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Josef Pieper en el centenario de su
nacimiento

Al cumplirse el primer centenario del nacimiento de Josef Pieper, la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Catdlica Argentina ha
querido organizar este Congreso, que, ademis de rendir un justo home-
naje a este gran pensador de nuestra época, tiene por finalidad profundi-
zar el estudio de su obra y mantener viva su presencia en nuestro medio.

En verdad, Pieper ha sido uno de los mds importantes pensadores
cristianos del siglo XX. Con una inteligencia despierta y penetrante,
abordé un amplio espectro de cuestiones esenciales para el hombre y la
sociedad de nuestro tiempo. Como fruto de estas reflexiones nos dejé
una vasta obra escrita, que sobrepasa largamente el medio centenar de
libros y un sinnimero de articulos y publicaciones diversas, algunas de
las cuales registran reiteradas ediciones, traducidas a mis de quince idio-
mas.

La mayor parte de sus obras estd escrita en un estilo llano y con un
lenguaje accesible, al punto que esta circunstancia puede llegar a ocultar
al lector desprevenido la gran erudicién que precede y sostiene sus afir-
maciones. Pero sus méritos no pasaron inadvertidos al mundo académi-
co, que lo reconocié con numerosas distinciones: miembro de la Deut-
sche Akademie fiir Sprache und Dichtung (Academia Alemana de la
Lengua y la Poesia, de Darmstadt); miembro de la Pontificia Academia
Romana de Santo Tomds de Aquino; doctor honoris causa en Filosofia
y en Teologia por diferentes universidades de su pais; profesor invitado
en distintos centros académicos de los Estados Unidos, Canadi, Espaiia,
India, Japén; ganador de varios premios internacionales; son tan sélo
algunos de estos reconocimientos.

© Palabras del Sefior Decano de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Catélica
Argentina pronunciadas en el Acto Inaugural del Congreso Internacional de Filosofia: “Josef
Pieper y el pensamiento contempordneo” celebrado el 19 y 20 de agosto de 2004, al conmemo-
rarse ¢l centenario del natalicio del pensador alemin.
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Una caracteristica destacada de su estilo de pensamiento es la capaci-
dad de iluminar cuestiones candentes de la actualidad desde los princi-
pios perennes de la filosofia clisica, que él supo revivir y transmitir al
hombre actual como pocos. Sin pretender hacer un repaso exhaustivo de
todos sus temas, lo que excederfa en mucho los objetivos de esta pre-
sentacién, quisiera si mencionar algunos de los que suscitaron su refle-
x16n orientadora.

Un buen punto de partida para esta enumeracién son sus ensefianzas
sobre el verdadero sentido del ocio, que constituye, seglin sus mismas
palabras, “uno de los fundamentos de la cultura occidental”. A este te-
ma y su centralidad como condicién para un auténtico filosofar y, atin
mis, para una vida auténticamente humana, dedicé Pieper una serie de
estudios que han sido publicados en castellano con el titulo de “El ocio y
la vida intelectual”, obra que se puede catalogar, sin exageracién, como
un verdadero clisico filoséfico de su siglo. Es de lectura ineludible para
todo el que quiera hoy adentrarse en la esencia de la actitud filoséfica,
que reside en el espiritu teorético, o sea, de busqueda y contemplacién
desinteresada de la verdad. Y es este mismo espiritu el que debe animar
toda vida académica tal como ha sido entendida en la verdadera cultura
de Occidente, desde Platén hasta nuestros dias.

Desde esta 6ptica se entiende su critica de esa forma particular de uti-
litarismo que €l suele denominar con la expresién de “mundo totalitario
del trabajo”. Es que donde la actividad humana sélo se justifica por la
utilidad y Ia eficiencia, no hay lugar para el cultivo de los valores del
espiritu, y juntamente con la filosofia desaparece toda forma de cultura
humana. En este punto su ensefianza resuena con el particular vigor que
le da su experiencia personal. En efecto, le tocé vivir en una Alemania
que sufrié totalitarismos de uno y otro signo, y tuvo la valentia de de-
nunciarlos sin ambigiiedades, lo que le valié no pocas dificultades y
sacrificios en su carrera profesional. Sin embargo, su critica social no se
limit6 a los sistemas abiertamente totalitarios, ya que supo ver y sefialar
también los defectos y las contradicciones de una civilizacién que se
decia “occidental y cristiana® pero no era fiel a sus raices profundas en
puntos esenciales, como éste de la desvalorizacién del ocio y la theoria.

Una mencién especial merece esa pequefia joya literaria que es el opis
culo en el que desarrolla “Una tebria de la fiesta”. Contracara del es-
fuerzo utilitario, la fiesta se presenta como un asentimiento radical al
sentido del universo, lo que revela su intima conexién vital con el culto.

Por otra parte, la profundizacién en estos mismos temas nos conduce
a la idea de la contemplacién y su importancia en una cosmovisién rea-
lista y cristiana. Vista con la hondura que corresponde, la tesis de la pri-
macia de la theoria se muestra en toda su significacién metafisica, indi-
solublemente ligada al realismo filoséfico y al creacionismo. En efecto,
la mirada detenida y atenta del contemplativo sélo se justifica si tiene
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delante una realidad consistente en siy llena de sentido y belleza; y esto
supone, en ultima instancia, su proveniencia de un Espiritu Creador que
es la fuente de toda la bondad y la verdad de las cosas. Asi, la contem-
placién aparece como cuspide del conocimiento humano y anticipo de la
plenitud final de nuestra existencia.

Quisiera resaltar aqui un aspecto que considero primordial en la per-
sonalidad filoséfica de nuestro autor. Y es la firmeza y a la vez la viva
frescura con la que expone y defiende las tesis del realismo clésico, grie-
go y cristiano. En un ambiente cultural dominado por filosofias de fuer-
te tendencia idealista, Pieper se alza sin complejos como defensor de una
tradicién que en él resplandece con inusual claridad y vigor. De este
modo, nos revela un componente esencial de toda auténtica vocacién
filoséfica: la capacidad de desarrollar una valiente critica de la cultura de
su tiempo, apoyada en la independencia intelectual que le da la lucidez
de su penetracién filoséfica.

Ahora bien, este sano y bien fundado realismo, decisivo en el campo
gnoseolégico y metafisico, se proyecta también con renovador impulso
en el terreno de la moral, constituyendo lo que podriamos denominar
un sélido realismo ético. Sus lineas fundamentales estin ya claramente
disefiadas en su tesis doctoral sobre los fundamentos metafisicos de la
moral segtin Santo Tomds de Aquino, luego publicada bajo el titulo de
“Die Wirklichkeit und das Gute” (La realidad y el bien). Son las bases
que sirvieron de inspiracién para sus conocidos estudios sobre Las vir-
tudes fundamentales, estudios que contribuyeron decisivamente a remo-
ver ciertos anquilosados planteos acerca de la moral con el fresco soplo
de una sabiduria multisecular. Parece paradéjico, pero es asi.

Un dltimo aspecto de su perfil de intelectual que quisiera remarcar se
refiere precisamente a su capacidad de repensar y transmitir las grandes
ensefianzas de la filosofia cldsica, mostrando la incuestionable vigencia
de sus planteos. Asi, en sus paginas revivimos los didlogos de Platén en
clave contemporénea, confirmando la idea de que un clisico es quien
tiene algo importante y profundo para decir a los hombres de cualquier
época. Y nos muestra cémo la verdadera actualidad filoséfica puede
hallarse muy lejos de los temas y autores que se imponen como “mo-
das”.

Asf también nos presenta a un Tomis de Aquino despojado de cierta
armadura escolar que muchas veces oculta y hasta deforma el sentido
auténtico de su pensamiento. Es que el tomismo ha sufrido, nos dice
Pieper, el pesado influjo del racionalismo moderno, y de él debemos
liberarlo si queremos volver a alimentarnos de la genuina sabiduria con-
tenida en las obras de este gran maestro de la cristiandad. M4s de un
estudio ha dedicado nuestro autor a esta tarea, entre los que no puedo
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dejar de citar su articulo sobre “El elemento negativo en la filosofia de
Santo Tomds de Aquino”.

Es claro que estamos lejos de haber dado un panorama completo del
vasto repertorio de su pensamiento. Para un tal propésito no podria
faltar alguna referencia al tema de las relaciones sobre razény fe y a su
original aporte a la cuestion de la filosofia cristiana; a sus valiosos enfo-
ques sobre una visién filoséfica de la historia, del lenguaje, de la cultura,
y a numerosas otras cuestiones que han sido objeto de su atencién y de
su meditacién siempre orientadora. Pero nuestra intencién ha sido sim-
plemente la de mostrar algunos rasgos de la personalidad y la obra de un
pensador realmente excepcional. Un pensador al que debemos especial
gratitud por haberse atrevido a reflexionar sobre los eternos problemas
de la filosofia; problemas que nunca dejan de ser actuales y que por eso
mismo reflejan las verdaderas inquietudes profundas del hombre de
nuestra época.

Permitanme entonces terminar con la expresién de un deseo. Quizis
no serfa inapropiado esperar que este Congreso sea una auténtica fiesta.
Una fiesta que partiendo de la contemplacién gozosa y afirmativa de
algunas grandes verdades, se eleve a celebrar y a agradecer al Creador
por el don de la vida y la ensefianza de Josef Pieper.
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Universidad Catélica Argentina

Misterio filosé6fico y misterio teolégico en
Josef Pieper y en Santo Toméas de Aquino

Las presentes reflexiones se inspiran en la lectura de un articulo de
Pieper aparecido en 1980: "El misterio y la filosofia"', que contiene
condensado uno de los temas mis caracteristicos de su filosofia y de su
pensamiento en general. Efectivamente, el aspecto negativo de la filoso-
fia constituye una constante de la linea mis tradicional y profunda de su
historia, en la que Pieper se inspira durante toda su produccién, pero
sobre todo implica una fuente escondida de fecundidad que vuelve su
pensamiento siempre actual.

Pieper tiene plena conciencia de la diferencia de su posicién respecto
de las concepciones que, durante la historia de la cultura, se remitian al
caos y a la noche indiferenciada como origen de la realidad. Decia ya en
una conferencia pronunciada en Madrid en 1952, titulada actualidad del
tomismo: "La raiz comiin (de la inconcebilidad y la cognoscibilidad de
las cosas) llevada a la formulacién mis breve es la creaturabilidad de los
seres: que los esquemas, los arquetipos de las cosas habitan en el Logos
de Dios. Porque las cosas han salido del ojo de Dios, por eso son abso-
lutamente conforme al logos (logos-artig), luz y lucidez hasta lo dltimo.
«El ser real de las cosas es precisamente su luz»; «una cosa tiene tanta
luz como realidad», estas son dos frases de un profundo sentido’. Por la
procedencia del logos es por lo que las cosas son cognoscibles para los
hombres. A causa precisamente de esa procedencia reflejan una luz infi-
nita, y por eso son las cosas inconcebibles"’.

Nuestro autor se refiere al hecho de las cosas son insondables por
estar creadas. Estamos aqui ante una de las dimensiones fundamentales
de la filosoffa de Josef Pieper. Ella concierne con mucha precisién al
aspecto més profundo de la realidad, su ser en cuanto viniendo de Dios;

' PIEPER, J., El misterio y la Filosofta, Folia Humanistica, XVIII n° 207; marzo 1980. Cfr.
Idem, Unaustrinkbares Licht, Das negative Element in der Weltansicht des Thomas von Aquin,
Miinchen 1963.

? SANCTUS THOMAS AQUINAS, Comentario a la Carta a Timoteo 6, 4; Comentario al Liber
de Causis 1, 6.

? PIEPER, J., Actualidad del Tomismo, Madrid 1952, p. 26.
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pero no solamente eso, sino que toda la actitud con la cual el autor ale-
mdn accede a la reflexién filoséfica estd determinado por una penetrante
dimension contemplativa. '

Corresponde ella especialmente en Pieper a aquello que la tradicién,
occidental, sobre la cual se apoya permanentemente el filésofo, es llama-
do via iluminativa. Los fundamentos de la distincién entre la via de la
purificacién, la iluminativa y la unitiva, se hallan en la obra fundante, en
la historia de la mistica, de Dionisio el Areopagita, "autor" patristico al
cual se refiere justamente Pieper (con alguna exageracién como es la
afirmacién de que es mis citado en él que Aristételes)* a propésito de la
inspiracién "negativa" de la obra de Santo Tomis.

Via iluminativa es aquella en la cual es principalmente el intelecto en
su dimensién natural el iluminado por la gracia divina. Tal via, natural-
mente, tiene su correspondencia desde el punto de vista filoséfico; no se
trata solamente de una iluminacién de la gracia sino del ejercicio mis
profundo de la actividad humana que ya habia reconocido Platén, y que
ya habia registrado también Aristételes’. Se trata de una iluminacién
auténtica del intelecto humano desde lo alto de lo divino.

Esa iluminacién no se dirige solamente al conocimiento de las esencias
separadas o de las substancias separadas de Aristételes; no se refiere
solamente al conocimiento de Dios, sino que atafie también al conoci-
miento de las creaturas. Se trata de una visién de las creaturas justamen-
te @ la luz de Dios. Esta es una de las caracteristicas fundamentales del
pensamiento de Pieper: sefialar la creaturalidad, no solamente como
fruto del razonamiento analégico que asciende hacia Dios y desciende
hacia las cosas, sino como resultado del ver las mismas ez Dios.

El texto que a continuacién leemos garantiza de la manera mds autén-
tica al mismo tiempo la profunda radicacién en la experiencia de la acti-
tud contemplativa de Pieper, y su correspondencia con la etapa purifica-
tiva que, siguiendo la tradicién, llama San Juan de la Cruz noche pasiva
del sentido. Esta, a su vez, desemboca en la via iluminativa, donde se
ejercita ya de modo contundente la contemplacién, en espera de la terri-
ble noche del espiritu por la que se pasa a la contemplacién en sentido
divino de la via unitiva, en la cual prevalece la accién del Espiritu Santo
a través de su don de sabiduria. La mente humana perfeccionada por la
fe y por este don alcanza los misterios incomprensibles para el intelecto
humano de la Santisima Trinidad, de la Unién del Verbo Encarnado, de
la gracia y la divinizacién de las creaturas racionales. Dice Josef Pieper
en su obra sobre la Templanza refiriéndose a la purificacién (especial-

* Ibidem.

* ARISTOTELES, Metafisica, Libros I y XIL Cfr. PIEPER, J.: Verteidigungsrede fiir die Phi-
losophie, trad. esp. Defensa de la Filosofia, citado en PIEPER, J., Antologia (Lesebuch, Minchen
1981) , Barcelona 1984, p. 130.
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mente correspondiente, agregamos nosotros, al pasaje entre la etapa de
los principiantes en la vida espiritual y la de los aprovechados):

“El don de temor, el donum timoris del Espiritu, que Tomés relaciona
con la temperantia’, purifica el 4nimo, por cuanto es experiencia gratui-
tamente otorgada del peligro més hondo que amenaza al hombre, y tie-
ne por fruto esa pureza en virtud de la cual uno renuncia a la bisqueda
egoista de subrepticias e hipotéticas satisfacciones. La pureza es apertura
incondicional de todo el ser, la dnica capaz de inspirar palabras como
“he aqui la esclava del Sefior” (Lc 1,38). Este logro supremo de la pure-
za ha sido plasmado por el poeta alemin Konrad Weiss en una imagen
de la inmaculada transparencia e incomparable vigor: Kummerlos steht
die im Hoffen/Unerschrockne Rose offen (abierta estd ahi la rosa, libre
de cuitas/impavida en su esperanza). Nuestros ojos descubren aqui una
nueva y profunda veta: la pureza no es sélo el fruto de una purificacién,
sino a la vez implica prontitud en aceptar con la valiente apertura de un
corazén confiado cualesquiera purificaciones que vengan de Dios, por
terribles y fatales que nos parezcan, experimentando asi su fuerza fecun-
da y transformadora™’.

Pieper hace referencia muchas veces en sus obras a la dimensién de
contemplacién de la conexién entre las cosas y Dios. Esta consiste en
justamente en aquél aspecto mds profundo segiin el cual las cosas parti-
cipan de la realidad divina. Lo cual tiene su correspondencia en el acto
del intelecto que capta esa conexién en la realidad de las cosas mismas
creadas. En cuanto iluminada por esa conexién tal contemplacién nece-
sariamente implica ver las cosas a la luz de Dios. Es aquello que santo
Tomiés magistralmente habia tratado al principio del libro II de su Suma
contra los gentiles®, siguiendo a San Agustin, y que después recordari ya
en el orden teolégico el Concilio Vaticano I, con aquella frase segin la
cual sin el Creador la creatura desaparece’.

Asi pues, la entrada a esta dimensién de la creaturalidad es intrinseca-
mente paralela a la dimensién contemplativa de la filosoffa de Pieper.
Esa dimensién, como deciamos, tiene su correspondiente en la teologia,
y en este caso podemos distinguir més claramente las tres etapas clésicas
segun las cuales se determinan los grados del ascenso en la vida espin-
tual (y que Santo Tomis remite directamente a los niveles de profundi-

¢ SANCTUS THOMAS AQUINAS, Symma Theologiae, I1-11, q. 41 ad 3: “temperantiae etiam
respondet donum timoris”.

7 PIEPER, ., Zucht und Mass, trad. esp. Prudencia y Templanza, Madrid 1980. Fragmento
publicado en la obra de Pieper: Antologia, Barcelona 1984, pp. 94-95.

8 SANCTUS THOMAS AQUINAS, Summa contra Gentiles, Libro IL, c. 3 n. 6: “Sic ergo patet
falsam esse quorundam sententiam qui dicebant nibil interesse ad fidei veritatem quid de
creaturis quisque sentiret, di do circa deum recte sentiatur, ut Augustinus narrat in?ibro de
origine animae: nam error circa creaturas redundat in falsam de Deo sententiam, et hominum
mentes a Deo abducit, in quem fides dirigere nititur, dum ipsas quibusdam alsis causis sup-
ponit”.

* CONCILIO VATICANO 11, Constitucién Gaudium et Spes, n° 36.
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dad de la caridad)™: la via iluminativa, la via unitiva, y la via purgativa.
Asi nos referimos a otro de los grandes autores de la tradicién occiden-
tal sobre la que Pieper se apoya. Debemos decir, con San Juan de la
Cruz, que la via purgativa corresponde principalmente al razonamiento,
y constituye entonces el paralelo en el orden teolégico contemplativo de
la operacién racional en el orden humano natural. La iluminativa corres-
ponde, en cambio a la mirada quieta.

Por otra parte, la via unitiva consiste en una unién profundisima con
Dios, que tiene un sentido principalmente positivo porque se esclarecen
en ella, por la accién del don de la sabiduria del Espiritu Santo, los mis-
terios divinos. Sin embargo, estd presente ain la dimensién negativa,
sobre todo en el acceso a Dios, en el proceso que conduce a esa unién
con Dios. Esa dimensién estd contenida en aquello que ya San Juande la
Cruz llama especialmente la noche oscura del espiritu. En su versién
pasiva es principalmente teoldgica; en su versién activa es en cierta ma-
nera también filoséfica. Es esa que Santo Tomds muchas veces recuerda
segun las frases citadas por Pieper.

La unidad entre la dimensién filoséfica y la teoldgica de la contem-
placién esté indicada en la obra del fil6sofo alemén, y especificamente en
el articulo a que hemos hecho referencia, con la palabra clave: "expe-
riencia", caracteristica del conocimiento mistico en ambos dmbitos'’. Es
ésta una forma de abrirse al misterio mis all4 de los conceptos y de los
razonamientos, que configura justamente una actitud mistica. He aqu{
una de las razones de la atraccién y de la fascinacién que ejercitan las
obras del filésofo aleman.

Teolégicamente la experiencia a la que nos referimos tiene un signifi-
cado que esti condensado en la férmula famosa de Dionisio el Areopa-
gita: "non solum discens sed et patiens divina" [no solamente aprendien-
do sino también padeciendo las cosas divinas]”. Lo cual puede vivirse al

1° SANCTUS THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae 11-11, q. 24 a.9: "Diversi gradus carita-
tis distinguuntur secundum diversa studia ad quae homo perducitur per caritatis augmentum.
Nam primo quidem incumbit homini studium principale ad recedendum a peccato et resisten-
dwum concupiscentiis eius, quae in contrarium caritatis movent. Et hoc pertinet ad incipientes, in

uibus caritas est nutrienja vel fovenda ne corrumpatur. Secundum autem studium succedit, ut

omo principaliter intendat_ad_hoc quod in bono proficiat. Et hoc studium pertinet ad
proficientes, qui ad hoc principaliter intendunt ut in eis caritas per angmentum roboretur. Ter-
tium autem studium est ut homo ad hoc principaliter intendat ut Deo inbaereat et eo fruatur.
Et hoc pertinet ad perfectos, qui cupiunt dissolvi et esse cum Christo”.

" PIEPER, ]., El misterio y la Filosofta, Folia Humanistica, XVIII n° 207; marzo 1980:
“Cuanto mis profundamente se reconozca la estructura de la realidad, tanto mis claramente se
veri que la realidad es un misterio. Ahora bien, el funda—mento de esta inagotabilidad es éste:
el mundo es creacién, es una cria—tura; es decir, reconoce su origen en el reconocimiento in-
comprensible y creador de Dios. El hecho de ser fruto del conocimiento creador divino como
Eropledad de todo lo existente —lo cual supera de forma absoluta e infinita todo conocimiento

umano— es lo que da ese caricter a los seres que se manifiesta de forma tanto mis convincen-
te cuanto con mayor profundidad se los considere. Y asi se entiende que la experiencia muestre
alarealidad, en cuanto criatura, inagotable, conociéndola y comprendiéndola mucho mds pro-
fundamente que en un licido y aparentemente cerrado sistema de tesis”. Cfr. PIEPER, ]., Ver-
teidigungsrede fiir die Philosophie, trad. esp. Defensa de la Filosofia, citado en: PIEPER, J., An-
tologia (Lesebuch, Miinchen 1981) ["experiencia"], Barcelona 1984, pp. 112-115.
2 DIONISIO AREOPAGITA, De divinis nominibus, cap. IL, n. 9, PG III 648A.
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nivel de las tres vias de la vida espiritual. En lz obra de Pieper predomi-
na la iluminativa.

¢Qué significa filoséficamente esa experiencia? Nos encontramos aqui
con el hecho central ampliamente desarrollado por Pieper de la creatura-
lidad como objeto de la mis radical dimensién mistica de la filosofia.

Sea en filosoffa como en teologia la negatividad se presenta como un
aspecto exterior del método afirmativo y negativo que por analogia nos
conduce desde las cosas creadas al Creador en unidad, como reflejo sub-
jetivo creatural de su perfecién y riqueza, de sus uniones y distinciones,
como diria Dionisio Areopagita. En este sentido ya Aristételes habia
explicado la metafisica como ciencia mistica. En la Edad Media nos da
un ejemplo cabal de ello el desarrollo de un discipulo del Aquinate: Dio-
nisio Cartujano, especialmente en su De contemplatione, y sobre todo
en los capitulos dedicados a la condicién contemplativa y mistica de la
filosoffa®.

La obra de Pieper, por su radicacién conciente en la experiencia, se
presenta como un punto de partida posible y pedagégico para desarro-
Har la dimensidn mistica de la filosofia y de la Teologfa en cuanto con-
traposicién a la linea racionalista de la modernidad. La radicacién en la
experiencia constituye uno de los puntos de unién y sinergia entre filo-
soffa y Teologia cada vez mas necesarios en el contexto de la complica-
cién racionalista (no solamente desde el punto de vista filoséfico, sino
también teolégico-espiritual) propia de nuestra época.

Otro de los puntos de conexién entre filosofia y teologia consiste en
la elevacién de la perspectiva natural por medio de la unién con lo so-
brenatural, que estd implicito como exigencia enla obra de Pieper, y que
requiere un amplio desarrollo. Y otro mas es el que nuestro autor men-
ciona como "audacia” aludiendo al pasaje evangélico del encuentro de
Jesucristo resuscitado con la Magdalena, la cual audacia debe ser regula-
da por la gracia, en manera tal de evitar la tentacién iluminista del sapere
ande, y también la tentacion hegeliana que puede insinuarse sutilmente
al apoyarse la filosofia en una contemplacién y una experiencia pura-
mente naturales sin considerar suficientemente la condicién del hombre
caido y restaurado.

Desde el punto de vista espiritual es necesario reconocer en Josef Pie-
per no solamente un ejercicio personal de la contemplacién, especial-
mente en el sentido de la via iluminativa (por cierto, no exenta de peli-
gros que a veces asoman en sus paginas), sino también un carisma (en el
sentido més propiamente teolégico del término: una gracia al servicio de
la comunidad de la Iglesia y de los hombres ordenados a ella) un carisma
particular, digo, para difundir la contemplacién atrayendo hacia la mis-

P Cfr. ANDEREGGEN, 1., Contemplacion filosifica g contemplacion mistica, desde las gran-
des autoridades del siglo X111 a Dionisio Cartujano, Buenos Aires 2002.
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ma, especialmente en el imbito de los estudiosos de la filosoffa y de los
amadores de ella.

A propésito de la intuicién que funda este servicio, Pieper cita con
gran complacencia la obra de Garrigou Lagrange™ sobre el sentido del
misterio y el claroscuro intelectual, natural y sobrenatural, llegando, por
el camino de una personalidad y una historia diferente, a una conclusién
semejante a la del gran maestro dominicano, quien confesaba que des-
pués de haber explicado durante treinta afios las obras de Santo Tomis,
incluso las mis intelectuales e “iluminativas”, como el Comentario a la
Metafisica de Aristételes habia concebido la idea de llamar la atencién
sobre lo evidente y sobre lo misterioso en la solucién tradicional y to-
mista de los grandes temas de estudio filoséfico y teolégico™. Y agrega-
ba con gran lucidez:

“Hase dicho que Santo Tomds no teme ni la 16gica ni el misterio. La
transparencia de la l6gica le conduce necesariamente, en efecto, a ver en
la naturaleza misterios que a su modo hablan del Creador; y esa misma
transparencia le ayuda a poner de relieve otros secretos de orden muy
superior, tales como los de la gracia y los de la vida intima de Dios, que,
de no existir la revelacién, no nos seria dado conocer”*.

Pieper mantiene la doble referencia misteriosa al orden natural y al
orden sobrenatural. Por eso expresa textualmente esta reflexién con la
que concluimos:

"No nos queda ya por hablar sino de la filosofia negativa de santo
Tomds, aunque conviene recordar que también dejé formulados los
principios de una theologia negativa. Cierto que este aspecto no aparece
con demasiada claridad y atin a menudo se escamotea en las obras que
presentan o comentan al Aquinate. Es rarisimo ver mencionado que la
teologia de la Suma comienza por esta frase: no podemos saber lo que
Dios es; si en cambio, lo que 70 es””. O, como dice el texto latino con
un importante matiz, caracteristico de la sutileza de Santo Tomds: mds
bien, potius, debemos considerar lo que no es que lo que es; claro esta,
en esta vida.-

de luego la filosofia cristiana presenta realmente alguna ventaja, o estd en condiciones de pre-
sentarla. Sin embargo, ello no es por el hecho de que disponga de respuestas concluyentesy defi-
nitivas sobre cuestiones filosdficas. ; En qué consiste, pues? Garrigou-Lagrange dice en su bello
Libro sobre el sentido del misterio que precisamente una caracteristica diferencial de la filosofia
cristiana no_es disponer de soluciones concluyentes sino de tener en mas alto grado que cual-
quier otra filosofia el sentido del misterio”.

'* GARRIGOU-LAGRANGE, R., O.P., El sentido del misterio y el claroscuro intelectual natu-
ral y sobrenatural, Buenos Aires, 1945, p. 7.

16 Ibidem.

' PIEPER, ., Unaustrinkbares Licht, Das negative Element in der Weltansicht des Thomas
von Aguin, Minchen 1963. Citado en: PIEPER, ]., Antologia (Lesebuch, Miinchen 1981), Barce-
lona 1384, p- 110. SANCTUS THOMAS AQUINAS, Summa Theologiae, 1, q.3 prélogo: "Cognito
de aliquo an sit, inquirendum restat quomodo sit, ut sciatur de eo quig sit. Sed quia de Deo
scire non possumus quid sit, sed quid non sit, non possumus considerare de Deo quomodo sit, sed
potius guomodo non sit". Cfr. Summa contra Gentiles, L. 1, c. 14, n. 3: "Tunc de substantia eius
erit propria consideratio cum cognoscetur ut ab omnibus distinctus”.

" PIEPER/,J ., El misterio y la Filosofia, Folia Humanistica, XVIII n° 207; marzo 1980. “Des-
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El status de la filosofia en la posciencia.
Respuestas desde Josef Pieper

"Y asi el filosofar en cuanto reflexién sobre la
realidad total y como la realizacién mds pura posi-
ble de la teoria significa: oir en forma tan absoluta
7 total, que este silencio que oye no se vea pertur-
bado ni interrumpido por nada, ni siquiera por una

pregunta”.
Josef Pieper

Quizis el mejor homenaje que puede rendirse a un pensador es mos-
trar la vigencia de su pensamiento. Hace varias décadas atris, Josef Piep-
per escribia acerca de una “Defensa de la Filosofia”, los desafios y exi-
gencias de nuestro tiempo nos remiten a planteos similares. En una épo-
ca en la que predomina una visién parcializada de la ciencia, signada por
un profundo relativismo, en la que pretende imponerse una “epistemo-
logfa del c6mo”, con pretensiones de superacién de una “epistemologia
del qué”, urge la busqueda de reflexiones que permitan llegar a las cues-
tiones existenciales mds profundas del ser humano.

Investigar cémo suceden los fenédmenos, cémo se miden los resultados
a partir de variables observables, nos dard una importante aproximacién
al cémo acontece el quehacer del ser humano, su mundo y su cultura,
pero investigar acerca de las raices mis hondas que dan un sentido pleno
a nuestro estar en el mundo, esta actividad requiere de un planteo onto-
16gico mucho mis profundo, mis radical, requiere en definitiva, de un
planteo que nos remite a la esencia misma de las cosas y de lo humano
por excelencia: su capacidad de pensar.

En “Defensa de la Filosofia”, afirma Josef Pieper: “Filosofar significa
reflexionar sobre la totalidad de lo que nos aparece, con vistas a su #lti-
ma razén y significado. Ademds, este filosofar, asi entendido, es un em-
perio razonable e incluso necesario, del que no se puede en modo alguno
dispensar el hombre que verdaderamente vive en el espiritu o, sencilla-

 mente, piensa” .

! PIEPER, ]., Defensa de la Filosofia, Barcelona, Herder, 1989, p. 12.
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¢Podemos inferir de esta definicién de Filosofia que su actividad pro-
pia es la bisqueda de la verdad?. Si asi lo fuera, ;cémo conciliar esta
concepcién filoséfica con actuales posturas epistemoldgicas que por el
contrario afirman que, “aunque la verdad es un objeto de deseo suma-
mente esquivo que nadie posee y que necesita ser construido. La verdad
es un producto histérico, surge desde los discursos y las pricticas socia-
les, es cambiante, inmanente, epocal ™.

¢Implica este discurso un giro epistemolégico radical para la Filoso-
fia? ;Concepciones como las de Pieper pasan a formar parte de una
concepcién pasada del quehacer filoséfico?.

Intentaremos dar respuesta a estos interrogantes, abocindonos, desde
Pieper, a la tarea nada estéril de una Defensa de la Filosofia

Pretension de Generalidad

Reflexionar sobre la totalidad de lo que aparece, puede parecer una
pretensién demasiado general, vaga, imposible de abarcar. Pieper sostie-
ne que general, tiene que serlo necesariamente, pero eso no implica que
sea vaga.

Segtin Esther Diaz, las leyes cientificas inmutables y universales pre-
tendian encerrar lo caético dentro de los limites de una objetividad in-
temporal. Sin embargo, en el siglo XX la ciencia ha debido aceptar la
inestabilidad, el azar, la indeterminacién, los procesos irreversibles, la
expansién del universo, la discontinuidad, al evolucién de las especies,
las catastrofes, el caos, asi como el estudio riguroso de los sistemas sim-
bélicos, del inconsciente y de los intercambios humanos’. Ya Albert
Einstein habia socavado al observador absoluto imaginado por Isaac
Newton. La determinacién de la velocidad de la luz como constante
universal indica que no es posible transmitir sefiales a una velocidad
mayor que la de la luz en el vacio. Se establece asi que la simultaneidad
absoluta de dos sucesos distantes no puede ser definida, a no ser desde
un determinado sistema de referencia. La relatividad modifica las ideas
modernas de objetividad y universalidad; sin embargo, insiste ain en
perseguir una descripcién completa de la naturaleza. La mecénica cuén-
tica, en cambio, no sélo dejard de lado esa pretensién sino que alterard
atn mis la idea de determinacién y de objetividad atemporales.

Uno de los paradigmas de la modernidad fue la ciencia, tal como se la
ha concebido desde los siglos XVI y XVIL Pero, desde hace aproxima-
damente cien afios, ese conocimiento comenzé conmoverse. Sus leyes ya

2 D1AZ, E., La Posciencia, Buenos Aires, Biblos, 2000, p. 11.
> Idem, p. 18.
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no son tan absolutas, tan deterministas ni tan reversibles. No es casual
entonces que justamente para la misma época en que comienza la crisis
de la ciencia moderna, comience también la reflexién sobre ella, es decir,
la epistemologfa.

La ciencia moderna fue pensada desde una epistemologia “gris”, para
Esther Diaz, esto significa: formalista y pretendidamente ahistérica. Esa
epistemologia, preocupada fundamentalmente por la reconstruccién
racional de las teorias cientificas, predominé hasta la década de 1960.
Actualmente se la denomina “concepcién heredada”. En ella la ciencia
es reducida a conocimiento cientifico sin considerar las practicas sociales
que, entrelazadas con los enunciados, constituyen la empresa cientifica.
Actualmente surgen filosofias de la ciencia que, ademds de considerar las
estructuras formales de las teorias cientificas, las relacionan con las pric-
ticas concretas y con su insercion histérica. A esta nueva forma de pen-
sar la ciencia, Esther Diaz la denomina “postepistemologia” o “episte-
mologia ampliada a lo histérico-social ™.

El declinar de la ciencia moderna fue engendrado por ella misma. La
tecnologia es hija de la ciencia. Pero en la actualidad la tecnologia (infor-
mitica, ingenieria genética, fisién del dtomo, medios masivos de comu-
nicacién, entre otros derivados de la tecnociencia) han ocupado el lugar
de verdad- poder que, hasta mediados del siglo pasado, ocupaba la cien-
cia, entendida como bisqueda del conocimiento por el conocimiento
mismo. En la era de la posciencia, mas del 90 por ciento de las investiga-
ciones se realiza en funcién de su aplicacién a la realidad, esto es, de la
tecnologia. El volumen histérico, que ayer ocupaba la ciencia moderna,
es ocupada hoy por la posciencia. Es decir, por un conocimiento sélido
dependiente de la técnica y potenciado a la vez por ella. La invencién de
la informatica da cuenta de un cambio epistémico fundamental. El cono-
cimiento hoy, no necesita validarse a partir de un metadiscurso para
reafirmarse cognoscitiva y socialmente, como el kantiano en la moderni-
dad. Se valida ms bien a partir de la eficacia. Sin olvidar que la eficacia
se mide por parimetros econémicos establecidos por quienes manejan
las leyes; pero no tanto las leyes juridicas, morales o cientificas sino mis
bien las leyes del mercado multinacional®.

Acertadamente, Rubén Pardo sefiala que siempre, en cualquier socie-
dad de cualquier época, el saber, el discurso, la teorfa, y en general, todo
aquello que se podria considerar el 4mbito de la “verdad”, ha cumplido
una funcién esencial. El mundo de la vida, la esfera de la cotidianeidad,
asi como las pricticas sociales propias de toda comunidad se ven atrave-
sados de modo inexorable en su constitucién por el conocimiento. Des-
de las culturas mis primitivas y simples hasta nuestra actual e hipercom-

* Ibidem.
* Idem, p. 36.
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pleja sociedad verdad y poder han sido conceptos destinados a cruzarse,
confundirse, a transferirse uno al otro maltiples significados®.

En la opinién de Rubén Pardo, nadie dudaria del status histérico de la
ciencia; cualquier epistemélogo —pertenezca a la corriente que fuere-
aceptaria, sin oponer objecién alguna, que el saber cientifico “es” un
saber influido por la historia. ¢O acaso alguien podria negar la inciden-
cia de cuestiones culturales, politicas, sociales o econémicas en la pro-
duccién misma del conocimiento, sea éste cientifico o no?. Es obvio que
un cientifico desarrolla su quehacer y elabora sus teorias desde un con-
texto determinado, el cual es siempre un contexto histérico’. En realidad
la cuestién es méds profunda y Pardo la resume en estos interrogantes:
¢el conocimiento cientifico es “esencialmente” histérico?; “las verdades
de la ciencia son verdades “objetivas”, independientes, en cuanto a su
validez, de la historia, o por el contrario, todo conocimiento, inclusive el
cientifico, se ve afectado de modo esencial por lo histérico?. La diferen-
cia enla respuesta es muy grande, mientras nadie objetaria que el queha-
cer de la ciencia tiene siempre lugar en un tiempo especifico, la cuestién
atinente a si esa relaci6n afecta el valor de las verdades cientificas ya la
cuestién no es tan clara. Si se responde negativamente, se sostendria que
la verdad en ciencia es transhistérica, si se responde positivamente, se
sostendria que toda verdad, incluso en ciencia, lo es en le marco de un
contexto histérico determinado, es decir, dentro de una época o de un
“paradigma” determinado. Sobre este punto concluye Pardo que si bien
hoy nadie sostendria que las verdades cientificas vigentes son necesarias
e inmutables, la cuestién de la relacién entre ciencia e historia no queda-
do resuelta.

Estas observaciones desde la actual epistemologia tornan més proble-
mitico aun el objeto de la Filosofia segtin Pieper, segiin hemos dicho en
la definicién antes citada, la Filosofia se ocupa del “todo”. Segtn Pieper,
esto significa la totalidad de lo que se nos presenta’. Lo cual conlleva
otros interrogantes: ¢qué quiere decir que algo se nos presenta?, y ade-
mis ¢a quién se le presenta?. Naturalmente, se trata de lo que se le pre-
senta al hombre, a nosotros mismos. Que algo se nos presenta significa
que algo se ofrece a nuestra mirada de tal forma que opone resistencia,
que yo tropiezo con ello, que doy con ello, que lo hallo delante de mi;
que se me enfrenta como obiectum. También el sujeto forma parte de la
totalidad de lo que se presenta. Yo mismo me enfrento a mi mirada,
dirigida a m{ mismo, como algo que encuentro ante mi y que ofrece
resistencia; como algo conforme a lo cual tengo que regirme, supuesto
que vaya en biisqueda de la verdad’.

¢ Idem, p. 37.
7 Idem, p. 59.
® PIEPER ], 0p. cit., p. 16.
° Idem, p. 17.
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Para Josef Pieper la verdad es mostrarse la realidad, es teorética la
actitud frente al mundo en la que se apunta a la verdad y nada mis que a
la verdad. Nunca ni en ninguna parte, sino en la teoria filoséfica realiza-
da vitalmente, se da una independencia tan radical frente a cualquier
ordenacién a un servicio real o sélo excogitable, mediante finalidades
pricticas. A esta independencia se refiere la “libertad del que filosofa”.
Verdad y conocimiento por un lado, y libertad por otro, se hallan en
mutua conexién.

La teoria, en cuanto acto de la existencia del hombre, apunta a la pura
percepcion de la realidad, a alcanzar la verdad. La facultad de percibir la
realidad no es siquiera distinta de la razén, asi entonces, la naturaleza de
la raz6n se presenta terminantemente en el acto mismo de la teorfa, sélo
aqui es totalmente ella™.

Filosofar es para Pieper una actitud humana fundamental frente al
mundo, actitud que en gran manera es ajena a toda posicién y disposi-
ci6n elegidas a voluntad. Por lo regular, el hombre no se halla en dispo-
sicién de filosofar, no tiene ganas siquiera de preguntar por la tltima
razén y significado del conjunto de la realidad. Preguntar filoséfica-
mente es un proceso existencial que se desarrolla en el centro del espiri-
tu, un acto espontineo, acuciante de la vida interior, que no se puede
soslayar.

Probablemente sea necesaria una sacudida para salir de la posicién
corriente, normal frente al mundo, que naturalmente domina la jornada
de trabajo, se requiere un poderoso estimulo para que se ponga en movi-
miento la pregunta, que rebasa la esfera del cuidado por asegurar la sub-
sistencia, por el sentido de la totalidad del mundo y de la existencia en
general, es decir, del filosofar. No sélo la lucha contra el hambre nos
fuerza a explotar técnicamente y en forma cada vez mis intensa, todas
las energias disponibles, sino que también la preservacién de la libertad
en un mundo como el nuestro, dividido y nublado por la lucha de pode-
res, parece reclamar con razén el empleo de todas las fuerzas. Se pregun-
ta entonces Pieper si tiene sentido insistir en que, a pesar de todo, entre
los elementos de una existencia verdaderamente humana sigue contando
el tener presente la cuestién de la razén y sentido dltimo de la realidad
total y el que es lo que se llama filosofar''.

Sin embargo, ;tiene cabida esta concepcién de la filosoffa todavia
hoy? ¢Las ciencias han llegado a un punto de su despliegue tal que la
filosofia no tiene mds funcién que sistematizar sus resultados? Segtin
Esther Diaz, las sociedades son una expresién organizada del profundo
deseo de superar los limites impuestos por el tiempo y el espacio. Nos

'° Idem, p. 53.
" Idem, p. 32.
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organizamos para perpetuarnos'’. Desde que el hombre se convirtié en
un ser social, se ha preocupado por el fin de los ciclos vitales y ha inten-
tado prolongarlos. El deseo de perpetuidad moviliz6 las tempranas bis-
quedas de proteccién de la salud, tales como refugios, ropas, yerbas
medicinales y diversas técnicas curativas.

Pero la vida biolégica se mostraba remisa a perdurar, se comenzé en-
tonces a buscar la duracién del alma. Y asi, para E. Diaz, se “inventd” la
trascendencia. Ella ha inspirado, por un lado, el culto a los que ya no
estin, y , por otro, al instauracién de religiones que prometen ciertas
formas de vida después de la muerte. Este tipo de promesa tiene la ven-
taja de no requetir confrontacién empirica, es una tarea del espiritu®.

Las distintas formas al servicio de la perpetuacién dan cuenta de la
angustia que produce lo perecedero. Los humanos somos los tnicos
seres vivos conscientes de su finitud. Pero todo irremediablemente ter-
mina para siempre, aunque el hombre se esfuerce por cambiarlo y se
preocupe por crear recetas, técnicas, obras e instituciones que lo ayuden
a perdurar. Hoy se espera lograrlo a través de la biologia, la clonacién
por ejemplo, que pertenece a la posciencia. En realidad, la ciencia mo-
derna también se puso al servicio de la perpetuacién de los procesos
vitales, de la energia, del bienestar. Pero la ciencia contemporinea en-
contré también la panacea universal. Logré vencer el dolor, a través de
la alta tecnologia médica, y también los dolores del alma, de la psiquis.

De este modo concluye Esther Diaz que la anhelada piedra filosofal
no es otra cosa que la ciencia moderna, y por extensidn, la posmoderna
(posciencia). Porque la razén cientifica transformada en razén instru-
mental brinda los medios para la eficacia econémica, la extensién de los
ciclos vitales y la desaparicion del dolor. A partir de este planteo, el con-
flicto que queda abierto a la reflexién es, por una parte, cuintos y quié-
nes pueden acceder a la excelencia de esos medios y, por otra, qué se
hace con esa “piedra filosofal”.

Sin embargo, a esta posicién reduccionista, que niega la realidad meta-
fisica del alma, y por ende, de la trascendencia, que llega a identificar la
“piedra filosofal” con la ciencia, se pueden contraponer las palabras de
Pieper cuando afirma que la pretensién exclusivista de “la idea cientifica
del mundo” lleva a un camino extraviado que acaba en un desierto esté-
ril'*, no hay nada mis saludable para el que filosofa, que hacer frente a
este desafio. Seria fatal que quisiera sustraerse a la discusién esclarecedo-
ra y al didlogo sin fin, “desde tiempo inmemorial se debate el empefio
del hombre por hallar una explicacién del mundo y por entenderse él
mismo”. Pero es importante reconocer Ja importancia que tiene una

2 DIAZ, E., op. cit., p. 385.
P Ibidem.
" PIEPER, ], op. cit., p. 111.
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apertura sin limites ni reservas y sin descartar nada, hacia todo lo que e,
apertura que no es una mera actitud o virtud del espiritu, sino més bien
su misma esencia, en una palabra, su naturaleza.

Pieper nos presenta la imagen de un camino interminable para desig-
nar la situacién interna del que filosofa. Con esta analogia apunta a la
diferencia mis radical que separa la filosofia de la investigacién cientifi-
ca. Quien toma sobre si el empeiio de reflexionar sobre el todo del mun-
do y de la existencia, es decir, de filosofar, “ha puesto con ello el pie en
un camino que acd abajo no cubrir nunca hasta el fin”. Estd siempre
“en camino”, nunca se da a la pregunta una respuesta definitiva, nunca
queda satisfecha la esperanza.

“Quiz4 tenga la suerte de hacer comprender a alguien que de esta ma-
nera, en el ejercicio vital de la pregunta y de la esperanza, se mantiene de
todos modos abierto al objeto infinito, al todo de la realidad; que en
cierto modo, sigue constantemente la pista a este objeto...”"

Estas palabras de Pieper cobran vida y resuenan en nuestros oidos
cuando sentimos la necesidad de no fatigarnos frente a la incesante tarea
de mostrar la ineludible tarea humana de ahondar en las cuestiones mis
profundas de nuestro vivir; cuando pese a la superficialidad y el vacio
reinantes pretendemos enarbolar un discurso de valores y fines que
apuestan a un mis all4; cuando frente a posturas reduccionistas y mate-
rialistas del hombre y de la ciencia pretendemos reafirmar la perenne
bisqueda de lo insondable, lo misterioso y profundo de la vida humana.

* Idem, p. 98.
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“Miseria y esplendor de la interpretacién™.
En torno a los lfmites de la hermenéutica en
Pieper y en Ortega

Los antecedentes filoséficos mds conocidos de Josef Pieper lo ubican
en un lugar singular entre los comentaristas y divulgadores del pensa-
miento tomista en el siglo XX. Sin embargo, esa situacién privilegiada
en el 4mbito académico a menudo ha desviado la atencién sobre sus
cualidades de pensador agudo y en didlogo permanente con las corrien-
tes filos6ficas fundamentales de la época. Eltitulo de esta comunicacién
pretende establecer un puente ideal entre el texto de ;Qué significa
interpretacion?' (1979) de Josef Pieper, y aquellos trabajos en los que
José Ortega y Gasset se ocupa de revisar la nocién de hermenéutica,
entre los cuales resulta obligado incluir Sobre la Razén Histérica, La
idea de principio en Leibniz, Ideas y Creencias, pero, en especial, el que
dedica a la faena de traducir, y que se publica en 1937 como un conjunto
de articulos en el diario Lz Nacién de Buenos Aires bajo el nombre de
Miseria y esplendor de la traduccién’.

La reunién de ambos autores no pretende ser forzada ni antojadiza
pues el mismo Pieper cita en el articulo sefialado una expresién de Juliin
Marias (el discipulo mis escolar de Ortega)’ entre las alternativas de
sentido que el concepto de interpretacién es capaz de producir, lo que
significa que -al menos- alguna noticia de la filosofia raciovitalista poseia
entonces. Si bien la frase se trae como un ejemplo curioso, su sentido no
estd lejos de la que procede de Rudolf Bultmann y que Pieper repite un

' PIEPER, J., Was heifit Interpretation?, Rheinisch-Westfilische Akademie der Wissenschaf-
ten. Sektion Geisteswissenschaften, Opladen 1979 (Westdeutscher Verlag) en Obras, tomo 3
-Escritos sobre el concepto de filosofia-, trad. Javier Herndndez-Pacheco, Ediciones Encuen-
tro, Madrid, 2000, pp. 213-235.

?No olvidemos que el mismo Pieper destaca que "la traduccién es, de hecho, una de las for-
mas fundamentales de interpretacién; y en cierto sentido toda interpretacién puede ser enten-
dida como traduccién” (Op. cit., p. !13) El titulo del trabajo alude a este convencimiento
compartido por Pieper y por Ortega.

*1d., p. 216: "... posiblemente se encontrari algo curiosa la ocurrencia de un autor espaiiol
que dice que quien gebe un vaso de agua "interpreta” con ello que el agua es algo que se puede
beber". [MARIAS, J., Reason and Life, London, 1956, pp. 186 y s.].
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repite un poco mis adelante, demostrando una coincidencia de fondo
que antes habia pasado por alto o intentaba ocultar®. No es el momento
de entrar en la consideracién metafisica a la que da lugar esa cuestién,
pero me gustaria salvar del ridiculo el presupuesto general de la afirma-
cién de Marias transcribiendo un parrafo que se halla en una de las obras
mis divulgadas de Ortega, Historia como sistema. Alli, el autor de La
Rebelion de las Masas sostiene:

"Todas las cosas, sean las que fueren, son ya meras interpreta-
ciones que se esfuerza en dar a lo que encuentra. El hombre no
encuentra cosas, sino que las pone o supone. Lo que encuentra
son puras dificultades y puras facilidades para existir"®.

Indudablemente, a lo que Ortega apuntaba era a subrayar un nivel de
radicalidad previo a la misma identificacién de las situaciones en las que
coloca la vida al hombre y en las cuales aparecen las cosas con su propia
entidad. Se trata, en todo caso, de ver en la vida una pragmitica que
requiere posterior interpretacién, en orden a autoposeerse y a desarro-
llarse como humana, es decir, como demandante de sentido. Entiendo
que esta forma de considerar la interpretacién "bajo la condicién de la
narratividad de la vida" no esté lejos del 4nimo con el que Pieper, al final
del articulo, propone la connaturalidad como clave para su adecuada
comprensién.

Mi intencién, entonces, es poner en evidencia a lo largo de las préxi-
mas péginas una comunidad de visién entre los dos pensadores a pro-
posito del ejercicio hermenéutico que —entiendo— revela también, en
ultima instancia, un profundo realismo compartido.

En efecto, la hermenéutica que Pieper plantea se dirige por igual a dos
polos complementarios: al de las cosas y al de la palabra interpretante
elaborada en la matriz cultural del lenguaje y del conocimiento. La
mediacién lingiifstica, por tanto, aparece como el escenario en el que
sucede el otorgamiento original de sentido al discurso y su recuperacién
posterior por obra de la interpretacién. De ahi que Pieper sefiale:

"Una expresién con sentido es algo, sobre todo, que no se pue-
de entender si no es en el entramado de una lengua (en el miés
amplio sentido). [...] Ademds, se ve en este ejemplo que el in-
térprete tiene que conocer y "dominar”, no sélo la "lengua

*Id., p. 225: "Dicho ahora con Rudolf Bultmann: "La interpretacién supone siempre una
relacién vital con las cosas” de las que se habla." ["Das Problem der Hermeneutik", en: Zeit-
schrift fiir Theologie und Kirche 49 (1950), p. 54; p. 62.]

> ORTEGA Y GASSET, J., "Historia como sistema", OC VI, 32. Los textos de Ortega se cita-
ran por la edicién de sus Obras Completas iRevista de Occidente/ Alianza Editorial, Madrid,
1_983{ indicando entre comillas el titulo del libro o articulo, en romanas el tomo y a continua-
cién las paginas.
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extranjera” de la expresién a interpretar, sino también la len-
gua, esto es, la propia, en la que pronuncia y da a conocer su
interpretacién"®.
En una suerte de "pasaje paralelo”, encuentro en Ortega un reconoci-
miento similar de la funcién interpretante del lenguaje y de su condicién
basica en la construccién del saber humano:

"Lo propio acontece con la interpretacién cientifica del mun-
do, que descansa y se nutre con otras precedentes, sobre todo
en la mis antigua, en la primigenia, que es el lenguaje"’.

Pero si la situacién que denuncia el parrafo de Pieper pareciera resol-
verse con alcanzar una mayor y mejor destreza en el uso de la lengua,
ésta seria una conclusién apresurada a la luz de lo que el mismo filésofo
alemén se encarga de subrayar en otro articulo:

"Cuando Santo Tomds, por encargo del Papa Urbano IV, se
puso a escribir un opiisculo, concluido en 1263, sobre los desa-
cuerdos entre la Iglesia romana y la comunidad de las iglesias
bizantino-orientales, separadas de ella desde hacia siglos, sufrié
muy dristicamente la experiencia de la dificultad que toda
traduccién de una lengua a otra esconde. De todos modos se
puso manos a la obra y la concluyé. A la vez formulé el princi-
pio de que no tiene sentido poner en lugar de determinada pa-
labra de un lenguaje una determinada palabra de otro; mis
bien, un buen traductor debe pensar lo significado en verdad y
esforzarse por "transferirlo” a la propia lengua"®.

Enefecto, la "traducibilidad" perfecta de un texto es imposible. Orte-
ga se mueve en la misma direccién cuando califica al intento de lograrlo
como "utopismo”, fundado en que se le adjudica a la lengua una labor
que, en rigor, nunca podri cumplir:

"Digamos, pues, que el hombre, cuando se pone a hablar lo
hace porque cree que va a poder decir lo que piensa. Pues bien;
esto es ilusorio. El lenguaje no da para tanto. Dice, poco mis o

¢ PIEPER, Op. cit., p. 219.
7 ORTEGA Y GASSET, J., "Miseria y esplendor de la traduccién®, OC V, 445.

* PIEPER, J., "El filésofo y el lenguaje - Observaciones de un lector de santo Tomds" en
Obras v.3, p. 207.
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menos, una parte de lo que pensamos y pone una valla infran-

queable a la transfusién del resto"’.

Por eso, y volviendo al ejercicio de traducir, la pérdida de un cierto
"fondo" (que no es ni méds ni menos que una sintonia insustituible entre
la palabra y el horizonte configurativo de la cultura, donde acumulan y
sedimentan las experiencias ancestrales de los participantes en ella y se
conserva la perspectiva original de su instalacién en el mundo) se con-
vierte en un presupuesto obligado de cualquier intercambio verbal, pre-
cisamente porque nunca puede ser s6lo eso, verbal. De ahi que Ortega
concluya:

"Por tanto, es utépico creer que dos vocablos pertenecientes a
dos idiomas y que el diccionario nos da como traduccién el
uno del otro, se refieren exactamente a los mismos objetos.
Formadas las lenguas en paisajes diferentes y en vista de expe-
riencias distintas, es natural su incongruencia"’®.

Y unos afios después, insiste:

"Sabido es que traducir de una lengua a otra muy diferente,
sobre todo cuando en ambas se expresan culturas muy distin-
tas, es una tarea desesperada y utépica. Vano es presumir que la
palabra de una lengua tenga en la otra su doble o gemela, otra
palabra que signifique lo mismo""".

Esta vana presuncién es lo que Ortega denomina "utopismo” y el
"mal utopista” es aquel que considera que puede acomodar la realidad
del lenguaje a su voluntad, mientras que:

"...el buen utopista, en cambio, piensa que puesto que seria
deseable libertar a los hombres de la distancia impuesta por las
lenguas, no hay probabilidad de que se pueda conseguir; por
tanto, que sélo cabe lograrlo en medida aproximada"™.

La aproximacién mencionada, Pieper, citando a Giinther Anders, la
remite a "una especie de pobreza voluntaria del lenguaje"" , transforma-
da en ideal comunicativo ante el avance del plurilingiiismo en la consti-

° ORTEGA Y GASSET, J., "Miseria y esplendor de la traduccién®, OC V, 442. En la pigina
440 de este ensayo sostiene Ortega que "hablar es un ejercicio utépico”.

' ORTEGA Y GASSET, J., "Miseria y esplendor de la traduccién”, OCV, 436.

" ORTEGA Y GASSET, J., "La Razén Histérica -Lisboa", OC XII, 253.

2 ORTEGA Y GASSET, J., "Miseria y esplendor de la traduccién”, OC V, 438-439.

"* PIEPER, J., "El filésofo y el lenguaje”, Obras v. 3, p. 208.
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tucién de los saberes cientificos. Tiene razén al lamentarse de la pérdida
de profundidad que dicho procedimiento mental conlleva (esto es, el
"decir" para "ser traducido") y que omite pulsar, por debajo de los dis-
cursos estandarizados de la industria cultural, el aporte tnico e irrepeti-
ble de una determinada forma de acercarse a la realidad. Con agudeza,
Ortega destaca que:

"Las lenguas nos separan e incomunican, no porque sean, en
[cuanto] lenguas, distintas, sino porque proceden de cuadros
mentales diferentes, de sistemas intelectuales dispares —en tlti-
ma instancia—, de filosoffas divergentes"*.

Si la aceptacién de los limites de la interpretacién a causa de la incon-
mensurabilidad del significado de las palabras cuando se intenta tradu-
cirlas de una lengua a otra, nos conduce a una cierta desazén por el con-
finamiento o aislamiento al cual —en cuanto seres adscriptos a una cultu-
ra- no podemos renunciar, el examen de la referencia a la realidad que
anida en toda interpretacién correcta nos ofrece una salida compartida
que nos habilita para rehacer, desde nuestra situacidn, la riqueza verbal
que produjo la expresién original. Asi, entonces, a la necesidad de de-
sentrafiar el sentido del texto a partir de los usos lingiiisticos (ajenos y
propios) hay que sumar la disposicién interior para "escuchar” a las
cosas, esto es, atender a su Jogos intimo.

"Una expresion con sentido, objeto exclusivo de una interpre-
tacién en sentido estricto, remite, hemos dicho, esencialmente a
realidad. Esa referencia a la realidad es algo que, por tanto, el
intérprete tiene que tener a la vista; que tiene que intentar re-
producir. También se puede decir que tiene que sopesar la
pretensién de verdad de la expresién que se trata de interpretar.
(jVerdad es a fin de cuentas lo mismo que el presentarse esa
realidad!) Mis sencillamente: el intérprete debe "escuchar” (en
el sentido de atender) a la expresién que hay que interpretary a
lo que en ella se expresa. Puede parecer demasiado simple y
evidente; pero en realidad, en el trato comiin precisamente con
las més significativas expresiones filoséficas y poéticas del pasa-
do, ocurre mis bien lo contrario de ese "escuchar”: se las consi-
dera con gran atencidn, pero sin atender a esa referencia a reali-
dad que en ellas se incorpora, es decir, sin considerar lo que

" ORTEGAY GASSET,J., "Miseriay esplendor de la traduccién", OCV, 447. Entre corchetes
se ha sustituido "cuatropor tratarse de una errata obvia.
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primariamente quiere decir el que se expresa, esto es, sin "escu-

charlo" realmente"?,

Con el mismo énfasis, Ortega encuentra la deficiencia de la traduccién
usual en la incapacidad de redireccionar la mirada hacia la realidad y, de
esta forma, interpretar al autor desde una experiencia que sea accesible
por insertarse en un comunidad dntica, previa y fundante:

"Cuando se compara con el texto una traduccién de Platén,
aun la mis reciente, sorprende e irrita, no que las voluptuosida-
des del estilo platénico se hayan volatilizado al ser vertidas,
sino que se pierdan las tres cuartas partes de las cosas, de las
cosas mismas que actiian en las frases del filésofo y con que
éste, en su viviente pensar, tropieza, que insinda o acaricia al

n16
paso"'.

El lenguaje se transforma, entonces, en una fuente de auténtico cono-
cimiento y revela gracias a su porosidad semintica una experiencia no-
vedosa que, captada por el intérprete, abre luminosamente su espiritu a
una doble coincidencia: con la cosa de que se trata y con el autor de la
palabra mediadora. La verdad, en cuanto descubrimiento, resulta de la
eficacia de ese proceso "verbalizante" por el cual nos decimos lo que ya
estd dicho en el niicleo inteligible de lo real. Ortega rescata esta vertiente
cognoscitiva del lenguaje cuando declara:

"El conocimiento [...] es una "interpretacién" de la cosa misma
sometiéndola a una traduccién, como se hace de un lenguaje a
otro, dirfamos del lenguaje del ser, que es mudo, al lenguaje
decidor del conocer. Este lenguaje al que es traducido el ser es,

ni mds ni menos, e/ lenguaje, el logos"".

Ese lenguaje privilegiado, sin embargo, estd para Ortega oculto bajo el
cimulo de creencias e interpretaciones ideadas por el hombre con el
transcurrir de los siglos'®. De ahi que una coincidencia con lo real mis-
mo s6lo fuese posible alli donde se manifestara una comprensién radical
de la dependencia mutua entre "yo y circunstancia”; inicamente en esta
correspondencia apareceria "lo que es" en su primaria fisonomia.

'* PIEPER, J., Op. cit., p. 222.

' ORTEGA Y GASSET, ., "Miseria y esplendor de la traduccién”, OC 'V, 450-451.

7 ORTEGA Y GASSET, ], "Origen y epilogo de la filosofia", OC IX, 372.

¥ Cfr. ORTEGA Y GASSET, ., "Ideas y Creencias", OC V, 399: "Para topar con esta realidad
auténtica en su efectiva desnudez fuera preciso quitar de sobre ella todas esas creencias de aho-
ray de otros tiempos, todas esas teorias, las cuales son no mis que interpretaciones ideadas por
el Zombre de lo que al vivir encuentra, en si mismo y en su contorno."
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Pieper, en cambio, habla de "connaturalidad" para sefialar la apertura
del sujeto al resto de las expresiones humanas y, sobre todo, a la habili-
dad para captar a través de ellas una plenitud de sentido que involucra a
los hablantes y a los asuntos en que se ligan.

"Pero una interpretacién que, no sélo sea mis o menos acerta-
da, sino que acceda a comprender el niicleo mismo de la expre-
sién, se logra sélo alli donde hay una personal afinidad que va
mis all4 de la naturaleza espiritual. Me refiero a esa connatura-
Litas en virtud de la cual se hace posible esa mis inmediata
captacién de lo que en dltimo término se quiere decir y que
supera en precisién a toda discusién argumentativa haciendo
manifiesto lo extrafio como algo propio""”.

Se trata de un nivel mis profundo de "interpretacién” que trasciende
el texto porque trasciende a los hombre como autores de textos frag-
mentarios, y frente a la realidad reconoce la posibilidad de un decir an-
tecedente, que discurre en palabras humanas pero que proviene de una
fuente que ya no es "empiricamente contactable o identificable, sino que
ni siquiera parece ser un "alguien" idéntico"*:

"... sélo mediante la autoinclusién en esa comunidad [corpus
mysticum que abarca al Dios que habla, a sus testigos y a los
creyentes], se da aquella afinidad y connaturalitas en virtud de
la cual se hace uno capaz de percibir e interpretar lo que el au-
tor sobrehumano dice y significa por medio de textos que es-
criben los hombres"?'.

A partir de este paradigma, Pieper concluye que "interpretacién” es:

"... significa la tarea, que se muestra interminable, de entender
y hacer inteligible lo que alguien que se expresa quiere dar a
conocer y transmitir"?,

Si ahora reunimos todas las piezas del rompecabezas, es licito inferir
que cualquier acto de interpretacién textual nos remite a las coordena-
das de una cultura viva, nacida del contacto con la realidad, la cual —a su
vez— adquiere consistencia en el marco de una concepcién dltima de las
cosas como dotadas de un sentido residente y comunicable. En otras
palabras, la correcta interpretacién exige una apertura cordial a recorrer

' PIEPER, ]., Op. cit., p. 228.
2714, p. 229,
2 Id., p. 235.
21d., p. 235.
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un itinerario de ampliaciones progresivas en las que "lo otro” va toman-
do diversas figuras: la gramitica, el género discursivo, la experiencia de
la comunicacién, las culturas, la filosofia bésica, la declaracién de los
principios Gltimos y finalmente, la totalidad de sentido que es, en rigor,
el presupuesto de toda pregunta por el sentido.

En Ortega, la apelacién a lo otro aparece encerrada en la referencia al
"contexto" que, aunque insuficiente, también remite a una trascendencia
totalizadora:

"La palabra aislada no puede ser entendida porque es parte de
un todo, como la hoja lo era del 4rbol, de un todo que es la
frase, como la frase a su vez, es parte de un todo, una conver-
sacién, o de un todo, un libro. La palabra, como ustedes saben,
es siempre equivoca y para precisar su sentido hace falta, aparte
de la perspicacia que la vida nos ensefia, toda una ciencia y de
las mids sugestivas e interesantes y de la que ha de ocuparse
largamente el Instituto de Humanidades: la ciencia de la inter-
pretacién o hermenéutica. La labor principal de esta ciencia
consiste en saber determinar a qué todo suficiente hay que refe-
rir una frase y una palabra para que su sentido pierda el equivo-
co. A ese todo en el cual la palabra se precisa llaman los herme-
neutas y gramiticos el "contexto". Pues bien, toda cosa real
que es una parte reclama del todo, de su contexto, para que
podamos entendernos"?.

De esta manera, llegamos a obtener una definicién precisa de herme-
néutica que Ortega redacta con las siguientes palabras:

"Hermenéutica es la ciencia y el arte de interpretar textos, prin-
cipio que consiste en precisar el sentido de una palabra median-
te el contexto en que aparece, sea la unidad de la frase o la de la
pégina o la de todo el libro"*.

Como conclusién del camino recorrido creo oportuno destacar las
visiones convergentes de dos autores tan importantes en el panorama
filoséfico del siglo XX e invito a observar, por debajo de los estilos lite-
rarios o las particularidades conceptuales, una profunda coincidencia en
la aproximacién a la realidad. Ello demuestra, por otra parte, que la ver-
dad se abre caminos insospechados y que es capaz de expresarse por los
labios de quienes, honestamente, cumplan en prestarle atencién y la

» ORTEGA Y GASSET, J., "Una interpretacién de la historia universal”, OC IX, 36.

» “Introduccién a Velizquez", OC VIII, p. 562. Cfr. también "Comentario al Banquete de
Platén", OC IX, p. 752: «El conjunto de esos esfuerzos, técnicos unos, de espontinea perspi-
cacia otros, se llama "interpretar”, y el arte de ello, "hermenéutica”»
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"escuchen” —como solicitaba Pieper. De ahi que también Ortega, de
manera magnifica, pueda sintetizar con una frase los argumentos presen-
tados en torno a la interpretacién y a su valor ontolégico cuando dice:

"La vida es el texto eterno, la retama ardiendo al borde del

camino, donde Dios da sus voces"?.

» ORTEGA Y GASSET, ., "Meditaciones del Quijote", OC I, 357.
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Si si.
La condicionalidad metafisica de una
afirmaci6én absoluta

"Sit autem sermo wvester: "Est est", "Non non":
quod) autem his abundantius est a Malo est” (Mt,
5,37

La obra de Josef Pieper alberga una notable riqueza de conceptos, al
tiempo que se presenta variada en su formas histéricas y profunda en
sus reflexiones. No obstante, el leitmotiv que la atraviesa es un intento
de festejar racionalmente el ser creado. Esta actitud, que recorre intima-
mente toda su obra, no deja de ser llamativa si se toma en consideracién
las circunstancias de la época en las que le tocé pensar'. Basta echar una
ojeada a buena parte de los titulos de sus trabajos para caer en la cuenta
dela decadencia y pesimismo que lo cercaba, y en el que hubiese sucum-
bido en caso de que, distraido, no hubiese inventado algunas respuestas
oportunas’. Como ha sefialado Alvira, el intelectual alem4n se confesaba
discipulo de Tomas de Aquino, y de él sacaba una integridad moral, una
grandeza de 4nimo, una vitalidad y una independencia de juicio que lo
llegaron a convertir en un gigante del mundo cultural de los tltimos
decenios del siglo XX°. Non est discipulus super magistrum (Mt 10,24):
reflexionar con Pieper sobre el modo en que Santo Tomis ha elogiado la
vida, el ser, y al Dios creador del mundo*, habri de servirnos aqui para
entender el vinculo aludido entre ambos pensadores. En definitiva, cuil
sea la motivacién tltima para justificar que la accién humana de festejar
consista simplemente —ni m4s, ni menos— en el trabajoso ejercicio de

! A titulo de muestra, puede verse la entrevista que Montserrat Herrero le hizo ya-casi al
final de su vida, aj arecida en Atléntida, vol. 4, enero-marzo 13 (1993), pp. 84-8: M. Herrero —
J. Pieper, “Filosotia: festejar la realidad”.

