es decir que el contenido
protohylético es condicion necesaria pero no suficiente para que haya afeccion,
puesto que sin la mediacion de los sentimientos originarios de “placer” o “displacer”
no es posible despertar la “atraccion” o el “rechazo”. La “afeccion” hylética, en
consecuencia, varia en intensidad no solo de acuerdo con el mayor o menor relieve
de los datos respecto del trasfondo, en virtud de asociaciones por semejanza,
contraste y contiglidad, sino también de acuerdo con el grado de impacto
placentero o displacentero capaz de provocar. Y si bien el marco de la pasividad se
desarrolla sin participacion de la actividad que irradia desde el centro del yo, estas
sintesis pasivas no se reducen a meros automatismos, sino que manifiestan ya en si
mismas una estructura teleolégica “protointencional”, ya que aun en la pasividad

opera, como dice Husserl, “una espontaneidad oculta”.

Esta protoexperiencia implica “sincronia” y “diacronia”, esto es, la confluencia
entre una “intencionalidad transversal” y una “intencionalidad longitudinal” que
hace posible su “permanencia”, por estar el presente viviente siempre vigente como
centro Ultimo de aparicion de lo que aparece, aunque también su “fluencia”, por

! Husserl, E., Spdte texte iiber die Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte, ed. Dieter
Lohmar, Husserliana-Materialien VIII, Dordrecht: Springer, 2006, p. 351.

2 Husserl, E., Grenzprobleme der Phdnomenologie. Analysen des Unbewusstseins und der Instinkte.
Metaphysik. Spdte Ethik. Texte aus dem Nachlass (1908-1937), ed. Rochus Sowa y Thomas Vongehr,
Husserliana XLII, Dordrecht: Springer, 2013, p. 169.
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relacionarse el presente viviente con los actos que pasan a través suyo en el
aparecer de lo que aparece. Cabe destacar que entre los instintos trascendentales
que orientan estas sintesis pasivas, Husserl menciona los siguientes:
autopreservacion, objetivacion, mundanizacién, empatizacion y progreso. Se trata
de habitualidades y capacidades sedimentadas filogenéticamente que pueden
corroborarse ontogenéticamente en el desplieque vital de toda subjetividad. La
dindmica de esta instintividad trascendental involucra el impulso, el cumplimiento y
la plenificacion, prefigurando asi de manera pasiva el dinamismo que regira las
dimensiones intencionales de |a vida activa. De modo que a la indiferenciacion inicial
y a la constitucion pasiva de protoobjetos, sigue el proceso teleologico que lleva al
nivel de la constitucion de objetos propiamente dichos mediante actos
intencionales vy, ulteriormente, al nivel de la sedimentacién de estos actos en
habitualidades y capacidades que converge con una tipificacion del mundo.

Es importante agregar que, en estas indagaciones de caracter genético, Husserl
menciona cada vez mas al “cuerpo propio” como portador de las protocinestesias y
los protosentimientos. En efecto, para que la experiencia sea posible, el dato
hylético protoimpresional debe estar dado de antemano, a fin de que acontezcan
los procesos de temporalizacion y asociacion que dan origen a la correlacion
protohylética entre el polo yoico y el polo no yoico del flujo vital. Y la
protoconciencia debe estar configurada de tal manera que esos datos hyléticos
puedan ingresar en ella impresionalmente, lo cual requiere de la receptividad propia
de la corporalidad, a través de la accion de los sentidos y los 6rganos asociados que
la hacen posible. De alli que ya Ludwig Landgrebe considere que la corporalidad
queda incorporada a la dimension profunda de la subjetividad “como condicion
trascendental de posibilidad de todo nivel superior de la conciencia y de su caracter
reflexivo”?.

Habiendo partido de una experiencia intencional orientada al mundo, a las
propias vivencias y a los otros, por medio de actos de percepcion, reflexion y
empatia, en la fenomenologia genética de Edmund Husserl, el analisis del presente
viviente representa la instancia dltima de fundamentacion mas alla de la cual no se
puede retroceder. Un camino alterno en la busqueda de esta fundamentacion es el
emprendido por la fenomenologia material de Michel Henry, al referirse a la
fenomenalidad de la vida en su radical facticidad como modo originario de darse.

Michel Henry y la autoafeccion de la vida

El nuevo camino encarado por el fenomendlogo francés implica detenerse no
tanto en la inteligibilidad de los fendmenos, sino mas bien en la consideracion de su
fenomenalidad, es decir, indagar en la primigeneidad en virtud de la cual los

3 Landgrebe, L., “Die Phdnomenologie als transzendentale Theorie der Geschichte”, en:

Phanomenologische Forschungen, 3 (1976), pp. 17-47, p. 35.
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fendmenos llegan a ser fendbmenos o, en términos henrianos, en la esencia de la
manifestacion. Con ello no se refiere el fenomendlogo francés tanto a la esencia de
“lo que aparece”, sino mas bien a la esencia del “aparecer” mismo de lo que aparece,
lo cual supone una radicalizacion del planteo. Parafraseando una metafora clasica,
asi como sin la luz no puede manifestarse cosa espacial alguna ante nuestros ojos,
de manera analoga sin el aparecer no puede haber nada que efectivamente se nos
aparezca. Y en tanto que para Husserl lo que posibilita el aparecer de los objetos es
la intencionalidad de la conciencia, en el caso de Henry la esencia de la
manifestacion no depende de la correlacion intencional y tampoco puede radicarse
en una dimensién trascendente como la espacialidad, la temporalidad o la
mundanidad. En este sentido, en su obra sobre la fenomenologia francesa, Philippe
Capelle sostiene que “Michel Henry se funda en la tradicion fenomenolégica en la
exacta medida en que se trata de pensar la esencia de la manifestacion, pero eso no

implica que sea necesario remitirse al concepto de intencionalidad”.

En efecto, segin Henry, la fenomenologia trascendental husserliana responderia
a una “estructura hilemorfica” en la que los datos de sensacion y los sentimientos
sensibles constituyen parte no intencional de fendmenos intencionales. Estos
componentes sensibles constituyen una “materia” o “hyle” en virtud de la cual los
actos dadores de sentido de la conciencia otorgan una “forma” o “morphé” a sus
objetos intencionales. En esta cuestion Henry recrimina a Husserl no haber prestado
suficiente atencion al caracter no intencional de la “materia” impresiva y afectiva,
esto es, los datos de sensacion y los sentimientos sensibles, asi como haberla
subsumido en la “forma” donada por la conciencia, siguiendo en esto la logica
propia de la intencionalidad que, a través de la psicologia brentaniana, hunde sus
raices en la filosofia escolastica y, en ultima instancia, en el hilemorfismo
aristotélico.

Husserl habria subordinado la dimensién inmanente de la “materia” en su
caracter impresivo y afectivo a la dimension trascendente de la “forma”
intencional, reduciendo la impresionalidad y la afectividad al rango de mero dato
que la conciencia debe animar, interpretar y objetivar como fuente intencional de
la fenomenalidad. Segun Henry, ocurre precisamente al revés es la donacion de la
materia impresiva y afectiva en la inmanencia lo que funda la intencionalidad de la
conciencia y la trascendencia del mundo. En este sentido, es importante sefalar
que en el pensamiento henriano no tiene vigencia la analogia que establece
Husserl entre los “datos de sensacion” y los “sentimientos sensibles” como
vivencias no intencionales. En el primer caso, la sensacion como contenido
inmanente de la conciencia tiene un caracter representativo, puesto que es el
sustrato material que posibilita la percepciéon de un objeto. Por ende, aqui el
contenido no intencional esta al servicio de un acto intencional y de un objeto
intencionado. En el segundo caso, el sentimiento como contenido inmanente de la

4 Capelle, P., Fenomenologia francesa actual, Bs. As: UNSAM, 2009, p. 50.
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conciencia no anuncia otro objeto que su propio sentir. Por ende, aqui el
contenido no intencional no esta al servicio de un acto intencional o de un objeto
intencionado. Atendiendo a este descuido del filbsofo moravo, Henry marca una
tajante distincion entre “sensibilidad” y “afectividad”. La primera se refiere a la
capacidad de la conciencia de ser afectada por medio de los sentidos, dando lugar
a una experiencia perceptiva, escorzada y horizéntica. La segunda se refiere a una
afeccion inmediata que no esta mediada por los sentidos, dando lugar a una
experiencia afectiva, plena y carente de horizontes.

El componente impresivo y afectivo debe estar previamente dado para hacer
posible no solo la intencionalidad de los actos de la conciencia, sino también los
procesos de temporalizacion y asociacion que estan en la base de la génesis de la
intencionalidad en la propuesta husserliana. El fenomendlogo francés insiste en que
esta donacion originaria no proporciona una materialidad muerta, informe e
indeterminada, a la que la actividad noética animaria, interpretaria y objetivaria a su
antojo, sino que son los modos de presentacion de esta materialidad originaria los
que dictan a los actos noéticos las modalidades de su propio cumplimiento. De
manera que habria que distinguir claramente dos niveles en la donacion
fenomenologica: uno “primario”, es decir, la donacidbn no intencional
“impresivo-afectiva”, y uno “secundario”, es decir, la donacién intencional
“noético-noematica”. En el primer nivel se ubica la “fenomenologia material”
henriana, y en el sequndo nivel hace lo suyo la “fenomenologia trascendental”
husserliana.

A pesar de ser un asiduo lector de Husserl y de mencionar cada tanto las sintesis
pasivas, Henry desconoce los desarrollos de la fenomenologia genética que hemos
expuesto anteriormente. Alli dejamos en claro que la “hyle” del analisis estatico,
informada por una “morphé” a través de actos noéticos que dan origen a objetos
noematicos, supone la “protohyle” del analisis genético, configurada por procesos
temporales y asociativos en el curso vital primigenio, bajo una triple articulacion
pasiva de “nucleo sensible”, “protosentimiento” y “protocinestesia”. Habiamos
sefialado también que lo que afecta al “polo yoico” en la fase temporal de la
“protoimpresion”, es decir, en la instancia en que la materia ingresa a la conciencia
haciendo posible la experiencia, no era directamente el nlcleo sensible del “polo no
yoico”, sino el “protosentimiento” que provoca el nlcleo sensible en el “polo yoico”,
es decir, o bien una “atraccion”, en el caso de ser “placentero”, o bien un “rechazo”,
en el caso de ser “displacentero”. De esta manera, ya se da en la pasividad primaria
una cierta autoafeccion protoyoica, aunque Husserl deja en claro que el contenido
del nlcleo sensible de esta afeccion tiene su origen en el polo extrafo al yo, es
decir, en la ajenidad de la trascendencia del polo no yoico.

La diferencia fundamental entre ambos autores parece estribar en que, segun
Husserl, por mas que sea impresional sui generis, la conciencia se dona
constantemente a si misma, temporalizandose en un flujo continuo que retiene la

12
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protoimprension en el horizonte del pasado y la anticipa en el horizonte del futuro,
de acuerdo con un esquema trifasico, extatico y horizontico; en tanto que, segun
Henry, la impresionalidad se da constantemente a si misma de manera no
intencional en el momento protoimprensional, con una legalidad que es la propia de
su modo ensimismado de donacion, esto es, el autoimpresionarse sin distancia de la
impresion. Algo analogo ocurre con la afectividad, la cual se autoafecta sin
distanciarse de la afeccion. Asi, la impresionalidad y la afectividad son antecedentes
y fundantes respecto de la intencionalidad y la horizonticidad.

Se pone en evidencia que el horizonte de “visibilidad del mundo” no permite
considerar la primigenia “invisibilidad de la vida”, puesto que mantiene al fenémeno
en posicion de “exterioridad” y oculta la originaria “interioridad” de la
fenomenalidad. Frente a esta distincion de ambitos, Henry se pregunta: “;De qué
manera, pues, se revela lo interior si no es en un mundo? A la manera de la vida. La
vida se siente y se experimenta ella misma de forma inmediata, de modo que
coincide consigo misma en cada punto de su ser y, sumergida toda entera en si y
agotandose en ese sentimiento de si, se realiza como un pathos"s.

La esencia de la “inmanencia” se sustrae, entonces, al ser considerada en el
horizonte de la “trascendencia”, lo que equivale a decir que la “vida” no puede ser
considerada como un hecho mas entre tantos hechos del “mundo”. Por un lado, la
“vida” se revela a si misma como una “autoafeccion” en la que se identifica lo que se
manifiesta y la condicion de posibilidad de esa manifestacion, haciéndose efectiva
en la experiencia de la “afectividad”. Esta afectividad es trascendental y esta
polarizada en dos sentimientos originarios: “sufrimiento” y “goce” (analogos a la
polarizacion originaria del protosentimiento husserliano de “placer” y “displacer”).
Por otro lado, el “mundo” aparece mediante una “heteroafecciéon” en la que se
separa lo que se manifiesta y la condicion de posibilidad de esa manifestacion,
canalizandose en la experiencia efectiva de la “intencionalidad”.

Mediante esta reduccion radical a la inmanencia, el fenomendlogo francés
identifica lo que Husserl habia diferenciado: “lo que aparece” y el “aparecer”, puesto
que “fendmeno” y “fenomenalidad” no son ya disociables, sino dos aspectos del
Unico movimiento autoafectante de la vida. Fiel a la correlacion noético-noematica,
el aparecer en Husserl es siempre aparecer de “lo otro” respecto de un “si mismo”,
no pudiendo coincidir intencionalmente “lo que aparece” con el “aparecer”. En
cambio, por medio de la reduccion radical a la inmanencia de una autoafeccion
prerreflexiva, en Henry “lo que aparece” coincide con el “aparecer”, con lo cual no
solo se bloquea la posibilidad de que la trascendencia funde a la inmanencia por
medio de una “heteroafeccion”, sino también la posibilidad de que exista una
dehiscencia en el seno de la vida en su radical “autoafeccion”. Henry parece no dejar

> Henry, M., Ver lo invisible, Madrid: Siruela, 2008, pp. 18-19.
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lugar a dudas al respecto cuando dice que “todo aparecer es un autoaparecer en un

sentido radical”®.

A la postre, la propuesta de Henry conlleva a un divorcio entre pensamiento y
vida. Nos dice: “el pensamiento no conoce la vida al pensarla”’. En efecto, el
pensamiento no puede acceder a la esencia de la vida porque es intencional, y la
vida, nointencional; el pensamiento es abstracto, y la vida, concreta; el
pensamiento es universal, y la vida, singular; el pensamiento es activo, y la vida,
pasiva. Para comprender mejor esta tesis henriana, conviene recordar que, debido a
su caracter esencialmente reflexivo, el pensamiento es siempre pensamiento de
algo retenido en la retencion, en tanto que la vida se autoafecta en el momento
protoimpresional del presente viviente sin dispersarse en horizontes. En este
sentido, es la estructura extatica de la temporalidad lo que hace posible la
dehiscencia de la conciencia y, por lo tanto, su caracter intencional y reflexivo que
escinde el aparecer de lo que aparece.

«

De modo que la vida como automanifestacion se revela en un ambito que de
suyo no puede ser pensado, aunque da constantemente motivos para pensar,
puesto que la afectividad inmanente de la vida precede y funda la intencionalidad de
la conciencia y el despliegue horizontico del mundo. Esto no pensado es la
experiencia radical de la autoafeccion pura de la vida que cada cual puede llegar a
vislumbrar en primera persona, en el mayor de los silencios y en la mayor de las
soledades, a partir de la afectividad originaria que templa la experiencia en
sentimientos particulares que modulan existencialmente el sufrimiento y el goce de
la polaridad trascendental originaria.

Consideraciones finales

La nocién de vivencia intencional, presente en los tempranos desarrollos de la
fenomenologia estatica, es profundizada en sus niveles de pasividad mas
elementales, como hemos visto, en la fenomenologia genética de Edmund Husserl, a
propdsito del curso vital indiferenciado que esta en la base del presente viviente,
aunque también en la fenomenologia material de Michel Henry, en relaciéon con sus
analisis fenomenologicos de la afectividad y el caracter autoafectante de la vida. Sin
embargo, a pesar de los diversos tratamientos del tema y los distintos estilos
fenomenologicos, la postura de ambos autores parece converger en un punto
central: fundar el caracter intencional de la experiencia en una dimension previa
no intencional. De este modo, el origen del sentido ya no puede atribuirse a la mera
actividad intencional de la conciencia, sino que deriva de una instancia mas
originaria: un “presente viviente” o una “vida autoafectante”.

6 Henry, M., Fenomenologia material, Madrid: Encuentro, 2009, p. 180.
"Henry, M., Encarnacién, Salamanca: Sigueme, 2001, p. 125.
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En el primer caso, la génesis de la intencionalidad encuentra en la fenomenologia
genética de Edmund Husserl una dualidad irreductible entre el polo de la inmanencia
y el polo de la trascendencia. En efecto, a pesar de sostener que el curso vital tltimo
es indiferenciado en lo que respecta a su contenido, el filésofo moravo no deja de
explicitarlo bilateralmente, en funcion de un entrelazamiento operativo en el que,
segin sostiene Husserl, “el yo y lo que le es extrafio son inseparables”®. En el
segundo caso, la génesis de la intencionalidad en la fenomenologia material de
Michel Henry es reconducida a una instancia explicativa que recae en el polo de la
inmanencia, esto es, del lado de la vida misma como contrapuesta al mundo,
entendida en su radical autoafeccion, como origen y meta de todo cuanto existe.
Henry ha remarcado que “la inmanencia es el modo originario segin el cual se
cumple la manifestacion de la trascendencia misma y, como tal, es la esencia
originaria de la manifestacion”®. En los dos casos, segiin hemos visto, la génesis de la
intencionalidad remite a un ambito mas originario de la experiencia.

Bibliografia

Capelle, P., (2009), Fenomenologia francesa actual, Bs. As: UNSAM.

Henry, M., (2015) La esencia de la manifestacion, Salamanca: Sigueme.
- (2009) Fenomenologia material, Madrid: Encuentro.

- (2008) Ver lo invisible, Madrid: Siruela.
- (2001) Encarnacion, Salamanca: Sigueme.

Husserl, E., (1950-2013) Gesammelte Werke — Husserliana I-XLIl. Dorcrecht, Dpringer
(con anterioridad: Dordrecht/Boston/London, Kluwer Academic Publischers; Den Haag,
Nijhoff).

- (2006) Spidte texte Uber die Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte. ed.
Dieter Lohmar, Husserliana-Materialien VIII, Dordrecht, Springer.

Landgrebe, L., (1976), “Die Phinomenologie als transzendentale Theorie der Geschichte”,
en: Phanomenologische Forschungen, 3, pp. 17-47.

Walton, R., (2014), “Prolegdbmenos a la correlacion intencional y a la logica trascendental”,
conferencia pronunciada en la | Jornadas Nacionales de Filosofia de la Universidad de
Buenos Aires.

8 Husserl, E., Spdte texte lber die Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte, ed. Dieter
Lohmar,

Husserliana-Materialien VIII, Dordrecht: Springer, 2006, p. 351.

? Henry, M., La esencia de la manifestacién, Salamanca: Sigueme, 2015, p. 225.

15



PERSCOIN A

Revista de la Facultad de Humanidades de la 5 L
Universidad Catélica de La Plata Afio VII, N.° 13 | Agosto-Diciembre 2024

Silencio, palabra y dialogo

Movimientos de un hombre que peregrina

Damian Castro (UCALP)

Resumen

En este trabajo usted se encontrara con un derrotero que lo llevara a indagar sobre tres
movimientos que son parte de la cotidianidad del hombre, en donde se vera que dos de
ellos estan dados para ser habitados: el dialogo y la palabra. Ellos nos van a permitir
expresar quiénes somos y como vamos experimentando ese mismo ser, adentrandonos en
la vida misma. Caminar junto a ambos conceptos sera una experiencia interesante por el
hecho de sabernos cada uno de nosotros participes en su manifestacion que no es otra
manifestacion que la nuestra misma. El otro concepto, el silencio, no pide habitar, sino mas
concretamente morar, porque es aqui donde el hombre se descubre como si mismo y
distinto de otro. El silencio va a ser ese espacio donde el hombre descubre su corazéon y su
inteligencia como realidades propias. Todos ellos juntos, como movimientos del hombre
que peregrina, nos hacen comprender que nuestra totalidad fragmentada va a permanecer
en la realidad cuando aprendamos no solo a transitarlos, sino a asumirlos como parte
nuestra. Como se puede ir vislumbrando estamos dentro de una fenomenologia,
comprendida en una moderna incapacidad de encontrar la verdad. Verdad que no sabemos
si aqui va a estar presente, pero si su posibilidad con una intuicion donada al lector.
Palabras clave: silencio, palabra, dialogo, peregrino, movimiento, encuentro, donacién

Silence, Word and Dialog

Movements of Man's Pilgrimage

Abstract

In this thesis, you will find yourself in a pathway leading you to enquire into the three
movements that are part of the everyday nature of man, where you will see how two of them,
both the dialog and the word, are given to be inhabited. They will allow us to express who we
really are and how we go about experimenting with that self, going deeper in life itself. To
walk alongside both concepts shall be an interesting experience, for we are all taking part in
their manifestation, which is no other than our own. The remaining concept, silence, does not
ask about inhabiting rather than dwelling, for it is there where man finds not only his own
self, but his difference from others. Silence shall be that space where man finds his heart and
intelligence as his own realities. All of them together, as movements of man's pilgrimage, help
us understand how our fragmented whole will remain in the reality once we learn, not just to
experience them, but to assume them as part of ourselves. It is evident now the
phenomenological underlying, where we find the modern incapacity to discover (uncover) the
truth. As a matter of fact, we may not know if the truth is going to be present here, but it is a
possibility through the reader’s intuition.

Keywords: silence; word; dialog; pilgrim; movement; encounter; donation.
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Introduccion

A lo largo del tiempo la antropologia filoséfica y la filosofia del lenguaje han sido
tratadas a veces como paradigmas incomunicados y, a veces, enfrentados. La
antropologia filosofica no puede existir sin un enfoque coherente del lenguaje, y
este Ultimo no puede reducirse a un enfoque sintactico o pragmatico que ignora o
niega al hablante. Debido a ello resulta importante pensar a la persona desde tres
movimientos, los cuales le brindan la posibilidad de ser en si mismo y ser en el otro,
a saber: el silencio, la palabra y el dialogo.

Pensar histéricamente es encontrarnos en la diatriba cotidiana del ser en el
lenguaje o el lenguaje en el ser. No podemos decir consistentemente que lo que
vamos a tratar en este trabajo se haya dado bajo las mismas condiciones que
nosotros vamos a proponer debido a que las problematicas dependen siempre de su
época. Lo que si podemos decir es que por separado se han tratado, y es asi que, en
la historia mas reciente, nos encontramos con dos posturas conocidas como son la
escuela estructuralista, cuyo padre y maximo exponente es Ferdinand de Saussure,
el cual va a realizar una distincion de aspectos en el signo, poniendo, por un lado, al
significante como imagen acustica y, por el otro, el significado como imagen del
objeto designado. Marcara también una diferenciacion entre la perspectiva
sincronica, la cual abstrae del tiempo, y la diacronica, que toma en cuenta la
evolucion en el tiempo. En esta linea, podemos nombrar también a Noam Chomsky,
el cual va a afirmar, un poco mas, el sentido diacrénico, dado que va a resaltar el
hecho de que la competencia lingiistica se da en comunidad y, por ende, en la
historia.

La otra postura es la escuela analitica, en donde los problemas van a estar
encauzados desde el lenguaje utilizando la semiotica o la l6gica para resolverlos.
Aqui también podemos presentar a dos exponentes, por un lado, George Moore,
quien va a reunir el analisis lingtiistico y el analisis empirico, dando como resultado
el analisis conceptual, y a partir de ahi se va a dedicar a estudiar la realidad en donde
a trasluz del lenguaje se va a poder observar el ser. El otro exponente es Ludwig
Wittgenstein, el cual nos va a proponer primeramente una forma del lenguaje en
donde las cosas se reflejan en él, como una manera ontoldgica; en una segunda
proposicion, va a alejarse un poco de aquella y su mirada va a estar puesta en el
hecho de que las formas de vida son las que van a darle a la palabra un cuerpo. Ya en
el Tractatus l6gico-philosoficus, nos mostraba que el limite del lenguaje termina
siendo nuestro. Entonces, como deciamos antes, los ideales o realidades van a estar
dados por el lenguaje comin a una cultura, lo que hace dificil a un nativo poder
transmitir todo lo que significa lo que esta diciendo.

Saliendo en algin punto de estas dos escuelas, podemos encontrarnos con otros
autores cuyo pensar también se ve anclado en el recorrido de nuestro tiempo, ya
sea porque su idea perdura como la estela de un perfume en el aire o porque esta
recorriendo las hojas de varios libros. Asi es que podemos hallarnos en dialogo con
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Jacques Derrida, que va a marcarle criticamente a Saussure la dicotomia metafisica
que se da en su postura, donde, por un lado, el cometido de todo signo es el de
unificar y, por otro lado, el hecho de que los significados son separados del mundo
de los significantes. Esto nos muestra a las claras que el significante quedaria sujeto
a una posibilidad de significado trascendental, lo cual dejaria a la palabra oral como
portadora de sentido de la realidad. Lo interesante de Derrida es el corrimiento que
hace de la palabra como algo hegemonico, revocando con ello el hecho del hacer
presente las cosas. Este correr la palabra del centro lo vamos a tomar para marcar la
actualidad del silencio como algo que la filosofia de hoy deberia empezar a tener en
cuenta como posibilitador de la realidad.