? Podrian citarse aqui, también a titulo ejemplar: PIEPER, J., Hoffnung und Geschicthe
9967). Ed. castellana: Esperanza e historia, Sigueme, Barcelona, 1968; 1d., Uber das Ende der

eit. Ed. castellana: El fin del tiempo. Meditacion sobre la filosoffa de la historia (°1980),
Herder, Barcelona, 1984;id., Uber den Begriff der Siinde (1977). Ed. castellana: El concepto de

ecado, Herder, Barcelona, *1986; id., Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes (1963).

d. castellana: Una teoria de la fiesta, Rialp, Madnd, 1974; id., Uber die Schwierigkeit heute
zn gl{mben (1974). Ed. castellana: La fe ante el reto de la cultura contemporinea, Rialp,
Madrid, 22000.

* Cfr. ALVIRA, R., Nota final a la entrevista citada de Atléntida, p. 89.

* Cfr. CHESTERTON, G. K., St. Thomas Aguinas (1933). Ed. castellana: Santo Tomds de
Aquino, Espasa-Calpe Argentina, 61946, p. 89.
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gustar “lo amargo como amargo y lo dulce como dulce™: con ello se
habri logrado el objetivo de estas breves reflexiones.

En aquel popular sketch chestertoniano sobre la figura del Aquinate,
que se gand la erudita admiracién de Gilson y sobre el que el mismo
Pieper ha llamado la atencién al comenzar su articulo sobre el concepto
de ‘creaturidad™, el escritor inglés dedica un capitulo’ a desentrariar el
significado de un acontecimiento en el que el gesto corporal del Doctor
Angélico pareciera haber sido més locuaz que las pocas palabras que lo
acompaifiaron: los convidados estaban sentados en la mesa en torno al
santo rey Luis IX de Francia, y Tomds “hablaba poco y fue luego olvi-
dado en la més brillante y ruidosa charla del mundo (...). Y he aqui que
de repente las copas saltaron y rodaron sobre el tapete y la mesa sufrié
una sacudida, porque el fraile habfa dejado caer su manota, inmensa
como un mortero de piedra, con un choque que asust6 a todos como si
hubiera sido una explosién, y exclamé con voz potente, pero como st
fuera un sondmbulo: «Y esto acabari con los maniqueos»”®. Las pala-
bras, en efecto, indicaban la direccién del puifietazo, y éste, el significado
absoluto del acontecimiento: el golpe asestado no era precisamente con-
tra los maniqueos (pues de ese modo se habria dado la razén al mani-
queismo), sino que lo que desvelaria el absurdo maniqueo era mis bien
manifestar nuevamente el reflejo participado del acto supremo de la
creacién. El «esto» proferido por Santo Tomés era un humano decir
«ser», era un creado aceptar el «si» creador divino. Era el eco gozoso,
reflexivo y festivo de un remoto y radical factum. Era tan incisivo como
la primigenia explosién, y tan decisivo como el resuelto mandato de que
el ser creado se produzca. Nada mis lejos de la verdad imaginar el sono-
ro golpe como un gesto nervioso, impaciente y vengativo; o, en el peor
de los casos, dubitativo. Mds congruente seria calificarlo de natural aun-
que con cierta dosis de graciosa sobrenaturaleza, de carifioso aunque
enérgico, de paciente y sereno aunque contundente a la vez, de politico
aunque filoséfico o cientifico. Tampoco habria de dudarse de que fue
abstracto o inmaterial, a causa de su espiritualidad, pero no por un odio
a la materia al modo maniqueo, sino por los motivos metafisicos a los
que a continuacién dedicaremos atencién.

Enel articulo mencionado, “Kreatiirlichkeit” (“Creaturidad”), Pieper
pasa revista observadora sobre varios “elementos” de ese “concepto fun-
damental” —como él mismo lo llama en el subtitulo del articulo. De en-
tre esa variedad, sin embargo, hay dos elementos, que constituyéndose

* PIEPER, J., Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes, ed. cit., p. 14.

¢ Cfr. id., Kreatiirlichkeit. Bemerkungen iiber die Elemente eines Grundbegn'{[s. Ed. caste-
lana: Creaturidad. Observaciones sobre los elementos de un concepto fundamental,
Philosophica, 1-2 (1979-80), p. 35.

7 Precisamente el 4°, “Una meditacién sobre los maniqueos”, al final del cual Chesterton
apuesta por la exactitud en llamar al hombre que estudia “Thomas of the Creator’.

8 CHESTERTON, G. K., §t. Thomas Aquinas, ed. cit., pp. 84-5.
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en argumentos, articulan a los demds. Y, como no puede ser de otra
manera, tales tienen que ver con las dos supremas potencias del hombre,
inteligencia y voluntad, puesto que el inico modo que el hombre tiene
de comprender la actividad divina es por analogfa con la del ser humano.
En el caso del concepto de que alli se ocupa —el de ‘creaturidad’-, la
analogia ha de establecerse entre las obras producidas por el hombre (res
artificiales) y las cosas creadas por Dios (res naturales)’. A partir de ello,
lo primero que a uno se le viene a la cabeza es que “lo comiin” a ambos
términos de la analogfa “estriba en que ambas [obras] tienen la cualidad
de lo pro-yectado. Ambas suponen un proyecto. O, lo que es lo mismo,
ambas han llegado a ser «lo que» son (su «esencia», su «naturaleza») por
medio de la productividad de una inteligencia creadora, «por medio del
saber de un conoscente» (Quaest. disp. de veritate 3, 3)”'°. Es de notar el
hecho de que Pieper interprete alli la predicha doctrina tomista en agra-
decido diilogo con la radical agudeza de la concepcién existencialista de
Jean Paul Sartre. Procede asi ya que esta tltima filosofia ha forzado —por
modo de inversién o negacién- a ciertos seguidores del pensamiento
tradicional a que recuerden la vecindad conceptual entre ‘naturaleza hu-
mana’ y ‘creaturidad humana’"'. En sintesis, el gran literato francés pro-
pone: “no hay naturaleza humana porque no hay un Dios que la pudiera
haber proyectado”™?. A esta inversién, por tanto, en cuanto a lo que la
inteligencia divina concierne, se contrapone la siguiente afirmacién:
“Nosotros vemos las cosas porque ellas son, pero ellas son porque Tt
las ves”". “Pero hay que tener presente, por otra parte —sigue exponien-
do Pieper~, que asi como la «naturaleza» propia que se le ha otorgado
de antemano a todo ser finito esti fundada, en dltima instancia, en un
conocer proyectivo y creador, asi también la existencia fictica de un ser
claramente no absoluto, «contingente», sélo resulta comprensible por su
reduccién a un guerer creador, ponente de existencia, absolutamente
libre y, por lo mismo, imposible de aclarar racionalmente. (...) Del mis-
mo modo como la verdad «éntica», la conoscibilidad y diafanidad, les
vienen a las cosas del hecho de ser pensadas por el Creador, asi también
el querer creador les otorga su condicién de ser objetos de un «si» y, por
consiguiente, les otorga su bondad, como una cualidad que, desde ese
mismo momento, les adviene por su propio ser”**. Con esto, pues, con-

® Cfr. PIEPER, |., Kreatiirlichkeit..., ed. cit., p. 36, donde se cita la siguiente frase de Tomds de
ﬁqlzlinoi “Comparantur igitur omnes res creatae ad deum sicut am'ﬁ%iata ad artificem”, C.G.,

'° PIEPER, |., Kreatiirlichkeit..., ed. cit., p. 37.

Y Cfr. Ibid.

' SARTRE, |. P., L'existentialisme est un humanisme, Paris 1946, p. 22. Cit. en PIEPER, J.,
Kreatiirlichkeit..., ed. cit., p. 37.

¥ AUGUSTINUS, Confessiones, 13, 38. Cit. en J. Pieper, Kreatiirlichkeit..., ed. cit., p. 40.

" Ibid,, p. 44.
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tamos ya con los dos argumentos medulares, que constituyen el concep-
to de creaturidad en su fundamento.

Es evidente que ambos argumentos —el que procede a partir de la inte-
ligencia, y el que lo hace a partir de la voluntad— estin conectados. Esto
equivale a decir que guardan entre si cierto orden, en razén de que la
inteligencia y la voluntad divinas son las que lo guardan mutuamente,
segtin lo muestra el reflejo que se deriva de su actividad. Desde los estu-
dios de teoria modal tomista, esto es, a partir del anilisis 16gico, fisico y
metafisico de los conceptos de ‘necesidad’, ‘posibilidad’ y ‘contingen-
cia’, ‘absoluto’ y ‘condicionado’, que aparecen en la obra del Aquinate,
quisiera llamar la atencién acerca del uso vacilante, al menos por mo-
mentos, que Pieper hace alli de los términos ‘absoluto’, ‘necesario’ y
‘contingente’ (cierto es que dicha vacilacién viene suplida por la claridad
de su intencién especulativa, la cual se desprende fcilmente del contex-
to). En efecto, no veo c6mo la “laudable y aclaradora radicalidad de Jean
Paul Sartre, que llama pura y simplemente «absurdo» a un existir palma-
riamente no necesario, pero, a la vez, expresamente no garantizado por
una voluntad absoluta —en lo que tiene plenamente razén (repitiendo,
por lo demis, sélo que con signo inverso, el viejo argumento (...) en pro
de la existencia de Dios, que se apoya, de igual manera, en la contingen-
tia mundi)”" y la declaracién de que hay “algo afirmado de una manera
absoluta o, lo que es lo mismo, como creatura”'®, puedan compatibili-
zarse l6gicamente. Dicho de otro modo: si hay una afirmacion absoluta,
sea quien sea el que proponga de ese modo lo que sea, evidentemente
que no puede haber en el mismo sentido una afirmacién contingente:
como si alguien dijera primero si, «<necesariamente es asi», pero luego se
retractase y mentase un si pero no, tal vez, quizas, «<puede que sea asi,
puede que no lo sea». La feliz expresion de que “sélo en esta certidum-
bre de ser amado de un modo absolutamente eficaz podri luego echar
raiz aquella «confianza primordial», 2 menudo conjurada, que nos per-
mita vivir de un modo dltimamente no problemitico y «simple», en el
sentido biblico de la palabra. Y si hoy en dia los hombres hablan tan
pertinazmente del peligro de la «pérdida de identidad», cabe preguntar-
se si no se aventaria también este peligro justamente por medio de la
experiencia de estar existiendo en virtud de un irrevocable ser queridos
por Dios mismo™" se ve ciertamente ensombrecida por la anteriormente
citada, que dice que la creatura posee una “existencia fictica de un ser
claramente no absoluto, «contingente»”".

La solucién a tal dilema 18gico, por supuesto, se encuentra, no sélo,
seglin se dijo, en el contexto de las reflexiones del pensador alemin,

* Ibid.
' Ibid., p. 45.
V7 Ibid.
"* Ibid., p. 44.
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sino, mis atin, en el interior de las mismas. Tal vez para el maniqueismo
posmoderno, cuya deuda del nihilismo sartreano (por no salirme del
contexto)” es innegable, suene demasiado escandaloso, en el sentido de
fundamentalista, o pretencioso, en el sentido de fuera de lugar, la pro-
posicién que sefiala que, principalmente, la criatura creada por Dios es
una pluralidad de entidades absolutamente necesarias. La doctrina perte-
nece precisamente al pensador medieval que suscité aquel moderado
manotazo en la regia y ruidosa mesa de la corte francesa (para evitar,
quizi, que los cortesanos cayesen también, como por ingenua distrac-
cién, en aquel reproche principesco de que se hizo objeto el aviador
desamparado en el desierto: “Tu confonds tout... tu mélanges tout!™,
como los maniqueos, cabria agregar). Dirfase casi que aquel golpe de
puiio no fue sino una pilida expresién de la conclusién de los razona-
mientos que su doctrina sobre la necesidad absoluta creada supone®; la
cual ha sido admirablemente sintetizada con estas palabras: “efectiva-
mente, aunque todas las cosas dependan de la voluntad de Dios asi co-
mo de una primera causa, la cual no tiene necesidad en el obrar a no ser
a partir de la suposicién de su propésito, sin embargo no por esto se
excluye la necesidad absoluta (absoluta necessitas) de las cosas, siendo
necesario que nosotros declaremos que todas las cosas son contingentes
—lo cual podria parecer a alguno por el hecho de que no hayan fluido de
su causa a partir de una necesidad absoluta— soliendo, en las cosas, ser
contingente el efecto que de su causa no procede por necesidad. En efec-
to, hay algunas de entre las cosas creadas que simple y absolutamente es
necesario que sean.

Pues simple y absolutamente es necesario que sean aquellas cosas en
las cuales no hay posibilidad para no ser. En cambio, algunas cosas son
de tal manera producidas por Dios en el ser que en la naturaleza de las
mismas hay potencia para no ser. Lo cual, en verdad, acontece en razén
de que la materia en ellas esti en potencia para otra forma. Por tanto,
aquellas cosas en las que no hay materia, o, si hay, no es posible para
otra forma, no tienen potencia para no ser. Por lo tanto, absoluta y sim-
plemente es necesario que ellas sean”. Asi empieza el capitulo 30 del

" En otro texto —PIEPER, J., Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes, ed. cit., pp.
35-7-, la voz del maniqueismo moderno es Nietzsche. En efecto, él reconoce que “para tener
alegria por algo, se debe aprobar todo”, ya que “caso de aprobar un tdnico momento, hemos

cho «si» no sélo a nosotros mismos, sino a toda la existencia™; pero, lamentablemente, para
él el hombre, desesperadamente, no puede encontrar “alegria en nada” porque no puede decir
“sin limites: s{ y amén”. Y con eso, evidentemente, lo que estaria aﬁrma.ngo es que el mal es
necesario para el ser humano. Por supuesto, esa doctrina metafisica es tan vieja como el gnosti-
cismo asidtico, cuyo “punto esencial es que como el mal tiene raices en la naturaleza, as tiene
derechos en ella”, CHESTERTON, G. K., 8t. Thomas Aquinas, ed. cit., p. 90.

® DE SAINT-EXUPERY, A., Le Petit Prince, Gallimard, Paris, 1946, p-28.

2 Chesterton refiere que, a continuacién del llamativo gesto de Tomis, San Luis “volvién-
dose a sus secretarios les mandé tomasen sus cuadernos y se fuesen al lugar del inconsciente
contrgvertista para tomar nota del argumento que se le habia ocurrido, porque debia de ser
excelente y era de temer que se le olvidase”, CHESTERTON, G. K., St. Thomas Aquinas, ed. cit.,

p-85
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libro segundo de su Contra Gentes, al que Pieper, por lo demis, ha glo-
sado sucinta y rigurosamente en el epigrafe n. VII del enjundioso articu-
lo que venimos citando™: ningiin texto mis clarividente se encontrara en
la obra del Aquinate a fin de resolver la dificultad que hay en concebir
pacificamente la conjuncién de condicionalidad (ex suppositione vel
conditione) y absolutez (simpliciter et absolute) de la necesidad (raiz
ésta, a su vez, de la posibilidad) de un ente cualquiera. Tanto es asf que
uno de los tomistas més destacados del pasado siglo, Cornelio Fabro,
escribié —en un breve e imprescindible articulo al respecto— que ese ca-
pitulo de C.G. “constituye el mejor comentario de la tertia via™® (de
aquellas famosas quinque viae que el Aquinate usa en su Summa para
demostrar que hay Dios). En efecto, el «corazén» de la tertia via —crux
para los intérpretes— es la posibilidad necesaria o, lo que es igual, la ne-
cesidad absoluta condicionada o creada: el ente que una vez que es, que
tiene el ser por participacién, ya no tiene la posibilidad de no ser. Si «si»,
entonces no «si-no»; si «si», entonces, por lo menos, «si». Como dice
Chesterton, con su habitual claridad plastica: “ser quebradizo no es lo
~mismo que ser perecedero: golpéese un vidrio y no durari un instante;
pero, con no golpearlo simplemente, hay vidrio para mil afios”*, a sa-
ber, para una eternidad. Vale decir, en la metifora propuesta, la potencia
del vidrio para romperse no se encuentra en su entidad, que es absoluta-
mente necesaria, esto es, poseedora de una intrinsecamente inseparable
conjuncién de forma y ser, sino en un agente externo, que en el caso de
las criaturas absolutamente necesarias es la sola potencia divina. Por
supuesto, esta entidad absolutamente necesaria no es tal sino una vez
que ha sido supuesta, establecida o condicionada. La afirmacién incon-
dicional, que «desata» el proceso creado, es de una voluntad libre y no
indigente, pero presupone un contenido inteligible absolutamente nece-
sario visto por la inteligencia.
Por lo demis, Pieper agradece a Sartre haber recordado (aunque sea de
modo negativo) a la filosoffa tradicional, es decir, al tomismo, la con-

2 Cfr. PIEPER, ]., Kreatiirlichkeit..., ed. cit., pp. 46-7. Por eso no deja de ser llamativa la
existencia de las contradicciones antes aludidas.

» FABRO, C., Intorno alla nozione tomista di contingenza, en Esegesi tomistica, Libreria
Editrice della Pontificia Universiti Lateranense, Roma, 1969, p. 63. Puede consultarse también
los sugerentes articulos de F. Bergamino, Lz necessita assoluta nell’essere creato in Tommaso
d’Aquino. Sintesi ragionata di Contra Gentiles I1, c. 30, Acta Philosophica, 8 (199‘9), . 69-79,

de F. Zanatta, La nozione di contingenza nella Summa contra Gentiles di Tommaso
d’Aquino, Verifiche, 20 (1991), p. 56.

* CHESTERTON, G. K., Orthodoxy, Ed. castellana: Ortodoxia. Alta Fulla, Barcelona, 2000,
(2* ed.), p. 63. No deberia sorprenderse el investigador de la filosofia tomista si no encontrase
una interpretacién mds significativamente exacta de la metafisica del ser absolutamente necesa-
rio y a la vez condicionado que la expuesta en el capitulo IV de esta obra (“The Etics of
Elfland”). La apologética cristiana llevaga a cabo por este periodista, por momentos me parece
ser una hermenéutica de Santo Tomds mas cientitica, esto es, mds exacta, Funtual, universal, y
necesaria, que la de algunos articulos especializados en la interpretacién tilolégica e historica
del Aquinate. De ninguna manera esta apreciacion intenta desprestigiar el estudio especializa-
do: tan sélo pretende llamar a las trabajos por su nombre, esto es, por su sentido, del que el
comiin es el mis dificil o metafisico de ehos. En efecto, si los trabajos especializados no sirven
a la dilucidacién del sentido y ser comiin, seguramente irdn a parar en un indeseado logicismo.
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ciencia del establecimiento de la fortaleza del ser, o, para decirlo de mo-
do mis actual, de que tal ser —con toda la densidad incorruptible con
que pueda llegar a contar~ es un don inmerecido y, desde el primer ins-
tante, una tarea con un fin necesariamente realizable. De todas maneras,
si se mirase el asunto con cierto detenimiento, se encontraria con que el
mis tradicional tomismo del siglo XX —el que todavia escribia en latin—
no habia desatendido totalmente la cuestién?. Ciertamente, los estudios
de teorfa modal tomista, que es un modo muy provechoso de abordar
las cuestiones metafisicas de las que aqui sélo se han dado unas pocas
pinceladas, se debe a la confluencia de muchos actores de diversa proce-
dencia filoséfica, entre los que destacan los estudios de inspiracién anali-
tica y la discusién sobre el llamado ‘principio de plenitud’”. Seri preciso
todavia, respecto de este tipo de discusiones, seguir mostrando mejor el
alcance de los intereses desarrollados en los trabajos de un pensador
como Pieper. En caso contrario estarfamos en permanente regreso al
siglo XIII, pero no para imitar los gestos cientificos de Tomis de
Aquino, sino aquel otro talante filoséfico por éste combatido: el “nihi-
lismo o misticismo negativo®” que, por dudar acerca de la bondad de la
creacién, da por resultado ~de mil maneras epocales, como pone de re-
lieve Chesterton, en el lugar antes citado— una ética de la agridulzura,
una especie de dietética del espiritu, esencialmente anirquica a pesar de
las apariencias, por momentos al menos, de higiene. “Si el mérbido inte-
lectual del Renacimiento se supone que dice «ser o no ser: he ahi el pro-
blema», el macizo doctor medieval responde, ciertamente, con voz de
trueno: «Ser: he ahi la respuesta».

B “Simili modo d/a lo expuesto sobre el ser necesario,] possibile et impossibile dicuntur
multipliciter secundum quatuor genera causarum. Alia enim sunt possibilia intrinsece et
absolute secundum cansas intrinsecas, scilicet materialem et formalem, sicut corpus organicum
potest informari anima rationali et fieri revera humanum, et ideo possibile est aliguod animal,
scilicet hominem esse essentialiter compositum ex anima rationali et corpore. Alia vero sunt
possibilia extrinsece et relative secundum causas extrinsecas, idest alicui sive respectu alicuins,
tam ex parte agentis Zuam ex farte finis. Ex parte quidem agentis sive secundum potentiam
activam, quia potest hoc vel illud agere aut movere, sicut bomc:lfotest logui et sapiens potest
docere. Ex parte vero finis, ut cum aliguod bonum est huic vel illi appetibile, puta doctoratus,
cum sit ei assequibile” (RAMIREZ, J. ﬁ., De ordine placita qguaedam thomistica, Salmanticae,
San Esteban, ?963, p. 167). “Dum nempe possibilia ex seipsis possibilitatem babent, nempe
propter ipsam habitudinem terminorum (S.Th., g. 25, a. 3, c.), et sunt solummodo possibilia
pr;oéﬂter imperfectionem naturae propriae (causarum internarum), —contingentia e contra
habent contingentiam a causis externis et ex causis secundss. Huius vero contingentiae causae
externae idetiontem constituunt, quia solum illae se habent ad opposita” (S.Th.,q. 14,a.3,c.).
BORAK, H., De radice ontologica contingentiae, Laurentianum, 2 (1961), p. 133; vid. también
BOCHENSKL, J. M., Sancti Thomae Aquinatis de modalibus oposculum et dgctrina, Angelicum,
17 (1940), pp. 180-218.

*Vid., por 2’., LLANO, A., Aquinas and the Principle of Plenitude, en: Gallagher, David M.
(ed.), Thomas Aquinas and His Legacy. The Catholic University of America Press, Washing-
ton D.C., 1994, pp. 131-48. Versidn castellana publicada en Suefio y vigilia de la razén. Eunsa,
Pamplona, 2001, cap. 7 (pp. 205-40): El principio de plenitud.

¥ CHESTERTON, G. K., St. Thomas Aquinas, ed. cit., p. 83; cfr. PIEPER, J., Uber das Ende der
Zeit, ed. cit., p. 147.
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El punto tiene su importancia”: sin duda, el intelectual alemin, con

el que aqui hemos intentado pensar, demostré haberse dado cuenta ca-
balmente de ello.

% CHESTERTON, G. K., St. Thomas Aquinas, ed. cit., p. 96.
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Una perspectiva del saber y de la fortaleza
en el héroe unamuniano a la luz de Josef
Pieper

Un conocido periodista de los *80 comienza su libro “El retorno del
coraje” con esta frase: “El coraje para morir y el coraje para levantarse
por la mafiana: éstos son los dos tinicos que importan”'. Con reminis-
cencias del platénico “aprender a morit” y con la urgente necesidad
post-moderna de llenar el vacio que abren el tedio, la “caida de los gran-
des relatos” y las epidemias de depresidn, esta frase resume dos rasgos
que son familiares a los que, empapados enla cultura de siglos, conocen
la tradicién cristiana y su cultivo de las virtudes. La virtud de la fortale-
za, por mucho tiempo desdibujada y reducida a la minima expresién del
héroe justiciero, que con gestos grandilocuentes y a veces en un tinico
acto de entrega e inmolacién fija la imagen del fuerte por toda la eterni-
dad, se abre paso ahora, quizis en una versién débil y desarraigada, para
reclamar el lugar que le corresponde en la formacién de los seres huma-
nos para una vida mejor. Se hace necesario ahora desarrollar la capaci-
dad de hacer frente al stress cotidiano de las grandes urbes, superar los
reveses infligidos por la competencia desmedida y desencuadrada de su
razén de ser —el bien comin~, y se reaviva la necesidad, sefialada hasta
por Freud, de hacer frente al Destino y a la Naturaleza, que depara fini-
tud y dolor, recurriendo a sinnimero de técnicas y filosofias de proce-
dencias y valor dispar. El progreso indefinido ha demostrado no ser tal.
Y la ética indolora también comienza a mostrar sus fisuras. Son numero-
sas las voces que se alzan para dar 4nimo a multitudes sin rumbo. La
exigencia de un nuevo orden se manifiesta asimismo en el debate ético,
que aflora en todos los dmbitos: nos planteamos qué hacer con la co-
rrupcién politica, si es licito cambiar proteccién medio-ambiental por
fuentes de trabajo, buscamos las mil y una maneras de transmitir valores

' SERVAN ~ SCHREIBER, J. L., El retorno del coraje, Bs. As., EMECE, 1988.
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en educacién, las grandes empresas contratan “gurds” para sopesar sus
movimientos desde la perspectiva ética, y extensas discusiones mediiti-
cas se instalan acerca de cambio de sexo, eutanasia, aborto o clonacién.
El poder que ha adquirido el hombre a lo largo del tiempo le quema en
las manos, y a fuerza de desilusién y desencanto, se vuelve, a los tum-
bos, bien 0 mal, hacia las antiguas fuentes.

El grandioso trabajo de Pieper en “Las virtudes fundamentales”, jus-
tamente tiene la peculiaridad de exponer, con aplomo, con serenidad,
con frescura, y con un asombroso sentido de lo cotidiano y de los re-
pliegues del alma humana, la sabiduria siempre nueva a pesar de los si-
glos. Sus reflexiones resultaron sumamente valiosas para nuestro estudio
de la figura del héroe en el pensador espaiiol Miguel de Unamuno
(1864-1936), en la cual el saber y la fortaleza tienen una especial y parti-
cular relevancia.

En la obra unamuniana, el nombre de héroe podria extenderse a todo
hombre, en cuanto la condicién humana consiste en la lucha contra un
destino que le es hostil. Esta intuicién del autor se constituye en un mo-
tivo central, cuya estructura se reitera bajo el aspecto de la bisqueda
infructuosa del sentido del universo ante la negatividad de la naturaleza,
que se le presenta como impenetrable lugar de su destierro. Por otra
parte, Unamuno describe con tal fuerza y crudeza la tensién agénica
que alberga el corazén humano, que no se puede dejar de universalizar
esta caracterizacién de heroica a toda persona que ose cuestionarse a s
misma y hallar vias de accién en un universo silente. El héroe camina
permanentemente por la cornisa de la incertidumbre, oscilando entre el
vacio y la nada de la aniquilacién total; y el éxtasis, en el que la autocon-
ciencia se pierde en la plenitud del Todo.

Si sondeamos histéricamente el sentido del término, el héroe es, en su
origen, producto de la ficcién. Es un ser fantistico, mitad hombre, mi-
tad dios, con el poder y las limitaciones de uno y otro en tensién. Aun-
que ficticio, refleja el conflicto inherente a su doble dimensién, conflicto
del cual también participa el resto de los mortales, porque existe en todo
hombre algo divino que alienta sus aspiraciones de trascendencia y por-
que para él también, como el resto de los hombres, la existencia terrena
tiene la muerte como limite. Pero lo especifico del héroe, mis alld de su
naturaleza, humana o hibrida, es su fortaleza, su valor para dar €l paso
hacia la concrecién de esos sublimes anhelos, en especial la inmortali-
dad, conquistar lo desconocido, atreverse a traspasar los limites impues-
tos por el sentido comun, la comodidad, la prudencia o los propios de-
fectos, corriendo el riesgo de perderlo todo, atn la vida, en el intento.
La muerte, fundamentalmente, se constituye en su mayor obsticulo. Por
esto, es frecuente que el héroe esté ligado a la dimensién de lo tragico,
hallindose en situaciones que no ofrecen posibilidad alguna de resolu-
cién satisfactoria. El origen del vocablo, radicado en la mitologfa, de
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algtin modo arrastrara consigo la carga de utopismo que corresponde a
toda lucha por un ideal imposible. Atin cuando con el término se desig-
ne simplemente a un ser humano, a algtin personaje ilustre, reconocido
por su virtud, encargado de liderar los destinos de los otros, y que perte-
nece ya indudablemente a la realidad humana e histérica, la tensién ha-
cia lo ideal-utépico esti siempre presente, asi como, aiin entre ambiva-
lencias y errores, la presencia de un corazén puro y una voluntad fuerte.

Los rasgos comunes a la extensa galeria de héroes aportados por la
leyenda, la literatura y la historia de los pueblos, asi como las elabora-
ciones filoséficas del término, se condensaran en la, a nuestro criterio,
sintética pero acertada definicién de heroismo de Gustave Thibon: “sa-
ber correr los grandes peligros para realizar las grandes cosas™. Es en
este tltimo sentido entonces, en el que tomaremos el término como
punto de partida para luego sefialar muy sucintamente algunas de las
connotaciones y propiedades que Unamuno atribuye a su propia idea de
héroe, intentado, al describirlo, demostrar en qué grado o sentido se
ajusta a, o difiere de esta definicidn.

Debemos aclarar que tomaremos para este anilisis, fundamentalmen-
te, el modelo propuesto en la dltima etapa del pensamiento de Unamu-
no, delineado ya y justificado en Del sentimiento trdgico de la vida
(1923), obra de su etapa agénica , y encarnado en el personaje principal
de la novela San Manuel Bueno, mdrtir (1931), por considerar esta ulti-
ma obra, de la etapa nadista, como la cristalizacién definitiva de su cos-
movisién®. Hacemos esta aclaracién puesto que en el desarrollo de Del
sentimiento..., Unamuno, al describir al héroe, esti haciendo referencia
a Don Quijote, y asi lo proclama como prototipo del héroe espafiol. En
nuestro estudio consideramos los conceptos bisicos de la descripcién
del héroe expuestos en Del sentimiento..., para analizarlos luego en San
Manuel quien, a nuestro criterio, se constituye en la figura arquetipica
final y definitiva de héroe enla obra de Unamuno.

A partir de la glosa de la definicién de héroe de Thibon, tendremos en
cuenta los tres elementos que la componen y que nos guiarin en nuestro
trabajo, marcando ejes para el anilisis: el saber, el correr los grandes
riesgos y la finalidad de realizar las grandes cosas. En cuanto al primer
elemento, el saber, en el héroe propuesto por nuestro autor se advierte
fuertemente y desde su origen mismo, la bisqueda de sentido. Esta bis-
queda no se ve satisfecha por lo que la razén le muestra finitud, muerte
y falta de finalidad de la existencia~ por lo que intenta dotar de orien-
tacién a su vida por medio del sentimiento y la voluntad, que en su infi-

? FOULQUIE, P., Dictionnaire de la langue philosophigue, Presses Universitaires de France,
Paris 1962, 1" edic.; THIBON, G., Echelle du ﬁzcob, . 158: “Le héroisme vrai consiste & savoir
coyrir de grands dangers pour redliser des grandes choses™.
Asi lo afirma CIRIACO MORON ARROYO, al caracterizar esta obra como de “total recall”,
;;sumen ¢ inventario de las ideas unamunianas. En: San Manuel Bueno y el sistema de
namuno.
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nito anhelo de vida sin fin, marca el rumbo. Esta resolucién defectuosa
genera la necesidad de un ejercicio atipico de la virtud de la fortaleza, a
raiz del conflicto interior suscitado. Decimos defectuosa porque Una-
muno pone el énfasis en el acto de la voluntad y el amor antes que en el
de conocer. En una postura realista, sucede a la inversa. Como refiere
Pieper analizando a Santo Tomis®, la participacién del que ama en el
amado tiene lugar en el conocer, no en el ansia anterior ni en el gozo
posterior a esa posesion. La quietud estd en el conocer, no en el querer,
dado que por el conocimiento el amado se hace presente al amante. Pero
por otra parte, Pieper sefiala que no es este mero ver el que hace feliz,
sino el hecho de ver lo que se ama. Lo distintivo de la contemplacién es
este impulso del amor que hace que perciba, que descubra al amado. En
su intento por diferenciarse claramente del racionalismo, Unamuno se
encastillé en una posicién lapidaria y parcial. Creemos que mis alld de
suverborrigica virulencia, es probable que, al menos en su “mitad realis-
ta”, secretamente concibiera la contemplacién como un “percibir aman-
te”, como “visién del amado”, segiin la definicién de Pieper’.

Segiin Unamuno, nuestras doctrinas son elaboraciones surgidas de
nuestra necesidad de justificar y explicar nuestra forma de actuar, que
nace de un sentimiento. Busca la verdad dentro de s, hallindola de algu-
na manera ya configurada en un modo, en un talante, al decir de Aran-
guren®. Recordemos que ya desde tiempos anteriores a Aristételes se
sefialaba la relacién entre este “fondo endotimico”, -en palabras de P.-
Lersch-, y el modo de ver el mundo y se advertia una particular coinci-
dencia: alli donde habia mis conciencia, se producia un estado de melan-
colia y tristeza, que, en un primer momento fue considerado patolégico,
pero que luego fue reivindicado como uno de los rasgos propios de
quienes se asomaban a los estadios superiores de sabiduria.

Asi, en el hermético texto Problema XXX, atribuido a Aristételes, se
plantea la cuestién de por qué motivo todo hombre excepcional, desta-
cado en el pensamiento, en las artes o en la politica, es claramente me-
lancélico. Y luego de explicaciones acordes al desarrollo cientifico de su
época, concluye que todo hombre de genio es melancélico por naturale-
za, no por enfermedad. En la dltima pigina de Del sentimiento..., Una-
muno recuerda una frase de Giordano Bruno: “El amor heroico es pro-
pio de las naturalezas superiores llamadas insanas —nsane—, no porque
no saben —non sanno—, sino porque sobre-saben —soprasanno— *°. Asi
como para Aristételes la amistad solo es posible entre hombres virtuo-

* PIEPER, ]., El ocio y la vida intelectual, Madrid, RIALP, 1979, p. 295.

* Idem, p. 299 )

¢ ARANGUREN, ]. L., Catolicismo y protestantismo comparados como formas de existencia,
Madrid, Revista de Occidente, 1963,

7 Véase Aristdteles: El hombre de genio y la melancolia, Barcelona, Ed. Quaderns Crema,
19%.

$ UNAMUNO, M.: Del sentimiento trigico de la vida, Bs.As, Ed. Losada, 1977, p. 285.
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50s, para Unamuno la sabiduria est ligada a un estado que sobrepasa lo
normal: sélo el licido puede llegar a tomar conciencia de la problemiti-
ca de lo real, y sélo quien capta la tensién y la contradiccién en el cora-
zén del ser puede amar, no con un amor vulgar, sino heroico, es decir,
capaz del mayor sacrificio. Retomando el tema del 4nimo melancélico,
encontramos que Josef Pieper nos refiere un enigmdtico y, a su criterio,
sorprendente —dada la apertura al mundo y el optimismo propios del
Aquinate- comentario de Santo Tomds ( S.T. 2-2, 9, 4), en el cual refiere
este estado del alma:

“el saber que realmente penetra en las cosas creadas va acompa-
fiado de una tristeza de abismo; insuperable tristeza de la cual
no hay fuerza natural alguna, ni del entendimiento ni de la vo-
luntad, que sea capaz de librar al hombre ( y tristeza de la que
se nos dice en el Sermén de la Montafia: bienaventurados los
tristes, porque ellos serin consolados)™’.

Pues bien, en Unamuno este estado tifie toda su filosofia, que no ten-
drd otra obsesién que desentrafiar el enigma de la Esfinge, como gusta
llamar al misterio del sentido de la existencia. El saber enfrenta a la Na-
da, y la Verdad, aniquila. Si del otro lado del muro se encontrara el To-
do, también esto significaria aniquilacién, dado que enceguece y disuel-
ve toda identidad.

¢Cudles son los peligros que corre nuestro héroe? Veremos que no se
enfrenta a amenazas a su integridad o continuidad fisica, sino a fantas-
mas de otra indole: la angustia provocada por la conciencia del dolor y
el sin sentido, la fascinacién por la nada que encierra la tentacién del
suicidio, el engafio de si mismo y por tanto el de los otros, son posibili-
dades ciertas, a las cuales se agregan el riesgo de la contradiccién y la
alienacién. Particularmente relevante en Unamuno es el riesgo de creer
en una ilusién, por lo que desarrolla su filosofia quijotesca en defensa de
lo que tal vez no sea més que un suefio, al punto que podria asumir
nuestro pensador el papel del imaginario objetor que Freud coloca co-
mo interlocutor en El porvenir de una ilusién.

El héroe San Manuel-Don Miguel, (porque el mismo Unamuno es su
personaje), campedn de un muy sui generis “como si”, puede ver que el
vaticinio freudiano del derrumbe de “todo un mundo” mantiene su
amenaza desde la Nada, pero, desengafiado de la ciencia mal entendida y
esgrimiendo el arte como una espada, opta por sostener la tnica fe posi-
ble, tal como la que atribuye a Pascal, y con ella, el mandato de “amar a
tu préjimo como a ti mismo”. Otra vez aqui viene en nuestro auxilio
Pieper, sefialando que para “el que sabe”, es especialmente dificil creer,

° PIEPER, |., Las virtudes fundamentales, Madrid, RIALP, 1988, p. 189.
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recordando que Santo Tomis lo ubica junto al mértir (2-2.2.10 ad 3) Y
continda afirmando que quien analiza criticamente los contenidos de la
fe no puede evitar la consideracién de los argumentos en contra, afir-
mando:
“Tampoco frente a los propios argumentos racionales hay mis
posibilidad de resistencia que la defensa; por tanto, no el ata-
que, sino el mantenerse firme. Y hay que preguntar si, a lo lar-
go de algin tiempo, no podria llegar a ser inevitable que este
resistir y mantenerse firme tuviera que realizarse, como en el
caso del martirio, en la forma de una indefensién silenciosa”’°.

¢Cuiles son esas grandes cosas que desea realizar nuestro héroe? El
quiere nada més y nada menos que ser eterno, y no sélo eso, sino serlo
todo, conquistar la eternidad “haciéndose un alma”. Pero sélo el Amor
es capaz de vencer lo transitorio, efimero y vano del mundo, llenando el
vacio, y, con su caricter personalizador, eternizar la vida. En el fondo
del amor existe la desesperacién, el dolor de saber que todo acaba, pero
justamente desde ese abismo surge el consuelo y la esperanza. Asimila
Unamuno el amor a la compasién: mientras el amor del cuerpo busca el
goce y la perpetuacién, el amor del alma se une en la pena. El amor se
expresa en la muerte de si mismo para renacer en otro. “Vivir es darse,
perpetuarse, y perpetuarse y darse es morir (...) Nos unimos a otro, pero
es para partirnos”'’.

Y aqui también Pieper nos ayuda a dar fin a esta breve resefia acerca
del héroe unamuniano, con las mismas palabras con que cierra su trata-
do de las virtudes:

La “perfeccién” en la caridad puede, por tanto, significar muy bien
que el Eros, si quiere conservar su impulso originario y seguir siendo
verdadero amor, sobre todo si quiere lograr esa “eternidad” por la que
suspira con la mis ardiente pasién, tiene que transformarse desde sus
raices, y que esta transformacién equivale probablemente a pasar a tra-
vés de una especie de muerte.

Cuando el hombre reflexiona atenta y silenciosamente sobre su amor,
descubre que estos pensamientos no le son nada extrafios. Dice San
Agustin que la caridad, al hacernos de nuevo y rejuvenecernos, nos aca-
rrea también en cierto sentido la muerte (...). Y éste es también el senti-
do de esas expresiones en las que, en lenguaje figurado, se llama a la
caridad un fuego, porque todo lo consume y transforma.

Por tanto, es algo mis que una piadosa bagatela lo que los cristianos

. . 2
dicen cuando rezan: “Enciende en nosotros el fuego de tu amor™".-

' PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, 3* edicién, Bogotd, RIALP, 1988, p. 354.
' UNAMUNO, M., op .cit,, p. 121.
2 PIEPER, J., op. cit., p. 551.
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Manfa, mito y conmocién erética

Como nuestro encuentro estd dedicado a Josef Pieper y el pensamien-
to contemporaneo, quisiéramos sefialar la contemporaneidad de un tema
antiguo caro a Pieper: el de los mitos platénicos.

El tema nos interesa para replantear la relacién del mito con la Filoso-
fia y cuestionarnos: ¢sigue siendo vilido el esquema que dice que la Fi-
losofia es un paso del mito al logos?

1. ;En qué sentido usa Platén la palabra “p06og”?

Josef Pieper piensa que lo usa en el sentido miés fuerte y cargado de
sentido.

Platén parece recorrer los distintos estadios del uso de la palabra. He-
redero en esto de Demdcrito, &AnBbpvlov xph ewar' —es necesario ser
(relator de) mitos verdaderos.

Pierre Chantraine’ desarrolla esta historia, en la cual, por alguna razén
que seria interesante averiguar, pvbéopar esti reservado a los poetas,
jamis a los comentadores o prosistas. Interpretamos con Platén: sélo a
los poetas les es dada la pavia poética.

La historia comienza por utx “se fermer, notamment en parlant des
yeux” de donde viene pvothprov. ¢Quiere decir que mito y misterio
apuntan a lo oscuro? Tal vez apunten también a lo que encandila nues-
tros ojos de lechuza.

Mo, el iniciado, se opone a Emdnng, que se aplica a la contempla-
ci6n como grado supremo de iniciacién.

MtBog “tend a se spécialiser au sens de «fiction, mythe, sujet d’une
tragédie»”. Platén usa este sentido, pero no sélo éste.

' DEMOCRITO, B44, en: DIELS-KRANZ , Die Fragmente der Vorsokratiker, Weidmann, 1972-
1975.
? Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque, Klincksieck, Paris 1984, s.v.
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La necesidad del mito se debe a que «la philosophie n’est pas une
oeuvre de pure raison spéculative. Dans un univers dont les extrémes
(Pun pur et le divers pur) sont ineffables, et ol la pensée est une activité
médiane, celle ci est alimentée et orientée par le mythe» *.

2. Mito con mintiscula y con maydscula (con minidscula, en sentido de
relato y de ficcién; con maydscula, en sentido fuerte). El Tiempo de la
historia y el Tiempo del relato. Los Tiempos del mito.

2.1 Tiempo de la historia y tiempo del relato

Hubo un tiempo en que las cosas acontecieron de un modo que llamamos real. Es el
que ya menciona Herédoto*

Hpodétov Bovplov 1 otoping dmddeig Hde, w ¢ pfte Ta yevopeva
EE Avbpw mwv 1@ ypdve EElTnAa yévmton, phte Epyo peydia te kol
Bopactd, 1o pev “EAAnct, 1 3¢ BapBdporot dmodeyBEvta, AKkAEQ
vévnron, wd te dAda kol &u'fiv altiny Enodepncav dArhroiot.

“He aqui la presentacién de la historia por parte de Herédoto de Tu-
rios,para que ni los hechos de los hombres lleguen a perder su fuerza
por causa del tiempo, ni las obras grandes y admirables —sean de los he-
lenos o de los birbaros— lleguen a quedar oscurecidas, ni tampoco las
otras causas por las cuales pelearon unos con otros”.

Hemos traducido totopiol por historia para conservar la raiz griega,
aunque el significado alude antes a informacién, exploracién, ciencia.
Herédoto, historiador, sabe que el tiempo hace perder la memoria, y
por lo tanto los acontecimientos tEitnia yéviyron pierden su telos, su
sentido, se tornan remotos.

El relato histérico pretende conservar la memoria de este tiempo. En
Platén, por supuesto, encontramos referencias a este tipo de tiempo.

2.2 El tiempo del mito

De acuerdo a M. Eliade®, el mito narra acontecimientos protagoniza-
dos por los Seres Superiores en un tiempo distinto del cronolégico, en
un tiempo arcaico, es decir primordial.

Platén tiene una conciencia més viva que la nuestra acerca de este tipo
de tiempo.

En él sittia esa vida que es mis importante que lo que llamamos vida:
“Si el alma es inmortal, es necesario preocuparse por ella, no sélo durante

> TROUILLARD, ., La Mystagogie de Proclos, Paris, Les Belles Lettres, 1982, 249, en: COMBES,
J.» Etudes néoplatoniciennes, Grenoble , J. Millon, 1996, 362.

* Histoires, E. Legrand (ed.), Les Belles Lettres, Paris 1932.

* Mito y Realidad, Guadarrama, Madrid 1981.
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En él sitda esa vida que es mis importante que lo que llamamos vida:
“S; el alma es inmortal, es necesario preocuparse por ella, no sélo durante
este tiempo que llamamos vida, sino durante la totalidad del tiempo, y el
peligro que se corre si uno la descuida, parece ahora tremendo™. Es para
hablar de estas cosas que Platén recurre a los mitos en sentido fuerte.
¢Esto es algo sumamente claro?

Opinamos que no, ni en el tiempo de Platén ni en el nuestro. En tiem-
pos de Platén, la nocién de eternidad esti en plena elaboracién. En
nuestros dias, no ha dejado de pertenecer al mbito del misterio, por
més que hayamos precisado nuestro concepto.

La &vdpvnorg’ platénica es también un recurso mediante el cual pode-
mos ponernos en contacto con este tiempo primordial, porque nos pone
en contacto con un d4mbito de la realidad que no es s6lo humano. Cree-
mos que la principal recepcién latina de esta temdtica estd en la obra de
San Agustin®.

De acuerdo a Jean-PierreVernant,” que representa a una de las dos
principales lineas de interpretacién, “sobre la tierra de Jonia, el logos se
habria desprendido bruscamente del mito como las cataratas caen de los
ojos del ciego™".

En la linea interpretativa opuesta se inscriben M. Eliade o F. M. Corn-
ford, para quienes la primera filosofia se acerca mis a una expresién
racional a partir de una raiz mitica que a una teorfa cientifico-particular.

Tomamos de la linea de Vernant la indole de razones por las cuales
Platén expulsa 2 Homero y a los poetas de la polis que suefia: no sélo
" mienten mucho los poetas" sino que Platén no comparte aquellos mi-
tos fundacionales de los griegos que expresan la tristeza de haber nacido
y los reinterpreta con enorme audacia para expresar una visién del mun-
do como bueno y participante de un Bien que es divino'".

Robert Muller'? ha sefialado recientemente la conexién entre el tiempo
del mito y el tiempo del juego en Platén. ... *el juego del mito es un re-
creacién momentdnea, una pausa que rompe con lo serio de la exposicién
o del didlogo, aunque permanezca por entero bajo la jurisdiccion de lo
serio a lo que sirve.”

¢ Feddn 107¢c.: “elnep f yoxn dbdvarog, ém@ske{ag &n Setton obyy, bmep 1wh ypbvov
10000 pbvov kv @ kakoDuey o Liv, dAL" bmép 10D mawtde, kol & xivduvog viv oM kal
S6Eerev av dewdg elvan, el g abng dperficer.”

7 Fedén 72e.: “huiv h pdbnorg obx diro 1 f) dvdpimote.”

¥ Confessiones, X, 8 y ss.

* VERNANT, J. P., Los Origenes del Pensamiento Griego, Buenos Aires , Eudeba, 1973, cap.-
11

1 .
Op. cit., p.83.
" Cfr. Dits, A., Le Dieu de Platon, in Autour D' Aristote, Recueil D'Etudes de Philosophie

Ar'tcie;t;tseset Médiévale offert a Mgr. A. Mansion, Louvain, Publications Universitaires de Lou-
vain, .

2 La Doctrine Platonicienne de la Liberté, Vrin, Paris 1997.
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Desarrollando la distincién de mito con maytscula y mindscula, dare-
mos una mirada a un texto de Platén que entrelaza los dos tipos de mi-
to, y el tiempo del mito con el del relato.

3. El carro alado: texto y contexto

Elllamado mito del carro alado no es en realidad un mito en el sentido
fuerte de la palabra, sino més bien una alegoria. Pero estd en un contexto
de referencia a mitos en sentido fuerte. Siguiendo una sugerencia de
Derrida, podriamos preguntarle a Platén quién es el padre del discurso
que estd por narrar”’. ;Qué significa que el discurso (logos) tiene un
padre? En primer lugar, significa que es hijo. Por serlo, tiene algo recibi-
do. Lo recibido es la contracara de lo dado. Qué es lo que un padre da?
Podrfamos llamarlo don. Por esta razén, observa Derrida, el hijo tiene
una deuda. Una deuda de gratitud, podriamos agregar.

El contexto de la alegoria del carro alado es el de la referencia a qué es
el alma. A su vez, la alusién al alma estd encuadrada en la descripcién de
"los mejores de los bienes para nosotros son originados en la locura,
ciertamente regalada por don divino".

0, peYIoTa OV dyaBdv Huiv yiyveton i paniag, Beiq peviol déoer
SISOHQVT]Q.M

Este tema de lo regalado por los dioses —los mejores de los bienes— es
uno de los mds caros a J. Pieper®.

El pensamiento francés actual sigue desarrollando el tema del don
gratuito desde sus propias perspectivas: pone en primera persona ~la del
ego cogito— la fenomenologia y la hermenéutica. Ademds de Michel
Henry, recientemente fallecido, lo desarrollan, por ejemplo, Jean-Luc
Marion'®, Paul Ricoeur” o Paul Gilbert®.

3.1 Mania y conmocion erética

En su comentario al didlogo platénico Fedro, Entusiasmo y Delirio
Divino', nos da Josef Pieper un licido ejemplo de entrega y capacidad

B DERRIDA, J., “La Farmacia de Platén”, en La Diseminacién, Caracas , Ed. Fundamentos,
1975.

* Fedro,244 b 1-4.

15 Cfr. PIEPER, ]., “Lalocura regalada por los dioses” en Communio, ed. argentina, (1995) n°
2,21-34.

% Cfr. MARION, ].-L., Réduction et donation. Recherches sur Husserl Heidegger et la phéno-
ménologie, Paris, PUF, 1989; Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la inmtion, PUF,
Paris 1997 ; De surcroit. Etudes sur les phénomeénes saturés, PUF, Paris 2001.

7 Cfr. RICOEUR, P., Parcours de la gratuité, Paris, 2004.

8 Cfr. GILBERT, P., “L’Acte d’etre: un don” en Science et Esprit XL1/3 (1989) 265-286;
Sapere e sperare. Percorso di metafisica, e Pensiero, Milan, 2003.

¥ Begeisterung und Gottlicher Wahnsinn, Munich , Késel-Verlag, 1962.
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receptiva en la lectura de un texto cuya forma y contenidos no se dejan
encerrar en esquemas rigidos e impuestos.

En sus piginas, Pieper invita al lector a seguir a Platén en un recorrido
que muy poco tiene de lineal y sistemitico. En esto, ciertamente se ma-
nifiesta muy respetuoso de Platdn, al no pretender iluminar con luces
artificiales lo que el fundador de la Academia prefirié, por medio del
mito —o, como el propio Pieper prefiere expresarlo, de la narracién
metaférica o alegérica— dejar en la penumbra del misterio.

En el andlisis del mentado didlogo, resulta de particular interés el
quinto capitulo que lleva por titulo Mania y Passio. Pieper comenta en
él la distincién platénica de los cuatro tipos de mania, traducida a me-
nudo como locura.

Antes de entrar en la parte referida, es necesario remitirnos a los dos
primeros capitulos de la obra, donde se caracteriza de modo muy agudo
la figura del sofista. Pieper atinadamente sefiala que los sofistas han sido
etiquetados de manera burda como “arlequines intelectuales” sin mis.
No es esta la visién que tenia de ellos Platén. Este veia en ellos a grandes
razonadores que perseguian y predicaban el ejercicio de la apett, no
ciertamente en sentido socritico, sino asociando ésta a lo que hoy deno-
minamos el vivir exitosamente. ;En qué consistia para el sofista la vida
prictica o exitosa? Pieper la reduce a dos premisas bésicas. En primer
lugar, evitar lo que los latinos luego denominarian la vita contemplativa.
En segundo lugar, en evitar todo tipo de conmociones: frente a la muer-
te, frente a la experiencia de lo sobrehumano y sobre todo frente al
Epw¢. Dejando aqui de lado el tema del rechazo de la contemplacién (el
lector hallari valiosisimos aportes a este tema en otras obras del autor)™,
nos avocaremos al segundo punto. En el evitar a cualquier precio las
afecciones que nos presenta la realidad, ve Pieper el rasgo distintivo del
cardcter moral del sofista.

3.2 Sensatez o Mezquindad

Curiosamente, el instrumento con el cual se evitan todas las conmo-
ciones, lo encuentra el sofista en la razén (en esto parece aventajar en
varios siglos a la vertiente libertina del iluminismo: cfr. Horkheiemer y
Adorno, Dialéctica del Iluminismo)*'. Se trata de cultivar una vida racio-
nalmente planificada, una vida que se auto posea. Pero tal abstinencia de
conmociones, halla compensacién en la prictica dosificada de embria-
gueces y excitaciones artificiales. No es necesario sefialar la actualidad y

* Entre otras obras, El Ocio y la Vida Intelectual y El Descubrimiento de la Realidad.

' Trad. Castellana: Ed. Sur, Buenos Aires 1971. Entre nosotros, el capitulo Juliette o

Huminismo y Moral fue comentado por el Dr. EMILIO KOMAR (Orden y Misterio, Fraternitas-
Buenos Aires, Emecé, 1996).
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vigencia de este enfoque. Lo podriamos caracterizar como un bedonis-
mo racionalista.

Enel marco del didlogo, esta dualidad de abstencién y arrojo, se expo-
ne en la separacién programatica del sofista entre lo sensual, representa-
do por el sexo, y lo espiritual, asociado al &pwg. Lisias, en su discurso,
postula la objetividad “casi técnica” la satisfaccién de los instintos, vién-
dola como éticamente valiosa. Pero a la par, rechaza la conmocién eré-
tica, la passio amoris, desprecidndola como un estado enajenante. Si por
un lado aquella satisfaccién es cordura, esta conmocién, en cambio, es
interpretada como locura y enfermedad. Nos encontramos aqui con la
falta de capacidad de entrega, en el modo de vivir del sofista. Estd atra-
vesado por el miedo egocéntrico al placer, la mezquindad, el empobreci-
miento espiritual. En sintesis, Lisias propone el deseo sin amor, la vo-
luntad de placer sin capacidad de conmoverse. Platén, por oposicién, se
nos presenta como el alma que se entrega totalmente a la conmocién de
la belleza sensible, renunciando al placer.

3.3 Mania como don divino

Ahora si podemos abordar, de la mano de Pieper, aquello que Platén
llama pavia. Seria desatinado traducir este término como “locura”,
“embriaguez”, o incluso “delirio”, pues en todos lo casos se estd deno-
tando algo poco cuerdo, artificioso o insano. Comprendemos mejor el
significado del término cuando Platén nos dice que los bienes mis ele-
vados nos son concedidos en la forma de la pavia, y que ésta nos es
otorgada como don divino. Es por eso que empieza a hablar de 6eia
povio. '

La pavia implica un estar-fuera-de-si, un perder el domino sobre uno
mismo. Frente a ella no somos activos, sino pasivos; padecemos, sufri-
mos. Se experimenta como un verdadero rapto producido por una fuer-
za divina, descartando con esto Gltimo la posibilidad de una enajenacién
violenta o artificiosa. Para Pieper, la mejor manera de explicar el sentido
de esta Béra pavia es por medio del término entusiasmo (€vbovoraoude),
tomado en su sentido etimolégico de estar lleno de dios o estar poseido
por la divinidad. Esa conmocion, esa passio, es el precio que el hombre
debe pagar para acceder a los mayores bienes. Es en clave de paradoja
que se presenta este perderse a uno mismo para enriquecerse con lo tras-
cendente. Por el contrario, el espiritu entregado al placer y al deseo, se
nos revela ahora como atrapado en el aislamiento de la mediocridad.

3.4 Las formas de la 6sio, povia

Pieper recorre las cuatro formas de pavie que presenta Platén. La
primera, la constituye el éxtasis profético, en que la adivinacién, a modo
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de inspiracién divina, nos permite acceder a verdades suprarracionales.
Es menester hablar aqui nuevamente de rapto, pues la cwoppootvn es
puesta violentamente fuera de vigor. La segunda forma, pertenece a la
pavia catirtica, es decir, liberadora de enfermedades y de viejas culpas
heredades en la historia de las familias™. En este caso, también se insiste
en que la conversién (petdvora) o reordenacién, no puede darse por un
acto de la voluntad humana, sino que exige un abandono a manos de un
poder superior. La tercera instancia, se da en el éxtasis poético. Se afirma
que sin la “locura de las musas” no se puede poetizar. Platén, refutando
a priori la acérrima critica de Nietzsche hacia Sécrates™, contrapone ala
estéril sensatez, la fecundidad de la inspiracién y la posesién divinas.
Por ultimo, aquella forma de pavia que constituye la esencia del verda-
dero amor: la conmocién erética.

Dicha conmocién es la forma mis elevada del estar-fuera-de-si. Es
elevacién, es entrega total y sin reservas. Pero no debemos malinterpre-
tarla como huida del mundo, sino entenderla como ascenso a lo que es
mas real: a lo que excede y al mismo tiempo realiza en toda su plenitud
el ser. Y el espiritu se entrega al £pwg con magnanimidad, con audacia,
sin reservas. Nos encontramos aci en las antipodas de la actitud temero-
sa que Ortega atribuye a Kant™.

3.5 Bpwgy Belleza

Se instaura entonces una nueva dinimica entre el amante y la Belleza
contemplada. No se justifica todo en la posesién u obtencién, sino que
el espiritu se sacia con la pura contemplacién. Tal es, en la alegoria del
carro alado, la representacién del alma humana, que participa sélo vi-
sualmente del cortejo y banquete de los dioses. La ocasién para que
surja este tipo de amor es terrena, pero su meta es divina. S6lo en la tras-
cendencia encuentra plena realizacién. Pieper sefiala que es propio del
espiritu el vérselas con el totum de lo existente: el ser, la verdad, la bon-
dad, la belleza. Tener espiritu equivale a regir todo el cosmos.

Aun después de la caida, sigue el alma que es versada en el “vuelo”,
evocando por medio del recuerdo y la nostalgia lo contemplado en el
mundo de las ideas. Es asi como al enamorado le crecen alas y es tenido

_ ® Muy abundantes son los ejemplos que ilustran el tema de las calamidades heredadas en la
literatura griega (en particular, en la tragedia). Baste con citar, a modo de ejemplo, el caso de
Edipo y la estirpe de los labdicidas.

2 “El racionalismo no se ha mostrado nunca tan ingenuo como en esta tendencia vital de
Sdcrates. Nunca tuvo éste duda de la correccion del planteamiento entero del problema. «La
sabiduria consiste en el saber», y «no se sabe nada que no se pueda expresar y de lo que no se
pueda convencer a otro. Esta esmds o menos la norma de aquella extrania actividad misionera
de Sécrates (...)". “El socratismo desprecia el instinto y, con ello, el arte. Niega la sabiduria
cabalmente alli donde estd el reino mds propio de ésta” (NIETZSCHE, F.: Sdcrates y la tragedia,
trad. castellana de A. Sinchez Pascual, ﬁ[azﬁ-id, Alianza Editorial).

24 se N .
“El espiritu de Kant se estremece con vago terror ante lo inmediato, ante todo lo que es

simpley clarapresencia, ante el ser en si. Padece ontofobia” (ORTEGA Y GASSET, J.: Kant, Hegel,
Dilthey, Madrid ,Coleccién El Arquero, 1965).
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por loco, aunque en realidad sea sabio; por ciego, aunque vea de manera
preclara. Un espiritu tal, que al ver la belleza de aqui irremediablemente
afiora aquella Belleza en si, puede con toda justicia ser llamado, por Pas-
cal, “un rey destronado™”.

Sintetizaremos nuestro aporte diciendo que la alegoria del carro alado,
mito con mindscula creado por Platdn, estd en el contexto de las cuatro
formas de locura regaladas por los dioses, mito con maytscula escucha-
do, sondeado y actualizado por Platén en su época, por Josef Pieper en
la nuestra.

% “Car qui se trouve malheureux, de n"étre pas roi, sinon un roi dépossédé?” (Pensées et
Opuscules, n. 409, Ed. Classique, Brunschvicg, Hachette, 1897).
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Juventud, fiesta y esperanza en la obra de
Josef Pieper: una respuesta a la cultura
posmoderna

Introduccion

Un anilisis superficial de las manifestaciones culturales y los modos
de vida actualmente mas generalizados pareciera indicarnos que la pos-
modernidad ha hecho de la juventud algo asi como el paradigma de la
vida feliz. Una enorme cantidad de anuncios publicitarios y “slogans”
comerciales apelan a las propiedades o efectos rejuvenecedores de los
productos que intentan vender. Ser eternamente joven, mantenerse jo-
ven, es el ideal no sélo de adolescentes, sino también, y por sobre todo,
de innumerables adultos que hacen ingentes esfuerzos por prevenir las
naturales y necesarias consecuencias del paso del tiempo. Y no se trata
tan s6lo de mantenerse joven en lo que respecta a las apariencias fisicas:
también es necesario manifestar una conducta acorde con los modos y
costumbres de la juventud. Asi, la ingenua y despreocupada “desinhibi-
cién” adolescente, el “presentismo” exento de pasado y futuro, la exa-
cerbacién de la vida emotiva (por mencionar tan s6lo algunas caracteris-
ticas tipicamente adolescentes), son toleradas y hasta fomentadas por la
cultura posmoderna. Es esta «prioridad» de lo adolescente por sobre la
vida adulta lo que parece explicar la actual prolongacién y dilatacién de
la adolescencia como fenémeno psicolégico, y la persistente resistencia
a la maduracién que se percibe en muchos jévenes.

Sin duda alguna, como rasgo privilegiado y representativo de la vida
joven, se remarca el caricter festivo de la vida. Se trata de gozar cada
momento con intensidad festiva, de procurar que existan suficientes
momentos privilegiados de “fiesta” en que se pueda disfrutar el momen-
to presente, olvidando las penurias y sacrificios que la rutina de la coti-
dianidad suele imponer. En este “4nimo festivo” se recrean y multipli-
can diversas instancias y modalidades de entretenimiento, al tiempo que
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~ se multiplican también los recursos en orden a garantizar que la fiesta
prometida cumpla con su objetivo de entretener y distender. Como
comin denominador de todas estas pricticas y modalidades, subyace el
deseo de disfrutar intensamente de la vida, algo caracteristico de la
“mentalidad juvenil” o “adolescente” que nuestros tiempos tan bien han
logrado imponer.

Josef Pieper ha sido, tal vez, de los que mis licidamente ha tratado
estas cuestiones: en numerosos pérrafos y libros de su autoria se detiene
a considerar acerca del sentido y naturaleza de la auténtica fiesta y de la
auténtica juventud. No hace falta insistir en que para nuestro autor, el
cuadro que nos ofrece hoy la cultura posmoderna dista mucho de repre-
sentar y evidenciar la existencia de una auténtica mentalidad juvenil y de
un auténtico sentido de “fiesta”. Por el contrario, la reflexién en torno a
sus escritos’' permite concluir que, detris de estas mascaras optimistas
con que nos deslumbra la posmodernidad, en el alma del hombre con-
temporineo subyace una profunda “desesperacién” que se encuentra
intimamente asociada a una especie de tristitia.  Cuél es el origen de esta
species tristitiae?;En qué medida se relaciona con la virtud de la esperan-
za? §Qué rasgo esencial define a la auténtica juventud? A modo de res-
puesta a estos interrogantes, intentaremos rescatar y reflexionar a partir
de algunos textos de Josef Pieper que puedan esclarecer la cuestién.

Esperanza, juventud y fiesta

Dijimos que, en Pieper, el tema de la juventud y de la fiesta, suele apa-
recer vinculado estrechamente con otros temas de igual, o incluso ma-
yor relevancia en su obra. Nos concentraremos aqui en tema de la espe-
ranza, cuestién que recorre transversalmente muchas de sus obras, y al
que dedica su célebre tratado “Sobre la Esperanza” (Uber die
Hoffnung), escrito originalmente en 1949, y sus conferencias pronuncia-
das en la universidad de Salzburg en Agosto de 1966, compiladas luego
en su obra “Esperanza e Historia” (Hoffnung und Geschichte).

La esperanza es un dinamismo absolutamente natural en el hombre,
dinamismo que lo inclina hacia la bisqueda de su plenitud tanto en el
4mbito natural como sobrenatural’. En su dimensién puramente huma-
na, es un afecto que acompafia y se despierta a partir de la voluntas ut
natura, inclinacién necesaria del hombre hacia el bien de la propia natu-
raleza, pues toda persona “espera” aquello que es bueno parasiy que se

! Sus aportes se concentran en las siguientes obras: Las virtudes fundamentales, Una teoria
de ia fiesta, El ocio y la vida intelectual y Esperanza e historia, aunque puede rescatarse tam-
bién un apartado muy interesante en la Antologia publicada por Herder.

? PIEPER, ., Las virtudes fundamentales, RIALP, Madrid 1980, p. 377.
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presenta como asequible, y “desespera” ante el mal que afecta u obsta-
culiza el desarrollo de la propia plenitud’.

* Pieper enumera las siguientes notas de la esperanza humana en su obra
“Esperanza e Historia™*:

1) Sélo se habla de esperanza cuando su objeto es algo bueno
para mi.

2) La esperanza incluye la confianza; (...) es irrealizable que
quien espera, en tanto y mientras espere, pueda estar seguro
de la futilidad de sus esperanzas.

3) No hay esperanza que no contenga un elemento de alegria.
Quizi pueda decirse que la alegria no es un elemento con-
ceptual inherente a la esperanza, pero en todo caso, es su
constante compaiiera.

4) No se «espera» lo que va a ocurrir necesariamente ni tampo-
co lo que segiin el propio convencimiento, tiene que ocurrir.

5) Tampoco se espera lo que puede adquirirse ficilmente y, por
decirlo asi, «gratuitamente».

6) Lo que se espera es siempre de tal naturaleza que quien espe-
ra no tiene poder sobre ello; tal vez pueda hacer algo, pero
no lo decisivo; no puede provocar, fabricar, producir o crear
lo que espera.

Mis alld de estas consideraciones, el esfuerzo de Pieper se concentra
en distinguir los distintos niveles en que puede darse la esperanza en el
hombre. “Pueden esperarse miles de cosas distintas, desde el buen tiem-
po en vacaciones hasta la paz del mundo, que realmente son objeto de
esperanza humana. Sin embargo, hay al parecer, un solo objeto cuya
expectativa convierte al hombre en un ser que espera por antonomasia.
Probablemente podremos expresar este hecho con mis claridad desde el
dngulo de la renuncia: hay miles de esperanzas que el hombre puede
perder y a las que puede renunciar, sin convertirse por ello en un ser
«desesperanzado»; s6lo hay una esperanza, la esperanza en una cosa,
cuya pérdida significaria que ya no quedan esperanzas y se ha caido en
la desesperacién (...) Pliigge califica a esta «otra» esperanza de «funda-
mental» o «auténtica», a diferencia de las esperanzas «comunes» o «dia-
rias» (jplural!), que se dirigen hacia un «futuro mundano», hacia un «ob-
jeto perteneciente al mundo», hacia algo que se nos debe comunicar
desde fuera, sea una noticia, un éxito, un objeto de uso o la salud corpo-
ral. (...) La esperanza fundamental (jsingular!) no se dirige a algo que se
puede «tener», sino que est4 relacionada con aquello que se «es», con el

? Ibidem, p. 374.
* PIEPER, |., Esperanza e Historia, Sigueme, Barcelona 1968, pp. 20-22.
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ser del hombre y, a modo de ensayo, caracteriza lo que se espera en ella
como «autorrealizacién del futuro» y «estado de salud» de la persona™”.
En una primera aproximacién puede percibirse, pues, que la esperanza
fundamental de la que habla Pieper tiene que ver con la ansiada posibili-
dad de llegar a ser pleno y feliz en un sentido auténtico.

Ahora bien, la caracterizacién del hombre que hace nuestro autor
obliga a plantearse seriamente si, por sus propias condiciones “natura-
les”, podri el hombre acceder a tan ansiada plenitud. La respuesta nega-
tiva es rotunda, lo cual abre forzosamente la mirada puramente natural
hacia la perspectiva sobrenatural. “La esperanza cristiana es principal-
mente y ante todo la direccién de la existencia del hombre a la perfec-
cién de su naturaleza, a la saciedad de su esencia, a su tltima realizacién,
ala plenitud del ser, ala que corresponde, por tanto, también la plenitud
de la suerte, o, mejor dicho, de la felicidad. Si, como se ha dicho, todas
las esperanzas naturales pierden a veces su sentido, se deduce que el
tinico recurso del hombre adecuado a su ser es la esperanza sobrenatu-
ral. La fortaleza desesperada del «ocaso heroico» es en el fondo nihilista,
mira a la nada; sus partidarios creen poder soportar la nada. La fortaleza
del cristiano, en cambio, se nutre de la esperanza en la realidad suprema
de la vida, en la vida eterna, en un nuevo cielo y en una nueva tierra™.
“La esperanza se dirige a la «salvacién», pero la salvacién no es nada si
no nos libera de la muerte™’.

Asi, la esperanza natural se ve elevada y perfeccionada radicalmente
por la esperanza sobrenatural que, a diferencia de la primera, no sélo es
“teologal” (y por tanto, dada), sino también “virtud” en un sentido es-
tricto”®.

Un dltimo rasgo de la esperanza, que guarda estrecha relacién con
nuestra exposicién, tiene que ver con la relacién existente entre «esperan-
za» y «juventud». “La mocedad y la esperanza —afirma Pieper— estdn en
mutua relacién en varios sentidos. Ambas se corresponden, tanto en el
dominio de lo sobrenatural como en el de lo natural. La figura del joven
es el simbolo eterno de esperanza, lo mismo que lo es de la grandeza de
4nimo. La esperanza natural surge de la energia juvenil del hombre y se
agota con ella. «La juventud es causa de la esperanza. Pues la juventud
tiene mucho futuro y poco pasado»(1-2, 40, 6). Y asi, al ir declinando la
vida, se va cansando sobre todo la esperanza, el «atin no» se convierte en
lo que ha sido y la vejez se vuelve, en el recuerdo, hacia el «ya no» en
lugar del dirigirse al «aiin no». Sin embargo, en la esperanza sobrenatu-
ral ocurre lo contrario; no sélo no esti ligada a la juventud natural, sino
que fundamenta una juventud mucho mis esencial. Otorga al hombre

* Ibidem, pp. 24-27.
© PIEPER, |., Las virtudes fundamentales, RIALP, Madrid 1980, { 29
7 PIEPER, ], Esperanza e Historia, Sigueme, Barcelona 1968, p. 85.

8 PIEPER, |., Antologia, Herder, Barcelona 1984, p. 38.
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un «atin no» que triunfa completamente sobre el declinar de las energias
naturales de la esperanza y no queda afectado por este™.

De esta manera, la virtud teologal desarrolla un verdadero “rejuvene-
cimiento” del hombre: “La esperanza sobrenatural, por tanto, que inclu-
ye en si no solamente el anhelo que espera, sino también la fuente viva
de energfa de ese anhelo, puede asimismo remozar las energias de la
esperanza natural con un nuevo impulso. «Remozamiento» es, en este
caso, precisamente la palabra apropiada. La fuerza tensa de la esperanza
sobrenatural se derrama e irradia también sobre las energias remozadas
de la esperanza natural”’°.

Puede verse claramente cuén lejos esta este «remozamiento», esta nue-
va juventud de la que habla Pieper, de la juventud a la que se refiere la
cultura contemporinea. En un caso, se hace hincapié en la energia vital,
el profundo optimismo y radical apertura al mundo del hombre cristia-
no. En el otro caso, se insiste en las propiedades extrinsecas, estéticas o
“epidérmicas” de quien, por asumir conductas juveniles, cree ser autén-
ticamente joven. Ahora bien, ¢son dichas conductas juveniles manifes-
tacién de una auténtica juventud interior? ;Es el hombre contempori-
neo un hombre auténticamente esperanzado? Pieper esti convencido de
la necesidad de mirar con agudeza, mis alld de las apariencias, para des-
cubrir detris de ellas el verdadero estado del alma del hombre contem-
porineo: “Hay una desesperacién que no se reconoce ficilmente por tal.
Y hay una esperanza que a primera vista parece desesperacién, cuando
en realidad es la ms triunfal de las esperanzas. A eso lo llamo yo espe-
ranza y desesperacién «ocultas». No digo que lo sean siempre y por
necesidad; sélo digo que tanto la una como la otra pueden presentarse
bajo disfraz, invisibles a una mirada superficial*"". '

La cultura contemporinea encubre, detris de sus superficiales espe-
ranzas optimistas, una profunda desilusién que en nada tiene que ver
con la auténtica juventud®. De hecho, este culto forzado y extrinseco a
la juventud no evidencia sino otra cosa que la ausencia de vitalidad y
expectacién respecto de la vida. En definitiva, no esconde otra cosa que
una marcada «senilidad»" que es resultante de una de las dos formas en
que se manifiesta el pecado contra la esperanza: la desperatio. A ella
dedicaremos estos Gltimos parrafos.

° PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, RIALP, Madrid 1980, p. 386.
9 Ibidem, p. 386.
'! PIFPER, f, Antologia, Herder, Barcelona, 1984, p. 33. Véase también: PIEPER, J., Las vir-
tudes fundamentales, Madrid, RIALP, 1980, p. 390.
' PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, lglALP, Madrid, 1980, p. 387.
P Ibidem, p. 399.
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La desperatio

“Cuando hablamos hoy dia de la desesperacién pensamos la
mayoria de las veces en un estado animico en que se «recae»,
casi contra la propia voluntad. Pero aqui entendemos por de-
sesperacién una decisién voluntaria. No un temple de dnimo,
sino un acto espiritual (...) La esperanza dice: terminari bien;
mds concreta y propiamente: el hombre terminard bien; mas
exactamente: terminaremos bien nosotros y yo mismo. A estos
grados de autenticidad de la esperanza corresponden los de la
desesperacion. La forma mis propia de la desesperacién dice:
acabaremos mal nosotros y yo mismo”'*.

Afirma Pieper que la desperatio es una forma de «anticipacién».
Quien desespera se anticipa voluntaria e injustificadamente a su irreali-
zacién personal. En una vida que atn no ha terminado y que atin estd
abierta a la plenitud, el desesperado opta por renunciar a dicha plenitud,
sumergiéndose en el temple animico de quien se siente “frustrado” por
la vida. “El desesperado, que aparta de si la esperanza fundamental y
queda, por consiguiente, sin «esperanza» (puede esperar también miles
de cosas superficiales, pero esto no tiene importancia definitiva para él)
no es, estrictamente, un desilusionado. No ha experimentado jamis la
irrealizacidn, sino que la anticipa. La desesperacién es anticipacién de la
irrealizacién”".

¢Cémo es posible que el ser humano opte voluntariamente por la «de-
sesperacién»? Esto que a primera vista parece absurdo, se explica sufi-
cientemente cuando se repara en cudl es la fuente de esta actitud existen-
cial. Segun Pieper, quien sigue en esto a la mds antigua tradicién occi-
dental, la anticipacién del «desesperado» tiene su origen en uno de los
vitia capitalia: la acedia.

“El principio y raiz de la desesperacién es la «acedia», la «pere-
za» (...) La teologia tradicional de la Iglesia considera la «ace-
dia» como una especie de tristeza, species tristitiae (1-2. 35, 8;
2-2, 35; Mal. 11, Ver. 26, 4 ad 6), precisamente una tristeza
respecto del bien divino del hombre. Esta tristeza, a causa de la
elevacién del ser humano producida por Dios, paraliza, pesa,
descorazona (el momento de auténtica «pereza» es, por tanto,
s6lo secundario)”’®.

" Ibidem, p. 390.
13 PIEPER .» Esperanza e Historia, Sigueme, Barcelona, 1968, p. 29.
 PIEPER, ]., Las virtudes fundamentales, RIALP, Madrid 1980, pp- 393-394.
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“Esta tristeza es una carencia de grandeza de 4nimo; no quiere
proponerse la empresa grande propia de la naturaleza del cris-
tiano. Es una especie de angustioso vértigo que acomete al
hombre cuando se da cuenta de la altura adonde lo eleva Dios.
El hombre afectado de «acedia» no tiene ni el 4nimo ni la vo-
luntad de ser tan grande como realmente es. Preferiria empe-
queflecerse para sustraerse de este modo a la obligacién de la
grandeza. La «acedia» es una humildad pervertida; no quiere
aceptar los bienes sobrenaturales, porque implican esencial-
mente una exigencia para el que los recibe (...) La «acedia» es lo
que Kierkegaard, en su libro sobre la desesperacion (La enfer-
medad y la muerte), ha llamado «la desesperacién de la debili-
dad», que es un estado previo de la auténtica desesperacién, y
que consiste en que el «desesperado no quiere ser él mismo»”".

La acedia, pues, representa la abdicacién del hombre ante la posibili-
dad de su propia plenitud. De ahi que esté en intima relacién con la tris-
teza (siendo éste su aspecto fundante y principal). Por el contrario, y tal
como dijimos al enumerar sus notas, la esperanza aparece intimamente
ligada a la alegria.

En este esfuerzo de Pieper por desenmascarar el verdadero estado
existencial del hombre contemporineo, vemos ya con qué fuerza la des-
peratio, pecado contra la esperanza, hijo predilecto de esta especie de
tristeza del alma que es la acedia, se encuentra en las antipodas de la
pretendida mentalidad «festiva» y optimista del culto a la juventud pos-
moderno. Pero el esfuerzo de Pieper va atn mis alli, cuando se detiene
a considerar las restantes hijas de la acedia.

A fin de abreviar nuestra exposicién, omitiremos la descripcién de
cada una de estas “hijas de la acedia”, a las que Pieper describe brillante-
mente en su célebre Tratado sobre la Esperanza®®. Dicha descripcidn
resulta de interés en lo concerniente a nuestro tema, principalmente en
los pérrafos relativos a la evagatio mentis y sus manifestaciones, las cua-
les se encuentran fuertemente extendidas y arraigadas en el alma del
hombre contemporineo. Es, tal vez, a partir de estas manifestaciones de
la evagatio mentis que pueden explicarse muchos de los recursos y mo-
dos actuales por los que el hombre “desesperado” procura evadirse de la
tristeza que lo asola. Y es justamente en estos modos y recursos en los
que la cultura pretende ver la plenitud de la “fiesta”. Obviamente, no se
trata de insinuar con esto que el hombre contempordneo sea incapaz de
celebrar una fiesta. Més bien se trata de remarcar que “la pobreza exis-

.17 Ibidem, pg. 394-395. Véase también: PIEPER, |., £/ ocio y la Vida intelectual, RIALP, Ma-
drid 1970, p. 42 y PIEPER, J., Antologia, Herder, Barcelona 1984, pp. 33-35.
" PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, RIALP, Madrid 198({ p. 396.
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tencial del hombre hace que le resulte imposible celebrar festivamente
una fiesta”"’. Nuestras tltimas consideraciones intentarin mostrar cuin
lejos de la auténtica fiesta se encuentran estas manifestaciones.

Fiesta y esperanza

La relacién existente entre esperanza y fiesta no es a primera vista
evidente, aunque si muy estrecha. Como caracteristicas fundamentales
de la auténtica fiesta™, nuestro autor sefiala las siguientes:

1) Fiesta supone contemplacién como fruto del ocio (vs. ruido)

2) Fiesta supone renuncia a lo 1til (vs. totalitarismo del trabajo)

3) Fiesta supone riqueza existencial (vs. dilapidacién)

4) Fiesta supone alegria, y el motivo de la alegria es el amor

5) Fiesta supone la capacidad de alegrarse del amor reconocido
como tal (“Ubi caritas gandet, ibi est festivitas”San Juan
Criséstomo)

De entre los rasgos enunciados, no cabe duda que ocupa lugar priori-
tario la vinculacién entre fiesta, alegria y amor. En Pieper, el amor no
hace referencia tinicamente a una relacién interpersonal. El amor al otro
implica una subyacente y primigenia aceptacién, no sélo de la bondad
de ese otro (que puede resumirse bajo la férmula «me parece bien que
existas»), sino también de la bondad del mundo®. Y es esta primigenia
aceptacién del mundo y del otro lo que constituye el fundamento de
toda auténtica fiesta: “...el «festivo por qué», fundamento en dltima
instancia de toda fiesta, concisamente expresado, es el siguiente: todo lo
que existe es bueno, y es bueno que exista. El hombre no puede hacer
suya la suerte del amado si para él no son algo bueno —y, por tanto,
amado- el mundo y la existencia. (...) Quien siempre, aunque le vaya
bien, rehisa aceptar la realidad como un todo, es incapaz de ambas cosas
[alegrarse y celebrar la fiesta). Cuanto mis dinero tenga y sobre todo,
cuanto de mas tiempo libre disponga, mis angustiosamente se pondri
esto de manifiesto. Eso vale en la misma medida para quien rehisa la
aprobacién de su propia existencia, en aquella situacién sublime y dificil
de entender, la «desesperacién de la debilidad», de la que ha hablado
Soren Kierkegaard, y que en la vieja ascética se llama acedia, «pereza del
corazén». Se alude con ello a esa no cooperacién que afecta al manantial

¥ PIEPER, ]., Hacia una teoria de la fiesta, RIALP, Madrid 1974, p. 75.

® PIEPER, ]., Hacia una teoria de la fiest, RIALP, Madrid 1974, pp. 25 2 33,

z Ibzdem, p. 36, Véase también PIEPER, J., Las virtudes fundamenmles, RIALP Madrid
1980, pp. 450ss.
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de la existencia, y que impide al hombre que, «angustiado, quiere dejar
de existir», habitar consigo mismo y arrojado asi de su propia casa, se
refugia en el ruido ensordecedor del «trabajar y nada méis que trabajar»,
en el pretencioso ajetreo de la palabreria sofista, en la continua «diver-
sién» mediante estimulos vacios™.

Como puede verse, la auténtica fiesta no puede florecer en la acedia y,
por tanto, en la desesperacién. Si, en cambio, germina ficilmente en el
hombre esperanzado pues éste, en cuanto hombre abierto a la bondad
del mundo, confiado en la promesa de una Vida que excede infinitamen-
te los alcances de su propia y limitada consistencia natural, aprueba no
s6lo su propia existencia particular sino también la existencia del mundo
en su conjunto. La alegria de sentirse creado, y recreado por la gracia, y
la actualizacién de la promesa de felicidad eterna son, en ultima instan-
cia, “la legitimacién y el estimulo para celebrar festivamente una fies-
ta”®. Mas el hombre contemporineo, “prisionero en un mundo del tra-
bajo trucado en divertido, ya no echa de menos la auténtica fiesta, no
echa en falta un lugar vacio. Asi enmudece la queja por su pérdida, que
por ello se definitiva”?.

En respuesta a este enmudecimiento, Pieper realiza una clara e insis-
tente invitacién a la cultura postmoderna a la superacién de la acedia y
la recuperacién de la esperanza, Gnica virtud capaz de rejuvenecer au-
ténticamente al hombre, y de situarlo en un mundo con sentido en el
que el amor y la alegria resultante de ese amor se constituyen en legiti-
mos fundamentos de la auténtica fiesta.

z PIEDER, J., Hacia una teoria de la fiesta; RIALP, Madrid 1974, pp. 37-38.
Ibidem, pp. 61y 62.
® Ibidem, p. 74.






ALBERTO BERRO

Pontificia Universidad Catolica Argentina
Santa Maria de los Buenos Aires

Pieper y Guardini en Rothenfels:
un encuentro fecundo

1. Un adolescente en Rothenfels

Las notas autobiograficas de Romano Guardini, Berichte siber mein
Leben', escritas entre 1943 y 1945, ubican en la Pascua de 1920 el inicio
de sus tareas en el movimiento de juventudes catdlicas Quickborn, es
decir, “fuente de vida”, en el Castillo Rothenfels. Guardini tenia enton-
ces 35 afios. Nada se dice alli acerca de Josef Pieper. Otras biografias
indican que en agosto del mismo afio se produjo un “primer encuentro”
con un grupo de jévenes entre los que se lo menciona. ;A qué se debe la
omisién de este encuentro por parte de Guardini? La explicacién pro-
viene del propio Pieper, muchos afios después, en 1981, en ocasién de
recibir el Premio Guardini: Como alumno secundario, participando des-
de bhacia algin tiempo de “Quickborn”, tuve, a los deiciséis arios de
edad, mi primer encuentro con Romano Guardini. “Encuentro” resulta
naturalmente un nombre un poco demasiado elevado para el modesto
becho de que aquella fue la primera vez que vi a este hombre a la dis-
tancia —como uno entre mds de cien jovenes y sefioritas, que en el patio
interior del castillo de Rothenfels, sobre el rio Main, lo escuchamos ha-
blarnos, silenciosos y fascinados’.

' Berichte iiber mein Leben, Autobiographische Aufzeichnungen, Patmos Verlag, Diissel-
dorf 1984, p. 135. Las traducciones del texto alemdn al castellano son del autor de este trabajo,
salyo cuando se indique lo contrario.

2« Als Obersekundaner, seit einiger Zeit Mitglied des "Quickborn”, bin ich, sechzehn Jahre
alt, zum ersten Mal Romano Guardini begegnet. "Begegnung" ist natiirlich ein etwas hoch
gegriffener Name fiir das schlichte Faktum, gaﬁ ich damals diesen Mann zum ersten Mal aus
einiger Entfernung gesehen habe - als einer von mehreren Hundert Jungen und Midchen, die
im Innenhof der Eurg Rothenfels am Main dem zu uns Redenden zuhorten, schweigend und
fasziniert. Das war im August 1920”, Guardinis gewaltlose Revolution. Ansprache zur Verlei-
hunides Romano-Guardini-Preises in Miinchen am 29.03.1981, en: zur Debatte 11, hrsg. von
der Katholischen Akademie Miinchen, Miinchen 1981, p. 3. En este discurso Pieper comenta
sus exfenencﬁ; con Guardini en Rothenfels en general, sin mencionar el 28 de agosto de 1924,
dia del acontecimiento en el que se centra nuestra reflexién. En adelante citaremos: Guardinis
gewaltlose Revolution, y la pagina correspondiente.
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“Fecundo” fue el encuentro, entonces, para Pieper, y para el realismo
- cristiano. Guardini ni siquiera debe haber reparado en el adolescente, a
juzgar por la actitud con que éste se autodescribe al recordar esos tiem-
pos, esta vez en un homenaje al maestro al cumplir sus 70 afios, en 1955:
No puede Ud. saber, muy venerado Romano Guardini, cudn a menudo
yo, entre mis dieciséis 'y mis, digamos, veintitrés arios, me he apoyado
sobre Usted —primero en Rothenfels..., y mds tarde en el Auditorio y en
el Seminario de la Universidad de Berlin. No lo puede saber, porgue
durante aquellos siete arios he permanecido como un escucha obstinada-
mente silencioso™. Se quedaba totalmente callado, escuchando, “miran-
do con envidioso respeto hacia el circulo de quienes se atrevian a conver-
sar con Ud. tan sencillamente acerca de Kierkegaard, sobre Dostojewskij
o sobre uno de los muchos “problemas” que nos movilizaban”, decia
entonces comparando su actitud con la de otros oyentes que, segura-
mente mayores que él, participaban activamente en los encuentros, en
los que, como lo recuerda el mismo Guardini*, “cada palabra era la res-
puesta a una pregunta. Lo que uno decia, era retomado por otro y asi
sucesivamente”. En 1936, de visita por Rothenfels’ Pieper tiene la gran
alegria de reencontrarse casualmente con el antiguo maestro, y es recién
entonces que se da un verdadero “encuentro”. En 1955 comenta Pieper:
Recién mucho tiempo después, luego de que yo mismo ya habia publica-
do algunos opzisculos, nos hemos encontrado mutuamente, por primera
vez de manera reciproca, el uno ante el otro®. Y en el discurso de 1981
agrega, ilustrando la inmensa pero natural autoridad del maestro: En
aquél primer encuentro yo tenia, digamos, dieciséis arios. Y aunque en
los afios siguientes estuve en tres oportunidades nuevamente en una jor-
nada de Rothenfels, y por ende en su cercania; y asin cuando asisti a sus

3 “Sie konnen es nicht wissen, hochverehrter Romano Guardini, wie oft ich zwischen mei-
nem sechzehnten und meinem, sagen wir, dreiundzwanzigste Lebensjahr zu Thren Fiiflen ge-
sessen habe... Sie konnen es nicht wissen, weil Ich jene sieben Jahre hindurch ein konsequent
wortloser Zuhorer geblieben bin”, Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, Romano
Guardini zum 70. Geburtstag, en: Tradition als Herausforderung. Reden und Aufsitze, Kosel-
Verlag, Miinchen 1963, p. 321. En adelante citaremos: Bedeutem?e Fordernis durch ein einziges
Wort, y la pagina correspondiente.

* GERL, gB (Romano Guardini, Leben und Werk, Griinewald, Mainz 1984, p. 168) cita las
bellas palabras de G. en Webender Geist, p. 86, en que describe algo nostilgico aquellos encu-
entros: “Wir stellten in den rechten hinteren Ecke Binke ins Geviert, eine %(urze auf dem Bo-
den, und nun was Schén! Drauflen funkelten die Sterne {iber dem tiefen Maintal. Der Saal war
dimmrig, bald dunkel. So viele wir waren, wir fithlten uns doch eins. Der warme Schein der
Kerze hielt den Kreis zusammen und bildete den iufleren Ausdruck fiir die Stimmung des
Geistes und herzens, die alle band. Ja es war eine Gemeinschaft, nicht wahr? Alle eins in der
Gesinnung und eins im Schaffen...Wenn einer etwas Schénes sprechen konnte, so war ihm das
von den fordernden Augen aus dem Geiste gerufen worden. Jeder Gedanke war die Antwort
auf eine Frage. Was der eine sagte, nahm ein anderer auf und fithrte es weiter...”.

En la autobiografia de sus primeros afios (Noch wufite es niemand, Autobiographische
Aufzeichnungen , Kosel-Verlag, Miinchen 1976) relata Pieper este reencuentro casual con
Guardini en Rothenfels, en 1936 y lo describe como una alegria totalmente inesperada: “eine

anz unerwartete Freude”: “Zum ersten Male gab es, hin und her, ein wirkliches c?rich mit
gcm bislang nur aus der Ferne Verehrten. Vom ersten Augenblick an sind wir beide ‘mitten
darin’ ”, p. 139. En adelante citaremos: Noch wufite es niemand, y la pagina correspondiente.
¢ “Erst selbst viel spater, nachdem Ich selbst schon einige opuscula dan der Tag gebracht
hatte, sind wir dann einander begegnet, zum ersten Male von beiden Seiten einer den anderen”,
Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 321.
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lecciones como estudiante en Berlin en 1926 y 1927, pasaron todavia
dieciséis afios mds hasta que dirigi la palabra por primera vez a Guardi-
ni... Dieciséis afios después de 1920: eso era en 1936, el tercer ario de do-
minio nacionalsocialista. Yo ya tenia un hijo; y media docena de escritos
mios habian sido publicados’.

Entre otras cosas destaca Pieper que en esos encuentros del castillo, y
particularmente a través de la celebracién de la Santa Misa, los encaminé
Guardini hacia el realismo vivido de la liturgia, por la que se hacen “rea-
les” las cosas santas: Por primera vez fuimos llevados a la comprension
de lo que es y debe ser un ‘mostrar sagrado’. Por primera vez escucha-
mos y nos fue explicada la palabra milenaria ‘anima forma corporis’: el
alma es la fuerza que configura desde su interior al cuerpo viviente, de
tal manera que en el hombre no se da nada ‘espiritual’ que pueda per-
manecer puramente en el interior. Lo espiritual puja mds bien hacia una
forma vital corporizada. Y desde aqui precisamente se funda la vida
sacramental de la Iglesia.....en la cual la presencia divina visible, que es
explicada en la Teologia y en la predicacién, acontece como realidad®. Lo
mis movilizador para esta juventus era su propio participar contempla-
tivo en este verdadero “realizarse” de lo sagrado’. El término realisieren,
to realize’®, con valiosas implicancias en la Liturgia y en la vida de la fe,
provenia ciertamente de Newman, inspirador explicito de este vigoroso
“realismo sobrenatural” de Guardini'!, y mis adelante referente preferi-
do de Pieper entre los telogos modernos.

7 “Bei jenem ersten Treffen war ich, wie gesagt, sechzehn Jahre alt. Obwohl ich in den fol-
genden Jahren noch dreimal auf einer Burgtagung in Rothenlels, also in seiner Nihe, war und
obwohlich 1926/27 als Berliner Student seine Vorlesungen besuchte, hat es noch einmal ganze
sechzehn Jahre gedauert, bis ich Guardini zum ersten Mal angesprochen habe... Sechzehn Jahre
nach 1920: das war 1936, das dritte Jahr der nationalsozialistischen Herrschaft. Ich hatte schon
einen Sohn; ein halbes Dutzend Schriften waren bereits von mir an den Tag gebracht worden”,
Guardinis gewaltlose Revolution, p. 4.

% “Zum ersten Mal wurde uns zu Sinn gebracht, was ein "heiliges Zeichen" wahrhaft ist und
soll. Zum ersten Mal haben wir das schon Jahrtausende alte Wort "anima forma corporis” ge-
hort und gedeutet bekommen: Die Seele se1 die von innen her den Leib pragende Kraft, so daff
es im Menschen nicht "Geistiges" gibt, das rein innerlich bleiben konnte; dieses dringt viel-
mehr in die leibhaftige Gestalt. Ebenhierin griindet das sakramentale Leben der Kirche, vor
allem die gleichfalls in symbolischem, das heiflt leibhaftigem Tun vollzogene heilige Hand-
lung, in der sich die sichtbare géttliche Gegenwart, von der Theologie und Predigt bestenfalls
reden, als Realitit ereignet”, Guardinis Gewaltlose Revolution, p. 4. Palabras muy semejantes
pueden leerse en Noch wufte es niemand: “ Aprendimos a concebir qué es en verdad un mostrar
sagrado...la celebracion del misterio que acontece como realidad- Wir lernten begreifen was ein
“heiliges Zeichen” in Wahrheit ist und dafl... im sakramental-kultischen Vollzug der Myster-
ienfeier das als Realitat geschieht”, p. 42.

? “Das uns am tiefsten BewegenclP aber war, dafl wir uns aufgefordert, ermutigt und befugt
sahen, diese uns ganz und gar einleuchtenden Wahrheiten sogleich in leiLhaftige irklichkert
umzusetzen, sie also im buchstiblichsten Sinn des Wortes zu "realisieren” ”, Noch wufite es
niemand i\r 42.

10 Vid. NEWMAN, J. H., Grammar of Assent, Image Books, New York 1955, donde desarrolla
especialmente este concepto. Vid. También el comentario de H. U. VON BALTHASAR a to realize
en Gloria, I: La percepcion de la forma, Encuentro, Madrid 1985, p. 155.

""'Vid. GUARDIN, R., Lz vida de la Fe, Lumen, Buenos Aires 1989, pp. 118-119: “Hay all{
una experiencia, la mds profunda de todas: que las realidades santas se vuelvan realidades. Es
lo que el Cardenal Newman queria expresar cuando hablaba de la “realizacién”, entendien-
do con ello que esas realidades abandonan los dominios del pensamiento, de la intencién, del
querer, para volverse presencia viva, densidad real”.
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Ya veremos que este “silencioso escuchar” del joven Pieper en estos
primeros afios tiene intima conexidn con nuestra reflexién. Como escri-
biria més tarde: sélo el que calla, escucha'. Y él ciertamente escuché.

2. Un encueniro memorable

¢Cémo podria entonces Guardini mencionar a Josef Pieper al evocar
aquel 28 de agosto de 1924 en la Rittersaal, la sala de los caballeros del
castillo, al celebrarse los 175 afios del nacimiento de Goethe? “Eine
Erinnerung”, “Un recuerdo”, reza el titulo con el que en 1932 el sacer-
dote amigo del movimiento publica su reflexién (segin Pieper, improvi-
sada®): Fue sin duda una cosa luminosa, nuestra pequeria fiesta de Goet-
he en el Castillo de Rothenfels el 28 de agosto de 1924 ~aquella breve
hora, en la que tan fecunda y claramente confluyeron la conversacion, la
poesia y la misica, dicen sus palabras iniciales™.

Si para el joven maestro habia sido el momento mis profundo de to-
dos los celebrados en el castillo®, para el discipulo-autodidacta (y esta
paradoja no es absurda tratindose de Pieper'®) constituyé una circuns-
tancia incomparablemente feliz, como nos dice en su autobiografia’.
Aquella hora fue bendecida de una manera especial por todos los buenos
espiritus'®, le recuerda a Guardini en 1955. Segiin nuestro limitado cono-
cimiento, al menos en tres momentos muy diferentes de su vida se refie-
re nuestro homenajeado de hoy, en forma publica y por escrito, a este
momento tan especial:

En 1955, a los cuarenta y un afios, en las mencionadas palabras de
homenaje al maestro al cumplir sus 70 afios, Bedentende Fordernis durch
ein einziges Wort-Significativo impulso mediante una unica palabra. La
expresién proviene de Goethe”. Alli se habla, como en las otras dos
ocasiones, particularmente de un “instante” —nuestra lengua no dice con
esta palabra aquello de lo que propiamente se trata: von einen Angen-
blick, de una visi6n instantinea, de un “abrir y cerrar de ojos”, de un

2 “Nur wer schweigt, hort“, PIEPER, ]., Philosophische Bildung und geistige Arbeit, en Wer-
ke, vol. 3, Felix Meiner, Hamburg 1995, pp. 1-14, 10. .

¥ “Aus einer Ansprache im Rotherfelser Rittersaal, die Sie, glaube ich, sogar improvisiert
hatten”, Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 322. .

* “Das war doch eine helle Sache, unsere Eleine Goethefeier auf Burg Rothenfels am 28.
August 1924 —jene kurze Stunde, in welcher Rede, Dichtung und Musik so reich und klar zus-
sammenklangen”, Romano Guardini, Von Goethe und Tfomas von Aquin und vom klassi-
schen Geist, In Spiegel und Gleichnif}, Grinewald, Mainz 1932, p. 21.

1 “Wohl tieferer als jede andere”, H-B Gerl, op. cit. p. 189.

% “Se quindi mi posso definire un autodidatta della filosofia, ¢ bene aggiungere ualche
precisazione”, J. Pieper, Autopresentazione, Filosofia oggi, Anno XIV, N°53, F. 1,1991, p. 37.

 “Diese Rothentelser Tagung ist mir...zu einem unvergleichlichen Glucksfall geworden”,
Noch wufite es niemand, p. 65‘.4

'® “Jene Stunde freilich war auf besondere Weise von allen guten Geistern gesegnet”, Bedeu-
tende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 322.

¥ Vid. Noch wufite es niemand, p. 68.
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acto, como explicard més tarde Pieper en Ocio y Culto®™, de intuitus
intellectus: un instante que, a pesar de haber pasado mas de treinta asios,
se mantiene totalmente claro en mi memoria®. Visién intuitiva e instan-
tinea que en el proceso espiritual de este joven habia tenido una prepa-
racién discursiva: Queria encontrar la punta del ovillo, que segin todos
los indicios era importante para mi, pero que avin no habia podido alcan-
zar con precision; queria, a cualgquier precio, poder tener entre mis manos
y frente a mis ojos esta estructura de cristal que veia aiin muy poco clara-
mente, o mds bien presentia construirse de manera confusa™. Y al escu-
char al “maestro incomparable™® se hizo la luz: Y lo que entonces suce-
dié, al escucharlo; no, al comprender esta frase, no fue sino esto: el cristal
estallé en pedazos en un abrir y cerrar de ojos, para que se dejase ver una
forma totalmente clara®™. A quienes han estudiado los procesos de la
ratio y el intellectus no les sera dificil descubrirlos en estas expresiones
metaféricas.

En 1967, ya con sesenta y tres afios, en Noch wufite es niemand, la
autobiografia de sus primeros afios, vuelve a hablar de esa visién instan-
tanea y unificadora que le despert6 la palabra de Guardini: Exactamente
en ese mismo instante me sucedié que aquellos materiales elaborados,
que desde hacia tiempo sentia que pujaban hacia su configuracién en
medio de las aguas turbias de un penoso cavilar, como por un toque de
magia se ensamblaron en una forma cristalina. De una sola vez, en una
vnica palabra clara, pude aprebender todo lo confusamente presentido®.
Y finalmente, ya anciano, al publicar en 1991 una Autopresentazione en
la revista Filosofia Oggi, habla nuevamente de un unico e indimenticabi-
le istante, como suena la idea en la lengua del Dante™: en aguellos asios
de estudio bastante intenso habia llegado a la pista de un concepto que
me parecia encontrarse en los fundamentos primeros de la concepcion de
vida de Tomds de Aquino, sin que éllo hubiese formulado explicitamen-

X En El ocio y la vida intelectual, Ed. Rialp, Madrid 1970, p. 21 y ss.
¥ Bedeutende Fordernis dur ein einziges Wort: “Hier mdchte ich von einen Augenblick spre-
chen, der mir, obwohl er iiber dreissig Jahre zuriickliegt, vollig deutlich im Gedichtnis steht”, p.

2.

# “Ich wollte den Zipfel, der mir dufferst wichtig erschien, den ich freilich noch nicht recht zu
fassen bekommen hatte, ich wollte diese kristallische Struktur, die ich, hdchst undeutlich noch,
im Fliifligen sich bilden sah, mehr ahnte als sah —ich wollte dies um keinen Preis aus dem Griff
“n‘zi, aus den Augen lassen”, Ihid. g 323, . .

+ Noch wuflte es niemand, p. 43: “Guardini war ein unvergleichlicher Lehrer”.

“Und was nun geschah, als ich Sie sprechen hérte, nein, als ich diesen einen Satz vernahm,
das war nichts anderes als eben dies: der Kristall schof im Nu zu klarer Gestalt zusammen!”,
Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 323.

* “In eben diesem gleichen Augenblick geschah es mir, dafl die gedankliche Materialen, die
Ich seit langem schon 1n der triiben Lauge mithsamen Griibelns zur Formung dringen fishlte,
wie unter emem zaubrischen Anstoff plétzlich zu kristallischer Gestalt zusammenschlossen. Mit
einem Mal vermochte ich nun auch das verworren Geahnte ins deutliche Wort zu fassen”, Noch
wufte es niemand. Autobiographische Aufzeichnungen 1904-1945, p. 70. Escritas entre 1966 y
5269., l?§ “notas autobiogrificas” recién se publicaron en 1976. Vid. Noch wufite es niemand, p.

in 1ne.

) ® Autopresentazione, p. 38: “in quei primi anni di studio abbastanza intenso ero arrivato sulla
scia di un concetto, che mi pareva ji riscontrare nei fondamenti primi della concezione di vita di
Tomasso d’Aquino, senza che questi I’avesse formulato esplicitamente. Ma in un unico e indi-
menticabile istante fui messo in grado di farlo. Alcune frast pronunciate da un uomo ammirato
da lunghi anni fecero si che il concetto assumesse all'improvviso una chiara configurazione”.
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te. Pero en un instante sinico e inolvidable me encontré en condiciones de
hacerlo. Algunas frases pronunciadas por un hombre admirado desde
hacia afios hicieron que el concepto asumiese imprevistamente una clara
confignracion .

¢Qué hizo tan fecundo este encuentro para Pieper? Esta exposicién
ensaya una respuesta no sélo a partir del testimonio del propio filésofo
de Miinster, sino también a partir de nuestra propia lectura de aquella
meditacién de Guardini, Sobre Goethe y Tomds de Aquino y sobre el
espiritu cldsico, contemplada en contraste con algunos puntos salientes
del pensamiento de nuestro homenajeado de hoy.

3. Una palabra inica

Ateniéndonos ante todo a lo dicho por Pieper, lo central de la inmensa
influencia de aquel encuentro se resume en esa ‘palabra tnica’. Ya habia
comenzado a estudiar a Tomds en el Gimnasinm Paulinum, por indica-
cién de un profesor particularmente venerado”, que le aconsejé leer el
comentario al Prélogo del Evangelio de San Juan. Al producirse el en-
cuentro de 1924, el joven Josef tenia veinte afios. Hacia cuatro que escu-
chaba a Guardini en las jornadas de Quickborn en Rothenfels, y ya estu-
diaba filosofia en Miinster. Leia 4vidamente la Summa, y habia concebi-
do el plan de exponer un pensamiento fundamental de su autor acerca
del recto vivir del hombre®. Pero fue recién cuando este pensamiento
fue expresado por Guardini que se hizo totalmente claro en la mente de
aquel joven, con la particular fuerza con que ciertas experiencias son
vividas cuando se tiene 20 afios”. La ‘palabra tnica’ dice: Alles Sollen
griindet im Sein, Todo deber ser se funda en el ser. Y cada vez que Pie-
per recuerda este momento, en los tres lugares y afios mencionados,
1955, 1967, 1991, curiosamente no cita a Guardini, sino que se cita a si
mismo.

Tomemos por ejemplo su homenaje de 1955, dirigido directamente al
maestro. Podria haber utilizado alli los términos exactos de Guardini,

7 Ibid. p. 37. De este profesor de filosofia del Gimnasium Paulinum, un ex dominico, Pieper
nos habla rargamente, sin darnos su nombre, en Noch wufite es niemand. Particularmente grata
para él es la anécdota de aquel dia en que el joven le mostré orgulloso sus lecturas de Kierke-
gaard. El maestro le respondié: estos son pasteles, lo que se necesita es pan, y le aconsejé leer el
comentario de Tomds al prélogo del Evangelio de San Juan. Vid. pag. 53.

Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 323: “Ich hatte mich damals mit Begeiste-
rung in die Summa Theologica hineingelesen, in deren zeiten Teil vor allem, der die Fundamente
einer ethischen Lebenslehre entilt. Schon hatte ich den Plan gefaflt, einen bestimmten Grund-
gedanken dieser Lehre vom Richtigsein des Menschen darzustellen, ihn in einer eigenen Arbeit
zu interpretieren...”.

 En Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 322, Pieper se pregunta “si realmente
alguna vez participaremos nuevamente de conocimientos tan movﬁizadores y penetrantes hasta
el tondo del alma, como aquellos que, cuando teniendo veinte afios, escuchamos con devocién en
la palabra de un amado y venerado maestro”, p. 322. M4s adelante volveremos sobre este pensa-
miento.
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pero se excusa de haberlos olvidado en su literalidad™. Podria haberlos
tomado de su ejemplar del n. 5 de Die Schildgenossen, la revista del mo-
vimiento, pero argumenta o tener el cuaderno a mano®'. ;Por qué no
citar directamente el texto publicado por su propio autor desde el re-
cuerdo, en la coleccién In Spiegel und Gleichnifs de 1932? Que Pieper
conocia esta publicacién se desprende de sus palabras: Usted mismo ha
hablado mds tarde de aquel homenaje a Goethe como de un momento
particularmente feliz*.

Pero no. Extrafiamente, cada vez que recuerda este momento... jse
autocita! ¢Significa esta decisién la sugerencia de que su manera de de-
cirlo es mejor? Mis bien parece decir: ésta es la forma en que su palabra
ha quedado hondamente grabada en mi espiritu en aquel momento inol-
vidable. En los tres lugares reproduce la frase inicial de su trabajo de
doctorado, Die ontische Grundlage des Sittlichen nach Thomas von
Aquin, de 1928, que constituiria luego, bajo el titulo de Die Wirklichkeit
und das Gute, su primer libro. Son las proposiciones con las que comien-
za mi primer trabajo, que ahora estaba en condiciones de escribir “gra-
cias a una vinica palabra’®...suya>.

Estas proposiciones nos son familiares: El deber ser se funda en el ser.
La realidad es el fundamento de lo ético. El bien es lo conforme a la rea-
lidad. Quien quiera conocer y bacer el bien debe dirigir su mirada al
mundo objetivo del ser. No al propio “sentimiento”, no a la “concien-
cia”, no a los “valores”, no a los “ideales” y “modelos” arbitrariamente
propuestos. Debe prescindir de su propio acto y mirar a la realidad™.

No se trata de una tesis de juventud que luego fuera abandonada. Pie-
per sostiene este vigoroso realismo del obrar a lo largo de toda su vida
—desde los ensayos sobre las virtudes hasta las obras de madurez, en las
que se vuelve constantemente a este “pensamiento fundamental”~, como
se puede ver, por ejemplo, cuando en E! concepto de Pecado, de 1977, se
explica que definir al pecado como actus contra rationem significa carac-

% “Ich kénnte ihn nicht aus dem Gedichtnis wiederholen”, Ibid. p. 325.

' “Und das Heft der ‘Schildgenossen’ mit dem Bericht iiber jene 'g'age auf Rothenfels ist mir
nicht zur Hand”, Ibid. p. 325.

% «Sie selber haben spiter von jener Goethefeier wie von etwas besonders Gegliicktem ge-
sprochen”, Ibid. p. 322.

» “Es sind die Sitze, mit denen meine erste Arbeit beginnt, die zu schreiben ich nunmehr in
den Stand war “duch ein einziges Wort’ -von Thnen”, Ibid. p. 324. Alli cuenta Pieper que fue en
un viaje a Estados Unidos donde encontrd, para su sorpresa, expresada por primera vez, en un
manual biogrifico-bibliografico, esta conexién entre el tema de su tesis [ia exposicién de Guar-
dini: “The plan to his first book was born during a lecture given by Komano Guardini at the
Jugendburg Rothenfels on the main in 1924; the lecture was entitled ‘About classical spirit” ”,
Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 324.

** En este caso tomo la traduccién de Ed. Rialp. El descubrimiento de la realidad, Madrid,
1974, p. 14. El texto tantas veces repetido por Pieper dice: “Alles Sollen griindet im Sein; das
Gute 15t das Wirklichkeitsgemife. &’er das Gute wissen und tun will, der muf seinem Blick
richten auf die §egenst5ndhche Seinswelt; nicht auf die eigene ‘Gesinnung’, nicht auf das ‘Gewis-
sen’; nicht auf die “Werte’, nicht auf eigenmichtig gesetzte ‘Ideale’ und *Vorbilder’. Er mufl ab-
sehen von seinem eigenen Akt und hinblicken au§ ﬁie Wirklichkeit”.
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terizarlo como una contradiccién a las exigencias de la realidad objeti-
va”.

Es digno de meditacién que no aprendiera a leer este realismo vivido
en el Doctor Communis de la mano de un tomista, sino a partir de sus
propias lecturas de Tomis™ y con la ayuda inestimable de un buenaven-
turiano, o de un agustiniense... si es que Guardini se deja encerrar como
discipulo de un tnico maestro...acaso no era el gran pensador cristiano
nacido en Verona también discipulo de Tomds, muy a su manera?...
piénsese no sélo en las palabras de aquella noche en la Goethefeier, sino
también en el muy tomista (y aristotélico) principio anima forma corpo-
7is como espiritu de la liturgia. O también en sus palabras acerca de To-
mas nada menos que en su libro dedicado a Agustin®’.

¢Cuiles fueron las palabras que escuché Pieper en aquél unico e indi-
menticabile istante, acerca de la actitud “clisica” comin a dos figuras
tan diferentes como Santo Tomis de Aquino y Goethe? Hoy queremos
escucharlas nosotros del propio Guardini:

Esta mentalidad estd abierta a la esencia de las cosas.
Tiene un profundo respeto. No establece ningiin siste-
ma despdtico segin el cual deba regirse la vida, sino
gue se deja llevar por el orden que en ella misma actia.
Pues esta mentalidad afirma en las cosas una profunda
razén que procede del Creador, y cultura significa para
ella percibir esta razon y darle espacio a través del
obrar. [Qué gran expresion para esta mentalidad,
cuando Tomds, a la pregunta acerca de qué es lo moral,
responde “hacer el bien”! Entonces viene la pregunta
ulterior: sen qué consiste el bien? Y él contesta: “aque-
llo en cada caso racional®. Pero esto “racional” no tiene
nada que ver con un drido racionalismo. Mds exacta-
mente traducimos nosotros gustosos la palabra por “lo
esencial”. Aqui no se trata de erigir en primer lugar un
valor, sea la justicia, o el desprendimiento, o cualquier

* Vid. El concepto de pecado, Ed. Herder, Barcelona 1979, p. 52-53. Ya maduro, Pieper ejem-
plifica el gran principio mejor atin que cuando era joven: "Vafe la pena reflexionar un momento
sobre este metifora "luz de la razén", que segiin parece est radicada en toda la tradicién huma-
na; y podemos incluso pre§untamos si se trata de una metéfora, de una expresién a manera de
imagen. Sin duda "luz de la razén" no significa una luz substancial en si, algo con contenido
propio por lo que pudiera orientarse el hombre. Mis bien, a través de la luz se hace visible otra
cosa, distinta de ella misma, o sea, de la razén y del conocimiento; y esto otro, que ahora se ha
hecho visible, es aquello por lo que uno puede orientarse. Quien se traza un camino a través de
la selva virgen, quizi diga que se orienta por la luz (del sol o de la linterna que lleva consigo?;
ero en realidad se orienta por las cosas (fos irboles, los desniveles, los obstaculos), que por [a
Fuz llegan a su visién”. R
% 1d. Nock wufite es niemand, i 68.
¥ “Die allgemeine Bildung des christlichen Denkens mufite von anderswoher kommen: von
Meistern, bei denen die Eigendichte des endlichen Seins ganz urspriinglich erfahren und zu ih-
rem Recht gebracht wurde. Ihr Fithrer ist Thomas von Aquin”, Die Bekehrung des Aurelius
Augustinus, Késel-Verlag Miinchen 1959, p. 156.
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otro que conjeturemos aqui o alli, de manera que
“bueno” sea aquello que se deriva de él—sino que el ser
mismo serd interrogado: ; Qué es? ; Qué esta sucedien-
do? ;Qué situacion se presenta? ; Qué se hace evidente
aqui y se destaca como adecuado a la esencia, como
exigencia correspondiente a la razén de lo existente?

Quizd se pueda decir que se trata en #ltima instancia
de una actitud que parte del ser; afirma el primado del
Logos sobre el Ethos y, mas ain, el del Ser sobre el
Obrar. La esencia mds profunda de esta actitud no es el
atrevimiento, ni lo tragico de la accion heroica, sino un
profundo respeto por el orden intrinseco de las cosas.”

4. Correctivos frentc a malinterpretaciones del realismo

Acaso ha sido este principio, expresado por Guardini en mis de una
ocasién”, pero mis insistentemente reiterado por Pieper, el que mayores
cuestionamientos trajo hacia nuestro filésofo, incluso entre los tomistas.
¢Por qué este realismo tan “cosista”? ¢Por qué este rechazo de los
“ideales”, de los “valores”, de la “conciencia moral”? Si se preguntara a
este expositor, dirfa que no existe aqui ningiin rechazo ni de los valores,
ni de los ideales, ni de la conciencia moral... sino en todo caso una fun-
damentacién objetiva y no “idealista” ni “arbitraria” de estos valores, de
estos ideales y de nuestra propia conciencia: una fundamentacién de
todo ello en la riqueza exuberante de la creacién divina, actual y poten-
cial, real y virtual. Quien esti detris de este Tomis que afirma que la
medida objetiva de la prudencia es ipsa res”, es “Tomas del Dios Crea-

% “Wie kommt das? Weil diese Sinnesart dem Wesen der Dinge offen ist. Sie hat Ehrfurcht.
Sie macht keine gewalttitigen Systeme zurecht, nach denen das Leben sich richten soll, sondern
138t sich von der Ordnung leiten, die in ihm selbst wirkt. Fiir sie liegt in den Dingen eine tiefe
Vernunft vom Schépfer her, und Bildung bedeutet fiir sie, diese Vernunft zu vernehmen und ihr
handelnd Raum zu geben. Welch grofier Ausdruck fiir diese Sinnesart, wenn Thomas auf die
Frage, was sittlich sein heifle, antwortet: ‘das Gute zu tun’. Kommt dann die weitere Frage, was

enn das Gute sei, so erwidert er: ‘das jeweils Verniinfuge’. Dieses Verniinftige aber hat nichts
mit diirrem Rationalismus zu schaffen. Am richtigsten iiEersetzen wirn das Wort wohl mit ‘das
Wesenhafte’. Hier wird nicht erst irgend ein Wert aufgestelit, der Gerechtigkeit, oder der Selbst-
losigkeit, oder welcher immer und dann gefolgert: Elso ist ‘gut’ folgendes —sondern das Sein
selbst wird befragt: Was ist? Was geschieht? Welche Situation liegt vor? Was ergibt sich aus alle-
dem als wesensgemifle, der seienden Vernunft entsprechende Forderung? Vielleicht kann man
sa&en, es sei im Letzen eine Haltung, die vom Sein ausgeht; den Primat des Logos vor dem
Ethos und vorher noch des Seins vor dem Tun behauptet. Das tiefste Wesen dieser Haltung ist
nicht Kiihnheit oder tr;\;isches Heldentum, sondern Ehrfurcht von der inneren Ordnung der
Dinge”, R. GUARDINI, Von Goethe und Thomas von Aquin und vom klassischen Geist, p. 23-24.

Por eljemriwlo, en El Poder, Ed. Guadarrama, Madrid 1963, p. 115: “El hombre mismo es
responsable del curso dela historia y de lo que acontece con la existencia del mundo y del hombre,
El hombre puede hacer esto bien o puede hacerlo mal. Pero para poder hacerlo bien, tiene que
estar dispuesto a adoptar de nuevo aquella actitud que ya Platon consideraba como el resumen de
la obligacién humana: la actitud de Ia justicia’, es gecir, la voluntad de ver la esencia de las cosas
y de hacer lo que, desde esta esencia, resulta justo”.

*1-11, q. 64, 3 ad 2, citado por Pieper, Prudencia y Templanza, Rialp, Madrid 1969, p. 48.
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dor”.Y quien esté detris del Pieper de Die Wirklichkeit und das Gute es
el mismo Pieper de Kreatiirlichkeit (1974), que eligié, como Chesterton,
este apodo, Thomas a Creatore, como el que mejor describia al “Doctor
Comin™.

En el intento de responder desde el propio Pieper a estas criticas a su
realismo nos permitiremos ir mis alli de lo dicho por él al recordar a su
maestro, comparando otras partes de la célebre meditacién de la
Goethefeier con ciertos aspectos centrales del pensamiento de nuestro
homenajeado de hoy que constituyen condicién sine gua non para inter-
pretar fielmente su realismo ético.

Nuestra hipétesis es que esos otros pirrafos de la reflexién de
Guardini, pese no ser mencionados por Pieper, pueden haber ejercido
sobre él una impresidn casi tan honda como aquella frase: el obrar se
funda en el ser, ayudindolo a alejarse, desde el principio, de todo realis-
mo “fécil” segiin el cual las cosas se entregaran, por asi decirlo, en total
disponibilidad a cualquiera, y en su totalidad, sin secretos.

Se trata de un “correctivo”, en términos del propio Pieper, para toda
posible malinterpretacién del realismo®. Este correctivo se puede co-
menzar a buscar en el parrafo con que Guardini comienza su reflexién
sobre el espiritu clisico: las palabras sobre la mirada pura y el oyente
callar. Y termina de encontrarse en las palabras con que se anuncia el
final de la reflexién, que nos hablan del sentido clasico de la profundi-

dad.
5. La “mirada pura”

Comencemos con la “mirada pura”. Todos recordarén la cita biblica
con que comienza esa pequeiia joya que se denomina Uber die Kliigheit,
Sobre la Prudencia: si tu mirada es simple, tu cuerpo entero se llenard de
Iuz (Mat. 6, 22). Escuchemos a Guardini:

A ello pertenece sobre todo la manera como miran el mundo, a saber,
con una mirada totalmente abierta, que propiamente no “quiere” algo
—que esta cosa sea de esta manera, que aquella de tal otra, que la tercera
no sea en absoluto. Esta mirada no hace violencia a cosa alguna. Pues
puede existir una violencia ya en el modo del mirar; un modo de
aprebender las cosas en la mirada, que selecciona, deja pasar, subraya 'y
atensia. Esta manera de mirar hace que el ser vivo en crecimiento, el
hombre, comience a aproximarse a los acontecimientos de la existencia

" Vid. Kreatiirlichkest. Uber di¢ Elemente eines Grundbegriffs (Zum 700. Todestag des Tho-
mas von Aguin), en Buchstabier-Ubungen, Kosel-Verlag Munchen, 1974, p. 39.

2Vid. Uber die Aktualitit des Thomismus, én Unaustrinkbares Licht, Késel-Verlag, Miin-
chen, 1963, p. 52.
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prescribiendo de antemano como deben ser para que el qne mira encuen-
tre confirmada en ellos su propia voluntad. La mirada a la que aqui me
refiero, en cambio, tiene el respeto de dejar a las cosas ser lo que en si
mismas son®.

Se habla de una actitud fundamental ante la realidad, condicién previa
para que ésta nos sea dada y pueda asi orientar nuestra accién. Pieper ya
mencionaba esta actitud en Die Wirklichkeit und das Gute: La voluntad
ha de desarrollar una inaudita actividad al dejarse determinar en el co-
nocer snicamente por la cosa, al ser objetiva, al forzarse a si misma al
silencio, al pasar desapercibida y, mediante ello, poder percibirt*. Esa
“identidad entre el espiritu y la realidad” de la que alli se habla, esa ex-
periencia segiin la cual intellectus in actu et intellectum in actu sunt
unum®, no es algo a lo que acceda cualquiera de manera “facil” ni “c6-
moda”, como dice también Guardini en Klassischer Geist: Pero esto no
significa comodidad alguna; esta evidencia descansa sobre una seria dis-
ciplina. El modo de ser clisico se desarrolla sélo mediante una continna
renuncia®.

Este es el momento propicio para recordar que aquel dia no se cele-
braba principalmente a Tomds, sino a2 Goethe. ;No habri sido también
esta “experiencia fundante” del joven de veinte afios la que lo abri6 a ese
otro y sorprendente Goethe, interior y silencioso' que descubriera mas
tarde leyendo su correspondencia? Guardini no sélo lo ayudé a leer a
Tomas y a rescatar en él esas joyas tan particulares como son sus f6r-
mulas —verdaderas ventanas a lo real, como son presentadas, por ejem-
plo, en el Thomas-Brevier. También parece haberle ensefiado a leer a
Goethe y a descubrir en el gran poeta este espiritu clasico ~mis alld de
su i1luminismo, mis alli de su romanticismo, incluso mis all4 de su anti-
cristianismo. Y también tenemos férmulas maravillosas de Goethe cita-
das a lo largo de la obra de Pieper, je incluso un Goethe-Brevier! Léase
si no la seleccién Auf Goethebriefen Notiert, al final de Uber das
Schweigen Goethes, el escrito calificado por Guardini como pequefia
obra maestra, junto con Musse und Kult, en la nota de El Poder en que
recomienda las obras de Pieper, tan sabias como benéficas*. El otrora

2 “Dazu Eehért vor allem die Weise, wie sie in die Welt schauen, nimlich mit einem ganz
offenen Blick, der eigentlich nie etwas ‘will’ —dafl dieses Ding so sei, jenes anders, das dritte
iberhaupt nicht. Dieser Blick tut keinem Ding Gewalt an. Denn es gibt ja schon eine
Gewalttatigkeit in der Weise des Sehens; eine Art, die Dinge ins Auge zu fassen, die auswihlt,
wegliflt, unterstreicht und abschwicht. Dadurch wird dem wachsenden Baum, dem Menschen,
wie er seines Weges daher kommt, den aus sich hervorgehenden Geschehnissen des Daseins
vorgeschrieben, wie sie sein sollen, damit der Blickende seinen Willen in ihnen bestitigt finde.
Der Blick, den ich hier meine, hat die Ehrfurcht, die Dinge sein zu lassen, was sie in sich sind”,
Von Goetbe und Thomas von Aquin und vom klassischen Geist, p. 22.

* El descubrimiento de la realidad, Rialp, Madrid 1974, p. 44.

“1I C.G. 59, citado por Pieper, El descubrimiento de Ia realidad, Rialp, Madrid 1974, p.32.

* “Das bedeutet aber keine Gemichlichkeit; diese Selbstverstindlichkeit ruht auf einer ern-
sten Zucht. Klassische Art gedeiht nur auf bestindiger Entsagung”, Von Goethe und Thomas
von Aquin und vom klassischen Geist, p. 25.

7'Vid. Uber das Schweigen Goetbes, Kosel-Verlag Miinchen 1962, p.11.

* Vid. El Poder, Ed. Guadarrama, Madrid 1963, pag. 145, nota al pie.
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silencioso escucha adolescente debié experimentar un sano orgullo al
ver al antiguo maestro recomendando su obra —algo que, como se sabe,
Guardini no solia hacer frecuentemente.

Si, se habla aqui ante todo de esa actitud hacia lo real que Goethe ex-
presa con una de las formulas preferidas por Pieper: en el obrar y en el
hacer, se trata ante todo de que los objetos se aprehendan puros y sean
tratados segiin su naturaleza” —dificil decirlo mejor que quien es poeta
también en la prosa. Esta mirada pura para mirar la creacién y a Dios
presente en ella™, condicién para tratar a los objetos segiin su naturale-
za, fue asi descripta por el viajante italiano en una carta a Herder desde
Roma: M: tarea de contemplar y leer todas las cosas como son, mi leal-
tad a dejar al ojo ser luz, mi completo abandono de toda pretension, me
hacen totalmente feliz aqui, en el silencio®.

Excelentemente descripta por Goethe, dice Pieper, pero mejor realiza-
da por Santo Tomis, donde el adjetivo no es repetido rutinariamente,
casi como una carga para el nombre —que muchas veces el filésofo de
Miinster gusta nombrar sélo en familiaridad y calidez, Tomads, simple-
mente— sino con toda la fuerza de su significado. La santidad de Tomads
estriba, entre otras virtudes, en haber realizado en si aquél puro mirar
que el poeta describe maravillosamente: Tomds no sélo afirmd siempre,
por cierto al igual que Goethe, que el conocimiento de la realidad, que la
contemplacion de la realidad estaba unida a una exigencia de pureza,
sino que también realizé esa condicion en si mismo. Parece ser qgue como
persona era de una inusitada simplicidad™.

* “Im Tun und Handeln kommt alles darauf an, dafl die Objekte rein aufgefafit und ihrer
Natur gemif} behandelt werden”, Goethe, Maximen und Reflexionen, n. 530, Con esta cita se
gllcabezla toda la obra Die Wirklichkeit und das Gute, junto con un pasaje de San Bernardo de

araval.

* En Wabrbeit der Dinge, Kosel-Verlag, Miinchen 1951, p. 48, Pieper explica gque hacia fina-
les del siglo X V11 se produjo una polémica entre lo que entonces se denominaba “espinozismo”
y la doctrina del Deus extramundanus. En la confusion de esta polémica Goethe, junto con Her-
der y otros, cometieron el error de considerar al Cristianismo ortodoxo como partidario del
Deus estramundanus. Pieper cita en este contexto un magnifico verso de Goethe, acercindolo a
}ialfrase de Tomis, Oportet quod Deus sit in omnibus re?us et intime (S. Th. 1, 8, 1). El verso

ce:

Waf wir’ ein Gott, der nur von auflen stiefle,

Im Kreis das All am Finger laufen liesfle!

Ibm siemt’s, die Welt inm Innern zu bewegen,

Natur in Sich, Sich in Natur zu begen,

So dafl, was in Ibm lebt und webt und ist,

Nie Seine Kraft, nie Seinen Geist vermigt
(Gott, Gemiit und Welt, WW p. 183)

*! “Meine Ubung, alle Dinge wie sie sind zu sehen und zu lesen; meine Treue, das Auge Licht
sein zu lassen, meine vollige Entauflerung von aller Pritention, machen mich hier hochst im
Stillen gliicklich”, Del 10y 11 de noviembre de 1786. Citada en Uber das Schweigen Goethes, p.
37; también en Escoldstica, Ed. Castellana Filosofia medieval y mundo moderno, Rialp, Madnd
1973, p.138.

CEto textualmente la versién castellana Filosofia medieval y mundo moderno, Rialp, Madrid
1973, p. 347. Ed. al. Thomas von Aquin, Leben und Werk, Kosel Verlag, Miinchen 1990, p. 172-
173: “Thomas selber hat nicht nur, ubrigens genau wie Goethe, immer gehauptet die Erkenntnis
der Wahrheit, das Sehen von Wirklichkeit, sei an die Bedingung der Reinheit efmﬁpft, sondern
er hat diesen Zusammenhang in sich selbst realisiert: ‘Ist dein iuge einfiltig gsimplex), dann ist
dein ganz Leib im Licht’ (Mat. 6,22)”.




PIEPER Y GUARDINI EN ROTHENFELS 351

simplicitas: El convencia desde el primer instante: mediante una cas
increible simplicidad tanto del comportarse como del exponer, que sin
embargo no simplificaba nada sin estar autorizado a ello; mediante una
actitud que quizd sélo puede ser denominada justamente mediante la
palabra biblica “simplicitas™.

Y nosotros nos preguntamos: ¢No es Pieper también discipulo de
Guardini en cuanto a esta simplicitas? Sin atrevernos a hablar de nuestro
autor como persona, ¢no es la simplicitas rasgo esencial de su filosofia,
como la que Guardini le confiesa en una carta personal haber procurado
ejercer: philosophia secundum modum simplicitatis?*

6. El silencioso escuchar

Pero no se trata sélo de un “mirar puro”, se trata también de un silen-
cioso escuchar y obedecer. Y aqui encuentra todo su sentido su tesis
preferida entre todas las escritas por Guardini, a quien luego ley6 y cité
abundantemente™: Der Wortcharakter der Dinge, el caricter de “pala-
bras” que tienen las creaturas: También esta aprebension de la realidad
mediante el conocimiento puede ser concebida como captacion de un
bablar divino, puesto que las cosas poseen “carécter de palabra”, en
virtud de baberse originado en el logos creador de Dios™, nos dice en el
ensayo sobre la Fe —voces Verbi, como explica el propio Tomais en su
comentario a las Sentencias.

Es precisamente en Uber das Schweigen Goethes” donde este caricter
de “palabras” de las cosas se manifiesta como fundamento del “oyente

* “Er vom ersten Augenblick an iiberzeugte: durch eine kaum glaubliche Einfachheit des
Gehabens wie des Redens, die aber dennoch nichts unerlaubt vereinfachte; durch eine Haltung,
die vielleicht nur durch das biblische Wort "simplicitas” zutreffend benannt werden kann (vgq.
Mt 6, 22 b: “Ist dein Auge simplex - d. i. einfiltig, unbefangen -, dann ist dein ganzer Leib 1m
Licht")”, Guardinis gewaltlose %’evolution, p- 4

* “Ubrigens hat mir Guardini selbst spiter, in einem Brief, die Intention seiner
schriftstellerischen Arbeit mit ebendiesem Wort benannt: Thm schwebe eine ‘philosophia secun-
dum modum simplicitatis’ vor”, Guardinis gewaltslose Revolution., p. 4.

Por ejemplo, en “Qué quiere decir ‘Dios habla’?”, La fe ante el reto de la cultura contempo-
ranea, Rialp, Madrid 1980, p. 140: “Puesto que la Palabra eterna de Dios no sélo es imagen del
Padre, sino también modelo de la Creacién, proyecto que abarca en si todas las cosas, deberfa
decirse también de la creacién, si bien en un sentido no propio pero metaférico, que es algo di-
cho por Dios. Cito el Comentario de las Sentencias de Santo 'Fomés: Creatura non potest dici
proprie verbum, sed magis vix verbi; sicut enim vox manifestat verbum, ita et creatura manifes-
tat divinam artem; et ideo dicunt sancti, quod uno verbo deus dixit omnem creaturam; unde
creaturae sunt quasi voces exprimentes unum verbum divinum (unde dicit Augustinus: omnia
clamant: deus fecit). Asi, referirse al “caricter de palabra de las cosas” (Guardini) es sélo una
imagen, pero una imagen que da en el centro del tema”. La cita de Tomis corresponde a /n Sent.
1d.27,q.2 art. 2B ad 3. '?ambién en Uber das negative Element in der Philosophie des beiligen
Thomas von Aquin —publicado primero en francés en Diex Vivant 1951, luego en Unaustrink-
bares Licht, Kosel-Verlag Miinchen 1963, p. 21: “Und weil also die Dinge selber Gedanken sind
und “Wortcharakter” besitzen (Wie Guargini sagt —Romano Guardini, %Velt und person, Wiirz-
burg 1940), darum konnen sie, in einem durchaus exakten und auch sprachebriucﬁlich legitimen
Sinn, “wahr” heiflen”.

:‘; Las virtudes fundamentales, Rialp, Madrid 1980, p. 343.

Kosel-Verlag Miinchen, 1962.
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Es precisamente en Uber das Schweigen Goethes” donde este caricter
de “palabras” de las cosas se manifiesta como fundamento del “oyente
callar” (das horendem Schweigen), que no vacila en atribuir al poeta: un
callar abierto y oyente, hasta las honduras del yo, para el lenguaje de las
cosas existentes™. Y que la mirada pura y el escuchar silencioso conflu-
yen en una misma actitud se muestra en el hecho de que es justamente
alli donde Pieper cita la carta a Herder en la que se habla de contemplar
y leer todas las cosas como son, de dejar al ojo ser luz, de abandonar toda
pretension. En otro lugar agrega: Al oyente silencioso, y sélo a él, se le
abre el mundo; y cuanto mas silenciosamente escucha, tanto mds pura-
mente puede é| descubrir la realidad™.

Antes deciamos que el realismo no es un cosismo. Y esto se debe a que
" las cosas son algo mds que “cosas”, son “verdaderas”, es decir, algo que
el término ‘real’ no llega a designar expresamente®. Al decir que las
cosas son “verdaderas”, con ello se significa ciertamente una cualidad de
las propias cosas, porque las cosas tienen su origen en el boceto creador
del Logos de Dios. Ellas mismas son algo pensado e incluso algo hablado,
son como palabras: tienen el mismo “cardter que las palabras®, segin se
expresa Guardini; son luminosas, liicidas y abiertas, asequibles y —por asi
decirlo— trasparentes.’'. Aqui queda totalmente claro: si las cosas son
palabras, si a través de ellas nos habla un Creador personal, pensante y
amante, si ‘res naturalis inter duos intellectus constituta est™, entonces la
realidad tiene estructura dialégica y nuestra relacién con las cosas es, en
una instancia de Gltima profundidad, el encuentro a través de ellas con
un ser personal: se trata del encuentro entre dos ‘sujetos’ de conoci-
miento, zwei Erkenntnissubjekte®.

Y este encuentro es ante todo un escuchar y obedecer. Si se observa
con atencién, ya en Klassischer Geist Guardini enunciaba i nuce su tesis
del “caricter de palabras” de las cosas, vinculada con la escucha y la

5 K ésel-Verlag Miinchen, 1962.

$ “Wie vielgestaltig aber auch dieses Schweigen sowie seine unbewufiten Wiirzeln und bewu-
ften Motive gewesen sein mogen —ist es nicht jedesmal die Méglichkeit des Horens, des reineren
Vernehmens von Wirklichkeit, worauf es eigentlich abgesehen ist? Ist also das Goethe-Schwei-

en nicht vor allem anderern das Schweigen eines Horendem?...dieses hbrende, bis in die Tiefe
es Ich fiir die Sprache der Seienden Dinge offene Schweigen ist gemeint, wenn der Italien-fah-

rer aus Rom an Herder von seiner “iibung” berichtet, “alle Dinge wie sie sind zu sehen und zu
lesen”; diese “Ubung”, so schreibt Goethe, und “meine Treue, das Auge Licht sein zu lassen,
meine vollige Entiuflerung von aller Pritention, machen mich hier héchst im Stillen gliicklich”,
op, cit. pags. 36-37. . . . .

59 "]Bem also schweigenden Horer aber, ihm allein, erschliefft sich die Welt; und je
schweigender er lauscht, desto reiner vermag er die Wirklichkeit zu gewahren”, J. PIEPER, Klei-
nes Lesebuch von den Tugenden des menschlichen Herzens, Schwabenverlag, Ostfildern 1988, p.
12.

® PIEPER,J] .» Wabrbeit der Dinge: ein verschollener Begriff?, en Festschrift fiir Leo Brandt,
Kéln - Opladen 1969, pp. 417-429, 425.

! Ibid,

% Thomas v. Aquin, Q.D. De Veritate, q. 1 art. 2 c., citado en Pieper, ., Wabrbeit der Dinge,
Késel-Verlag Miinchen, 1951, p. 51.