Siguiendo con este derrotero podemos mencionar a Jurgen Habermas, quien nos
va a hablar de “la situacion ideal de dialogo”, la cual va a estar presente cuando se
dé y comprenda la intersubjetividad. Es en este momento donde los hombres
podran percibir el sentido de “vida buena” que en este dialogo se daria en la
posibilidad de libertad que manejan ambos sujetos. De este pragmatismo nosotros
nos vamos a quedar con el hecho de la libertad y la intersubjetividad, ambas seran
planteadas bajo el concepto de encuentro de libertades /encuentro de
interioridades. Por Gltimo, en este pequeno primer dialogo, daremos un sentido no
tan cosificador, sino mas personal, realzando la figura de los individuos que
dialogan. Aqui nos encontramos ante un camino ascendente entre el yo y el td,
donde ambos se hallan para empezar a unir a la inteligencia con el corazén, algo que
se va a lograr en el segundo camino que es el descendente, en donde nos vamos a
encontrar que la inteligencia y la razoén no pueden estar separadas del calor afectivo
que provoca la donacién al otro.

Veremos como pasar de largo; los tres conceptos mencionados al final del primer
parrafo (silencio, palabra y dialogo) nos muestran errantes, nos muestran en un
peregrinar en el cual seqguimos los cuatro puntos cardinales a la vez: N, O, Sy E. A su
vez, nos posibilitara profundizar no solamente los caminos, sino también los
senderos, los cuales son esas vias interiores que cada uno de nosotros poseemos y
que muchas veces las olvidamos, las dejamos, no les prestamos atencion y como
tierra reseca empiezan a resquebrajarse produciendo una sequedad que luego es
muy dificil de volver esponjosa. El silencio, la palabra y el didlogo son movimientos
que hacen a la persona ser una y distinta de otra. Pensar en ellos es hacer nuestra
biografia, no solamente esa palabra escrita, esa palabra tallada, sino una palabra
viviente, un curriculum vitae.

En las paginas que siguen, la reflexion filoséfica se apoderara de los parrafos.

La estructura del trabajo es la siguiente: el primer capitulo sera paradojal debido
al hecho de que hablaremos de algo que se conoce sin hablar: el silencio; en el
segundo capitulo, nos vamos a detener en aquello con lo cual casi todo puede ser
expresado: la palabra; en el tercer capitulo, ti y yo se encontraran para jamas
dejarse ir: el didlogo. Llegados a este punto, vamos a plantear un interludio, un
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paraje donde vamos a descansar, y la pobreza y la soledad se convertiran en la
ultima trinchera de los movimientos provocando un encuentro. Por Gltimo, en el
quinto capitulo, nos adentraremos en el misterio del hombre que peregrina.

1. Silencio

“Atrévete al silencio
Aquieta la balanza

Escucha el de donde
Silencia el adonde

No titubees mas
Agradece y medita

Aquieta la balanza
Atrévete al silencio”

(M. Heidegger)

Pensar al hombre como capaz de silencio es pensarlo en su acto mas cotidiano. El
hombre rompe con él en cuanto se pronuncia. Estar en silencio es un movimiento
constante. Es la expresion minima, la expresion mas débil, mas humilde, mas
respetuosa. Es un espacio en donde las palabras no van a corresponder a una
experiencia de vida, sino que estaran naufragando en lo inefable.

1.1. ;El espacio del hombre?

Somos el silencio que habita el peregrinar. Solo el hombre, en tanto individuo,
puede experimentar el silencio. El silencio no es transferible, si puede ser
compartido, si puede ser explicado, si puede ser manifestado, pero jamas fue, es y
sera transferible. Es una accion, por un lado, egoista porque parte del yo y termina
en el yo, y a su vez es una accion de donacion porque parte del yo y termina en el tu
(que lo recepciona segun su sensibilidad). Es por esto por lo que, cuando se plantea
el silencio, debe hacérselo desde la estructura de la voluntad propia, dado que es
una accion que ejerzo yo y no otro. El otro puede llevarme hacia ese lugar de forma
imperativa, pero esta en mi propio ser elegir o no, llamarme (paradodjicamente) al
silencio. Con lo dicho podemos ver como el silencio es mas complejo de lo que
pensamos, porque este termina naciendo de la libertad del sujeto.

Si pensamos al hombre como una caja de resonancia, tenemos que prestarle
atencion a dos cosas: la primera es que el sonido es ahora y este sonido esta lleno de
notas disonantes; la segunda es que las notas continuas se aprenden a oir cuando
uno esta en silencio. El silencio consiste en abrir el corazén, tenemos que encontrar
el hilo sonoro del silencio, el cual es una expresion continua y equilibrada que no
perturba el medio ni causa ninguna alteracion en el ambiente, sin dejar de ver que
“desde la experiencia silente se fractura el hilo de la monotonia existencial, y eso

19



Silencio, palabra y dialogo
Damian Castro (UCALP)

nos permite ver los nudos que entrelazan este hilo, nos permite ver las
discontinuidades en el seno de la relacion” (Torralba, 2016, pag. 58). Se podria
pensar que en lo dicho anteriormente hay una contradiccion, lo cual no es cierto
dado que, por un lado, estamos hablando del ambiente, el cual es aquella nota
continua, mientras que la existencia esta dentro de aquellas notas disonantes que
podriamos encerrarlas dentro del concepto hombre-drama.

Este hombre-drama nos lleva a fijar la mirada y el intelecto en la pregunta:
;Quién es el hombre?, marcandonos dos certezas: la primera nos dice que somos
una realidad encarnada; y la segunda es que, antes que cualquier cosa, somos
hombres. Aunque parezcan obviedades, es importante tenerlas en cuenta y mas
cuando las planteamos desde las escrituras que estan en la entrada del oraculo de
Delfos: gnéthi sautén kai medén dgan (‘condcete a ti mismo y nada en demasia’).
Estas nos invitan a conocer una verdad esencial, que en nuestro caso es que somos
hombres, siendo nuestro ambito propio la humanidad. Sin embargo, en su segunda
parte nos muestra un doble grado externo: por un lado, uno bajo en donde nos
comprendemos como un animal que viene de lo inhumano y, por otro lado, uno alto
en donde nos consideramos un dios o mas que los dioses.

Muchas veces no sabemos lo que buscamos, pero si lo que necesitamos y es en
esta busqueda donde nos damos cuenta de que el tiempo que vivimos esta marcado
por una sed pragmatica de respuestas rapidas, sin tiempo de espera vy,
lamentablemente para el ser humano del s. XXI como para los seres humanos de
todos los siglos el tiempo es paciente, es el yo que se acelera y de esa manera
“suprime el ser, el tiempo y el otro” (Gilbert, 2008, pag. 9). Es por esta razén que la
pregunta por el silencio cobra sentido, debido a que nos pone en una dinamica de
busqueda. ;De qué? ;De quién? Primero, como humanos de este siglo, la busqueda
va a ser frenéticamente externa, y en lo externo solo se consigue vacio, todo nos
agobia, nos volvemos apaticos (recordemos aqui las notas disonantes). Al no lograr
lo anterior, nos ponemos en una busqueda frenética en nuestro interior, y los
resultados son los mismos (tengamos en cuenta que para encontrar aquella nota
constante debemos adquirir el habito de morar el silencio). Por lo dicho, es
importante lo que dijimos mas arriba: el tiempo es paciente.

Juguemos un poco con las Ultimas palabras del parrafo anterior diciendo que toda
busqueda tiene un tiempo y por lo tanto toda busqueda tiene un paciente.
Propongamonos verla —a la bisqueda— como un camino donde “el propio acto de
‘descubrir camino’ significa padecimiento” (Giucci, 2014, pag. 70). El dinamismo
conseguido en este punto es distinto del anterior, el yo no esta implicado de manera
ajena a mi mismo; un ejemplo claro es como suele hacerse en las redes sociales,
donde el yo esta particionado unidimensionalmente en tantas redes como cuantas
use; aca el yo esta tomado en su integralidad, el cual va desarrollandose en la
medida que vamos incluyendo en el mapa de nuestra vida los caminos que
descubrimos y padecemos.
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Aquel avanzar nos ordena a encarar lo que se busca de dos maneras: temor o
entusiasmo. El temor es quien nos va a llevar a cada uno hacia un lugar de inquietud.
Este lugar podemos tomarlo de dos maneras: la primera es huir de aquello que
consideramos extrafo y la segunda como sospecha, siendo esta actitud la que nos
va a abrir al pensar. Mientras que el entusiasmo desde el primer momento nos pone
en el admirar, movimiento que nos deja atento a lo que nos rodea. Ambos son
aspectos tan humanos que pacientemente los llevamos con nosotros todo el tiempo
y son los que nos hacen descubrir los limites y los sinlimites’.

El ordenar que habldbamos en el parrafo anterior esta vez lo vamos a hacer
desde un preguntar, debido a que estas “mas que las mismas respuestas, son la
estructura misma del pensamiento [y] pensar es aprender a preguntarse y crecer es
ejercitarse en la pregunta” (Estrada, 2001, pag. 21). ;Silencio y callar son lo mismo?
¢El silencio se da en la soledad? ;Podemos vivir una vida en silencio? En la realidad
que vivimos, ;es posible el silencio? ;Podemos establecer una relacion de silencio
con lo existente? ;Hasta qué punto el silencio perturba al yo? ;Le tememos al
silencio?

Las respuestas ante aquellas cuestiones siempre seran pendltimas debido a que
siempre habra otra respuesta a la misma pregunta. La pretension universal se hace
particular porque es mi certeza, y es por esto por lo que no las responderemos,
porque cada uno debe aprender a cuestionarse y dar una respuesta con el
consiguiente paso que es asumir aquella ultima como caduca en el tiempo, aunque
tenga pretension universal.

Ser humano es una vocacion dificil que ya vamos transitando, busquemos con
temor o entusiasmo la manera de seguir escribiendo el pergamino de nuestra vida
(el cual lo hacemos mientras descubrimos caminos) y seamos parajes para otros
que como nosotros estan yendo a dar respuesta al espacio de silencio que somos
cada uno, dado que “los espacios de silencio son la condicion necesaria para poder
salir del tunel de los alborotos donde hemos perdido la propia identidad” (Torralba,
2016, pag. 33).

1.2. Océanos de arena

El hermano Roger de la comunidad de Taizé en su carta de 1985 decia que “una
silenciosa confianza del corazon esta al principio de todo” (Ciudad reronda, 2006,
pag. 41), lo que nos permite a cada uno de nosotros poder ir descubriéndonos a
medida que nos vamos adentrando en el desierto, porque es alli donde se descubre
el corazon. Hablar del desierto en este momento no es solamente recurrir a una
imagen muy utilizada en la historia del silencio, sino que es recurrir a la imagen mas

! Este concepto nace como posibilidad de avanzar para expresar el significado real de aquello que
practicamente no se puede abarcar ni cerrar. De esta manera nos otorga la oportunidad de darle a lo
limitado un lugar y no quedarnos en una circularidad irrelevante.
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vacia que podemos encontrar, dado que, si el corazén es descubierto en el desierto,
es porque lo primero que sucede es una impresion de este en aquel y que luego va a
pasar a la inteligencia, que va a ser conceptualizada y se expresara en una palabra.
Con esto ultimo el hermano Roger nos deja una intuicidbn muy clara en su carta de
1996: “la palabreria con uno mismo puede ser un estorbo para nuestra persona y
alejarla de la paz del coraz6n” (Ciudad reronda, 2006, pag. 92). No nos olvidemos lo
que planteabamos en el titulo anterior: gnothi sauton kai medén dgan; en este
momento vuelve a tomar fuerza esa idea porque ya no es una invitacion, sino que se
convierte en experiencia.

Vamos en camino hacia el hombre maduro, el cual empieza a comprender que en
el silencio hay esperanza porque se da cuenta de que no es él quien espera al
silencio, sino que es el silencio quien lo espera a él para poder habitarlo y hacer que
recepcione la realidad.

1.3. jAudeo silentium!

jAudeo silentium! Debe ser nuestro huésped inquietante, debe ser nuestro
extrano entrafable, debe ser ese imperativo por el cual atravesamos tiempos, debe
ser nuestro anhelo mas profundo, el cual no nos haga pensar que estamos por fuera
de la realidad, sino todo lo contrario, atrevernos al silencio es darnos cuenta de que
en él descubrimos la realidad del corazon.

Los grandes acontecimientos van a suceder en el silencio, porque el silencio no se
trata de una ausencia, sino justamente, todo lo contrario, se trata de una presencia.
Tanto es asi que “redescubrirlo significa reencontrar una actitud propia e inherente
al hombre” (Torralba, 2016, pag. 22), la cual no es casual o resultado de
circunstancias ajenas, sino que, como dijimos en el entrecomillado, es una actitud
del hombre que pertenece a su mundo interior.

“;Quién conoce el silencio del que el mundo se aleja?”, se pregunta Heidegger
(2010, pag. 170) con gran atino y no brinda ninguna respuesta, lo cual hace que la
pregunta resuene todavia mas intensamente. A través de la pregunta nosotros
podemos pensar que muchas veces no tenemos demasiada idea de aquello que nos
alejamos y solo lo hacemos porque, justamente, no tenemos idea, lo desconocemos
y es ese desconocer lo que nos hace exiliarnos o desterrarnos. En el primer parrafo
de este titulo gritabamos como una voz que proclama en el desierto jAudeo
silentium! Porque es la Unica manera de conocer aquello de lo cual nos alejamos.
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2. Palabra

“Algunos dicen

la palabra muere

al ser dicha.

yo digo que empieza
a vivir

ese dia”.

(E. Dickinson)

Pensar la palabra es entender que dentro de ella hay un gesto el cual no puede
pasar desapercibido porque conlleva un sentido.

2.1. La dinastia

Podemos hablar de una dinastia de las palabras porque ellas nos preceden y
saben mas de nosotros que nosotros mismos. Al ser las gobernantes de todo lo que
existe pueden darse la dicha de saberse duefias y seforas. Lo que si es importante
destacar es que nosotros somos sus vehiculos, y sin nosotros ellas jamas podrian
darse aquel lujo de preceder y proyectar. No somos sus duefios, somos el medio por
el cual ellas llegan a su fin, que es presenciarse aqui y ahora.

Las palabras estan entre nosotros, estan entre nosotros en todo momento, ellas
buscan decirse, ellas buscan ser usadas en melodia arménica y es alli donde van
tejiendo relaciones.

Es por eso por lo que la palabra, y mas que la palabra, nosotros, debemos
aprender a contener su afan conquistador, su vocacion misionera, y debemos
empezar a respetar el ambito de lo no dicho, el ambito del misterio. El siguiente
texto de Max Picard nos va a ayudar a darle cuerpo a la idea que vamos a
desarrollar:

Hoy la palabra ya no surge del silencio por un acto del espiritu que da sentido a la
palabra y junto con ella el silencio, sino que surge de otra palabra, del silencio de otra
palabra, y no vuelve mas al silencio, no termina mas en el silencio, sino en otro sonido
verbal y se pierde con el propio ruido [...] la palabra ya no existe como espiritu sino
solamente como sonido, actsticamente. (Picard, cit por Cicchese, 2011, pag. 18)

Vemos asi como la palabra puede, y muchas veces termina siendo, un sonido
vacuo porque “la palabra nunca puede constituir un lugar” (Marion, 2019, pag. 24),
sino que es ella la que llena el lugar. Al surgir la palabra de otra palabra nos hace
perder el sentido de su fuerza en cada pronunciacién porque no le damos el tiempo
necesario. Toda palabra tiene un tiempo para ser dicha y un tiempo para ser
escuchada, por eso no pueden estar siempre presentes. Una palabra pronunciada no
es nunca un sonido vano, sino una realidad operante, cuya accién no se puede
impedir una vez que ha sido pronunciada.
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Se podria pensar que el parrafo que nos precede es contradictorio por como
empieza y como termina, lo cual esta lejos de ser cierto dado que al principio nos
referimos a la palabra como lugar y al final como realidad operante. Un lugar es un
espacio donde quiero o no quiero estar y la palabra no se mueve dentro de esa
esfera porque ella es, si, una realidad operante, dado que con ella causo un efecto
directo sobre mi interlocutor porque, segin su pronunciacion, no es algo que se
tarde mucho en decodificar, como si pasa con el silencio, el cual es mas dificil de
decodificar porque, la mayoria de las veces, no sabemos por qué el otro calla.

2.2. Palabras desgastadas

Debemos tener la suficiente fuerza para emanciparnos de la palabra y poder
descubrir qué hay de mas en lo que nos rodea. La palabra, con el tiempo, se
desgasta porque no es ella la que porta el sentido de las cosas. Por lo tanto,
podemos ver como lo que planteabamos en el titulo anterior va cobrando sentido
en la medida en que empezamos a ver en ellas, ya no la finalidad de la realidad
misma, sino mas bien el hecho de que ellas van a plantear la relacion objetiva entre
pensamiento y realidad que porta el sujeto que las utiliza en el momento actual.

Su desgaste es un ciclo natural que se da en la cultura porque, como dice
Leocata, “la palabra es signo, que mediante su asuncion en la expresion, apunta a un
sentido, a un significado” (2003, pag. 79) que solo puede ser comprendido,
interpretado y utilizado en una region particular.

La palabra sigue desgastandose cuando deja de ser “re-flexiva”, esto es, cuando
el portador de la palabra no puede volver sobre ella misma para comprenderla,
interpelarla y ponerla en una situacion de crecimiento y descubrimiento nuevo. Ella
va quedandose en un lugar de descarte, siendo asi que “la palabra solo cesa de ser
palabra cuando nuestro interés se dirige exclusivamente a lo sensible, a la palabra
como simple voz” (Husserl, 1976, pag. 241) dejandola en aquel ruido acustico que
hablabamos mas arriba sin dar cuenta de que “cuando vivimos en su comprension,
entonces la palabra siempre expresa y expresa siempre lo mismo, vaya o no dirigida
a otra persona” (Husserl, 1976, pag. 241), y aca vemos como el desgaste es
superado pues ya no nos movemos en la circularidad de la palabra que no expresa,
sino que nos movemos en ese sendero de la palabra como realidad operante.

Palabras, palabras y mas palabras que en este momento nos llevan a
preguntarnos: “;Cuando volveran las palabras a ser palabra?” (2010, pag. 61), y es
el mismo Heidegger quien nos da la respuesta: “cuando digan” (2010, pag. 61). Es
simple y por simple lo es también complejo, dado que podriamos preguntarnos
ahora mismo qué palabras que nos suceden y qué palabras que nos preceden dicen
algo. Seguramente la respuesta sea variada y ahi esta la complejidad, porque la
recepcion de estas va a estar dada por la expectativa que yo tenga sobre el decir. En
este punto, el individuo es un mero predicado del sujeto que es la palabra. La
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experiencia va a dictar la expectativa, y es por ello por lo que el decir de la palabra
va a estar orientado hacia una direccion u otra, dependiendo de la sensibilidad que
se esté manejando en ese momento.

2.3. Palabras talladas y palabras vivientes

Las palabras traducen la interioridad del hombre, y es por lo que podemos decir
que siempre estan al lado del sentimiento intimo y siempre acompanan a los
desplazamientos del hombre como un testigo peregrino que muchas veces ayudan
a recordar rostros familiares.

Lo tallado permanece en el tiempo porque su proceso se da en la materia y la
palabra, en tanto tallada no se aleja de aquella dinamica. Recordemos que
anteriormente dijimos que tiene un tiempo para ser dicha y es aqui donde podemos
ver la artesania de lo que implica tallar la palabra. Podemos decir que a menudo
vemos a las personas en sus palabras, muchas veces actian como reflejo de aquellas
y otras como maquillaje. Esa es |a tarea del tallar, sacar de la materia su mejor forma
para ofrecerse a una experiencia ajena a si misma.

Lo viviente se desarrolla en el tiempo porque su proceso se da en el movimiento
que subsiste y es aqui donde decimos que tiene un tiempo para ser escuchada. En
este momento no es solo pensar desde la artesania del realizar, sino que aqui hay
que pensar desde la artesania del recibir. Una palabra dicha —como ya dijimos— es
una realidad operante; sin embargo, una palabra escuchada es una realidad vivida.
Lo vivido esta planteado en este momento en el sentido de la encarnacion de la
palabra. Ella va a establecer su habitacion en cada hombre porque “a través de la
palabra se establece un vinculo de conocimiento y de amor con el otro” (Torralba,
2016, pag. 86).

De esta manera podemos decir que tanto la palabra tallada como la palabra
viviente son dos partes de un mismo movimiento: revelarme al otro. Este solo es
posible cuando estamos dispuestos a comprender que ella, la palabra, nunca puede
constituir un lugar porque, una vez encarnada, es sujeto. Y es aca donde toma
sentido, dado que me esta brindando la posibilidad de poder decirme, la posibilidad
de pararme y observar el horizonte. La recepcién de la realidad va a provocar en el
sujeto un sinfin de emociones que solo van a ser desarrolladas en el contemplar
silente, el cual dara paso al interrogante, y este, al final, se acunara en el pensar.
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3. Dialogo

El habfa suspirado entonces y ella le habia dicho "qué". Y él
le habia respondido "nada", como respondemos cuando
estamos pensando "todo".

(Ernesto Sabato)

En el dialogo se da un oir mutuo, alli el hombre acontece.

3.1. Yendo y viniendo

El titulo de este apartado nos esta proponiendo desde el vamos cierto
dinamismo, mostrandonos como “el dialogo no se da simplemente porque se habla.
La mera palabreria es la decadencia y el fracaso del didlogo. El didlogo surge recién
cuando no solo hay palabra, sino también escucha, y cuando en la escucha se realiza
el encuentro; en el encuentro, relacion, y en la relacion, comprension como
profundizacion y transformacion del ser” (Ratzinger, 2007, pag. 39).

Antes de entrar en la frase anterior, vamos a introducir otro elemento, la
etimologia de la palabra didlogo, que nos va a ayudar a enriquecer, un poco mas, la
descomposicion de aquella. Didlogo proviene del griego, es una palabra compuesta
de dos partes, por un lado, la ya conocida palabra logos que significa ‘palabra’ o
‘discurso’ (entre otros significados) y la preposicion did que significa ‘por, a través
de, de un lado a otro de’. Por lo tanto, podemos decir que didlogo, va a significar
‘palabra o discurso que va de un lado a otro’, ‘intercambio de palabras’. Con todo
esto queremos apuntar no solamente al dialogo superficial que se da en cualquier
situacion, sino a un dialogo que no pase desapercibido.

La frase mencionada en el primer parrafo de este titulo nos aporta los siguientes
elementos: palabra-escucha-encuentro-relacion-comprension, profundizacion 'y
transformacion del ser. Salvo el primero del cual ya hemos hablado, el resto los
vamos a analizar en este momento de una forma sencilla.

La escucha es el elemento que reporta la mayor dificultad de todos los
mencionados porque no es solamente el mero acto de hacer silencio, sino que
implica que todo mi ser esté presente. El psicélogo G. Colombero la define de la
siguiente manera:

El término escuchar —como asi también mirar— evoca la idea de un contacto de
profundidad, de voluntad de ir a fondo, quiza también de gozo por comprender. Pero
todo esto tiene un precio; en el término esta también implicito un sentido de
exigencia, casi absoluto; exige la presencia de la persona y todos aquellos actos que
hacen a la presencia: conciencia, voluntad, atencion, silencio, compromiso, tiempo,
actos que son justamente lo opuesto a la pasividad, y diria también a la
improvisacion. (Colombero, cit. por Cicchese, 2011, pag. 48)
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Vemos entonces como sin este elemento es imposible que haya diadlogo, porque
se nos va pidiendo, exigiendo, una actitud que me hace estar presente para el otro,
por lo tanto:

La escucha es un acto espiritual intrinseco a la comprension interior, quisiera decir, al
eco interior de cada uno. Una perfecta escucha no es posible si la interioridad esta
ausente. Por este motivo, cuando se quiere escuchar verdaderamente, se hacen callar
los otros sonidos y las otras voces, se pueden “sentir muchas voces juntas” como, por
ejemplo, en una discusion, en un cortejo, en el estadio, pero “se escucha solo una
voz”; no se escuchan muchas personas a la vez. La verdadera escucha es posible en el
silencio de todo el resto. (Colombero, cit. por Cicchese, 2011, pag. 48)

Por consiguiente, escuchar es un movimiento que nos abre a la dimension del
otro, nos abre a un poder-ser que nos reclama la total presencia, otorgandonos el
regalo del enriquecimiento del otro. Haciéndonos participes no solo de la
exterioridad de aquel que tengo enfrente, sino también de su interioridad que se
nos ofrece en esa palabra pronunciada, en esa palabra confesada, en esa palabra
donada.