 Dice Pieper en Kreatirlichkeit: “Eben das nimlich besagt die Konzeption ‘Wahrheit der
Dinge’: es gehore zur Konstitution der Weltwirklichkeit im Gganzen ‘zwischen zwei Erkennt-
nissubjekte, inter duos intellectus, gestellet’ zu sein, zwischen den strikten kreatorisch erkennen-
den gottlichen und den nachvollziehend kreatiirlichen Geist” (op. cit. %?;. 46). A continuacién
hace nuevamente referencia, como en tantos otros lugares, a la tesis de Welt und person.
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creado®. Por eso, describiendo a aquellos que poseen “espiritu clisico”,
agrega: cuando estos hombres miran, alli se despliega ante su mirada la
cosa. Cuando obran, es como si se viera liberado el orden intrinseco de la
existencia. Pues su obrar es un escuchar y obedecer —ein Horchen und
Gehorchen®™. El alemian recoge aqui esa sabidurfa del latin, que funda el
obedecer (ob-audire) en el escuchar (audire) la realidad que tenemos
enfrente, y tras ella, a Dios que nos habla®.

7. Un abismo de luz

Antes habiamos dicho: no se trata de un realismo “facil”. Las cosas no
se entregan en absoluta disponibilidad, a cualquiera. Es menester una
actitud espiritual previa, una mirada limpia, un silencioso escuchar y
obedecer. Ahora decimos: las cosas no se entregan a ninguno de noso-
tros en su totalidad, sin secretos. El “realismo del conocer” que funda-
menta un “realismo del obrar” implica todo lo contrario de un conoci-
miento exhaustivo. Quien se acerca a las cosas con esta expectativa ine-
vitablemente las aleja. Ellas son cognoscibles pero no “encerrables”, y
s6lo el que las mira con esta conciencia puede penetrarlas en alguna me-
dida: Unbegreiflichkeit der Dinge. El Pieper de Die Wirklichkeit und
das Gute es también, inseparablemente, el Pieper de Unaustrinkbares
Licht, para quien iniciarse en el conocimiento “objetivo” de la realidad
es iniciar un camino que tiene la estructura de esperanza® del homo
viator, debido a la “espesura” luminosa e inabarcable en la que se aden-
tra:

Para Tomas, la inabarcabilidad y la cognoscibilidad de
las cosas tienen precisamente el mismo origen... La raiz
comiin es, llevada a su formulacién mds breve, la crea-
turidad de las cosas: que el proyecto, las imdgenes origi-
narias de las cosas habitan en el Logos divino. Porgue
las cosas han surgido del ojo de Dios, por ello ellas mis-
mas son total y precisamente logo-formes (logos-artig),
esto es, luminosas y liicidas hasta su fundamento. Es su
origen en el Logos lo que hace que las cosas sean cog-

# “Gehorsam egen den wesenhaften Anruf des Schopfers im Sein dessen, was er geschaffen”,
Vor; Goethe und Thomas von Aquin und vom klassischen Geist, p. 24.

* “Wenn solche Menschen schauen, dan entfaltet sich in threm Blick das Ding. Wenn sie han-
deln, dann st es, als werde die innere Ordnung des Daseins freigegeben. Dennihr Handeln st ein
Horchen und Gehorchen”, Von Goethe und Thomas von Aquin und vom klassischen Geist, p-24.

“... Laincapacidad de oir (audire) yendo al encuentro ?ob), de donde viene el verbo oboedi-
re, que significa obedecer...Sin audire no hay oboedire”. KOMAR, E., Orden y Misterio,, Buenos
Aig;s, Emece-Fraternitas, 1996, p. 148.

4ZVld. Uber das negative Element..., en Unaustrinkbares Licht, Kosel-Verlag, Miinchen 1963,

p-42.
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noscibles para el hombre. Y porque, por otra parte,

tienen su origen en este mismo fundamento, reflejando
una luz absolutamente infinita, es que las cosas son
inabarcables. No es el caos ni la oscuridad lo que bace
inabarcables a las cosas. Quien, por lo tanto, se pregun-
ta filosofando por la esencia de las cosas, llega, justa-
mente en tanto alcanza su objeto, hasta un Abismo
insondable, pero un abismo de luz; inicia, dado que
preguntdndose por la esencia de las cosas también se
pregunta por su Proyecto y por su imagen originaria, un
camino por principio interminable®.

Quisiera en este momento volver a 1955. En el sentido homenaje, el
discipulo se admira ante el maestro meditando acerca de cudn intensa-
mente debia haber acogido en si su palabra®. Y mas abajo le comenta:
Ud. va a coincidir conmigo en esto: el maestro ensefia de la manera mds
lograda cuando el oyente hace de tal manera suya la enserianza, que
hasta olvida su origen y con él al mismo maestro. Y me sorprenderia
mucho, si no hubiera sido de su boca que escuché por primera vez las
grandiosas palabras: “No se preocupen por Scrates, preociipense por la
verdad’®.

Hemos visto que Pieper recuerda con particular nitidez la ensefianza
sobre el fundamento del obrar en el ser, y al maestro del que la recibié.
Pero teniendo en cuenta estas palabras, dirigidas al mismo maestro...
¢No seria posible que “éste” Pieper, el del abismo insondable de luz, el
mismo del “elemento negativo”™”’, asi como también aquel de la “mirada
pura” y del ‘silencioso escuchar’ el lenguaje de la creacién y al Dios que
habla a través de ella, hubiera recibido la inspiracién, en cuanto a estas

 En Uber den Aktualitit des Thomismus, Unaustrinkbares Licht, Kosel-Verlag, Miinchen
1963, p. 75 y ss.: “Fiir Thomas die Unbegreiflichkeit und die Erkennbarkeit der Dinge genau den
gleicilen Grund haben. Thomas zeigt, daff die Unbegreiflichkeit und die Erkennbarkeit der Din-
e nahezu dasselbe sind. Die gemeinsame Wiirzel aber ist, auf die kiirzeste Formulierung ge-
Eracht, die Kreatiirlichkeit dergDinge: dafl die Entwiirfe, die Urbilder der Dinge im Logos Got-
tes wohnen. Weil die Dinge aus dem Auge Gottes hervorgegangen sind, darum sind sie selbst
ganz und gar logos-artig, das heifit licht und luzid bis in den Grund. Es ist die Logos-Herkunft,
wodurch die Dinge erkennbar sind fiir den Menschen. Weil sie aber anderseits, auf Grund eben-
dieser gleichen I“Ferkunft, ein schlechthin unendliches Licht spiegeln, darum sind die Dinge un-
begreitlich. Es ist nicht Chaos und Dunkel, was die Dinge unbegreitlich macht. Wer, also, phi-
losophierend, nach dem Wesen der Dinge fragt, der gerat, gerade indem er seinen Gegenstand
erreicht, in einen unauslotbaren Abgrung, aber es ist ein Abgrund von Licht; er betritt, weil er,
nach dem Wesen der Dinge fragend, zugleich nach ihrem Entwurf und Urbild fragt, einen prin-
zipiell unbeendlichen Weg”.
6 “Mir scheint gerade gies darauf hinzudeuten, wie intensiv ich IThr Wort in mich aufgenom-
men haben mufl”, Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 311,

“Sie wiirden mir darin zustimmen: der Lehrende lehrt am erfolgreichsten dann, wenn der
Hérende die Lehre so sehr zu eigen gewinnt, dass er ihre Herkunft und damit den Lehrenden
vergifit. Und ich miifite mich sehr tiuschen, wenn ich nicht aus Ihrem Munde zum ersten Male
das grofartige Wort gehort hitte: ‘Kiimmern euch nicht um Sokrates, kiimmert euch um die
Wahrheit’ , Bedeutende Fordernis durch ein einziges Wort, p. 322. En Noch wufite es niemand
“define” aprender con las siguientes palabras: “Lernen heifit: sich etwas aneignenund es zu eigen
gewinnen, vergifit man meist, daf§ man es von jemand anders empfangen hat”, p. 50.

7' Uber das negative Element..., en Unaustrinkbares Licht, p. fS y ss.
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cuestiones decisivas, de lo que se dijo en aquel atardecer respecto del
‘espiritu cldsico’? Tal vez hizo tan suyas estas verdades, que olvidé su
origen y se despreocupé de su Sécrates, siguiendo su propio consejo. O
quizi el deslumbramiento ante aquella “Gnica palabra’, Alles Sollen griin-
det im Sein, le impidié registrar con cudnta fuerza se grabaron en €l es-
tas otras. Pero lo cierto es que en aquel atardecer se habl6 con gran hon-
dura del fondo luminoso del ser, y algunos ecos de esta maravillosa
meditacién resuenan, muchos afios después, en las palabras de Pieper
que acabamos de escuchar:

Asi se llega finalmente a una dltima cuestién: qué signi-
fica para esta manera de ser la profundidad.

Existe una profundidad que radica en la impenetrabili-
dad. Significa que el hombre no puede ir mds alld: que
algo yace en el abismo, o en la oscuridad, o en una altu-
ra inaccesible, o en el torbellino. Consiste en lo enorme;
en el sobrepasar la medida; en la superacion de los limi-
tes. Pero existe otra profundidad; aquella que radica en
la claridad, la clasica...

s Existe algo mas profundo que la luz totalmente pura?
Para Nowalis lo vltimo era la noche; también para M-
guel Angel. Esto es profundidad en el otro sentido. Su
opuesto significa la facil luminosidad que equivale a
superficialidad. En cambio, quien posee la actitud cldsi-
ca ve que no puede acercarse a nada mds abismal que la
claridad de ciertos atardeceres en los que todas las cosas
estdn saturadas de luz. Esto es lo que le estremece, y su
corazdn palpita ante la insondabilidad de aquello que
se renueva tan rigurosamente y es tan transparente-
mente didfano. Esta #ltima profundidad se le abre en la
columna de formas puras, o en un vaso griego. De San
Francisco de Sales se cuenta que quedd totalmente ad-
mirado al encontrarse con Santa Juana Francisca de
Chantal: pues mirar a través del agua cristalina de un
pequerio arroyo y ver alli cada pequerio guijarro es cosa
deliciosa; pero cuando un mar es perfectamente claro,
pero a la vez tan profundo que la mirada no puede
penetrar hasta el fundamento, él nos hace estremecer.
Lo mismo le habia sucedido a él con esta mujer: su
esencia se le babia becho perfectamente transparente,
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pero de una claridad en la cual se abria una profundi-
dad inagotable. Esto es clisico’™.

¢No es el Abgrund von Licht, el abismo de luz, de “unaustrinkbares
Licht” —es decir, de una luz que no podemos ‘beber’ hasta agotarla, lo
mismo que se revela en la profundidad de la Iuz totalmente pura, o en la
descripcién de la esencia de Santa Juana Francisca~ una claridad que se
abre a una profundidad inagotable?

8. Nuestros veinte afios

Pieper se pregunta, dirigiéndose a Guardini, s: realmente alguna vez
participaremos nuevamente de conocimientos tan movilizadores y pene-
trantes, hasta el fondo del alma, como aquellos que, cuando teniendo
veinte arios, escuchamos con devocion en la palabra de un amado y ve-
nerado maestro™.

Esta virginidad del espiritu; esta sensibilidad plena de energfa recepti-
va propia de los veinte afios explica, subjetivamente hablando, que las
palabras del “amado y venerado maestro” calaran tan hondo en el alma
hambrienta de este joven. Esta apertura juvenil pudo escuchar verdades
que se hicieron “carne y sangre” en él —para hablar con Edith Stein™-,
de tal manera que nunca se borraron y lo alimentaron hasta muy avan-
zada su vida, seguramente hasta sus 93 afios.

Ahora bien, quisiera terminar esta reflexién con un testimonio perso-
nal. Nosotros también, en esta casa, tuvimos maestros amados y venera-
dos. Y también tuvimos veinte afios. El que habla, personalmente, adhi-

72 “So kommt man schliefflich an ein Letztes: was in dieser Wesensart die Tiefe sei. Es gibt
eine Tiefe, die in der Undurchdringlichkeit ruht. Sie bedeutet, dafl man nicht hinkann: dafl etwas
im Abgrund liegt, oder im Dunkel, oder auf unzuginglichen Héhen, oder im Wirbel. Sie besteht
im Ungeheuren; in der Ubersteigung des Mafles; in der Uberflutung der Grenzen. Es gibt aber
auch eine andere Tiefe; jene, die in d%:r Klarheit hegt, die klassische...

“Gibt es Tieferes als das ganz reine Licht? Fir I\%valis war das Letzte die Nacht; fiir Michel-
angelo auch. Das war Tiefe aus dem anderen Bereich. Thr gegeniiber bedeutet Helliékeit leicht
soviel wie Oberfliche. Der klassisch Geartete aber si§1t, dafl es gar nicht abgriindiger
hinabgeben kann als in der Klarheit mancher Nachmittage, wenn alle Dinge von Licht getrinkt
sind. Yhn schauert es, und sein Herz klopft von der Unergriindlichkeit dessen, was so genau um-
formt und so hiillenlos durchsichtig ist. Thm &ffnet sich in der rein geformten Siule, oder in der
griechischen Vase, an der nichts verborgen ist, letzte Tiefe. Von heiligen Franz von Sales wird
erzihlt, er sei, als ihm Johanna Franziska von Chantal begegnete, ganz ratlos gewesen. Denn
durch das kristallene Wasser eines kleines Baches zu blicken und darin jeden Kiesel zu sehen, sei
ein liebliches Ding; doch wenn ein See vollkommen klar sei, zugleich aber so tief, daft der Blick
nicht auf den Grund komme, das mache erschrecken. So sei es inm mit dieser Frau ergangen. [hr
Wesen sei vollkommen durchsichtig gewesen, aber von einer Klarheit, in welcher sich
unerschépfliche Tiefe auftat. Das ist klassisch”, Von Goethe und Thomas von Aquin und vom
klassischen Geist, p. 24-35.

7 «...ob uns wohl jemals wieder so bewegende, in den Grund der Seele dringende Erkennt-
nisse zuteil werden, wie wenn wir, zwanzi ﬁahre alt, dem Worte eines geliebten und verehrten
Lehrers zuhdren”, Bedeutende Fordernis aércb ein einziges Wort, p. 322.

7 Vid. STEIN, E., Endliches und ewiges Sein, Nauwelaerts-Herder, Louvain-Freiburg 1950, p.
402.
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116 particularmente a uno de ellos™, cuyas “palabras tnicas” iluminaron
una biisqueda personal de apertura de horizontes. Este maestro es quien
introdujo los pequefios ensayos de Pieper sobre las virtudes en Argenti-
na, alld por la década del cincuenta, y de éste maestro escuchamos por
primera vez la palabra del realismo vivido, la palabra de Pieper y Guar-
dini: todo deber ser se funda en el ser, el ser es el fundamento del vivir,
en el obrar debemos tratar a los objetos ‘de acuerdo con su naturaleza’.
Hace treinta afios, alld por 1974, barruntibamos con nuestro incipiente
y pobre alemén en los pasillos de esta facultad esbozos de traducciones
de Die Wirklichkeit und das Gute, que interrumpimos apenas supimos
de su publicacién en castellano.

Este maestro nos ensefié que mis alli de las diferencias entre Pieper y
Guardini, o entre Tomds y Buenaventura, o entre Agustin y Bernardo,
existe una profunda coincidencia que se puede denominar con las pala-
bras con que Romano Guardini titula un pequefio y sabroso ensayo:
realismo cristiano, christliche Realismus’®. Y para nosotros, que amamos
ese christliche Realismus; para nosotros, que tratamos de vivir segiin esa
“estructura de esperanza” del conocer y procuramos seguir estas hue-
llas, sin abandonar jamés el esfuerzo de penetrar una y otra vez por los
senderos de ese Orden que es también Misterio””, aquel encuentro del 28
de agosto de 1924, hace casi ochenta afios, constituye un hecho lumino-
50, como lo habia sido para Guardini —eine helle Sache! Y un fuerte im-
pulso —bedeutende Fordernis, como lo fue para Pieper. Quienes hemos
bebido, a través de una tradicién que superé los limites geograficos, de
estas mismas fuentes, no podemos menos que celebrar que aquella tarde,
en la Rittersaal del Castillo, ese joven hambriento de verdad escuchara,
silencioso, obediente, y con simplicitas en la mirada, palabras que en él
se hicieron fecundas, y, gracias a él, también en nosotros.

7 El autor se refiere, sin nombrarlo al pronunciar la ponencia, a su maestro, el Dr. EMILIO
KOMAR, profesor esloveno emigrado a la Ige tiblica Argentina luego de la segunda guerra mun-
dial, quien ha sido titular de la Citedra de I—ﬁstoria de fa Filosofia Moderna desde la fundacién
de la Facultad de Filosofia y letras de la Universidad Catélica Argentina y, a partir de la década
de 1970, también de la de Etica. N. del E.

7*Vid. GUARDINL, R., Unterscheidung des Christliches, Gesammelte Studien 1923-1935, Grii-
newald, Mainz 1935.

77 Como subtitulara Pieper a su Thomas-Brevier en la edicién alemana de 1946: Ordnung und
Geheimnis. Ein Brevier der Weltweisheit aus dem Werke des bl. Thomas von Aquin zusammen-
gestellt und verdeutscht, Kosel-Verlag, Miinchen 1946.
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La afirmacion real del amor

1. Introduccién

En este homenaje a Josef Pieper, quisiera reflexionar sobre aquellas
magistrales palabras que, en el tratado de Las virtudes fundamentales,
describen el sentido fundamental del amor como “el puro asentimiento
afirmativo a lo que ya estd ahi”'. Hay en estas palabras un antes y un
después del amor: un ser ahi y un puro asentimiento, que conceden al
espiritu la afirmacién de lo plenamente real. Hay en ellas una realidad
propia del amor, creadora de sentido y de valor. A ello se consagra el
titulo de esta reflexién, concentrada enla amorosa afirmacién de lo real.

De manera magistral, las palabras de J. Pieper invitan a descubrir este
poder de realidad, cuyo poeta celebré por mover el sol y las estrellas’.
En el amor esti el Origen y la Causa, la razdn de existir y el poder de
recrearse cada dia. El fecunda y sostiene lo real. Abre €l vinico camino
iniciado en la creacién divina y consumado en la caridad como unién
perfecta. Por el amor, el sujeto personal rehace la semejanza consigo
mismo, con los otros y con Dios, mientras la Alteridad absoluta le ase-
gura el sentido de su identidad singular.

Las paginas que siguen intentarin abordar este infinito poder, al cual
J. Pieper nos convoca.

2. El don del amor

Porque Dios es Amor, en el amor reside la tinica causa de su comuni-
cacién e inhabitacién en la creatura de un modo mis intimo que ella en

; PIEPER, ]., Amor, en: Las virtudes fundamentales, Madrid, Rialp, 1988, p. 437.
Cf. ALIGHIER], D., Lz divina comedia, 111, IX, 33.
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s{ misma’, Hay ser porque hay Amor, y desde El emerge lo real bajo la
forma de un don absoluto. El Amor ordena el sentido de lo finito, y la
experiencia de su gratuidad decide para el hombre el valor de su existen-
cia. Descubrir que todo es don y que detris del don estd el Amor signi-
fica reencontrar el fundamento desde el cual hemos sido arrojados para
salvarnos. La existencia es ciertamente un flujo incesante y muchas veces
indiscernible para la razén humana, pero es precisamente el flujo incon-
tenible del amor; un devenir inagotable en el que se renueva a cada ins-
tante la presencia eterna de un don, surgido de la nada y dirigido hacia
una plenitud. Sin este sentido creatural, que Pieper nos ha ensefiado tan
profundamente, la experiencia del devenir significaria el vacio irrevoca-
ble de la nada y de la muerte.

Porque el Amor ha decidido plasmarse en la esencia de la creatura, el
ser finito habla el lenguaje de la donacién, y el universo concreta el in-
tercambio reciproco de lo que ha sido dado. Comprender el don es en-
tonces abrir el alma a lo real y dejarse fecundar por su belleza. En esta
apertura, el espiritu no sélo se levanta sobre si mismo sino que consigue
alavez su elevacién a Dios, més intimo que él mismo. El don del Amor,
iniciado en la generosidad divina, espera repetir en la existencia humana
un anélogo de su gratuidad. De aqui su juicio inapelable, directamente
proporcional a lo dado y recibido.

3. La condicioén finita del amor

La naturaleza dual del amor —expuesta por Platén en el bellisimo mito
de El banquete*- implica tanto la indigencia de lo posible como la rique-
za de una posesién nunca totalmente adquirida, sino siempre en curso
de adquisicién. Eros es esencialmente por herencia lo que su condicién
dialéctica lo impulsa a buscar. Por ser pobre, él desencadena el dinamis-
mo natural del ser finito. Su potencialidad constitutiva lo proyecta hacia
la realidad ideal de si mismo, y va jalonando de este modo un ascenso
erdtico hacia la perfeccién, que despliega toda la riqueza de la cual lo
real es capaz. Pero la inquietud de lo posible no es sino la afirmacién del
ser, y en este ltimo sentido el amor es rico por su herencia de realidad.

La riqueza heredada del amor consiste en su afirmacién originaria,
metafisicamente prioritaria sobre su tensién potencial. El amor como

> Dice San Agustin al respecto: “Tu interior intimis meis, tu intus in corde legem posuisti
mihi spiritu tuo, tanquam £gito tuo; ut eam non tamquam servus sine amore metueren, sed
casto timore ut ﬁlius%ﬂigerem, et dilectione casta timerem” (cf. Enarraciones sobre los Salmos,
en Obras de San Agustin, trad. A. C. Vega, Madrid, BAC, 1967, vol. XXII, 118, 22, 6).

* Recordemos el texto platénico: “Hijo que es de Poros y Penia, el Amor queda en la situa-
cién siguiente: en primer Fuglg.r.es siempre pobre y estd muy lejos de ser delica%o Y bello... Pero
gor otra parte, segun la condicién de su 8adre, acecha a los bellos y a los buenos” (cf. PLATON,

| banguete, Aguilar, Buenos Aires 1960, 203 a - e).
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posicién precede al amor como tendencia, y esto es lo que J. Pieper nos
asegura al decir que “aprobar y afirmar lo que ya es realidad, eso es a-
mar”®. “El puro asentimiento afirmativo a lo que ya estd ahi”® define
—para el maestro alemdn- la “actuacién fundamental™ del querer, el
origen y comienzo, principio y nicleo de la existencia. El amor mueve
por su adhesién primordial al ser, previa a toda intencionalidad. Y esta
afirmacién inicial, primer motor del existente finito, constituye la fija-
cién inconmovible en el bien, donde el amor est4 arraigado por partici-
pacién creatural.

La riqueza heredada convierte a éros en el recreador de una Belleza’,
cuya contemplacién lo fecunda. El amor fecundado por lo bello es capaz
de procrear, de engendrar, de producir o mejor aun, de autoproducir el
ser espiritual, la identidad y la plenitud existenciales legadas por derecho
paterno y presentes en el hijo bajo la forma de un no ser atin, ansioso de
la ancestral perfeccién’. Concibiendo y dando a luz en la belleza, él afir-
ma el ser, lo renueva, lo produce constantemente, y en esta creacién
reside lo que Pieper califica como “la configuracién suprema de la afir-
macién de una cosa”"’.

Entre Péros y Penia queda jalonado el ascenso por el cual la pobre
multiplicidad de lo real asciende a la riqueza plena de la unidad, esa ri-
queza que desconoce mengua alguna, pero que fue perdida en el origen
mismo de la creacién, a fin de que lo miltiple pudiera existir. De aquila
naturaleza intermedia de éros, emplazado entre el ser y el no ser, lo mis-
mo y lo otro, el movimiento y la quietud, al modo de “un lazo que une
el Todo a si mismo”'" a fin de restaurar la semejanza perdida. El deseo
existencial es insaciable, porque a él pertenece la riqueza paterna de una
infinitud que nunca se agota, respecto de la cual todo crecimiento renue-
va las ansias y cada afirmacién amorosa promete mucho mis.

4. El ordo amoris

Con la herencia de Péros y la condicién de Penia, 1a realidad inicia su
camino de retorno: ese ascenso erdtico que constitutivamente la ordena
hacia si misma y define la ambigiiedad de su existencia temporal y finita.
No obstante, vale hacer aqui una distincién fundamental, porque mien-

s : EIEIPIIE};,J., Las virtudes..., cit., p. 437; cf. también SANTO TOMAS DE AQUINO, De Potentia,
,15 ad 14.
¢ PIEPER, J., Las virtudes..., cit., p. 437.
D'7 Cf.4PIEPER, J.» Las virtudes..., cit., pp. 438-439; cf. también SAN AGUSTIN, Lz cindad de
105, 14, 6.
¥ Cf. PLATON, El banguete..., cit., 210 ¢; 211 a-c.
® Cf. PLATON, El banguete..., op. cit., 209 c.
'° PIEPER ]., Las virtudes..., cit., p. 443.
" PLATON, El banquete..., cit., %Ze.
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tras el dinamismo natural de lo existente lo conduce hacia sus fines me-
diante el orden inmanente de las causas, el dinamismo humano es la
tarea de la libertad, y ella determina la trascendencia causal del amor. El
acto plenamente humano no es el simple operador de un fin tendencial,
natural o sensible, sino la accién autoconsciente de un poder absoluto.
Cuanto mayor sea la luz del amor, mayor fuerza habri en la libertad
para engendrar aquello que eternamente la ha fecundado.

Planteado en términos subjetivos, el ascenso erético hacia la plenitud
personal describe el devenir intrinseco de una libertad actuada en la tras-
cendencia, y su autodespliegue constituye el proceso unificador de to-
dos aquellos elementos que definen la vida humana concreta. El sujeto
personal aspira a afirmarse en la unidad, y su accién espiritual se consu-
ma en el amor el lazo indisoluble de la unién, que ordena todas las fuer-
zas subjetivas en la identidad personal. La inteligencia y la voluntad, el
querer y el deber, el tiempo y la eternidad, lo finito y lo infinito conflu-
yen asi en la conciencia de un mismo poder, difusivo de si y comprome-
tido con el otro.

Cuando se habla de orden, se entiende por ello cierta unidad en la
diversidad, cierta reduccién de lo miltiple a la conveniencia y concor-
dia. En el caso del amor, el orden designa la identidad de toda tendencia
con una decisién fundamental determinante del sujeto en cuanto que tal.
Antes que la multiplicidad de apetitos se disperse segiin sus objetos es-
pecificos, una adhesién fundamental emana en ellos: Ia adhesién del yo
a si mismo. Se trata aqui de una afirmacién fundamental del propio ser,
que comunica su fuerza a cada momento del devenir, de una tendencia
hacia lo uno que finaliza toda diversidad.

Por otra parte, dado que el yo personal posee un caricter esencialmen-
te relacional, la subjetividad no existe sin los otros, y en este sentido es
precisamente la caridad el orden del yo, que hace de todo hombre el
préjimo. El individuo se ama en el préjimo y ama al préjimo en si mis-
mo, conforme a una relacién de igualdad delante de Dios que conserva
la diferencia. La apertura espiritual constituye la manifestacién del otro
a la vez que fundamenta la existencia auténtica del propio yo. Porque la
alteridad pertenece al sentido intimo de la existencia, cada hombre es
una tarea moral, convertible con la propia realizacién personal. El amor,
vinculo de perfeccién, conserva asi, en su intencionalidad constitutiva y
absolutamente afirmativa del préjimo, la diferencia intersubjetiva.

Este amor —que es orden del yo, lazo de la unién y realidad de la se-
mejanza— determina lo que San Agustin ha llamado virtud' y J. Pieper,
siguiendo a Santo Tomis, ha definido como el “maximum potentiae”",
entendiendo por ello la accién total del espiritu humano. En la virtud, la

2 Cf. SAN AGUSTIN, Lz ciudad de Dios, 15, 22.
 Cf. PIEPER, |., Las virtudes..., cit, p. 15.
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subjetividad es fuerza y luz, inteligibilidad y efectividad de aquella posi-
bilidad constitutiva que afior6 fecundarse en la Belleza. Con este maxi-
mo poder emerge la libertad, para prolongar una verdad que, presente
virtualmente en el espiritu humano, se difunde a la totalidad de la exis-
tencia. La mis alta unidad de la vida, realmente convertible con el ser y
el bien personal, reside en esta entrega de las fuerzas humanas a la efica-
cia del amor.

La experiencia central del amor es esencialmente la experiencia de la
libertad auténtica, es decir, el cumplimiento de una decisién abierta ala
verdad y adherida al ser. Esto significa, dicho de otro modo, que sin
amor, la realidad se nos escurre de las manos, el otro se transforma en
un fenémeno marginal y el yo mismo se invierte en un efecto de superfi-
cie. Muchas de las crénicas facilitadas por los autores posmodernos des-
criben una existencia humana vivida desde la periferia, donde la libertad
ha perdido al yo real y donde el ordo amoris no tiene otro sujeto que el
impersonal tejido socio-cultural.

5. El amor humano en la situacién actual

Vivimos hoy las consecuencias de un disparo a muerte contra el para-
digma predominante del sujeto moderno. El dogma de la unidad inme-
diata del yo como individuo dominador del universo ha sido derrocado,
para entronizar en su lugar la hegemonia de los procesos de produccién,
la imposicién social y el sometimiento a una autoridad, en @ltima instan-
cia economica. El sujeto autoconsciente y uno —baluarte hegeménico de
la modernidad- ha denunciado sus mascaras, y ya ni siquiera desea tener
rostro. La postmoderna critica deconstruccionista, arraigada en la tradi-
cién nietzscheana y heideggeriana, busca ahora una nueva experiencia
de si mismo y del mundo, “mis alli del sujeto™* y frente a la “equiva-
lencia infinita de un devenir ilimitado™", sin presencia ni presente.

La infinita igualdad de lo real nos propone actualmente la paradoja de
todos los sentidos a Ia vez y de todas las causas conjugadas™, en el ins-
tante de un 467 vacio y sin espesor”’. Su propuesta dice ser el desenlace
de una historia que ha concebido al “hombre como ente pensante repre-
sentador™"®, y le revela ahora su impotencia para fijar cualquier identi-
dad o nombre propio alguno. La historia ha subvertido la representa-

" Cf. VATTIMO, G., Mds allé del sujeto. Nietzsche, Heidegger y la hermenéntica, trad. J. C.
Gasnile Vitale, Buenos Aires, Paidéss:ql 992. y ¥

:‘ ELEUZE, G., Ligica del sentido, trad. M. Morey, Buenos Aires, Paidos, 1989, p. 26.

” Cf. DELEUZE, G., Ldgica del..., at., pp. 26 ss.

. Cf. DELEUZE, G., Logica del..., cit., pp. 172 ss.

%HEIDEGGEK, M, S perdidas, J. Rovira Armengol, Buenos Aircs, Losada, 1969,
p- %.
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cién en simulacros y la presencia viva en la diferencia infinita de un des-
doblamiento siempre limitado. Nuestro tiempo est4 asi destinado a
repetir una presentacién, que jamds ha sido el presente de si misma ni
puede ser siquiera su representacién®.

El colapso metafisico delo absoluto es sucedido por una analitica de la
finitud que subsiste en el plano de la inmanencia y se ve obligada a la
repeticién de una totalidad sin distincién ni fundamento infinito. En el
eterno retorno de lo mismo, sin origen ni fin, sin modelo ni copia, los
hechos han perdido su presencia real y el hombre su voluntad de ser. A
propésito de esta idea, M. Foucault asegura que al antiguo yo pienso
“no es posible hacerlo seguir por la afirmacién de que ‘soy’”?', porque
“el cogito no conducea la afirmacién del ser, sino que se abre justamen-
te a toda una serie de interrogaciones en las que se pregunta por el ser
[...] se plantea por primera vez la interrogacién acerca del ser del hom-
bre en esta dimensién de acuerdo con la cual el pensamiento se dirige a
lo impensado y se articula en é”%.

El ser se ha convertido en la noche oscura de la razén y lo real se ha
transformado en una regién abismal cerrada sobre si misma como una
fortaleza infranqueable. Pero este asesinato de la realidad —explica ]J.
Baudrillard— no obedece a su desaparicién total, sino a la implosién y
liberacién de su orden y medida. El exterminio ha suprimido las cosas
colocindolas fuera de su modo esencial. La accién personal, antes con-
secuente con el ser y ahora extraviada de su identidad, se resuelve en la
indeterminacién y la incertidumbre, sin ascensos perfectivos ni desarro-
lios naturales a seguir. Nada crece, todo prolifera indiscriminadamente.
Nada descansa ya en lo propio e intimo, sino que todo se extravierte en
una confusién general carente de referencias.

El trans de la antigua metafisica es hoy el trans de la inconsistencia y
virtualidad, en el cual “las cosas siguen funcionando cuando suidea lleva
mucho tiempo desaparecida®. Con este mis all4, el deseo nietzscheano
de trascender el bien y el mal, la verdad y los valores, se cumple como
caos y extrapolacién en todas las direcciones. La apariencia, liberada del
orden esencial, confiere a las cosas un halo de transparencia que aconte-
ce en el celestial destino de una facticidad absoluta. La transparencia es
hoy el efecto de una superficie sin espesor, que refracta y fragmenta
toda mirada. Cualquier imagen tiene el poder de desviarnos y distraer-
nos porque nunca ha tenido rumbo cierto.

En tal metacontexto universal, programado por los juegos del poder,
la propia perdicidn es el destino de lo finito, inaccesible a la verdad. Su

¥ Cf. DELEUZE, G., Ldgica del..., cit., p. 266.

 Cf. DERRIDA, J., La voix et le phénoméne, Paris, Presses Universitaires de France, 1967,
pp; 114-117. o

* FOUCAULT, M., Las palabras y las cosas, México, Editorial Litoarte, 1977, p. 315.

2 FOUCAULT, M,, Las palabras..., cit.,g. 316.

? BAUDRILLARD, |., La transparencia del mal, Barcelona, Anagrama, 1991, p. 12.
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falsedad se manifiesta en una pulsién original de exilio y de viraje. La
existencia est4 destinada a morir, metamorfoseando el vacio interior que
la potencia y proyectando su indefinicién en el brillo de la apariencia
total, como en un juego sin sentido ni fin. El disparo a muerte contra el
sujeto moderno se realiza asi lidicamente, bajo el auspicio de una se-
duccién hiperactuada por la oscilacién y la fugacidad instantinea.

Para decirlo brevemente, aquella identidad absoluta que el amor supo
y sabe afirmar en si mismo y en otro, no supera hoy los limites de “una
hazafa efimera, anticipada al fracaso.

6. Conclusiones

Nuestra situacién actual, urgida por un sentido de lo humano a la
altura de su dignidad y vocacién originarias, nos trae de vuelta al amor y
a esa afirmacién radical que J. Pieper nos propone repensar. Compren-
der el amor es comprender la esencia humana, y comprenderlo verdade-
ramente es afirmar lo real en la fecundidad de su bondad y su belleza.

Precisamente porque existir es devenir, y el ritmo exuberante de la
existencia ha desbordado siempre los insuficientes diques racionales, el
amor erige al hombre sobre la roca inconmovible que no pasa, como
tampoco pasa la identidad original que él repite en cada instante, en cada
idea, en cada decisién. Mis alld de nuestras pobres aproximaciones ra-
cionales est4 el amor, para concebir la certeza de lo inmutable, mientras
el conocimiento abstracto sélo es capaz de alcanzar lo real en su existen-
cia hipotética o en la transferencia analégica del propio valor personal, la
conviccién del amor produce y sostiene una realidad de la que no se
puede dudar, porque en ella el ser estd decidido. Mientras la razén proli-
fera en representaciones y significados, el amor da el sentido de lo indis-
cernible y realiza lo ideal. Por encima de todos los poderes esti el poder
del amor, que quiere ser si mismo, afirmado en Dios y para el otro. Y no
hay midscaras ni seducciones ni subterfugios que puedan engafiar al
amor, cuando él se afirma a s{ mismo.

Junto con J. Pieper, quisiera concluir aqui, y en su homenaje, con
otros dos grandes maestros del amor. En primer lugar, con E. Lévinas,
para quien “la filosoffa, amor a la verdad siempre futura, se justifica en
su dimensién mds amplia: sabiduria del amor””. En segundo lugar, con
S. Kierkegaard, quien describe esta sabiduria en los siguientes términos:

i; BAUDRILLARD, ., La transparencia..., cit., p. 60.
LEVINAS, E., De otro modo que ser, o mds alld de la esencia, trad. A. Pintor Ramos, 2°* ed.,,
Salamanca, Sigueme, 1995, p. 77.
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“¢Qué es lo mis viejo de todo?. El amor. ¢Qué es lo que sobre-
vive a todo? El amor. ;Qué es lo que no puede ser aferrado,
sino que él aferra todo? El amor. Qué es lo que subsiste cuan-
do todo nos traiciona? El amor. ¢Qué es lo que consuela cuan-
do toda consolacién desfallece? El amor. ;Qué es lo que dura
cuando todo cambia? El amor. ¢Qué es lo que permanece
cuando lo parcial desaparece? El amor. ¢ Qué es lo que testimo-
nia cuando la profecia guarda silencio? El amor. ;Qué es lo que
persiste cuando la visién se borra? El amor. ;Qué es lo que da
la explicacién cuando el discurso oscuro termina? El amor [...]
¢Quéeslo que permanece para siempre inmutable cuando todo
cambia? El amor, y s6lo es amor lo que nunca cambia por otra
cosa”.

Porque la verdad del amor todo lo cree sin ser jamds defraudada y
todo lo espera sin estar nunca confundida, sobre ella se afirma y descan-
sa la realidad de lo ya ahi.

% KIERKEGAARD, S., Trois dicours édifiants, en Oenvres complétes de Soeren Kierkegaard,

trad. P.-H. Tisseau - E. M. Jacquet-Tisseau, 20 vol., Paris, Editions de I’ Orante, 1966 ss., vol.
VI, II1, 303-304.
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Aristételes'

Considero, en primer lugar, que constituye un acto de justicia agra-
decer a la Facultad de Filosofia y Letras de la Pontificia Universidad
Carélica Argentina la organizacién de este congreso internacional, que
tiene por objeto la figura entraiable y magistral de Josef Pieper.

De las distintas obras del autor aqui homenajeado, que podrian guiar
el recorrido que enunciamos desde el titulo, nos detendremos en aquella
que reflexiona sobre la naturaleza del mito y sobre el significado que
esta nocién tiene en el contexto de la filosofia de Platén’.

Nuestra contribucién, modesta por cierto, seguiri el siguiente reco-
rrido: a) presentacion del texto mencionado, b) una reflexién sobre el
aporte de nuestro autor a la discusién y, por 1ltimo, c) una conclusién
breve.

a) Sobre los mitos platénicos: la secuencia de la reflexién

Nuestro autor considera, en primer término, que los relatos de Pla-
t6n rebosan de historia; con cierta ironia se pregunta si no se tratara, tal
vez, de una forma de expresién didictica, en el doble sentido de facilitar
el aprendizaje, alli donde se vuelve arduo, y de una cierta disciplina para

. ' Met., 11 1,993 b 10 ed. W.D. Ross, Oxford, Clarendon Press, 1924: “Pues asi como los
ojos de los murciélagos ante la luz del dia asi es también el entendimiento de nuestra alma fren-
te a las cosas mis claras por naturaleza”.

* Uber die platonischen Mythen, Munich 1965 (tr. Sobre los mitos platénicos, Barcelona
1984, versién de Claudio Gancho).
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afrontarlo; al mismo tiempo parece necesario echar mano del recurso de
una determinada poetizacién, que podria requerirse en el momento en
que la investigacién alcanza los limites del lenguaje discursivo.

Hacemos hincapié en el tono irénico, pues en esta primera parte se
pone de manifiesto que lo 16gicamente accesorio comienza a tener una
importancia decisiva, una vez que la lectura de los diilogos platénicos
queda en un callején sin salida, si hemos considerado a la poesia sélo
como poesia’.

Tal consideracidn pone en evidencia el punto esencial de la cuestién:
¢qué se entiende por mito? El intento de hacer una precisién semintica
del término, tanto en el griego clsico cuanto en los idiomas modernos
parece imposible, pues la confusién que encontramos deja espacio para
las mis diversas definiciones; la palabra mythos expresa diversos signifi-
cados: “palabra, discurso, conversacién, proverbio”; puede incluso sig-
nificar la palabra pensada y no pronunciada y asimismo “historia, relato,
saga, fibula”. En nuestro idioma, en el Diccionario de la Real Acade-
mia®, encontramos: “narracién maravillosa, historia ficticia, persona
rodeada de extraordinaria estima, persona o cosa a la que se le atribuyen
cualidades que no posee”.

Asi las cosas, nos preguntamos con Pieper: ¢de qué se ocupan los
mitos y qué sustancia recogen?

El mito se ocupa de un hecho no acontecido atn o no verificado en
su acontecer, 0 que quizd no acontezca, pero que representa un sentido;
ésta es una de las caracteristicas que le atribuye falsedad —la imposibili-
dad de verificacién empirica— y denomina a su lenguaje “equivoco”.

Lo que el mito dice no tiene literalidad inmediata, representatividad
rapida en el lenguaje, porque expresa “algo” que no posee, en términos
de su narrador -lenguaje humano- referente inmediato, pues su conteni-
do es trascendente en un triple sentido: trascendente al narrador, porque
no lo ha vivido para testimoniarlo en forma histérica; trascendente a su
lenguaje, que seria eficaz en la descripcién préxima, pero que debe vol-
verse simbélico, es decir, recurrir a sus capacidades connotativas; y tras-
cendente a las experiencias verificables y contextuales, vale decir, a cual-
quier realidad conocida con la que podria ser comparado.

* En referencia a la afirmacién de Ulrich von Wilamowitz en Platons Lehre von der Wahr-
heit (1947), que Pieper cita en p. 13. )

* Cf. PIEPER, ]., op.cit., p. 16. Los aportes bibliogrificos ms significativos de los tltimos
afios nos muestran a contraTuz que la perspectiva de nuestro autor no ha perdido, en lo funda-
mental, actualidad. Cf. BUXTON, R. (ed.), From Myth to Reason? Studies in the Development
of Greek Thought, Oxford, 1999. Este texto retine las ponencias del “Bristol Myth Collo-
quium” de 1996 y presenta diversas perspectivas de la cuestion ("Anyone wanting to learn
about a single consensual view had better stop reading now" p. 15.) En lo esencial polemiza
con la influyente obra de Wilhelm Nestle, Vom Mythos zum Logos. En la Introduccién (p. 1),
R. Buxton da el tono del libro: “It has often been maintained, and it is still widely held, that
the civilization of ancient Greece underwent a development from myth to reason, or ~to adopt
the Greek-derived terms which have sometimes assumed talismanic status in relation to dge
debate—~ From Mythos to Logos”™.

* Cf. formato digital de la vigésima primera edicién (2001) (www.rae.es) sv. mito.
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En estas condiciones queda enmarcado el tipo de lenguaje requerido
por la narracién mitica, al que calificamos como “simbélico”; para ello,
es preciso determinar el sentido del atributo.

“Simbélico” no significa ficticio; no es el resultado de una imagina-
cién liberada o errénea, sino que resulta el Gnico mecanismo posible de
tensidén y expresién para un lenguaje que refiere mas alli de su referente.
La palabra se exige en pos de las realidades divinas y, entonces, ya no es
fiel, resulta insuficiente como referencia, tanto frente a la realidad suge-
rida como a la racionalidad que la interpreta. El mito es “mentira” en-
frentado con el remoto mensaje del dios que intenta evocar. La realidad
siempre es el punto de referencia basico: como sucede con el simbolo,
segin lo expresado hasta aqui, el mito se presenta como el paradigma de
la no-ficcién.

El problema de lo mitico, como narracién in extenso y como lengua-
je vuelto narracién discursiva, se asienta en que la base de todo lenguaje
es religiosa, asi como la raiz de todo mito.

Sefiala, al respecto, el fil6sofo ateniense:

vty &pa ayweudts TO Saiudvidv Te kai TO Beiov. 6

El mito, lenguaje en busca de su maxima tensién hacia una verdad
que lo excede, se presenta como lugar de encuentro entre hombre y
dios. Esa mediacién es tarea del poeta, del antiguo rapsoda, quien eti-
molégicamente es el que “cose cantos a puntadas™ . El hacer poético es
visto como sintesis de algo que esti antes (“canto”) y que el hombre se
encarga de unir, de “coser”. La poesia entrafia una unidad que es recibi-
da y transmitida, estrictamente, un mundo mitico, entendiendo por él,
un saber no inventado sino “tejido” por el rapsoda.

En la historia de las religiones se indica que en el comienzo de la
genealogia humana se produce una comunicacién divina cuyo destinata-
rio es el hombre. Las narraciones mitolégicas griegas se pueden recono-
cer con formas semejantes en otras partes del mundo®.

Todos los pueblos arcaicos poseen una tradicién sagrada en la cual
ha ingresado esa comunicacién; su forma es la de “mitos”, los cuales
conservan, aunque no explicitamente, un mensaje basico. Los modos de
transmisién llegan a desfigurar hasta lo irreconocible ese mensaje.

“Esa verdad indestructible de la tradicién mitica procede segtn ello
del mismo Logos que se hizo hombre en Cristo™.

¢ PLATON, Pol., 382 e: “Totalmente no engaiioso es lo demoniaco y lo divino”.
”De “rheptein”, coser y “ode”, canto.

8 KERENYI, K., La religién antigna, Madrid 1972, p. 40.

® PIEPER, J., op.cit., p. 74.
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J. Pieper sostiene que hay dos grandes puntos en los cuales no esta-
mos mis avanzados que Platén u otro pensador antiguo; en primer tér-
mino, la participacién de una verdad procedente de fuente divina y reci-
bida por el oido, es decir, sin experiencia ni reflexién personal. En se-
gundo término, no ha sido posible expresar esa verdad bajo la forma de
una tesis conceptual, sino que siempre ha adoptado el esquema de “his-
toria que se cuenta”, tal como se puede nombrar al “mito”.

Dos posiciones pueden comentarse como ejemplo de los caminos
seguidos por el pensamiento, a la hora de desentraiiar el problema del
mito.

Aristételes' sostiene que el mito y la filosofia tienen una misma raiz,
que es la maravilla, la accién de maravillarse, y coinciden en sus fines,
porque quien ama el mito, también hace filosoffa en un cierto modo.

En posicién contraria, F. Hegel" sostiene que el mito, por su caric-
ter arcaico, estd lleno de imigenes sensibles que sirven a aclaraciones
pedagdgicas, no a la expresién del pensamiento. Por el contrario, cuan-
do el pensamiento esti maduro, ya no requiere de mitos.

Al respecto, en esta ponencia sobre Pieper, consideramos que el mito
es una modalidad personal de aprehensién del mundo; no es inferiorala
forma légica, ni deudora de aquella, ni incompleta o balbuceante por
definicién. Su naturaleza depende del objeto en cuestién: estd determi-
nada por el caricter de misterio de la realidad.

En consonancia con lo expresado por Josef Pieper, von Balthasar”
propone que el uso del mito sea comprendido desde una forma poéti-
co-vinculante, la cual denota, en principio, que su época misma ha pasa-
do. Revela un modo de inspiracién profética al hablar de aspectos que
para ser filoséficamente verdaderos se deben “concretar en la trascen-
dencia”. La funcién poética se ordena a concretar una revelacién, antes
que a perfeccionar una argumentacién. El autor también ve en esto la
anticipacién de la revelacién cristiana, en tanto ella realiza la sintesis
entre mito y logos. En lugar de propiciar el decurso iluminista de ante-
poner un mito insuficiente para completarlo con un logos eficaz, la
afirmacién es que la filosofia debe confiarse al mito para alcanzar su
mejor conclusién.

Pero, ;de qué modo se capta la verdad? Si para Hegel y su linea de
pensamiento esta respuesta se restringe al sistema cientifico, para Aris-
tételes el tema, tal como lo presenta en su Poética®, es mas complejo. La
verdad se capta mediante un vehiculo: mpaEecos pipnos “imitacién de

1 Met., A 2,982 b 18 ss.: “6 PiAduvbos PiAdocopds W fomiv 6 yap puBos a\'ryxafm €K
Bavnacicov” (“Por eso también el que ama los mitos es en cierto modo filésofo; pues el mito se
compone de elementos maravillosos™). . .

YW'Ct. Lecciones de la Filosofia de lz Historia Universal, Madrid, 1953 ]

"2 VON BALTHASAR, H. U., Gloria. Una estética religiosa, Madrid 1987, t. IV, Metafisica,
Ed'%‘& 4Asnlngu:l\, pp- 80y ss.

a3t.
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una accién o de una historia” con unidad y que refleje una totalidad
unitaria.

El Estagirita reflexiona acerca de la captacién de la realidad, en el
marco de la unidad de accién y en referencia a la representacién trigica;
si la realidad no posee estructura de contenido, sino de suceso, entonces
no se puede captar en una tesis, es decir, no en una cipsula cerrada y
definida, sino en una historia, dinimica y desarrollada en un proceso.

Una primera aproximacién, entonces: ninguna definicién para mito
Elintento inverso encerraria una paradoja: la captura segura y definitiva
de un término proteico. Pero no es ésta nuestra pretensidn, pues se trata
de seleccionar, de las miiltiples perspectivas, aquella que consideramos
crucial para delimitar la perspectiva del trabajo. La ruta de aproximacién
hacia al mito elude las lineas de la ilustracién, sofista, dieciochesca o
materialista, y retorna sobre los autores que reclaman amplitud en el
horizonte de la interpretacién.

Los mitos son historias que en su narracidn vinculan necesariamente
el acontecer humano con acciones, de tipo causal, de orden divino. Co-
mo tales, los mitos ponen en tensién los limites de la razén y se ubican
en un espacio intermedio entre lo comprensible y lo creible. De ahi la
imposible literalidad de sus términos. Quien recree el mito deberi usar a
conciencia el lenguaje, lo cual implica conciencia de posibilidad y para-
lelamente, de limite.

La forma de “historia” o “relato” que integra lo divino conduce a la

. calificacién comin y confusa de “ficticio”; en tanto no hay experiencia
fenoménica de la presencia divina, los relatos en que lo divino es prota-
gonista, se tornan irreales. Por esa misma naturaleza de historia, también
en los mitos se presenta un acontecer fragmentario y sucesivo, que in-
corpora una estructura de hechos o acciones, desenvueltos por persona-
jes.

El conjunto de la historia se narra sobre la base de sugerencias y con
lenguaje de imigenes; no hay una propuesta de organizacién discursiva
de las ideas, no hay deduccién, ni argumentacién. Ante el oyente —es
preciso recordar su transmisién eminentemente oral- el mito plantea
una pintura mévil de rasgos sugerentes: de ahi su influencia sobre la
imaginacién primero y, que luego, busque completar un razonamiento.

“La mitologia consiste en mantener la idea de eternidad en la catego-
ria del tiempo y del espacio™™.

En el mito, lo intemporal no humano se convierte al tiempo del
hombre y como tal se torna narracién; en el horizonte de la forma miti-
ca de la historia hay una condensacién, un nicleo que se expresa con
deficiencia, pero con sugerencia. De ahi un estilo propio y distintivo en

" WAHL, J., Etudes kierkegaardiennes, Paris 1938, p. 444.
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el lenguaje mitico. Lo no asequible se asemeja a categorias comprensi-
bles, sensibles en su mayorfa, que constituyen la imagineria poética.

El desarrollo de un mito incorporado 2 un modelo formal de pensa-
miento debe entenderse entonces formando parte integral de ésta, inser-
to en tiempo y espacio puntuales, y adecudndose al uso y entendimiento
de su autor. Con el mito intemporal se puede hablar al hombre histéri-
co.

b) El aporte de Josef Pieper a la discusién: el pensar mftico

Sin tradicién mitica no hay pensamiento griego. La vuelta —inver-
sién~ del pensamiento racional sobre los materiales miticos permite un
ejercicio de la razén sobre lo meta-racional que alcanza sus mds altos
objetivos'. No debemos ver los mitos como un resultado ofrecido a la
imaginacién, ambivalente pero concluido, sino como una narracién que
busca su sentido, que mueve a la razén para hacerla entender. Y en ese
movimiento, en tal empuje, los caminos adoptados por la razén para
interpretar serin no sélo variados, sino incluso contrarios.

Se conjugan tres caracteristicas fundamentales cuando intentamos
establecer los limites del mito; al decir de Luc Brisson', son las siguien-
tes: el mito no es verificable ni argumentable, sino eficaz.

La primera, vilida para todo tipo de narracién mitica, y, en particu-
lar visible para los mitos escatolégicos tal como los crea Platén y los
presenta Pieper en la obra que nos ocupa; la segunda, en referencia al
modo expresivo excluyente, pues, si el mito fuera argumentable, anula-
ria su identidad misma, para resultar una expresién lgica; y la tercera,
indica que el mito sirve a develar algo que debe ser conocido, o, en prin-
cipio, intuido, y debe llevar a creer en &, en tanto guarda un bien para el
hombre.

Cuando el mito aparece solo, es decir, presidiendo una forma estética
en un texto poético, no es extrafio sino natural. Pero una nueva perspec-
tiva se impone cuando se relaciona con el proceder filoséfico; ello exige
una mirada en solidaridad, para lograr que ambos modos sirvan a la
verdad. Este es uno de los puntos originalisimos del pensamiento griego,
que alcanza su plenitud en los didlogos platénicos.

En la exposicién filoséfica, la relacién mithos-logos muestra un en-
tramado. Los didlogos de Platén ubican uno y otro en solidaridad; en
ellos, el mito tensa la bisqueda de verdad iniciada por via demostrativa
mediante una narracién no confirmable que encuentra su frontera en la

'5_GADAMER, H. G., Mito y razén, Barcelona 1997, p. 28: “ ... la tradicién mitica entrafia en
si misma un momento de apropiacién pensante”.
16 BRISSON, L., Platon, les mots et les myhtes, Paris 1982,
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experiencia humana del mundo. El mito, de fuente arcaica, de origen
divino, adopta en la cima del discurso racional una tonalidad religiosa,
casi profética”.

La relacién de continuidad que los textos, poéticos o filoséficos,
establecen a la hora de buscar una “nueva verdad” entronca con un con-
cepto extrafio al oido moderno: el de tradicién, més adn, tradicién sélo
y en cuanto refiere a un hacer vinculante. La verdad de los mitos se hace -
rediviva en la interpretacién de materiales preestablecidos, modelados
seglin un criterio incompleto, pero no ficticio. La “nueva verdad” se
revela como una misma y arcaica verdad, encubierta inicialmente ante la
insuficiencia de la visién humana y, en consecuencia, fragmentaria; de-
velada luego, ante el talante de una inteligencia que conjuga la doble
articulacién de mithos y logos.

Esta tensién y solidaridad antes mencionada, que Pieper sigue en la
obra de Platén, puede también rastrearse en el Estagirita y asi compro-
bar la profunda unidad de la cultura griega en su despliegue histérico;
Arist6teles establece esta jerarquia en el pensar helénico:

“Ha sido transmitida por los antiguos y muy remotos, en forma de
mito, una tradicién para los posteriores, segin la cual estos seres son
dioses y lo divino abarca la naturaleza entera.

“Lo demais ha sido afiadido ya miticamente para persuadir a la multi-
tud y en provecho de las leyes y del bien comin.

“Dicen, en efecto, que éstos son de forma humana o semejantes a
algunos de los otros animales, y otras cosas afines a éstas y parecidas a
las ya dichas, de las cuales si uno separa y acepta sélo lo verdaderamente
primitivo, es decir, que crefan que las substancias primeras eran dioses,
pensari que estd dicho divinamente, y que, sin duda, habiendo sido de-
sarrolladas muchas veces en la medida de lo posible las distintas artes y
la filosoffa, y nuevamente perdida, se han salvado hasta ahora, como
reliquias suyas, estas opiniones” ",

El Estagirita distingue en el conjunto de mitos sobre los dioses aque-
llos que remiten a un tronco verdadero y otros que son afiadidos con
fines persuasivos para la multitud. Los primeros son transmitidos por
los antiguos con valor de tradicién; los segundos, para ordenar en pro-
vecho del bien comiin. Interesan ahora los primeros: “los antiguos”,
quienes estuvieron en el tiempo primordial, han dejado un saber bajo la
forma de “mito” cuya vertiente es divina; es eso hay que detenerse,
sobreentendiendo que “lo demis” es mitico en un sentido segundo y
subordinado.

A continuacién -la divisién en parrafos ajena a la fuente intenta or-
denar este comentario— sigue la distincién entre lo originario verdadero

YV Ibidem,
% Met., XI? 8,1074 b.
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y lo afiadido, en orden a realzar que lo “verdaderamente primitivo” es
decir, “lo verdadero”, es el caricter divino de las substancias primeras,
envuelto y confuso por una sucesién de elaboraciones -artisticas y
filoséficas— en riesgo de perderse, pero finalmente salvadas como reli-
quias. S6lo de ese modo se manifiesta la tradicién de los primeros.

Los mitos arcaicos entrafiarian, segiin Aristételes, un pensamiento
mids tarde desarticulado o fragmentario, e incluso, fabulado o exagerado.
No obstante, el mito busca recordar ciertos acontecimientos olvidados
en su totalidad, atin presentes en lo esencial y necesarios para una comu-
nidad tradicional.

¢) Conclusiéon

Entendemos que el aporte de J. Pieper implica, en lo esencial, que la
relacidn entre mito y filosofia nos permite examinar, con la complejidad
que le es propia, la cuestién acerca de qué significa pensar. Nuestra cul-
tura, con la que nuestro autor dialoga, modelada por la fuerte e incesan-
te presién del escepticismo, parece buscar el establecimiento del estatuto
del discurso filoséfico (y el lugar que en éste tiene el orden simbélico),
de la ficcién y de sus respectivos limites.

Las tendencias centrifugas que experimenta la conciencia contempo-
rinea han impuesto que el sentido se construye y, en consecuencia, la
discusién queda circunscrita a la naturaleza de los medios y al nivel de
descripcién o conocimiento que puede esperarse del lenguaje, como
arquitecto de la construccién del sentido a que haciamos referencia ante-
riormente; en otras palabras: los diferentes momentos de una subjetivi-
dad lacerada y lacerante, una y otra vez.

Sin embargo, el hombre expresa con su sola presencia, es decir, reve-
la su forma; ningiin otro ente tiene un modo de existir que implique este
acto comunicativo; esta presencia a la que aludimos es simbélica y por
ello utiliza simbolos para comunicarse. Empleamos el término “simbé-
lico” en su sentido mis arcaico: asi se denominaba, en la cultura griega,
a cada una de las dos partes de un objeto que se divide y que, al reunirse,
permite identificar a los portadores. Esto implica, en un sentido inme-
diato y bisico, que el yo se reconozca a si mismo en el otro; por ello
toda comunicacién humana es dialégica: la relacién no depende sélo de
la cosa simbolizada sino también de la operacién del que comprende.

En términos de Josef Pieper, esto expresa uno de los conceptos mds
profundos de la teologia cristiana desde los primeros tiempos: el que
explica el pensamiento de Platén como un conocimiento derivado de
fuente divina:
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... al comienzo de la historia humana est4 el hecho de una comunica-
cién divina propiamente dicha dirigida al hombre. Lo que en ella se
transmitia ha entrado en la tradicién de otros pueblos, es decir, en sus
mitos y en ellos se ha conservado y esta presente, de una manera segura
aunque desfigurada...

En este sentido no hay diferencia alguna entre lo que creen los cris-
tianos y los mitos que narra Platén, pues es una historia que se despliega
en la frontera entre lo divino y lo humano.

Con palabras del propio Platén: Un presente de los dioses a los
hombres, o con la inigualable resonancia del original:

Becov ptv eis avBpcdous Béos.”

" Filebo, 16 ¢ 5.
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Orientacién y pautas de discernimiento en el
ambito poético-literario.
La doctrina de la contemnplacién terrena
enunciada por Josef Pieper e ilustrada en
Albert Camus

En este congreso, en el que se reconocen tantos aportes de Josef Pie-
per, quiero rescatar y agradecer la orientacién que él brinda en el campo
literario. La orientacién fluye abundantemente de su obra entera, tanto
por lo que dice cuanto por cémo lo dice. En efecto, Pieper tiene el don
del escritor clasico: precisar lo esencial, acufiando la formulacién perfec-
ta para una idea mediante palabras justas y razonamientos fluidos. Por
ello siempre atrae, admira, entusiasma y comunica. Mas he de recalcar
aqui el aporte de los cuatro ensayos reunidos bajo el titulo El ocio y la
vida intelectual, en donde brinda pautas para discernir la poesfa, con-
ceptos claves y argumentos convincentes para dar razén de su presencia
y sentido, dando, ademas, ejemplos.

Al enunciar la doctrina de la contemplacién terrena —que tiene lugar
en esta vida ante las cosas creadas, al captarlas en hondura y vislumbrar
en ellas un anticipo de la contemplacién de Dios— Pieper provee una
pista fundamental : la relacién poesia-contemplacién-felicidad. “De tal
clase de contemplacién ante el mundo creado, se alimenta incesantemen-
te toda verdadera poesia y todo verdadero arte, cuya esencia es ser ben-
dicién y alabanza, que sobrepasa toda queja. Y nadie que no sea capaz
de esta contemplacién es capaz de escribir de forma poética” (p. 314).
Con esta afirmacién clarificadora va implicita una visién realista y posi-
tiva del mundo y del hombre, un consentimiento al ser, fuente de admi-
racién y veneracién; y otras notas que iré enumerando e ilustrando.

S1 Pieper trae testimonios poéticos de Konrad Weis, Chesterton y
sobre todo de Gerarld Manley Hopkins, yo aportaré ejemplos de un
pensador contemporineo: Albert Camus. Un pensador, digo, por que él
mismo no se llama “filésofo”, ni “poeta”, si bien quedari probado gra-
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cias a Pieper que es ambas cosas. Imaginando la extrafieza de quienes
conocen s6lo a un Camus pensador del “absurdo”, me adelanto a decir
lo que él mismo afirma: que éste fue un “sentimiento” que él ha analiza-
do, con la intenci6n de superarlo, y que justamente fue capaz de supe-
rarlo gracias a que prevalecid y se afianzé su primera aprehensién de la
realidad: la “admiracién”. Cito: “Caidas de la cima del cielo, olas de sol
repican sobre el campo. Todo calla 'y la montasia, alld, es un enorme blo-
que de silencio que yo escucho sin descanso. Le presto oido, alguien corre
hacia mi a lo lejos, manos invisibles me llaman, mi alegria aumenta, la
misma que hace asios. Nuevamente, un enigma feliz me ayuda a com-
prenderlo todo. ; Donde estd la absurdidad del mundo? ; Es este resplan-
dor o el recuerdo de su ausencia? Con tanto sol en la memoria, ;como
apostar al sinsentido?”... “En lo mds negro de nuestro nihilismo, yo sélo
he buscado razones para superar ese nibilismo. Y no por virtud, sino por
fidelidad instintiva a una luz en que naci...” (El enigma, en El verano,
1950).

Pieper me ha provisto de pautas para apreciar aqui los elementos
constitutivos de la vivencia contemplativa: atencién, recepcién, gozo;
intuicién o penetracién de lo amado, que provee descanso y reposo, si
bien mediante una actividad maxima interior, que es de conocimiento; y
una realizacién personal y llena de felicidad y gozo, saciante, aunque
siempre con alguna inquietud o dejo de nostalgia, por lo que aiin falta.
“La tradicién —apunta Pieper- considera la contemplacién como un
conocer acompafiado de admiracién”, pues sucede ante un “mirandum?”,
algo en la realidad que causa maravilla y a la par desasosiego, pues no se
lo penetra del todo: obliga a seguir mirando —de alli la palabra “admira-
cién”~, o también hace temer que no haya algo tras esa manifestacién
maravillosa. Asi le pasaba al joven Camus, descubriendo “el valor de
milagro” que hay en “cada ser y en cada cosa” y al mismo tiempo te-
miendo que fuesen s6lo “apariencias”... ;En ese caso, qué doloroso y
absurdo no poder saciar el ansia profunda del alma! Empero a lo largo
de los afios, la experiencia se repite y prevalece mis y més el elemento de
“saciedad”, aunque siempre est4 el “limite”. Joseph Pieper no duda en
calificar de contemplativos todos los momentos —atin minimos— en que
esto sucede. Es lo propio de la contemplacién terrena. Por otra parte, no
es tan extrafia esta afinidad entre los dos pensadores, dado que el uno y
el otro se saben enraizados en la gran tradicién de sabiduria que arranca
con los griegos. Camus reconoce lo “sagrado” en este tipo de experien-
cla, pero Pieper sabe ademis “que ella es alimentada en el divino Logos
que obra en todas las edades” (p. 267).

Segtin Pieper —portavoz de la tradicién- “contemplacién es un mirar
encendido en el amor”, y “hay un modo contemplativo de ver las cosas
de la Creacién. Me refiero a las cosas sensibles, al ver con los ojos, pero
también al oido, al olfato y al gusto,... pero al ver ante todo” (p. 313).
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Este modo aparece como vivencia primordial de Camus en su Argelia
natal. Lo primero que publica, a los 24 afios, es Bodas, que él llama
“ensayo lirico”, y cuyo lirismo consiste justamente en transmitir directa
y sencillamente lo que le llega por los sentidos y le plenifica interior-
mente: perfumes y suavidad de las flores, caricias del viento, “suspiro
oloroso y acre de la tierra”, “melodia del mundo”; y sobre todo lo que
se le brinda a la vista y que no se cansa de mirar: “la luz descendiendo
del cielo, el mar sin una sola arruga y la sonrisa de sus dientes brillan-
tes”: percibe que todo ello lo estd esperando y acogiendo, y que enton-
ces él a su vez responde, prestando atencién y recibiendo; por ello habla
de “encuentro”, “encuentro de amor” y de una “gran felicidad bajo el
sol matinal”. Todo ello corresponde a la caracterizacién pieperiana del
modo contemplativo, con sus condiciones —ocio, no totalmente pasivo
por cuanto implica activa atencién y aprehensién—, y con su premio:
saciedad, reposo, encuentro feliz y en armonfa,... A esto Camus le ha
llamado “bodas”...: “ihoras pasadas en tocar los absintos, acariciar las
ruinas, acordar mi respiracion con los suspiros del mundo!...” Pero nada
resulta forzado. Camus opina que este encuentro nupcial de un ser hu-
mano con el mundo, de corazén a corazén, corresponde a una necesidad
esencial del hombre, y por eso éste halla su realizacién plena. Por su
parte, “hemos nacido para contemplar”, afirma Pieper, en nombre pro-
pio y de la “gran tradicién”. Segtn ello, contemplar es normal, si bien
dificil: un verdadero logro plenificante, del ser finito tendido a lo infini-
to: “Yo (Camus) abro los ojos y mi corazén a la grandeza insoportable
de ese cielo...” —y agrega: “No es tan fdcil llegar a ser lo que uno es, reen-
contrar uno su medida profunda. Mas mirando... mi corazén se calmaba
con una extrania certidumbre. Aprendia a respirar, me integraba y me
cumplia” (Bodas en Tipasa). Sobre esto, Pieper habla de haberse encon-
trado con el “bien conveniente”(p. 267) y Camus explicita que ese
“bien”, en el mundo, se llama “belleza”.

Es de notar esta certidumbre de una correspondencia preestablecida
entre “hombre cumplido y belleza”, y cabe subrayar otra coincidencia
mas entre ambos pensadores: que el lirismo poético no consiste en agre-
gar algo a la realidad (como en cambio pretende Octavio Paz en El arco
¥ la lira) sino en tratar, en lo posible, de reflejarla intacta. “Yo (dice Ca-
mus) describo y digo: esto es rojo, esto es azul, esto es verde. Este es el
mar, ésta la montaria, éstas las flores”. El comentario de Pieper se le
aplica perfectamente: “La exactitud de estas descripciones muestra qué
poco debe la contemplacién saltar por encima de la realidad de lo visible
en una ‘simbolizacién’ precipitada. Su mirada estd antes bien dirigida
directamente al corazén de las cosas” (p. 313). Precisamente ante la ri-
queza de tal vivencia, Camus juzga “innecesario” agregar algo mds, in-
siste que “le basta contemplar” y “dar testimonio”, clamando finalmen-
te: “Ver, ver sobre esta tierra: ;cémo olvidar la leccién?” (id., en Tipasa).
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¢Qué leccién? Camus no especifica, pero antes dio una pista: “Mi
corazdn se calmaba con una extrafia certidumbre...” Poco después seiiala
que esa vivencia contemplativa y nupcial de todo un dia en Tipasa le ha
procurado la sensacién de “coincidir” con lo que él “es”, tal como un
actor “hace coincidir sus gestos y los del personaje ideal que encarna®. La
certidumbre seria, pues —dicho con sus palabras— “baber representado
bien mi papel”, “haber cumplido mi oficio de hombre”, y “el haber co-
nocido el gozo a lo largo del dia no me parecia un logro excepcional, sino
el cumplimiento, emocionado de mi condicion™. Tal es la leccién: recono-
cer el hombre su propia esencia como tendiendo a un fin y haberlo ~en
cierto modo— alcanzado. Aqui realizacion es igual a plenitud,
per-feccién, por haberse saciado la sed innata del hombre. Al respecto
observa Pieper —el filésofo, jvaliéndose de una imagen: “La felicidad,
como ‘beber la bebida’, ha de considerarse como un obrar que excita
todas las potencialidades del hombre a suma realizacién”; “obrar que
permanece en el mismo operante”, “inmanente”~ “solamente en él se
realiza el propio operante” (282).

Con estas precisiones de Pieper concuerdan notablemente las descrip-
ciones liricas de Camus. En su testimonio juvenil de “bodas”, la felici-
dad comporta realizacién de capacidades fisicas e intelectuales, junto
con el correspondiente aprecio de cuanto esti en la realidad o la natura-
leza, y el deleite que cada cosa procura. La vivencia de bodas incluye no
solo ver, gustar, oler, tocar, acariciar, gustar, sino también el deleite de
entrar en el mar... jilustracién de lo dicho por el mismo Santo Tomis de
Aquino!: que “no puede ser imaginada ninguna felicidad completa sin
goce, alegria, disfrute, embeleso del hombre corpéreo y espiri-
tual-sensitivo” (I, II, 4,1; 4,5, p. 268).

Ciertamente, esto involucra la justificacién de la poesia como dmbito
expresivo de la contemplacién que hace feliz al hombre (“Bienaventu-
ranza imperfecta, puntualiza Santo Tomds, tal como puede ser poseida
en esta vida”, con el desasosiego de lo inalcanzable). En este sentido,
Pieper mira mis alli y agrega : “Aquella ardiente precisién de la des-
cripcién sensible, no sélo prueba cuinto respeta y trata de preservar lo
visible de las cosas del mundo la mirada de la contemplacién terrena. Se
puede incluso suponer que el respeto por lo concreto viene ni mis ni
menos alimentado por el impulso contemplativo, que apunta al funda-
mento divino de todos los seres...” (316).

iTe atrapé!, me gritardn ahora —;c6mo puede ilustrar esto Albert Ca-
mus?

Sigimoslo en su dltima pregrinacién a Tipasa, en 1953. “Educado
primero en el especticulo de la belleza, habia empezado por la plenitud.
Después habian venido los alambres de puas, es decir, las tiranias, la
guerra... Algo, durante esos afios, me faltaba... Cuando alguna vez se ha
tenido la suerte de amar con fuerza, las vida transcurre buscando de
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nuevo aquel ardor y aquella luz... Para revivir se necesita una gracia...”
Y la gracia vuelve a serle otorgada: un dia de felicidad contemplativa, y
en una atmésfera de particular pureza para percibir la realidad y pene-
trar mis hondamente en su sentido divino: “Una mafiana liquida se
elevd, deslumbrante, sobre la mar pura. Desde el cielo, fresco como un
0jo, lavado y relavado por las aguas, reducido por esos enjuagues sucesi-
vos a su trama mis fina y mis clara, descendia una luz vibrante que daba
a cada casa, a cada arbol, un dibujo sensible, una novedad maravillada.
La tierra, en la mafiana del mundo, debi6 surgir en una luz semejante”
(R. a Tipasa, en El verano).

Cito en paralelo a Pieper, acerca de la condicién auténtica para ser
“filésofo”.Pregunta a quien pretende serlo: “sTe ha sido concedido, te
es completamente evidente e intimo el ver la realidad del mundo como
algo en cierto sentido divino y, por tanto, digno de veneracién, como
algo en todo caso que es otra cosa y siempre més que mera materia bruta
de la actividad humana?” Respondiendo: “Sélo puede haber teoria en
pleno sentido, sélo es realizable como actitud cuando se considera al
mundo como creacién”. Y concluyendo: “Filosofia quiere decir teoria”
(p. 190).

“Theoria” : en griego: ver lo admirable. Segin ello, Camus es filésofo.
Continta: “Y bajo la luz gloriosa... un lejano canto de gallo celebraba la
gloria frigil del dia... Parecia que la mafiana se hubiese fijado y el sol
detenido en un instante incalculable. En esa luz y ese silencio.., yo reco-
nocia uno por uno los ruidos imperceptibles de que estaba becho el silen-
cio: el bajo continuo de los pdjaros, los suspiros leves de la mar al pie de
las rocas, la vibracion de los drboles, el canto ciego de las columnas, el
chocar de los absintos, las lagartijas furtivas. Yo oia esto, y escuchaba
también las olas felices que subian en mi: Me parecia que al fin habia
vuelto al puerto, por un instante al menos, y que este instante no termi-
naria mds”.

“Eutujia” en griego, feliz encuentro, felicidad. Encontrar el origen,
encontrar el fin, encontrarse a si mismo con las cosas, de corazén a
corazén. Encontrar la bebida saciante, y beberla: “Miraba la mar al
mediodia... y saciaba la doble sed que no se puede engasiar mucho tiem-
po sin que el ser se seque: sed de amar y admirar...”

Y tras sacar ciertas conclusiones de orden moral —sobre justicia y
compromiso— Camus declara: “Pero nosotros vivimos para algo que va
mads lejos que la moral. Si pudiéramos nombrarlo jqué silencio!... Enton-
ces comienza el misterio...”

El contemplador comprende que se interna en la oscuridad, y avanza
traduciendo en imigenes lo que intuye: “Elsecreto gue busco estd oculto
en un valle... Durante veinte arios be recorrido este valle... be interroga-
do a cabreros, he llamado a las puertas de ruinas deshabitadas. A veces,
a la hora de la primera estrella en el cielo asin claro, be creido saber. Yo
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sabia en verdad. Yo sé siempre quizds...” Y tras lamentar que “nadie
quiere ese secreto”, termina reafirmando : “un dia... iré a echarme en el
valle, bajo la misma luz, a aprender por dltima vez lo que yo sé” (11, p.
875-6).

La fuerza lirica de este testimonio brota de un potente anhelo de co-
nocimiento asi como de una intima certeza de poder saciarlo. En ello
estriba la capacidad de contento y gratitud, que se evidencia también en
este otro parrafo (escrito en Grecia): “Agradecimiento ante el ser perfec-
to del mundo... Estoy literalmente ebrio de luz... un gozo enorme, una
risa interminable, risa del conocimiento, tras el cual todo puede sobreve-
nir y todo es aceptado” (Carnets 111, p. 233).

Tales certidumbre son del tipo de las mencionadas por Pieper: con-
templativas. Hay coincidencia con lo afirmado en la tradicién sapiencial:
la theoria es mis que la praxis, “la forma fundamental del saber es la
theoria, que se orienta hacia el ser mismo y se dirige a la verdad y sélo a
ella, a hacer patente el ser de las cosas; por ello el espiritu del hombre,
como un oyente, recibe su medida de la realidad” (p. 201). “La esencia
de la felicidad se realiza en un acto del entendimiento” (1,11, 3,4, p. 283).
“El completamente feliz es alguien que ve...” ;Qué ve? “Que todo lo
que existe es bueno, amado y digno de ser amado, amado por Dios”.
“iPero tales certidumbres, no pensadas sino contempladas —concluye
Pieper—, solo significan una cosa y siempre la misma: el mundo estd
equilibrado, todo converge a un fin; en el fondo de las cosas hay —a pe-
sar de todo— paz, salvacién, gloria...” (p. 313).

Sihe podido detectar estas vivencias, intuiciones y convicciones realis-
tas en Camus, es gracias a la clarisima transmisién de Pieper acerca de su
propia experiencia que se hace eco de mirar y admirar; ver y conocer;
saborear y ser feliz.
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La imposibilidad de una filosoffa no
cristiana segin Josef Pieper

La cuestién de la “Filosofia cristiana” estd fuertemente presente en
todas las obras de Josef Pieper. El tema resulta ademds de especial inte-
rés en nuestro autor, por la originalidad y radicalidad de su planteo.
Pieper va mucho mais alld que los autores que son considerados clisicos
en esta cuestién, como Gilson o Maritain. No se trata para él sélo de
determinar si es posible hablar de una “Filosofia cristiana”, es decir, en
qué medida se puede tener una actitud realmente filoséfica si a la vez se
adhiere a una interpretacién de la totalidad del mundo que se acepta por
fe. Lo que resulta para él problemitico es el concepto de una filosofia no
cristiana. Veamos por qué.

El concepto de filosoffa y su esencial apertura a la teologfa

Pieper propone situarse en el horizonte de la civilizacién occidental y
tomar la palabra “filosoffa” en el sentido mas literal y corriente. Este no
puede ser otro que el sentido que le han dado al término los grandes
fundadores de la filosoffa occidental, como Pitdgoras, Platén y Aristé-
teles. Este concepto incluia para ellos dos elementos fundamentales.

El primero, implicado en la misma etimologia del término filosofia
(“amor a la sabiduria”), nos remite a una sabiduria a la que por principio
no podemos aspirar a poseer por completo en esta vida, y cuya posesién
acabada sélo puede corresponder a Dios'.

El segundo elemento consiste en que filosofar significa indagar sobre
la estructura del mundo como un “todo”, lo cual significa que, a dife-
rencia de las disciplinas cientificas individuales, nada de lo que atafie a

! Cfr. PIEPER, ]., El dilema de la filosofia no cristiana, Primer Congreso Mundial de Filoso-
fia Cristiana, Cérdoba 1979, p. 137.
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Dios y el mundo puede estar por principio excluido metédicamente de
su planteo’.

Estos dos elementos nos sefialan que, para los grandes fundadores del
pensar occidental, la filosofia estaba esencial, sistemitica y desprejuicia-
damente abierta a la teologia. Adn mis, para ellos, al acto filoséfico de
relacionarse con la totalidad del ser, preyace siempre una interpretacién
del sentido de esa totalidad, interpretacién existente “ya desde siem-
pre™, y recibida de una tradicién ancestral frente a la cual ellos se situa-
ban en relacién “creyente”. Sin el contrapunto previo de esta “sabiduria
de los antiguos”, a la que Platén consideraba explicitamente como de
procedencia divina', no era concebible para ellos la filosoffa, a tal punto
que no les interesaba algo asi como una “filosofia pura” al margen de la
teologia.

Esto no significa que la filosofia no sea en cierta medida una empresa
auténoma y distinta por naturaleza de la teologia, porque comienza
“desde abajo”, a partir de la contemplacién de la realidad concreta. Sig-
nifica mas bien que estd unida vitalmente a una tradicién preyacente,
recibida por fe y de origen divino, que es previa a la experiencia y a la
penetracién intelectual, no sélo en sentido temporal, sino en el sentido
de que es ella la que alimenta el impulso originario de la bisqueda filo-
séfica:

“... la llama del preguntar filosdfico se prende en una interpre-
tacion de la realidad que afecta al mundo como todo. La filoso-
fia estd, pues, esencialmente unida a la teologia;™

Incluso la filosofia cobra conciencia originariamente de su propia na-
turaleza especifica, coaccionada por esa sabiduria revelada, reflexionan-
do sobre su relacién y diferencia respecto de ella:

“Al principio, tanto de la historia de la humanidad como de la
biograffa individual, filosofia y teologia no estin separadas y
constituyen una sola cosa. Todo el que pregunta por el sentido
de la totalidad del mundo y de la existencia, comienza como
creyente”®.

Entonces, si filosofar, como lo entienden Pitigoras, Platén y Aristé-
teles, es imposible sin el contrapunto teolégico, es necesario dejar de
lado toda pulcritud metédica. Porque, aquél que cree determinadas afir-

? Cfr. Ibid.

> Cfr. PIEPER, J., El ocio y la vida intelectual, Rialp, Madrid 1979, p. 148

* Cfr. PLATON, Filebo, 16.

® PIEPER, ., El ocio y la vida intelectual, Madrid, Rialp, 1979, p. 148.

* PIEPER, J., “El agosnble futuro de la Filosofia”, en La}e ante el reto de la cultura contempo-

rdnea, Madrid, Rialp, 1974, p. 246.
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maciones reveladas sobre el “todo”, no las puede dejar delado y ala vez
pretender un filosofar existencialmente auténtico, de lo contrario “deja
de considerar su objeto, el mundo y la existencia en general, bajo todos
los aspectos posibles™. ’

Un filosofo que por principio rechazara el dato revelado por conside-
rarlo irrelevante, se haria automaticamente sospechoso de no responder
a un impulso genuino de bisqueda de la sabiduria dltima sobre la totali-
dad de las cosas, porque entonces “¢cémo he de creer que esta buscando
la raiz de las cosas con seriedad ?”®

La apertura a la revelacién ha sido el procedimiento natural que ha
seguido desde siempre la filosoffa occidental, y que le ha permitido al-
canzar sus intuiciones mas profundas, o, como dice Pieper:

“El inventario de verdad de la filosofia occidental es en buena
medida un inventario de tales “intuiciones” adquiridas median-
te un intelligere cabalgando sobre un credere™.

Ahora, si damos un paso mis y miramos cuél fue la situacién en los
tltimos dos milenios de nuestra cultura occidental, que sigue actualmen-
te vigente, y nos preguntamos entonces dénde se encuentra la legitima
tradicién prefiloséfica que cumple la funcién que para Platén y los anti-
guos cumplia el mito, encontraremos que no es otra que la teologfa cris-
tiana'’.

“... desde el fin de la antigiiedad no hay en Occidente mds
tradicion prefiloséfica que atasia a la totalidad del mundo que
la cristiana. No hay hoy en Occidente teologia alguna, si se

prescinde de la cristiana™".

Esto quiere decir que la tinica forma auténtica de filosofar satisfacien-
do plenamente el concepto de filosofia forjado por Platén, que es el
verdadero sentido del término, es hacerlo desde el contrapunto con una
interpretacién cristiana del mundo. Y esto es hacer una “filosofia cristia-
na”. De ahi la radical posicién de Pieper:

“La “Filosofia cristiana” no es una forma particular de la ocu-
pacion filoséfica mds o menos desviada, condicionada por un

? PIEPER, J., Defensa de la filosofia, Barcelona, Herder, 1979, p. 128.

8 PIEPER,}., Eldilema..., p. 138.

® PIEPER, J., El fin del tiempo, Barcelona, Herder, 1984, pp. 54-55

Ciertamente, la revelacion cristiana, fuente de la verda‘f salvifica sobrenatural, esta lejos de

ser solamente una tradicién cultural o histérica preyacente a la conciencia del filésofo, como
los mitos platénicos, pero no.deja por ello de serro también. Por otro lado, la reflexién de Pie-
per obliga a tomar en serio la hipétesis de los Padres de la Iglesia sobre la conexién de esos
mitos con una revelacién sobrenatural originaria dada a toda Fa humanidad.

" PIEPER, J., El ocio..., p. 155.
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interés especial (“religioso”). Es la vinica forma de la Filosofia, si
es verdad que el Logos de Dios se ha hecho Hombre en Cristo y
st por “Filosofia” se entiende lo que entendieron los grandes
iniciadores del filosofar enropeo (Pitdgoras, Platon, Aristote-
les)™".

Algunas objeciones al concepto de “Filosoffa cristiana”

En el siglo XX la voz de importantes filésofos se ha levantado en con-
tra de la posibilidad de tal “Filosofia cristiana”. Martin Heidegger, por
ejemplo sostuvo que la misma idea implicaba una contradiccidn, porque
la actitud filoséfica consiste esencialmente en la angustia del hacerse la
pregunta fundamental, “sPor qué hay ser y no sencillamente nada?”,
pregunta que es una necedad para el creyente, que ya posee una respues-
ta en el relato biblico de la creacién®. Jaspers, por su lado, plantea una
opcién irreductible entre la fe religiosa y el filosofar: la autoridad seria el
verdadero enemigo del filosofar, que debe ser absolutamente libre y
auténomo'™.

Pieper ha respondido de forma aguda y contundente a estas objecio-
nes. Con respecto a Heidegger, ha dicho, por un lado, que éste falsea el
concepto de fe. Las verdades reveladas permanecen ocultas para noso-
tros, por eso la fe, si bien implica certeza, no implica un saber y pose-
sién seguros, como Heidegger pretende®. Por otro lado, para Heidegger
el filosofar implica esencialmente un persistir en el preguntar en medio
de la incertidumbre del ser’®, y ésto, a pesar de las apariencias, es muy
distinto a defender, como lo hace Pieper, la “estructura de esperanza”
del filosofar, que nunca se aquieta con una repuesta aclaradora y defini-
tiva:

“.. “preguntar” significa en un caso aguardar una respuesta
—atin siendo conscientes de la radical incomprensibilidad- y lo
que es mds, mantenerse uno abierto a ella; mientras que para
Heidegger “preguntar” parece que significa mds bien rechazar
por principio toda posible respuesta y cerrarse herméticamente a

e ld””

12 PIEPER, J., “Escoléstica, Figuras y problemas de la Filosofia medieval”, en Filosofia medie-
val y mundo moderno, Macfrid, Rialp, 1979, pp. 194-195.

18 Cfr. HEIDEGGER, M., Einfithrung in die Metaphyisik, p. 5, Introduccion a la metafisica,
Bs. As., Nova, 1959, citado por J. Pieper, Defensa..., p. 133.

i Cfy. JASPERS, K., Philosophie, p. 258-265, citado por ]. Pieper, Defensa..., p. 133.

'S PIEPER, J., Defensa..., p. 13.

' Cfr. HEIDEGGER, M., Bie Selbstehauptung der deuschen Universitit (Breslau 1933), cita-
do por J. Pieper, Defensa..., p. 135.

' PIEPER, )., Defensa..., pp. 135-136.
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Con respecto a Jaspers, su concepto tan acentuado de la independen-
cia del filosofar parece reprimir el verdadero impulso a buscar una res-
puesta a los interrogantes dltimos:

“Este ansfa una respuesta, efectivamente, pero no tan incondi-

cionalmente que pueda aceptar que le sea dada por otro™.

En definitiva, el problema en ambos autores es que consideran que la
pureza metddica es mas importante incluso que la respuesta a las pre-
guntas filoséficas”, actitud que no parece condecirse con un auténtico
amor a la sabiduria.

Aclaracién del concepto de “Filosoffa cristiana”

Si la filosoffa incluye estructuralmente una esencial apertura a la teolo-
gfa, el concepto de filosofia cristiana no requiere ninguna justificacién,
sino que es en occidente la forma genuina, necesaria y natural de filoso-
far”®. Conviene ahora precisar un poco el significado del mismo término
“Filosofia cristiana”.

En primer lugar aclara Pieper que, contrariamente a lo que se piensa
en general, el hecho de aceptar ciertas afirmaciones reveladas como ver-
daderas no le simplifica las cosas al filésofo cristiano. El contenido de la
revelacién cristiana esti muy lejos de presentar una imagen cerrada del
mundo, perfectamente inteligible y aceptable:

“La idea de la encarnacion de Dios, por ejemplo, en la que la
dltima obra de la creacion se une con su origen, cerrando asi el
circulo, podria ser “aceptada”, tal vez por una filosofia “gnésti-
ca” como conformacion inesperada de una concepcion del mun-
do basada en un sinico principio. Pero que la humanidad histé-
rica haya odiado y matado “sin motivo” a ese Dios hecho hom-
bre y que en esa misma muerte se haya hecho realidad la salva-
cion del hombre, esas informaciones teologicas hacen saltar toda

forma mental imaginable™.

El cristianismo provee de esta forma a la filosofia de un antidoto con-
tra la pretensién de claridad y transparencia absolutas. El misterio opo-
ne una resistencia al pensamiento que resulta fecunda, no sélo en la me-

" Ibid, p. 136.

¥ Cfr. ibid

® Cfr. PIEPER, ]., E/ dilema..., p. 140.

%! PIEPER, J., “El posible futuro...”, pp. 250-251.
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dida en que previene contra errores puntuales, sino, sobre todo, porque
lo obliga a ajustarse al caricter insondable de la realidad que no se deja
atrapar en un sistema cerrado. Y éste es para Pieper el sentido mds pro-
fundo de la expresién segin la cual la fe es “norma negativa” para la
filosofia:

“... la caracteristica distintiva del filosofar cristiano no es dispo-
ner de soluciones mds sencillas, sino poseer “en mayor medida
que cualquier otra filosofia” el sentido del misterio™.

En segundo lugar, el modo de explicar la asociacién entre el conoci-
miento filoséfico natural y el de la fe sin que cada uno sacrifique su pro-
pia estructura y dignidad, y sin que se produzca una separacién abstrac-
tista, s6lo se deja expresar mediante imdgenes gréficas:

“... sirve especialmente la imagen de la polifonia y el contra-
punto, donde muchas voces anténomas se refuerzan reciproca-
mente, se provocan y hasta quizd se estimulan en tal forma que
resulta un nuevo complejo sonoro, de una rigueza imprevista,
que nunca serd posible explicar por la mera enumeracion de
elementos™

Otra imagen, y quizd sea mis que eso, es la del creyente como oyente
que, gracias a lo que llega a oir (por la fe), afina y orienta su propia mi-
rada (su reflexion filoséfica) hacia realidades accesibles en principio a
sus 0jos, que hasta entonces se le habian mantenido ocultas y a las que
no hubiese prestado atencién de otro modo™

En tercer lugar, aclara Pieper cuél es el sentido mis pleno, o el analo-
gante del que se predica segin su ratio propria la expresién “filosofia
cristiana”. Y, si el cristianismo es mis que un mero conjunto de afirma-
ciones o doctrinas a las que se asiente de modo intelectual, si ser cristia-
no es abrirse a una realidad sobrenatural que transforma y configura al
hombre desde lo mis profundo y en todas sus fuerzas, entonces es fil6-
sofo cristiano en sentido pleno aquel que conoce per connaturalitatem,
y en virtud de un parentesco esencial, juzga rectamente sobre las cosas
divinas y del mundo:

“En consecuencia, realizari en su filosofar de forma plena la
filosoffa cristiana aquel que no sélo “aprende” y sabe lo cristia-

* PIEPER, /{] El ocio.. Madrid 1979, p. 159-160, citando a R. GARRIGOU -LAGRAN-
GE, El sentido del misterio y er claroscuro intelectual, pp- 112ss. de la traduccién alemana, Pa-
derborn, 1937.
» PIEPERJ Defensa ., p- 139.
#Ibid., p
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no y para quien lo cristiano no es solamente “doctrina” con la
que ha de mantener después en coincidencia y compatibilidad
tedricas sus conclusiones, en una pura ligazén conceptual, sino
que deja a lo cristiano hacerse realidad en él mismo, y que, por
tanto, en virtud de un real parentesco esencial, no meramente
sabiendo y aprendiendo, sino “padeciendo”, experimentando la
realidad, consigue apropiarse la verdad cristiana y, partiendo de
ella, filosofa luego sobre los fundamentos naturales de las reali-
dades del universo y sobre el significado de la vida™®.

El dilema de la filosoffa no cristiana

Surge finalmente el dilema de si es posible para un filésofo occidental
reflexionar sobre la totalidad de las cosas prescindiendo por completo
de la revelacién cristiana, es decir, sin que su filosoffa sea cristiana, aun-
que mds no sea en el sentido mas amplio (no ciertamente segiin el senti-
do mis propio recién explicado):

“Segtin mi opinién, es muy dificil para un hombre de nuestra
cwilizacién occidental, eliminar toda premisa cristiana de su
pensamiento y hacerlo tan por completo de su filosofia, que su
filosofar pueda ser descrito exactamente como “no-cristiano”
—no formado de ninguna manera por el hecho de acomodarse a
ningdn contrapunto cristiano de orden teolégico, por mds oculto
que estuviera. ™™

Pieper sostiene audazmente que no existe actualmente en absoluto una
filosoffa no cristiana que merezca auténticamente el titulo de filosofia.
Por un lado, ciertas formas modernas de “filosofia cientifica” carecen
por completo de la intencién de ser filosofias en el sentido clésico del
término”. Por otro, existe un modo de filosofar en abierta oposicién a
lo cristiano, que atin conserva la estructura legitima del filosofar, porque
mantiene el contrapunto con la fe, en la medida en que se opone a ella.
Esto ocurre, por ejemplo, con el existencialismo de Sartre, para quien el
primado de la existencia del hombre sobre su esencia estd basado en la
negaci6n de un Dios creador que lo haya pre-pensado:

“... la negacién de la idea cristiana de creacion juega tal papel
en el pensamiento de Sartre, que un nihilista pre-cristiano, como

% PIEPER, |., El ocio..., p. 168
* PIEPER, J., El dilema..., p. 140.
7 Ibid., 140.
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por ejemplo el sofista Gorgias, nunca lo comprenderia; es nece-

sario ser cristiano para poder leer a Sartre™.

Otra forma de filosofar igualmente anti-teolégica, que, por parafra-
sear a Nietzsche, vive y se alimenta de las llamas de un incendio milena-
rio, la podemos encontrar en el mismo Heidegger. Si bien hemos visto
c6mo él mismo negaba la posibilidad de una filosofia cristiana, es indu-
dable que su filosofia, a la vez que se nutre de un impulso teolégico
(basta recordar sus primeros estudios de filosofia y mistica medieval,
base de Ser y tiempo), estd estructuralmente construida en contrapunto
negativo con la teologfa cristiana (basta recordar la bisqueda en el dlti-
mo Heidegger de una apertura a un dios “totalmente otro, especialmen-
te respecto del cristiano”). Esto da raz6n de la fascinacién que este autor
produce en ambientes de filosofia y teologia cristianos, como reaccién a
una filosoffa que, por volcarse excesivamente al tecnicismo, evité los
temas de fondo:

“Su vitalidad y su tension interna las consigue la filosofia me-
diante su contrapunto teoldgico. De lo teoldgico proviene para
ella el sabor, la sal de lo existencial. Precisamente por haberse
vuelto insipida la filosofia de especialistas, encogida hasta con-
vertirse en una disciplina especial, por haberse evitado miedosa-
mente todo contacto con los temas teoldgicos (lo que, en parte
puede aplicarse incluso a la llamada “filosofia cristiana”), preci-
samente por eso se explica el efecto excitante y sorprendente, por
ejemplo, del filosofar de Heidegger, cuyo cardcter explosivo no
radica en ninguna otra cosa mds que en haber planteado, con
provocativa radicalidad y en virtud de un impulso originaria-
mente teolégico, cuestiones que exigen por si mismas una res-
puesta teoldgica y en baber rechazado ésta al mismo tiempo de
una forma igualmente radical”™.

Sefiala Pieper que no es poco el peligro que se corre con este tipo de
filosofias, que, al estar construidas abierta o subrepticiamente en oposi-
cién alo cristiano y desligadas de la auténtica teologfa, dificilmente evi-
tan la tentacidn de caer en pretensiones salvificas, acompafiadas de “ter-
minologia esotérica, gesticulacién, formacién de discipulado, intoleran-
cia, ete.”*®

3 Ibid., p. 141.
» PIEPER, |., El ocio..., p. 157.
% PIEPER, |., “El posible futuro...”, p. 252.
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Conclusiones sobre el futuro de la filosoffa

Las reflexiones de Pieper siguen totalmente vigentes y nos permiten
hacer un anilisis de la situacién actual de la filosofia. Hoy estamos ante
una encrucijada. La filosofia, alejada en lineas generales de la profundi-
dad metafisica, extraviada, desorientada, cada vez mis seca y estéril, sin
duda sufre desde hace tiempo las consecuencias de su separacién, de su
divorcio respecto de la teologfa. Su futuro depende de qué camino deci-
da tomar. Una opciét seria el avanzar obstinadamente en el mismo ca-
mino de autonomia que emprendid siglos atris:

“ .. el resultado final de este proceso seria una filosofia absoluta-
mente “no-cristiana”. Y decir que seria al mismo tiempo una

“no filosofia” no me parece del todo absurdo™'.

Si las cosas progresan en ese mismo sentido, entonces, no cabe mis
que esperar la muerte definitiva de la filosoffa. Sin embargo, se puede y
debe esperar también que, si hay un futuro para el auténtico filosofar,
este futuro “dependeri de si su aislamiento respecto de la teologia pue-
de, legitimamente, superarse o0 no”>.

Esto, dicho sea de paso, impone ciertamente al filésofo, si quiere sub-
sistir como tal, la tarea de velar no sélo por su propio futuro, sino tam-
bién por el de la teologia, pero ese seria un tema para otro estudio.

Refiriéndose a las profecifas del Apocalipsis sobre el fin de los tiempos,
Pieper desliza la siguiente conjetura con la que me parece oportuno
concluir:

“... no puede dejar, de hecho, de esperarse que en aguella época
#ltima de la bistoria, bajo el imperio de la sofistica 'y de la co-
rrompida sendofilosofia, la verdadera filosofia recobre su uni-
dad originaria con la teologia y desaparezca como una entidad
independiente y diferenciable. Que se realice de nuevo la uni-
dad originaria de la explicacion filosfica y teoldgica de la reali-
dad, seguramente ya no ingenuamente, sino al nivel de concien-
cia de una realidad dolorosamente sentida. Con otras palabras,
podria muy bien ocurrir que al fin de la historia la raiz de todas
las cosas y el sentido #ltimo de la existencia -esto es, el objeto
especifico de la filosofia- sea sélo captado y hecho objeto de
reflexion por aquellos que creen.”

i; EEPER,}, Eéflilemgi..i,:p. 141.
EPER, J., “El posible futuro...”, p. 244
» Ibid., p. 253. P P
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De la actual generacién de filésofos depende que estas reflexiones de
Pieper no sean simplemente una voz que clama en el desierto, y que la
filosofia recupere su forma mis auténtica.
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Etica y psicoterapia segin Josef Pieper

I. Etica y caracterologfa

Un aspecto poco conocido de la obra de Josef Pieper es su visién de la
psicologia contemporinea. Este tema est4 dentro del campo natural de
sus intereses, la antropologia y la ética, y se pueden encontrar en sus
escritos sobre estas materias importantes y licidas observaciones sobre
la psicologfa, ademis de un par de articulos especificamente dedicados a
este argumento. El centro en torno al cual giran estas consideraciones es
el de la relacién entre ética y psicologfa, y de ésta especialmente la psico-
terapia.

Que el interés por el tema es muy genuino, lo atestigua su articulo de
juventud “Objetividad y prudencia. Sobre la relacién entre caracterolo-
gia moderna y ética tomista”'. Aqui por caracterologia moderna entien-
de principalmente la “psicologia individual” de Alfred Adler, tal como
fue interpretada por algunos discipulos suyos, como F. Kiinkel, E. Wex-
berg y especialmente el psiquiatra y filssofo catélico Rudolf Allers®. El
objetivo del articulo fue dar “una motivacién para prestar atencién y
acentuar, mis de lo que se hizo hasta ahora, la relacidén que hay entre la
ética tomista y los resultados de la psicologfa individual™. Se puede
suponer que tal conexién con la problemitica de la psicologia influy6 en
la visién tan realista, en el sentido genuino del término, de la ética de
Pieper.

' PIEPER, ]., Sachlichkeit und Klugheit, Uber das Verhdltnis von moderner Charakterologie
und thomistischer Ethik, en Der katolische Gedanke (1932) 68-81.
? Pieper sostiene que su afirmacién de la coinicdencia entre algunos puntos de la psicologia
adleriana con la ética tomista, no implica el acuerdo total entre ambas; y que su propia critica
odria ir en la misma linea que la hecha por Rudolf Allers; cf. PIEPER, ., Sachlichkeit und
lugheit, 81: "De la valoracién positiva de los principios terapéutico-pedagégicos de la
psicologia individual no debe concruirse que ésta coincida totalmente con la ética tomista. Este
trabajo podria coincidir en lo esencial con la critica de Allers”. R. Allers fue alumno de Freud
en la Universidad de Viena y discipulo de Adler, hasta que se dio la ruptura por discordancias
antropoldgicas. En su salida de la escuela de la psicologia individuaf lo siguieron su amigo
Oswald Scharz, y su discipulo Viktor Frankl. Cf. M. F. Echavarria, Rudoﬁllers, psicélogo
catélico, en Ecclesia, 15 (2001) 539-562.
? PIEPER, ]., Sachlichkeit und Klugbheit, 81.
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Es sabido que “ética” proviene del griego “fi6o¢”, que significa carac-
ter*. Desde la perspectiva tradicional, la ética es la ciencia por excelencia
que estudia la formacién del caricter. No es de extrafiar, entonces, que
los estudios del caricter de la psicologfa contemporinea, lleguen a tocar-
se con los de la ética®. Para Pieper, en la medida en que la caracterologia
es una disciplina “empirica”, nos muestra el hombre asi como es, mien-
tras que la ética, c6mo debe llegar a ser.

[...] la caracterologia, no importa la tendencia que tenga, se toca
en puntos esenciales con la ética, y en este sentido tampoco im-
porta si ésta tiene un fundamento religioso o es autonoma o si es
formalista o "material", intectualista o voluntarista. De alguna
manera se ocupa toda caracterologia del ser del hombre, 'y es
mds, del comiin e inmediato fundamento esencial de todas las
mds sutiles acciones. Y ya que toda ética de alguna manera estd
orientada al deber ser del hombre, asi se comportan ética y ca-
racterologia, hablando en forma sumaria y provisoria, entre si,
como deber y ser. Ambas ciencias se suponen mutuamente, am-
bas coinciden en iltima instancia en la pregunta acerca de la
esencia del hombre.®

La conexién entre ética y psicologia fue sefialada también por repre-
sentantes de la psicologfa contemporinea, no sélo por autores como
Allers, sino también por E. Fromm, que es uno de los autores a los que
en otros contextos hace referencia Pieper”:

Generalmente se considera que la psicologia es una ciencia rela-
tivamente moderna, y esto porque el término ha entrado en el
uso general sélo en los wltimos cien, ciento cincuenta asios. Pero
se olvida que hubo una psicologia premoderna, la cual duré mds
o menos desde el 500 a. C. hasta el siglo XVII, pero que no se

* Segiin Aristoteles, ética deriva de ethos (con 1), que significa caricter, y ésta a su vez
derivaria de ethos (con €) que significa costumbre, pues el caricter se forma por la costumbre.
Cf, Etica Nicomdquea, B 1103a 18-19; Summa Tbeologiae, I-II q. 58,a.1,inc.

* En realidad, desde el punto de vista histérico-filosofico, esta coincidencia no es extraia ya
ue el psicoandlisis de Freud, como también otras corrientes (por ejemplo la “caracterologia”
e L. Klages), entroncan claramente con el proyecto de la Genealogia de la moral de F.

Nietzsche. ‘

6 PIEPER,;E., Sachlichkeit und Klugheit, 68. En santo Tomis, el punto de partida de la ética es
experimental, el ser del hombre “ut in pluribus”; cf. In I Ethicorum, 1. IV, n. 53: “Oportet in
moralibus accipere, ut principtum, quiaita est. Quod quidem accipitur per experientiam et con-
suetudinem”. Cf. BEDNARSKI, F. \)3., Lexpérience dans 'éthique eudémoniste. La nécessité des
pre;misses empirigues en morale, Herder, Roma 1979. . . .

Especialmente a su obra El arte de amar, que aunque en su linea iltima es ateismo dialécti-

co, contiene muchas observaciones sobre el amor inspiradas en la ética aristotélica. Pieper cita

.en particular laidea de la complementariedad del amor materno y paterno para el desarrollo de

un caricter maduro. Cf. PIEPER, J., “Amor”, en: Las virtudes ﬂndamenmles, Bogota, Rialp,

1988, 543: “Se ha dicho, con razén, que el amor de una persona madura deberia poseer ambas

cosas: el elemento materno y el paterno, algo que fuera al propio tiempo incondicionado y exi-
gente”.




ETICA Y PSICOTERAPIA SEGUN JOSEF PIEPER 395

llamaba "psicologia", sino "ética" o, con mds frecuencia asin,
"filosofia", aunque se trataba justamente de psicologia. ; Cudles
eran la sustancia y los fines de tal psicologia premoderna? La
respuesta puede ser sintetizada asi: era el conocimiento de la
psique humana que tenia como meta el mejoramiento del hom-
bre. Ella tenia, por lo tanto un propésito moral, se podria decir
incluso religioso, espiritual.

[...] Aristoteles ha escrito un manual de psicologia que ha intitu-
lado, sin embargo, Etica. [...] En Tomds de Aquino se encuentra
un sistema psicologico del cual se puede probablemente apren-
der mds que de gran parte de los actuales manuales de tal disci-
plina; se encuentran en él interesantisimos y muy profundos
tratados de temas como narcisismo, soberbia, humildad, modes-
tia, sentimientos de inferioridad, y muchos otros.®

2. El car4cter neurético

Pieper sigue la concepcién adleriana del caricter neurdtico. Este se
caracterizarfa por un gran egocentrismo, orgullo y vanidad. Este ego-
centrismo estaria, para la psicologia individual, radicado sobre la base de
una gran inseguridad resultante de un complejo de inferioridad. Para
dominar la angustia que derivaria de esta inseguridad radical, el neuré-
tico estructuraria su vida para apoderarse de la realidad, de modo direc-
to u oblicuo, con sus “arreglitos”, que le sirven para transformar su de-
bilidad en elemento de control de la situacién. Dice Pieper:

El rasgo capital que sirve de denominador comisin a los mds
diversos tipos de neurosis parece ser un "ego-centrismo" domi-
nado por la angustia, una voluntad de seguridad que se encierra
exclusivamente en si misma, una incapacidad para ‘abandonar-
se’ que ni por un solo instante cesa de ser el centro de su propia
mirada; en suma: esa especie de amor a la propia vida que ca-

 FROMM, E., Psicologia per non psicologi, en: L’amore per la vita, Mondadori, Milano, 1992,
3, 82. Con mucha Iucigez, este autor sefala que lo que hace Freud estd mis cerca de lo
hacia la psicologia “premoderna”, que de lo que pretendia la psicologia “experimental”; 7bi-
dem, 88-89: “Freud -y es de mdxima importancia entenderlo- trataba de sondear cientificamen-
te no sélo los movimientos del actuar, es decir las pasiones, sino, exactamente como la psicolo-
gia premoderna, y contrariamente a las dos ramas principafes dela psicologia moderna, se pro-
ponia también una finalidad moral: el hombre debe conocerse, debe descubrir el propio in-
consciente para alcanzar la independencia. El objetivo de Freud era el dominio de la razon, la
destrucci6n de las ilusiones, de modo que el hombre llegara a ser libre y emancipado. Sus aspi-
raciones morales eran las mismas del Illluminismo, del racionalismo: un objetivo que trascengfa
ampliamente lo que todo el resto de la psicologia entendfa justamente con ese término y que se
proponia a si misma, en cuanto se limitaba a descubrir el modo de obtener un mejor funciona-
miento del hombre. La meta de Freud era en cambio un modelo humano que desde muchos
puntos de vista coincide con el de los grandes filésofos del Iluminismo.”
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balmente conduce a la pérdida de ella. No deja de ser sintomi-
tica la circunstancia, en modo alguno casual, de que los actuales
caracterclogos hayan recurrido més de una vez en forma expli-
cita al adagio: "El gue ama su vida, la perdera". Porque fuera
de su inmediata significacién religiosa, este adagio constituye la
mads literal expresion del dato que la caracterologia y la psiquia-
tria han sabido constatar: "El riesgo a que se expone el yo es
tanto mds grave cuanto mayor la solicitud con que se busca su

proteccion".’

Pieper sostiene que en la base de estos trastornos de la “esfera psi-
co-vital” estan los vicios, especialmente la pusilanimidad y la falta de
generosidad que brota del amor desordenado de si mismo: "Mérito es de
la caracterologia moderna, edificada sobre el fundamento de la psiquia-
tria, el haber advertido que la falta de valor para hacer frente a las inju-
rias y para consumar la entrega de sf debe ser contada entre las mds pro-
fundas causas de enfermedad psiquica.”’

El egocentrismo y la voluntad de poder del neurético le hace perder la
mirada objetiva sobre la realidad y el sentimiento de comunidad. Por
eso, la propuesta de Pieper seri el redescubrimiento de las virtudes mo-
rales, en particular de la prudencia y de la justicia:

Con esto, vamos mds alld, entrando ya en las cuestiones éticas
que se presentan mdas a fondo en la siguiente seccion. Sobre la
comparacion entre la ética tomista y la caracterologia moderna,
n0 queda sino considerar que: El nicleo de todas las neurosis es
la absolutizacion del yo, la mirada exclusiva del hombre hacia
si mismo, el egocentrismo, la falta de objetividad y de sentido
comunitario. Condicién y expresion de salud psiquica es la
orientacion del hombre hacia la realidad objetiva, la renuncia
al yo, la objetividad en el reconocimiento y en la accién, el "sen-
timiento de comunidad""".

3. Normalidad humana y virtud

Segtin el psicélogo americano Gordon W. Allport la idea de normali-
dad, de salud y de madurez no pueden ser dadas por la psicologia (expe-

° PIEPER, ]., “Fortaleza”, en: Las virtudes fundamentales, 208. La cita es del adleriano, F.
KUNKEL, Newrasthenie und Hysterie, en: E. Wexberg (ed.), Handbuch der Individualpsycho-
logie Munich, 1926, 500.

° i’IEPER, J., “Fortaleza”, 208.
" PIEPER, ]., Sachlichkeit und Klugheit, 74.



ETICA Y PSICOTERAPIA SEGUN JOSEF PIEPER 397

rimental), sino que suponen una visién "ética": "No podemos respon-
der a esta pregunta Ginicamente en términos de psicologia pura. Para que
podamos afirmar que una persona es mentalmente sana, normal y madu-
ra, debemos saber qué son la salud, la normalidad y la madurez. La psi-
cologia por si sola no puede decirnoslo. Estd implicado hasta cierto pun-
to el juicio ético""%. Pieper se cuenta entre los autores' que sefialan la
estrecha conexién que existe entre la madurez y normalidad humana, y
la virtud moral™. Esta conexién se manifesté especialmente, segiin Pie-
per, en los estudios de la escuela adleriana®. El articulo antes menciona-
do demuestra especialmente que los dos aspectos que segiin estos auto-
res caracterizan a la personalidad madura, el desarrollo de la "objetivi-
dad", es decir el "realismo" que los hace renunciar a la pretencién "sub-
jetivista” de "co-determinar” el objeto, y del "sentimiento de comuni-
dad", corresponden a lo que la ética clisica llamaba prudencia y justicia.
Respecto de la prudencia, dice nuestro autor:

El concepto central caracterioldgico de la antosugestion (que no
es otra cosa que una falta de objetividad voluntaria en la vision
de la realidad), asi como el concepto sociolégico de ‘ideologia’,
enteramente paralelo, podrian ser ‘descubiertos’ por la doctrina
de la prudencia de una forma enteramente sorprendente.'®

Un resultado de la psicologia, o mejor dicho, psiquiatria moder-
na, que a mi parecer nunca ponderaremos demasiado hace re-
saltar c6mo un hombre al que las cosas no le parecen tal como

2 ALLPORT, G. W., La personalidad. Su configuracion y su desarrollo, Herder, Barcelona
1966, 329.

> Cf. VELASCO SUAREZ, C. A., “Etica realista y psicoterapia”, en: Psiquiatria y persona,
Buenos Aires, EDUCA, 2003, 136: “A través del trabajo con sus pacientes, los psicoterapeutas
redescubren, en cambio, muchas veces sin saberlo, la vieja sabiduria, la moral natural de nues-
tra tradicién cldsica, que se funda en el acuerdo con la realidad y que no es, por consiguiente,
un c6digo de deberes a priori, sino un programa de realizacién humana que apunta a la eudai-
monia, a la felicidad. En esta visién el ll:ien de cada ser es, en efecto, la perfeccién de su propia
realidad o naturaleza y todo lo que a ella conduce. La moralidad es, entonces, esencialmente,
normalidad y ésta plenitud humana y felicidad”. Aunque, como diremos, esto llega a ser ver-
dad si se inscribe en la perspectiva de la gracia, como diremos.

' También es de esta opinién Fromm, que interpreta a Freud , en modo erréneamente opti-
mista, en sentido “humanista”; cf. FROMM, E., Etica y psicoandlisis, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1987, 50: “La caracterologia de Freud implica que la virtud es el fin del desarrollo
del hombre. Este desarrollo puede ser obstruido por circunstancias especificas y generalmente
externas y puede asi ocasionar la formacién del caricter neurético. El crecimiento normal, no
obstante, produciri el caricter maduro, independiente y productivo, capaz de amar y de traba-
jar; para Freud, en ultimo anilisis, salud y virtud son lo mismo. Pero esta conexién entre caric-
tery ética no es explicita.”

** Algunos adlerianos lo han sefialado; cf. BRACHFELD, O., Los sentimientos de inferioridad,
Barcelona, Miracle, 1959, 179-180: “Era imposible, pues, prever la reaccién del sujeto ante la
minusvalfa, organica, ‘psiquica’ o ‘social’; era im| osigle preverla, descontarla, por impondera-
bles; asi, esa reaccién era de orden moral’, y no de orden fisico, fisiolégico o bio égico, y una
vez llegado a este descubrimiento, la ruptura con las ideas recibidas de sus mayores, con la
ideologia imperante en la medicina de sus tiempos, era total, era irremediable. [...] Es muy no-
table, desde luego, que Adler llegara a sus resu rados por unos medios tan empiricos y tan ra-
cionalistas como los demis, como sus contrincantes y futuros enemigos; y es preciso observar
que él mismo nunca se atrevid a sacar todas las consecuencias morales y fifoséficas de su descu-
brimiento”; segiin este autor, “esta orientacién nueva [...] permite ciertos puntos de contacto
con la filosofia aristotélico-tomista”. )

PIEPER, ]., "La imagen cristiana del hombre”, en Las virtudes fundamentales, 18.
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son, sino que nunca se percata mds que de si mismo porque vini-
camente mira hacia st, no sélo ha perdido la posibilidad de ser
justo (y poseer todas las virtudes morales en general), sino tam-
bién la salud del alma. Es mds: toda una categoria de enferme-
dades del alma consisten esencialmente en esta "falta de objeti-
vidad" egocéntrica. A través de estas experiencias se arroja una
Iuz que confirmay hace resaltar el realismo ético de la doctrina
de la superioridad de la prudencia. La prudencia es uno de los
"lugares" del espiritu en que se hace visible la misteriosa cone-
xion entre salud y santidad, enfermedad y pecado. Una doctri-
na del alma (psicologia) que no haga, a sabiendas, caso omiso de
estas realidades podra adquirir, seguramente, desde esta posi-
cion, una vision de relaciones muy honda.’

Sobre la justicia y el “sentimiento de comunidad”:

Todavia una palabra sobre la relacion entre objetividad y senti-
miento de comunidad o, en lenguaje tomista, entre prudencia y
justicia. Lo primero que habria que decir es que la ética tomista
coincide con la psicologia individual -ademds de en el "realis-
mo" y el "“intelectualismo"- en una tercera teoria general: en la
teoria de la naturaleza social del hombre. El hombre es para
santo Tomds no sélo un todo y una persona (tota in se et sibi)
sino también parte de un todo (pars communitatis). De esto se
sigue que esta necesidad de vinculacion a una comunidad en
hombres moralmente buenos, no solamente debe llegar al reco-
nocimiento, sino al acto."®

Podriamos mostrar la profundidad psicolégica de las obervaciones de
Pieper sobre el amor, la templanza®, la fortaleza®, pero son bien cono-
cidas y exceden los limites del presente estudio.

' PIEPER, J., "La imagen cristiana del hombre", 17-18.

' PIEPER. ]., "Sachlichkeit und Klugheit", 80.

' PIEPER, ., "Templanza”, en Las virtudes fundamentales, 225: "La templanza tiene un
sentidoy una finalidacf: que es hacer orden en el interior del hombre. De ese orden, y solamen-
te de él, brotard luego la tranquilidad de espiritu. Templanza quiere decir, por consiguiente,
realizar el orden en el propio yo. [...] Actuar con templanza quiere decir que el hombre 'enfo-
ca' sobre s y sobre su situacién interior, que tiene puesta sobre si mismo Ia mirada y la volun-
tad. Tomds de Aquino piensa que en Dios estin presentes las ideas ejemplares de todas las co-
sas; y esto vale también para las virtudes cardinales. La manera ejemplar, divina de la templan-
za, dice entonces, 'es la conversién del Espiritu a si mismo'."

* Cf. PIEPER, J., “Fortaleza”, 213: “El individuo al que le falte, en la esfera de lo psico-vital,
dnimo suficiente para acometer una empresa arriesgada, mientras orienta ‘ego-céntricamente’
sus afanes en pro de su absoluta seguridad personal, fracasar también con verosimilitud cuan-
do la realizac16n del bien le exija soportar el dolor”.
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4. Salud psfquica y santidad

El lazo que une salud y virtud, hace notar a Pieper la ineficacia por
principio de una psicoterapia que intente s6lo la conservacién del orden
“psico-vital” como si éste en el hombre no estuviera naturalmente radi-
cado en su orientacién trascendente. Una psicoterapia “burguesa” no
s6lo es ineficaz, sino también neurotizante, porque hace que la persona
se centre en la autoafirmacién egocéntrica.

En cierta manera se revela como una cosa sin sentido el aspirar
al mantenimiento del orden interior por si mismo y proponerse
como finalidad la pura conservacion del yo en cuanto tal. En el
extremo de esta finalidad "pura”, pero de tejas abajo, estd la
templanza del avaro, que, como dice Santo Tomds, evita la
inmoralidad por los gastos que acarrea. Es evidente que aquino
hay ninguna virtud. Pero sabemos también lo débil que resulta
un trabajo médico, cuando actsia solo, para impulsar en la per-
sona enferma una moderacién con garantias de resultado per-
manente. No sin razon se le achaca a todo tratamiento psicote-
rapéutico que no tenga una fase metafisica o religiosa, el que sus
resultados son "un aburguesamiento rodeado de temerosos cui-
dados y envenenado por un vacio desolador". Y esto, claro estd,
no tiene nada que ver con la paz sustancial que proporciona la
verdadera templanza. Tal fracaso no es algo que ocurra fortui-
tamente, sino que tiene que sobrevenir por necesidad. [...] Con
otras palabras: el mantenimiento del yo no es realizable mien-
tras la mirada siga puesta en lo exclusivamente humano.*'

Por este motivo, Pieper va incluso mas alld de la virtud natural, y
constata sobre todo el intimo enlace entre salud psiquica y santidad:

Apenas es posible dilucidar la forma intima en que estdn enla-
zadas la salud y la santidad, y sobre todo la culpa y la enferme-
dad, y las condiciones en que este parentesco se manifiesta. De
todas formas, la ‘salud’ de la justicia, longanimidad, templanza,
temor de Dios y de toda virtud en general consiste en estar de
acuerdo con la verdad objetiva, natural y sobrenatural. Esta
correspondencia a la realidad es, al mismo tiempo, el principio

de la salud y del bien™.

' PIEPER, }., “Templanza”, Las virtudes fundamentales, 227-228.
2 PIEPER, |., La imagen cristiana del hombre, 23-24.
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En esta vision, Pieper se muestra influido por Rudolf Allers. Para este
autor, sélo el santo, por aceptar el lugar en la realidad que objetivamente
le corresponde, estd mis alli de la neyrosis:

Aquel hombre, cuya vida transcurra en una anténtica y comple-
ta entrega a las tareas de la vida (naturales o sobrenaturales),
podri estar libre por entero de la neurosis; aquel hombre que
responde constantemente con un decidido ‘si’ a su puesto de
criatura en general y de criatura con una especifica y concreta
constitucion. O dicho con otras palabras: al margen de la neuro-
sis no queda mds que el santo.”

Y por este motivo, la "salud animica" sélo se daria plenamente en el
santo: "Situindonos, pues —y para ello tenemos buenas razones—, en el
punto de vista seglin el cual la definitiva superacién de la inautenticidad,
que caracteriza y define a la neurosis, no se logra sino en la vida verda-
deramente santa, obtenemos esta otra conclusién: la salud animica en
sentido estricto no puede alentar mis que sobre el terreno de una vida
santa, o por lo menos de una vida que tiende a la santidad”*.

5. La culpa y la medicina de la gracia

Con esta toma de posicién, ni Pieper ni Allers se alejan de la valora-
cién positiva de la naturaleza humana propia de santo Tomds, sino que,
con éste, comprueban que el pleno desarrollo humano, es decir el de su
virtud connatual, sélo se hace plenamente posible por la medicina de la
gracia que restaura la naturaleza®.

La naturaleza del hombre se puede considerar de dos modos:
uno, en su integridad, como estuvo en el primer padre antes del
pecado; de otro modo, segiin que estd corrupta en nosotros des-
pués del pecado del primer padre. Segiin ambos estados, la na-
turaleza humana necesita del aunxilio divino, como primer mo-
tor, para hacer o querer cualguier bien, como se dijo. Pero en el
estado de naturaleza integra, en cuanto a la suficiencia de la
fuerza operativa, el hombre podia por sus capacidades naturales
querer y operar el bien proporcionado a su naturaleza, como es

» ALLERS, R., Naturaleza y educacion del caricter, 310. Este texto es citado por nuestro
autor explicitamente; cf. PIEPER, J., "Sachlichkeit und Klugheit", 74.

 Ibidem, 311. )

% Sobre este tema, cf. ANDEREGGEN, L.- SELIGMANN, Z., La psicologia ante la gracia,
Buenos Aires, EDUCA, 19992
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el bien de la virtud adquirida; pero no el bien que la excedia,
como es el bien de la virtud infusa. Pero en el estado de natura-
leza corrupta, el hombre falla también en lo que puede segin su
naturaleza, de modo tal que no puede cumplir todo este bien
por sus capacidades naturales. Pero como la naturaleza humana
no estd totalmente corrompida por el pecado, de modo de estar
privada de todo el bien de su naturaleza, asin en el estado de
naturaleza corrupta puede por las fuerzas de su naturaleza
efectuar algin bien particular, como edificar casas, plantar vi-
fias, y cosas de este tipo. Pero no todo el bien connatural, al
punto de no faltar en nada. Como el hombre enfermo puede
hacer algiin movimiento por si mismo, pero no se puede mover
perfectamente con el movimiento del hombre sano, si no es sa-
nado por el auxilio de la medicina.*®

Después del pecado original, el hombre no puede realizar todo el bien
connatural en modo perfecto, si no es sanado por la gracia. Por eso, para
Pieper, como ya vimos, una psicoterapia no es completa si no esti en-
troncada en la vida espiritual profunda, en la mistica y en la prictica
sacramental: "raro serd que obtenga éxito la curacién de una enfermedad
psiquica nacida de la angustia por la propia seguridad, si no se la hace
acompaiiar de una simultinea ‘conversién’ moral del hombre entero; la
cual a su vez no seri fructuosa, si consideramos la cuestién desde la
perspectiva de la existencia concreta, mientras se mantenga en una esfera
separada de la gracia, los sacramentos y la mistica””. Se trata de un pro-
fundo realismo cristiano que, a la vez que reconoce la consistencia pro-
pia de la creatura, constata el hecho, conocido por revelacién, de la na-

‘turaleza caida y redimida®™.

% Summa Theologiae,1-11 q. 109 a. 2in c.

¥ PIEPER, ., “Templanza”,‘il‘#. Estaidea es profundamente afin a la de Allers: “Para perma-
necer firme ante los conflictos, las dificultades, las tentaciones, es necesario ser simple. Para
curar una neurosis no es necesario un anlisis que descienda hasta las profundidades del in-
consciente para sacar no sé qué reminiscencias, ni una interpretacién que vea las modificacio-
nes o las miscaras del instinto en nuestros pensamientos, en nuestros suefios y actos. Para cu-
rar una neurosis es necesaria una verdadera metinoia, una revolucién interior que sustituya al
orgullo por la humildad, el egocentrismo por el abandono. Si nos volvemos simples, podria-
mos vencer el instinto por el amor, el cual constituye -si le es verdaderamente dado el desarro-
llarse- una fuerza maravillosa e invencible.” [ALLERS, R., El amor y el instinto, en:
ANDZEREg,]GEN, I. - SELIGMANN, Z., La psicologia ante la gracia, Buenos Aires, EDUCA,
1999, 338].

%' sre s uno de los mensajes fundamentales del Magisterio de Pio XII sobre la psicologia;
cf. Pio XII Discurso al XIII éon reso Internacional de Psicologia aplicada, Roma, 10 de a il
de 1958, II, 5: “Cuando se considera al hombre como obra de I§ios se descubren en él dos ca-
racteristicas importantes para el desarrollo y valor de la personalidad cristiana: su semejanza
con Dios, que procede del acto creador, y su filiacién divina en Cristo, manifestada por la
revelacién. En efecto, la personalidad cristiana se hace incomprensible si se olvidan estos datos,
y la psicologia, sobre todo la aplicada, se expone también a incomprensiones y errores si los
ignora. Porque se trata de hechos reales y no imaginarios o supuestos. Que estos hechos sean
conocidos por la revelacién no quita nada a su autenticidad, porque la revelacién pone al hom-
bre o le sitiia en trance de sobrepasar los limites de una inteligencia limitada para abandonarse
a la inteligencia infinita de Dios”.
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No se trata de negarle derechos a la naturaleza, sino de reconocer que
la restauracién plena del ser humano estd movida profundamente por la
gracia. Tampoco de confundir la actividad del psicoterapeuta con la del
confesor, como se ve en su articulo sobre Psicoterapia y absolucién®,
cuyo mensaje es que no basta el conocimiento de la culpa, sino que es
necesario el perdén de Dios, que nos viene por el sacramento de la peni-
tencia. Desde esta comprensién de la gracia, y por lo tanto de la Bon-
dad de Dios, Pieper corrige la visién freudiana del sentimiento de culpa,
que para el maestro de Viena es uno de los sintomas de la neurosis.

Y llegados a este punto podemos ya recordar aquellas frases de
Freud en las que se habla de “la parte que tiene el amor en el
nacimiento de la conciencia” y del “mal” realizado, a causa de
lo cual estamos “amenazados con la pérdida del amor”. Freud
dice que en todo “sentimiento de culpabilidad” estd en juego el
“miedo de perder el amor”; el miedo de no ser ya amado por ese
poder supremo. s Por qué “supremo poder”? Al intentar dar una
respuesta a esta pregunta se le escapa a Freud la gran ocasion
que se le babia presentado al plantear tan bien la cuestion; ya
que entiende ese “supremo poder” como “el padre mitico de las
edades primitivas”, el cual, proyectado en la conciencia indivi-
dual y colectiva via complejo de Edipo, produce, como su Su-
per-Ego, tanto el miedo como el sentimiento de culpa; una reac-
cion que, segin las propias teorias de Freud, es naturalmente
clega e irracional, de la que hay que liberarse mediante una
reinstanracion de la conciencia y el psicoandlisis.

Lo gque con eso se pretende es evidente: emancipacion de la de-
pendencia de la ilusion de querer ser amados y, con ello, del
miedo de perder el amor. Claro que no se niega lo que con las
mismas investigaciones de Freud quedd demostrado: que, por
ejemplo, el conflicto en la relacién con el padre tiene una enor-
me importancia para el desarrollo animico, para la formacion
de la conciencia, para el nacimiento y la proliferacion neurdtica
de sentimientos de culpabilidad. Pero ;de verdad ésta es la
explicacion definitiva y dltima de la vivencia interior del sentir-
se culpable? ; Qué ocurriria si nuestra existencia fuera realmen-
te algo idéntico con el desear ser querido y amado no por la
figura ancestral y primitiva de un padre imaginario, sino por
alguien absolutamente real y supremo, por ejemplo el Creador
mismo? 3Y cémo lo explicaria Freud si en el fondo ese sentirse
culpable (“pecado”) fuera realmente, por lo que de nuestra par-

» Cf. PIEPER, J., Psychoterapie und absolution, Leutesdorf am Rhein, Salvator Verlag
Steinfeld, 1978.




ETICA Y PSICOTERAPIA SEGUN JOSEF PIEPER 403

te supone, un defecto del ser, resistencia contra aquel creativo
ser querido y amado, en el que literalmente consiste nuestra
existencia?™ p

El amor creativo de Dios funda nuestro ser personal. S6lo en relacién
a este Amor nuestra existencia tiene sentido, y nuestra vida psiquica no
sélo se “equilibra”, sino que se plenifica y da fruto. Este redescubri-
miento de la relacién creatural y filial que une el alma humana con Dios
nos parece lo esencial del mensaje sapiencial de Pieper a los que nos
dedicamos a la psicologia y la psicoterapia.

* PIEPER, J., “Amor”, en: Las virtudes fundamentales, 456-457.
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Profesorado "Joaquin V. Gonzilez"

Ensefianzas de un gran maestro:
La no-corruptibilidad de la palabra

a. El dislogo: sede de encuentro

“Ellugar natural de la verdad es el intercambio verbal entre los
hombres; la verdad brota del didlogo, de la discusion, de la
conversacion..., en suma del lenguaje. Por “orden del lenguaje”
no se entiende de modo prioritario su perfeccion formal (lo pri-
mero no es, me temo, la famosa coma bien puesta de Karl
Kraus, por mds que nos guste darle la razén) sino la verbaliza-
cion lo menos deformada y cercenada posible de la realidad”.’

Esto es posible porque el didlogo es antes que todo franqueamiento.
El prefijo did importa aqui, mis que el logos al le sirve de vehiculo. El
did de la palabra “didlogo” es una actividad esencial. Si nos atenemos a
las etimologias, el did del didlogo, desgarra, divide, atraviesa, dispersa.
Significa también a lo largo de y hasta. El did del didlogo es la actividad
misma del sujeto que trata de alcanzar el objeto. Atraviesa el espacio de
uno a otro. Implica a la vez la distancia, el espacio y atravesar el espacio.
Significa la esperanza eficaz de alcanzar el fin. Unido al verbo es divi-
sién de lo inefable. Divide y analiza lo informulado y lo constrifie a las
normas del lenguaje. Toma en su franqueamiento lo esencial, al lenguaje
como vehiculo. Pero el didlogo, es ademis, ida y vuelta. En la busca del
objeto, el movimiento del sujeto en el ajuste a la cosa resultaba univoco.
En el nivel del didlogo el vector epistemolégico es perpetuamente inver-
tido. El andlisis rebota. Se trata entonces de una doble busca. Titubeo de
cada interlocutor hacia otro. esfuerzo comtn hacia el tercer término de
una verdad por descubrir. El didlogo es un esfuerzo perpetuo, una se-
leccién del oro puro del verbo a través de las escorias de las palabras.

! PIEPER, ., Antologia, Barcelona, Heder, 1984, p. 135.
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Porque el didlogo verdadero no se da sin la preocupacién por la verdad.
Asi realizando una fenomenologia del diilogo, define Eliane Amado
Levy Valensi al mismo en su libro”.

El didlogo es por ello, sede de encuentro en la verdad, participacién
del yo con sus semejantes en la basqueda de la verdad de las cosas.

En el didlogo aparece la esencia del lenguaje, que no es sélo decir,
sino, decir verdad, como lo expresa San Basilio:

“El Dios que nos ha creado nos dio el uso de la palabra con el
fin de que descubriéramos mutuamente las voluntades de nues-
tros corazones”

Pero el didlogo se enajena en el engafio, como bien lo muestra Pieper
en los sofistas. Se enajena en la mentira y en todas las formas posibles de
error. En ese momento pone obsticulos y siendo lo que deberia unir,
separa. ,

Por ello el maestro defiende el ambito de lo académico como el lugar
donde libremente, se pueda discutir en torno a la verdad, donde pueda
salir a la luz ]la misma. Asf lo expresa en la Antologia:

“Dicho concepto implica la preservacion en el seno de la socie-
dad de una “zona de verdad”, un asilo de trato intimo con la
realidad, donde resulte posible preguntar, discutir y expresarse
sin trabas acerca de del verdadero estado de las cosas.

“Un espacio al abrigo de toda servidumbre respecto a otros
fines, en el que queden silenciados cualesquiera intereses ajenos
a las cosas mismas: colectivos o privados, politicos, ideolégicos o
econdmicos™.

Como buen discipulo del Aquinate, atin cuando lo haya encontrado
en los textos, se reunié con él en las praderas de la verdad, y en ellas,
comulgaron en aquella institucién que especificé en gran parte el perio-
do més rico de la cristiandad, la cual describe Huizinga, el historiador de
la cultura y de la vida del espiritu:

“En la Universidad medieval las tesis y las disputas constituian
el medio natural que permitia formular los problemas del saber.
Como vehiculos intelectuales armonizaban con el sistema; como
formas espirituales se adaptaban a esa esfera. La Universidad
medieval era (en el pleno sentido del término) un campo de
lucha, una palestra, la arménica contrapartida de los encuentros

2 LEVY VALENSI, E. A, El diglogo psicoanalitico, México, F.C.E., 1965, p. 34.
* PIEPER, J., op. cit., p. 136.
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en los torneos. En ella el individuo desarrollaba una partida
importante y con frecuencia peligrosa. Las actividades de la
Universidad como los hechos de la vida del caballero, asumian
cardcter de consagracion e iniciacion, o configuraban una lucha,
un desafio y un conflicto. La vida de la Universidad medieval
era una permanente disputa revestida de formas ceremoniales.
A semejanza de los torneos, constituia una de las formas impor-

tantes del juego social, en si mismo fuente de cultura”*

b. El desenmarascamiento de la sofistica

En su libro: La fe ante el reto de la cultura contemporinea, Josef Pieper
se cuestiona:

“sEn donde reside para Platén, lo peor de la sofistica; qué es lo
que se ve amenazado por ella; qué es opinién de Platén lo que
no puede despreciarse si se quiere que el hombre viva una vida
verdaderamente humana? En suma, ;qué tenia Platén contra
los sofistas? La respuesta que el gran maestro da es esta:

“Su objecion podria reducirse a la breve férmula: Corrupcion

de la Palabra”.

Lo propiamente malo de la sofistica lo ve Platén en que ella cultivé la
palabra con una enorme sensibilidad para el matiz lingiifstico y con un
alto grado de inteligencia formal, llegando a hacer un arte del lenguaje,
corrompiendo precisamente asi al mismo tiempo, el sentido y dignidad
de la palabra’.

Cuando las palabras son auténticas se dirigen a la realidad, y son una
especie de 6smosis entre lo que son las cosas, lo que es el ser de la reali-
dad, y las palabras con las que decimos lo que es en realidad.

Cuando esto desaparece ellas dejan de existir a la luz de la participa-
cién, y terminan desapareciendo en cuanto tales.

Se llega asi a lo destructivo del lenguaje, propio de los sofistas, se ha-
bla de todo, sin apropiacién previa de nada.

Se ha alcanzado la corrupcién de su caricter comunicativo. Esto es lo
que imputa SScrates a la retdrica sofistica:

* HUIZINGA, J., Hombres e ideas. Ensayo de historia de la cultura, Bs. As., 1960, p. 17.
5 > PIEPER, J., La Fe ante el resto de la cultura contempordnea, Madrid, Rialp, 1980, pp. 217-
18.
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“Vosotros pensdis que s6lo hay que preocuparse de las cosas en
cuanto que se puede hablar de ellas causando impresién y preci-
samente por eso, sots vosotros incapaces de didlogo: habliis pero
no conversdis, no se puede separar una cosa de la otra: el len-
guaje que se emancipa del objeto, es por eso necesariamente, un
lenguaje sin destinatario”®

c¢. Nombrar por medio de la palabra

“El primer valor de la palabra es que en ella se hace patente la
realidad; se habla para dar a conocer al nombrarlo, algo real;
dar a conocer a alguien, por supuesto. Precisamente ese es el
segundo valor: el cardcter comunicativo de la palabra. La pala-
bra es tanto un signo objetivo como un signo para alguien, para
aquel precisamente ante quien se expone la realidad. Esos dos
aspectos de la palabra y del lenguaje, aunque distinguibles no
son separables. No se da el uno sin el otro. Incluso, quién, al
referirse a un objeto, parezca dirigir su atencion solamente al
objeto, en realidad se remite naturalmente a un contertulio:
quien habla, quiere comunicar. Pero, ;qué otra cosa podria uno
comunicar a otro sino, las cosas tal como son...?”.”