El segqundo elemento es encuentro, pero no de cualquier tipo, sino que es un
encuentro de interioridades. El saber observar y escuchar hace presente y activo
ese encuentro de interioridades, porque cada uno a su manera esta expresando
aquello que le esta ocurriendo y como otro-otro debemos estar atentos a ese
lenguaje porque “el lenguaje es una realizacion (sentido) contextualizada
(significado)” (Gilbert, 2008, pag. 112) y yo no puedo ser ajeno a ello. Cuantas
veces escuchamos frases que no hacen mas que poner limites intelectuales a los
didlogos (o posibles didlogos) porque no estamos dispuestos a una apertura.

En este punto podemos hablar de la belleza del didlogo en donde “el ser es
llevado a la plenitud y hecho presencia” (Melendo Granados, 2013), donde la
belleza implica algo mas que el solo hecho de estar ahi.

La belleza de cada ente cubre e integra el mundo entero al difundirse en él para darle
una forma nueva y al aspirarlo hacia si. La belleza de cada ente constituye la
respiracion del universo. La integridad de la belleza no es una esencia formal, sino una
vida, una plenitud. (Gilbert, 2008, pags. 384-385)

Al decir que la belleza se implica en el dialogo, estamos brindando la posibilidad
de que aquel no es solamente un mero intercambio de formas, palabras, sino que es
una experiencia que va mas alla de lo recién nombrado, es una experiencia estética
donde todo lo que sucede tiene su momento y su importancia, dejando a los
individuos encontrarse el uno en el otro, dando paso a la relacion.

Como nombramos en el final del parrafo anterior, la consecuencia logica es
nuestro tercer elemento, la relacién. Esta es una consecuencia del paso anterior. El

27



Silencio, palabra y dialogo
Damian Castro (UCALP)

hombre-centrifugo se deja de lado para darle paso al hombre-centripeto. En este
momento el dialogo, el hombre empiezan a tender hacia el centro porque se va
desarrollando una encarnacion de nuestras ideas y pasiones porque es a través de
este punto donde el dialogo se nos muestra como la vida misma accién y reaccion, y
una relaciéon en ultima instancia termina siendo aquellas dos cosas donde por un
lado se ve a la accion como algo que comprende y abarca el pensamiento sin
anularlo y la reaccion como el comportamiento a un determinado estimulo que en
este caso es la integracion que hace el otro de miyo a su yo.

Por ultimo, tenemos la comprension, profundizacion y transformacion del ser. Al
ser esta la fase final del didlogo, nos vamos a encontrar con ciertas situaciones,
como puede ser un didlogo con un final vacio, en donde nos queda un sabor amargo
por lo que pudo haber sido y no fue; quedarnos con una sensacion de que faltaron
palabras, aunque siendo sinceros los didlogos nunca nos exigen frases completas
por eso es que debemos prestarle atencion —permitasenos la siguiente expresion—
a lo paradialégico, que va a terminar de completar aquello que no fue expresado en
palabras; el didlogo, finalmente, muchas veces suele ser avasallador, quedando
sepultado en una avalancha de palabras, que pueden ir formando frases u oraciones
con sentido, pero, en Ultima instancia, no dejan ser ni a la palabra ni al dialogo.

Comprension, profundizacién y transformacion del ser nos dicen que todo
dialogo tiene como firma el actuar sobre el otro. El comprender es el que vertebra
toda esta Ultima fase porque nos implica el darle lugar al otro no solo en el espacio
fisico que esta ocupando, sino en nuestro espacio intelectual para asi poder
encontrar la mejor manera de expresarnos hacia él. La profundizacién es una
invitacion a no expresarnos rapidamente por sobre lo que nos estan diciendo, es
una invitacion a que ese logos que se me comunica pueda, de alguna manera, llenar
mi interior y asi poder devolverlo con una chispa mas de como me llego.
Finalizando, la transformacion es algo que siempre va a ocurrir, pero no siempre
sera en el instante de finalizado el dialogo. Recordemos lo siguiente: la palabra tiene
un tiempo para ser dicha y un tiempo para ser escuchada. Por consiguiente, esta
transformacion va a depender de mi apertura hacia aquello que se me esta diciendo.
A partir de este momento estamos dando paso al siguiente nivel del didlogo, que es
la donacion, sobre la cual vamos a explayarnos a partir de la siguiente seccion.

3.2. La donacion

Hay una idea en este texto que esta dando vueltas desde el comienzo:
dentro-fuera. La hemos venido planteando tacitamente, pero llegados a este
momento debemos hacerla explicita; llegados a este momento tenemos que ver
cémo de a poco va surgiendo una verdad emocional, una verdad que se plantea
cuando el didlogo se da desde dentro hacia fuera. Vamos dejando a las claras que
todo lo que va a suceder a partir de este momento es la donacion del yo al ta.
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Hillebrand en su texto Psicologia del Aprendizaje y de la Ensefianza cita lo
siguiente de R. Guardini: “el hombre se encuentra esencialmente en dialogo, este
hallarse en dialogo de la persona supone al mismo tiempo el lenguaje como medio
de relacion. El hombre es persona en tanto puede hablar y en tanto se le puede
hablar y puede conversarse con él” (1970, pag. 12). Podemos decir que el dialogo
ya no es un mero espacio unidireccional, sino que es la dinamica yo-ty, la que nos
ayuda a aprender a expresarnos y relacionarnos por medio del lenguaje, porque es
de esa manera en donde voy a dar a conocer mi yo al ti y en ese movimiento de
apertura se va a dar lo que nos atrevemos a llamar didlogo confidencial, en donde
ambos actores van a estar dispuestos a encontrar sus libertades.

El dialogo es un encuentro de libertades, las cuales tienen que aprender a
convivir y relacionarse si quieren llegar a trascenderse, a verse como un todo
significativo. Edith Stein tiene una frase que nos invita a seguir pensando: “la
generacion actual [1932]% ha pasado por muchas crisis; ella no puede entendernos,
pero nosotros hemos de esforzarnos por entenderla a ella; quizas, entonces,
podamos ayudarle un poco” (Sullivan, 2003, pag. 115). Estamos frente a la labor
diacrénica del dialogo, la cual se lleva a cabo cuando logramos la apertura y el
descubrimiento del tu esforzandonos por entender qué es lo que tiene para
ofrecernos sin pararnos encima de él, ofreciéndole nosotros cosas que por ahi no
son las que espera. El yo y el ti siempre tienen algo para dar, lo interesante esta en
dejar que se expresen.

Venimos viendo como el ser que somos tiene parte de su fundacién en el dialogo,
momento en el que podemos oirnos mutuamente hechizados por palabras aisladas
0 a veces reunidas segun la armonia sonora a la que atiendan, las cuales van
provocando ecos intimos y diferentes sentidos, convergiendo todo esto en un
mismo tiempo, provocando asi que aparezca el lenguaje siendo

Para nosotros el lenguaje es un intercambio de palabras, un acto efectivo, un
ejercicio del don de si mismo, un encuentro de libertades, ciertamente el reencuentro
mas completo, el que esclarece y juzga todos los otros tipos de encuentro. El lenguaje
constituye un acontecimiento. En el lenguaje adviene el sentido y no sélo las palabras;
ejerce maximamente la analogia del ser, el don del ser en su otro la esencia. (Gilbert,
2008, pags. 214-215)

Es a través del lenguaje que podemos establecer una relacion “encarnada”. Y es
en esta encarnacion donde nuestro dialogo va a tomar la manera de confidencial
porque ya no vamos a estar en meras palabrerias, sino que vamos a ser participes de
una experiencia vivida. Dado que “el lenguaje esta antes y después de nosotros,
pero también esta, felizmente, entre nosotros. Es el tejido relacional del cual los
otros dependen: un tejido fuerte y subsistente, y tan necesario a nuestras vidas

% El agregado de la fecha lo realizamos para poder apreciar mejor lo actual de la frase.
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como la nutricién” (Bordelois, 2003, pag. 25), por eso mismo es un ejercicio del don
de si mismo porque no es una mera invitacion a una accion, la cual no depende de
mi, sino que depende de aquel otro en su decisidn de encontrar y de acontecer su
libertad con la mia.

Lo que estamos donando en este momento no son simples palabras, sino aquello
que permite que estemos hoy aca, es decir, nuestro tiempo. El didlogo, el
acontecimiento, la libertad no son mas que capas a las cuales les subyace la
sensibilidad, la cual va a responder en cada persona de acuerdo con cémo la haya
desarrollado segun sus elecciones, y es por ello por lo que aquellos tres pueden
verse limitados de acuerdo con esta Ultima.

Detengamonos por un momento en un concepto mencionado en el parrafo
anterior, el tiempo. No podemos pensar el dialogo sin el tiempo. Este es un factor
importante para el acontecer de aquella donacion, lo que esta en juego en este
momento no es la bondad o la no bondad de lo que esta siendo oido, sino mas bien
el hecho de mi voluntad dejando hacer presente a la interioridad del otro como
novedad en mi interior. Nos muestra una parte de verdad ocurrida en el decir del ta.
El tiempo nos remite al ser “desprendido de todo para escuchar la pura
diferenciacion” (Heidegger, 2010, pag. 127).

Dentro del dialogo ninguna palabra esta destinada a no ser comunicada, el peso
que va ejerciendo cada una de ellas nos va ayudando a comprender el mundo al que
pertenecemos nosotros y nuestro interlocutor. Nos permite expresar el sentido de
lo que somos y a hacer experiencia de un conocer comun porque para que el
didlogo sea perfecto debe haber semejanza de condiciones (no pensar nada mas en
una condicion intelectual), es decir, debe haber apertura hacia aquel que es distinto
de mi, pero igual en la condicion de persona.

Por todo lo dicho, la donacion no es simplemente una disposicion externa hacia
el otro, es mucho mas que eso, es la total disposicion de todo lo que soy hasta ese
momento. Implica dejar de lado la hora fugitiva, dandole paso a la hora entrafiable.

4. Interludio

4.1. Uomo povero

En este momento vamos a hacer hincapié en lo que nos va a elevar y llevar hacia
el final de este camino y nos hara trascender. Es importante para nosotros hacer
notar como, en este tiempo, se ha perdido la capacidad de admirar que solo es
recuperable cuando me pienso pobre, porque es en esta actitud de ser donde nos
vamos a atrever a escuchar, conociéndonos a nosotros mismos, sin exagerar luego
de pensar.

Pensarse pobre es pensarse necesitado, es ponerse en blsqueda de algo que se
carece, no solamente hoy, la carencia es de todos los dias. Entramos en una rutina
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de lo carente, de la cual solo se puede salir con aquel encuentro que planteabamos
anteriormente, debido a que ahi descubrimos que hay una bondad que se da y un
bien que se recibe. El hombre de hoy se olvida que “la verdad adviene para quien la
busca y se dispone auténticamente para ella” (Gilbert, 2008, pag. 326). La clave
aqui esta en el disponerse porque no basta con solo querer buscar, nos implica un
estar presente y el hombre actual vive en el futuro o el pasado, mas pocas veces en
el ahora, y eso es lo que hace de su pensar algo vacio. Es asi como “la paciencia de
ser, ¢no sera entonces la paciencia de permanecer cerca de aquellos que nos revelan
mas que aquello que asciende de nosotros mismos en nuestros corazones? La
paciencia de ser es una promesa de ser” (Gilbert, 2008, pag. 388).

Fernando Pessoa lo va a expresar de una manera en la cual nos va a ir guiando a
través de distintas experiencias, mostrandonos como aquella promesa de ser no
debe alejarnos del momento presente porque toda promesa es actual, toda
promesa debe conducirnos en la cotidianidad para que cuando una vez alcanzada la
promesa podamos vernos permanecidos en nuestra realidad:

Ojala fuera yo el polvo del camino y que los pies de los pobres me
estuvieran pisando...

Ojala fuera yo los rios que corren

y que las lavanderas estuviesen a mi vera...

Ojala fuera yo los chopos en la margen del rio
y tuviera solamente el cielo por arriba y el agua por abajo...
Ojala fuera yo el burro del molinero

y que él me golpeara y estimase...

Antes eso que ser el que atraviesa la vida

mirando tras de si'y con pena... (2012, pag. 69)

Siempre estamos atravesando silencios, palabras, dialogos, en fin, siempre
estamos atravesando mundos y son pocas las veces que nos detenemos a pensar,
siendo que esta accion es importante para nosotros, dado que es alli donde
entramos en el campo de lo desconcertante porque “es el mas silente habitar”
(Heidegger, 2010, pag. 192) y es a través de este que podemos llegar a unir los
fragmentos que somos cada uno de nosotros, y en esta contemporaneidad se notan
mas firmes y separados.

Retomemos por un momento la metafora que plantedbamos en la introduccion
sobre los caminos y los senderos para anadir a lo fragmentario. Indicabamos en
aquellas lineas que los caminos son las vias exteriores por las cuales nos
conducimos, por lo tanto, podemos ver que cada fragmento posee exterioridad y
por ende caminos. Sin embargo, no debemos dejar de pensar que estamos hablando
de un fragmento, lo cual nos esta diciendo que hay algo mas que sera descubierto
en la medida en que vayan apareciendo los senderos, los cuales van a ser esas vias
interiores que se van a ir formando al acercar un fragmento con otro; y este
acercamiento nos permite una doble lectura siguiendo la terminologia de la
arquitectura: si las pensamos como una junta, tenemos que saber que esta se puede
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separar o abrir, y esto no solo puede producirlo el desgaste del tiempo, sino que
puedo producirlo yo; mientras que si las pensamos como una union, esta queda para
siempre provocando que el sendero ya no sea una via temporal, sino una via
encarnada en mi totalidad fragmentada.

5. El misterio del hombre que peregrina errante

El Cardenal Pironio solia decir que “el hombre es un peregrino en busca de
eternidad”. Esto nos hace expresar que es en ese acto —peregrinar— en donde
tenemos dos movimientos que componen lo mas intimo y hermoso de la vida. El
andar primero que es fervoroso, con impetu. Y el andar sequndo que es mas lento,
tranquilo. Ambos comparten algo: el entusiasmo. Este que permite maravillarnos,
asombrarnos. Hoy debemos reconocer “sus maneras, lenguaje, indumentaria,
amistades; la lozania y candor de sus rostros; el desparpajo pintoresco de su porte...;
su devocion imperecedera a la libertad” (Whitman, 2014, pag. 4).

De esta manera no podemos dejar de decir y concluir que el rostro mas joven y
hermoso es aquel rostro lleno de surcos, como la tierra que se aja cuando va
perdiendo vitalidad. Ese rostro, lleno de surcos, que muestra una vida vivida con
pasion, tanto en los padecimientos como en la fuerza de empuje. Esos surcos que
cuentan miles de historias cual pergamino viejo, arrugado por el paso del tiempo.
Pergamino que empieza siendo lizo, bien tensado que con el paso de los anos se
vuelve arrugado, chico, fragil, pero guardando en su interior y exterior aquello que
es mas valioso que el oro, la biografia de una vida vivida.

Un peregrino es alguien que conoce el camino a seguir, sabe que en ese caminar
solo es él en su intimidad y es alli donde aparecen los senderos, los cuales son
aquellos tres desarrollados en este trabajo. En este momento llegan a mostrarse en
todo su esplendor porque es el hombre en tanto peregrino que los experimenta. La
forma de experiencia es justamente desde el adjetivo que le dimos al peregrinar,
entiéndase, errante. El silencio, la palabra y el didlogo son movimientos que el
peregrino debe saber elegir en cada momento y es por esto por lo que son esos
senderos (vias interiores que conectan con caminos) por los cuales somos errantes,
porque por mas que el peregrino conozca su punto de llegada, esta atado a la
eleccion de alguno en todo momento, y eso es lo que va a ir marcando el ritmo de
su andar. Ritmo misterioso que nos busca y nos encuentra, dado que nunca podria
ser al revés, porque: ;que podria saber yo del misterio para buscarlo? Si “el Unico
misterio es que haya quien piense en el misterio” (Pessoa, 2012, pag. 41).

Por esta ultima razon es que el peregrino jamas se pregunta por el misterio, dado
que este no puede detallarse, sino que sabe que lo importante estd en moverse
porque esta accion es vivir y también sabe que debe decirse porque alli es donde
sobrevive, dado que se toma el tiempo de tocar las notas correctas, puesto que la
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intuicion poética que posee es muy dificil de ser transmitida en una mirada, gesto o
palabra.

Esta intuicion poética va de la mano con aquel temor-entusiasmo planteado. En
ese momento deciamos que ambos nos abren a los limites y sinlimites desde la
sospecha o el admirar. El peregrino se comprende dentro de esta dinamica y es por
ello por lo cual puede darse el gusto de saborear en distintos momentos de su andar
la misma realidad o el mismo ideal, porque entiende que, aunque el paisaje sea el
mismo, la historia que le va a contar va a ser distinta a causa de su continuidad entre
los caminos y los senderos.

6. Conclusion

Pensar en los tres movimientos, silencio, palabra y dialogo injertados en el
peregrinar, es darle al hombre en su totalidad fragmentada la posibilidad de
encontrarse en la realidad que actla cotidianamente, expandiendo su horizonte no
solo a lo que puede abarcar con su mirada, sino también hacia aquello que es muy
dificil de mirar, la propia interioridad, en donde la impaciencia nos gana la batalla
por no poder callar y asi entender que nuestra perspectiva va a cambiar tantas
veces como cuantas veces esté dentro de la dinamica luz-sombra, la cual me hace
percibir las cosas algunas veces con los colores de la luz y otras con los colores de la
sombra. Ambos movimientos son reales, y es por ello por lo que a lo largo de
nuestro desarrollo se pudieron haber vislumbrado errores de continuidad, dado que
en el pasaje de la luz a la sombra y viceversa hay detalles que se van a perder hasta
que la vista se acostumbre a aquello “nuevo” que esta viendo.

Tanto la palabra como el didlogo jamas pueden constituir un lugar porque no
estan hechos para ser morada, estan hechos para ser habitados y por eso existen en
cuanto compartidos, en cuanto donados. Si todavia siguen preguntandose cual
deberia ser el extracto de este escrito, aqui se lo dejamos: solo puedo ser en el
silencio de mi mismo, aca es donde el acto de peregrinar va a tener sentido.

Podemos dialogar y en ese didlogo encontrar distintas manifestaciones de lo
existente, pero pocas veces vamos a encontrar lo sustancial de ese dialogo que esta
dado, no solo en las palabras utilizadas, sino en todo lo que rodea a ese didlogo:
espacio, tiempo, gestos, miradas y demas cosas que subyacen al didlogo y lo hacen
participe de un acontecimiento que es el encuentro entre dos libertades, entre dos
interioridades que buscan decirse. El asentimiento por la realidad del otro va a estar
dado por lo que si constituye un lugar, a saber, el silencio. Es en este movimiento
donde el otro me es acontecido y en el cual el yo se ve afectado por esa realidad
ajena a si mismo.

Para sostener ese concepto es que a lo largo de este trabajo hemos ido
caminando por una serie de intuiciones que seguramente han dejado mas
interrogantes que repuestas, lo cual, en algun punto, es la finalidad correcta, porque
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si hubiésemos llegado a conclusiones, dejariamos de lado la tarea del filosofar,
puesto que aqui es donde

... quizas haya llegado el momento de remarcar la segunda mayoria de edad de la
filosofia: una mayoria de edad que no consiste ya en el hecho de decir, sino en el
hecho de callar. A veces el callar denota mas sabiduria que el hablar. Quizas es el
momento de concebir la filosofia como un agora sembrada de interrogantes, como
un espacio de silencio. Quizas ha llegado la hora de definir la filosofia como un
prolegbmeno de la experiencia silente y no como el epilogo final después del silencio.
Afirmar que existe lo que no se puede decir es afirmar que la vida misma es,
esencialmente, misterio. Este reconocimiento abre las puertas a una nueva esfera del
pensamiento: la esfera del silencio. (Torralba, 2016, pag. 71)

No podemos ser indiferentes a nuestra realidad, la cual nos esta pidiendo surcar
lo que luego se convertira en huella y terminara sucediendo en el sendero silencio,
el cual provocara en cada peregrino la recepcion y donacion de esa realidad
siendente’.

Por dltimo, una conclusion: ;Qué debe hacer? No lo sabemos. Lo Unico que
sabemos es que su posibilidad no es algo que debe cerrar totalmente el texto, sino
que debe dejar el espacio para que el lector también pueda hacer suya la obra,
porque solamente va a tener valor en el tiempo que se dedique a su lectura. Dicho
esto, solo nos queda morar el silencio.
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Desde su juventud hasta su conversion
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Resumen

Este trabajo se propone exponer el materialismo que profesaba San Agustin antes de su
conversion al cristianismo. Dado que, desde su juventud hasta su entrada a la adultez, su
vida se despleg6 bajo la sombra del maniqueismo, se desarrollara su pensamiento a partir
de la concepcidn de dicha doctrina. Se sostiene que, mas alla de las disgregaciones que el
mismo santo iba descubriendo a lo largo de su conocimiento del maniqueismo, su
concepcion de las realidades espirituales se mantuvo en un materialismo del cual recién
pudo liberarse con el conocimiento del neoplatonismo y la influencia de San Ambrosio.

No intenta ser este estudio una biografia ni una exposicion detallada de la vida de San
Agustin. Lo que se pretende es mostrar |a filosofia y el pensamiento del santo de Hipona a
lo largo de su progreso en la bisqueda de la Verdad. Por ello, este trabajo se divide en tres
partes: una primera donde se tratara del pensamiento de San Agustin antes del
maniqueismo, el cual se considerara el aspecto socio-cultural en el cual estaba inmerso. Una
segunda parte, en la cual se estudiara propiamente su vida en el maniqueismo, su
concepcion de la divinidad, el problema del mal y la moral que profesaba. La tercera y
ultima veremos el desprendimiento de San Agustin de esta secta, que lo llevara al re-
descubrimiento de la religion de su infancia.

El trabajo finalizara con una reflexion personal acerca de lo que se considera como lo
fundamental de su salida del materialismo: la conversion y su regreso a la Iglesia. Esperamos
que este trabajo ayude a una profundizacion sobre la persona de San Agustin en su etapa
pre-cristiana, y entender las distintas vicisitudes por las que tuvo que pasar hasta llegar al
conocimiento de la Verdad.

Abstract

This paper aims to present the materialism that Saint Augustine professed before his
conversion to Christianity. Since his life, from youth to adulthood, unfolded under the
influence of Manichaeism, this study will examine his philosophy through that doctrinal lens.
It is argued that, despite the inconsistencies that Saint Augustine himself discovered
throughout his understanding of Manichaeism, his perception of spiritual realities remained
rooted in a materialism from which he could only free himself through his encounter with
Neoplatonism and the influence of Saint Ambrose.

This study is not intended as a biography or a detailed account of Saint Augustine's life.
Rather, its purpose is to examine the philosophy and evolving thought of the Bishop of Hippo
throughout his journey in the search for Truth. Therefore, this work is divided into three
sections: the first will address Saint Augustine’s thought before Manichaeism, considering the
socio-cultural context in which he was immersed. The second section will examine his life
within Manichaeism: his conception of divinity, the problem of evil and the moral beliefs he
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professed. The third and final section will describe Saint Augustine’s separation from this
movement, which led him to rediscover the religion he’d known as a child.

The paper will conclude with a personal reflection on what is considered fundamental to his
departure from materialism: his conversion and return to the Church. It is hoped that this
work contributes to a deeper understanding of Saint Augustine during his pre-Christian
phase, and to an appreciation of the challenges he had to face on his path to discovering the
Truth.

Presentacion

Este trabajo se propone exponer el materialismo que hacia profesion San Agustin
antes de su conversion al cristianismo. Dado que, desde su juventud hasta su
entrada a la adultez, su vida se desplegd bajo la sombra del maniqueismo, se
desarrollara su pensamiento a partir de la concepcion de dicha doctrina. Se sostiene
que, mas alla de las disgregaciones que el mismo santo iba descubriendo a lo largo
de su conocimiento del maniqueismo, su concepcion de las realidades espirituales se
mantuvo en un materialismo del cual recién pudo liberarse con el conocimiento del
neoplatonismo y la influencia de San Ambrosio.

Por ello, este trabajo se divide en tres partes: una primera donde se tratara del
pensamiento de San Agustin antes del maniqueismo, el cual se considerara el
aspecto sociocultural en el cual estaba inmerso. Una segunda parte, en la cual se
estudiara propiamente su vida en el maniqueismo, su concepcion de la divinidad, el
problema del mal y la moral que profesaba. La tercera y Ultima veremos el
desprendimiento de San Agustin de esta secta, que lo llevara al redescubrimiento de
la religion de su infancia.

No intenta ser este estudio una biografia ni una exposicion detallada de la vida de
San Agustin. Lo que se pretende es mostrar la filosofia y el pensamiento del santo
de Hipona a lo largo de su progreso en la busqueda de la Verdad. Por lo cual, se
prescindira de algunos datos de tipo historiograficos, como fechas, lugares y
personas, para centrarnos propiamente en sus problemas de indole metafisico.
Debido a que gran parte de sus anos de blUsqueda hasta su conversion tuvieron
lugar en el maniqueismo, se cree que durante este tiempo su pensamiento estuvo
acorde a lo que planteaban los discipulos de Manes. En consecuencia, desarrollando
el pensamiento de los maniqueos, entendemos que estamos explicando lo que
pensaba San Agustin con respecto a los temas en cuestion.