La realidad se hace patente cuando la palabra la nombra; AristSteles

dice:

“Es pues lo que tiene lugar en la fonacion vocal, un mostrar de
aquello que en alma se da como padecimientos, y lo escrito es un
mostrar de los sonidos vocales. Y asi como la escritura no es la
misma con todos los hombres, asi tampoco los sonidos vocales
son los mismos. De lo que si, sin embargo éstos sonido y escritu-
ra son primeramente un mostrar, esto es, lo que en todos los
hombres es idénticamente padecido en el alma, y las cosas de las
cuales, estos padecimientos constituyen representaciones aproxi-
mdndose a la ignaldad, son también las mismas”.®

Al nombrar por medio de la palabra, la realidad se muestra, es decir se
deja aparecer, y lo hace cuando el hombre es capaz de escuchar, como lo
expresa el poeta:

¢ PIEPER. ]., Entusiasmo 2‘ delirio divino, Madrid, Rialp, 1965, pp. 23-24.
r

” PIEPER, |, La fe ante e

eto de la cultura contempordnea, Madrid, Rialp, 1980, p. 219.

$ HEIDEGGER, M., De camino al habla, ODOS, 1987, p. 220.
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“Mucho ha experimentado el hombre,
a muchos celestes ha nombrado,

desde que somos conversacién y
podemos oir los unos de los otros™.’

Hablar es en tanto que decir, mostrar, dejar aparecer, un escuchar.

Al hacerlo, la realidad como dice Josef Pieper, se hace patente y se da
a conocer a alguien, radicando alli el segundo valor: su caricter comuni-
cativo.

Ello es posible, porque por el lenguaje la verdad se convierte en espa-
cio objetivo. Asi lo expresa Romano Guardini:

“Hablar en el propio sentido de la palabra, no se puede con uno
mismo, sino sélo con el otro: la totalidad del lenguaje, segin
tiene lugar en la responsabilidad comin por la verdad y en la
vinculacién del destino humano, impulsa, por tanto, a la reali-
zacion de la relacion Yo - Ti. En este sentido, el lenguaje signi-
fica el proyecto previo para la verificacion del encuentro perso-
nal”.°

“Pero, ¢qué otra cosa podrd comunicar a otro, sino, las cosas tal como
son...?”

Y ello es posible porque como bien lo expresaba Pedro Salinas, la pa-
labra es luz, luz que alguien en el aire oscuro lleva. El hombre conoce la
facultad guiadora de la luz, se va tras ella. ;jAdénde llega? Adonde quie-
ra la voluntad del hombre que empuiia el farol. Porque sigue siguiendo
esa luz, igualmente podemos arribar a lugar salvo que a la muerte. Todo
depende de la recta o torcida intencién del que la maneja...

Aqui reside el poder que tiene la palabra, conducirnos a la luz, cuando
se comunican las cosas tal como son, o envolvernos en un manto de
sombras, cuando se corrompen las palabras...

d. Josef Pieper: un gran maestro para este nuevo milenio!

“El educador ha de ser como el cristal de una ventana, que deja

pasar la luz, pero que a él no se lo ve”.
Edith Stein

® HEIDEGGER, M., Interpretaciones sobre la poesia de Flglderlin, Barcelona, Ariel Filosoffa,
1983. p. 55.
20‘°20;IARDINI, R., Mundo y persona, Cristianismo y hombre actual, Madrid 1963, pp.
3- )
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Esto nos deja la lectura de sus obras, en torno a la palabra: conducir-
nos a entrar en la espesura, permitir movernos en el claro-oscuro inte-
lectual, y hacernos tomar conciencia del sentido del limite, con el reco-
nocimiento del misterio, que invita a nadar como las truchas y los sal-
mones: siempre corriente arriba. Su lectura nos permite compartir lo
que ha contemplado, moviéndonos a la permanencia de la bisqueda del
logos profundo de lo real, suscitando nuestra capacidad propia de juicio,
para no caer en la mentira, a través de la letra o caparazén de ciertas
palabras, propia de los sofistas de todos los tiempos. Este gran maestro
redne dos cualidades esenciales de todo gran pensador: sencillez y pro-
fundidad, simplicitas y hondura de aquel que sabe, que siempre navega
en las aguas profundas de la creacién divina, de la cual dice el Eclesidsti-
co:

“Y yo como canal derivado de un rio
como acequia que al paraiso sale,
dije: voy a regar mi huerto,
a empapar mi tablar.
y he aqui que mi canal se ha convertido
en un rio y mi rio se ha hecho un mar”.
24, 40-43
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La inspiracion })lat(mica de la filosoffa de
osef Pieper

Junto con Aristételes, Agustin y Tomds, Platén es para Josef Pieper
uno de los cuatro grandes pensadores de occidente. Las referencias al
filésofo de Atenas son cada vez mis frecuentes en sus obras. Mientras
que Platén no es citado en los cuatro primeros escritos —que datan desde
1934 hasta 1939 y estan principalmente concebidos como una actualiza-
cién filoséfica del pensamiento de Tomds—', los otros tres muestran una
asimilacién creciente de algunas tesis platénicas fundamentales®. Esto
constituye un enriquecimiento importante en el itinerario filoséfico de
Pieper. Sin abandonar a Tomds, Pieper ve en Platén una fuente de intui-
ciones capaces de iluminar los problemas que conciernen a nuestra so-
ciedad y a nuestra cultura. Habla incluso de ambos filésofos como de
sus “dos maestros [Lehrmeister]’”.

Las primeras lecciones que Pieper dio sobre Platén remontan a los
afios posteriores a su Habilitacion. Desde 1948 hasta 1964 expuso varios
diilogos platénicos en Miinster y Essen. Dos de estas lecciones han sido
recientemente publicadas por primera vez por la editorial Felix Meiner
en la coleccién de Obras de Pieper. Entre 1962 y 1970, radios y televi-
siones de Alemania, Austria y Suiza transmitieron versiones de tres dii-
logos (Gorgias, El Banquete y una representacién de la muerte de S6-
crates), pero anteriormente, durante los afios cincuenta, ya habia dictado
conferencias radiofénicas sobre algunos de los personajes de los diilo-
gos*. Dedicados especialmente al filésofo ateniense son el comentario al

ay

' Ver Vom Sinn der Tapferkeit, (1934), en: Werke in acht Binden (Felix Meiner, Hamburg
1997-2003; en adelante abreviado, Werke), vol. 4, 113-36; Uber die Hoffnung (1935), en Wer-
ke, vol. 4, 256-95; Traktat iiber die Klug};eit (1937), en Werke, vol. 4, 1-42; Zucht und Mafl
(1939), en Werke, vol. 4, 137-97. .

*Ver Uber die Gerechtigkeit (1953), en Werke, vol. 4, 43-112; Uber den Glauben. Ein philo-
;o 6hislcizer Traktat (1962), en Werke, vol. 4, 198-255; Uber die Liebe (1972), en Werke, vol. 4,

? Philosophie in Selbstdarstellungen, en Werke, vol. EB [Erginzungsband] 2, 1-25, 16.

* Ver WALD, B., “Editorische Hinweise” a Darstellung und Interpretationen: Platon, en
Werke, vol. 1, 385-88, 387.
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Fedro®, el libro sobre los mitos platénicos®, los ensayos sobre el concep-
to platénico de filosofia” y sobre las diferentes figuras de los sofistas
(lecciones entre 1954 y 1956, editadas més tarde en diferentes publica-
ciones) y las tres representaciones de teatro mencionadas®. En general,
todos estos escritos resultan de la re-elaboracién de sus cursos, habitual-
mente impartidos mis de una vez. Pero mis alld de estas obras, la pre-
sencia de Platén puede hallarse en todos los escritos de Pieper luego de
la Segunda Guerra Mundial. Se hace notar especialmente en el anilisis
del acto de filosofar (1948), del concepto de Universidad y de lo acadé-
mico (1952), del ocio (1947), de la inmortalidad (1967), de tradicién
(1970), en el ensayo sobre el amor (1972), sobre el lenguaje y la revela-
cién (1965), y también se extiende a casi todos los otros temas.

Mi contribucién consistird en mostrar cuin abundante es la inspira-
cién platénica en la obra de Pieper. No me pareci6 necesario ni hacer
referencia a todos los lugares ni tratar todos los temas en que se mencio-
na o se habla del filésofo griego. Una mirada general a algunas de las
intuiciones fundamentales obtenidas mediante la lectura de los didlogos
de Platén seri suficiente para confirmar esta presencia. La exposicién
seguird las conexiones entre estas intuiciones, de manera que un anilisis
llevari a otro en una secuencia légica. Pricticamente no tuve en cuenta
el comentario al Fedro, porque mereceria un estudio separado. Por otra
parte, varias de las intuiciones expresadas en ese texto se pueden tam-
bién encontrar en otros lugares. Si Pieper es habitualmente considerado
como un filésofo de orientacién bisicamente tomista, estas piginas ayu-
darin a ver la inspiracién también platénica de muchos de sus pensa-
mientos. En este sentido, no deja de ser significativo que Pieper haya
dedicado su conferencia durante el Simposio en conmemoraci6n de sus
90 afios a la explicacién del concepto platénico de theia mania, locura
divina’.

En la primera parte trataré el concepto de lo académico, estrechamen-
te vinculado a la concepcién platénica de la Academia ateniense. En
segundo lugar, a fin de apreciar tanto la seriedad como lo apropiado de
la lucha contra los sofistas que se depliega en los diilogos de Platén, lo
cual refleja al mismo tiempo el valor imperecedero de la institucién fun-
dada por él, consideraré los criterios hermenéuticos que Pieper emplea.
Recién luego pasaré a la discusién sobre la influencia dafiina de los sofis-
tas en la sociedad, que no debe ciertamente reducirse a un determinado
periodo de la historia. La actitud teorética que se encuentra a la raiz de

* Begeisterung und gottlicher Wahnsinn (1962), en Werke, vol. 1, 248-331.

¢ Ufer die platonischen Mythen (1965), en Werke, vol. 1, 332-74.

? Uber den Philosophie-Be; anPlatons, (1966), en Werke, vol. 1,156-72.

8 Kiimmert euch nicht um §o rates. Drei Fernsebspiele, en Werke, vol. 1, 1-131.

® PIEPER, ., “Gottgeschickte Entriickung, Eine Platon-Interpretation,” en Aufklirung durch
Tradition. yrgposion aus Anlass des 90. Geburtstags von J. Pieper im Mai 1994 1n Miinster, ed.
H. Fechtrup, F. Schulze, Th. Sternberg (LIT, Miinster 1995), 147-63.
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la Academia, desarrollada en la tercera parte, explica también la exacta
posicién de ésta en la lucha contra la Sofistica. En la cuarta parte, mos-
traré cuin profundamente la comprensién platénica de la filosofia esta
presente en la propia de Pieper. Esto se hard atn mis claro en la parte
siguiente, donde sostendré que las razones de Platén para considerar
ciertos mitos como portadores de verdad corresponden al estilo de filo-
sofar de Pieper. La sexta y tltima parte ofrece un ejemplo de lo fructife-
ro que resulta la hermenéutica auténticamente filoséfica de Pieper, a
saber al considerar la naturaleza del espiritu y la condicién presente del
hombre.

1. El concepto de lo académico

Mis alld de toda mera conexién histérica o accidental, Pieper ve la
esencia de lo académico muy estrechamente relacionada con el concepto
platénico de filosofia y con su lucha contra los sofistas, hasta el punto
de que sostendrd explicitamente: “académico significa filoséfico (...)
filoséfico significa teorético” y “académico significa anti-sofistico”"°.
Propio de la theoria, de la actitud teorética, es la exclusién de todo otro
objetivo que no sea la contemplacién de la verdad. Su opuesto es la acti-
tud prictica, que mira a obtener algo concreto, a adquirir poder sobre la
naturaleza, a transformarla o modificarla. Todas las disciplinas pueden
ser cultivadas de manera teorética, es decir académicamente, en la medi-
da en que son estudiadas independientemente de sus posibles aplicacio-
nes pricticas. En este sentido, aunque no queda excluida la educacién
para una profesién prictica, lo auténticamente académico se distingue de
lo exclusivamente prictico en la manera en que se busca el conocimien-
to, no en la consideracién de un aspecto adicional de la cosa en cuesti6n.

Junto con Pieper, uno podria hacerse la pregunta si “no seria posible
que el efecto prictico depende precisamente de la previa y completa
realizacién pura de la theoria”'. De hecho, someterse a la verdad de
algo, algo propio de la theoria, contituye una condicién previa de toda
posible y legitima aplicacién prictica que podamos buscar con la cosa en
cuestién. De lo contrario, una mirada exclusivamente prictica sélo per-
mite a l]a mente ver lo que sirve a un propésito previamente concebido,
y la vuelve ciega para la verdadera naturaleza de su objeto. Por ello, algo
como la theoria deja de ser posible donde la realidad es vista como mero

_'° PIEPER, J., Was beifit Akademisch?, en Werke, vol. 6, 72-131, 76-9 y 91. Ver también
Missbrauch der Sprache — Missbrauch der Macht, en Ibidem, 132-51, 151. El dltimo ensayo
resume las razones de la lucha de Platén contra los sofistas, de acuerdo al titulo del curso origi-
nal, sobre el que se basa. Alli se hacen notar posibles actitudes y posiciones sofisticas en el
mundo académico.

"' PIEPER, |., Was beifit Akademisch?, 81.
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material para los propios fines. La contemplacién presupone que las
cosas tienen un significado en si mismas, antes de que las pongamos a
nuestro servicio. De la misma manera, no podriamos obtener tampoco
nada il de ellas si su naturaleza no es respetada.

El examen critico del especialista también debe tener su espacio, pero
en primer lugar las cosas merecen reverencia, un profundo respeto por
lo que son en si mismas'”. Ahora bien, segtin Pieper esta actitud de reve-
rencia no recibe un fundamento suficiente hasta que no se acepte el ori-
gen divino de la realidad. Y el hecho de que Platén haya colocado su
Academia bajo la proteccién de los dioses indica, para el filésofo ale-
mdn, la auténtica raiz de su actitud contemplativa®. Cuando Pieper exi-
ge un “espacio libre” para la Universidad, de modo que pueda conver-
tirse en una “regién de la verdad”™, en la que los estudiosos puedan
dedicarse a la bisqueda del conocimiento, est4 pidiendo de hecho que se
la proteja de toda clase de ataques, que se respete el cardcter sagrado de
la verdad, no de otra manera que Platén hizo en Atenas. Si quieren ha-
cer honor a su nombre, las universidades deben vivir del mismo espiritu
que animaba la antigua Academia, es decir de la actitud filoséfica, teoré-
tica. En este sentido, el uso del término ‘académico’ no garantiza la sub-
sistencia de ese vinculo.

Por mis chocante que parezca, y tal vez por eso mismo resulte revela-
dora, la pregunta siguiente podria servir como piedra de toque a fin de
discernir si el espiritu académico originario vive y sopla atin en la uni-
versidad. Si alguien se aproximara a los antiguos maestros con la inten-
cién de aprender algo “de manera filoséfica”, ‘desde un punto de vista
filoséfico’ podriamos decir, Pieper sugiere que éstos le preguntarian:
“;Te ha sido concedido, estds completamente familiarizado con la idea
de que la realidad es algo en cierto sentido divino y que merece por lo
tanto reverencia? ¢ Como algo que es en todo caso diferente de y mis
que un simple material para la actividad humana? ¢ Te resulta esto total-
mente evidente?”" Lo académico es también definido negativamente
como anti-sofista. Pieper parece haber recibido un fuerte impulso de
este aspecto inseparable de la filosoffa de Platén. En varias de sus obras
se refiere al peligro de los sofistas no sélo para la filosofia o en el campo
del conocimiento en general, sino también para el bien de la sociedad.
En sus diferentes formas el sofista se opone a que “la persona participa
de su verdadera riqueza espiritual sélo a través de una silenciosa theoria,
preocupada por la verdad y por nada mis, como quien escucha y recibe
la medida de la realidad del mundo que esté frente a é17'. Puede apare-

2 Cfr. Ibidem, 94.

" Ver Ibidem, 84-8 y PIEPER, J., Missbranch der Sprache — Missbrauch der Macht, 150.
* Ibidem, 150.

'* PIEPER, J., Was heifit Akademisch?, 85.

' PIEPER, J., Ibidem, 92
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cer como un relativista que concibe al hombre como la medida de todas
las cosas (Protagoras), como el erudito que se jacta de su amplio saber
(Hipias), como quien al presentar lo vil como algo sublime y viceversa,
hace imposible la actitud respetuosa hacia la realidad (Prédico), y como
el escritor nihilista que encandila con la elegancia de su estilo
(Gorgias)". '

El peligro de la sofistica es que se asemeja a lo académico muy de cer-
ca; hay aparentemente la biisqueda de la verdad, del conocimiento, junto
con una cierta clase de seriedad y competencia que hacen que el sofista
parezca mis un filésofo que el filésofo mismo. Volveré sobre este tema
del sofista en relacién con la praxis en la tercera parte'. Entre los co-
mentarios a Platén recientemente editados de Pieper, hay una serie de
seis lecciones dictadas en 1956 en la Universidad de Miinster con el titu-
lo “La figura del sofista en los dilogos platénicos” [“Die Figur des
Sophisten in den platonischen Dialogen”]. Aunque varias de las ideas
que alli desarrolla pueden encontrarse en otros de sus libros, el plan de
las lecciones ofrece una visién comprensiva y sintética de la compren-
sién que Pieper tiene de la lucha de Platén contra la sofistica. Se hace
también evidente cuinto debe Pieper a su encuentro con Platén y cuin
significativo llegd a ser este encuentro en sus discusiones con la filosofia
contemporinea. Pero antes de ofrecer un resumen de esas lecciones,
consideraré la naturaleza de la hermenéutica pieperiana, que puede apli-
carse asimismo a su lectura de Tomds.

2. La hermenéutica de los didlogos

Si de una parte, es verdad que la seriedad hermenéutica requiere colo-
car un pensamiento en su contexto histérico, no es legitimo concluir que
su importancia estd por ello limitada a ese contexto particular. Al con-
trario, sélo el contexto real de una afirmacién descubre todo su alcance
y hace que tenga significado en un contexto diferente. Esto es verdad no
s6lo acerca de la interpretacién de un texto filoséfico, sino también de
cualquier tipo de interpretacién. Interpretar es en cierto sentido traducir
y una buena traduccién presupone: 1° el dominio de ambos lenguajes,

17 El rasgo saliente del discurso de Gorgias es: “la asombrosa falta de substancia, a pesar de
sugran perteccién formal”. PIEPER, J., Kéimmert euch nicht um Sokrates, Drei Fernsehspiele, 22
Pieper cita con frecuencia el libro de JOHN WILD (Plato’s Theory of Man. An Introduction
to the Realistic Philosophy of Culture; New York, Octagon Books, 1981, 283): “Tiene la apa-
riencia exacta de un filésofo. Habla como un filésofo. De hecho, se diria que parece mds un
filésofo que el fildsofo mismo.” Ver PIEPER, ]., “Die Figur des Sophisten in den platonischen
Dialogen,” en Werke, vol. 1, 132-94, 146; Begeisterung und gétthcher Wahnsinn, 260; Miss-
brauch der Sprache — Missbrauch der Macht, 145; Verteidigungsrede fiir die Phiiosopbie, en
Werke, vol. 3, 76-155, 96.
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junto con el conocimiento de todas las circunstancias culturales que
determinan su uso de una manera o de otra, y 2° que el intérprete se
interese por lo que se dice, no simplemente en cémo esti expresado, es
decir que atienda a su verdad (o falsedad). El segundo elemento es de
hecho el esencial, ya que es posible interpretar o traducir correctamente
sin un conocimiento filolégico completo del texto. Pieper da el ejemplo
del comentario de Tomés de Aquino a Aristételes”. Por el contrario, el
significado se pierde cuando la interpretacién se hace sin la relacién con
la realidad y asf, tanto la interpretacién como la traduccién e incluso la
tradicidn, en el sentido propio de estos términos, resultan de hecho im-
posibles.

Pieper se ocup6 del problema hermenéutico en cuanto tal y sostiene
ciertamente la posibilidad de una hermenéutica que alcance una verdad
perenne, pero mis significativo es el hecho de que sus interpretaciones
constituyen ellas mismas una prueba de que una lectura filoséfica de
pensadores del pasado, es decir una interpretacién que apunta a enten-
der “cudl es la verdad de las cosas” (qualiter se habeat veritas rerum)”,
puede ser alcanzada y que la oposicién entre hermenéutica y verdad en
el sentido clisico ~la manifestacién de la realidad y la correspondencia
de la mente con ella- depende de una posicién idealista preconcebida.
Las interpretaciones de Pieper transmiten la frescura de un pensamiento
obtenido en el encuentro con la realidad en primer lugar, no con un
libro, incluso cuando una idea es ganada mediante una lectura en parti-
cular. Por otra parte, que nuestra mirada sea limitada no justifica soste-
ner la historicidad de todas nuestras afirmaciones®'. Cuando Pieper ex-
plica a Tomis o a Platén, interpreta, es decir traduce su mensaje de mo-
do que el lector no recibe simplemente informacién sobre cémo Tomds
o Platon vefan las cosas, sino que aprende algo sobre la misma realidad.

Pieper exige un acuerdo o un desacuerdo con el pensamiento expresa-
do, no con el hecho de que una idea ha sido mis o0 menos exactamente
reproducida. Esta manera de interpretar, tan manifiestamente distintiva
de sus escritos, constituye un vigoroso contraargumento contra lo ade-
cuado de una hermenéutica desentendida de la cuestién de la verdad. El
mismo Pieper la expresa magnificamente: “Interpretacién filoséfica de
los Antiguos significa: sobre la base de una previa relacién filoséfica,

' Ver PIEPER, ]., Was heifit Interpretation?, en Werke, vol. 3, 212-35,225, 228,

2 TOMAS DE AQUINO, I libros de caelo et mundo, 1, 22, 8.

! Independientemente de sus méritos en la historiografia filoséfica, Gadamer entiende la
interpretacién de otra manera. Frecuentemente rechaza una afirmacién con razones como: “ya
no se puede pensar”, “luego” de este o de aquel filésofo, etc. Véase e.g. ,su ensayo de 1960
sobre Ia naturaleza de las cosas y el lenguaje (cbie Natur der Sache und die Sprache der Dinge,
en GADAMER, H. G., Gesammelte Werke, Mobr-Siebeck, Tibingen 19906, vol. 2, 66-76, §9
71). Ver también WALD, B., “Thomas interpretieren. Philosophische Hermeneutik und Wahr-
heit der Interpretation,” en Werke, vol. 2, 465-77, 475s. Wald se ocupa alli de la razén de la
inteligibilidaf de las cosas, tema que Pieper trata en un ensayo publicado en el mismo vold-
men: * Kreatirlichkeit. Bemerkungen iiber die Elemente eines Grundbegriffes”, en Werke, vol.
2,441-64.
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interrogante con el mundo, y con nuestra mirada dirigda a nuestro mun-
do real, el que nosotros encontramos, ponemos nuestra atencién en un
gran texto, no a fin de entender el texto, sino este nuestro mundo, que
suponemos estd mis claramente reflejado en ese gran [pensador] que en
nosotros”*.

Creo que vale la pena considerar el ejemplo siguiente de interpreta-
cién filoséfica, que se refiere a Platén. En una breve contribucién para
una Festschrift publicada en 1955, llamada “Equidad en la
interpretacién””, Pieper propone una manera original de leer algunas
ideas centrales de Platon. Billigkest es el término que Pieper eligié para
traducir el griego epikeia, que pertenece al lenguaje juridico y significa
una decisién tomada contra la letra de la ley en orden a seguir la mente
del legislador. Tiene lugar cuando ocurre una situacién que el legislador
no podria haber predicho. Se obtiene asi una forma superior de justicia
mediante una oposicién aparente a la ley. De modo semejante, “en caso
de que, de una manera que el autor no podia haber previsto, se prueba
que una afirmacién que él sostenia es errénea (...) deberia ser posible,
incluso lleno de sentido y quizds también necesario, salvar lo que real-
mente se dice en el texto, en la medida en que su significado literal es al
mismo tiempo abandonado”?. La critica histérica e incluso una cierta
clase de critica filoséfica podri rechazar con facilidad algunas afirmacio-
nes platénicas como anticuadas, desinformadas, definitivamente err6-
neas, etc., pero una mirada mis profunda puede descubrir afirmaciones
importantes sobre “la verdad de las cosas.” Esta capacidad de resistir la
critica es una muy rara cualidad y Pieper la encuentra en Platén precisa-
mente donde uno menos se lo esperaria, a saber en la doctrina platénica
de la reminiscencia como prueba de la inmortalidad del alma. El elemen-
to literal en el texto que Pieper propone poner a un lado es la
pre-existencia del alma, de modo de ver mis claramente “lo que real-
mente se dice”. El lector sélo puede aproximarse al texto de esta manera
si estd intensamente interesado en el problema en discusiéon. Si el interés
es principalmente filolégico o histérico, pasaré ficilmente por encima
un argumento ciertamente no defendible.

La primera tesis platénica que abandonariamos una vez que ya no
podemos aceptar la pre-existencia del alma es que el conocimiento tiene
lugar como una especie de recuerdo. Ya no veriamos la experiencia ac-
tual como una ocasién para traer a la mente lo que ya sabiamos, sino

* PIEPER, ]., Wirklichkeit und Wahrheit. Interpretationen zu Thomas von Aquin: Quaestio-
nes duI‘Futatae de veritate, en Werke, vol. 2, 58-111, 60, El titulo del Simposio de Miinster
(Aufklirung durch Tradition, “Ilustracién por medio de la tradicién”) indica un rasgo general
de la filosofia de Pieper, que extrae luz del pasado para entender nuestros propios problemas,
invirtiendo asi la oposicion entre moderni aev/ ensamiento cldsico. Ver supra, la nota 8.

2« Billigkeit» in der Interpretation”, en Werke, vol. 1, 238-47.

* PIEPER, J., Ibidem, 243.
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como la tnica fuente de informacién que el alma posee. Ahora bien, la
doctrina de Plat6n no debe entenderse en el sentido de que todo nuestro
conocimiento resulta de un recuerdo; esto bien podria llamarse una
sobre-interpretacion. Platon se refiere solamente a unas pocas nociones
en concreto: algunas del campo de la matemitica (en el Meno), otras
como el bieny lo bello, etc. Pieper cita el ejemplo de Wittgenstein sobre
el pasado y la nocién misma de recuerdo. De hecho, ;c6mo sabemos
que algo es ‘bello’ o ‘bueno’, que dos cosas iguales son ‘iguales’, que el
pasado es ‘pasado’ y que cuando recordamos estamos ‘recordando’? Sin
dudarlo, Pieper concluye que “hay evidentemente, con independencia
de la experiencia, un conocimiento sobre algunos estados de cosas fun-
damentales [(Grundsachverbalte], sobre la estructura fundamental de la
realidad, sobre el sentido dltimo del mundo”?. Mis atin, y esto me pare-
ce particularmente destacable, no oculta el hecho de que incluso Tomis
de Aquino admite una clase de conocimiento que “evidentemente no
nos es comunicado ‘desde afuera’, por los objetos del mundo o mediante
la experiencia que tenemos de ellos”*. Por mis largo y duro que sea el
proceso de reminiscencia, y aunque a veces incluso requiera la asistencia
de un maestro, no puede negarse que consiste de alguna manera en “ha-
cer explicito a la mente lo que ésta realmente conoce pero sin embargo
no tiene presente””. Me pregunto si en el lenguaje ordinario existen
para este fendmeno palabras mis precisas, antes de adentrarnos en las
sutilezas del problema, que recuerdo o reminiscencia.

Una segunda tesis platénica que abandonariamos con gusto es el argu-
mento de la inmortalidad del alma basado en su pre-existencia. Pieper
hace notar, sin embargo, que precisamente cuando dejamos de entender
la pre-existencia de un modo literal, y no olvidamos lo que hemos visto
sobre la reminiscencia y sobre la posesién de algunas nociones bisicas
sobre la realidad, sélo entonces se ve con claridad toda la genuina fuerza

% Ibidem, 244.

% Ibidem, 245. La mayoria de los intérpretes sélo acceptarian un uso metaférico del término
innatum, innata en Tomas de Aquino, ignorando la evidencia de que Tomas claramente distin-
gue dos fuentes de conocimiento y que no suscribié sin reservas el principio de Aristételes
nihil est in intellectu quin prius fuerit in sensu, ni tampoco le parecié que la naturaleza del
intelecto quedaba plenamente descripta como una tabula rasa, sino simplemente con respecto
alas species intelligibiles de las cosas sensibles, nunca con respecto a los principios del entendi-
miento, sean éstos especulativos o pricticos. Sin emplear explicitamente las palabras innato o
innatismo, Pieper reconoce ambas cosas: que existe otra fuente de conocm'uento?r de que desde
los tiempos de Platén no hemos encontrado una explicacién de cémo esto tiene lugar. Ver TO-
MAS DE AQUINO, De Virtutibus, 1, 8c; In IIT Sent., 25, 2, 1B ad 2; De veritate, 10, 6 ad 6;
Summa Theologiae, 1-11, 109, 1c; II-1L, 8, 1 ad 1; Summa contra Gentiles, 3, 46, 4. Un anilisis
muy erudito, bien argumentado y comprehensivo de este problema, desde Platén hasta el idea-
lismo alemdn se encuentra en el Nuovo Saggio sull’origine delle idee de ANTONIO ROSMINI,
publicado originalmente en 1830. Recientemente acaba de publicarse el primero de tres volu-
menes, en el que la discusién llega hasta Kant (Tomo 1. Editado por G. Messina. Vol. 3 de las
Opere edite ed inedite di Antonio Rosmini, Romay Stresa, Cittd Nuova, 2003; 127-465). En el
segundo volimen de la reproduccién anastatica de la sexta edicién en tres volimenes (s.a., pero
se sigue la hecha en Paolo Bertolotti, Intra 1875-76) la discusién continda hasta Victor Cousin
(592-653). En ¢l primer volimen de [a misma edicién se encuentra la teoria sélidamente funda-
mentada) de la presencia innata de la idea de ser al entendimiento humano (Zbidem, vol. 1,
423-640).

7 PIEPER, J., “«Billigkeit» in der Interpretation”, 245.
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de la prueba de Platén. El alma contempla las ideas, lo previamente co-
nocido y que tiene que ser recordado. Ahora bien, las ideas “pertenecen
alo divino ... un poder mucho mis alli de los limites de lo finito”, y por
medio de ellas el alma “participa de una manera muy especial en el reino
de la verdad.” Por eso, “si ... el alma humana es de tal naturaleza que su
conocimiento comienza mediante el contacto con una luz indestructible,
sobrehumana (y la facultad de la reminiscencia nos pone en comunica-
cién con ese comienzo)... entonces también el alma es indestructible.
Es claro que esta conclusién platénico-agustiniense, que también cam-
pea en las obras de Tomds de Aquino®, es independiente de la tesis de
que el alma tuvo una existencia antes de venir a informar su cuerpo pre-
sente.

3. La influencia dafiina de los sofistas en la sociedad

Luego de revisar una docena de estudios sobre Platén y los sofistas, y
de corroborar que la mayoria de ellos destacan sus elementos innovado-
res y sus ‘contribuciones’ a la historia de las ideas y al desarrollo del
espiritu humano, Pieper, quien insiste en tomar en serio el hecho de que
Platén peleé toda su vida contra este imponente movimiento cultural y
filoséfico, se pregunta si Platén “no habria ignorado por completo el
elemento esencial de la sofistica”. Sin duda, la figura del sofista es escu-
rridiza, pero ¢no serfa posible que Platén malentendié su verdadera
significacién? La pregunta se aplica también a S6crates y a Aristételes,
quienes se opusieron decididamente al movimiento sofistico.

En su intento por alcanzar una especie de definicién del sofista, Pieper
comienza con una descripcidn de sus rasgos salientes. El sofista “regresa
en cada época” y cada vez se presenta como “lo que estd al dia”; parece
siempre moderno y se lo encuentra por eso en diferentes formas. El
sofista es dificil de identificar, porque parece que encarnara lo propio de
cada periodo de la historia, lo que la sociedad realmente necesita. En
consecuencia, el primer paso para superar su influencia es la capacidad
de llamar a los sofistas por su nombre. Pieper observa que los Antiguos
no pueden resolver nuestro problema: “sélo podemos enfrentarnos con
nuestros problemas a cuenta propia y con nuestros medios, jde ninguna
manera mediante una mera cita, repeticion e interpretacién de la sabidu-

2 Ibidem, 246.

? Ver por ejemplo: “anima intellectiva est immortalis ex eo quod apprehendit veritatem” (In
ISent.,19,5,3 azf 3), donde San Agustin es explicitamente mencionago, Cfr. también Summa
contra Gentiles, 2, 84, 2.

* PIEPER, J., “Die Figuren des Sophisten in den platonischen Dialogen”, 134.
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ria de los ‘Antiguos’! ' Hay que entender esta afirmacién en el sentido
de que el filssofo no deberia prestar atencién exclusivamente a lo que
los sofistas dicen o escriben, como si se los pudiera descubrir ficilmente
en el discurso, sino también y en buena medida, a sus reacciones, gestos,
actitudes, a la rapidez o lentitud en dar una respuesta, en una palabra a
lo que Pieper llama la “musica” y el “aspecto instrumental” de su dis-
curso™. Bajo este punto de vista, el diflogo como forma de escribir filo-
sofia adquiere un significado adicional, ya que hace posible representar-
se una situacion, ver y escuchar a los personajes en la conversacién y,
por lo tanto, develar la manera en que los sofistas se muestran en socie-
dad. Nadie puede negar el genio de Platén en este aspecto y hay que
reconocer también a Pieper el mérito de hacer revivir no sélo algunas de
sus intuiciones, sino principalmente esta aproximacién realista al proble-
ma de la sofistica y de la filosoffa en su conjunto.

Dos rasgos de los sofistas, estrechamente vinculados entre si, son la
busqueda del éxito y la ceguera para el valor intrinseco de la verdad.
Detrés de la conocida dificultad planteada por los maestros de retérica,
sobre si los que ensefian tienen derecho a la paga o no, se encuentra un
problema de mis largo alcance, a saber el valor reconocido a la verdad.
El comentario irénico de Sécrates al comienzo del Cratilo® apunta a
mostrar lo absurdo de medir la verdad con dinero, en el que se represen-
ta también el éxito y el poder. No se cuestiona el derecho a recibir una
paga por ensefiar, sino el sentido en que se entiende el hecho de pagar: si
como un salario (Lohn) o como un honorario. En la raiz del término
‘honorario’ est4 el honor, es decir la referencia a algo que merece respe-
to y tiene valor intrinseco. Una accién honorable es aquella realizada de
acuerdo con lo correcto y virtuoso. De modo semejante, ensefiar la ver-
dad nunca puede ser adecuadamente recompensado con un bien mate-
rial, ya que va mds alld y es algo diferente de un servicio realizado a
cambio de dinero.

Es un signo alarmante cuando esta idea comienza a sonar extrafia en
una sociedad y cuando comienza a necesitar una justificacién. Significa
que ya no se es capaz de ver la diferencia entre lo que vale por si mismo
y lo que estd ordenado por su propia naturaleza a otra cosa. Poder y
dinero pertenecen a esta segunda clase; por el contrario, la verdad, la
vida, la salud, la belleza y la amistad, por ejemplo, son bienes intrinseca-
mente valiosos, que no pueden ser compensados con algo material.

*' Ver Ibidem, 144-47.

% «(...) si uno no ve los personajes, entonces se le escapa de la mirada un aspecto esencial de
la afirmacién de Platén.” PIEPER, J., “Kallikles: Der Mensch ohne Wahrheitsverhiltnis”, en
Werke, vol. 1, 195-202, 201 .

% Hablando de Cratilo, Sécrates dice: “Si no hubiese sido pobre, habria podido seguir el
curso de cincuenta dracmas del gran Prédico, que consiste en una educacién completa en gra-
mitica y lenguaje ~ éstas son sus propias palabras —y entonces deberia ser capaz de responder
inmediatamente tu pregunta sobre la rectitud de los nombres. Pero de hecho sélo segui el cur-
50 de una dracma y por eso no conozco la verdad sobre esos asuntos”. PLATON, Cratilo 384b.
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Cuando una situacién semejante echa raices —y es éste un peligro perma-
nente de todos los tiempos- significa que se ha dado un paso importante
hacia la instrumentalizacién de lo que es mas sagrado, hacia el “mundo
totalitario del trabajo”, es decir hacia un mundo donde todo es visto
como un medio para otra cosa y que inevitablemente transforma las
personas en un medio mas de un mecanismo anénimo. En este contexto,
ya que los sofistas ensefian c6mo tener éxito en la sociedad y su saber
estd completamente orientado hacia un fin prictico, es natural que exi-
jan dinero por una clase que instruiri a los participantes para tener ma-
yor éxito y ser, en consecuencia, mis ricos. De esa manera, el sofista se
vuelve simultineamente un elemento mas del mismo “mundo totalitario
del trabajo” que hasta cierto punto desprecia, basindose en su cultura y
educacién™,

Hagamos nuevamente la pregunta: ; Qué vio Platén en los sofistas que
consideré tan peligroso? ;Por qué luché contra ellos durante toda su
vida? Tiene que ver con la retérica. No de modo que hablar convincen-
temente tuviera que rechazarse en nombre de razones culturales, educa-
tivas o morales, sino en el sentido de que el movimiento sofistico operé
una transformacién de la palabra en un medio de poder, que corrompe
finalmente la esencia del lenguaje y pone en peligro la existencia espiri-
tual del hombre. Pieper condensa la preocupacién de Platén en relacion
a los sofistas en la tesis de que “en el tratamiento especifico de las pala-
bras, se corrompe lo que constituye precisamente el significado y la
dignidad de la palabra”. La palabra une dos aspectos esenciales:
muestra una realidad y se dirije a alguien. Los sofistas desfiguran ambos
aspectos, porque son indiferentes hacia la esencia de las cosas y no pue-
den por tanto participar realmente en una conversacién; sélo pueden
hablar ellos mismos, pero no pueden tener un verdadero interlocutor.
Tan pronto como se deja de ver la palabra como lo que revela la realidad
a la mente, el caricter comunicativo del lenguaje pierde también su sen-
tido: bisicamente, no hay nada que comunicar. El nihilismo de Gorgias
—para quien no existe nada; y si hubiera algo, no podria ser conocido; y
si pudiera eventualmente ser conocido, no podria ser expresado- no
niega “las mil cosas que ocurren en el mundo,” sino que “detris de estos
hechos hay un ser auténtico, definitivo, absoluto, incluso divino.” Sin la
relacién de la palabra con la realidad, el lenguaje humano se transforma
en un instrumento de poder, un medio para obtener algo de los otros,
no para entrar en diilogo, la caracteristica principal de la cual deberfa ser
la de presentar algo real a la facultad de conocimiento del otro. Y, en

* Pieper se extendié sobre este punto tomando algunas ideas de Ernst Jiinger, de Tomds de
Aquino'y de Goethe en Was heifit Akademisch? bajo el subtitulo “El ‘trabajador’ y el sofista”.
Ver Werke, vol. 6, 88-94. ‘

% PIEPER, ], “Die Figuren des Sophisten in den platonischen Dialogen”, 156.
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sentido contrario, “tan pronto como el sofista se niega a reconocer en su
interlocutor otro sujeto, se niega eo zpso ‘a responder’ justamente por el
acuerdo o no de lo que dice con la realidad de los hechos”*. En este
contexto, Pieper ve la famosa sentencia protagérica —“el hombre es la
medida de todas las cosas— como una consecuencia légica de ignorar a
los demis como personas y tratarlos como meros objetos.

La verdadera realidad ya no interesa al sofista, quien coloca una pseu-
do-realidad en su lugar, en la que probablemente incluiriamos lo que
hoy llamamos realidad virtual. De hecho, detris de este universo ficticio
de personajes, sentimientos, emociones, estimulos, etc., detris de la de-
masiado frecuente adulacién a la que nos someten los medios, yace una
intencién mis o menos oculta de inducir una conducta determinada®.
En el campo de la industria del entretenimiento, de la publicidad comer-
cial y de la propaganda politica, el lenguaje es utilizado muy a menudo
para obtener algo del oyente, y no porque “las cosas son de esta o de
aquella manera”®. Se considera a la otra persona como el recepticulo
vacio de un mensaje.

Sécrates, en cambio, dice a Teeteto: “Tu mente no estd vacia ni es esté-
ril. Estis sufriendo los dolores del parto™”. Con ello quiere decir que la
realidad también se le hizo presente, que su palabra también descubre
un aspecto de lo real. “La realidad tiene tantos aspectos porque su ar-
quetipo reside en la mente de Dios,” dice Pieper, y “sélo puede ser
aprehendida por un niimero infinito de espiritus”*. No hay huella algu-
na de este pensamiento en la actitud sofistica, en la que ambas dimensio-
nes del lenguaje, la revelativa y la comunicativa, han sido destruidas.

Ninguna figura sofistica representa mejor esta absoluta ausencia de
interés por la verdad de las cosas que Calicles, “el hombre sin relacién
con la verdad”*. Su tinica preocupacidn es alcanzar sus objetivos, tener
éxito y afirmarse a si mismo; la cuestién de la verdad simplemente no
existe para él, s6lo los “intelectuales” se ocupan de ella, gente que no
toma en serio la vida, como él. Que alguien tenga todo el poder en la
ciudad y sin embargo no sea capaz de hacer lo que realmente quiere,
aquello a lo que su naturaleza aspira, es algo inconcebible para él. En el

% Ver Ibidem, 169. La cita de Platén es Protigoras 336e. Las dltimas dos citas estin en la

dginas 158 y 169, respectivamente. La filosofia del lenguaje de Pieper puede encontrarse tam-

gien en el ensayo Was heifit “Gott spricht?, en Werke, vol. 7, 142-66. Ver también Missbrauch
der Sprache — Missbrauch der Macht.

37 Ver PIEPER, J., “Die Figuren des Sophisten in den platonischen Dialogen,” 189s. Schein-
wirklichkeit es la palabra que Pieper emplea para esta pseudo-realidad; ver Ibidem, 173ss.

® Ibidem, 187.

*> PLATON, Teeteto, 148¢. Citado por Pieper en Ibidem, 181.

* PIEPER, ., “Die Figuren des Sophisten in den platonischen Dialogen”, 180. Obviamente,
Pieper no sugiere que un nimero infinito de espiritus finitos agotaria el conocimiento de la
realidad y equivaldria a un conocimiento divino, sino que la riqueza de la realidad permite un
nimero siempre mayor de mentes finitas. .

*' Es el titulo de una emisién de radio, publicada luego bajo la forma de ensayo, que Pieper
dedicé a la personalidad de Calicles. Ver EIEPER,]., “Kallikles: Der Mensch ohne Wahrheits-

verhiltnis”,
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didlogo platénico Gorguas, Calicles encarna la actitud que Gorgias no se
anima a llevar a sus dltimas consecuencias, dado que de alguna manera
permanece atn aferrado al orden tradicional. De cualquier manera, entre
Gorgias y Calicles estd Polo, quien va mis alld que su maestro, pero aiin
en el plano del pensamiento. Calicles, en cambio, representa la tercera
generacion, que ha transformado una manera de pensar en una manera
de vivir. Aun asi, dando al mismo tiempo muestra de que ignora su pro-
pia situacién real, encontraria la idea de que el conocimiento no tiene
que ver solamente con el intelecto ~y ciertamente no en primer lugar
con el poder- sino también con la voluntad personal, con la entera vida
de la persona, con su bien y con su felicidad, encontraria todas estas
afirmaciones completamente fantasiosas, incapaces de resistir la mds
ligera confrontacién con el mundo “real”.

En su adaptacién del Gorgias Pieper introduce una mujer joven a
quien el profesor que guia la conversacién pide que tenga cuidado de
que “el intelecto masculino no pierda de vista la realidad.” Su tarea con-
siste en pedir una aclaracién “tan pronto como le parezca que la discu-
sién se ha vuelto demasiado abstracta.” Esta mujer hace notar que el
didlogo comenz6 con una discusién sobre la retérica y que luego derivé
hacia cuestiones como “el poder, el derecho, la felicidad: json temas
completamente nuevos!” El profesor toma pie de la observacién y, reco-
nociendo la dificultad de percibir a primera vista la conexién de los nue-
vos problemas con la retérica ~vista aqui como el “uso irresponsable del
lenguaje”~ aprovecha la ocasién para proponer una interpretacién “to-
talmente plausible” del didlogo.

Dice: “la relacién de los nuevos temas con el anterior, la ‘retérica’, es
muy estrecha. Por una parte tenemos la felicidad, la justicia, la verdad,
tres cosas que van de la mano. Pero la otra cara de la moneda también
muestra tres cosas que van de la mano: una es la retérica, es decir el uso
del lenguaje separado de la verdad de las cosas; la segunda es el ejercicio
irrestricto del poder y la tercera, la desesperacién. [...] Esta es la opinién
de Platén: cuando tales cosas determinan el primer plano y la apariencia
externa de la vida de todos los dias, entonces las entrafias de la sociedad
estin enfermas, detras de la escena prevalece la mera lucha por el po-
der”*. Cualquiera puede comprobar la actualidad de este pensamiento.

* PIEPER, ]., Kiimmert euch nicht um Sokrates. Drei Fernsebspiele, 34s.
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4. El caréacter del filosofar de Platén

Cuando Pieper toma distancia del ‘intelecto masculino’, no sélo ad-
vierte contra la inclinacién general de la mente humana de mirar de mo-
do abstracto un solo aspecto de la realidad, sino que, en mi opinién,
propone implicitamente su comprensién de la filosofia, que evita la ten-
dencia dominante hacia una especializacién cada vez mayor y hacia una
visién cada vez mis fragmentada de la realidad, con la consecuente pér-
dida de sabiduria, el verdadero fin de la filosofid. De hecho, Pieper se
sirve tan a menudo de Platén para explicar qué es la filosoffa, que pode-
mos decir sin duda alguna que ha hecho suya la concepcién platénica.
Dedic6 un breve ensayo al tema, titulado “Sobre el concepto de filosofia
de Platén” [“Uber den Philosophie-Begriff Platons”]; en él se encuen-
tran las intuiciones principales que siempre defendié*”. En primer lugar,
el filssofo es alguien que busca la sabidurfa, incluso la sabidurfa como
Dios mismo la posee. Su mirada se extiende por lo tanto a la realidad en
su conjunto y su deseo més elevado es entenderla desde todos los pun-
tos de vista posibles. No selecciona uno u otro aspecto, ni delimita cla-
ramente una porcién del universo; su mente, al contrario, se expande
hacia el todo, hacia la totalidad (tox olon kai pantos)*. Seria la negacién
de la filosoffa rechazar a conciencia una fuente legitima de informacién
sobre el mundo o transformarla en una disciplina académica especifica.
Como veremos mis adelante, la aceptacién de una revelacién divina que
verdaderamente ilumina el mundo real es central al estilo de filosofar de
Platén, en razén precisamente de la naturaleza propia de la filosofia.

Una segunda caracteristica de toda pregunta filoséfica, estrechamente
relacionada con la primera, es que se diferencia de otro tipo de pregun-
tas en que sélo el conocimiento del arquetipo de las cosas puede satisfa-
cerla. El filésofo desea saber lo que las cosas son en su esencia, cuil es su
significado fundamental®. Este pensamiento platénico depende de su

* Ver PIEPER, J., “Uber den Philosophie-Begriff Platons”. Ver también Was heifit philoso-
phieren? Vier Vorlesungen en Werke, vol 3, 1%-75 y Verteidigungsrede fiir die Philosophie,
donde se refiere frecuentemente a Platén. En la segunda edicién %e Was heifit akademisch?
(1964, la primera es de 1952; en Werke, vol. 6, 103-08) Pieper responde a sus criticos agrupan-
do sus objeciones y comentarios en tres partes: la nocién de theoria, la relacién entre la filoso-
fia y los ‘antiguos”y el vinculo entre la fgosoffa y la visi6n religiosa del mundo. Sobre todo en
la segunda parte, donde algunos aspectos esenciales de su pensamiento habian sido cuestiona-
dos, Pieper hecha mano a [os didlogos de Platén. El filosofar de Platén encarna de una manera
particularmente clara las dos caracterizaciones de la filosofia recurrentes en los escritos de Pie-

er.
Pel Cfr. PLATON, Repiblica, 475b5 and 486a5. La frase griega to olou kai pantos equivaldria
en palabras de Pieper 2 “bajo todo aspecto pensable” (“unter jedem denkbaren Aspekt”; ver
Was heifit akademisch, en “’/erke, vol 6, 124-28).

* Aunque no lo podemos desarrollar aqui, el significado fundamental de una cosa corres-
ponde para Pieper a lo que el intelecto creador quizo de ellas; la existencia de este intelecto es
amenudo presupuesta. La tesis contraria, a saber que las cosas no tienen un “significado funda-
mental”, es sobre todo la de Jean-Paul Sartre. Ver PIEPER, J., “Kreatiirlichkeit und menschliche
Natur. Anmerkungen zum philosophischen Ansatz von Jean-Paul Sartre,” en Werke, vol. 3,
173-85.
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tesis de que hay un ejemplar para cada cosa —también para el ser huma-
no- al cual se debe conformar a fin de ser plenamente ella misma. Este
ejemplar es algo divino y cuando el filésofo pregunta por el significado
fundamental de la realidad, estd de hecho preguntado por el
conocimiento que Dios mismo posee de ella. Ahora bien, dado que una
interrogacién filoséfica auténtica va en busca del significado del univer-
so en su totalidad, la filosofia se nos da de modo negativo, nunca como
unaverdad “bien redonda”. Nunca alcanzaremos una respuesta definiti-
va y Platén, del mismo modo que Pieper, pone en guardia al filésofo
frente a toda sistematizacién prematura. Pieper cita aqui la docta igno-
rantia de Nicolas de Cusa, y en otro lugar habla de la philosophia nega-
tiva de Tomas de Aquino, una idea que desperté una fuerte oposicién
en ciertos circulos tomistas*. Ver la filosofia de esta manera resulta en
una actitud de silenciosa contemplacién, en la que la mente estd abierta
alarealidad y abandona la pretensién de haber encontrado una respues-
ta ‘cientifica’ definitiva.

Del mismo modo, Platén compara la filosofia con el amor, en la medi-
da en que en ella se despierta un deseo que no puede ser cumplido de
una vez por todas. La filosofia no es menos valiosa por esa razén; por el
contrario, ella refleja asf la estructura de la existencia humana, en cons-
tante tensién hacia una plenitud que excede en realidad sus propias posi-
bilidades”. Un punto a destacar en el concepto pieperiano de filosofia,
para el que también se apoya en Platén, es el rechazo a entenderla como
un sistema. Los didlogos platnicos reflejarian al contrario la aperturade
la filosoffa, su incompletitud constitutiva. Asi se explica también la im-
portancia que Pieper atribuye al lenguaje ordinario, antes que a las ter-
minologfas. El pensamiento sistemitico necesita delimitar el significado
de las palabras con el objeto de ganar en precisién. Una terminologia
estd hecha de palabras precisas (del latin prae-cisum, recortado), cuyo
significado estd claramente definido con respecto al de otras palabras,
semejantes o conectadas con ellas. Contrariamente a este procedimiento,
el lenguaje que ha evolucionado en la historia y que es hablado en la
vida ordinaria, se refiere a la realidad de una manera diferente. Evoca la
cosa en su totalidad, no sélo un aspecto o una perspectiva tnica, ya que
su interés principal no es que un aspecto solo, sino que la cosa enterano
se pierda de vista, tal como se la ha de encontrar en la realidad.

* Sobre las reacciones que laidea de philosophia negativa encontré en diferentes lugares, ver
PIEPER, ]., Noch nicht ager Tage Abend, en %(/erke, vol. EB [Erginzungsband] 2, 232-496,
304f, 410, 485. El desarrollo de esta idea se puede ver en Unaustrinkbares Licht. Das negative
Element in der Weltansicht des Thomas von Aquin, en Werke, vol. 2,112-52.

#7%(...) tal vez el ser humano se ve impulsado por su propia naturaleza a formular preguntas
que exceden su capacidad de comprension; tal vez, como Pascal dice, el ser humano se sobrepa-
sa infinitamente a s{ mismo”. PIEPER, J., “Uber den Philosophie-Begriff Platons”, 169s.
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Ciertamente, la precisién es bienvenida para el avance de las ciencias
~Pieper lo acepta explicitamente— pero el precio que hay que pagar por
ella es la restriccién y el empobrecimiento de la mirada. En su lugar, la
tarea filoséfica consiste en cuidar de que ningin aspecto de la realidad
quede afuera, en evitar que una interpretacién parcial de la realidad pre-
tenda haber alcanzado el caricter de teoria definitiva y anuncie la for-
mula del mundo. Conserva vivo el sentido del misterio y del caricter
inagotable de lo real. Pieper insiste en que esta inagotabilidad es relativa
al intelecto finito y prueba por lo tanto su caricter limitado. La realidad
es parcialmente oscura para nosotros no en razén de su falta de signifi-
cado, sino del exceso de luz, que enceguece nuestra capacidad de ver.
Pieper cita con frecuencia el ejemplo de la muerte. La entera realidad de
la muerte de una persona esta lejos de ser expresado por completo me-
diante la idea de un proceso biolégico. Una mirada honesta al aconteci-
miento real ‘muerte’ es suficiente para preguntar: “;Es eso todo lo que
sucede cuando una persona muere?” Es un aspecto de la realidad, pero
s6lo uno mais; los aspectos psicolégico, ético, religioso también constitu-
yen parte de la realidad de la muerte de una persona. No existe un even-
to real que consista solamente en ‘la cesacién de ciertas funciones biolé-
gicas’; algo que fuera esto y sélo esto en realidad nunca tiene lugar®. El
hecho de que el filésofo ateniense haya elegido el didlogo como medio
de transmitir su pensamiento es visto por Pieper como una manifesta-
cién concreta de la tesis de que la verdad es dada al ser humano poco a
poco, faceta tras faceta, no en la contemplacién solitaria de la mente,
sino en la ‘polifonia contrapintica’ de la conversacién, en la que se han
de escuchar tantas voces como sea posible, incluso las erréneas y confu-
sas, ya que éstas contribuyen también a oir las otras con mis claridad.
En una palabra, Pieper ve en la estructura de los didlogos una tesis sobre
el conocimiento humano, sobre el modo en que la verdad nos es dada.

S. Platén y los Mitos

Uno de los méritos de Pieper es haber mostrado con extrema claridad
el rol dnico que algunos mitos tienen en el filosofar de Platén, uno muy
distinto del que se puede atribuir a las tantas historias sobre los hombres
y los dioses griegos a que echa mano en otros lugares. Hay un pequefio
niimero que considera explicitamente como verdaderos: “Tt los podris
considerar una historia, yo los tengo por verdad”®, dice el Sécrates
platénico a Calicles al referirse al mito sobre el juicio del alma después

_*® Ver PIEPER, ., Verteidigungsrede fiir die Philosophie, 140s.; “Der Philosophierende und
die Ssrache. Bemerkungen eines Thomas-Lesers”, en Werke, vol. 3, 199-211.
* PLATON, Gorgias, 523al.
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de la muerte. Platén muestra la misma actitud, sorprendentemente la
misma del creyente, en relacién a otros dos mitos, a saber el de la crea-
cién del mundo por un Dios bueno y el de la caida de los primeros
hombres de un estado de felicidad a un estado de pecado y culpa, que
constituye hoy nuestra condici6én presente.

Estos mitos han sido aceptados ex akoés, de oido, ya que se refieren al
comienzo del mundo y al comienzo de la historia. Sécrates no los ha
inventado, sino que los ha oido, y pide a quien lo escucha que haga lo
mismo. Se ve como un transmisor, como un eslabén en la cadena cuyo
comienzo nadie puede fechar.

Plat6n habla con frecuencia de “los Antiguos”, que estaban mds cerca
de los dioses que nosotros; ellos recibieron esta revelacién divina y la
transmitieron a la posteridad®. En su origen tuvo lugar “el aconteci-
miento de un discurso divino explicitamente dirigido a los hombres™'.
En la comprensién que Platén tenia de los mitos, la tradicién oral de la
humanidad, por mis corrupta, oscurecida y deformada que pueda estar,
conserva un vestigio de una revelacién divina original y el filésofo —es
decir, la persona que busca la verdad- no puede ignorar sencillamente la
tradicién sin traicionar el significado real de sus esfuerzos. Es también
sorprendente que Platén no sélo reconoce la existencia de esta tradicién,
sino que también se ocupa de interpretarla criticamente™. No pierde su
condicién de filésofo cuando hace lugar para los mitos en su filosofia,
porque para él ellos constituyen ciertamente “una forma de la verdad*>,
incluso “la forma mis alta de verdad que podemos alcanzar**. Con sus
anilisis, Pieper corrige la visién frecuente de la filosofia griega como un
esfuerzo racional que comienza dejando atris la interpretacién del mun-
do transmitida en los mitos y en la tradicién religiosa, reemplazando asi
el mythos por el logos. Muestra convincentemente que Platén no recha-
za esta informacién pre-filoséfica, sino que la venera y filosofa en refe-
rencia constante a ella. Si entendemos la teologia como la interpretacién
de la revelacién divina, entonces “es imposible hacer filosofia contra la

*Ver e.g., Filebo 16c. La intervencién de Sécrates comienza con las palabras: “Hay un don
de los dioses ...”.
5 PIEPER, ]., Uber die platonischen Mythen, 373.
52 g tat h - .
Ciertamente no es el tnico en esta tarea: Jenéfanes y Hericlito por lo menos habian dado
pasos importantes en la misma direccién. Y antes que nada deberiamos mencionar a Sécrates,
ya que en gran medida fue su esfuerzo por distinguir el mensaje perenne contenido en la reli-
Flén.tradquna] griega de la forma envejecida que la cubria, lo que originé la desconfianza de
a aristocracia y eventualmente lo llevé a juicio. Ver GUARDINI, R., Der Tod des Sokrates (A.
Francke, Bern 1945), 55-9. Desde su punto de vista cristiano, Pieper reconoce la limitacién
insuperable de Platon para alcanzar con pureza el mensaje divino originario. Esto sélo seria
Epsx le cuando el mismo Logos que hablé al comienzo de la historia, se encarne y entre en la
istoria humana. Ver PIEPER, J., Ibidem, 373. La revelacién primitiva (Ur-OffenbarungL es
mencionada por Pieper en varios lugares; hace notar que muchos pensadores importantes han
aceptado su existencia, entre otros Agustin, Newman y Tomés de Aquino. Ver e.g., PIEPER, ].
Uberlieferung, Begrijfund Anspruch, en Werke, vol. 3,236-99, 282ss.'y Was beifst %’ililosophie-
ren? Vier Vorlesungen, 57s.
5 PIEDER, J., Uber die platonischen Mythen, 361.
* Ibidem, 365.
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teologfa, separada consciente y radicalmente de ella, y al mismo tiempo
apoyarse en Platén a tal efecto”. Aun asi, lejos de aceptar acriticamente
todas las tradiciones religiosas (incluso reprocha a Homero, el fundador
del estado griego, por haber atribuido acciones vergonzosas a los dio-
ses), Plat6n se esfuerza por separar los elementos legitimos de lo que ha
sido afiadido por la imaginacién de los poetas y por diferentes intentos
de interpretacién. En otras palabras, la forma simbélica en que estin
contenidos no obedece completamente a la fantasia humana, sino que
encierra una verdad en su interior, una verdad que debe ser desvelada. Y
cuando llega el momento de poner al descubierto ese interior, Platén es
sorprendentemente claro, como en este parrafo del Timeo: “Deja que te
diga por qué el creador hizo este mundo de la generacién. El era bueno,
y quien es bueno nunca tiene celos de nada. Y como estaba libre de ce-
los, quizo que todas las cosas fueran tan parecidas a él como fuera posi-
ble. Este es en su sentido mis profundo el origen de la creacién y del
mundo, como hacemos bien en creer segiin el testimonio de hombres
sabios. Dios desed que todas las cosas fueran buenas y ninguna mala, en
la medida en que esto era factible [...] del desorden produjo orden™*.
En mi opinién, Pieper es capaz de reconcer la verdadera importancia
de este aspecto de la filosofia platdnica, asi como de otros muchos, debi-
do a su insistencia en el filosofar, en el acto filoséfico, en lugar de en la
“filosoffa” como disciplina. Este punto le permite descubrir toda la se-
riedad existencial presente en Platén, el ‘esencialista’, y al mismo tiempo
restituir a la filosofia esta dimensién fundamental. De hecho, luego de la
muerte de SScrates —se podria también decir: luego de las reflexiones de
Platén sobre la muerte de su maestro— la filosofia adquirié un nuevo
tono, dado que la absoluta seriedad de la cuestién de la verdad y de la
justicia, de la vida y de la muerte, se volvi inevitable. La actitud de
Sécrates llegd a ser paradigmatica y altamente reveladora de las convic-
ciones tltimas del hombre. Luego de narrar el mito sobre el juicio del
alma, Sécrates, aun cuando la historia no le resulta totalmente evidente
—su conocimiento se apoya en una creencia, no en la evidencia del argu-
mento racional- cree que es “tanto una posicién razonable como una
creencia por la que vale la pena apostar, ya que el riesgo es noble™. Y
no hay razén alguna para creer que éste seria solamente el pensamiento
de Sécrates, y no también la actitud y el pensamiento de Platén. Para
ellos, asi como para Pieper, algo asi como la ‘pura filosofia’, una discipli-
na aséptica, bien delimitada, serfa la negacién del acto filoséfico, el cual
esta orientado por su propia naturaleza a la totalidad y apunta a desvelar

** PIEPER, J., Was beifit Philosophieren? Vier Vorlesungen, 61.
% Timeo 29d5-30a5, citado por Pieper en Uber die platonischen Mythen, 358.
¥ Fedén, 114d4-5.
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el significado tltimo del mundo y de la existencia humana®. Este carac-
ter ‘no-puro’ de la filosoffa no sélo se aplica a Platén, sino también a
Tomis de Aquino y a todos los grandes pensadores del pasado, tanto de
Occidente como de Oriente™.

6. La muerte, el espfritu y la inmortalidad

La concepcién platénica sobre lo que ocurre cuando una persona
muere no permite una simplificacién apresurada. De cualquier manera,
es clerto que tiene una visién positiva de la muerte, ya que la ve como el
paso necesario hacia la liberacién del alma del obsticulo que representa
el cuerpo. Segiin Sécrates, por lo tanto, el filésofo es quien desea morir.
Sin embargo, aun cuando la muerte es un bien, no estd permitido a nadie
quitarse la vida, porque mientras vivimos en el cuerpo estamos al servi-
cio de los dioses. No nos corresponde decidir el momento de la partida.
En la comprensién que tiene Platén de la muerte, la separacién de alma
y cuerpo® no implica el requisito de la reunificacién, sino que marca
una partida definitiva, deseada por quienes conocen la naturaleza real
del alma. El hombre sufre la muerte, pero sélo como un paso hacia una
libertad mayor, como la disolucién de una unién temporaria.

A pesar de que esta concepcién antropoldgica contradice gravemente
la comprensién cristiana de la naturaleza del hombre y la creencia en la
resurreccién, y aun cuando tampoco alcanza a explicar el cuidado con el
que tantas culturas tratan los cadiveres, expresando de esa manera la
conviccién de que la persona ha perdido inexplicablemente algo que le
pertenece intimamente, la inmortalidad del alma es un requisito para la
resurreccién del cuerpo. De otra manera, no sélo el hombre deberia
recibir un nuevo cuerpo, sino incluso una nueva alma (!), lo cual entra-
fiarfa la necesaria consecuencia de que no existe una verdadera resurrec-
cién, dado que no serfa ya el mismo ser humano el que “resucitaria™.
En este punto sugiero aplicar el principio hermenéutico de Pieper.

Cuando dejamos de lado la tesis de la pre-existencia del alma, encon-
tramos un argumento en favor de su inmortalidad, o mis bien de su

%8 Sobre la comprensién de Pieper del acto filoséfico ver WARGO, V., “Pieper and the philo-
sophical act”, The Modern Schoolman, LXXX, 2 (January 2003): 114-43,

*” Ver PIEPER, ., Uberlieferung. Begriff und Anspruch, 295s. Pieper refiere alli la encendida
discusién que tuvo lugar durante un congreso en Tokio sobre la existencia o no de una tradi-
cién mitica japonesa. La discusién sobre pensadores occidentales, aun cuando llena de preci-
s16n, habia sido simplemente ‘académica’.

®Ver PLATON, Fedin 64c.

! Ver PIEPER, |., “Unsterblichkeit — eine nicht-christliche Vorstellung?,” en Werke, vol. 7
291-313, 313: “Pero él [Tomds] es de la opinion de que, si el alma humana no fuera immortal
faor';:ireacxén, no habria nada ni nadie que pudiera recibir de Dios el don de la resurrecciény de

a vida eterna”.
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indestructibilidad®’. Ahora bien, si consideramos la condicién presente
del alma, su cuerpo es una fuente de gozo pero también de sufrimiento.
Los muiltiples cuidados que requiere, incluso si son la ocasién para desa-
rrollar tantas virtudes, que tienen su sede en el alma, se oponen a la feli-
cidad inmensa e ilimitada que la posesién de la verdad confiere al espiri-
tu. No es necesario por ese motivo ver el cuerpo en términos de un puro
y simple obsticulo para el espiritu, pero la verdad detris de la com-
prensién socritico-platénica de la muerte es que la condicién humana
presente no estd completamente en orden y necesita una profunda puri-
ficacién. La ausencia de armonia en nuestra naturaleza no tiene que ser
constitutiva, sino que podria perfectamente ser la consecuencia de un
pecado, de una falta que pesa misteriosamente sobre todo ser humano
que viene a la existencia. No puede sorprender a nadie ver a Sécrates
echar mano de los mitos en este punto®. En consecuencia, seria injusto
llamar a Platén “espiritualista”, si se entiende por ello el desprecio o el
descuido del cuerpo. En su lugar, yo sugerirfa ver su posicién como un
esfuerzo por subrayar la supremacia del espiritu; asi se hari evidente por
qué Pieper se apoya en la antropologia de Platén para su filosofia del
espiritu.

En opinién de Pieper, se entiende mejor lo que éste es espiritu si se lo
ve como aquel ser que estd abierto a la totalidad y que por lo tanto nun-
ca se satisface con un bien limitado y finito. Esta tesis, que complementa
la teorfa ontolégica clisica de la verdad con su correlato antropolégico
fundamental —como Pieper prueba claramente en su Habilitations-
schrift**~ constituye al mismo tiempo una bésica intuicién platénica. La
descripcién que Tomads hace del alma como aquel ser cuya naturaleza
consiste en el acuerdo con la totalidad del ser (guod natum sit convenire
cum omni ente), encuentra un apoyo explicito en el dicho de Aristételes
de que el alma es de alguna manera todas las cosas (anima est guodam-
modo omnia), pero podria basarse perfectamente en las consideraciones
de Platén sobre lo que ocurre cuando una persona experimenta el amor,
la verdad o la bondad. Esto no es una “idealizacién ‘tipicamente platéni-
ca’ (...) no es sino una descripcién completamente realista de lo que el

espiritu realmente es™®.

‘2 Ver PIEPER, |., Tod und Unsterblichkest, en Werke, vol. 5, 280-398, 388ss.

“ Ver PLATON, Banguete, 189-93. Cfr. el comentario de Rosmini a este aspecto del pensa-
miento platénico: “Es un error por tanto aquella sentencia de Platén que consideraba el cuerpo
como un impedimento para el vuelo del alma. Considerado en si mismo, el cuerpo es més bien
el instrumento para el desarrollo y el perfeccionamiento de la misma. Pero la sentencia de
Platén tiene su verdad, si en lugar de aplicarla a la naturaleza del cuerpo se aplica a la corr;p-
cién que entré en la naturaleza animal con la primera culpa” (Sistema filosofico, en Introdu-
zione alla filosofia, ed. P. P. Ottonello. vol. 2 de las Opere edite ed inedite di Antonio Rosmini,
Citti Nuova Roma y Stresa 1979, pp. 223-302, n.126).