Finalmente, el trabajo concluira con una reflexion personal acerca de lo que se
considera ser lo fundamental al momento de entender la salida del materialismo, su
conversion y su vuelta a la Iglesia. Esperamos que este trabajo ayude a una
profundizacion sobre la persona de San Agustin en su etapa precristiana, y entender
las distintas vicisitudes por las que tuvo que pasar hasta llegar al conocimiento de la
Verdad.
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“Nihil enim, si non corpus”

En el contexto sociocultural, San Agustin estuvo influenciado a problemas de
indole materialista, desde su mas temprana edad. En las regiones africanas-latinas,
entre las que se encontraba la ciudad de Tagaste, la concepcion materialista de la
divinidad no era del todo ajena al pensamiento comun que se encontraba en cada
habitante. Se podria decir, al contrario, que este era el modo que tenian de concebir
la existencia de cualquier realidad: “Hoy en dia es dificil captar hasta qué punto
estar en otro mundo le ha parecido muy revolucionario a Agustin. A excepcion de
los platonicos, la mayoria de los pensadores del mundo antiguo, incluidos los mas
religiosos, eran ‘materialistas’, en el sentido estricto de la palabra. Para ellos lo
‘divino’ era también un elemento, aunque infinitamente mucho mas ‘sutil’, mas
‘noble’ y menos ‘mudable’”!. San Agustin da un testimonio explicito sobre este
particular:

Clamaba violentamente mi corazén contra todas estas imaginaciones mias y me
esforzaba por ahuyentar como con un golpe de mano aquel enjambre de inmundicia
que revoloteaba en torno a mi mente, y que apenas disperso, en un abrir y cerrar de
ojos, volvia a formarse de nuevo para caer en tropel sobre mi vista y anublarla, a fin
de que si no imaginaba que aquel Ser incorruptible inviolable e inconmutable, que yo
preferia a todo lo corruptible, violable y mudable, tuviera forma de cuerpo humano,
me viera precisado al menos a concebirle como algo corpoéreo que se extiende por los
espacios sea infuso en el mundo, sea difuso fuera del mundo y por el infinito. Porque
a cuanto privaba yo de tales espacios me parecia que era nada, absolutamente nada,
ni aun siquiera el vacio, como cuando se quita un cuerpo de un lugar, que permanece
el lugar vacio de todo cuerpo, sea terrestre, himedo, aéreo o celeste, pero al fin un
lugar vacio, como una nada extendida.’

Para no quedarnos solamente en el ejemplo de San Agustin en este tema,
recurramos a otro autor anterior a él, Tertuliano, gran tedlogo y fervoroso
creyente, cuya observancia radical a los preceptos evangélicos lo llevaron a

' P. Brown, 1969, p. 104.

2 San Agustin, Confesiones, L. VII, C. Il, 1, p. 267-268. Luego de su conversion, San Agustin sigui6
teniendo sus problemas para conciliar la materia con lo espiritual, como lo afirma E. Gilson: “Cette
interprétation de la Genése entraine Augustin vers une conception de I'ame de I'homme qui restera
caractéristique de I'école augustinienne au moyen age, bien que lui-méme ne I'ait proposée qu'en
termes hypothétiques. Ce qui nous invite a parler d'une matiere cor porelle, c'est la mutabilité des
corps, car la matiére ne leur est attribuée que comme sujet de leurs continuels changements; or
I'ame, elle aussi, ne cesse de changer; pourquoi, dés lors, ne pas lui attribuer une matiére? Augustin
spécifie que, pour étre matiere de I'ame, il faut que ce dont elle fut tirée ait été autre chose que
I'ame. On ne saurait dire, par exemple, que Dieu ait créé I'ame irrationnelle et I'ait ensuite formée en
ame raisonnable; une telle hypothese favoriserait I'erreur de la métempsychose et, d‘ailleurs, elle
serait contradictoire, car de méme que la terre, dont la chair a été faite, n'était pas chair, de méme
aussi la matiére dont I'ame a été faite ne saurait avoir été ame. Quant a passer plus outre et dire ce
qu'elle fut, c'est chose impos sible; tout ce que nous pouvons ajouter, c'est que, comme celle des
Anges, la matiére de I'ame a du étre formée par une illumination divine qui, la revétant d'une forme
intelligible, lui conférait immédia tement la rationalité.” (1949, pp. 273-274)
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separarse de la Iglesia a la que en un principio se unié como fiel discipulo. Para
Tertuliano el cristianismo se debia aceptar de un modo total, la verdadera fe no
elige qué creer o no creer, acepta como venido de Dios todo aquello que se ha
aceptado como Revelado. De aqui se debe su gran desconfianza con respecto a la
filosofia pagana. “Los fildsofos son los patriarcas de los herejes”, aunque dura de
escuchar, esta lapidaria frase resume en pocas palabras la actitud de este autor con
respecto al pensamiento griego. Pero como lo advierte Gilson, este desprecio a la
filosofia no iba a dejar de tener consecuencias en su pensamiento: “Tertuliano no
veia con buenos ojos a la filosofia, pero ella le pagd con la misma moneda. Siempre
que nuestro cristiano se aventur6 por este terreno odiado equivoco el camino; al
menos esa es la conclusion que se obtiene partiendo del supuesto de que pretendia
pensar en cristiano”>. Es asi que, pese a despreciar a los fildsofos, su concepcion del
alma paso6 a ser similar a la de un estoico: la naturaleza del alma es un cuerpo tenue
y sutil y, repartida en todo el cuerpo, pasa a ser una sustancia cuya existencia real se
debe a que es material: “Definimos el alma como nacida del soplo de Dios, inmortal,
corporea, dotada de una forma, substancia simple, inteligente por ella misma, capaz
de seguir diversas conductas, dotada de libre arbitrio, expuesta a cambios
accidentales, mudable en sus diferentes culturas, racional, dominadora, capaz de
adivinacion y derivada de una sola y misma alma”*. Por esto mismo, la existencia de
Dios se debe a que su realidad es dada en un cuerpo, el “mas tenue y sutil de todos”,
pero cuerpo en fin.

Vemos como en este autor cartaginés se ha explicitado la tesis esencial que poco
tiempo después se repetiria en el joven Agustin: Todo lo que es es cuerpo. Por ello,
no extrafa afirmaciones tales como la de E. Buonaiuti: “Las inteligencias africanas,
tan ricas en fantasia, experimentaban dificultad en concebir sustancias no
materiales y tenfan como axiomatico que fuera de la materia no hay vida”®. Imbuido
como estaba en las realidades corpoéreas que no le permitian descubrir otra
dimension fuera de la materia, y alejado de las ideas cristianas por no
comprenderlas, desde los veinte afios en adelante, Agustin atraviesa, gracias a su
educacién®, una emancipacion intelectual que coincide con su emancipacion
religiosa’. Renunciando a un futuro en la corte imperial como abogado y dedicado
ahora en mas al estudio de la sabiduria, el abandono de la religion tradicional
coincide con un interés mayor de la filosofia clasica: “La erudicion, tanto de tipo
histérico como mitoldgico, formaba parte del caudal que orador habia de tener. La

*E. Gilson, 2007, p. 93.

* Tertuliano, Sobre el alma, cap. XII.

> Cit. por V. Capanaga, 1974., p. 11.

® “La educacién en el siglo IV comprendia tres grados: el primero, de la escuela y formacién
elemental, en que los nifios aprendian a leer, escribir, contar; el segundo, de los doce a los dieciséis
afos, comprendia el estudio de la lengua latin, con un maestro de gramatica que les hacia leer y
analizar, sobre todo, a los historiadores y poetas; el tercero, de los dieciséis a los veinte afos,

abarcaba la retorica y la filosofia”. (V. Capanaga, 1957, p. 5)
7 Cfr. P. Brown, 1969, p. 59.
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vastedad de los conocimientos era profunda y ardua. Agustin supo sobreponerse a
todo. Y consigui6 su ideal. Fue otro momento cumbre para su vida de hombre
cultivado su encuentro con la filosofia. La filosofia, como ayuda para el orador, era
inapreciable. La filosofia, con su riqueza de ideas, le brinda un campo abierto tanto a
su inteligencia como a su imaginacion”®. Tal es su entusiasmo que en poco tiempo
habia alcanzado un dominio admirable de la l6gica de Aristételes, conocida en su
momento como “Las diez categorias”, traducida probablemente por Mario
Victorino, no descartando ademas que no llegara a conocer otras obras, ya que el
mismo Obispo de Hipona sefala algunos puntos de su doctrina.

Siguiendo con su formacion clasica, alrededor de los diecinueve anos, San
Agustin conoce el libro (hoy perdido) del Hortensio de Cicer6n’. Este le
proporcion6 un nuevo concepto de sabiduria, el cual incitaba a buscar la felicidad
fuera de los bienes exteriores y a encontrarla en lo espiritual. M. F. Sciacca describe
este descubrimiento con las siguientes palabras:

En su didlogo (Hortensio) Cicerdn, segun parece, procedia por exclusion para
determinar en qué consiste la felicidad. No basta responder que se halla en poseer lo
que se quiera, porque los deseos de los hombres son infinitos. No reside ciertamente
en los placeres de los sentidos que dafian el cuerpo y turban el espiritu; no en las
riquezas, en los honores o el lujo, cosas caducas y que no satisfacen; no en hacer
cuanto agrada, segun nuestro albedrio. Cada una de estas conclusiones apagaba una
pasion en el alma de Agustin: la busqueda del placer de los sentidos, el afan de las
riquezas y del fausto (quizas en Tagaste habia envidiado a Romaniano y confiado en
llegar a ser como él), el deseo de ser duefo de si, libre hasta el punto de violar la ley
(la intencion que determind el hurto de las peras). ;Dénde reside entonces la
felicidad? En los bienes del espiritu, imperecederos y absolutos, en la virtud y en la
verdad."

Asi, el Hortensio fue una invitacion a San Agustin a desinteresarse de todo lo
efimero y perecedero. Sin embargo, a pesar de esta buena invitacion, esta no
termind de convencer al joven de Tagaste: “Sélo una cosa me resfriaba de tan gran
incendio, y era el no ver alli el nombre de Cristo”!!. El hecho de no encontrar este
santo nombre hizo que desistiera de seguir la filosofia estoica. Pero el
descubrimiento interior estimulado por Cicerén lo llevé a nuevos esfuerzos de
busqueda'?. Y en un primer momento buscé en la Biblia lo que faltaba al Hortensio,

8. Moran, Introduccién a la Ciudad de Dios, 1964, p. 34.

° "Semejante libro cambié mis afectos y mudoé hacia ti, Sefior, mis stplicas e hizo que mis votos y
deseos fueran otros. De repente aparecid a mis ojos vil toda esperanza vana y con increible ardor de
mi corazén suspiraba por la inmortalidad de la Sabiduria y comencé a levantarme para ir hacia ti"
(Confesiones, L. lll, C. 1V, 7, p. 137)

10 Sciacca, 1954, p. 24.

u Confesiones, IlI, 1V, 8, p. 138.

' L a influencia del Estoicismo nunca ha sido mencionada explicitamente por San Agustin en sus
escritos, pero no es necesario esforzarse mucho para imaginarse como pudo afectar la filosofia
estoica de Cicerén en un joven que buscaba respuesta a sus preguntas mas profundas. Como lo
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pero el estilo de las Sagradas Escrituras que no podian igualarse al de Cicerén hizo
que abandonara cualquier intento de entenderlas. Por lo cual, prosiguié en su
busqueda de la verdad y la creyd encontrar en una secta fundada por un tal persa
llamado Manes, que se presentaba como cientifica y totalmente racional, en la cual
la concepcion materialista del universo de la cual hacian alarde y el hecho que
pronunciaran el nombre de Jesucristo logré convencerlo de unirse a ellos. Fue asi
como San Agustin vivi6 hasta los treinta afios una filosofia materialista, cuyo tiempo
hasta su conversion los discipulos de Manes lograron acaparar toda su atencion vy,
volviendo su espalda a la Iglesia, se volc6 a las esperanzas que los maniqueos
prometian a aquellos que se entregaban a sus ensefianzas.

Agustin y el maniqueismo

El maniqueismo surgié como una especie de sincretismo entre varias religiones.
Su fundador Manes (215-276) sehalaba que sus ensefanzas se basaban en lo que
desde un principio fue trasmitido por Adan, por los profetas del Antiguo
Testamento y por los fundadores de otras religiones, como Zoroastro, Buda y
Jesucristo. Este compendio de tradiciones religiosas diversas lograba unir en una
doctrina universal todas las ensefianzas principales que las religiones tenian para
ofrecer: “Como un rio se junta con otro rio para formar una corriente poderosa, asi
se han conjugado los viejos libros en mis Escrituras, todos han llegado a formar una
gran Sabidurfa, tal como no la hubo en las generaciones precedentes” **. Por ello, no
es raro que en la doctrina de Manes se conjuguen la trasmigracion de las almas
(budismo) con la idea de una Revelacion (cristianismo). A igual que las religiones
testamentarias, el maniqueismo tenia sus propios “Libros”, donde se transmitian los
misterios que se le habia confiado a Manes, y que abarcaba desde el conocimiento
de la naturaleza divina hasta la conformacion del universo. El maniqueismo queria
fundar una Iglesia universal, y en consecuencia tenia sus misioneros para cumplir
con este objetivo, los cuales eran un grupo selecto que se autodenominaban como
los “elegidos” o “iluminados”, y que congregaban a su alrededor a los “oyentes”,
entre los cuales se encontraria San Agustin.

explica el P. Guillermo Juarez O.P. en su traduccion a la Epistola 187 Sobre la presencia de Dios: “El
joven Agustin se representaba el conjunto de la creacion —realidades visibles e invisibles— como ‘una
masa inmensa especificada por diversos géneros de cuerpos’ aunque limitada por Dios, quien la
rodea y penetra por todas partes excediéndola infinitamente en todas las direcciones. Cf. Ep. 118,
n. 23. De este modo Dios seria como un mar extendido por la inmensidad y la creacion como una
gran esponja dentro de él, inmensa y a la vez limitada por ese mar y llena de él en todas sus partes.
Aunque no menciona a Zen6n o a la Stoa, es probable que supiera entonces que esta representacion
de Dios y su presencia en el mundo era semejante a la del panteismo estoico. De hecho, obras
filosoficas como la de Cicerén le habian informado suficientemente acerca de este sistema filosofico”
(2016, pp. 129-130).

13 Kephalia (Cit. por Eliade, 2007, p. 451). Esta es, segln las fuentes consultadas, la exposicibn mas
clara y precisa del pensamiento maniqueo. Por lo cual, se recomienda su lectura para un
conocimiento mas exhaustivo de dicha doctrina.
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Siguiendo con el planteo de la religion maniquea, en el principio existian la luz y la
oscuridad, dos principios eternos que coexistian separadamente e incomunicados
entre si. La luz era la representacion del bien y de Dios (llamado Ohrmizd), mientras
que la oscuridad lo era de la maldad y de la materia (Ilamado Ahriman)**. Dentro de
la region de la luz habia cinco moradas: Inteligencia, Razon, Pensamiento, Reflexion
y Voluntad, acompafiado cada uno por ednes (inteligencias eternas). A su vez, la
oscuridad contiene cinco abismos: Humo, Fuego, Aire, Agua y Tinieblas, que son
dirigidos por cinco arcontes con formas de demonio, ledn, aguila, pez y serpiente.
Aunque los dos reinos se encuentran separados, en un momento se encuentran y
chocan entre si, ya que estos dos principios estan en continua expansion: el bien
tiende a lo alto, hacia el norte, mientras que el mal o la oscuridad, hacia el sur. Al
producirse este choque se da origen al mundo, rompiendo asi la primitiva dualidad y
dando inicio al tiempo, el cual se divide en pasado, presente y futuro. El pasado se
encuentra dado por la mezcla e incursion de la oscuridad en la luz, la cual en el
presente persiste; pero gracias a los profetas que anuncian el mensaje de salvacion,
esa mezcla volvera a separarse en un futuro para volver a restablecer la dualidad
primigenia’®.

Como podemos ver, para restablecer el orden de la dualidad, es necesario que la
luz se desprenda de la oscuridad. Asi, el progreso del mundo sera la historia del
desprendimiento de la sustancia del mal, cuya existencia eterna e independiente al
bien requerira que se lo excluya de la luz para recluirlo en la region que le es propia.
De aqui la logica de la ascesis de la purificacién que se presenta en los maniqueos:
cuanto mas se desprenda el hombre de la materia, mas se alejara del mal y se
conducira al bien.

La solucion que presentaban los maniqueos al problema del mal era atrayente
para el joven Agustin, ya que este era uno de los temas que mas lo atormentaban. El
alma buena actuaba bajo coercién del principio malo que la constituia. Se
encontraba prisionera de una fuerza que la llevaba actuar en contra de su
naturaleza. Esta explicacion maniquea satisfacia mas que la ofrecida por el
cristianismo, porque si Dios es para ellos la suma perfeccién y la suma bondad,
;como explicar entonces la existencia del mal y del sufrimiento? En cambio, la
dualidad maniquea muestra dos principios en pugna, los cuales se reflejan en la
misma constitucion del hombre, con su cuerpo que lo lleva hacia el mal y el espiritu
que lo dirige al bien. Lo luminoso y lo tenebroso ahora conformaran toda la realidad
que pueda llegar a ser, siendo el universo un todo material en el cual nada podria
escaparse de su constitucion, aun las realidades espirituales. Asi, el hombre estara
compuesto por dos principios que combaten entre si, el bien y el mal, lo divino y lo
maligno, rompiendo de este modo cualquier tipo de unidad que se podia encontrar
en él. Ademas, con una antropologia que nos recuerda a la platonica, los maniqueos

4 Cfr. Copleston, 2004, p. 35
'3 Cfr. Eliade, 2007, pp. 453-455
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veian al cuerpo como una carcel para el alma, siendo asi los impulsos sexuales una
clara muestra del dominio que tenian las tinieblas en la conformacion dualista del
ser humano. Esto, sumado al materialismo de Agustin, el cual se veia imposibilitado
de explicar las cuestiones fundamentales de la existencia sin recurrir a realidades
materiales, hacia que la respuesta maniquea sea la mas coherente a la que podia
llegar'®.

Con esta solucion, los deseos sensuales y las pasiones que atormentaban al joven
Agustin encontraban ahora su justificacion, al ser el resultado de una voluntad que
respondia a un principio que se conformaba por la imperfeccion y la maldad de la
materia. Convencido como estaba de sus creencias maniqueas, la sustancia divina
permaneceria inmaculada de cualquier mal que se pudiera hacer; que esta
naturaleza superior nunca se veria afectada por la inferior. En consecuencia, el mal y
lo inferior nunca alcanzarian lo divino que se hallaba en el hombre, encontrandose
absolutamente separado lo imperfecto de lo propiamente perfecto. Es asi que, en
San Agustin, el sentimiento de culpabilidad, la conciencia y el mal que cometia
conseguian su refugio y justificacion en una naturaleza inferior, encontrando asi su
consuelo en saberse libre de cualquier responsabilidad que sus actos humanos
pudieran cometer. Tal era la preocupacion en verse a si mismo libre de pecado y de
culpa que, segun Peter Brown, este habria sido uno de los motivos principales de su
adhesion al maniqueismo:

Para Agustin, la necesidad de salvar un oasis limpido de perfeccion dentro de si fue,
quiza, la mas fuerte causa de su adhesion a los maniqueos. Mucho después de que
hubo empezado a apreciar las dificultades intelectuales del sistema maniqueo, su
posicion moral todavia le atraia. Después de la terrible experiencia de su enfermedad
en Roma, que habia coincidido con un aumento de su sentimiento de culpabilidad en
sus relaciones con Mobnica, Agustin, ya con veintinueve afos, proximo a lanzarse a
una gran carrera, seguira con el ansia de escuchar a los “elegidos” maniqueos:
“Porque todavia estaba yo en la creencia de que no soy yo el que pecaba, sino que
otra, no sé cual, naturaleza extrana pecaba en mi... Antes gustaba de disculparme
echando la culpa a no sé qué otra cosa que estaba conmigo, pero que no era yo. Mas

1% Asi como la respuesta maniquea fue en un principio para San Agustin “fuente de soluciones”, luego
sera el centro de sus ataques a esta secta una vez que sea Obispo de Hipona. “Todo el esfuerzo,
afirma R. Jolivet, de Agustin en su polémica con los maniqueos tiende a mostrar, no que el mal es
necesario para la belleza del todo, sino mas bien que en el fondo, el mal no existe. Para introducir la
nocion de mal hay que introducir la nocion de pecado; porque fuera de la consideracion del desorden
que nace del pecado es imposible comprender y admitir |a existencia del mal propiamente dicho, es
decir de una privacion nociva a la naturaleza. En su polémica contra los maniqueos Agustin concluye
afirmando que el orden natural, de por si, no puede comportar mal alguno.” (1941, p. 37) Ver De la
naturaleza del bien. Contra Maniqueos: “Ninguna naturaleza, por tanto, es mala en cuanto
naturaleza, sino en cuanto disminuye en ella el bien que tiene. Si el bien que posee desapareciera por
completo, al disminuirse, asi como no subsistiria bien alguno, del mismo modo dejaria de existir toda
naturaleza, no solamente la que fingen los maniqueos, en la que se encuentran adn tantos bienes que
causa asombro su obstinada ceguera, sino que pereceria toda naturaleza que cualquiera pudiera
imaginar.” (Cap. XVII, p. 995)
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a la verdad —afadiria el obispo catélico— yo era todo aquello, y mi impiedad era la que

habia hecho division en mi contra mi”."”

Como maniqueo, Agustin logr6 alcanzar cierta austeridad de vida y dar respiro a
sus preocupaciones metafisicas, en particular al tema del mal. Pero estas
inquietudes y desvelos nunca dejaron de perseguir al Santo de Hipona, por lo cual lo
que al principio parecié ser una solucion termin6 siendo motivo de una nueva
busqueda, busqueda que lo llevaria a la filosofia neoplaténica y luego a su encuentro
con el cristianismo.

La vuelta a casa

A medida que Agustin iba avanzando en el conocimiento de la secta maniquea,
sus inquietudes intelectuales, lejos de verse disminuidas, aumentaron por la falta de
soluciones que prometia dicha doctrina. Aunque en un principio San Agustin se
entrega al maniqueismo con gran entusiasmo'®, este empieza a desengafiarse en su
paso a la adultez. No concordando sus creencias con la realidad que se le
presentaba, ayudado ademas por un bagaje de erudicion de literatura clasica
importante, la crisis que empezd a atravesar Agustin era inevitable. Con un
conocimiento solido y con preguntas bien fundamentadas, esperaba el futuro
obispo de Hipona resolver su desasosiego con un tal doctor Fausto, que se
presentaba como un erudito maniqueo de gran ingenio, buena oratoria y el cual
resolveria las dudas que podrian presentarse®®.

7p, Brown, 1969, p. 62.

¥ Seglin el gran agustindlogo A. Trapeé, San Agustin “No fue un maniqueo convencido, sino
solamente un maniqueo, confiado en que le seria mostrada la sabiduria prometida; fue, en cambio,
un anticatélico convencido” (1981, p. 410). Con el respeto que se debe a tal estudioso del
pensamiento agustiniano, me permito diferir, ya que soy de la opinién que San Agustin al principio
tuvo un momento de fervor y certidumbre en el maniqueismo, a tal punto que buscaba justificar
todas sus ensefanzas como verdaderas: “Dos cosas que cautivan facilmente a aquella edad carente
de prudencia fueron sobre todo las que hicieron que me perdiese por extranos rodeos. Una de ellas
era la amistad que me arrastraba no sé como bajo cierta apariencia de bondad, cual lazo sinuoso que
daba varias vueltas en torno a mi cuello; la otra consistia en el hecho de que casi siempre alcanzaba
una dafina victoria en mis disputas con cristianos ignorantes, pero que se esforzaban por defender
su fe con empefio, en la medida de sus posibilidades. Con tan repetidos éxitos el entusiasmo juvenil
se acrecentaba y, falto de prudencia, dirigia sus impetus hacia el gran mal de la obstinacion. Como
me habia dedicado a tal género de disputas tras haberme hecho oyente maniqueo, les atribuia con
sumo agrado a ellos todo lo que al respecto habia aprendido ya por mi ingenio, fuese el que fuese, ya
por otras lecturas. De esta manera sus discursos renovaban dia a dia mi ardor por el combate, y el
éxito en los combates renovaba a su vez mi amor hacia ellos. De donde resultaba que, de manera un
tanto extrafa, aprobaba como verdadero cuanto ellos dijesen, no porque supiese que era cierto, sino
porque deseaba que lo fuese. Asi acontecié que, aunque paso a paso y con cautela, con todo segufi
por largo tiempo a unos hombres que prefieren una paja limpia a un alma viviente” (Las dos almas del
hombre, Revisiones |, 14: “Datos autobiograficos”, 11).