“ PIEPER,E[ -» Wabhrheit der Dinge. Eine Untersuchung zur Anthropologie des Hochmittelal-
ters, en Werke, vol. 5, 99-179,

® Ver PIEPER, ]., Begeisterung und gottlicher Wabnsinn, 310. Ver TOMAS DE AQUINO,
Quaestiones disputatae de veritate, 1, 1c.
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7. Conclusién

Por més imitadores que haya tenido, probablemente sélo Platén do-
ming la forma del didlogo como método filoséfico y es un gran mérito
de Pieper el haberle devuelto su complejidad, riqueza y persuasividad
iniciales. El genio de Platdn se extiende ciertamente mis alld de la antro-
pologia y de la ética, intereses principales de Pieper. Cubre también la
16gica y la dialéctica; su filosofia del conocimiento no permite algunas
de las simplificaciones a las que el mismo Aristételes la redujo, y tanto
su cosmologfa como su ontologia merecen atin una gran atencién. Pero
la claridad con que Pieper saca a la luz la sabiduria contenida en las en-
sefianzas de Platén sobre la existencia humana, la conducta ética, la cul-
tura, la sociedad y la religién, es sin duda algo poco frecuente. Del mis-
mo modo que Tomds de Aquino, Platdn es interpretado, en el mis noble
sentido de la palabra: uno puede oir nuevamente su verdadera voz. Las
traducciones de Pieper constituyen en ambos casos una prueba induda-
ble. Por otra parte, si Platén casi parece desafiar sus propias dudas sobre
la capacidad de la palabra escrita, ‘muerta’, para transmitir adecuada-
mente la verdad, Pieper es ain mis auténticamente platénico, en la me-
dida en que consigue hacer que el texto —de Platén, de Tomds y el suyo
propio— verdaderamente hable.
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En primer lugar quiero felicitar a la ilustre Universidad Catélica de
Buenos Aires por la tan oportuna iniciativa de celebrar este Congreso y
agradezco el inmerecido honor de la invitacién a pronunciar esta confe-
rencia y de modo especial al Profesor Juan Francisco Franck, quien,
ademds, ha tenido la bondad de encargarse de la revisién gramatical de
este texto.

He tenido el privilegio de mantener constante contacto epistolar con
JP —por su inmensa generosidad en contestar a las cartas de un joven
estudioso, desde los comienzos de los afios 80 hasta su fallecimiento en
1997~ a raiz de la elaboracién de mi tesis doctoral’, dedicada a su filoso-
far.

En esta conferencia vamos a discutir algunas caracteristicas del méto-
do en JP y su conexién con el conjunto de su filosofar, ocupdndonos un
poco mis detenidamente en el peculiar papel que el lenguaje, elemento
metodolégico principal en la articulacién lenguaje-pensamiento-reali-
dad, ejerce en el filosofar.

El problema del método: ciencias y filosofar

Cada ciencia estudia su objeto bajo un determinado punto de vista: se
dirige hacia un determinado aspecto y todo lo demds simplemente no le
interesa. Asf, una misma realidad, por ejemplo, el hombre, es estudiada
por distintas ciencias bajo distintos dngulos: uno es el enfoque de la Me-
dicina; otro, el de la Psicologia; otro, el de la Sociologia, etc. El objeto

' O que é wuma universidade? Introdugio 4 Filosofia da Educagio de Josef Pieper, Sao Paulo,
Editora da Universidade de Sdo Paulo & Editora Perspectiva, 1987.
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de estudio de una ciencia y, sobre todo, su peculiar punto de vista?, con-
dicionan, como es 16gico, su metodologia: ¢de qué sirven, digamos, la
comprension empdtica para el matemitico empefiado en demostrar sus
teoremas o, al revés, los teoremas del matemdtico para un historiador?
Y, es evidente, lo mismo se puede decir del instrumental de cada ciencia;
también en este caso el objeto es decisivo: por su objeto la astronomia
emplea el telescopio y no el microscopio; la fisica —al contrario de las
matemdticas— requiere un laboratorio, etc.

Es cierto que la cuestién del método de las ciencias no es sencilla y
suscita infinitas discusiones. Sin embargo, cuando se trata del filosofar
~del genuino filosofar, tal como lo entendieron "los antiguos"— la cues-
tién del método se vuelve todavia mds problemdtica y esto no por un
mayor grado de complejidad, sino porque ella nos introduce en un nue-
vo orden: el mismo que distingue el filosofar del quehacer cientifico. Por
eso el filosofar no tiene ni puede tener -y ni siquiera pretende tener...—
operacionalidad metodolégica, una operacionalidad que se puede dar
~en mayor o menor grado— en las ciencias.

Baste con recordar que JP —siguiendo la tradicién clésica del pensa-
miento europeo— entiende por filosofar la busqueda del ser, guiada por
la pregunta:

¢Qué es, en si y al fin de cuentas, esto?’,

tal como lo plantea Platén*: el fildsofo quiere saber no si el rey que tiene
mucho oro es feliz o no, sino qué es la felicidad.

Es decir, el filosofar no se limita a un "punto de vista", sino que inda-
ga, con Whitehead, "What is it all about?"®, indaga por el todo con que
se relaciona este objeto y, por tanto, no se puede esperar un método con
pretensiones de precisién o que "se porte bien".

Esto no significa nada en contra de la filosofia, sino mds bien al con-
trario. El mismo JP dedica un articulo ~Uber das Verlangen nach Ge-
wissheit *~, a demostrar que lo poco que se puede obtener en Filosofia
(y Teologia) es mucho mis importante que los claros conocimientos de
las ciencias. En ese articulo JP comenta la contundente sentencia de San-
to Tomis:

Minimum quod potest haberi de cognitione rerum altissima-
rum, desiderabilius est quam certissima cognitio quae habetur

? Ademds, por supuesto, de las distintas teorias, concepciones, paradigmas dentro de una
misma ciencia...
"Was ist dieses iberhaupt und im letzten Grunde?", PIEPER, J., Was beisst Philosophieren,
Miinchen, Késel, 1980, 8% ed., p. 63.
Teeteto , 5.
® La conocida sentencia de Whitehead ("Remarks" Philosophical Review, 46, 1937, p. 178)
que Pieper cita con frecuencia.
¢ "Uber das Verlangen nach Gewissheit", in Erkenntnis und Fretheit, pp. 63-68.
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de minimis rebus, ut dicitur in XI "De animalibus" (1,.1, 5

ad 1).

Y es que sélo se puede tener precisidn, claridad cuantificable, si se
trata de conocimientos menores, mientras lo poco —y relativamente
oscuro— que se puede obtener en Filosofia es de sumo interés. A prop6-
sito es oportuno recordar que precisién ~etimolégica y realmente— sig-
nifica corte ("precision”, explica el Oxford English Dictionary, viene de
praecisio: a cutting off abruptly).

De ahi que la ciencia es precisa en la medida en que, desde su punto de
vista, dice: "me interesa este aspecto de la realidad (jy el resto no me
interesa!)"; pero el filésofo, cuando pregunta por la realidad —cuando
pregunta, por ejemplo, "¢qué es el hombre?"—, no se limita a un deter-
minado punto de vista, sino que se abre omnidimensionalmente al ser, a
lo que en si y en sus tltimos fundamentos es tal realidad —el hombre, el
arte, el amor o lo que sea.

Ademis, nada impide que una cuestién cientifica pueda recibir una
solucién cabal, precisa y definitiva (por ejemplo, hace solamente diez
afios que se lleg6, finalmente, a la solucién del "dltimo teorema de Fer-
mat", indemostrado por 350 afios), mientras las cuestiones filoséficas
permanecen siempre en el "todavia no" de la esperanza: ;quién podrd
decir que sabe plenamente "en si y en sus tltimas razones" qué es el
hombre, el amor etc.? Camdes, el grande poeta portugués, dice que el
amor es:

um nio sei qué, que nasce nio sei onde,
vem nio sei como e déi nio sei porqué.

Precisamente esa amplitud de perspectiva hace problemdtico al filoso-
far: no hay para €, deciamos, una metodologia que se pueda operaciona-
lizar en pasos "objetivos" como los que se dan, en ilgebra elemental,
para resolver una ecuacién...

Método y pensamiento en JP

Sin menoscabo del tan importante —por decirlo asi- "contenido” de su
pensamiento —precisamente objeto de brillante examen en este Congre-
so— a mi me parece que vale la pena detenernos también en las riquisi-
mas aportaciones especificas de JP en el campo de los procedimientos
metodolégicos. Y ademis, si seguimos al mismo JP, el método no debe
ser considerado como una realidad auténoma, sino que depende, se des-
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prende de ese mismo filosofar. La sentencia de Fichte, citada por JP:
"La filosofia que se elige depende del hombre que se es” se puede para-
frasear aplicindola a nuestro tema: "El método que uno elige depende
de su concepcidn de filosofar"®.

Esta es la raz6n por la cual —en el caso de JP- el método rehuye todo
intento de "operacionalizacién", de dejarse expresar en "recetas” o re-

glas rigidas. Pues filosofar es, para JP:

un proceso existencial que se desarrolla en el centro del espiri-
tu, un acto espontineo que arranca de la vida interior’.

Ademis, ¢cémo cabria hablar en métodos rigidos en una obra que tan
correctamente ha sido calificada ~por nadie menos que T. S. Eliot— co-
mo de insight y sabiduria?'

En todo caso, hay claramente un método en JP, un método tan dialéc-
ticamente unido a su antropologfa, que ni siquiera se puede pensar una
de esas realidades apartada de la otra: su método es lo que es por su per-
sonal concepcidn del filosofar; y él ejerce el filosofar por medio del mé-
todo.

En el caso del filosofar de JP, esto —la conexién del método con su
filosofar, con su antropologfa filoséfica— es muy fuerte y el hecho de
que el mismo JP no haya dedicado directamente al tema del método mis
que unas pocas paginas (pocas, pero muy luminosas) significa quizd que
el método estd tan vivamente integrado a su antropologia que —parafra-
seando el célebre pensamiento de McLuhan- se puede decir de la obra
de JP: "el método es el mensaje”.

El método: caminos indirectos hacia ¢l hombre

Cuando se contempla la vasta obra filoséfica de JP y se constata que
versa sobre temas tan variados como Metafisica, Filosofia de la Historia,
Etica etc., es natural que el investigador indague sobre la existencia de
posibles constantes por detrds de esa multiforme variedad: ¢Qué hay en
comun (si es que hay algo en comin...) en su tratamiento de temas apa-
rentemente tan distintos como por ejemplo el filosofar, la virtud, o el
principio metafisico de la verdad de las cosas?"'

? Was beisst Philosophieren?, p. 109. ) )
Naturalmente, como el mismo Pieper lo hace notar, no se trata en el caso del filosofar —ni

de su método— de "elegir” ("lo que pasa no es algo asi como si se 'eligiese’ una filosofia; en
todo caso, lo que Fichte quiere decir es claro y también acertado”).

® Verteidigungsrede fiir die Philosophie, p. 28

1 ELIOT,%'. S., Insight and Wisdom in Pi:ilosopby, p. 16. )

"' Como, por ejemplo, en los libros Was beisst Philosophieren?, Menschliches Richtigsein,
Die Kardinaltugenden neu bedacht y Wabrbeit der Dinge.
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El tema, el gran tema que subyace a todos los escritos pieperianos, es
el hombre, la antropologia filoséfica. Lo que pasa —y con esto se toca
uno de los rasgos principales del pensamiento-método de JP—es que a
esa realidad fundamental, el hombre, sélo se puede acceder por caminos
indirectos.

Repito: esta afirmacién ("al objeto fundamental del filosofar, el hom-
bre, s6lo se puede acceder por caminos indirectos") estd en la raiz mis-
ma del pensamiento-método de JP. Y vale la pena detenernos en expli-
carla un poco, aclarando asi el método y la dialéctica método-contenido
de que hablamos arriba.

Memoria, madre de las musas

En un texto aislado: "Erinnerung: Mutter der Musen"'? —un breve

discurso en homenaje a una artista plistica-, JP expresa algo muy im-
portante sobre el hombre e indirectamente sobre el método de su filoso-
far.

La Memoria, Mnemosyne, es la madre de las Musas: no hay memoria
para el hombre —dice JP citando a Safo- sin las Musas. El hombre es un
ser olvidadizo y hacen falta las musas para recordarle —esta vez citando
a Pindaro- de la grandeza de la obra divina.

JP resume la muy sugerente escena que presenta Pindaro en su "Hym-
no a Zeus". Zeus decide intervenir en el caos y, entonces, toda la confu-
sién y deformidad se van tornando armonia y orden: kosmos. Y cuando,
finalmente, el mundo alcanza su estado de perfeccién (estrenando la
tierra, los rios, los animales, el hombre...), Zeus ofrece un banquete para
ensefiar a los demds dioses —aténitos ante tanta belleza— su creacién...
Pero, para sorpresa de los demds invitados, ante la pregunta sobre si
falta algo, tras un rato de silencio, se oye una voz que indica a Zeus un
grave ¢ insospechado defecto: que en ese cosmos faltan criaturas que
alaben y que reconozcan la grandeza divina del mundo..., pues el hom-
bre es un ser que se olvida. El hombre, que recibi6 de la divinidad la
llama del espiritu; el hombre est4, después de todo, mal hecho, mal aca-
bado: tiende a la insensibilidad, a no darse cuenta... ja olvidarse! Las
musas (hijas de Mnemosyne), las artes, aparecen como el primer intento
de Zeus para arreglar las cosas: la divinidad se las regala al hombre como
compaifieras, para ayudarle a que se acuerde...

Naturalmente, la misién de rescatar importantes realidades de ese
olvido no compete solamente a las artes”. El filosofar (y para JP el filo-

:i En Nur der Liebende sin§t, Stuttgart, Schweibenverlag, 1988.
Nur der Liebende singt, Stuttgart, Schweibenverlag, 1988, p. 37.
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sofar estd muy cercano al arte) estd para recordarnos las grandes verda-
des que sabemos, pero de las cuales, una y otra vez, nos olvidamos.
Siempre atento al lenguaje, JP hace notar que la lengua inglesa dispone
de dos palabras para el recordar: remember y remind. Las musas son las
grandes reminders, las que hacen que el artista recuerde y éste, a su vez,
haga recordar a los demis.

Precisamente ese caricter olvidadizo del hombre —que si se acuerda de
lo trivial, pero se olvida de lo esencial~va a estar en los fundamentos del
método de filosofar de JP, un método que llega a su objeto, el hombre,
por caminos indirectos.

La experiencia: sabemos mas de lo que sabemos

A primera vista puede parecer contradictorio hablar de caminos indi-
rectos en un filosofar como el de JP, que -y esta es otra caracteristica
esencial del método- siempre se dirige al fenémeno y se apoya en la
experiencia. De hecho, por ejemplo en su estudio sobre el sagrado, dice

JP:

Como siempre, comenzaremos por indicar lo mejor posible la
respuesta (a una indagacién filoséfica) dirigiendo la atencién al
fenémeno, es decir, a aquello que se manifiesta'.

Desde el mis breve optsculo hasta el mds voluminoso libro, siempre
el andlisis pieperiano se alimenta de la experiencia, de la manifestacién,
del fenémeno: el insight y la sabiduria se encuentran precisamente en
traer a colacién todo lo que es significativo en relacién a esta o aquella
experiencia. Y por apoyarse en la experiencia, el pensamiento de JP tiene
la viveza y el color de lo concreto, de lo vivido, de ahi que sus obras
sean de lectura tan agradable a la vez que se imponen con el peso de la
realidad.

Pero justamente en este volverse hacia la experiencia reside el caricter
problemitico del filosofar y —paradéjicamente a primera vista— la necesi-
dad de un camino indirecto para el filosofar.

Pues el contenido de las experiencias no esti totalmente disponible a
nuestro saber consciente. Puede suceder por ejemplo que las experien-
cias, las grandes experiencias que podemos tener sobre el hombre y el
mundo, brillen a todo color por un rato en la conciencia y luego, bajo la
presién del cotidiano, empiecen a desvanecerse, a caer en el olvido...

" Uber die Schwierigkeit heute zu glanben, p. 25.
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En todo caso, no es que se aniquilen (si se aniquilasen, no quedaria
siquiera la posibilidad de filosofar...), sino que se transforman, se vuel-
ven...: instituciones, formas de actuar del hombre y lenguaje.

Estos son los tres "sitios" (también en el sentido, por decirlo asi, ar-
queolégico) en los que hay que penetrar para recuperar lo que habia
sido ofrecido en la experiencia.

Hay un pérrafo esencial de JP sobre esas tres vias privilegiadas de ac-
ceso:

¢Qué significa experiencia? (... Un conocimiento con base en
un contacto directo con la realidad (...) Pero los resultados que
obtenemos no desaparecen cuando cesa el acto de experiencia;
se acumulan y se conservan en las grandes instituciones, en el
actuar de los hombres y en el hacerse del lenguaje’.

Unay otra vez JP insiste en que no poseemos de modo conciente todo
el contenido de nuestras grandes experiencias, como lo expone él mismo
en Uber das Ende der Zeit:

Hay experiencias cuyo contenido puede ser expresado y conocido
claramente por quien las hace y hay otras cuyo objeto no puede
ser expresado y 'realizado' enseguida, sino que permanecen, por
decitlo asi, latentes. (...) Por ejemplo, yo jamis hubiera podido
predecir como se comportarian en una situacién excepcional y
extrema, personas allegadas a mi. Pero en el momento en que vivo
esa situacién no me sorprendo con su reaccién; sin saberlo ya la
esperaba. Ya antes tenia yo captado en esas personas alguna cosa
de su mis profunda intimidad'®.

Esto queda todavia mis claro en Uber den Begriff der Ssinde:

En todos los hechos fundamentales de la existencia sabemos
mucho mais de lo que 'sabemos'. [Y citando Friedrich von Hii-
gel]: 'No se trata tanto de lo que uno juzga que piensa, sino de
lo que realmente piensa... y esto quiza s6lo venga a darse cuen-
ta —para su sorpresa— con ocasién de una fuerte sacudida exis-
tencial””.

En esto de que sabemos mucho mis de lo que "sabemos” radica la
posibilidad misma del filosofar, en cuanto intento de rescatar ese plus.

% Verteidigungsrede fiir die Philosophie, pp. 116-117.
1 Pp. 47 y 40,0 f poe pp
7 Pp. 14y 15.
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Una bisqueda por el plus que se encierra en instituciones —ustedes
recordarin cuénto de antropologia JP saca de la institucién "universi-
dad"-, en el obrar humano —como se sabe, para JP el anilisis del mismo
filosofar remite al centro mismo de la antropologia~ y en el lenguaje.

Aludfamos hace unos momentos a la posicién de Santo Tomis —tan
cara a JP- de la semejanza del filésofo y del poeta. Permitanme, por
tanto, presentar esa bisqueda del plus por medio de la mis importante
poeta brasilefia de la actualidad, Adélia Prado (su obra poética tiene
muchos puntos en comiin con el filosofar de Pieper)'®, quien ha expresa-

do ese plus de visién en los muy sugerentes versos de su poema "De
profundis"™*:

De vez em quando Deus me tira a poesia.
Olho pedra, vejo pedra mesmo.

("A veces Dios me quita la poesia

Y miro la piedra y no veo mis que piedra")

Filosofar, rescate del plus en las instituciones

Vale la pena transcribir aquf el parrafo inicial de Offenbeit fiir das
Ganze, en el cual, antes de reflexionar filoséficamente sobre la institu-
cidén universidad, el mismo JP resume la esencia de sus ideas metodolé-
gicas. Las grandes experiencias estin escondidas en las grandes institu-
ciones (y podemos afiadir: el lenguaje y los modos de actuar de los hom-

bres):

Las grandes instituciones suelen ser la expresién de grandes
experiencias, de experiencias que estin como estampadas en
esas instituciones y, por tanto, un tanto escondidas en ellas.
Esta es precisamente una de las razones por las cuales es tan
dificil decir cabalmente en qué consiste el verdadero significado
de las instituciones que condicionan y enmarcan la vida huma-
na. Con el simple fijarse en el aspecto aparente, histéri-
co-concreto del fendmeno, no se puede descifrar lo que ellas
realmente son y deben ser; para tanto es necesario penetrar, a
través de un paciente y cauteloso esfuerzo de interpretacion, en
aquellas experiencias, intuiciones y convicciones que se han
incorporado en las instituciones y que las fundamentan y legiti-
man. Pero, cuando se trata de las grandes experiencias que el

" Cfr. p. ¢j., http://www.hottopos.com.br/videtur9/renlaoan htm, No. 3: "Poesia e Filoso-
fia - Entrevista com Adélia Prado’.
' PRADO, A., Poesia Reunida, Sio Paulo, Siciliano, 1991, p. 199.
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hombre tiene consigo mismo y con el mundo, de las experien-
cias que condicionan su vida, no se puede decir que ellas pue-
dan ser apafiadas y formuladas ficilmente, pues no estin de
ninguna manera al alcance inmediato de la conciencia reflexiva.
Sabemos mucho mis de lo que somos capaces de expresar de
improviso, en palabras precisas, en un determinado momento.
Y puede que suceda que aquello que digamos de hecho no co-
rresponda a nuestras verdaderas convicciones™. [...] Precisa-
mente nuestras certezas més vitales —las que alcanzan nuestro
fundamento y el del mundo, de las que tenemos tanta seguri-
dad que por ellas orientamos nuestras vidas— estin destinadas a
transformarse luego en existencia viva; si todo sigue su camino
normal, se convierten en vida vivida, se vuelven realidades, se
concretizan. Pasan, por ejemplo, a formar la organizacién es-
tructural de las instituciones, en las cuales se configura el vivir
histérico del hombre. Aunque no se den a conocer de modo
inmediato, esas experiencias estin presentes y activas, y quien
quiera expresarlas debe atravesar lo que se manifiesta en la su-
perficie y buscar alcanzarlas para, por decirlo asf, retraducirlas
en forma de enunciado.

Caminos de acceso a la antropologfa:
el analisis del mismo acto de filosofar

Resumiendo: el filosofar parte de la experiencia, pero nuestras grandes
experiencias no permanecen en la conciencia reflexiva con toda su rique-
za, sino que se nos escapan y se transforman inconscientemente en insti-
tuciones, modos de obrar y lenguaje.

Por tanto, el método, el camino, sigue, de algiin modo, lo que ha ex-
presado Hericlito en una conocida sentencia: odos ano kato mia kai
oyte, el camino hacia arriba y el camino hacia abajo es uno y el mismo.
El espiritu del hombre, llevado por una necesidad suya, ha "bajado”
para crear la universidad, para ponerse a filosofar, para enriquecer el
lenguaje... luego, si queremos saber lo que es el hombre, el camino, el

® De ah la dudosa validez de las encuestas de opinién, cuando se trata de cuestiones de la
existencia interior: "Precisamente en este punto reside la dificultad inherente a las encuestas de
opinidn, cuando su objeto respeta no a la existencia exterior, sino a la interior. Las respuestas
expresan lo que los entrevistacros creen que piensan, mientras su verdadera opinidn se les esca-
pay se esconde a tales apresuradas encuestas. "¢Cree usted en la inmortalidad?” (este fue el
tema de una reciente encuesta internacional). No es un resultado muy significativo el hecho de
Eue en Alemania Occidental, el 47% de los entrevistados hayan responﬁido afirmativamente.
o0 que realmente un hombre piensa de la inmortalidad posiblemente sélo le seré claro (quizi
para su propia sorpresa) en un momento de sacudida existencial; una répida entrevista tiene
poca probabilidad de penetrar en la dimensién en que se sitiian tales convicciones”.
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método es subir de esas realidades hacia el hombre: odos ano kato mia
kai oyte.

Consideremos ese acto humano particularmente importante que es el
mismo filosofar. No por casualidad —sino que por exigencias del mismo
método y siguiendo a la gran tradicién de Platén y Aristételes— JP ha
dedicado mucho de su obra a la cuestién: "¢Qué es filosofar?".

Esa cuestion —asi se lee ya en el primer parrafo de Was beisst Philosop-
hieren?— es decisiva...:

...eminentemente filoséfica, se sitia uno con ella en el centro
mismo de la filosofia.

Y prosigue:

Mis precisamente: no puedo decir nada sobre la esencia de la
filosofia y del filosofar sin afirmar algo sobre la esencia del
hombre.

La antropologia filoséfica de JP se construye, en gran parte, a partir
del anilisis del filosofar®.

Y el filosofar —es decir, mantener la tensién de la indagacién: ¢ qué es
esto?, ¢qué es esto en si y en sus ultimas razones? (iiberbaupt und im
letzten Grunde)*- es tal que, por ejemplo, una de sus principales carac-
teristicas es la "apertura para el todo"; formulacién que remite a Platén
y que es ademds el titulo del optsculo, en cuya introduccién JP discute
su método.

No por casualidad, la estructura del filosofar nos conduce a la del
hombre: esa "apertura para el todo" expresa a la vez "la naturaleza mis-
ma del espiritu humano"? y, digase de paso, la esencia de la institucién
universidad.

Es decir, si el espiritu humano ha "bajado”, produciendo la creacién
de esa institucién, que tiene como forma precisamente la apertura que
constituye ese espiritu y, del mismo modo, si el espiritu humano se "ob-
jetiva", se manifiesta engendrando la actividad del filosofar; metodols-
gicamente, es "subiendo” desde la universidad y del filosofar que llega-
remos a saber algo sobre el espiritu del hombre —odos ano kato mia kai
oyte.

2 A este tema he dedicado mi libro O gue é uma universidade? Introdugio & Filosofia da
Educagio de Josef Pieper, Sio Paulo, Editora da Universidade de Sio Paulo & Editora Pers-
pectiva,1987.

2 Was heisst Philosophieren?, p. 62.

 Offenbeit fiir das Ganze, p. 20.
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Filosofar y ciencias

Como decfamos al inicio, al pensar cientificamente, uno se limita a
considerar su objeto bajo un aspecto particular:

En cuanto saber especializado toda ciencia estd hecha de for-
mulaciones que se refieren a un aspecto determinado bajo el
cual ella considera lo real; cada ciencia existe, por decirlo asi, en
funcién de los limites que la separan de las demds ciencias™.
En este caso, no entran en juego "Dios y el mundo"”, que es precisa-
mente —segiin Platén- lo que constituye la caracteristica fundamental
del verdadero filésofo, el permanente impulso "para alcanzar el todo de
las cosas divinas y humanas en universal"*.
Para aclarar estos dos modos de relacionarse con su objeto, tomemos
como ejemplo la distincién que JP indica entre el tratamiento cientifico
y el filos6fico de un mismo tema: la muerte.

En la medida en que me interrogo, bajo el punto de vista fisio-
16gico, qué es lo que pasa cuando se muere un hombre, es de-
cir, en la medida en que yo, como cientifico, formulo un aspec-
to parcial, no sélo no estoy obligado a hablar de 'Dios y el
mundo', sino que ademds esto ni siquiera me es permitido: serfa
algo claramente no-cientifico”.

En su libro sobre la muerte, donde la investigacién no se hace desde el
punto de vista cientifico, sino que es filoséfica (y la filosoffa, insistamos,
no tiene un "punto de vista", sino que se abre a la visién de la totalidad),
JP indica que el filésofo debe mantener:

la decidida voluntad de tomar en consideracién absolutamente
todos los aspectos a nuestro alcance, que puedan de alguna
forma decirnos algo sobre el fenémeno de la muerte o, por lo
menos, no dejar de lado nada de lo que pueda darnos alguna
informacién; sean los datos procedentes de la fisiologia clinica,
de la patologia, o de la experiencia del médico, del sacerdote o
del capellin de prisiones, o lo que se pueda obtener de la legiti-
ma tradicién sagrada®.

# foenbeit féir das Ganze, p. 20

 Verteidigungsrede fiir die Philosophie, p. 76.

* PLATON, La Repiblica, 486a. "Ciencia de las cosas divinas y humanas” es, quizé, la mis
clisica de las definiciones de filosoffa, mil veces citada por los antiguos.

” Was heisst Akademisch?, p. 96.

 Tod und Unsterblichkeit, p. 17.
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De ahi se sigue una distincién de extrema importancia que establece
JP sobre los diferentes criterios de rigor y los diferentes modos de "ser
critico” que vigen para la ciencia y para el filosofar:

Hay, claramente, dos formas de 'ser critico'®.
Y en la conferencia Uber den Glauben, JP lo explica:

Hay una forma muy especial de 'ser critico', distinta de la acti-
tud critica que, legitimamente, vige en el dmbito de la ciencia.
Para el cientifico, es decir, para quien busca una respuesta exac-
ta para una determinada cuestién particular, ser critico signifi-
ca: no admitir como vélido nada que no haya sido comproba-
do, 'no dejar pasar nada' (nichts durchlassen). Pero para quien
indaga por las conexiones totales, por el dltimo significado del
mundo y de la existencia, es decir, para quien cree —y también
para quien filosofa~ ser critico es algo fundamentalmente dis-
tinto: con la madxima vigilancia ocuparse de que nada se escape
del conjunto de lo real y de lo verdadero. El cientifico dice
'nichts durchlassen’; el que filosofa y el que cree dice: 'nichts
auslassen', no dejar de considerar nada™.

Y asi, a lo largo por ejemplo de Was beisst Philosophieren?, JP va indi-
cando las caracteristicas del filosofar, que corresponderin a otras tantas
informaciones esenciales sobre el hombre, que aqui no indicaremos mis
que esquemdticamente.

Que, por ejemplo, el filosofar tiene por fin la contemplacién, la theo-
ria y por principio la admiracién, que el filosofar requiere la skholé co-
mo actitud fundamental y necesariamente se da en un 4mbito de miste-
rio. Estas no son solamente caracteristicas del filosofar, sino que, por
mediaci6n de ellas, llegamos a saber algo sobre lo que es el hombre.

Si nos fijamos en esas caracteristicas del filosofar (la admiracién, el
misterio etc.), veremos, con JP, que remiten a una categoria especial: la
"creaturalidad":

La estructura y la condicién del mundo y del mismo hombre
estin profundamente marcadas por su ser-creacién’’.

2 v 7wei Weisen, 'kritisch' zu sein”, in Buchstabier-Ubungen, pp. 37ss. )
* Glauben, Hoffen, Lieben. pp. 10-11. Por supuesto, JP distingue claramente entre fe y filo-
sGofar, pues éste es tarea "metédgcamente disciplinada” del pensamiento (Cf. Offenbeit ]%r das
anze, p. 14). . .
> "K?eatﬁrlichkeit. Uber die Elemente eines Grundbegriffs", in Buchstabier-Ubungen, p.
40,
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Y a partir de esas notas del filosofar, JP concluye ademas que el hom-
bre tiene una estructura diplice, que comporta un elemento positivo y
otro negativo, lo que JP denomina Hoffnungsstruktur, estructura de
esperanza’’. Y la esperanza no es si ni no, sino "todavia no".

La forma intima del filosofar es pricticamente idéntica a la
forma interna de la admiracién. (...) La admiracién contiene un
aspecto negativo y otro positivo. El aspecto negativo consiste
en que aquél que admira no sabe, no comprende; no conoce lo
que est "por detras” (...) Por tanto, quien admira no sabe, o no
sabe perfectamente. (...) En esta estrecha uni6n entre 'Si' y 'No'
se manifiesta que la admiracién tiene la misma "estructura de
esperanza". La trabazon de la esperanza es propio del acto de
filosofar, como lo es de la misma existencia humana. Somos

esencialmente viatores, caminantes, que todavia no son®.

Y ahi se conectan ademis otras caracteristicas del filosofar de que ya
hemos hablado. Por ejemplo, una cuestién cientifica puede recibir una
respuesta clara, precisa y definitiva; una cuestién filoséfica siempre ma-
nifiesta el "todavia no" del hombre, que —para recordar unaimagen de la
filosofia cara a JP- tal como Eros es "hijo de Poros y de Penia, o sea, de
la riqueza y de la indigencia, (...) jamis es rico ni pobre, y se encuentra
siempre a medio camino entre la sabidurfa y la ignorancia"*. La filosofia
por tanto no puede ser un sistema cerrado, "la pretensién de poseer la
'férmula del mundo' es antifiloséfica y pseudofiloséfica"*.

De ahi que JP haya dado tanta importancia al caricter negativo de la
filosofia. Cuando publicamos la edicién brasilefia de Unaustrinkbares
Licht, que tiene por subtitulo "El elemento negativo en la visién del
mundo de Tomis de Aquino"*, JP nos ha dicho que se trataba de una
de sus obras mis fundamentales”, imprescindible para un estudio de su
filosofar.

Para explicar lo que es la philosophia negativa, JP recuerda (para sor-
presa de muchos...) que la sentencia: "Rerum essentiae sunt nobis igno-
tae"* ~las esencias de las cosas nos son desconocidas- se encuentra no
en la Critica de la Razén Pura de Kant, sino en las Quaestiones disputa-

32 Por ejemplo en Was heisst Philosophieren?, p. 12.
3 Idem, pp. 72-73.
* PLATON, Banguete, 203.
* Was beisst Phi osoz}:ierens’, p- 85.
;" Unaustrinkbares Licht, subtitulo.
37 Carta a Luiz-Jean Lauand, 4/4/83.

* Cit. en Unaustrinkbares Licht, p. 38. Tal sentencia (De Veritate, 10, 1) es sorprendente no
cuando se considera al mismo Tomas (en él frecuentemente se lee "Principia essentialia rerum
sunt nobis ignota" (In De Anima 1, 1, 15), "formae substantiales per se iPsas sunt ignotae”
(Quaest. disp. de szg‘itualibus creaturis 11 ad 3.), etc. - loc. cit.) sino en los "epigonos raciona-
listas de Tomis" (La actualidad del Tomismo, p. 21).
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tae del Aquinate™. Es esta una dimensién del pensamiento de S. Tomis
para la cual:

el tomismo de escuela no nos ha absolutamente preparado y
que hace explotar cualquier 'sistema'™. ‘

De ahi que JP no haya admitido el rétulo de tomista:

No puede haber 'tomismo’ porque la grandiosa afirmacién que
representa la obra de S. Tomds es demasiado grande para eso
() S. Tomds se niega a elegir algo; emprende el imponente
proyecto de 'elegir’ todo (...) La grandeza y la actualidad de
Tomds consisten precisamente en que no se le puede aplicar un
'ismo', es decir, no puede haber propiamente un 'tomismo’
(‘propiamente’, o sea: no puede haber en cuanto se entienda
por ‘tomismo' una especial direccién doctrinaria caracterizada
por aserciones y determinaciones polémicas, un sistema escolar
transmisible de principios doctrinales)*.

Parte II - Método y Lenguaje en el Pensamiento de Josef Pieper
La opci6n por el lenguaje comin

Deciamos que para JP, el filosofar arranca de la experiencia, de las
grandes experiencias que el hombre tiene consigo mismo y con el mun-
do. Y que —y ahi radica la peculiar dificultad para quien filosofa— esas
experiencias especialmente densas no tienen brillo cabal y duradero en la
conciencia: pronto se desvanecen, se nos escapan... No que se aniquilen:
se condensan, se esconden, se depositan... en el lenguaje®, en el lenguaje
comun, el mismo que hablamos y oimos todos los dias.

Precisamente sobre el valor del lenguaje comiin para JP es el Prélogo
de Hans Urs von Balthasar al Lesebuch de JP: si se trata de filosofar y
por tanto de la biisqueda del ser en su totalidad y de su significado, se
impone la consideracién del lenguaje comin, la que se hace a partir de la
sabiduria de aquellos que filosofan inconscientemente. "La palabra del
lenguaje comin humano encierra mis realidad que el término artificial".
Y afiade la (aparentemente) sorprendente afirmacién: "No sélo Lao-Tse,

% "Wie heisst man wirklich?" in Uber die Schwierigkeit... p. 322.

® Thomas von Agquin: Leben und Werk, p. 150.

! Thomas von Aquin: Leben und Werk, p. 27. Cf. ademas las anécdotas narradas en Noch
nicht aller Tage Abend, pp. 121-122 y 90-91.

* Ciertamente, no sélo en el lenguaje. Como ya decimos, JP apunta también, como deposi-
tarios de esas informaciones esenciales que se esconden en fas "grandes experiencias”: las insti-
tuciones y modos de actuar humanos.
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Platén y S. Agustin, sino también Aristételes y S. Tomds —por improba-
ble que eso pueda parecer— ignoran toda terminologia especializada"®.

JP desconfia de la terminologia especializada y su opcién por la sim-
plicitas radica en convicciones filoséficas. En el Postfacio® que escribié
para la edicién alemana del libro sobre el dolor de C. S. Lewis, JP hace
sobre ese autor consideraciones que pueden aplicarse a su propia obra:
aunque no todos la considerarin una lectura "leve" —asi comienza el
texto— nadie puede poner en duda la simplicidad, virtud cada vez mis
escasa en los escritos filoséficos. Y la simplicidad es —prosigue JP- el
"sello de credibilidad" del filésofo y donde no la encontramos debemos
desconfiar. Luego, JP distingue "lenguaje” (Sprache) de "terminologia”
(Terminologie). La terminologfa es artificial, fabricada, limitada a espe-
cialistas; mientras el lenguaje, el lenguaje comiin, cotidiano, posee la
originariedad y la fuerza de la palabra natural.

El lenguaje es asi todo un "laboratorio” para el filésofo™. Por eso la
extraordinaria importancia de las lenguas para el filésofo: en su ya cita-
do prefacio a JP, T. S. Eliot afirma que el filésofo ideal deberia estar
familiarizado con todas las lenguas; para poder ejercer su oficio: "resca-
tar" la sabiduria que se ha ocultado en el lenguaje. De ahi que vemos a
JP a vueltas con esa "sabiduria oculta" no sélo en su lengua alemana,
sino también en el griego y en el latin (por ¢jemplo en el Cap. I de
Gliick und Kontemplation), en el inglés (p. ¢j. en Uberlieferung, p. 28),
en el francés (p. ¢j. en Hoffnung und Geschichte, p. 30), en el ruso (p. ¢j.
en Lieben, Hoffen, Glauben, p. 42), en el hindi (p. ¢j. en Uberlieferung,
p- 40) etc.

Esas convicciones vinculan fuertemente la metodologia del filosofar
de JP al anilisis del lenguaje. Siempre con la reserva de la
no-operacionalidad del método, podemos enunciar unas cuantas cons-
tantes metodolégicas sobre el lenguaje, en JP.

La atencién a la ctimologfa

JP esti convencido de que las palabras frecuentemente tienen un po-
tencial expresivo mucho mayor de lo que se ve habitualmente, cuando
de ellas hacemos uso de modo muy familiar y casi automatico. Lo mis
evidente en los anilisis de JP sobre el lenguaje son las innumeras consi-
deraciones etimoldgicas, a las cuales JP siempre estd atento y que son

* Prologo a Lesebuch, pp. 5-6.
“ "Uber die Schlichthet in der Philosophie", publicado en Erkenntnis und Freibeit, pp. 97

457 . e - .
Un laboratorio de andlisis: naturalmente, no se trata de aceptar siempre y acoger todo lo
que procede del lenguaje comiin, pues éste trae a veces consigo disfunciones, como el mismo JP
lo advierte y podremos comprobar mis adelante.
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frecuentemente tan ricas en sugerencias. Naturalmente, JP no hace de la
etimologfa un absoluto. Y de modo muy acertado, reconoce sus limites,
los mismos limites del conocimiento humano:

No hay nada en el mundo que podamos entender completa-
mente. Las esencias de las cosas nos son desconocidas. Esa sen-
tencia no se encuentra en una Critica de la Razon Pura de Kant
sino en las Quaestiones disputatae de S. Tomis de Aquino.
Precisamente ésta es la razén, prosigue él, por la cual también
los nombres que damos a las cosas no pueden penetrar en su
esencia. Si llamamos lapides a las piedras porque pueden "herir
el pie" (laedere pedem), con esto, como es evidente, no expre-
samos lo que una piedra propiamente es. Es sabido que las eti-
mologias de los pensadores medievales son casi siempre irreme-
diablemente falsas. Pero la sentencia sigue siendo verdadera:
nuestros nombres no penetran en el nicleo de lo que queremos
denominar. Sin embargo, hay, a lo gue parece, gradaciones *.

En esas gradaciones hay palabras que tienen un vinculo muy acciden-
tal con la realidad designada; otras, son ya més profundas; en todo caso,
vale lo que dice Tomis:

Et quia essentialia principia sunt nobis ignota, frecuenter poni-
mus in definitionibus aliquid accidentale, ad significandum
aliquid essentiale" - InI Sent. d 25,q 1,a1,r8.

Este "vinculo accidental” es la razén por la cual muy a menudo es
diferente el enfoque, el aspecto por el cual una determinada lengua des-
cribe a una determinada realidad: el mismo objeto que protege de la
lluvia (paraguas, parapluie, guarda-chuva) sirve también para proteger-
nos del sol (umbrella, sombrinha). Por eso, dice Tomis que diferentes
lenguas expresan la misma realidad de un modo diverso:

Diversae linguae habent diversum modum loquend: (I, 39, 3

ad 2).

Y asi también cada etimologia —en las distintas lenguas— puede traer
un aspecto distinto de la realidad de la cosa.

Naturalmente, también aqui se hace notar aquél caricter olvidadizo
del hombre: cuando los millones de hablantes del portugués agradecen
diciendo "obrigado, muito obrigado", apenas se dan cuenta de que la
gratitud se obliga a retribuir; del mismo modo cuando el angléfono dice

* "Wie heisst man wirklich?" in Uber die Schwierigkeit... p. 322.
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thanks no se da cuenta de que "to thank" se reduce etimolégicamente a
"to think", quien estd agradecido piensa, considera lo gratuito (jgracias!)
en el favor que el bienhechor le ha prestado. Con este ejemplo hemos
tocado —por medio de distintas lenguas— los distintos grados de la grati-
tud. En efecto, Santo Tomds explica que la "gratitud” es una realidad
humana compleja (y eso ya sugiere que su expresién verbal sea, en cada
idioma, fragmentaria: poniéndose énfasis solamente en un aspecto):

La gratitud se compone de diversos grados. El primero encuen-
tra su fundamento en el 'reconocimiento’ (#t recognoscat) del
beneficio recibido. El segundo consiste en alabar y dar gracias
(ut gratias agat); y por Gltimo, el tercero, estriba en la obliga-
cién (ob-ligatus) de 'retribuir' el bien recibido de acuerdo a la
posibilidad del beneficiado y segin las circunstancias mds
oportunas de tiempo y lugar (II-11, 107, 2,c).

Frecuentemente el aspecto que trae la etimologia en cada lengua puede
ser muy importante, puede traer informacién de interés para el filésofo.
Como cuando, por ejemplo, en su libro sobre el amor JP indica que las
palabras latinas amor y amare tienen que ver etimolégicamente con la
semejanza ("with the radical notion of likeness") y estin préximas al
inglés same*’. O cuando en su libro sobre la esperanza saca las ricas con-
secuencias del hecho de que en su lengua alemana desesperacion (Verz-
weiflung) derive de "dos" (zwez):

Das "zwei" in dem Wort (Verzweiflung) hat seinen Sinn*.

La conexién entre lenguaje vivo y posibilidad de ver a la realidad

No solamente las intuiciones depositadas en las palabras interesan al
filésofo; en ciertos casos, también la ausencia de palabras en el lenguaje
también trae consigo una informacidn importante.

La no existencia de palabras vivas y vigorosas para expresar realidades
fundamentales hace que esas realidades se nos vuelvan invisibles. El pen-
samiento y la vida dependen del lenguaje mucho mis de lo que a prime-
ra vista suponemos. La fuerza viva de la palabra no solamente transmite,
sino que incluso engendra y preserva, en interaccién dinimica, lo que

¥ Lieben, Hoffen, Glanben, p. 39.
** Lieben, Hoffen, Glanben, p. 225.
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pensamos y sentimos. Sin la palabra, nuestra percepcién de la realidad es
confusa o ni siquiera llega a ocurrir.

Y reciprocamente, si una realidad se vuelve invisible, la palabra que la
expresa pierde su viveza y su vigor, produciendo un circulo vicioso. JP
dedica mucho de su atencién —sobre todo cuando trata de las virtudes—
a esa relacién, a esa interaccién dialéctica entre la existencia de una acti-
tud de vital interés por algo y la existencia de un lenguaje vivo y vigoro-
so para expresarlo. Sin la palabra —la palabra adecuada— la misma posibi-
lidad de ver la realidad se vuelve problemitica.

Por ejemplo, en Das Viergespann, JP dice:

La verdad de la concepcion cristiana del hombre y la verdad en
general no solamente pierde su fuerza de conquista, sino tam-
bién su poder de anuncio, si no es regenerada vivamente en su
sentido auténtico. Y esta vivificacién continua se realiza por la
fuerza incisiva de la palabra viva. De ahi la gran responsabili-
dad —que siempre acompaiia al poder— de los que comunican
para con la verdad: pueden anunciar la o desvirtuarla®.

En este caso JP estd hablando de la temperantia, de la falta de una
palabra viva en nuestros idiomas para designar la realidad de la tempe-
rantia. Pero recordarin que lo mismo pasa —y JP expresamente lo ad-
vierte— con muchas palabras fundamentales: virtud, amor, prudencia,
etc. En el caso de la prudentia se ha llegado incluso a una auténtica per-
versién: de la recta aprehension de la realidad hacia un egofsta cuidado
de uno mismo™.

iQué inmensa falta hacen palabras que expresen por ejemplo concep-
tos como acedia o curiositas! Del vaciamiento de la acedia, que no signi-
fica nada hoy dia, y, peor, de su substitucién por la pereza en el listado
de los pecados capitales, JP dice de modo sobremanera fuerte:

No hay probablemente un concepto de la ética que se haya
«aburguesado» tan notoriamente en la conciencia del cristiano
medio como el concepto de la «acedia». (...) La nocién que se
ha hecho popular del pecado capital de la pereza gira en torno
al dicho «la ociosidad es la madre de todos los vicios». La pere-
za, segiin esta opinién, es lo contrario de diligencia y laboriosi-
dad; es casi sinénimo de dejadez y desaplicacién. De este modo
la «acedia» se convierte casi en un concepto de la vida indus-
triosa de la burguesia. Y el hecho de que se la cuente entre los
siete «pecados capitales» parece que es, por asi decirlo, una

| * Pp. 201-202.
5 DF;S Viergespann, p. 17
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confirmacién y sancién religiosa de la ordenacién capitalista
del trabajo. Ahora bien, esta idea no es sélo una mera triviali-
zacién y vaciamiento del concepto primario teolégico-moral
del pecado de la «acedia», sino su verdadera subversién®'.

Y de la ausencia para una palabra que exprese vivamente el concepto
clésico de curiositas, dice JP:

Lo mis sorprendente —y es algo simplemente increible— paréce-
me ser el hecho de que una determinada fuerza fundamental del
hombre —de la cual los antiguos, muy justamente, han tratado
exhaustivamente— sea simplemente silenciada y omitida en el
pensamiento cristiano actual sobre la templanza®.

Pero detengdmonos en un otro par de casos de ese volverse para el
lenguaje en el filosofar de JP: la atencién a la especificidad de la distin-
cién 'y, de otra parte, a la "confusién".

Lenguajc y distinciéon

La distincién. El filésofo debe dar mucha atencién a la especificidad
semaéntica distintiva de cada palabra con relacién a sus "sinénimos". Por
ejemplo, es cierto que casa, hogar, residencia, etc. apuntan todas a una
misma y tnica realidad objetiva®, pero cada uno de esos sinénimos sub-
raya un aspecto, insubstituible en determinados contextos: no se puede
decir, por ejemplo, ";residencia, dulce residencia!”...

En ese sentido, JP sefiala una importante "regla metodolégica"**: una
palabra es empleada en su sentido propio solamente cuando no puede
ser reemplazada por otra (por ningin de sus sinénimos) sin que haya
alteracién de sentido.

Piénsese —es el caso analizado por JP en el citado articulo- en la pala-
bra "comprender". En el lenguaje comin decimos que "comprendemos
una lengua extranjera”, que "he comprendido las instrucciones para
poner en funcionamiento tal aparato electrénico”, etc.

Sin embargo, solamente nos damos cuenta del contenido seméntico (y
humano, existencial) propio del "comprender" —aprehensién no sola-
mente del contenido objetivo de un mensaje (lo que se puede muy bien

S «Uber die Hoffnung”, Virtudes Fundamentales, Madrid, Rialp, 1976, p. 393.

52 Menschliches Richtigsein... Estar certo enquanto homem - as virtudes cardeais; http://
www. hottopos.com.br/videtur1/estcert. htm

$ El edificio situado en la calle tal, ndmero tal.

* Aquf sigo las reflexiones de Pieper en Verstehen, IBK, Freiburg im Breisgau, pp. Iss.
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expresar por un sinénimo como "entender"), sino también de un al-
guien personal, vivo y concreto, que la emitié— cuando verificamos que
hay ciertos contextos de lenguaje —como cuando decimos: "No me hace
falta dinero, sino comprensién"- en los cuales el vocablo "comprender”
no se deja sustituir, sin alteracién de significado, por ningin "sinéni-
mo".

La claridad y la distincién del pensamiento dependen, sin duda, de sus
correspondientes en el lenguaje. Y vemos JP sacar las més decistvas con-
secuencias filoséficas sobre la esperanza a partir del hecho de que la
lengua francesa dispone de dos vocablos distintos para esperanza: espoir
y espérance: el primero, tendiendo al plural, a las “mil esperanzas” de la
vida; el segundo, que se emplea casi exclusivamente en singular, se dirige
ala dnica y decisiva esperanza, la de "salirse bien" simpliciter *. De pa-
so, es interesante aqui hacer notar ademds ~atn en el caso del francés—
que el verbo espérer —y eso sélo puede sorprender quien ignore que la
verdadera y radical esperanza trae consigo la certidumbre- requiere, por
"excepcién”, en su forma afirmativa, el modo indicativo: no se dice
"['espére que tout finisse bien", sino "['espére que tout finira bien".

Lenguaje y "confusiéon”

Pero, en contra de lo que a primera vista podria parecer, no solo la
distincién es importante. Algunas de las ms brillantes contribuciones
de JP para el pensamiento filoséfico residen en hacer notar la “confu-
sién" en el lenguaje, que nos lleva a la "confusién” en el pensamiento y
que, en definitiva, corresponden al hecho de que la misma realidad es
también "confundente".

En el filosofar de JP encontramos importantes pasajes, marcados por
ese modo de pensamiento confundente. Que, por ejemplo, no hay radi-
calmente dos felicidades (humana y divina), sino sélo una: la Felicidad
definitiva, la bienaventuranza del Cielo, que es ya prefigurada y partici-
pada en las felicidades de esta vida. JP cita la sentencia de Tomis:

Asi como el bien creado es cierta semejanza y participacién del
Bien Increado, asi también la consecucién de un bien creado es
ya cierta semejanza y participacién de la felicidad definitiva®.

Esto se verifica en el lenguaje y JP agudamente sefiala en su tratado
sobre la felicidad que, cuando las diversas lenguas eliminan la distincién

%> Hoffnung und Geschichte, Miinchen, Késel, 1967, p. 30.
* De Malo, 5,1 ad 5. Todo este pirrafo se refiere al anilisis que Pieper hace en el Cap. I de
Gliick und Kontemplation, Miinchen , Kosel, 1957.
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entre una felicidad sublime y las felicidades banales, estdn en el fondo
haciendo una acertada confusién que refleja la realidad”.

Otro ejemplo, también él infinitamente sugerente: al preguntarnos:
"Qué es, en si y finalmente, el amor?", debemos fijarnos no solamente
en las multiples distinciones hechas por las lenguas griega, latina y neo-
latinas, sino, sobre todo, en las riquisimas posibilidades confundentes de
la lengua alemana, que no dispone sino del tinico y confundente sub-
stantivo: Liebe.

Asi empleamos Liebe para expresar la preferencia por una de-
terminada calidad de vino y también para designar el solicito
amor por una persona que pasa por dificultades; o aiin para la
atraccién mutua entre hombre y mujer; o la dedicacién del
corazén a Dios. Para todo eso, disponemos de un tinico sustan-
tivo: Liebe. (...) Esta manifiesta, o simplemente aparente, po-
breza del vocabulario aleman nos ofrece una oportunidad espe-
cial: la de enfrentar el reto, impuesto por el mismo lenguaje, de
no perder de vista lo que hay de comuin, de coincidente entre
todas las formas de amor™.

Y sélo asi puede JP llegar a la caracterizacién del amor como aproba-
ciény a la genial formulacién que amar —a alguien o a algo— es decirle:
iEs bueno que existas! ;Que maravilla que estés en el mundo!

Una palabra final

Esa dependencia del lenguaje comiin (que acompaiia el pensamiento y la
realidad) hace del filosofar de Pieper un pensamiento fuerte y sabroso,
plenamente adecuado a aquella intencién de apertura para la rotalidad y,
sobre todo, lleno de sabiduria.

Y st ~como siempre lo hace JP- recordamos a los antiguos maestros
del pensamiento cristiano, verificaremos que en sapere, sapientia se con-
funden los contenidos seménticos de saber y saborear... y que quiza sea
este el secreto del vigor y de la perenne actualidad del pensamiento de
Pieper: la sabidurfa del erudito que coincide con la sabiduria del hombre
de la calle...

% "Pero precisamente en eso, en que un nombre 'felicidad’ tantas cosas distintas denomine
(.-.) precisamente en esa siempre desconcertante sinonimia permanece un fundamental estado
de cosas no olvidado y apreciable. Yo me atrevo a afirmar que ese estado de cosas refleja la
estructura de toda la Creacidn; Gliick und Kontemplation, p. 30.

PIEPER, J., Glauben, Hoffen, Lieben, IBK, Freiburg 1981, p. 24.
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Josef Pieper y Peter Wust

Nos proponemos estudiar los vinculos biogrificos y filoséficos entre
ambos autores, ubicandolos en el marco histérico del pensamiento ca-
télico entre las dos guerras mundiales del cual fueron protagonistas des-
tacados.

Pieper habla de Wust en su Autobiografia’ aunque no se refiere a él en
su Autopresentacion’ Wust no menciona a Pieper en su ensayo autobio-
grifico® pero tenemos referencias importantes que nos permitirin des-
cribir un vinculo personal y filoséfico.

Por su especial importancia nos detendremos en el encuentro de
Guardini y Scheler para mirar desde alli en adelante. Tuvo lugar en la
casa de la familia Landsberg en Bonn a comienzos del 23. Scheler le
aconseja a Guardini no tomar ningin tema sistematico sino observar al
mundo, las cosas, los hombres, las novelas de Dostoievski, p. ej., desde
el punto de vista cristiano. Esta conversacién, llena de consecuencias
para Guardini, fue agradecida como el tnico consejo verdaderamente
importante para él. De manera que no puede sobreestimarse la figura de
Scheler cuando se considera la obra de Guardini. Si bien Guardini y
Pieper se conocieron en 1920, el famoso discurso en Rothenfels tuvo
lugar en agosto de 1924*, es decir, con posterioridad y hasta quizis co-
mo ulterioridad de aquel inolvidable consejo’. Por la misma época —a
partir de 1922 y hasta el '24— Scheler se reunia semanalmente con P.
Waust y otros en un pequefio circulo que Wust compara con lo que ha-
bria sido la Academia de Platén en Atenas®. Cuando leemos la descrip-
cién que Pieper nos brinda de los encuentros con Guardini en Rothen-

hl PIEP;R,]., Noch wusste es niemand. Autobiographische Aufzeichnungen 1904-1945. Miin-
chen, 1976.

z PIEPER,P] ., Autopresentazione, en Filosofia oggi, Anno X1V, No. 53, 1991.

> WusTt, P., Gestalten und Gedanken. Rﬁckblzci auf mein Leben, Miinchen, 1961.

* GUARDIN, R., von Goethe, und Thomas von Aquin, und vom klassischen Geist, en In
SPICEC] und Gleichnis, Mainz 1932, p. 21-26.

® Para todo esto, cfr. GERL, H. B., Romano Guardini.1885-1968. Leben und Werk, Mainz,
1985\,“)31). 142-4,

_®WUST, P., Gestalten und Gedanken, ed.cit., p. 248. El encuentro con Scheler le dio a la

vida de Wust una “metanoia” de gran estilo, op. cit., p. 242.
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fels en el verano de 19207 o la descripcién del mismo Guardini®, la ima-
gen de la Academia platénica deja su lugar —mutatis mutandis— a la de
Jests con sus discipulos.

En la carta del 21/3/27 a P. Wust, Guardini le refiere lo solo que se
encuentra en su trabajo teolégico: “Apenas tengo a alguien con yo pu-
diera conversar de igual a igual en tanto catélico y en tanto buscador
espiritual”’. Y unas lineas antes le habia dicho: “Lo tnico correcto serfa
que Ud. pudiera estar aqui (en Italia) y caminar conmigo juntos por los
jardines”, dando a entender que Waust era, entonces, de los pocos que
podrian haberlo comprendido. '

Tenemos entonces un circulo espiritual muy estrecho que abarca a
Scheler, Guardini, Wust y Pieper.

Pieper no pertenecié al circulo ms intimo de P. Wust pero en las dlti-
mas semanas de su enfermedad lo traté mds regularmente'®. Sabemos
que P. Wust aprecié'' los primeros trabajos de Pieper: “Es algo muy
distinto a una tarea de exhumacién””. El estudio sobre la verdad de las
cosas y los estudios sobre las virtudes eran mucho mds que una tarea de
excavacién arqueolégica en las doctrinas medievales. ;Qué distinto al
pensamiento “funcionalista” o “relacionista” forjado por el kantismo!
Muy distinto era también lo que el joven Pieper tenia para decir si se
consideraba el relativismo caracteristico del historicismo del s. XIX.
Apriorismo kantiano y relativismo historicista habfan sido dos de los
puntos mis criticados por Wust en La resurreccion de la Metafisica
(1920), que Pieper no cita pero que seguramente conocié. Este titulo era
casi un lema del espiritu de la Primera posguerra.

Encontramos a Pieper junto a P. Wust antes de que sometieran a éste
a una operacién contra el cincer. Ya en el quiréfano y antes de ser anes-
tesiado le dijo a sus acompafiantes que lo entendieron perfectamente:
“No sé si vuelvo y por eso antes quisiera decir una vez mis: No he do-
blado mi rodilla ante Baal”"”. En esta rotunda expresién se condensa la
posicién de P. Wust frente al nazismo. Hablé abiertamente y no temié
la destitucién ni el arresto. Muchos de sus amigos en Alemania y en
Francia debieron huir o fueron asesinados™. En 1933 se negé a firmar

” PIEPER, J., Noch wusste es niemand, ed. cit., pp. 68-70.

® Cfr. GERL, H. B., Romano Guardini, ed. cit., pp. 168-70.

® WUsT, P., Gesammelte Werke , Miinster, 1966,2['. VII, p. 434.

19 DIEPER, P., Weistum, Dichtung, Sakrament, Miinchen 1954, pp. 156-9.

" Citado en WUST, P., Gesammelte Werke, ed. cit., T. VIII, Biografhische Notizen, p. 103.

' El subtitulo del estudio de Pieper sobre “La verdad de las cosas” era “Una investigacién
sobre la Antropologia de la Alta Erfad Media”. Cfr. PIEPER, ., El descubrimiento de la reali-
dad, Madrid, 1874, p- 101. P. Wust hablando del Gymnasium en el que pasé cinco afios decia:
“aquel ambiente estaba aiin impregnado del encanto indescriptible que el espiritu del siglo
XﬂI ofreci6 al mundo a través de sus pensadores y santos, como san Buenaventura y santo
Tomds”. Gestalten und Gedanken, ed. cit., pp. 196-7. Lo vivido en esos afios le hizo posible
luego revivir la mistica de la Edad Media.

PIEPER, J., Autobiographische Aufzeichnungen, ed. cit., p. 152. Pieper comenta que la
energia de Wust en esta declaracién sin miedo asombraba a menudo a sus amigos ya que se
trata%a de un hombre frigil y angustiado.

" Citado en WUST, P., Gesammelte Werke, ed. cit, T. VIIL, pp. 94-95.
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un manifiesto de profesores universitarios a favor de Hitler'®. Agradece
a Dios en sus horas finales el haberle dado la fuerza y la Gracia de con-
fesar abiertamente la verdad cristiana'.

En 1933 se cerraron definitivamente las expectativas del renacimiento
cat6lico en Alemania y empez6 otra etapa. Pieper también sufrié bajo el
régimen nacionalsocialista. Su introduccién sistemética a la Quadragesi-
mo Anno de Pio XI, que habia agotado tres ediciones, desaparecié de
circulacién con la consolidacién del régimen. Otro escrito sobre Tesis de
politica social fue puesto en el indice y secuestrado’”. Impedido de tratar
temas sociolégicos, Pieper volvié a Santo Tomis y de ese estudio surgi6
el tratado sobre la fortaleza. En contraposicién a la propaganda de la
“accién heroica”, Pieper dej6 en claro que el elogio de la fortaleza no
reside en si misma sino que depende, a su vez, de la justicia. Animado
por el mismo amor por Santo Tomis y seguramente también por el inte-
rés de echar luz sobre los rasgos fiusticos de la Alemania de la época,
Pieper tradujo el comentario de Santo Tomds al Prélogo de San Juan™.
Y al final de esa traduccién senalaba: “El Prélogo del cuarto Evangelio
esti aqui comentado de un modo tan profundo que podria decirse que
es, en suma, la formulacién més grandiosa de la doctrina del Logos de la
Teologfa cldsica™”.

La centralidad de este comentario en el pensamiento de Pieper es soli-
daria de la parte teolégica del Thomas-Brevier”, dimensién que, por
cierto, estaba completamente ausente en las presentaciones neoescoldsti-
cas de Santo Tomés. En la advertencia preliminar a esa parte teolégica,
Pieper dice que, sin duda, el primer escalén en la defensa de lo natural
estd en que Dios cred las cosas y vio que eran muy buenas. Y Santo To-
m4s —continda Pieper— no rechaza este argumento. Sin embargo, la na-
turaleza estd herida. “; En qué sentido esta herida se sana en el e6n cris-
tiano? Para Santo Tomds la salvacién de la naturaleza herida sucede de
forma que la Gracia santificante no fortalece meramente a la voluntad
moral sino que participa al hombre, a todo él, un ser nuevo y divino: en
los sacramentos, a cuya esencia pertenece que la creacién visible, justa-
mente la visible, como se hizo una con el Logos asi también llegue a ser
la portadora de la Salvacién™.

Peter Wust compartia ciertamente esa mirada a la creacién renovada
por la Redencién de Cristo. El cristiano es ya optimista porque ve todas
las cosas del mundo eternamente jévenes y bellas como en el dia de la

' Citado en Begegnung mit Peter Wust, Saarbriicken 1984, p. 16.

1 WUST, P., Gestalten und Gedanken, ed. cit., p. 261

» Cfr. PIEPER, ]., Autopresentazione, ed. cit., p. 42.

THOMAS VON AQUIN, Das Wort, Ubertragen von J. Pieper, Leipzig 1935.

"; THOMAS VON AQUIN, Das Wort, ed. cit., p. 101.

* THOMAS VON AQUIN, Auswahl, Ubersetzung und Einleitug von . Pieper, Miinchen 1956.
Zweiter Teil, Vorbemerkung.

¥ THOMAS VON AQUIN, Auswahl..., ed. cit., p. 110. Sobre la falta de “sentido sacramental”:
cfr. PIEPER, ]., Weistum, Dichtung, Sakrament, ed. cit., pp. 324-5. Sobre “Creacién y sacramen-
to” (1951}, cfr. op. cit., pp. 295-302.
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creacién®. En el Exsultet de la liturgia del Sibado de Gloria encontraba
expresado el misterio de la relacién entre la oscuridad del Viernes Santo
y el resplandor de la mafiana del Domingo de Pascua®. Sin embargo, el
pasaje biblico que da su sello al pensamiento de Peter Wust es la pardbo-
la del hijo prédigo. El se consideraba a si mismo en esa condicién y con-
sideraba también a Europa como un hijo perdido®. Incertidumbre y
riesgo fue el libro en el que Wust desarroll filoséficamente este tema
del hijo prédigo®. En el Prélogo sefiala su reconocimiento, entre otros,
allibro de J. Pieper Sobre la esperanza (1935). Pieper, a su vez, conside-
16 a Incertidumbre y riesgo como el libro mis arménico y perdurable de
Wust™.

¢Cuil era el propésito fundamental de Incertidumbre y riesgo ? De
ninguna manera se trataba de una alabanza a la inseguridad de tono exis-
tencialista o, al decir de hoy, postmoderno. Quien quisiera menospre-
ciar o sospechar del anhelo humano de seguridad como si fuera sola-
mente (nur) la expresién de una comodidad humana y de una pusilani-
midad vital burguesamente saturada erraria”. La investigacién del autor
no erige a la inseguridad como todo de la vida humana sino, precisa-
mente, como un aspecto de ella que la integra. El peligro de la filosofia
es el irracionalismo de la decisién®. Se diferencia expresamente de
Heidegger y de Jaspers y alerta sobre el peligro del enfermizo hamletis-
mo”’. Podrfamos continuar en esta linea pero debemos volver a la rela-
cién entre Pieper y Wust. Aquel signo de gratitud hacia Pieper del Pré-
logo de Incertidumbre y riesgo puede ponerse de manifiesto si atende-
mos a algunas de las tesis sostenidas por Pieper: la diferencia entre status
viatoris 'y status comprehensoris; la critica a la filosoffa existencial que
“reduce”al hombre a la existencia temporal; el caminar del homo viator
hacia el ser; la esperanza como virtud teologal; la dificultad de determi-
nar la certeza propia de la esperanza (San Buenaventura); el recto ordo
timovis, etc.

Expresamente Pieper”® rechaza la descansada seguridad de poseer co-
mo respuesta a la experiencia del status viatoris; sefiala también que “El
intento de alcanzar, propio de la esperanza como impulso espiritual del
hombre natural, no tiene, como ya se ha dicho, de por si la seguridad de
encaminarse al verdadero bien...”". Dedica varias piginas a determinar

2 WUST, P., Im Sinnkreis des Ewigen, Graz, 1954, p. 215.

BWUST, P., Im Sinnkreis des Ewigen, ed. cit., p. 215.

*WUST, P., Las etapas del pensamiento y el riesgo de la fe, en Testimonios de la fe, Madrid
1953, p. 185. WUST, P., Ungewissheit und Wagnis, Minster 2002, cap. I y cap. VII especial-
mente.

% WuUsT, P., Testimonios de la fe, ed. cit., pp. 194-5.

2 DIEPER, J., Weistum, Dichtum, Sakrament, ed. cit., p. 157.

¥ WuUsT, P., Ungewissheit und Wagnis, ed. cit., p. 3;. Trad. cast. Incertidumbre y riesgo,
Madrid, 1955, pp.26-7.

B WUsT, P., Ungewissheit und Wagnis, ed. cit., p. 36.

¥ WusT, P., Ungewissheit und Wagnis, ed. cit., p. 55.

* PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, Madrid, 1980, p. 375.

* PIEPER, |., Las virtudes fundamentales, ed. cit., p. 378.
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la praesumptio como anticipacién antinatural de la plenitud® en sus dos
formas: pelagiana —en estrecha relacién con el moralismo de tipo liberal
y burgués— y la forma herética protestante de la certeza absoluta de la
salvacién. “La presuncién radica en una falsa valoracién de si mismo...
consiste en una voluntad de seguridad, y esta seguridad es necesaria-
mente impropia...””.

Como vemos, todos estos son temas fundamentales para la recta va-
loracién de Incertidumbre y riesgo y que estin supuestos y nunca discu-
tidos. Podriamos agregar atin la diferenciacién teoldgica entre timor
filialis y timor servilis: el temor “propio del hijo” es uno de los siete
dones del espiritu Santo. “Es un regalo que excede en absoluto de las
posibilidades del hombre natural™.

El parentesco espiritual entre Wust y Pieper es muy notorio®. Pieper
—que nunca se consideré un especialista en Filosoffa- nos sefiala que, a
pesar de que P. Wust llenaba el Auditorium Maximum, nunca fue feliz
en la Universidad. Sus colegas no le perdonaban el haber sido llamado a
la citedra en contra de la voluntad de la Facultad. Caben todavia algu-
nas precisiones. Pieper nos describe®® a Peter Wust en sus ltimos dias.
No era necesario —dice- conocerlo intimamente para saber hasta qué
punto el objeto de su libro Incertidumbre y riesgo debié ser, al mismo
tiempo, su tema mis personal. Este hombre de figura pequefia, casi sin
cuerpo, nervioso, era capaz de percibir los riesgos de la existencia con la
sensibilidad de un sismégrafo; mucho mis, sin duda, que el hombre
promedio. Y nos relata varias anécdotas sobre P. Wust y algunos de sus
rasgos rayanos en lo hipocondriaco. No lo hace para acentuar lo “hu-
mano demasiado humano” en Peter Wust sino para poner de manifiesto
de qué manera el riesgo y la incertidumbre constituian algo como con-
natural en él. Y Pieper continta su relato: A comienzos de marzo de
1940 —un mes antes de la muerte de Wust- Pieper lo visité en lo que
serfa su dltimo encuentro. Narra que una mafana sonaron las sirenas de
ataque aéreo que no eran frecuentes en la ciudad. Pieper, desde su pues-
to de servicio militar, advirti6 que no habria bombardeo e inmediata-
mente pensé en P. Wust que, al no poder dejar su cama de enfermo,
sufriria el temor y la angustia de tal situacidén. Lo encontré tranquilo y
casi sereno, y advirtié que el enfermo no necesitaba sus novedades. Pie-
per le coment$ el motivo de su intempestiva visita para justificar un
tanto su presencia. Wust hizo un gesto alegre de negacién con la mano,
sonrid y escribié su respuesta en el cuaderno que tenia para comunicarse

%2 PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, ed. cit., p. 389; 399 ss.