' Tiempo después en su Contra Fausto, San Agustin lo recodaria con estas palabras: “Existi6 un
cierto Fausto, africano de raza, ciudadano de Milevi, de palabra dulce, astuto por su ingenio,

44



El materialismo en el joven San Agustin
Emmanuel Yensen

Cuan grande habra sido el sentimiento de frustracion de Agustin al verse
defraudado por este obispo maniqueo es algo que supera lo meramente biografico,
pero si podemos afirmar que después de este encuentro, el joven maniqueo dej6 de
serlo:

Por lo demas, todo aquel empefio mio que habia puesto en progresar en la secta se
me acabd totalmente apenas conoci a aquel hombre, mas no hasta el punto de
separarme definitivamente de ella, pues no hallando de momento cosa mejor
determiné permanecer provisionalmente en ella, en la que al fin habia venido a dar,
hasta tanto que apareciera otra opcion mejor. De este modo, aquel Fausto, que habia
sido para muchos lazo de muerte, fue, sin saberlo ni quererlo, quien comenz6 a
desatar el que a mi me tenia preso.”

Al desengafio del encuentro con Fausto, se suma la incoherencia de lo que
planteaban los maniqueos en su interpretacion del mundo y lo que proponian los
filosofos. Veia Agustin que las respuestas encontradas en las obras de los
pensadores de los gentiles eran mas coherentes y racionales que las miticas que
presentaban los seguidores de Manes.

Por otra parte, el determinismo ya no era respuesta para el problema del mal
moral. El testimonio de la propia conciencia atestiguaba que somos nosotros,
nuestro “yo” personal, el que quiere o deja de querer las acciones que la inteligencia,
consiente en el movimiento volitivo. Ya no estamos determinados por leyes insertas
en el alma, sino que nuestra misma interioridad nos muestra que la eleccion del bien
y del mal moral, de la virtud o del pecado, de la paz o del remordimiento, es el
resultado no de una coaccion, sino de nuestra propia libertad:

Asi, pues, buscaba aquélla [la causa del mal], mas estando seguro y cierto de que no
era verdad lo que decian aquéllos [los maniqueos], de quienes huia con toda el alma,
porque los veia buscando el origen del mal repletos de malicia, a causa de la cual
creian antes a tu sustancia capaz de padecer el mal, que no a la suya capaz de
cometerlo.

Ponia atencion en comprender lo que habia oido de que el libre albedrio de la
voluntad es la causa del mal que hacemos, y tu recto juicio, del que padecemos; pero
no podia verlo con claridad. Y asi, esforzandome por apartar de este abismo la mirada
de mi mente, me hundia de nuevo en él, e intentando salir de él repetidas veces, otras
tantas me volvian a hundir.

maniqueo de religion y, en consecuencia, extraviado por tan nefando error. Conoci personalmente a
ese hombre segun le he recordado en los libros de mis Confesiones. Publicé cierto libro contra la
recta fe cristiana y la verdad catdlica, que llegd a nuestras manos. Cuando lo leyeron los hermanos,
desearon y, por el derecho que tiene la caridad por la que les sirvo, me pidieron que le diese réplica.
Es lo que emprendo ahora en el hombre y con la ayuda de Jesucristo, nuestro Sefor y Salvador, para
que cuantos lean esto comprendan que de nada vale la agudeza de ingenio ni la elegancia de estilo, si
el Sefior no dirige los pasos del hombre” (Contra Fausto, L. |, 1, p. 56).

%% Confesiones, L.V, C. VII, 13, pp. 204-205.
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Porque me elevaba hacia tu luz el ver tan claro que tenia voluntad como que vivia; y
asi, cuando queria o no queria alguna cosa, estaba certisimo de que era yo y no otro
el que queria o no queria; y ya casi, casi me convencia de que alli estaba la causa del
pecado; y en cuanto a lo que hacia contra voluntad, veia que mas era padecer que
obrar, y juzgaba que ello no era culpa, sino pena, por la cual confesaba ser justamente
castigado por ti, a quien tenia por justo.”’

El dualismo maniqueo quedaba destruido desde su fundamento, por lo cual caia
por entero el edificio que habia sido construido en la dualidad de la luz y la
oscuridad®’, y Agustin, desesperanzado de encontrar la sabiduria que tanto
anhelaba desde aquel encuentro con el Hortensio, se entregd al escepticismo de la
academia.

Ciertamente, Agustin comprendié después de largas meditaciones que el
maniqueismo en el que se habia confiado no era mas que un craso error del cual se
habia librado, y esto coincide con el conocimiento de una filosofia llamada “Nueva
Academia”?. Habiendo conocido y leido algunos tratados neoplaténicos (los cuales
los estudiosos coinciden en su mayoria que eran las Eneadas de Plotino), Agustin
empieza a liberarse del materialismo y a aceptar la idea de una realidad inmaterial®*.
Esto, sumado a que la concepcién plotiniana del mal era definirla como privacion
mas que una realidad, como sucedia con la dualidad maniquea, lograba explicar de
modo mas satisfactorio este problema que tanto angustiaba al joven retérico. Lee

Y Ibid., Libro VII, cap. lll, 4-5, p. 271.

> Aflos mas tarde, San Agustin escribe esta refutacién a la idea maniquea de la dualidad de
principios: “Y dijo Dios, hdgase la luz. Lo dijo porque donde no hay luz hay tinieblas, no porque sean
algo las tinieblas; a la ausencia de la luz llamé tinieblas. El silencio no es algo positivo, sino que
llamamos silencio a la carencia de ruido; tampoco la desnudez es algo real, sino que al cuerpo no
vestido se llama desnudo; nada es la vacuidad, mas el sitio donde no hay cuerpo alguno se dice vacio;
de idéntico modo, las tinieblas no son realidad, sino que alli donde no hay luz decimos que existen
tinieblas” (Del génesis contra los maniqueos, L. 1, C. IV, 7, p. 369).

B Cfr. Garcia Villoslada, 1964, p. 491.

** Es dificil de delimitar hasta qué punto San Agustin pudo liberarse de un “materialismo universal”.
Podriamos afirmar que, salvo Dios, las demas realidades espirituales mantienen una “material sutil”
que le permite su existencia. Nos permitimos citar extensamente el siguiente texto tomado del
Diccionario de San Agustin, por parecernos que explica adecuadamente este tema: “El término
‘materia’ es vinculado a menudo con el ‘cuerpo’ (corpus), pero los términos tienen significados
ligeramente diferentes. Agustin emplea a menudo la expresién aparentemente redundante de
‘materia corporal’ (Gn. Litt. 2.11) a fin de distinguir la materia corporal de la materia espiritual (1.4).
Asi, pues, el cuerpo es una clase de materia. Los angeles no tienen cuerpos corpéreos como tales; sin
embargo, poseen material ‘espiritual’. El alma humana tiene también ‘materia espiritual’. A veces
Agustin explica el ‘agua’ en el Génesis como referida a la materia espiritual en el estado que tenia
antes de volverse hacia Dios (1.5). Es dificil averiguar cual es la naturaleza precisa de la materia
espiritual, ya que por definicion es una materia que no aparece a los sentidos. No es inmediatamente
inteligible. Agustin, como sus antecesores neoplaténicos que suponian la existencia de demonios, se
vio obligado a crear la hipotesis de la materia espiritual a fin de explicar, entre otras cosas, la
naturaleza limitada de los angeles. La exégesis que hace Agustin de Exodo 3, 14 (Ego sum qui sum)
consiste en afirmar que Dios es inmutable. Su exégesis no incluye una metafisica de la esencia y de la
existencia. A causa de la influencia neoplaténica en la ontologia de Agustin, su angelologia no pudo
ser tan refinada como la de Santo Tomas” (Diccionario de San Agustin, 2001, p. 868).
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nuevamente las Sagradas Escrituras y gracias a este conocimiento de la “Nueva
academia”, empieza un timido acercamiento a la Iglesia y un cambio en su vida
moral; afirma F. Copleston: “En otras palabras la funcion del neoplatonismo en ese
periodo fue la de hacer posible a Agustin que viese la razonabilidad del cristianismo;
empez6 entonces a leer el Nuevo Testamento, particularmente los escritos de San
Pablo. Si el neoplatonismo le sugiri6 la idea de la contemplacion de las cosas
espirituales, de la sabiduria en el sentido intelectual, el Nuevo Testamento le mostré

que era también necesario llevar una vida en conformidad con la sabiduria”?®.

Ademas de la filosofia neoplatonica, otro hecho que ayuddé a San Agustin al
alejamiento del maniqueismo fue el encuentro con el obispo San Ambrosio una vez
mudado a Milan. Este santo obispo, siguiendo el método alegérico de la escuela
alejandrina, logré que Agustin entendiera la concordancia entre los dos
Testamentos que tan irreconciliables le parecia. Prendado como estaba Agustin de
la armonica ensefanzas cristianas gracias a las homilias del Santo Obispo de Milan, y
entregandose cada dia mas al mensaje cristiano, fue curando su corazén y
preparandolo para afrontar las duras luchas que le esperaba contra sus pasiones.
Descubriéndose como cautivo y esclavo de su concupiscencia, logré ver que la
libertad no consistia en seguirla, sino en librarse de ella, que la verdadera belleza
radicaba en la virtud. A este sentimiento de cautiverio y de esclavitud se le sumaba
el de la impotencia: “Dame castidad Sefior, pero no ahora” rogaba Agustin viéndose
en la imposibilidad de salir de sus debilidades. Todo esto lo llevé a buscar una
liberacion, un auxilio externo que le posibilitara ir en contra de si mismo, y esta
ayuda la encontré en la gracia®.

Aunque no es exacto el momento de su conversion, si podemos afirmar que
luego de ella, San Agustin se entrega sin reservas a aquella Iglesia que tan
duramente habia perseguido y atacado. lluminada su inteligencia por la gracia, su
vida pasa a ser una vida de entrega a Dios, y como otro San Pablo, esparcira el
mensaje de gracia y salvacion a los hombres. Fue asi que en el afio 387 recibe el
bautismo del mismo San Ambrosio para nunca mas volver a sus errores. Se entrega
totalmente a aquella Verdad que tan dolorosamente habia buscado en su vida,

%° Copleston, 2004, p. 36. De similar opinién es otro autor mas reciente: “Augustine also thought it
important in writing to Jerome not only to indicate that he held that the soul is incorporeal, but also
to provide his reasons—purely philosophical reasons—for holding this position. Since at least in the
West there was no concept of God’s or the soul’s spirituality until the time of Augustine, though in
the East there had been such a concept at least from the time of Origen, Augustine certainly knew
that there was no need to hold a spiritualist view of God and the soul in order to be a good member
of the Catholica. Yet once he had himself accepted the spiritualist doctrine of the Milanese Church,
he was well aware of the intellectual power of this view. For until he had accepted the Plotinian
spiritual version of Christianity, he was unable to deal effectively with the problem of evil and to
interpret the Scriptures in a nonliteral sense.” (p. 201). Roland ). Teske, S.)., To Know God and the
Soul Essays on the ought of Saint Augustine, The Catholic University of America Press Washington,
D.C, 2008.

26 Cfr, Capanaga, 1974, pp. 20-22. Sobre la relacion entre sabiduria y virtud, ver el citado texto de
Gilson, 1949, pp. 149-163.
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Verdad que se identifica con la Persona de Cristo, aquel dulce nombre que su santa
madre”’ le habia grabado en su corazén y que él nunca habfa dejado de buscar?®.

Conclusion

“No se comienza a ser cristiano por una decision ética o una gran idea, sino por el
encuentro con un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la
vida y, con ello, una orientacion decisiva”. Estas conocidas palabras del Papa
Benedicto XVI al inicio de su enciclica Deus Caritas Est nos reflejan la realidad con la
que San Agustin se encontro al convertirse a la fe cristiana. Algunas biografias sobre
nuestro autor transmiten su conversion de modo demasiado fria, mostrando su
encuentro con Cristo en nada distinto al de su paso por el maniqueismo o el
neoplatonismo. Pero el encuentro de Agustin con el cristianismo no fue el
descubrimiento de una filosofia o de una espiritualidad nueva, sino el de una
transformacion radical tanto de su modo de vivir como de pensar. No consistio en
hallar respuestas a sus desasosiegos intelectuales o lograr su perfeccionamiento
personal mediante una ascesis espiritual. Fue el encuentro con una persona, con la
persona de Cristo, al cual San Agustin se entregd por entero y cuyo amor hacia El ha
traido “por afadidura” todas las respuestas y todos los cambios que él buscaba para
su vida: “Si; a partir de su conversion, Agustin no es ya mas que un prisionero de
Dios; un prisionero de la gracia que se le entrega y rinde sin reservas y que no quiere
vivir ya mas que para Dios y por Dios. Ha sido conquistado, pero lo ha sido
plenamente en su inteligencia, en su voluntad y en su corazoén; por eso no sera ya
mas que un gran siervo de Dios y un esforzado paladin de la gracia frente a todos
sus enemigos. Como San Pablo, sera un gran vaso de eleccion, portador de los mas
ricos dones de Dios, en sabiduria y caridad, a los hombres”?’. No era la conversion
hacia una doctrina o de un ideal de vida, fue la conversion a un “horizonte nuevo”, al

%7 Aunque no hemos desarrollado la influencia de Santa Ménica en la conversién de San Agustin, no
podemos dejar de pensar qué habria sido la vida de su hijo sin su insistencia y perseverancia en la
oracion. Interesante nos parece el paralelismo que hace Romano Guardini entre la Iglesia y Santa
Monica: “En la vida de Agustin la madre tiene un efecto espiritual, mas ain, pneumatico, que recién
se manifiesta cabalmente cuando se observa lo que significa la Iglesia para Agustin. La Iglesia es la
grande y santa Madre. Ella es la que atrae al hombre terrenal hacia una profundidad inefable, sélo
concebible en |a fe; profundidad que es a la vez tumba y seno materno. Y mediante el bautismo lo
alumbra a la nueva existencia cristiana. Un bautismo que ya desde el punto de vista litlrgico esta
presentado como un proceso de nacimiento.

En la existencia de Agustin, Ménica parece ser la vicaria, la representacion viva de la Iglesia. Por eso
es también caracteristico como en los pasajes arriba mencionados se entrelazan las imagenes de
ambas madres: ‘Tu viste Sefior, cobmo cierto dia, siendo aun nifo, fui presa repentinamente de un
dolor de estbmago que me abrasaba y puso en trance de muerte. TU viste también, Dios mio, pues
eras mi guarda, con qué fervor de espiritu y con qué fe solicité de la piedad de mi madre y de la
madre de todos nosotros, tu Iglesia, el bautismo de tu Cristo, mi Dios y Sefior’” (2008, p. 175)

%8 Cfr. R. Garcia Villoslada, 1964, p. 493

2 A, Custodio Vega, 1974, p. 17.
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mismo Verbo divino que lo fue guiando en su camino de busqueda hasta el
encuentro decisivo que lo llevé a la entrega total a El.

Cuando San Agustin afirma en la ya citada frase “S6lo una cosa me resfriaba de
tan gran incendio, y era el no ver alli el nombre de Cristo”3°, nos da cuenta que
nunca pudo desprenderse del todo de este primer encuentro con el cristianismo.
Por ello, inflamado de amor por la sabiduria con la lectura del Hortensio pero
decepcionado por no hallar el nombre de Cristo, lo primero que hace es dirigirse a
las Sagradas Escrituras esperanzado de alcanzar en este Libro lo que no habia
logrado encontrar en aquel. Pero, asi como Cicerén no logré convencerlo por no
hallar aquello que se encuentra en la Sagrada Escritura, la Sagrada Escritura por su
parte, no logra convencerlo por no tener aquello que tenia Cicerén.

Se entiende entonces que, al encontrar el nombre de Cristo en el maniqueismo,
sumado a las demas soluciones que prometian dar a sus preguntas, la entrada de
San Agustin a esta secta fue cuestion de logica. El materialismo del que estaba
imbuido San Agustin no pedia mas que respuestas racionales a preguntas que en si
no lo eran. El testimonio de la historia de la filosofia nos muestra que el tema del
mal®! no se resuelve facilmente por medio de la razén, siendo muchas de las
respuestas dadas, incompletas o no satisfactorias del todo, pero justamente esto
era lo que prometian los maniqueos. Asi, materialismo y racionalismo se
encontraban unidos en una misma doctrina, doctrina que sin saberlo ya profesaba
San Agustin antes de la entrada a esta secta, pero que por ello mismo no logré
convencerlo. Porque lo que buscaba era respuestas que pudieran satisfacer a su
corazon inquieto, pero estas no podian ser reducidas a un ambito de comprension
meramente racional, y los mismos que afirmaban explicarlo todo, terminaban
dando razones miticas e irracionales de las mismas.

El conocimiento del neoplatonismo prepard, junto al encuentro con San
Ambrosio, la liberacion de este materialismo®? que durante tanto tiempo habia
hecho profesion San Agustin. El acercamiento a la Sagrada Escritura fue distinto a

* Citado en p. 5.

*! Con respecto al mal y la historia, San Agustin lo resolvera lo resolver a partir de la teologia, como
lo muestra H.I. Marrou: “Saint Augustin a pu présenter I'histoire (le I'iiumanité comme un immense
conflit entre la Cité de Dieu et I'ensemble des forces du mal qui s'opposent a son progrés. Sans
doute, nous 'avons souligué plus haut, on ne peut identifier sans plus la cité du mal et les cités
terrestres (car en un sens celles-ci peuvent étre bonnes aussi), ni non plus la Cité de Dieu avec je
n‘oserai pas dire I'Eglise visible, mais avec les hommes ‘appartenant visiblement a I'Eglise visible”:
saint Augustin ne cesse de le répéter a son peuple: il y a la parmi nous, dans nos églises, de mauvais
chrétiens, des pécheurs, et, chose plus redoutable encore, de futurs réprouvés (I'austére spiritualité
augustinienne médite volontiers sur le mystére angoissant de la persévérance finale ; hors de I'Eglise,
et jusque parmi les persécuteurs se cachent des ‘amis prédestinés qui s’ignorent encore eux-
mémes’” 1950, pp. 77-78.

*2 Ver nota 23. Hay una estrecha relacion entre el neoplatonismos y el cristianismo de San Ambrosio,
como lo hace notar el siguiente autor: “While the books of the Platonists came to Augustine from an
unnamed pagan thinker “puffed up with monstrous pride” (VILix(13)), they also came with the
sponsorship of Saint Ambrose and his Catholic circle in Milan.”(2005, p. 52)
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aquel primer encuentro. Ahora empezaba a gustar del mensaje de la Revelaciony a
ver que no todo era reductible a las categorias humanas. Existia también aquello
que la sobrepasaba, como es el misterio y el don de la gracia. Adentrandose asi a la
religion a la cual abandond, persiguid, pero que nunca olvidd, se va dando su
proceso de conversion al cristianismo hasta el momento en que, desasido del
materialismo maniqueo e introducido a la vida del espiritu, retorna a la gracia divina
a la que su madre con tantas lagrimas habia implorado para su hijo.

Por todo esto podemos concluir que, desde una idea reduccionista como es el
materialismo, San Agustin va sufriendo a lo largo de su vida sucesivas conversiones
como es el descubrimiento de la sabiduria en el Hortensio, su desengafio del
maniqueismo, el hallazgo del neoplatonismo, y su encuentro con San Ambrosio,
cambios que fueron un camino para el recto conocimiento de si mismo,
conocimiento que lo lleva a su conversion final que se dara con la vuelta al seno de
la Iglesia y su entrega total a la persona de Cristo. El materialismo del joven Agustin
ha dado el lugar a una espiritualidad, que luego se conocera como el interiorismo
agustiniano, la cual sera una caracteristica de los seguidores del hiponense. Es asi
como el testimonio de la vida de San Agustin nos demuestra que todo encuentro

verdadero con uno mismo es, en definitiva, un encuentro con Otro: “Oh Dios,

siempre el mismo, con6zcame a mi'y condzcate a Ti"33,
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Cicerdn y Epicuro

Critica al Bien epicureo en los escritos tardios ciceronianos

Lisandro Pierucci (UCALP)

Resumen

En los ultimos afos de su vida Ciceron comenz6 con una etapa de escritura filoséfica que
dista, en gran medida, de los discursos oratorios que caracterizaron su anterior produccion
intelectual. Este “cambio” en su escritura ha motivado la realizacion de este trabajo, ya que
el mismo busca determinar cual ha sido uno de los moéviles que conllevaron a Cicerén a
producir, en esta etapa, gran parte de su obra filosofica. A juzgar por la aceptacion que el
epicureismo tenia en la Republica romana del siglo | a. C. y por las numerosas alusiones que
Cicerdn realizd en sus escritos filosoficos (también llamados Escritos tardios) a la doctrina
ética de Epicuro, se determina que una de las razones de la filosofia ciceroniana ha sido la
critica a la concepcion epicirea de Bien. Con esta tarea, Ciceron buscd advertir a sus
conciudadanos acerca de la peligrosidad del epicureismo, ya que, segun el arpinate, esta
filosofia implicaba un enorme riesgo para la RepuUblica. Este trabajo también destaca las
influencias historicas que tanto el helenismo como la Republica tardorromana ejercieron
sobre las doctrinas de ambos pensadores, ya que consideramos que las mismas afectaron
notablemente el pensamiento de ambos filésofos cristalizando en ideas éticas totalmente
contrapuestas.

Palabras clave: Ciceron; Epicuro; Bien; Republica romana; helenismo; Escritos tardios.

Cicero and Epicurus
Ciceronian criticism of the Epicurus Summum Bonum in the Late

writings

Abstract

In the last years of his life Cicero began with a period of prolific philosophical production that
was far from the oratorical discourses that characterized his previous intellectual production.
This change of writing has motivated the realization of this work since it searches for
determine which were the reasons that led Cicero to produce, at this stage, the most of his
philosophical work.

Judging by the acceptation that the school of Epicurus had in the Republic of the first century
BC, and by the numerous allusions that Cicero made, in his philosophical writings (also called
Late Writings), to epicureism, it is determined that one of the motives of Ciceronian
philosophy has been the criticism of the epicurean conception of the Bonum. With this task,
Cicero search for warning his fellow citizens about the danger of epicurean ethic, since,
according to the arpinate, the teachings of the Hellenistic philosopher implied an enormous
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risk for the basis of the roman Republic. This work also emphasizes the strong historical
influences that both Hellenism and the late Roman Republic exerted on the doctrines of both
thinkers, since we consider that they affected significantly the thinking of both philosophers,
crystallizing in absolutely opposite ethical ideas.

Keywords: Cicero; Epicurus; Bonum; Roman Republic; Hellenism; Late writings.

I. En busca del Bien epicureo

1.1. Helenismo, individuo y autarkeia

La mayor parte de la vida de Epicuro transcurrié durante el periodo histérico
conocido como “helenismo”, el cual supuso la conquista de Grecia por parte de
Macedonia.

Bajo el influjo del rey Filipo, de su hijo Alejandro y luego de los diadocos, la
esplendorosa Atenas del siglo de Pericles paso, en menos de un siglo, a comparecer
al poder macedodnico y bajo el influjo de sus conquistadores se vio humillada por la
exigencia de escandalosos decretos y por el acatamiento de duras condiciones de
paz.

Nizan (1950, p. 10) nos pinta un panorama de la desoladora situaci6n acerca de
las condiciones sociales que vivi6 la conquistada Grecia de Epicuro.

No hay época mas tragica que la época de Epicuro: las grandes ciudades griegas,
Atenas y Esparta, se han perdido en las guerras (...) Atenas sufre cuatro sitios.
Sangre, incendios, asesinatos y pillaje; asi es el mundo de Epicuro. Atenas es blanco
de la miseria econémica y de la miseria politica. Muere la libertad.

Estas circunstancias nos permiten afirmar que la patria de Epicuro, la otrora
auténoma Atenas, paso de ser, en los pocos afos que separan al siglo de Pericles del
helenismo, una esplendorosa megapolis a ser una “nueva” Atenas que, bajo el
dominio y las imposiciones macedonicas, habia perdido el lugar preponderante que
ocupd durante el siglo v a. C.

La caida de Grecia tuvo notables consecuencias para su poblacion. Uno de los
aspectos mas afectados fue el de las relaciones individuo-polis, ya que luego de la
conquista fue desapareciendo en la poblacion griega el sentimiento de pertenencia
a una comunidad libre y autosuficiente que, gracias a la colaboracion activa de cada
uno de sus miembros, era capaz de subsistir y progresar; mientras el imperio
acrecentaba su territorio a través del surgimiento de nuevas urbes, en la Hélade, iba
desapareciendo, lentamente, el sentimiento de autarkeia.

En este sentido Garcia Gual indica que la expresion “pérdida de autarkeia” hace
referencia a la pérdida de autonomia que, en numerosos aspectos de la realidad,
tales como, el econémico, politico e incluso religioso, sufrieron las polis atenienses
luego de la conquista (2002, p. 23).
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Con la caida de Atenas, los valores de la vida espiritual y civica de la Grecia clasica
entraron en crisis. En este nuevo escenario desaparecié la solidaridad entre los
miembros de la comunidad, aumentd la lucha de clases y se desgastaron los
antiguos valores civicos, muchos de los cuales desaparecieron. Lo anteriormente
mencionado se manifestd en una notoria sensacion de inseguridad frente a un
mundo que dejé de ser, para el griego, limitado y preciso.

Esta disruptiva situacion sociohistorica producto de las consecuencias de la
“caida de Atenas”, influyd profundamente en el pensamiento filoséfico de los
filosofos helenisticos (entre los que se encontraba Epicuro) fundamentalmente en
el aspecto ético, ya que, por ejemplo, debido a la crisis comunitaria, estos ya no se
preocuparon por la autarkeia de la polis', sino que dirigieron su pensamiento a los
individuos concretos, los que, alejados de la seguridad que anteriormente les
brindaba la misma, se encontraban, segin estos pensadores, insertos en un mundo
verdaderamente hostil.

Como consecuencia de este fendmeno, Epicuro introdujo un nuevo elemento
totalmente ajeno al pensamiento clasico: el individualismo.

Segun Epicuro, si las personas pretenden alcanzar la ataraxia (fundamento
ultimo del Bien?), deben limitar el ambito de sus preocupaciones a su individualidad,
a su familia y a un reducido grupo de amigos, desentendiéndose de la vida civica de
la polis3, la cual, expuesta a los vaivenes del azar, las decisiones de los diadocos de
turno y también de la Tuxn' (una nueva divinidad de gran importancia y
transcendencia en el mundo helénico) solo podia ser fuente de turbacion y dolor.

Tal como expresa Garcia Gual, en la cosmovision epiclrea la autarkeia es
propiedad del individuo y no de la polis.

La ataraxia y la autarquia son propiedades del individuo no subordinado a la ciudad,
pretensiones del sabio y no del ciudadano (...) del &tomo y no del conjunto social. En
el curso de la vida no hay que embarcarse en esa nave metaférica del Estado, barco
de locos timoneles y viajeros necios, sino que mas vale echarse a nadar solo. (1974,
p.27)

' La relacién del individuo con la polis tuvo una enorme importancia en el pensamiento de los
grandes fil6sofos clasicos. Pensadores de la talla de Platon y Aristoteles construyeron sus sistemas
filosofico-politicos sobre las bases de la ciudad Estado y consideraron que la vida feliz y digna solo
puede alcanzarse a través del bien comun de las polis.

2 Para determinar los limites y los alcances de esta acepcion, recurriremos a la doctrina de
Aristoteles. El estagirita considera al Bien como un fin que “se quiere a si mismo” por el hecho de ser
“bueno” para aquel que lo desea. A fin de determinar la diferencia entre este “fin Ultimo” con el
llamado “bien Util” es necesario destacar que el primero no es en “funcion de otro”, mientras que el
segundo es querido en funcion de su “utilidad”, es decir, no “por si mismo” sino en cuanto
conducente al “fin Ultimo” es decir al Bien.

Sy partir de ahora, expresaremos el concepto de la mSA (¢ griega, sin bastardilla y sin tilde, ya que
asi es el uso mas corriente del término, ampliamente difundido.

% La diosa Fortuna.
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1.2. El individuo y la polis: Si quiere ser feliz, el sabio no hara politica

A raiz de su individualismo eudemonista, Epicuro concluyé que la participacion
politica solo engendra en el hombre falsas opiniones, anhelos y esperanzas
“imposibles” que lo sumergen en la angustia de las rivalidades constantes y
superfluas. La historia y el influjo de las dictaduras y tiranias a las cuales estuvo
sometida la Grecia helénica ensefiaron al de Samos que no vale la pena inmiscuirse,
luchar, ni mucho menos morir por el orden social o el bienestar de la polis. Es por
esto que en dos de sus fragmentos del Gnomologium vaticanum’ manifest6 que “El
sabio no hara politica” (2016, p. 402) ademas de exhortar a sus discipulos mediante
su famosa sentencia; Ad6¢ B doac’ a “pasar desapercibidos”.

Esta idea es expresada por Nizan, quien luego de analizar la amplitud del término
“politica” indica:

Cuando Epicuro dice que el hombre sensato no actua politicamente hay que entender
la palabra al pie de la letra, entender que el hombre sensato no desempefia ningln
papel en la polis, que no se casa ni vota, que rechaza los cargos y las magistraturas,
que vive para si. (1950, p. 17)

Estas consideraciones epicireas que tienden al individualismo, y a la
despreocupacion por la politica, no pasaron desapercibidas a la critica ciceroniana,
ya que Ciceron, veia en la Republica y la participacion del ciudadano en los asuntos
de la Urbs el elemento crucial a partir del cual era posible alcanzar la vida virtuosa y
feliz.

Puesto de manifiesto la central importancia del individualismo en la ética
epicurea, analizaremos a continuacion aspectos centrales de su ética, tales como la
naturaleza del Bien, la tradicion, la muerte y los dioses.

1.3. El Bien supremo y el mal supremo: Placer y dolor

En la doctrina epiclrea el placer (ridov1n), es el Bien primero; el comienzo,
fundamento, culminacion y término de la vida feliz. La ética de Epicuro manifiesta,
entonces, que la busqueda del placer y la evitacion de su contrario, el dolor, deben
ser la guia de las elecciones y los rechazos de cada una de las acciones de las

> El Gnomologium vaticanum es una coleccién de sentencias que ingreso a la biblioteca vaticana en
1683. El mismo, publicado por primera vez en el afilo 1888, representa una solida fuente de
informacion sobre la obra de Epicuro.

% Esta frase traducida como “vive oculto” o “pasa desapercibido” es uno de las maximas centrales de
la doctrina epicurea. El Ad6¢ B LoOooG es puesto de relieve en numerosos pasajes de la obra epicurea.
A modo de ejemplo en las Mdximas capitales Epicuro manifesté6 que: “Aunque se consigue hasta
cierto punto la seguridad respecto de los hombres por medio del poder fuerte y de la riqueza, sin
embargo, la mas pura es la seguridad que proviene de la tranquilidad y de la separacion de la turba”
(1962, p. 63).
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personas. Estas afirmaciones quedan claramente explicitadas en su Epistola a
Meneceo: “Sabemos que el placer es el bien primero y congénito y a partir de él
damos comienzo a toda eleccion y evitacion y a él arribamos cuando juzgamos
correctamente todo” (2015, p. 178).

" no hace

Ahora bien, cuando Epicuro se refiere al placer como “fin de la vida
referencia al placer de los que se dan al goce sensible, sino al hecho de no sufrir

dolor ni en el alma ni en el cuerpo, tal como lo explica en las Mdximas Capitales:

Toda vez que digamos que el placer es la finalidad, no hablamos de los placeres de los
viciosos ni de los placeres que radican el mero goce, como consideran algunos que
son ignorantes o han entendido mal, sino que hablamos de no sentir dolor en el
cuerpo ni turbacion en el alma. (1962, p. 180)

Entendido el Bien, conducente a la felicidad, como no presencia de dolor en el
cuerpo (aponia) y fundamentalmente como presencia de paz en el alma (ataraxia),
Epicuro concluyé que muchos “dolores del alma” que afectan al ser humano son
producto de temores e inquietudes “irracionales”, generadas en el seno de la cultura
y la sociedad.

Analizaremos algunos de estas dolencias irracionales, que segin Epicuro afectan
al ser humano, las cuales seran cuidadosamente analizadas por Cicerén

1.3.1. Otras amenazas a la ataraxia
1.3.1.1. La tradicion

Epicuro realiz6 una critica a dos pilares historicos de la Grecia clasica que fueron
considerados las mas altas apropiaciones civilizadoras de la historia griega
entendidas como repertorio de ideales y normas de conducta: la paideia y la areté,

Mas alla de la enorme amplitud del término paideia, la educacion tradicional era
una “piedra angular” sobre la cual se sostenia todo el edificio de la Atenas clasica.

Contrariamente, Epicuro consideré a este “pilar” de la Grecia clasica una cuestion
superflua para la consecucion de la felicidad, ya que los valores propagados por la
educacion se fundan en pautas que no conducen a obtener el fin natural de la vida:
la ataraxia. Por este motivo Epicuro, contrariamente a Platon y Aristételes, no
exigia ninguna educacion a quienes buscasen un lugar en su escuela.

Si en el dintel de la academia platoénica, segln Kitto (1962, p. 265) podia leerse la
inscripcion “Se requiere certificado en matematica”, Epicuro, en uno de sus
fragmentos recuperados en el Gnomologium (2016, p. 361) exhortaba a su
discipulo Apeles a sequir la direccion contraria: “Huye de toda educacion, hombre
feliz, desplegando las velas de tu barca”.

7 . .
Es decir, el Bien.
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Por otro lado, la areté (entendida en su época, como “triunfo social”, “obtencion
de riquezas”, “aprobacion de la mayoria” y “competencia por ser el mejor”) la cual
era premiada con aprobacion social, admiracion popular, buena reputacion,
preminencia politica, fama y obtencion de riquezas, fue al igual que la paideia,
rechazada por Epicuro, quien postuld que todas estas cuestiones esclavizaban la
conducta humana en pos de ideales competitivos que no traian consigo ni placer en
el cuerpo ni serenidad en el alma.

A este respecto se manifiesta en sus Mdxima Capitales: “No disuelve la turbacion
del alma y no engendra la considerable alegria ni la posesion de la mayor riqueza, ni
el honor y la consideracion de la multitud, ni alguna otra cosa que dependa de
causas indeterminadas” (1962, p. 67).

De esta manera, Epicuro manifestd que para lograr su “liberacion”, el individuo
debe esforzarse por penetrar en las “causas reales de las cosas”, las cuales,
“ensombrecidas” por las presunciones, supersticiones, suposiciones y las vanas
opiniones “forzadas” por el contexto de la sociedad (dentro de las cuales la areté y
la paideia tienen un lugar privilegiado) apartan al ser humano del Bien supremo: La
busqueda del placer catastemdtico y el rechazo del dolor.

Esta critica epicurea a los valores de la tradicion sera cuidadosamente analizada
por Ciceron, quien veia en muchas de las ensefianzas de los antepasados romanos,
la principal “fuente” para el desarrollo moral de la Republica.

1.3.1.2. La muerte, el alma y los dioses

El filosofo de El Jardin plante6 que tanto el cuerpo como el alma, al momento de
la muerte, se desintegran en atomos. En una filosofia materialista como la de
Epicuro, la muerte equivale a supresion total de la experiencia, razén por la cual
temerle es, segun el filésofo de Samos, un absurdo tal como lo expresa en su Carta
a Meneceo: “el mas horrible de los males, la muerte, nada es para nosotros, ya que,
justamente, cuando nosotros existimos, la muerte no esta presente, mientras que,
cuando la muerte esta presente, entonces nosotros no existimos” (2015, p. 174).

Con estas afirmaciones, Epicuro busco eliminar el temor por el destino del alma
luego de la muerte y, por lo tanto, cualquier tipo de juzgamiento segun justicia o
injusticia, bondad o maldad: el castigo o premio ultraterreno, compensacion a esta
vida como retribucion de la justicia divina a la conducta elegida, es, en la filosofia del
de Samos, una mera fantasia (Mejia Buitrago, 2012).

En cuanto a su concepcion de la divinidad, los argumentos epicireos en contra
de la providencia aducen que, a los dioses, por ser eternos y felices, no le competen,
en absoluto los asuntos humanos ni el “manejo” de un mundo, el cual, funcionando
“por si mismo”, puede ser explicado por la mecanica atomista. Los dioses,
compuestos de atomos que se regeneran constantemente, y ejemplos de felicidad
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inalterable, no se inmiscuyen en el cuidado de los asuntos humanos, no atienden
plegarias ni preparan castigos para los hombres. Suponer entonces la existencia de
una providencia divina equivale, en la filosofia epicirea, a preocuparse
absurdamente por cuestiones sin asidero que solo contribuyen a la perturbacion del
animo, a la generacion de dolor y a la perdida de la ataraxia.

El epicireo romano Velleio expone magistralmente esta idea en el tratado De
Natura Deorum ciceroniano al afirmar que:

Epicuro nos ha liberado de terrores supersticiosos y nos ha devuelto la libertad, de
manera que no sentimos ninguin temor hacia unos seres que, como sabemos, no se
causan ninguna molestia a si mismos y procuran no causar ninguna a los demas,
mientras que veneramos con piadosa reverencia la trascendente majestad de la
naturaleza. (1998, p. 32)

Al negar la injerencia divina en las cuestiones humanas, los epiclireos también
negaron la actuacion del destino y la predestinacion; ni las oraciones ni las suplicas
ni los ritos, pueden “torcer” el rumbo de los sucesos ocurridos a los hombres y los
pueblos. Los dioses no se ocupan de la materia ni del destino de los hombres.

Muchos pensadores, como por ejemplo Nietzsche (1996, p. 119), afirman que el
de Epicuro no es mas que un “ateismo disfrazado”, es decir, un artilugio del fil6sofo
para evitar las confrontaciones e inconvenientes que produciria una pretendida
negacion de la divinidad en la sociedad de aquella época.

Las afirmaciones epiclreas respecto a la despreocupacion divina respecto del
mundo al igual que la negacion de la inmortalidad del alma generaron notables
controversias en algunos pensadores de la Republica tardorromana, encabezados
por Ciceron. Es por esto que los mismos se encargaron de analizar y criticar
minuciosamente estas cuestiones, las cuales ocupaban un lugar central en la
filosofia tradicionalista romana.

II: Critica ciceroniana al Bien epicureo

2.1. Un Pater patriae llamado Marco Tulio Ciceron

El contexto histérico que vivid Marco Tulio Ciceréon fue diametralmente opuesto
al de Epicuro de Samos; contrariamente a lo sucedido a la conquistada Grecia de
Epicuro, la Roma tardorromana se presentaba, en la juventud de Cicerén, como la
principal potencia expansionista de Occidente.

Sin embargo, la Republica de se vio en gran medida amenazada por los conflictos
internos que la atravesaban. Cicerdn vivid en primera persona esos conflictos, ya
que en sus sesenta y tres afos de vida presencié dos guerras civiles, una guerra
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contra los soccii de la Republica (en la cual Cicerdn sirvié como soldado en el frente
de batalla) una rebelién-guerra de esclavos® y un golpe de Estado.

Como politico-orador formado en el pensamiento optimate, e influenciado por
las circunstancias historicas que atravesé la Roma del siglo I a. C., el arpinate, quien
es considerado uno de los oradores mas importantes de todos los tiempos, defendio
una ética comunitaria donde el individuo siempre se encontraba al servicio de la
Republica. Como consecuencia de este pensamiento, Ciceron defendié posiciones
tradicionalistas, por ejemplo, la absoluta centralidad del Estado, y el respeto de las
tradiciones y los antepasados. Este fue el tiempo histérico que molde6 el
pensamiento de Ciceron. Las circunstancias atravesadas por la convulsionada Roma,
su amor por la politica y la firme creencia de que la institucionalidad republicana, la
tradicion y el expansionismo eran los basamentos fundamentales de la ética y la
felicidad del ciudadano romano convergieron en la figura de este “optimate
conservador” que dedico su vida a la defensa de los valores tradicionales de una
Republica romana.

Ahora bien, si bien durante toda su vida Ciceron se dedic6 a la produccion de
discursos, es necesario destacar que luego de consumado su regreso a Roma en el
ano 57 a. C. se alejo, en cierta medida, de la actividad oratoria e inici6 un prolifico
periodo de escritura filosofica que comenzd en los afios 54 y 52 a.C. con la
escritura de los tratados De Re Publica y De Legibus y se intensifico fuertemente a
partir del afo 44 a. C., cuando el arpinate padecio el episodio mas conmocionante
de su vida: la muerte de su hija Tulia.

Asi dadas las cosas, en sus villae’ vieron la luz, entre los afios 46 y 44 a.C,, los
tratados filosoficos Paradoxa estoicorum, Hortensius, Academica, De Senectute, De
Amicitia, De Divinatione, Del Fato, De Officiis, De Finibus Bonorum et Malorum,
Tusculanae Disputationes y De Natura Deorum (Herrero Llorente, 1987).
Consideramos que una de las motivaciones de la filosofia ciceroniana fue advertir a
sus conciudadanos acerca de la ética epicurea, la cual era considerada por Ciceron
una verdadera amenaza para las bases de la Republica romana.

2.2 Critica al epicureismo: El cardcter advertencial de los escritos tardios

ciceronianos
2.2.1. Bien y Republica: Etica deontolégica

Tal como mencionamos anteriormente, Cicerdn dio una enorme importancia al
bien comunitario. Por el caracter eminentemente social del ser humano, Ciceron
adujo que los “cimientos” de la comunidad se destruyen con gran facilidad cuando la

8 Hacemos referencia a la llamada Rebelién de Espartaco acaecida en el afio 73 a. C.
? Propiedades del arpinate ubicadas en la zona rural. Las mas importantes fueron las de Tdsculo y
Astura, donde escribié gran parte de sus obras filoséficas.
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persona, buscando el Bien en la individualidad (al estilo epictreo) aleja su mirada del
conjunto social. En este punto, el de Arpino acerc6 su pensamiento a las ideas del
estoicismo medio de Panecio de Rodas y Posidonio de Apamaea

Panecio, por ejemplo, discrep6é de los fundadores del movimiento estoico al
posicionar el objeto del Bien en la sociedad, la cual se encuentra, segun este
pensador, por encima de los intereses del individuo. Por eso, el de Rodas no prestd
especial atencion a las xatopduata, es decir, a las acciones rectas realizadas por el
individuo ni a la ama@f¢ 1 o (nota esencial de quien se encuentra libre de pasiones),
sino a las xa@nxovta, es decir, los deberes impostergables del ciudadano que
forma parte indisoluble de una comunidad o un Estado (Bergada, 1994).

Cicerdon retomd este pensamiento, para el cual el Summo Bien se encuentra
intimamente ligado al Bien comin y postulé (contrariamente a Epicuro) que la
autarkeia es posible de alcanzar solo en el ambito de la Republica.

De este modo, es posible entender que en esta ética deontoldgica la busqueda del
Summo Bien se encuentra supeditada a los deberes del ciudadano para con la
Republica, entendida como comunidad que comparte valores, ideales, historia,
tradicion y derecho comun, los cuales constituyen el espacio vital del ciudadano sin
el cual la existencia humana resulta imposible, tal como lo expresa Ciceron en el De
Finibus bonorum et malorum'’.

La misma razén hizo al hombre concordante en naturaleza, lengua y costumbres, de
tal manera que, si bien el hombre parte del amor hacia los familiares y los suyos, poco
a poco, va mas lejos y se compromete, en primer lugar, con sus conciudadanos, luego
con todo y luego con todo lo humano. Finalmente, entiende que, tal como Platon
escribié a Arquitas, el hombre no ha sido naturalmente constituido para la soledad
sino para habitar en el seno de la patria y de los suyos. (1988, p. 110)

De este modo, Ciceron intentd refutar las tesis individualistas del Bien epicureo,
recuperando el legado platonico-aristotélico que postula que la vida virtuosa y feliz
solo puede alcanzarse a través del Bien comun de la Urbs. El Bien, en palabras de
Cicerdn, solo es posible de encontrar cuando su objeto se centra en la Republica.
Cualquier tipo de individualismo o apartamiento de la sociedad, como ocurre en la
ética epicurea, es, para Cicerdn, inadmisible.

2.2.2. La naturaleza del Bien en la ética de Ciceron

La ética deontologica defendida por Ciceron en los Escritos tardios tiene su
anclaje fundamental en el llamado Bien moral, es decir, aquel que se basa en la
capacidad de la razén para guiar las acciones de la persona mediante la practica de

' De aqui en delante: De Fin.
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las llamadas virtudes cardinales: justicia, fortaleza, prudencia y templanza, tal como
lo expresa el arpinate en sus Tusculanae Disputationes'' (2014, p. 174).

El Bien ciceroniano se encuentra, de este modo, en una posicion diametralmente
opuesta al Bien epictreo. Ciceron contrapone al placer (el cual encuentra
totalmente incompatible con cualquier ética) las virtudes cardinales. Por estas
razones, Ciceron considero que el Summum Bonum jamas podra ser hallado en el
seno de cualquier corriente hedonista. En relacion con esto menciona en De Fin
(1988, p. 102):

Mas al conocimiento de las cosas divinas y humanas, es decir, a la ciencia, es la razén
la que la produce; de este modo la razén, apoyada en las virtudes, sera capaz de
alcanzar la verdad. Pero ti'? consideras que son los placeres los que ocupan el lugar
de la razon y las virtudes. Nosotros por nuestra parte consideramos que la razén y las
virtudes dictaminan que el placer no puede, de ninguna manera, ingresar en el
dominio de la moralidad y por tanto formar parte del Bien supremo.

Ciceron visualizo en la doctrina epiclrea del Bien, cimentada en la busqueda del
placer y la rehusion al dolor, una fuerte amenaza para la Urbs, desde el momento en
que la ética epicurea excluye de su ambito ético la responsabilidad y los deberes
hacia la patria y la busqueda del bien comun, por considerarlas una enorme
amenaza para la ataraxia. La moralitas deontolégica ciceroniana, basada
fundamentalmente en el deber ciudadano hacia la patria, se enfrento, entonces, a la
ideologia epicurea, la cual rechaza sistematicamente estas cuestiones poniendo
especial énfasis en el abandono del actuar civico, politico y militar. A propésito de
estas cuestiones, en su De Officis Cicerén manifesto:

¢Qué hombre de bien dudaria enfrentar la muerte si a la patria ha de serle esto
provechoso? ;Qué es mas detestable que la monstruosidad de aquellos que con sus
crimenes laceraron a la patria y estuvieron e incluso, estan ocupados en destruirla
hasta sus profundidades? (2009, p. 26)

Consideramos que dentro de este grupo de acciones que segun Cicerén buscan
“destruir la Republica” se encuentran las de los epicureos, quienes, alejados de la
vida civica, no se inmiscuyen ni se preocupan por los asuntos de la Urbs. Respecto
de esta cuestion el ldthe bidsas epiclireo constituye un grave peligro para la
Republica; como el Bien, para la filosofia ciceroniana se agota en el deber, las
circunstancias que una persona deba atravesar para su consecucion seran
consideradas accidentales y superfluas.

1 .
De aqui en adelante Tusc.
12 . . , , L . ., . .
Las sentencias de Cicerdn estan dirigidas al interlocutor del didlogo, Lucio Manlio Torcuato,
ferviente defensor del epicureismo.
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Siguiendo esta linea de razonamiento, se entiende que para Ciceron el dolor
jamas podra ser, tal como lo expresara Epicuro, el “mal supremo”, ya que el caracter
deontoldgico de su ética condujo a Cicerdn a postular la necesidad de enfrentar el
dolor cuando la comunidad y la patria asi lo requieran, situacion extremadamente
comun en la época de los Escritos tardios, donde Roma se encontraba inmersa en
numerosos conflictos externos e internos que amenazaban su supervivencia.

En De Fin., Ciceron lanzé un nuevo ataque contra la moral epicurea, la cual
consideraba inaceptable el hecho de exponerse al sufrimiento a causa de la
Republica, ya que, segun la doctrina de El Jardin, esto atentaba contra una de sus
maximas primordiales: “Huye del dolor”. En este sentido, Ciceron plante6 que el
sabio siempre esta dispuesto a enfrentar el peligro y a aceptar el dolor cuando la
patria asi lo requiera.

De modo que aquellos que sostienen que lo recto y lo conforme a la moral son
deseables por si mismos se exponen, frecuentemente al peligro, del mismo modo los
vuestros'?, que todo lo valoran segun el placer, con frecuencia han de afrontar
cuantiosos riesgos a fin de obtener grandes placeres. Si esta en juego, por ejemplo,
una relacion de negocios o una gran herencia, como el dinero es capaz de procurar
muchisimos placeres vuestro Epicuro, si quiere perseguir la consecucion de su
Supremo Bien, hara lo que Escipion quien persiguiendo la inmensa gloria enfrent6 a
Anibal, buscando que este se retirase hacia el Africa. jPor esta causa, cuantos riesgos
emprendid Y es que este encaminaba todo su esfuerzo a la moralidad, y no al placer!

El rechazo del dolor aparece entonces, a los ojos del arpinate, como un absurdo,
ya que, en primera medida, el hombre debe, para alcanzar el Bien, ante todo,
soportar las dolorosas cargas que el deber impone. Bien y dolor, de este modo, se
relacionan en el pensamiento ciceroniano de manera totalmente contraria a la
concepcion epicurea, ya que Ciceron intercambio la maxima “huye del dolor” por su
contraria “el Bien requiere enfrentar y vencer el dolor”.

2.2.3. El sabio hara politica

Al manifestar que el deber y las obligaciones hacia la patria son disposiciones
éticas indeclinables, Ciceron advirtio al pueblo romano que, tanto las afirmaciones
epicureas respecto del ldthe biésas (entendido como la reclusion del individuo en
una pequefa comunidad autosuficiente de amigos), como aquellas que exhortan a
sus discipulos, a través de la maxima “El sabio no hara politica”, a alejarse de las
cuestiones publicas, representan formas de egoismo y descompromiso. Estas se
presentan, segun Cicer6n, en las antipodas de los ideales de sacrificio por la
comunidad por él defendidos.

13 . ... . . . .
Del hecho de que la sentencia este dirigida al Torcuato, inferimos que los destinatarios de estas
criticas son los epicureos.
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Segun Cicerén, la participacion politica del ciudadano tiene una funcién ética
central, tanto en el aspecto gubernamental como el que se encuentra por fuera de
él. Por estas razones, la apoliticidad y el descompromiso civico epicureo fueron otro
blanco de ataque en los Escritos tardios.

Cicerdon buscod contrarrestar las tesis epicureas del descompromiso civico y
politico en un momento historico donde la indiferencia politica del pueblo y la crisis
institucional de la Republica se encontraban en pleno crecimiento: “Y asi,
ciertamente, no debemos escuchar los argumentos con los que se excusan aquellos
que gozan del placer sin limite'*, cuando aducen que los hombres que acceden a la
Republica no son dignos de cosa buena alguna” (2006, p. 8).

Estas aseveraciones que enaltecen la participacion politica alaban los motivos
que conllevan a una persona a involucrarse en los asuntos civicos y exaltan los
valores y aptitudes de los individuos que debieran, segin Cicerdn, ocupar cargos
politico-militares; son una clara respuesta al epicureismo.

2.2.4. Mos Maiorum: La tradicion no debe ser olvidada

La historia y los valores de la tradicion romana tienen, para Cicerdn, gran
importancia en la cuestion del Bien, ya que los mismos se manifiestan como una
especie de “guia” de orden y sabiduria para el ciudadano romano. Cicer6n
consideraba que el pasado, modelo que daba seguridad a las generaciones actuales,
se encontraba representado en el llamado Mos Maiorum entendido como conjunto
de costumbres y valores éticos que definian a la civilizacion romana, mediante los
Exempla maiorum del pueblo romano de los primeros tiempos; es decir, aquel
pueblo de ciudadanos-soldados de vida sencilla y patriarcal donde familia y ciudad
formaban un sélido sentimiento juridico mediante el cual el Estado se constituia en
el centro de todos los intereses de un individuo.

El fildsofo orador consider6 que el respeto por el Mos maiorum era un elemento
indispensable para la supervivencia de la Republica desde el momento en que las
virtudes de los antepasados, cristalizadas en este cddigo, devinieron en valores
nacionales que habian de servir como modelo de imitacion a los “nuevos”
ciudadanos. Las mas importantes “costumbres” se basaban por ejemplo en la pietas,
en la obediencia ciega a las leyes, en el desprecio por el lujo y el ocio, en el apego a
la familia y la tierra, en la dedicacion a la patria hasta la muerte, entre muchas otras
cuestiones.

Para una mentalidad conservadora como la de Ciceron, era imposible aceptar o
introducir reformas substanciales en el seno de la Republica: no era concebible otro
régimen politico que la RepuUblica tradicional; cualquier alternativa a este sistema
era sinobnimo de caos y degradacion La inmutabilidad del cédigo era, en palabras de

14 L
Los epicureos.
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Cicerdn, esencia de seguridad, prosperidad y éxito, ya que en su contenido se
encontraban las claves morales de la grandeza de Roma.

Cicerén afirmd en De Republica: “En este modo, ciertamente, estimo, siento y
afirmo: no existe ninguna Republica que, por su constitucion, organizaciéon o su
disciplina sea como la que nuestros padres han recibido de los Maiores y nos han
legado a nosotros” (2006, p. 49).

Ahora bien, frente a esta posicion ideologica el consolidado epicureismo
tardorromano, traia consigo un elemento disruptivo de gran importancia: el
“olvido” de la tradicion.

Tal como pudimos observar en el primer apartado de este trabajo, Epicuro
invitaba a buscar el Bien sin prestar demasiada atencion a la historia y la tradicion,
catalogando, por ejemplo, a dos pilares clasicos de la Grecia tradicional como la
paideia y la areté verdaderos enemigos de la ataraxia. Estas ideas propagadas por
los epiclreos romanos de la época, consideramos que representaban, a los ojos del
arpinate, una nueva amenaza, ya que, tal como fue debidamente anticipado, la
supervivencia de la Republica, segun la oposicion conservadora defendida por
Cicerdn, dependia, en gran medida, del respeto, el ejemplo y la continuidad de la
tradicion, cristalizadas y transmitidas por el Mos Maiorum:

Y es asi pues que, ante nuestra memoria, se presentaba la moral patridtica que nos
mostraba los mejores ejemplos. De este modo, la antigua moral de los Maiores era
conservada por los mejores hombres. Pero nuestra generacion, que ha recibido esta
imagen de la Republica a modo de una sublime pintura, no se ha preocupado por
mantener sus inmejorables formas y contornos. ;Y entonces? ;Qué es lo que
sobrevive de aquella antigua moral sobre la que, estos hombres afirmaban, se
cimentaba la Republica romana? A ellas'?, las hemos olvidado, ya no las conocemos y
caidas en el desuso mucho menos las veneramos. ;Y qué afirmar sobre los hombres
actuales?, solamente que estas costumbres desfallecieron, ciertamente, por la
escasez de hombres'® Este olvido de la antigua moral es un mal al que con nuestra
razén debemos rendir cuenta y prevenirnos de él, tal como lo hace el reo de la pena
capital. Fue por nuestros vicios y no por alguna desgracia, que, aunque persistimos en
llamar a la nuestra “Republica” hace tiempo ya, que la hemos perdido. (2006, p. 126)

Por estas razones Cicerdn sostenia, en el mismo apartado, que la ruptura y el
olvido de las costumbres, valores y tradiciones, al estilo epicureo, traerian
catastroficas consecuencias éticas para la Republica: “La RepuUblica romana se
cimienta en la tradicion de los Maiores” (2006: 126).

15 .
A las costumbres de los Maiores.

16 . .
Hombres que defendieran y recordaran las costumbres de los Maiores.
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2.2.5. La inmortalidad del alma

Cicerdn consideraba que el alma existe y es inmortal. Es por esto que en las Tusc.
planted que la muerte, lejos de ser un mal, puede ser, para el ser humano, el mayor
de los bienes.

Ahora bien, a la hora de pensar en la inmortalidad del alma humana, Cicerén dio
importancia a una cuestion fundamental: la relacion entre las cualidades de las
acciones del individuo, es decir, la moralidad de las mismas, y el destino del alma
luego de la muerte.

Apoyandose en la tradicion, la pietas y la autoridad del Mos Maiorum, Cicerdn
manifesté que son las acciones éticas del ciudadano orientadas al bien de la patria,
aquellas que median como “puente” entre lo mortal y la eternidad y donde radica la
esperanza de la vida eterna.

Se entiende que para el arpinate la muerte no puede ser ningiin mal porque la
misma, o bien puede significar el fin de los dolores del mundo asociados a la
corporeidad humana, o bien la recompensa de la vida eterna y feliz, siempre que el
individuo haya experimentado el actuar virtuoso que consiste en servir al pueblo y a
la patria, anteponiendo los intereses de esta ante cualquier otra circunstancia.

iMas qué debemos pensar nosotros que han esperado aquellos hombres que han
sacrificado su vida por la Republica? ;Acaso, creemos que ellos pensaron que su fin
llegaria al término de la vida? Nadie, jamas enfrentaria una muerte por la patria si no
tuviera la enorme esperanza de lograr la inmortalidad. Temistocles podria haber
llevado una vida tranquila, Epaminondas podria haber hecho lo mismo, y para no
buscar ejemplos antiguos y del exterior, lo mismo ocurre conmigo. Es que este
presentimiento enraizado en nuestra mente desde hace siglos se hace patente, con
mayor evidencia, en los espiritus mas elevados. Si no existiera en realidad un
presentimiento semejante. ;Quién seria tan loco para vivir entre fatigas y peligros?
(2014, p. 48)

En otro pasaje de las Tusc (2014, p. 148) Ciceron reafirmé la misma idea: la
inmortalidad del alma se encuentra asociada al sacrificio por la patria.

Es entonces evidente que, al indagar en su esencia, se encuentre que el género
humano que no ha sido engendrado ni nutrido como un ser que, después de haber
soportado todas las desgracias'’ se precipite entonces, en el mal sempiterno de la
muerte. Estimémosla, mas bien, como un puerto y un refugio para nosotros
preparado.

Ahora bien, tal como ha sido debidamente establecido en la primera parte de
este trabajo, el materialismo epicireo “agota” la existencia humana en la

'7 Aquellas que puede sufrir el hombre en su sacrificio por la patria.
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inmanencia del mundo “aniquilando” cualquier posibilidad de vida post mortem. Esta
idea, al igual que las presentes en todas las filosofias de la inmanencia, trae segun
Cicerdn terribles consecuencias para Roma, ya que equivale a eliminar la esperanza
de que el deber hacia la patria y el Estado deriven en la inmortalidad del alma del
individuo.

Cuando en aquello reflexiono, frecuentemente suelo admirarme de la insolencia
de muchos filosofos'® que se admiran de un pretendido “conocimiento de la
naturaleza” y exultantes, dan gracias a su principal mentor idolatrandolo como a un
dios, ya que afirman que gracias a él se han liberado de insoportables '’ “amos”,
tales como el terror sempiterno y el miedo que los perseguia de dia y de noche
(2014, p. 64).

Cicerdn busco, de este modo, refutar el inmanentismo materialista propugnado
por Epicuro, para reafirmar la esperanza en una vida eterna, que tiene su anclaje
fundamental en el Mos Maiorum. De esta forma, el arpinate dot6 de un sentido
escatoldgico el actuar de los individuos que basan sus acciones en la defensa de la
Republica

2.2.6. Los dioses y la religion: La escucha divina

En la Urbs romana, caracterizada en un sentimiento juridico que posiciona al
Estado como el centro de todos los intereses del individuo, los dioses tenian un
papel fundamental. La relacion de los romanos con la divinidad tenia como eje
central un concepto crucial en la practica religiosa: La pax deorum (Pina Polo,
1999).

La misma consistia, basicamente, en mantener la paz con los dioses, ya que, si
estos apoyaban al pueblo romano, ellos serian capaces no solo de mantener y
ampliar el inmensa Republica que habian conquistado, sino también de no sucumbir
ante las otras naciones. Existia, en el pensamiento tradicionalista, al que adheria
Cicerdn, la firme creencia de que la RepuUblica romana, sin la ayuda de los dioses,
jamas habria podido pasar de ser un pequefo pueblo ubicado en la region de Lacio a
ser la principal potencia politica y militar de Occidente tal como lo expresara en su
De Natura deorum (1996, p. 104).

Las afirmaciones anteriormente realizadas permiten entender que la Republica
romana fue entendida por Ciceron como un “conglomerado” humano-divino en el
cual el ciudadano nada podia lograr sin el apoyo de la divinidad. Es por esto que el
filosofo mencion6 que existia una intima relacion entre la veneracion, el respeto de
la religion y el culto romano y la colaboracion de los dioses con los hombres. En esta
relacion, los dioses (en la medida en que fueran correctamente venerados mediante

'® Los seguidores de la corriente epicurea.
19 . . ” . . ,
Claramente el pasaje hace referencia a la “amenaza” de una posible vida después de la muerte.
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los ancestrales ritos y costumbres) podian responder a los requerimientos
humanos, constituyéndose asi una relacion cuasi utilitaria; Los dioses se
comprometian a “amparar” a los ciudadanos en tanto que miembros de la Urbs,
mientras que estos a través de sus “representantes” ofrecian a los dioses su
veneracion y agradecimiento a través de la pietas (Pina Polo, 1999).

Ahora bien, tal como quedo6 establecido en apartados anteriores de este trabajo,
la cosmovision epiclrea considera que el actuar de los dioses es totalmente ajeno al
mundo; a la divinidad, eternamente despreocupada y feliz, no le interesan ni
compete los asuntos humanos. Esta ideologia respecto de la divinidad presentaba, a
los ojos de Ciceron, un gran riesgo para la Republica, ya que atenta contra la tan
necesaria pax deorum.

Y es que, ciertamente han existido y existen filosofos que los dioses no tienen
intereses algunos por las cuestiones humanas. Mas si esto es cierto, ;como pueden
existir la piedad, la santidad y la religion? Porque, ciertamente, brindamos, con
devocién y pureza, todos nuestros tributos a la santidad de bajo la condicion de que
los dioses inmortales pueden advertir este modo de reverencia humano. Si,
contrariamente, los dioses no pueden ni desean ayudarnos y si tampoco se
preocupan por nosotros en ningun modo, y lo que sea que hagamos tampoco es
advertido por ello ;si no pueden afectar de manera alguna la vida del hombre? ;Por
qué ofreceriamos cultos, honores y oraciones a los dioses inmortales? (1996, p. 10)

Negar la escucha divina, al modo epicureo, implicaba, en la vision ciceroniana,
destruir el sistema ritual y religioso mediante el cual los hombres se comunican con
los dioses ancestrales, los cuales, a lo largo de la historia, mostraron su
favorecimiento hacia el pueblo romano. De esta manera, la consideracion epiclrea
de la divinidad se presenta como un nuevo elemento de altisima peligrosidad para la
Republica, la cual, en el pensamiento ciceroniano, se encuentra cimentada, en gran
medida, en el pragmatismo y la “comunicacion” de la ciudad y los dioses a través de
la pietas. Cualquier tipo de religion o culto que coloque al hombre y a Dios en dos
planos lejanos e incomunicables al estilo epicureo implica, en la ética ciceroniana,
eliminar el sentido de la pietas y perder el favorecimiento divino, atestiguado en la
tradicion y en el codigo de los Maiores.

Podemos ver, de esta manera, que la concepcion epiclrea de la divinidad atenta
directamente a la ética y al Bien ciceroniano, y es por este motivo que Cicer6n
intentd rebatir los argumentos de Epicuro, los cuales, segun el filésofo romano,
tenian consecuencias muy negativas para el Bien republicano.

Ill. Conclusiones

La ética de Epicuro y su nocion de Bien se encuentran notablemente
influenciadas por el contexto histérico en que vivio el filosofo, ya que el de Samos
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experimentd en primera persona los avatares del destino y de la historia, a través de
la realidad de su patria, Atenas.

En pocos afos, la libre, autonoma y orgullosa polis ateniense habia pasado de ser
el centro cultural, comercial, politico, arquitectonico y filoséfico de Grecia a ser una
pieza mas del enorme imperio macedonico. Estas situaciones afectaron
notablemente la ética de El Jardin, ya que la historia mostraba a Epicuro que todas
las potencias desfallecen y que la seguridad y la autonomia de los Estados solo son
ilusorias ficciones gobernadas por los designios de una divinidad a la que los
atenienses del siglo de Pericles no prestaban demasiada atencion: la diosa Fortuna.

Las reflexiones y conclusiones a las que Epicuro lleg6 a partir de la observacion y
de la experiencia de estas realidades histéricas cambiantes, sujetas a la ley de la
mutabilidad, influyeron profundamente en su nocion de lo que es el Bien.

En primer lugar, segun Epicuro, el hombre debe buscar el Bien donde pueda tener
absoluto control de las acciones que lo conduzcan a la consecucién de la ataraxia.
Lejos de los avatares de la fortuna, este lugar se encuentra en el ambito de la
individualidad. El individuo, recluido en una pequefa comunidad de amigos, debe
alejarse completamente de la actividad civica y politica de su ciudad, ya que esta lo
expone a un estado de total indefeccién y pone en peligro la imperturbabilidad de
su espiritu, el cual se ve amenazado por cuestiones totalmente externas a la
voluntad humana y su responsabilidad, tales como la fortuna, el accionar de los
gobernantes o las capacidades del enemigo de turno.

Ahora bien, segun Epicuro la naturaleza del Bien se resume en la maxima “busca
el placer y huye del dolor”. El placer catastemadtico, es decir, aquel que surge de la
“ausencia de dolor”, es el Bien primero, comienzo, fundamento, culminacion y
término de la vida feliz. Por lo tanto, éticamente, la busqueda del placer y la
evitacion de su contrario, el dolor, deberan ser la guia de las elecciones y los
rechazos de cada una de las acciones de las personas.

Por otro lado, Epicuro afirmé que el hombre debe luchar con todas sus fuerzas
contra ciertas “ilusiones” que se originan por una incorrecta interpretacion del
cosmos para culminar, finalmente, en errores gnoseol6gicos e incorrectas
disposiciones éticas, que solo causan turbacion en las personas. Uno de estos mas
cruciales errores, que alejan al hombre del Bien, radica en el temor a los Dioses,
puesto que, segun la disposicion epicurea, a la divinidad no le competen, en
absoluto, los asuntos humanos.

Otro error humano, segun Epicuro, radica en el excesivo arraigo a la tradicion
(inclusive la educacion tradicional), ya que la misma se manifiesta como una nueva
amenaza para la ataraxia, porque en su contenido no se encuentran los elementos
conducentes a la misma.

Finalmente, el materialismo atomista propugnado por Epicuro postula que la
preocupacion por la vida después de la muerte es una afeccion “infundada” que
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perturba, en gran manera, el espiritu humano, atentando contra el componente
fundamental del Bien epicureo, la ataraxia.

Finalizado el helenismo, y subsumida ya Macedonia y Grecia bajo el poder
romano, la corriente epicirea fue, lentamente, ganando terreno en la Roma
republicana. El éxito y la gran aceptacion de la obra de ciertos autores del
siglola.C., como Amafinio, Filodemo, Horacio vy, principalmente, Lucrecio,
constituyen la evidencia de que el epicureismo se encontraba plenamente
consolidado en Roma?®, ya que los adeptos romanos de esta corriente acogian con
especial entusiasmo las ideas de un pensador que prometia un “remedio existencial”
frente a la desgastante y profunda crisis que atravesaba la Republica.

Ahora bien, para entender la critica ciceroniana al Bien epiclireo, es necesario
destacar que las condiciones histéricas que vivio Ciceron fueron diametralmente
opuestas a las de Epicuro. Anclado en el pensamiento tradicionalista de los
optimates y su defensa del culto al Mos Maiorum, el nacionalista Cicerdn veia en la
Republica (y su imparable avance sobre sus cada vez mayores fronteras) entendida
como una unidad divino-humana indisoluble mediada por la religion, la Unica forma
de vida posible para el individuo; cualquier otra eleccion era sinbnimo de desorden y
degradacion. Es por esto que el Bien de la Urbs, desde la postura ciceroniana, se
encuentra “por encima” del individuo, por lo cual el compromiso del ser humano en
las cuestiones civicas, religiosas, militares e historicas de su patria debia de ser
absoluto.

Sin embargo, en el pensamiento ciceroniano, la cuestion del Bien no se agota en
la mundanidad, sino que “escala” al plano metafisico donde encuentran su morada
las almas de aquellos que mediante sus acciones virtuosas defendieron, aiin con su
vida, los intereses de la patria romana. También en este plano se encuentran los
dioses, a quienes, segun Ciceron, el pueblo romano debia absoluto respeto y
veneracion ya que, a través de la pietas, Roma habia logrado el favor divino, en su
larga historia de luchas y enfrentamientos con otros pueblos.

Es por esto que el fil6sofo orador, quien sufri6 en primera persona las crisis
internas de finales de la Republica, pos6 su mirada critica en las ideas de un
pensador que, como ningun otro, habia “llegado” a Roma para “romper” con la
tradicion, la historia y el sentido de la pietas y buscé refutar las “nocivas” ideas del
“individualismo hedonista” epiclreo, las cuales, ciertamente, eran cada vez mas
escuchadas por la fatigada poblacion romana. A un filésofo que dedic6 su vida a la
Republica y que consideraba que el individuo no puede existir por fuera de ella, le
preocuparon sobremanera las ideas de un pensador, cuyas reflexiones, forjadas en

2A proposito, fue el mismo Cicerén quien afirmé su preocupacion por la creciente popularidad que la
escuela epiclrea tenia en su época. En cambio, con Epicuro la polémica es mayor, ya que segln él
existe una combinacion de dos clases de placeres y porque, después de él, sus amigos y numerosas
personas defendieron sus sentencias. Y no es sabido por qué el pueblo, quien tiene la minima
autoridad, pero la maxima fuerza, lo valora en gran medida (1998, p. 130).
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el espejo de la desilusion ateniense helenista, postulaban, como axioma ético
fundamental que el individuo no debe tener ninguna responsabilidad frente a la
patria.

Esto derivaba —podemos imaginar cuan en las antipodas de las convicciones de
Cicerbn— en toda esta serie de consejos: rehuir el dolor y buscar el placer bajo
cualquier circunstancia, alejarse de las siempre perturbadoras obligaciones civicas,
no participar en politica, no prestar demasiada importancia a la tradicion, no
solicitar ninguna ayuda divina, buscar la felicidad recluidos en una pequena
comunidad alejada de las problematicas de la Urbs y desestimar, a causa de su
inmanente atomismo, la problematica del destino del alma después de la muerte,
por considerarla un sinsentido.

Por estos motivos, frente a la inusitada popularidad de la escuela de El Jardin, el
conservador Cicerén reacciond con su ataque al epicureismo. A juzgar por las
numerosas alusiones negativas a la escuela de Epicuro, podemos afirmar que uno de
los motivos que conllevaron a Ciceron a publicar sus Escritos tardios fue advertir a
sus conciudadanos acerca de la peligrosidad ética que supone la aceptacion del Bien
epicureo.

Dos tiempos histéricos muy diferentes, dos posiciones socioculturales
enormemente alejadas y fundamentalmente dos cosmovisiones excluyentes
convergieron en dos universos filoséficos irreconciliables: Epicuro se encontraba en
el bando de los “dominados”, mientras que Cicerdn pertenecia al bando
“dominante”. Epicuro conocid, en los ecos de su pasado reciente y en el presente,
que lo encontraba subsumido bajo el poder macedonico, tanto el auge como la
caida de su patria, Atenas; en tanto que la Roma republicana de Cicerén todavia no
habia experimentado la desaz6n de la derrota absoluta. Para Epicuro, era necesario
“abstraerse” (al menos en cierta medida), como ya se ha destacado, de la actividad
civica, mientras que para Ciceron esto se manifestaba como una profunda
equivocacion. Epicuro, absorbido por su materialismo atomista y por las azarosas
determinaciones de la Tyche, consideraba que no existe pueblo alguno favorecido
por el poder divino; Cicerén, contrariamente, veia en el pantedn de los dioses
romanos, garantia absoluta de éxito y poder. Epicuro consideraba que el alma se
disolvia luego de la muerte y que las acciones del hombre no tenian consecuencia
alguna fuera del mundo material; Ciceron pensaba que solo aquel que se habia
sacrificado por la patria era capaz de alcanzar la vida eterna. Reflejado en la historia
de éxitos y fracasos de su patria Atenas, Epicuro desconfiaba de la tradicion.
Cicerdn en cambio, encontraba la fuente Ultima de la supervivencia republicana en
las ensefianzas del Mos Maiorum. Epicuro encontraba la virtuosidad en el placer;
Cicerdn la hallaba en las virtudes cardinales. Epicuro pensaba que el dolor el peor de
los males, Cicerén concebia que el dolor es una nimiedad existencial, cuando del
deber para con la patria se trata. En la ética epicurea el Bien es sinénimo de placer,
afirmacion que, para Cicerdn, constituye una completa bajeza para el ser humano.
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Aceptar, siendo un habitante de la Republica romana, la ética epiclrea y su
nocion del Bien, en palabras de Ciceron, equivalia a aceptar, siendo “vencedor”, la
ética del “derrotado” y por lo tanto a aniquilar aquella unidad indisoluble que es la
Republica, es decir, significaria acudir al peor mal que pudiera, segin Ciceron,
acaecerle al ciudadano romano.

De esta manera, en plena crisis de la Republica, Cicerdn se alejo de los discursos
oratorios y buscd, filosofia mediante, combatir a su “gran enemigo”, con la
intencion de salvaguardar las bases de la tradicional Republica romana, la cual, pese
a sus inconmensurables esfuerzos, vivio, desgarrada por los conflictos internos que
la llevaron a su agonia, sus ultimos afos a finales del siglo I a. C.
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Resumen

El hombre, desde sus origenes, se ha caracterizado por tener una fecunda actividad
intelectual ligada a la matematica. La resolucion de problemas practicos fue el motor que lo
impulsé a la construccion (;o0 descubrimiento?) de las primeras nociones matematicas, pero
su mente inquieta no se detuvo alli y avanzé por este camino hasta llegar a elaborar
conceptos muy alejados de |a realidad concreta.

Actualmente, la matematica ha alcanzado un nivel de desarrollo y abstraccion
sorprendentes, y a pesar del caracter axiomatico- deductivo predominante que posee, es la
intuicion y la invencion del matematico el motor que la impulsa y la sigue haciendo crecer.
¢Es la matematica una manifestacion exclusiva de la mente humana? ;Qué es lo que motiva
al ser humano para cultivar esta rama del saber? ;Existe un deseo de trascendencia que lo
moviliza? Este trabajo tiene como proposito, luego de caracterizar la tarea matematica,
reflexionar sobre estos puntos.

Palabras clave: hombre, tarea matematica, caracterizar, motiva, trascendencia, reflexionar.

Abstract

The human being, since their origin, has shown a fruitful intellectual activity as regards
mathematics. The resolution of practical problems was the driving force behind the
construction (or discovery?) of the first mathematical notions, but the human inquiring mind
did not stop there and went further into this path until succeeding in the elaboration of
concepts that were far from concrete reality.

Nowadays, mathematics has reached a surprising level of development and abstraction, and
in spite of its predominant axiomatic-deductive character, it is the intuition and invention of
the mathematician what drives it and continues to make it grow.

Is mathematics, therefore, an exclusive manifestation of the human mind? What is it that
motivates human beings into working on this branch of knowledge? Is there a desire for
transcendence that motivates them? The purpose of this paper, apart from describing the
mathematical task, is to reflect on these bullet points.

Keywords: human being, mathematical task, characterize, motivate, transcendence, reflect.

Caracteristicas de la actividad matematica

Se puede caracterizar a la actividad matematica por tres procesos que, en mayor
o menor medida, siempre se encuentran: la construccion de objetos matemadticos, la
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formacion de relaciones entre ellos y la demostracion de que algunas de esas
relaciones son verdaderas (teoremas). Los objetos matematicos (nimeros, figuras
geométricas, funciones, etc.) son ideales, no existen en el mundo material, sino que
son abstracciones de objetos reales (mas adelante se consideraran las distintas
miradas ontoldgicas que actualmente existen). Sobre estos objetos se establecen
relaciones, es decir, afirmaciones sobre los mismos que pueden o no ser verdaderas.
Se consideran verdaderas a aquellas afirmaciones que pueden deducirse
lbgicamente de otras que previamente se eligieron como punto de partida
(axiomas). El proceso de pasar de los axiomas (u otros teoremas previos) a un
nuevo teorema, a través de un razonamiento logico, se denomina demostracion.

Ya sea que se trate de un matematico profesional o de un entusiasta autodidacta,
el camino para “hacer matematica” se constituye esencialmente por los procesos
enunciados.

Esta caracterizacion puede ser ejemplificada: en la construccion de objetos
matematicos, como puede ser el de niumero natural, se pone de manifiesto la
habilidad del hombre para abstraer su intuicion e imaginacion. En algin momento
de la prehistoria, las comunidades humanas comenzaron a realizar
correspondencias biunivocas entre conjuntos de animales domesticados y partes de
su cuerpo o entre conjuntos de animales y guijarros como método de control de su
ganado: a cada animal le hacian corresponder un guijarro y a cada guijarro un
animal, de modo que habia tantos guijarros como animales. Posiblemente, el
método de control evoluciond hasta realizar la correspondencia entre los elementos
del conjunto de animales con el de un conjunto de marcas establecidas en un hueso,
material mas facil de llevar y controlar. Aqui se halla la base del concepto de
ntimero, si se entiende este como una propiedad que tienen los conjuntos de poder
ser puestos sus elementos en correspondencia biunivoca: si en una calle hay solo
dos casas, y cada una de ellas tiene un coche, los elementos del conjunto de casas
de la calle pueden ser puestos en correspondencia biunivoca con los elementos del
conjunto de coches de la calle, de modo que dichos conjuntos comparten una
propiedad, definida como dos, propiedad que no es compartida con el conjunto
formado por los dedos de mi mano derecha.

Una vez desarrollada una conciencia del nUmero natural, el siguiente paso fue la
confeccion de signos para representar y comunicar el concepto. Ya sea con la
notacion indoarabiga actual, la notacion romana o cualquier otro sistema, estamos
de acuerdo que 5 representa el mismo concepto que V (es decir, una abstraccién
obtenida a partir de todos los conjuntos que contienen cinco cosas), y este es
independiente del sistema de numeracion adoptado para representarlo.

Este concepto es una conquista enorme de la humanidad. De hecho, a partir de
los nimeros naturales, se construye buena parte del edificio de las matematicas. Se
puede recordar la célebre frase de Leopold Kronecker (1823-1891): “Dios creé los
numeros naturales; el resto es obra de los hombres”.
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Una vez constituidos los objetos matematicos, puede pasarse al segundo y tercer
proceso de la labor matematica: la elaboracion de relaciones entre los nimeros
naturales y la determinacion del valor de verdad de las mismas. Pueden realizarse
infinitas proposiciones entre estos objetos matematicos: “4 es el siguiente de 3”, “4
+ 9 = 13", “7 es mayor que 6", etc., pero para poder distinguir aquellas que son
verdaderas de las que no, es imprescindible elegir nociones primitivas y algunas
proposiciones como punto de partida. Los enunciados sobre este tipo de conceptos,
desprovistos de todo tipo de materialidad, no pueden probarse recurriendo a los
objetos concretos, porque el matematico quiere demostrar que dos mas tres es
cinco, y no que dos manzanas mas tres manzanas son cinco manzanas, o dos
piedras mas tres piedras son cinco piedras.

Puede escribirse mucho en relacion al porqué de la eleccion de las proposiciones
que no se van a demostrar, pero a partir de las cuales se probaran las demas. Sin
entrar en ese camino (el cual es también apasionante, pero considerablemente
extenso, si se quiere explicar con claridad), se admite que son cinco los axiomas
necesarios para trabajar con los numeros naturales. Estos axiomas fueron
propuestos por el matematico italiano Giuseppe Peano, y pueden expresarse de la
siguiente manera:

Axioma 1: existe un elemento llamado 1, dentro del conjunto de los nimeros
naturales.

Axioma 2: todo numero natural tiene siempre un siguiente que también es un
numero natural (puede entenderse intuitivamente la relaciéon de siguiente, como el
que viene después en la sucesion ordenada de niUmeros naturales).

Axioma 3: el elemento 1 no es siguiente de algin nimero natural.

Axioma 4: si dos numeros tienen igual siguiente, son en realidad el mismo
numero natural.

Axioma 5: si una agrupacion de nimeros naturales contiene a 1 y al siguiente de
cualquiera de sus elementos, esa agrupacion es en realidad todo el conjunto de
ndmeros naturales (N).

Ademas, podemos definir la operacion aritmética suma (adicion) de la siguiente
manera (la definicion parecera extrafia y caprichosa):

“La suma entre cualquier nUmero natural y 1 es igual a su siguiente. Ademas, la
suma entre un niumero natural y el siguiente de un sequndo niimero natural es igual
al siguiente de la suma entre estos dos nimeros naturales”. La primera parte de la
definicion asegura algo que intuitivamente se puede suponer, por ejemplo, 4 + 1 es
igual al siguiente de 4. La segunda parte de la definicion, ya exigente de un
pensamiento algo mas minucioso, indica que, por ejemplo, 4 sumado al siguiente de
cinco es igual al siguiente de “4 mas 5”.
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Teniendo ahora los axiomas y las definiciones, se comienzan a construir
proposiciones referentes a los nimeros naturales y demostrar si constituyen o no
teoremas. Una de las primeras afirmaciones que posiblemente surja en la mente
constituye la conocida ley de cierre para la suma de naturales: “la suma de dos
numeros naturales cualquiera es también un niUmero natural”. La proposicion puede
que parezca trivial, pero no lo es y necesita ser probada. Bien se podria pensar que
unos cuantos ejemplos alcanzarian para convencerse (tres mas uno es cuatro, dos
mas siete es nueve, etc.), pero el matematico quiere llegar a la verdad del
enunciado para todos los casos posibles, y no solo para algunos de ellos. La finitud
humana no permite contemplar las infinitas sumas posibles ipso facto, por lo que se
debe tomar otro camino.

La prueba del teorema dado bien podria ser: se tiene un numero natural
cualquiera al que se llama n. Si se efectda la suma entre n y 1, se sabe que el
resultado es también un nimero natural. ;Por qué? Efectivamente, la definicion de
suma enunciada asegura que n + 1 es igual al siguiente de n, y el axioma 2 permite
afirmar que también ese siguiente de n es un nimero natural. Se recuerda que n es
un numero natural cualquiera: 4, 76, 51.709..., y aunque no se precise su identidad,
es licito afirmar que n +1 es también natural, dado que los axiomas y definiciones
aqui enunciados refieren siempre a un natural, independientemente de saber cual es
en realidad.

Seguidamente, se supone un conjunto de nimeros naturales, al que se puede
llamar A, de forma tal que sus miembros compartan una misma propiedad; cada
numero natural que pertenezca al conjunto en cuestion debe cumplir que, si se
realiza la suma entre n (es decir, el natural n supuesto desde un principio, sin
precisar con exactitud cual es) y ese nimero, el resultado es otro niUmero también
natural. Efectivamente, el nimero 1 forma parte del conjunto A porque, en vista a
lo formulado al inicio de la prueba, cumple la condicion pedida. Si se supone ahora
un ndmero natural k que pertenece al conjunto A, entonces la suma entre ny k es
necesariamente natural ;Qué ocurrira con el siguiente de k? por definicion de
adicion, la suma entre n y el siguiente de k debe ser igual al siguiente de la suma
entre n y k. Pero, por axioma 2, ese siguiente de la suma entre ny k es también un
numero natural. Como 1 pertenece al conjunto A y, si se supone un numero k
cualquiera de A, su siguiente también es elemento de A, se deduce que A es en
realidad el conjunto de todos los nimeros naturales (axioma 5). Rememorando el
caracter general de n y en vista a que A es igual a N, se afirma el hecho de que
queda demostrado el enunciado dado, es decir, que la suma de dos numeros
naturales cualquiera es también un nimero natural.

Puede apreciarse, en la demostracion dada, el solo uso de los axiomas y las
definiciones propuestas.

Hasta aqui el ejemplo desarrollado sobre la actividad matematica. En
consideracion al mismo, ;puede afirmarse que siempre se desarroll6 de esa forma en

75



La matematica y la busqueda de la trascendencia
Ariel Carballido (UCALP)

todo tiempo y lugar? Bien es sabido que el proceso de construccion de un sistema
axiomatico-deductivo comenz6 en Grecia, llegando a nuestros dias a través de la
célebre obra Elementos de Euclides (300 a.C.). Es por esto que algunos
historiadores de la matematica argumentan que el tercer proceso (demostrar el
valor de verdad de las proposiciones construidas) caracterizaria a un hacer
matematica a partir de la Grecia clasica o incluso desde la Grecia arcaica
(posiblemente desde Tales de Mileto, para quien, segin Aristételes, la cuestion
primaria no era qué sabemos, sino coémo lo sabemos), pero no antes, con lo que ya no
se podria hablar de auténtica actividad matematica en épocas mas remotas de la
humanidad:

Sin embargo, lo que si es cierto es que no se encuentra a lo largo del periodo
prehelénico ninguna afirmacién explicita que nos indique que se sinti6 la necesidad de
demostraciones propiamente dichas, ni que muestre algun tipo de interés por las
cuestiones relativas a los principios lo6gicos. La falta de tales testimonios es lo que ha
llevado a afirmar frecuentemente que las civilizaciones prehelénicas no tuvieron una
verdadera matematica, a pesar del nivel técnico evidentemente alto que muestran
sus conocimientos. (Boyer, 1999, p. 67)

A pesar de esto, no seria correcto afirmar que, en la matematica de las
civilizaciones mas antiguas, no hubo un intento de prueba de las proposiciones
establecidas, rudimentario y asistematico si se quiere. Ya en el papiro de Ahmes, de
origen egipcio y que data del 1650 a. C., se encuentran problemas geométricos
cuyas soluciones son planteadas como una suerte de intento de verdadera
demostracion matematica:

Si hay, sin embargo, varios problemas geométricos importantes en el papiro de
Ahmes; el problema 51 de Ahmes muestra que para calcular el area de un triangulo
isosceles hay que tomar la mitad de lo que nosotros llamariamos la base y
multiplicarlo por la altura. Ahmes justificaba este método para calcular el area
sugiriendo que el tridngulo isosceles se podria considerar como formado por dos
triangulos rectangulos, uno de los cuales puede desplazarse cambiando de posicion
de manera que entre los dos triangulos se forme un rectangulo. En el problema 52 se
trata analogamente el caso del trapecio isosceles, considerando el caso particular en
que la base mayor es 6, la menor 4 y la distancia entre ellas es 20; Ahmes toma la
semisuma de las dos bases, “de manera que se convierta en un rectangulo”, y la
multiplica por 20 para hallar el area. En este tipo de transformaciones, en la que se
convierten triangulos isosceles en trapecios y rectangulos, podemos ver ya los
comienzos de una especie de teoria de congruencia y de la idea de demostracion en
geometria, pero los egipcios no desarrollaron mas estos principios. (Boyer, 1999, p.
38)

Ademas, entender a la matematica como un esqueleto axiomatico-deductivo,
desprovisto de todo tipo de intuicion e imaginacion del matematico, lejos esta de
ser una concepcion acertada, como afirman Courant y Robbins:
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El pensamiento constructivo, guiado por la intuicion, es la verdadera fuente de la
dinamica matematica. A pesar de que la forma axiomatica es un ideal, es una
peligrosa falacia creer que la axiomatica constituye la esencia de la matematica. La
intuicion constructiva de los matematicos da a esta ciencia un elemento no deductivo
e irracional que la hace comparable con la musica y el arte. (1967, p. 228)

Puede argumentarse entonces que, aunque el proceso demostrativo sea
importante y necesario, su falta de consolidacion (indiscutible en épocas remotas
de la humanidad) no es excluyente de una auténtica actividad mental ligada a la
matematica. Conjuntamente, algunos investigadores sugieren que las colecciones
de problemas semejantes de las civilizaciones primitivas no pudieron ser resultado
del azar, sino que existi6 una conciencia de las reglas generales o principios
unificadores en el pensamiento antiguo que justificaba tal coleccion, aunque no se
conserven documentos que expliciten las reglas en cuestion.

Matematica, ;solo en el ser humano?

Es innegable que la matematica ha acompafado al ser humano desde sus
origenes, o al menos desde el Paleolitico superior. Las pruebas mas antiguas de
registro matematico se remontarian a unos 37.000 afos atras (Garcia Pérez, 2023).
Las incisiones en huesos de babuinos encontradas en las excavaciones
arqueoldgicas en el continente africano han despertado varias hipotesis: una
primera evidencia de un sistema de numeracion decimal, la sefalizacion de algun
evento natural de patréon ciclico, o incluso una suerte de registro de numeros
primos (lo que implicaria un grado de conocimientos aritméticos mucho mas
avanzado del que se suponia para este periodo). Mas alla de su significado real, es
claro que las marcas no son fruto del azar y evidencian una clara actividad
matematica. Ademas, la confeccion de utensilios cada vez mas sofisticados y el uso
de figuras “geométricas” en representaciones artisticas de este periodo, dan cuenta
de un pensamiento geométrico genuino, incluso anterior a los inicios de la
aritmética.

;Pueden otros animales manifestar auténtica actividad matematica? Existe un
sentido de numerosidad en varias especies del reino animal, especialmente en
vertebrados superiores. Diversos experimentos con ratas, chimpancés y aves
muestran que estos pueden ser entrenados para accionar una palanca mediante una
cantidad aproximada de movimientos y asi obtener alimento. En 1951 el etélogo
aleman Otto Koehler entren6 a un cuervo para que reconociera de forma precisa la
cantidad de cinco puntos, aunque variara la disposicion, forma y tamafo de los
mismos. Mas recientemente, cientificos italianos encontraron que pollos
domésticos a pocos dias de haber nacido podrian, sin entrenamiento previo,
discriminar cantidades y ordenarlas ubicando las menores a la izquierda y las
mayores a la derecha (Rugani et al., 2015), tal como lo haria un ser humano. En este
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interesante experimento, los polluelos asocian el espacio izquierdo con las
cantidades menores y el espacio derecho con las mayores, lo que estaria generando
evidencia a favor del hecho de que la recta numérica mental podria haber
evolucionado a través de un ancestro comun entre aves y mamiferos, por medio de
alguna caracteristica del cerebro de los mismos. Pero estos experimentos no pasan
de un simple condicionamiento del tipo estimulo-respuesta o se reducen a poner de
manifiesto habilidades innatas adquiridas por una especie como resultado de su
historia evolutiva. No puede afirmarse que, en estas experiencias, se declara
razonamiento matematico alguno, si consideramos al mismo como un acto creador
de la mente que pone en juego la logica y la intuicion, el analisis y la construccion.

¢Qué impulsa al hombre a hacer matematica?

Respecto a por qué el Hombre cultiva esta rama del saber, es indiscutible que las
respuestas formuladas a varios problemas practicos fueron el puntapié inicial para la
manipulacion de las primeras nociones matematicas y que, aun hoy en dia, la
matematica aplicada resuelve innumerable cantidad de problemas. También es
verdad que el desarrollo de la matematica pura, sin aparente aplicacion directa al
mundo concreto, puede llegar a resultados que en un futuro si encuentren correlato
con la realidad, como ocurrié con la geometria de Riemann y la teoria general de la
relatividad. Pero no parece acertado encontrar en la via del utilitarismo practico un
justificativo adecuado del accionar humano (al menos no en su totalidad),
entendiendo que la matematica, mas alla de sus posibilidades ya manifestadas de
ser aplicada a la realidad concreta, no es de naturaleza factica. Nunca estara de mas
remarcar este punto, la matematica no es una ciencia empirica:

. si consideramos una proposicion tal como “2 + 2 = 4”, se la puede aplicar (a
manzanas, por ejemplo) en diferentes sentidos, de los cuales solo examinaré dos. En
el primero de esos sentidos, el enunciado “2 manzanas + 2 manzanas = 4 manzanas”
es considerado irrefutable y l6gicamente verdadero. Pero no describe ningiin hecho
relativo a manzanas, como no lo describe el enunciado “todas las manzanas son
manzanas”. Como este Ultimo enunciado, es una perogrullada légica; y la Unica
diferencia reside en que se basa no en la definicion de los signos “todas” y “son”, sino
en determinadas definiciones de los signos “2”, “4”, “+” “=". (Estas definiciones
pueden ser explicitas o implicitas). En este caso, podemos decir que la aplicacién no
es real, sino solo aparente; que no describimos ninguna realidad, sino que afirmamos
solamente que determinada manera de describir |a realidad es equivalente a otra
manera determinada. (Popper, 1983, pp. 259-260)

Siguiendo a Popper, se enfatiza que las proposiciones matematicas no describen
la realidad. Bien alguien puede argumentar que la citada proposicion “2 + 2 = 4”
puede entenderse como el hecho de colocar dos manzanas en una canasta y luego
agregar (+) otras dos manzanas. Pero este accionar fisico no es universalmente
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verdadero: si la manipulacion hubiera sido con conejos (los cuales, luego de un
tiempo, se reproducirian y pasarian a ser mas que 4) o gotas de agua (que se
funden entre si, y abandonan la pluralidad), la igualdad no se mantiene:

Si respondéis que esos ejemplos no son correctos porque algo les ha ocurrido a los
conejos y a las gotas, y porque la igualdad “2 + 2 = 4” solo se aplica a objetos a los que
nada les sucede, entonces mi respuesta es que, si lo interpretais de ese modo, no es
valido para “la realidad” (pues en “la realidad” siempre sucede algo), sino solamente
para un mundo abstracto de objetos distintos en el que no ocurre nada. En la medida,
claro esta, en el que nuestro mundo real se asemeja a tal mundo abstracto (por
ejemplo, en la medida en que nuestras manzanas no se pudran, o se pudren muy
lentamente, o en que nuestros conejos no tienen cria), en otras palabras, en la
medida en que las condiciones fisicas se acercan a la operacion puramente logica o
aritmética de la adiciéon, en esta medida, por supuesto, la aritmética es aplicable.
(Popper, 1983, p. 260)

Es claro que quien dedica tiempo y esfuerzo al trabajo matematico esta
construyendo en un mundo posible de asemejarse con estructuras de la realidad
concreta, pero que dista mucho del mismo. Por consiguiente, justificar su ocupacion
Unicamente por fines practicos no parece convincente.

Es sensato encontrar acaso, en la naturaleza abstracta de los objetos
matematicos, un posible estimulo para el trabajo del matematico: los niumeros
naturales no se ven sujetos a las limitaciones del tiempo y el espacio; el nimero dos
no dejara jamas de serlo, no cambiara ni desaparecera a lo largo de los afos; el
Teorema de Pitagoras y el triangulo rectangulo al que se refiere son eternos e
inalterables y lo seguiran siendo alin después de que nosotros dejemos este mundo.
La proposicion demostrada en este trabajo “la suma de dos nimeros naturales
cualquiera es un nimero natural”, permanecera eternamente inalterada, al menos
bajo el sistema axiomatico presupuesto. Existe, tal vez entonces, un deseo de
trascendencia en la labor del matematico, el de poner un ladrillo mas en un edificio
en construccion que, aparentemente, no va a demolerse.

En referencia a los objetos matematicos, no es el propésito de este trabajo entrar
en grandes discusiones sobre su ontologia, siempre abierta a controversias. Existen
varias corrientes filosoficas al respecto (realismo matematico, intuicionismo,
formalismo, logicismo y estructuralismo), cada una de ellas acompafiada de
problemas sin resolver respecto a la fundamentacion de la matematica. De modo
breve, se retratan las ideas centrales de cada una.

Para un matematico realista, las entidades matematicas son objetos abstractos
que existen por si mismos, independientemente de él mismo y del entorno que lo
rodea, y por lo tanto no se encuentran sujetas al tiempo y al espacio, constituyendo
un mundo sui generis. Para un matematico intuicionista, en cambio, la matematica
es el resultado de un trabajo mental basado en la pura intuicién, vinculado a las
operaciones que lleva a cabo cuando piensa; bajo ningln punto de vista acepta la
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existencia de objetos matematicos especiales con entidad propia e independientes a
él mismo: para él, los nimeros naturales (haciendo abstraccion de los objetos
concretos) expresan el proceso dinamico de partir de una entidad e ir engendrando
indefinidamente nuevos objetos diferentes a los que se dispusieron con
anterioridad. Para un formalista, la matematica constituye sistemas de lenguajes
formales especiales: existen términos primitivos sin significacion alguna, a partir de
los cuales se constituyen seudoproposiciones, siendo algunas de estas elegidas
arbitrariamente como axiomas; cada sistema construido variara segun los axiomas y
términos elegidos, pero para cada uno de ellos puede ser posible alguna
interpretacion, dandole un significado particular a cada término primitivo,
constituyendo asi un modelo del sistema (v. gr., el espacio fisico puede entenderse
como un modelo de la geometria euclidea). Es claro que, para el formalista puro, no
habria entes matematicos especiales. Por Gltimo, para un matematico logicista, la
naturaleza de la matematica es totalmente logica porque es reducible a ella (se
considera a la matematica como una extension de la l6gica); bajo esta postura, los
numeros son objetos légicos, pero objetos al fin, y en ese sentido se dista mucho de
lo planteado por un formalista puro. El paradigma contemporaneo de la filosofia de
las matematicas es el estructuralismo (Reyes Cardenas, 2018). Esta corriente
sostiene que el objeto de estudio de la matematica consiste en patrones o
estructuras matematicas, y no necesariamente en los objetos de estos patrones o
estructuras. El estructuralismo permite posicionarse desde una vision realista hasta
una totalmente antirrealista:

Un aspecto interesante del estructuralismo es que permite lecturas tanto realistas
como antirrealistas. Shapiro (1997), por ejemplo, mantiene que las estructuras
matematicas son entidades platonicas independientes de los objetos fisicos o nuestra
actividad mental (estructuralismo ante rem). Otras posiciones mantienen que las
estructuras dependen de los objetos fisicos (estructuralismo in re), posicion con
cierta similitud al aristotelismo, o que las estructuras no tienen realidad alguna al
margen de los objetos fisicos (estructuralismo post rem). (Cobreros, 2016, p. 1)

Aun asi, ya sea que se entienda a los objetos matematicos como realidades
independientes de la mente humana, como resultados de una actividad mental,
como lugares en una estructura o como entidades logicas, es plausible aceptar un
grado de inalterabilidad de los mismos y consistencia a través del tiempo.

Mas alla de la posicion filosofica que cada matematico tome, la causa que lo
moviliza hacia la labor matematica probablemente no haya cambiado desde los
tiempos de la filosofia griega, es decir, la blsqueda de un conocimiento nitido,
eterno, seguro. Esa blsqueda de eternidad a través del saber matematico, de (en
definitiva) trascendencia, puede que haya motivado el escrito en el pértico de la
entrada a la Academia de Platén como condicionante de ingreso: “Nadie entre aqui
sin ser gedbmetra”.
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Reflexiones finales

Mucho podria decirse a favor y en contra de esta breve caracterizacion del
trabajo matematico que, como todo intento de explicaciéon concisa, corre el riesgo
de caer en imprecisiones y dejar de lado ideas importantes. Pero, bajo las
consideraciones propuestas, puede consensuarse que atribuirle a un vertebrado no
humano un razonamiento matematico verdadero es, al menos, bastante
cuestionable.

Las motivaciones que llevan a la persona a concebir objetos matematicos y a
realizar abstracciones cada vez mas complejas son de diversa indole, pero no puede
ocultarse un sentimiento de trascendencia en su labor, teniendo en cuenta la
naturaleza misma de los objetos matematicos.

No es forzoso, entonces, vincular la labor matematica con el llamado a la
eternidad que caracteriza a la persona. Solo un ser que conciba la eternidad puede
imaginar objetos eternos y trabajar con ellos.
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