% PIEPER, |., Las virtudes fundamentales, ed. cit., p. 402.

¥ PIEPER, |., Las virtudes fundamentales, ed. cit., p. 411.

% P. Wust le propuso a Pieper enviar su curriculum y la lista de sus obras a Salzburgo para
ser profesor de una futura Universidad catélica. Pieper desistié ya que no queria emigrar. Al
afio siguiente (1938) la anexién alemana de Austria hizo imposible la fundacién de dicha Uni-
versidad. Cfr. PIEPER, ]., Autobiographische..., ed. cit., pp. 140-2. Esta recomendacién nos
confirma la estima personal que Wust tenia por Pieper.

** PIEPER, ]., Wesstum, Dichtung, Sakrament, ed. cit., pp. 156ss.
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dado que ya no podia hablar. Pieper, confundido y completamente ad-
mirado, mirando a un nuevo, al auténtico Peter Wust —como Fedén en
el lecho de muerte de Sécrates— leyé las palabras: “Me encuentro en
absoluta seguridad” (Ich befinde mich in absoluter Sicherbeit). Estas
palabras marcan el dltimo encuentro entre los dos grandes pensadores,
tltimo en sentido cronolégico y también en sentido existencial-sapien-
cial. Wust dejaba atris toda incertidumbre y riesgo y se ponia con hu-
mildad a las puertas de la irrevocabilidad del status comprebensoris.

Pieper lo citaria todavia otra vez en Muerte e inmortalidad’ hablando
del modus de aprender a morir: “Y cuando el fildsofo P. Wust se entera
de forma cierta de que jamds podri ya dejar el lecho de su enfermedad,
se pregunta en su diario con honda pesadumbre, por qué fracasa en ese
momento toda la filosoffa”. Y cuando lineas mis adelante, él mismo
intenta responder a esa cuestién resulta claro, atin cuando no cite a
Wust, que aquella visita en 1940 lo marcé vivamente. Dice Pieper’: “La
tltima disposicién del hombre, con la cual termina su existencia terrena
y su estado de viador y es ademds una consumacién, es, en sentido pro-
pio, un acto cultual de entrega amorosa, en el que el hombre, aceptando
el destino de muerte que le ha sido asignado, y haciéndolo de una mane-
ra expresa presenta y entrega a Dios el propio yo, y, junto con él, toda
esa vida que ahora se le escapa”.

Por lo poco que hemos dicho y por todo lo que podria ampliarse de
ambos, Peter Wust y Josef Pieper merecerian ser considerados como
ejemplos de reflexién filoséfica cristiana.

7 PIEPER, |., Muerte e inmortalidad, Barcelona, 1970, p. 159.
* PIEPER, J., Muerte e inmortalidad, ed. cit., p. 159.
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Universidad Catdlica Argentina
Santa Maria de los Buenos Aires

Aprobacién creadora:
Un aspecto de la dimensién social del bien
de la persona

1. Josef Picper y ¢l potencial co-creador y liberador del amor
humano

En consonancia con el gran tema del amor en Josef Pieper que
abordara Maria José Binetti desde una perspectiva metafisica y ética, nos
proponemos presentar otro aspecto del mismo, relacionado con el
imbito antropolégico-social. '

Se suele afirmar que el bien de la persona es un bien comtn. Es
evidente que necesitamos de los demas hombres para superar el grado de
indigencia en que nos hallamos desde el nacimiento en todas las dreas de
nuestro ser, biolégicas, psiquicas, espirituales. No es necesario ahondar
en esta realidad.

Josef Pieper nos introduce en un cariz de dicha dependencia que es
absolutamente intimo y misterioso: necesitamos de los demds para
conocer, experimentar y confirmar nuestro valor ontol4gico y esto a su
vez, es una condicién indispensable para el sano ejercicio de la libertad.
Pues el amor interpersonal permite que nos situemos en nuestro centro
interior y desde alli tomemos las riendas de la direccién de nuestra
existencia.

El amor humano entonces, en primer lugar, esconde un potencial
revelador: saberse amado, es sentirse justificado por el hecho de existir'.
Esta revelacién por él generada es indispensable para la vida del ser
personal. Dice J. Pieper:

Es evidente, pues, que no nos basta con existir «sin mds ni mds»,
como ya ocurre de todos modos (...) En otros términos, lo que

! PIEPER, JOSEF, Antologia, Barcelona, Herder, 1984, p. 43
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necesitamos ademds del puro existir es esto: ser amados por un
semejante. Algo asombroso si se mira de cerca. El haber salido
de las manos de Dios no es, al parecer, bastante: se requieren
una continuacion y una consumacion ... por la fuerza creadora
del amor humano®.

El amor humano nos confirma en la existencia. Es un acto co-creador,
que se pone en linea y continda la tarea creadora de Dios. Cuando
amamos un ser entonamos a coro con su verdadero Origen, el fiat de la
creacién. Por otra parte, la mirada amorosa de los hombres es a nuestros
oidos el eco de aquel estribillo del primer capitulo del Libro del Génesis:
Y vio Dios gue esto era bueno. Pero esta verdad no nos impacta de
manera “tedrica”, como una conclusién aprehendida de un silogismo,
sino experimentalmente. En el amor de los otros nos experimentamos
como seres valiosos. Somos valiosos porque Dios nos ama, pero
experimentamos ese valor a través del amor de los demas hombres. Si
podemos ser objetos de amor es, porque efectivamente somos “buenos”
en sentido metafisico.

El amor humano es mediador de la “revelacién afectiva” de nuestra
dignidad ontolégica. Y esto ocurre de dos maneras. En tanto sujetos
pasivos del amor como veniamos diciendo, nuestra dignidad ontolégica
se nos revela al confirmar nuestra bondad que sélo puede provenir del
carécter creatural de la existencia. Esta es la dignidad de nuestro origen.
Pero la dignidad de nuestra naturaleza se verifica atin en mayor medida
en cuanto somos sujetos activos del amor. Aqui somos capaces de
co-creacién, de confirmacién, consumacién y continuacién del Amor
Divino. Ponemos en obra en este caso, un aspecto central de nuestra
realidad de imagen; continuamos la labor de Dios y sostenemos, no
ontolSgicamente, pero si operativamente la existencia de los demds
hombres.

El amor humano ejerce por otra parte, en segundo lugar, y correlativo
a esto, una funcién “centralizadora” y liberadora sobre el dinamismo
del ser personal. Dice Pieper, refiriéndose al amor maternal:

(...) lo mds decisivo es aquella dedicacion e intimidad que parte
de lo profundo de la existencia, que viene —digdmoslo sin
reparos— del corazén, haciendo también del corazén del nifio
centro y eje de su vida; eso y no otra cosa es lo que llamamos
verdadero amor’.

2 Ibidem, p. 43-44.
* Ibidem, p 44
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El corazén en la terminologia de la antropologfa biblica es, entre otras
cosas, principalmente, el centro de las decisiones del ser personal. Dice
el proverbio: Con todo cuidado vigila tu corazdn, pues de él salen las
fuentes de la vida. (Prov. 4, 23) El corazén es el lugar donde se elaboran
los planes (Prov. 16,9; Sal. 20,5) y se decide la orientacién de la conducta
(Prov. 6,18).

El corazén es el espacio personal desde donde el sujeto ejerce su
libertad. El amor de la madre, o el amor interpersonal en general que
surge del corazén, de la libertad del sujeto, ejerce una tarea de
“centralizacién”. Conduce al yo del ser amado a su centro, lo ubica en el
corazén para que pueda desde alli ejercer su libertad. Dice Edith Stein:

El corazén es el verdadero centro vital. Designamos asi al
organo corporal cuya actividad domina la vida del cuerpo. Pero
es costumbre comprender por el corazon la interioridad del
alma. (...) El yo personal se encuentra enteramente en él en la
interioridad mds profunda del alma. «Cuando» vive en esa
interioridad, dispone de la fuerza total del alma y puede
utilizarla libremente. Ademds estd entonces lo mds cerca posible
del sentido de todo lo que le sucede; estd abierto a las exigencias
que se le presentan; puede apreciar mejor su significacion y su
importancia®.

Por lo tanto sin vida desde el corazén se hace muy dificil el ejercicio
de la libertad. En la medida en que el yo se aleja de su centro interior, el
sefiorio sobre su conducta disminuye. Se apoderan de ella la inercia de
las disposiciones naturales o adquiridas a lo largo de la historia del
sujeto que se perpetlian mecdnicamente. La superficialidad es
absolutamente “conservadora” del haber moral de sujeto, “mutiladora”
de sus posibilidades de crecimiento més ricas. La vida desde el centro
permite la instauracién de la novedad de lo propio en el horizonte vital
personal.

¢Por qué el amor “centraliza” al sujeto, como afirma Pieper?
Probablemente la experiencia del propio valor que el amor transmite,
ejerce sobre nosotros una fuerza centripeta, una llamada a prestar
atencién a nuestra existencia. Si la vida personal es apreciada como algo
importante, esto nos mueve a focalizar nuestras energfas en ella, a estarle
presente. Tal es la funcién del valor en general para Louis Lavelle, valor
es lo que rompe nuestra indiferencia afectiva y le da una forma al amor.

* STEIN, EDITH, Ser finito y ser eterno, Mg¢jico, F.C.E., 1996, p. 451; 453
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Simi vida es valiosa me siento atraido irresistiblemente a hacerme cargo
de ella. Los valores llaman imperativamente sostiene J. De Finance’.

O en palabras de Santo Tomds: Actus voluntatis nihil alind est guam
inclinatio quaedam consequens formam intellectam®.

El peso de mi amor me arrastra a lo que vale y si lo que vale es la
propia existencia, me conduce a velar por ella y esto sélo puede hacerse
desde el corazén.

Estamos afirmando nada menos que para ser verdaderamente libres
necesitamos de la experiencia del amor humano. Tal es la indigencia y el
poder del hombre puestos en juegos en su vida social.

2. Las conclusiones de Pieper y la sociologfa

Nos parecié un aporte interesante a estos temas, comparar las
intuiciones de Pieper con las conclusiones de otra drea del saber.

Detengdmonos por ahora en la necesidad de aprobacién que
experimenta el ser humano, para poder vivir conforme a su naturaleza.
Esta afirmacién encuentra su correlato en las conclusiones de la
sociologia. Para el socidlogo francés, Pierre Bourdieu, es una de las
razones principales de la vida en sociedad:

..el mundo social ofrece a los humanos aquello de lo que mds
totalmente desprovistos estin: una justificacion para existir’ .

Ser esperado, requerido (...) significa (...) experimentar, de la forma
mds continua y mds concreta, la sensacién de contar para los demis, de
ser importante para ellos y, por lo tanto, en si, y encontrar en esta
especie de plebiscito permanente que constituyen las muestras
incesantes de interés (...) una especie de justificacién continuada de

. . 8
existir’.

Bourdieu incluso coincide con Pieper en la constatacién de que esta
capacidad “justificadora” de la sociedad, es una cualidad humana que
remite al concepto de la accién creadora divina:

El hombre es un ser sin razén de ser, poseido por la necesidad
de justificacion, legitimacion, reconocimiento. Pero, como

* Cuando el valor llama a alguien lo hace siempre del mismo modo: ordenando. DE FINAN-
CEL]" Ensayo sobre el obrar humano, Gredos, p. 321.
787 4.
” BOURDIEU, PIERRE, Meditaciones pascalianas, Barcelona, Anagrama, 1999, p. 315
8 Ibidem, p. 317.
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sugiere Pascal, en esa busca de justificaciones para existir, lo gue
llama «el mundo», o «la sociedad», es la #nica instancia capaz
de rivalizar con el recurso a Dios.”
Y la sociologia acaba convirtiéndose, asi, en una especie de
teologia de la dltima instancia: investido como el tribunal de
Kafka, de un poder absoluto para dictar veredictos y una
percepcion creadora, el Estado, semejante al intuitus originario
divino, segin Kant, hace existir nombrando y distinguiendo.
Durkheim, por lo que se ve, no era tan ingenuo como pretenden
hacernos creer cuando decia, tal como hubiera podido hacer
| Kafka, que «la sociedad es Dios»™.

| Mis alld de la religiosidad o ausencia de ella, en el pensamiento de
Bourdieu, es evidente la coincidencia con las dos tesis de Pieper: a Dios
le corresponde la afirmacién ontolégica de la existencia y la sociedad

| que, en este ultimo texto aparece cristalizada en la figura del Estado,
continda esa tarea en una accién de co-creacién.

3. La miseria afectiva y sus eonsecuencias

La ausencia de amor, equivale a la falta de justificacién, de aprobacién
de la existencia personal, en definitiva a la pérdida de la dimensién
humana integral. Dice Bourdieu:

...n0 hay peor desposesion ni peor privacion, tal vez, que la de
los vencidos en la lucha simbélica por el reconocimiento, por el
acceso a un ser socialmente reconocido, es decir, en una palabra,

a la humanidad®.

Algo similar afirman Arregui y Choza, ahora desde la filosofia, y nos
explican el por qué:

La primera forma de miseria en la que el hombre puede
encontrarse en el dmbito familiar, y todavia mds si ese dmbito
le falta, es la miseria del afecto. Como en la infancia el afecto
familiar es el horizonte cuyo contenido pone en marcha el eros
del nifio, la falta de ese afecto significa la carencia de horizonte
Y, consiguientemente la pardlisis del eros, es decir, el no

* Ibidem, p. 316.
¥ Ibidem, p. 323.
" Ibidem, p. 318.
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desarrollo o el desarrollo en precario de las capacidades
cognoscitivas, volitivas, afectivas, motoras, etc. del nifio.

Las conclusiones son similares a las que vimos mis arriba. La miseria
afectiva, la falta de experiencia del amor, conduce a una parilisis en el
crecimiento de la persona; se denuncia el origen social de esta
mutilacién. Pero avancemos un poco mds.

4. Miseria afectiva y violencia. Consecuencias sociales

Si el sujeto no se experimenta a si mismo como alguien valioso, esto
no sélo tiene consecuencias para su propia vida sino también para la de
los demis, pues se torna incapaz de percibir el valor de todo alter ego.
Esta frialdad heredada y reproducida es origen de la crueldad y la
violencia.

T. W. Adorno, tratando de comprender el acontecimiento Auschwitz
en el que la tecnologia se puso al servicio de la aniquilacién de los
hombres, reflexiona:

Eltipo proclive a la fetichizacion de la técnica estd representado
por hombres que, dicho sencillamente, son incapaces de amar
(...) Tratase de hombres absolutamente frios, que niegan en su
fuero mds intimo la posibilidad de amar y rechazan desde un
principio y adn antes de que se desarrolle, su amor por otros
hombres. Y la capacidad de amar que en ellos sobrevive se
vuelca invariablemente a los medios®.

Es conocida la absoluta sobriedad del pensamiento de Adorno, por lo
cual tales afirmaciones adquieren un tremendo peso en su contexto.

La vida de este espiritu que se vuelca a los medios, no se limita al
periodo histérico de la Segunda Gran Guerra, sino que sigue estando
presente en la conduccién de nuestro moderno sistema de organizacion:

Lo que consterna en todo esto —digo «lo gue consterna», porque
nos permite wver lo desesperado de las tentativas por

' ARREGUI, JORGE V. - CHOZA, JACINTO, Filosofia del hombre, Madrid, Rialp, 1995, p.
414-415. Contintian en una nota al pié: “Esta forma de miseria puede considerarse la mis grave
de todas porque es la menos reversible, dado que la maduracién biopsicolégica pertenece mas
al orden constitutivo que al orden operativo. Las caracterizaciones esencieﬁes el hombre se
hacen siempre respecto del hombre adulto, y no respecto del nifio, porque el nifio no es toda-
via un sujeto plenamente constituido. Por ello si esta constitucién no alcanza a completarse es
la reversiLilidid misma del ser del hombre la que resulta impedida en algunos de sus dmbitos”.

' ADORNO, T. W., La educacion después de Auschwitz, en: Consignas, Bs. As., Amorrortu,
1973, p. 91.
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contrarrestarlo- es que esa tendencia coincide con la tendencia
global de la civilizacién. Combatirla equivale a contrariar el
espiritu del mundo (...). La sociedad en su actual estructura ~y
sin duda desde hace muchos milenios- no se funda, como
afirmara ideologicamente Aristteles, en la atraccion sino en la
persecucion del propio interés en detrimento de los intereses de
los demds. Esto ha modelado el cardcter de los hombres, basta
en su entrana mds intima. (...) Los hombres, sin excepcion
alguna, se sienten hoy demasiado poco amados, porque todos
aman demasiado poco. La incapacidad de identificacion fue sin
duda la condicion psicologica mds importante para que pudiese

suceder algo como Auschwitz™.

La concentracién de la atencién en los medios, que por definicién son
algo que no puede ser amado por si si no en funcién de otra cosa, nos
impide ejercitarnos en el verdadero amor: aquel que gravita con el peso
de los valores. Nuestro amor es débil porque no lo arrastra aquello que
es estimado imperativamente, sino que se desparrama en una
horizontalidad instrumental.

La miseria afectiva que padece un sujeto, al ser él mismo tratado
instrumentalmente, tiende a multiplicarse en la vida social. La violencia
para con los demis reproduce un juego de espejos, refleja el desprecio
por uno mismo que es a su vez consecuencia de la ausencia de la
experiencia del propio valor debida al trato instrumental que sobre el
sujeto han ejercido sus congéneres.

De ahi que Walter Benjamin sostuviera que los hombres que ejecutan
un asesinato —ain en sentido simbdlico, podriamos agregar— son asesinos
de si mismos en el momento mismo que asesinan a otros”. En la negativa
a respetar el valor de los demis afirman la carencia de valor de su propia
vida. ‘

Conclusiones

Asi como el amor es confirmador y reproductor del bien, su ausencia,
por la confusién axiolégica que produce, genera y multiplica la violencia
y la destruccién.

El tema de la afirmacién de la existencia que realiza el amor
interpersonal y la fecundidad de la libertad que posibilita, nos parece de
importancia fundamental para alcanzar una mirada seria y adulta del ser

* Ibidem, p. 92.
* Ibidem, p. 95.
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humano y sittia la afirmacién acerca de la dimensién social del bien de la
persona en su verdadera gravedad antropoldgica.

Valga el recuerdo de estas ideas de Pieper como nuestro sincero
homenaje a su vida y su obra.
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Josef Pieper y la reflexi6n sobre el mito
y la cultura

Preliminar

El propésito de este trabajo es destacar el valor y la significacién del
pensamiento filos6fico de Josef Pieper para la historia de la filosoffa y de
la cultura contemporéneas a través de un tema preciso: el mito platénico,
que esperamos obre como hilo conductor de nuestra reflexién. Nuestro
esfuerzo se concentra sobre dos obras decisivas para el interés de nues-
tro tema: Sobre los mitos platonicos' y Entusiasmo y delirio divino. Sobre
el Didlogo Fedro’, sin descartar otras referencias posibles a la vasta obra
del ilustre fil6sofo germano.

En el segundo libro citado de Pieper, Entusiasmo y delirio divino.
Sobre el Diilogo Fedro, se lee un texto breve que sin embargo ilumina la
intencién profunda de nuestro estudio: “/...] siempre merece la pena, o si
se quiere es necesario, escuchar a Platon. No exclusivamente para apren-
der algo sobre Platon mismo sino, ante todo, para aprender algo sobre
algunas de nuestras cuestiones fundamentales de la existencia que él,
Platén, ve y que intenta expresar e interpretar y frente a las cuales noso-
tros estamos siempre necesitados de consejo y esclarecimiento™. Lo im-
portante para nosotros es que estas palabras no brotan de la intuicién
brillante pero fugaz de un dilettante de la filosofia y de la erudicién
platénicas sino que, por el contrario, pertenecen a alguien que ha exami-
nado y meditado junto a los Didlogos platénicos la bibliografia erudita
sobre la filosofia de Plat6n desde el siglo XIX en las principales lenguas
de cultura filoséfica incluida la alemana, hasta los estudios mis relevan-
tes del siglo XX, con una acuidad y una paciencia encomiables. Alguien
que ha esperado diez afios antes de pronunciarse sobre la cuestién del

' PIEPER, ]., Sobre los mitos platonicos, (Uber die platonische mythen, Munich, Késel Verlag,
1965] trad. esp. Claudio Gancho, Barcefona, Herder, 1984.
Idem, Entusiasmo y delirio divino. Sobre el Diilogo Fedro. [Begestierung und Géttlicher
Wahnsinn, Munich, Kosel Verlag, 1965], trad esp. Consuelo Garcia, Madrid, Rialp, 1965.
> Idem, Entusiasmo y delirio divino..., pp. 12-?3.
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Fedro platénico con un conocimiento y una reflexién rigurosas sobre las
tan diversas y aiin contradictorias opiniones de los scholars, con una
penetracién llena de genuina humildad y de sabiduria que lo hacen per-
fectamente consciente de no estar proponiendo ni lz clave durea de la
interpretacién ni, tampoco, disponer de todas las respuestas a las pre-
guntas del texto y de la critica erudita.

Por dltimo, nos ha parecido necesario destacar un rasgo del pensa-
miento filoséfico de Pieper -no menor- en el contexto de la cultura filo-
sofica en el que se pronuncia caracterizado, por una parte, por el deseo
que anima a muchos historiadores e investigadores de la filosofia de
alcanzar en los Autores que estudian la realidad consistente de #n siste-
ma y; por otra parte, la dificultad manifiesta de lograr este propésito en
el pensamiento filoséfico de Platén. Pieper al estudiar a Platén, junto
con muy prestigiosos estudiosos del Maestro, reconoce la imposibilidad
de sefialar algo que corresponda al sistema de Platén. Ahora bien, toda
la cuestién consiste en discernir si la falta de un sistema obedece a un
minus del pensar filoséfico como tal o si, por el contrario, la renuncia a
la formulacién de un sistema homogéneo no depende de la gravedad de
las contradicciones internas del pensar platénico sino, ante todo, como
ensefia Pieper, de la grandeza de unas ideas que se confrontan continua-
mente con una realidad concreta y profunda en cada caso con el temple
que el pensar adquiere en los grandes pensadores: “[...] el silencioso res-

peto ante la impenetrabilidad del mundo™.

1. La filosoffa platénica, el Didlogo y las historias

Uno de los hechos que nosotros -lectores tardios de la obra de Platén-
podemos observar inmediatamente es que los Didlogos estan llenos de
historias y que, mis ain, “cada uno de ellos es por si mismo una histo-
ria”. El hecho es simple y, al mismo tiempo, desconcertante en muchos
aspectos. En efecto, la realidad viviente del Didlogo plat6nico no es de
facil asimilacién para muchos espiritus que identifican inmediatamente
la reflexién filoséfica con el lenguaje en prosa del tratado y, entonces,
con un desarrollo lingiiistico-conceptual que se encamina hacia alguna
forma posible del sistema filosdfico y esto de una manera excluyente. En
esta perspectiva de lectura e interpretacién de los Didlogos, lo que alli

* Idem, Entusiasmo 2y delirio divino, op.cit. p. 14. .

5 Idem, Sobre los mitos platonicos, op. cit. p.11. Sobre el valor y la significacién del relato en
el ambito de la filosofia contemporanea, ver l‘; importante reflexién deFRICOEUR, P, Tempset
récit I. La configuration dans le récit de fiction, Coll. “Lérdre philosophique”, Paris, Seuil,
1984; 1d. Tenps et récit I1. Le temps raconté. Coll. « L ordre philosophigue », Paris, Seuil, 1985;
Idem.Temps et récit 111. Le tem})s raconté. Coll. « L ‘ordre philosophique », Paris, Seuil, 1985.
Ver ademis su libro reciente /dem. La mémoire, | histoire, | oubli, Coll. « l'ordre philo-
sophique », Paris, Seuil, 2000.
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aparece como propio de la conversacién humana, la comunicacién de los
afectos, la formulacién de observaciones que parecen casuales pero que
encierran advertencias muy serias, las ocurrencias repentinas, un gusto
por el relato de los detalles dentro de una movilidad extraordinaria del
lenguaje y del pensamiento y, por otro lado, el relato de diversas histo-
rias, todo esto se percibe como una amenaza para la inteleccién clara y
rigurosa de las ideas filosdficas y, en no pocos casos, como un inoculta-
ble malestar. Sea cual fuere la opinién final que haya que formarse de
los Dialogos platénicos, convendria no olvidar que éstos se inscriben en
un dato primario de la cultura griega, a saber: su decidido caricter ver-
bal'y, por tanto, inevitablemente aciistico no s6lo visual.

En todo caso, no sélo el lector culto en su mayoria sino también el
lector erudito se hace la misma pregunta: ¢por gué esto es asi? ¢por qué
este placer peculiar por contar historias en el curso de una reflexién in-
tencionalmente filoséfica sobre cuestiones de rigurosa indole tedrica o
préctica? Y lo que no es menos grave: el lenguaje de estas historias es,
muchas veces, poético y, por tanto, necesariamente simbdlico ¢no habri,
entonces, que viviseccionar el lenguaje de los Diilogos a fin de distin-
guir, separar y prescindir de las expresiones y los contenidos poéticos
para, asi, retener solamente las tesis filoséficas? ¢ Platén es, simplemente
alguien que goza contando historias, como parece ser, también, Sécra-
tes? ;O, miés bien, es alguien que estd interesado en la diddctica filosdfica
¥y que, en consecuencia, propone explicar ideas abstractas con el recurso
de imdgenes visuales? En suma: ¢en los Didlogos se trata todavia de filo-
sofia o de poesia? Una parte considerable de la critica erudita de Platén
tiende a sefialar la necesidad de'prescindir de la forma poética del len-
guaje del filésofo, tal como sostiene Wilamowitz®. En este punto preci-
so, Pieper se pregunta -con razén- si la poesia puede ser entendida legi-
timamente como un mero juego de la fantasia caprichosa o, quizi, como
un modo especifico e intransferible de captar la realidad’. Esta pregunta
no es de ninguna manera irrelevante cuando se tiene en cuenta el modo
en el que la historiografia filoséfica en general y platénica en particular
ha quedado marcada por las afirmaciones de Hegel en sus conocidas
Lecciones sobre la Historia de la Filosofia. En efecto, el filésofo germano
habla de un escrito platénico perdido particularmente valioso para su
interpretacién en cuanto que, justamente, no seria un Didlogo sino “una
obra puramente filosdfica”, “una exposicion dogmadtica propiamente
doctrinal”. De tal manera, entonces, -segin Hegel- sélo nos quedan los
Dialogos. Pero estos textos estarian inevitablemente carenciados, ya que
para Hegel ni el Didlogo ni la historia en general serfan formas puras de

¢ Este erudito insiste en que la comprensién filoséfica de Platdn depende de que en él se
considere “la poesia como poesia”, Ver VON WILAMOWITZ, U., Uber das Symposion des Pla-
tons, in Actas de la Academia Prusiana de Ciencias, afio 21, 1912, p. 333.
PIEPER, ]., Sobre los mitos platénicos, op.cit. p.13.
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la exposicién filoséfica. Esta es una opinién constante en el pensamiento
de Hegel y, ademés, conlleva una precisién candnica: “la forma en la
que existe la verdad es sinicamente el sistema cientifico™. Esta tesis de
Hegel impregna la inteligencia de la historia de la filosofia griega de E.
Zeller’ y la de los que lo siguen y, en substancia, s6lo hace lugar a una
visién cientifica, descalificando todo lo demis. El inconveniente de esta
hermenéutica es que ya desde los presocriticos ignora una componente
antropoldgico-teologica que es esencial para la totalidad de la curva del
pensamiento helénico y, por lo mismo, para el lenguaje y pensamiento
de Platén.

Pieper tiene el enorme mérito de preguntar si -mis alld del prestigio
indudable del pensamiento de Hegel- la #nica forma plena de la pose-
sion de la verdad deba ser aquella que él llama “forma dogmitica® en
cuanto portadora exclusiva de conceptos. Es manifiesto que a la pregun-
ta jquién es mi prdjimo? se puede responder, sin duda, dando una defi-
nicién. No obstante, sefiala Pieper -con razén- que lo que no se puede
admitir, sin que sea llevada a cabo un discusién completa y rigurosa, es
la afirmacién hegeliana que niega a toda otra forma que no sea la de la
definicién conceptual un caricter de verdad como, por ejemplo, el que
puede darse y se recibe en una bistoria biblica que dice textualmente:
“bajaba un bombre de Jerusalén a Jeric y cayd en manos de ladrones...”
(Luc. 10,30)"°. En lo que nos concierne, queremos destacar el aporte del
pensamiento de Pieper en un sentido doble: por una parte, al renovar el
espacio de inteligibilidad de la historia de la filosofia helénica en general
y platénica en particular al apartarse y dejar de lado la tesis de Hegel
sefialada y, por el contrario, considerar con la mayor atencién y seriedad
el contenido veritativo del lenguaje simbélico dentro del cual, precisa-
mente, se expresan y transmiten los mitos platénicos; por otra parte, a
partir de la consideracién precedente, renovar de una manera decisiva la
antropologia filosdfica en la totalidad de su curva histérica desde los
griegos venerables hasta nuestro presente més actual. En efecto, lo que
importa destacar es que su visién de la realidad no se agota exclusiva-
mente en una formulacién a través de diversas tesis sino que, también,
discierne para el hombre la posibilidad de alcanzar la verdad de una
determinada realidad por medio de una praxeos mimesis, en la imitacion

$ HEGEL, G. W. F., Vorlesungen iiber die Geschcibcte der Philosophie, K. L. Michelet, 3 vol.
Duncker & Humblot , Berlin, 1840-1844 2 ed. (1833-1836). Ver ademis Gesamtansagabe,
Glockner, Sttugart, 1927,-1940, vol. 18, p. 179.

® ZELLER, Z., Die Philosophie der Griechen in ihrer geschichten Entwickung, Leipzig, 1919,
vol. I. En sentido contrario ver el importante trabajo -escasamente citado- de K. JOEL, Der
Ursprung der Naturphilosophie aus dem Geiste der Mystik, {ena, 1906. Ver ademds SANCHEZ
SORONDO, M,, (a cura di) Peri Psyché. De Homine. Antropologia Nuovi approcci, Roma, Uni-
versita Lateranense, 1991, pp. ix-xxxiii, espec. p. ix, n.n. 1, 2.

' PIEPER, J., Sobre los mitos platinicos, op.cit. p. 14.
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de una accién, como queria Aristételes'" o, en otro lenguaje equivalente,
en los términos de #na historia.

2. Las historias mfticas

Con el nombre de mythos se indica un género especial de historias al
que corresponde sélo una pequefia parte de lo que dicen los personajes
de los Diilogos de Platén. Por otra parte, la palabra mythos entre los
griegos en general y en Platén en particular aparece en una diversidad de
usos lingiiisticos muy grande y muy rica. Si a este hecho histérico-filo-
16gico se suma la diversidad de usos e interpretaciones contemporaneas,
se llega a un conjunto de alta complejidad que impone en quien se apro-
xima inicialmente al tema un desconcierto casz inevitable. Una manera
inmediata de procurar un cierto orden y claridad respecto de esta pala-

| bra prestigiosa de la lengua griega y, ademds, del griego filoséfico de

| Platén, es el recurso a los Diccionarios. Con una operacién propia de la
visién lexical, los Diccionarios proceden al despliegue de los diversos
significados de mythos en la lengua griega, asi por ejemplo en un sentido
amplio: palabra, discurso, conversacion, proverbio, palabra pensada y no
pronunciada en el sentido de un plan o de un proyecto; en un sentido
mis restricto: historia, relato, saga, fabula, donde se daria preferencia al
significado de historia #no verdadera. El nombre mythos propone una
diversidad sinfénica de significados, la cual se concierta con la de los
verbos: mytheomaiy mythologeo con el sentido de hablo, digo, cuento o
invento una bistoria. Un eco de esta situacién en los significados pasa al
inglés, donde la palabra griega mythologia se traduce como fiction, un
suceso poetizado, el relato de una historia inventada. Hay, entonces, una
ambivalencia, saga es, en efecto, lo que se dice y esto mismo puede ser
verdadero o falso y, al mismo tiempo, es lo que se dice en referencia a un
pasado anterior a la historia, a lo pre-temporal y en este sentido absolu-
tamente verdadero.

Para tratar de entender esto, quiz4 nada mejor que un ejemplo extrai-
do de un Diilogo platénico como es el caso en el Gorgias. Alli, como se
recuerda, Sicrates se dirige a un ser humano satisfecho de si mismo y de
su poder econémico quien, ademds, aspira a la posesién del poder politi-
co: Calicles. En el contexto de una situacién que en lo esencial o ha
variado en la historia, el fil6sofo que es Sécrates habla al hombre politi-
co poderoso que es Calicles, para indicarle que la existencia humana no
es una dimensién que agota su significado en ella misma sino que, por el

! ARISTOTELES, Poética, 1451 a 31.
2 Pieper declara haber recurrido, sobre todo, al célebre Greek-English Lexikon de Lidell-
Scott, Oxford, 1958.

-
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contrario, estd sujeta a juicio en un sentido trascendente y absoluto, pre-
cisamente, del otro lado de la muerte. Con una experiencia y saber sin
iusiones respecto a las posibilidades y respuestas inmediatas de aquél a
quien habla, le dice: “T1, desde luego, lo tendris (al mythos del juicio
post mortem) por una historia (en el sentido de una mera ficcién) pero yo
lo tengo por la verdad”™®.

Si, por otro lado, se intentara hacer el inventario de los significados de
la palabra mythos en el griego de los Diilogos platénicos en su conjun-
to, esta tarea arrojaria el resultado de una multivocidad. En efecto,
mythos es, en una diversidad de casos, una historia, una fibula, que se
suele contar a los nifios para entretenerlos; y es cierto que en éstas hay
algo de verdad aunque no sean propiamente verdaderas'. Cabe recor-
dar que en uno de los Didlogos de la vejez -el Sofista- Platén dice que
las representaciones de los sabios primeros acerca de la constitucién del
cosmos aparecen como “mitos que se nos cuentan, como si fuéramos
nifios”".

Sin embargo, la palabra mythos adquiere otro sentido cuando Platén
relata el origen de la tirania. Aqui el relato no puede ser considerado
como literalmente verdadero, aunque lo que dice nos hace pensar en
una verdad vdlida que vive en la historia que se narra. En efecto, se lee:
“¢No has oido nunca (pregunta Sécrates a Adeimantos) la historia -
mython- de quien habiendo probado carne y sangre humana, que se
haya mezclado, por ejemplo, con la de las victimas de los sacrificios, se
convierte irremediablemente en lobo?” Tras la respuesta afirmativa de
Adeimantos, Sécrates continda preguntando si no ocurriri lo mismo
con quien es politicamente poderoso “si el que una vez se que se ha man-
chado con un delito de sangre y con boca impia ha saboreado el asesina-
to, no incurrird también en el destino irremediable de hacerse un tirano
y convertirse de hombre en lobo™".

Diverso es el significado que adquiere la palabra mythos cuando se
refiere a la fundacion de los estados, asi como al origen de las constitu-
ciones de los pueblos, en cuanto que en tales casos el mythos remonta a
una disposicion divina.

Finalmente, en un sentido mis restricto, mythos es una historia que
relata el origen del cosmos, el de la felicidad y la desgracia humanas, el
destino que espera a lo muertos a favor del género de vida que hallan
desarrollado en su existencia histérica en relacién con la medida absolu-
ta de la justicia y, también, la razonabilidad de los premios y castigos
que esperan al hombre. Lo que no cesa de asombrar al lector contempo-
rineo de la Repsiblica es el hecho de que pueda tomar conocimiento de

® Gorgias, 523 a 1.
" Republica, 376 ss.
1 So;istu, 242 c.

' Repiiblica, 565 d.
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tales mitos antes de que comience la discusién filoséfico-politica sobre
el estado o pdlis. Asi, Sécrates narra su encuentro con Céfalo y la con-
versaciéon que sostiene con él que de ninguna manera es ocasional. En
efecto, Céfalo es ya un anciano y Sécrates le explica muy concretamente
su interés en escuchar su testimonio en relacién con los mitos que con-
ciernen al juicio después de la muerte. Céfalo accede a su pedido con
una simplicidad que sélo iguala la profundidad de lo que dice: “Cuando
el tiempo apremia, y cuando el hombre se ha familiarizado con la idea
de la muerte, empieza a preocuparse por cosas que antes le habian teni-
do sin cuidado. En efecto, los mitos que se cuentan acerca de nuestro
destino en el mundo inferior -infierno- segtin los cuales quien ha come-
tido crimenes aqui tiene que sufrir el castigo alld, esas historias, digo,
que antes se tomaban a broma, inquietan ahora el alma por si pudieran
acabar siendo ciertas™’. Aqui la cuestién de la verdad no tiene sélo un
caricter 16gico sino que, ademis, se liga de modo indisoluble a lz cues-
tién del destino del hombre y, entonces, al significado absoluto de la
totalidad de su existencia fisica, psiquica y espiritual en una unidad vi-
viente.

En un sentido propio las historias miticas se desarrollan entre dos
esferas, la divina y la humana y contienen las acciones de los dioses que
afectan alos hombres y, por otra parte, las acciones de los hombres que
se refieren a los dioses. Este significado se halla confirmado de una ma-
nera amplia por la historia de las religiones, la etnologia y por la historia
de la espiritualidad en general. Paul Tillich recuerda que “mito es una
historia divina” y que “esta definicién no puede ser dejada de lado”, y
afiade que “no se trata de una categoria literaria sino religiosa”'®. Pieper
observa que “Platén atribuye a estos mitos una verdad incomparable-
mente vilida, singularisima e intangible, por sobre toda duda”". El he-
cho que conviene tener presente y que supone una actitud completa-
mente consciente y original por parte de Platén, consiste en que para el
filésofo de la Academia hay una serie de sucesos que acontecen fuera de
los limites de la historia y del cosmos visible, de los cuales el hombre no
tiene ni experiencia ni concepto y de los cuales, sin embargo, puede y
debe saber algo importante para el significado de su vida y su destino
personal, pero este saber transcurre en los términos inevitables del len-
guaje simbdlico. Este contenido y saber es el que condena explicita y
puntualmente la filosofia de Hegel cuando afirma: “Cuando el espiritu

" PIEPER, ., Sobre los mitos platénicos, op.cit.p. 19.

¥ TILUICH, P., Art. Mythos in Religion in Geschcibcte und Gegenwart, 3* ed. T. IV, p. 363.
Ver ademis, Kerenyi, K., Die antike Religion, Amsterdam, 1940, p. 38. Ver también WiLLI,
W., Versuch einer Grundlegung der (flatoniscben Mythopiie, Zurich-Leipzig-Berlin, 1925,
p-13. W.Willi sostiene que la divinidad es el sinico objeto del mito. Ver REINHARDT, K., Pla-
tons Mythen, Bonn, 1927, P 49, coincide afirmando que “en Platén casi todo lo mitico estd de
alg;ﬁn modo en el mis alla”. :

® PIEPER, |., Sobre los mitos platénicos, op.cit. p. 19.
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puede expresarse en el elemento de la idea, lo simbdlico resulta una ma-
nera de expresion inadecuada y falsa™.

Por nuestra parte, contrariamente a lo que sostiene Hegel, afirmamos
que el lenguaje simbdlico de las historias miticas en sentido propio -que
son, precisamente, aquellas que nos interesan en los Diilogos platénicos
¥y que se refieren a aquellos sucesos de los que no tenemos ciertamente
ni experiencia ni concepto, aunque si absoluta necesidad significativa
para nuestra existencia y nuestro destino- es #na expresion completa-
mente adecuada y verdadera para Platén. Lo inaceptable de esta situa-
cién -después de Hegel- es que se declare que los mitos platénicos son
una forma deficiente de afirmacién filoséfica, tal como lo hace E. Zelller,
discipulo de Hegel: “los mitos platénicos sefialan [...] casi siempre una
laguna en el conocimiento cientifico”. Ahora bien, creemos que si de
alguna laguna se trata, ésta concierne, ante todo, a la filosofia y la filolo-
gia racionalistas del s. XIX que junto con sus méritos incuestionables y
su grandeza en varios aspectos, en la consideracién de este problema: los
mitos platonicos, su pensamiento y su lenguaje, mostraron una peculiar
estrechez y una inocultable miopia.

Otro elemento decisivo del mythos en sentido propio, es el que sefiala
que el narrador mitico en ningiin caso es el autor de los mitos que relata.
Este hecho vale especialmente para Sécrates y para Plat6n. Ambos esta-
blecen muy claramente que en cada caso ellos ban recibido el relato mi-
tico de otros quienes, a su vez, fueron también receptores no auntores y
que, ademas, ni unos ni otros -en la admirable cadena receptiva del
mythos- se han sentido autorizados para afiadir o quitar nada de lo gue
han 0ido™. De tal manera, el contenido del mythos es algo que se recibe,
es un don, no algo que se construye o constituye a partir de una iniciati-

® HEGEL, G. W. F., Vorlesungen iiber die Geschcihcte der Philosophie, t. 1, ed. Johannes
Hoffmaister, Leipzig, 1944, p. 211.

2 ZELLER, E., Die Philosopohie der Griechen, 11, 1, Leipzig, 1889, 4* ed. p. 580.

* Esta opinién decisiva para la interpretacién de la cuestién de los mitos platénicos no es
compartida por muy importantes scholars. Asi, por ejemplo, LEISEGANG, H., Die Platonden-
tung der Gegenwart, Karlsruhe, 1929, p. 137, senala que “Platén ha poetizado los relatos miti-
cos con su propia pléstica creativa y con un arte consciente”. En el Woterbuch der philosophi-
schen Begriffe, ed fohannes Hoffmeister, 1955, 2a ed. En el articulo Mythos, p. 419, se afirma
que con el recurso a los mitos “ha podido hacer presente, de una manera mis facil y penetrante
sus contenidos metafisicos”. Pieper cita algunas expresiones relevantes de la bibliografia erudi-
ta de Platén que coinciden en afirmar queil;s mitos narrados por Platén han sido también crea-
dos por él. Asi, STOCKLEIN, P., Uber die philosophische Bedeutung von Platons Mythen,
Leipzig, 1937, p.6: (refiriéndose a los mitos que narra Platon)“lenguaje parabdlico compuesto
intencionadamente”; THOMAS, H. W., Epekeina, Untersuchungen siber das Uberlieferungsgut
in den Jenseitmythen Platons, Wiirzburg, 1938, p. 2, escribe: “Platén, el forjador de mitos”.
FRUTIGER, P., Les mythes de Platon, Paris, 1930, p. 34 , sefiala en relacion a los mitos platéni-
cos : « la obra reflexiva de un pensador »; EDELSTEIN, L., The function of the myths in Plato s
pbilosofby in Journal of History of Ideas, 10 (1949) p. 1466, “una historia forjada caprichosa-
mente”; MULLER, G., Die Mythen der platonischen Dialogue in Nachrichten der Giessener
Hochschulgessellschaft, 32 (1963) p. 79. El Diccionario alemin de los hermanos GRIMM, t, VI,
art. Mythe, col 2848, sostiene que el mito es “una narracién no certificada o demostrada™. Co-
mo queda claro, hacia la década de 1960 en una porcién de la erudicién platénica relevante, asi
como en la opinién comiin se niega o se ignora el hecho de que los mitos platénicos forman
garte de una tradicion sagrada y que, por tanto, no son producidos por el narrador llamado

latén quien, como se sabe, los ha escuchado -ex akhoes- de otros en la venerable cadena del
don que se oye.
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va del hombre, haciendo del resultado de alguna de estas operaciones
una realidad inevitable y exclusivamente antropomdrfica. Y en este caso,

entonces, atentos a la definicién del mythos que propone -entre otros-
Paul Tillich, una realidad dimidiata.

3. Algunas distinciones titiles

Llegados aqui conviene hacer algunas distinciones ttiles para el interés
de nuestro tema. En primer lugar no todas las historias que contienen los
Diélogos platénicos pueden ser consideradas miticas en sentido propio.
Asi por ejemplo la leyenda local y alegorizante del rapto de la ninfa
Oreitia por Boreas es objeto de una manifiesta indiferencia por parte de
Sécrates”™. En cambio, declara estar seriamente preocupado por realizar
el precepto del oriculo de Delfos: jcondcete a ti mismo! . Tampoco pue-
de ser considerada como mito en sentido propio la historia de Iris -men-
sajera divina- hija de Thaumas™, es mis bien una ilustracién sobre la idea
de que el acto filoséfico procede del asombrarse -thaumdzein- y, de un
modo anilogo, tampoco es un mito el relato de Didtima sobre el naci-
miento de Eros a partir del abrazo de Poros y Penia, la riqueza y la po-
breza®”. En efecto, la personificacion de lo abstracto que se realiza en esta
historia es lo contrario del lenguaje simbélico™ y, en consecuencia, tam-
bién del lenguaje mitico. La conocida historia de la caverna platénica no
es tampoco un mito sino, ante todo, una alegoria”. No es un mito la
historia del timonel que se incorpora en el Gorgias™, ni las numerosas
comparaciones o metiforas que esmaltan los Didlogos plat6nicos como,
por ejemplo, la que sostiene que el alma de los libertinos es un tonel
agujereado del cual los desdichados sacan agua con un cedazo”, o aque-
lla otra que, bellamente, habla de la cadena del entusiasmo®, o la imagen
del alma humana como la de una tabla encerada en la que se marca como
huella de un anillo de sello lo que se puede recordar’'.

Las historias miticas en sentido estricto en la obra platénica son, la
historia de la factura del mundo que se narra en el Timeo; la historia de
la forma originaria y la caida del hombre que narra Arist6fanes en el

3 Fedro, 229 e 4.

H Teeteto, 155 d.

% Symposio, 203 b.

% PJI/EPER, I, Sobre los mitos platénicos, op. cit. p. 27.

v FRUTIGER, P., Les mythes de Platon, op.cit. p. 180, habla de mitos alegéricos. Pieper recha-
za esta denominacién como impropia y causa de seria confusién en el tema del mito en sentido
propio. Ver ademds PIEPER, ., Sobre Z;s matos platénicos, op.cit. p. 27, donde se hacen claras e
importantes precisiones sobre las razones por las que 720 se puede hablar del mito de la caver-
na, mis alld de la frecuencia de esta expresion en la literatura erudita o los manuales.

Gorgias, 511 d.

? Gorgias, 493 c.

¥ Ion, 533 ss.

* Teeteto, 191 ss.
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Symposto y, sobre todo, las historias o relatos esjatologicos sobre el mis
all4, el juicio y el destino de los muertos que se leen hacia el final del
Gorgias, la Repiiblica y el Fedén. Ahora bien, inmediatamente hay que
decir que lo que podriamos llamar el detonante mitico se halla en el seno
mismo de la argumentacién racional y no, precisamente, como un cuer-
po extrazio a la intencién de Platén.

No importa cuin clara o cuin profunda pudo haber sido la nocién de
lo mitico en los primeros Didlogos de Platén, por ejemplo en el Critdn,
alli, sin embargo, se lee: “No tengas a nada por superior a la justicia, a
fin de que en el infierno puedas aducir esto en tu defensa ante quienes
alli dominan™?. Por otra parte, ante la pregunta que reclama toda la
fuerza de la razén, a saber: ¢si la muerte es #n bien, por qué no seria
licito quitarse uno mismo la vida? Sécrates no despliega ante el que pre-
gunta una larga serie de razonamientos dialécticos sino que convoca la
palabra de la tradicién mitica oida por él: “Lo que se dice en las doctri-
nas mistéricas me parece tener un gran peso, a saber: que nosotros esta-
mos como de guardia sin que podamos dejarla por nuestra propia cuen-
ta; también me parece rectamente expresado que los dioses son nuestros
guardianes y que nosotros personalmente somos uno de los rebafios de
los dioses™®. Es evidente que todo esto Sécrates lo sabe porque lo ha
oido, lo cual quiere decir que lo ha recibido de la palabra de otros en
quienes ha creido. Aqui la verdad no procede de las operaciones previas
de la vista o del tacto, ni siquiera de aquellas que son propias de las cien-
cias, sino del testimonio de la palabra de otros que narran una verdad
como acontecimiento que ilumina la obscura densidad de la existencia en
sus dilemas racionales mis hondos.

Hay que admitir, entonces, que en los razonamientos de los Didlogos
platdnicos se insertan ciertos fragmentos miticos cuya virtud iluminativa
obra sobre el trabajo de la razon. Por otra parte, también hay que admi-
tir que las historias miticas no configuran un sistema (mitico) entendido
como un todo in se compacto toto, sino que, mis bien, lo mitico se pre-
senta de manera fragmentaria y no exento de interpolaciones, adiciones
accesorias muchas veces fantdsticas, y estos elementos pueden llegar a re-
cubrir lo mitico en sentido propio de la misma manera en la que un
mueble construido con una madera noble -muchas veces- se halla recu-
bierto de numerosas capas de pintura que deben ser removidas a fin de,
asi, poder apreciar toda la nobleza original de la madera y del mueble.
Mis atin, lo mitico es fragmentario por naturaleza, ya que las grandes
tradiciones miticas son s6lo piezas parciales de una tradicion que ya no
estd al alcance de Platén™.

% Criton, 54 b.
 Feddn, 62 b.
* PIEPER, J., Sobre los mitos platonicos, op.cit. pp. 30-31.
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Como se recuerda la mayor parte de los Didlogos platénicos no termi-
nan en una conclusién sino que, mas bien, se indica de muchas maneras
en el pensamiento y el lenguaje que ambos son obligados por la propia
nobleza de su tarea de investigacion a abrirse a lo imprevisible. Sin em-
bargo, hay tres Didlogos que hacen la excepcién a esta linea habitual de
procedimiento: Gorgias, Repéblica y Feddn. Estos Dialogos no termi-
nan con una pregunta, sino que concluyen y concluyen con un mito. Es
cierto, también, que el tema de los tres es el de las cosas #ltimas -eschatd-
para el hombre.

Ahora bien, cuando el pensamiento filoséfico de Platén trae a la con-
sideraci6n la realidad de lo eschatoldgico, de la ultimidad del significado
de la existencia humana mds allé de ella misma, de su naturaleza, de sus
fuerzas, de sus tensiones, del crecer, el madurar y el decaer, del alcanzar
ciertos logros, ~algunos de los cuales son, como quiere la bella expresion
griega, para siempre- y del fracasar en tantos otros, aparece la necesidad
de establecer la conexion entre todo este volumen y relieve de la existen-
cia humana y aquello que, precisamente, la trasciende; la conexién que
re-une lo mitico que sefiala y manifiesta lo #ltimo, y lo racional.

No es una casualidad que desde el comienzo del Gorgias platénico,
Sécrates se coloque en una situacién asi desesperada, en el sentido de
que se propone explicar a Calicles -un modelo politico de hybris- que
obrar la injusticia es peor que padecerla. Como en toda conversacién
humana, lo decisivo es la disposicion respectiva de los interlocutores.
Conocemos bien cudl es la disposicion interior de Calicles, el hombre
que ama de tal modo la voluntad de domino como un absoluto buscado
por si mismo, que no dudara en bacer lo que haya que bacer -incluido lo
injusto- a fin conquistar o conservar el poder. Con fina ironia e inteli-
gencia, Socrates se dirige a su interlocutor destacando por cuiles razo-
nes el ejercicio de la justicia convierte al hombre en alguien verdadera-
mente poderoso. En efecto, el hombre que practique la justicia sera ver-
daderamente un triunfador, un hombre fuerte, alguien que en verdad
existe por sobre una mayoria de un modo superior, alguien que cierta-
mente se impone; mientras que el verdadero fracaso humano consiste en
bajar al Hades cargado de injusticias. En el decurso de este razonamien-
to es cuando Sécrates hace intervenir el mito: “Si quieres, te contaré una
vieja historia de ese lugar (Hades)””. Es manifiesto que el mito se dirige
a alguien a quien podriamos caracterizar por su hacer oidos sordos o, lo
que es lo mismo, por su voluntad de no escuchar. Sin embargo, el inicio
del relato se abre con la férmula: “Asi, pues, escucha...”’ y se cierra con
la frase que reitera la operacién de escuchar: “Esto es, Calicles, lo que yo

% Gorgias, 522 e.
* Gorgias, 523 a 1.



480 HECTOR JORGE PADRON

he escuchado, y creo que es verdad””. Entre ambos extremos, el nicleo
del relato mitico platénico puede ser resumido en los siguientes térmi-
nos: obrar la injusticia no es indiferente para el alma, no es algo que pasa
y que después desaparece como el humo o la niebla en el aire del dia; no,
permanece en el alma aun después de la muerte, como la cicatriz después
de la herida. Son esos signos de nuestras injusticias los que permanecen
y se hacen patentes en nuestras almas y los que, precisamente, aparecen
a la mirada infalible de los jueces que juzgan lo que es y lo que ven que
estd en nosotros con una sentencia recta, justa e insobornable, aplicando
premios o castigos merecidos. El premio consiste en habitar en laisla de
los bienaventurados; el castigo presenta dos formas: una temporaria para
aquellos hombres que todavia pueden sanar de modo que durante un
lapso de tiempo “hacen penitencia” y “se purifican de su injusticia”, y
otra, la de un castigo sin término o para siempre -eis aei khronon®- Es
en esta verdad que concierne al destino del hombre donde se sitiia el
relato mitico de Sécrates, frente a la hybris de la sofistica politica de
Calicles.

Platén fue especialmente sensible a los datos poéticos sobre la cuestién
de la muerte y el destino dltimo del hombre a lo largo de su reflexién
filoséfica. Con todo, la primera formulacién del Gorgias se prolonga en
los mitos que cierran la Rep#blica y el Fedén. En los textos citados se
afiaden algunos elementos nuevos, aunque el contenido esencial de los
tres mitos es el mismo®™. Una cierta diversidad en el lenguaje mitico
—sobre todo en lo que concierne a determinados aspectos materiales que
obseden a la critica erudita~ no prueban el escepticismo de Platén res-
pecto de los mitos que narra sino, mis bien, las diversas variaciones del
lenguaje simbélico que es propio de la expresién mitica. El Fedén no
habla de las islas de los bienaventurados sino de la verdadera tierra y,
por otra parte, la Rep#blica habla del cielo como premio después del
juicio a los muertos. Y también es cierto que los castigos se describen de
una manera diferente por la misma razén invocada antes. En efecto,
pertenece a la operacién del lenguaje simbélico el utilizar una diversidad
de imagenes sensibles sin que ninguna de ellas pueda ser urgida en el
sentido de una validez literal. En todo caso, es en el Fedén donde el
mito hace explicita la condicién de la “morada pura” donde habitan los
bienaventurados: los templos y los santuarios no poseen ahi las imige-
nes de los dioses, sino la habitacién de los mismos dioses en su realidad

7 Gorgias, 524 2 8 ss.

* Fedon 113 d 7.

* Gorgias, 525 c 6.

** COUTOURAT, De Platonoci mythis, Paris, 1896, p.111, niega esto y habla de tres relatos
diferentes apoyado, sobre todo, en una consideracién centrada en los aspectos materiales de los
mitos respectivos. La diversidad de los mitos mostrarfa para este erudito que Platén de ningu-
na manera crefa en esas historias.
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personal*’; de manera que alli se da, entonces, una verdadera synousia
entre los dioses y los hombres.

Un aspecto decisivo en la interpretacién de los mitos platénicos estd
enunciado por Pieper con gran claridad: sostiene que una buena parte de
la dificultad que se manifiesta en la erudicién sobre este problema, con-
siste en que para un clerto racionalismo hay sélo una alternativa exclu-
yente entre “la afirmacién cientifica” o la “simple fantasia” no exenta de
una considerable dosis de capricho. Esta posicién no tiene en cuenta una
tercera realidad que no sea, necesariamente, ni afirmacién cientifica ni
fantasia caprichosa, sino mito inteligible®.

4. Acerca del saber mftico y de su necesidad

La existencia humana que alcanza a preguntarse por ella misma, arran-
cindose de su mera facticidad, experimenta la peculiar tensién entre dos
extremos -igualmente misteriosos- entre los cuales la existencia del
hombre se distiende: el origen de todo, incluido el mismo hombre, y su
destino final. Asi, entonces, el pensar se reconoce en la tarea de pensar
hasta el extremo. Esta instancia del pensar es uno de los rasgos caracte-
risticos de la obra filoséfica de Platén y se halla presente ya en sus pri-
meros Didlogos. A partir de alli crece la curva de ahondamiento y ma-
duracién que configura este peculiar pensar extremo en sus diversas
etapas histéricas en las que, ciertamente, se desarrolla la totalidad de sus
virtualidades dialécticas. Esta dialéctica es, sin duda, una disciplina rigu-
rosa y necesaria que, ademds, muestra su grandeza, precisamente, en
aquel extremo en el que el pensar se abre a la inmediata e imprevisible
novedad de la instancia mitica a través de la palabra de los antiguos y de
su admirable proximidad a lo divino.

De una manera absoluta y completamente natural el hombre desea
saber -segtin la profunda advertencia del Estagirita- pero este deseo de
saber no se agota en la multitud inabarcable de nuestra curiosidad, ade-
mis vana, ni siquiera en los miltiples, nobles y esforzados empefios de
las ciencias, las artes o las técnicas. No, este deseo de saber intenta ir mds
alto y mis lejos, este deseo se extrema y acude solidariamente al servicio
de una memoria primordial tan fecunda como para fundar todas las me-
morias posteriores y aun precederse absolutamente haciéndose memoria
del futuro, sabiduria del destino, inteligencia simbélica del fin. Ahora
bien, este deseo extremo no encuentra en el hombre ni una experiencia
sensible a su disposicién ni, tampoco, un saber conceptual universal y

* Fedon, 111b 7 ss.
' PIEPER, ]., Sobre los mitos platonicos, op.cit. p. 41.
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necesario. A este deseo extremo le serdn concedidas sélo palabras que
estdn -por su misterio y su antigliedad venerables- mds alli de lo que
vemos, de lo que tocamos y de lo que podemos pensar, obrar y producir.
Es en este contexto en el que conviene escuchar de nuevo el mito del
destino originario del hombre narrado por Aristéfanes. Gerhard Kriiger
sefialé en este relato mitico una exposicién teoldgica de mixima hondu-
ra existencial®, e hizo esto contrariamente a muchos intérpretes seduci-
dos por un caracteristico juego platénico de simulacros verbales y cultu-
rales detrds de los cuales se oculta lo serio y aun tragico del relato que,
sin embargo, los eruditos juzgaron como #na enorme broma, una pirne-
ta, un divertimento®, o bien como una vere comica oratio y ridicula
fabula® o una poetizacion desarrollada con todos los recursos de la fan-
tasia®.

¢Qué dice, en substancia, el mito acerca del pasado anterior a la histo-
ria que pertenece al hombre? Palai, es decir: en el comienzo, el hombre
poseia un ser pleno, rotundo; este ser tenia la forma -la mis perfecta- de
la esfera?’. En suma -explica Pieper®- “la naturaleza humana estaba sana
y completa”. Pero ahora, en el tiempo histérico, el hombre se percibe y
se define a si mismo en términos de una pérdida respecto de aquella
totalidad primordial. En efecto, esta pérdida se le ha impuesto como
castigo divino a su conducta, ya que los hombres ebrios con sus propias
ideas de grandeza intentaron alzarse hasta el cielo y enfrentar a los dio-
ses. Fue entonces cuando el hombre quedé privado de su perfeccién
originaria al ser cortado en dos mitades, “como se corta un huevo con
una crin de caballo™.

Si, como conviene, se deja cautamente de lado la discusién erudita a la
que ha dado lugar la realidad material del “huevo” de la que habla el
texto de Platén™ ;qué queda? Queda, ante todo, la intencién filoséfica
del texto platénico que apunta no tanto a la materia sino a la forma de
su expresién verbal. Parece que lo que alli se indica es la realidad de un
hecho grave en si mismo y en sus consecuencias histéricas para el hom-
bre. El mito que expone Arist6fanes relata la pérdida de la forma integra
y plena de la condicién humana que afecté no sélo a los protagonistas
directos de la hybris originaria sino, también, a nosotros “divididos por
el dios a causa de nuestra injusticia”'. Aqui no sélo hay una culpa, sino

* PIEPER, ., Sobre los mitos platénicos, op.cit. p. 44, n. 4. G. KRUGER, En sicht und Leiden-
schaft. Das Wesen des platonischen Denkens, Fankfurt a. M. 1948 2a ed. P. 130. ]

** WIGGERS, R., Beitrige zur Entwickungsgechichte des philophischen Mythos bei den
Griechen, op. cit. p. 25.

** COUTURAT, {., De Platonicis mythis, op. cit. p.

. 19.

* WINDELBAND, W., Platon, Stuttgart, lg 3,7aed. P. 122.

Y Timeo, 33 b.

* PIEPER, ., Sobre los mitos platénicos, op.cit. p. 46.

* Symposio, 190 e. .

5 P%lEPER,]., Sobre los mitos platonicos, op.cit. p. 47. Ver ademis P. FRUTIGER, Les mythes
de Platon, op. cit. p. 237 ss.

* Symposio, 193 a.
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una culpa original y hereditaria. De tal modo, nuestra existencia huma-
na histérica -segin el mito platénico- ha quedado dasiada y marcada
por causa de un crimen que escapa a nuestra experiencia y que en el
lenguaje del relato mitico recibe el nombre de destino. Ahora bien, sin
este saber mitico el hombre no sélo no podria comprenderse a si mismo
en su acto de existir in-firme y carenciado originariamente sino que,
quiza, ni siquiera podria vivir como hombre. Conocerse a si mismo en
este horizonte mitico exige, entonces, un acto de mixima tensién espiri-
tual en cuanto que aqui se trata de alcanzar la inteligencia de una memo-
ria primordial del ser del hombre, ligada a la instancia indeclinable de su
responsabilidad originaria y actual en términos de injusticia.

La meditacién alcanza un segundo nivel cuando -dejando atris el mito
que narra Aristéfanes en el Simposio- se accede al mito del origen del
cosmos en el Timeo.

A través de la obra de Platdn, la afirmacién central respecto del origen
del cosmos y el hombre consiste en declarar que “todos los seres morta-
les, todo cuanto crece sobre la tierra desde una semilla o raiz, incluso
todas las cosas inanimadas, armoniosas 0 no armoniosas que se forman
sobre la tierra”, todo ha surgido “por la fuerza demitrgica de Dios” y
han brotado “por un arte divino™®. Y el Maestro afiade: “Sabemos que
nosotros mismos y los demis seres vivientes y todo cuanto ha sido he-
cho y estd formado por el fuego, agua y demis elementos, somos pro-
ductos de Dios””. Todas estas afirmaciones no proceden de un contexto
precisamente mitico, sino que se leen en el Sofista, que es un Didlogo
redactado por Platén en su vejez, en una fecha contemporanea a la escri-
tura del Timeo.

Sin duda, no hay un Dialogo platénico mis intrincado que el Timeo,
su complejidad se ha hecho célebre a través de generaciones de lectores
y estudiosos de Platén. En cierto sentido, se podria considerar como
una verdadera enciclopedia filoséfica de los conocimientos adquiridos
hasta entonces: alli se describen los elementos, asi como sus proporcio-
nes, se desarrolla la relacién entre el curso de los astros y los conceptos
matemiticos de los niimeros y del tiempo, se expone una teoria del es-
pacio; se examina la composicién del cuerpo humano y la de sus funcio-
nes y se propone, también, una posible divisién de las enfermedades
humanas, asi como la constitucién de los animales, etc. etc. Ahora bien,
frente a esta diversidad de conocimientos, teorias y adn hipétesis que
consigna el texto platonico, hay que destacar la nitidez y la claridad que
componen el mito del origen del cosmos, como si se tratara de una figu-
ra muy simple de trazos firmes sobre un trasfondo abigarrado. El conte-
nido esencial del relato del origen del cosmos cabe en unas pocas frases

%2 Sofista, 265 ¢ 2; 266 ¢ 5.
% Sofista, 166 b 4.,
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~coincidentes con los textos citados del Sofista- a saber: (1) “hay un ha-
cedor y padre de todo esto”, al que se lo llama, también, “fundador” u
“ordenador”®, Ademis (2) -el dato no es irrelevante para la totalidad de
sentido de la filosofia platénica- el cosmos tiene naturaleza icénica, es
decir: el cosmos visible es eikdn, imagen, de algo™ no sélo diverso de él
sino que, ante todo, permanece igual a si mismo siempre”, “eterno””.
A la pregunta siempre posible para el asombro filoséfico ¢ por qué hay
cosmos? La respuesta de Platén es clara y formal, y como se verd implica
una adhesion completa en su verdad: “Queremos expresar por qué el
fundador ha fundado todo lo que existe y la totalidad del mundo: por-
que él es bueno. [...] El bueno no conoce envidia respecto de nada ni de
nadie. Y asf quiso, libre de cualquier celotipia, gue todas las cosas se le
asemejasen lo mas posible. Ese es, ante todo, el origen altisimo del cos-
mos, que los hombres sabios han calificado como el mis razonable. Por-
que como Dios queria que todas las cosas fueran en lo posible buenas y
no malas, por ese todo [...] lo ha conducido del desorden al orden””. La
conclusién que se impone a partir del relato mitico es que lo que llama-
mos la realidad en su conjunto -a partir de su origen- es un cosmos. Esta
es la visién ontoldgico-teolégica de Platén respeto de lo gue es y aparece
a nuestra consideracién como el espectdculo de un orden, un significado
y una belleza que se imponen sin consultarnos. Esta visién, ademds, co-
rresponde a las exigencias y la expresién de una sabiduria venerable que
se comunica en los términos precisos de la inteligibilidad helénica. En su
nticleo esencial sefialado aqui, esta inteligibilidad coincide con las formu-
laciones basicas de la sabiduria cristiana. Esta coincidencia que no obs-
tante respeta la idiosincracia de las culturas respectivas asi como los li-
mites histéricos que le son propios, tiene una importancia decisiva a la
hora de plantear la cuestién histéricamente posterior a Platén -aunque
no por eso menos necesaria- de la formalidad propia de una inteligencia
cristiana.

Entre tanto, y en lo que concierne al interés inmediato de este trabajo,
conviene advertir que -en la tesis de Pieper- Platén ha considerado co-
mo verdad intangible el contenido de los mitos del origen del hombre y
del cosmos, el juicio después de la muerte -entre otros- porque tales
relatos se refieren a una realidad que Platén cree que existe, asi como
cree en el testimonio que los antiguos han transmitido a lo largo de la
historia sobre ella.

Sin embargo, ésta no es la opinién dominante en la critica platénica;
por el contrario, se ha insistido, con diversos argumentos, en sostener

* Timeo, 28 c 3-4.

% Timeo, 29 e 1. En Timeo 377 c 7 se lo llama “padre engendrador”
% Timeo, 29 2 1-2,

* Timeo, 28 2 6-7.

% Timeo, 29 a 2-3.

*® Timeo, 29 d 5-30a 5.
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que Platén no ha tomado en serio los relatos miticos y que tampoco ha
creido en ellos. Asi, por ejemplo, Karl Reinhardt declara de manera ro-
tunda: “jno existe la fe de los helenos!”*. En el mismo sentido, la histo-
ria moderna de las religiones niega todo contenido dogmatico al mito
del que habla Platén. Asi Karl Priimm sefiala que “el hombre antiguo
[...] no se considerd jamds obligado a tener las narraciones miticas por
una verdad histérica. No adopté frente a ellas una actitud positiva. El
mito no tenia nada en comin con una fe. En la antigliedad pagana el
mito era en cierto modo una doctrina libre. No estuvo sujeto a ninguna
autoridad que lo proclamase o guardase oficialmente”®’. Ahora bien, la
pregunta ante esta observacidn de un prestigioso historiador de las reli-
giones es ipor qué la experiencia religiosa de la tradicién de los mitos
griegos deberia cumplir con las condiciones histéricas posteriores que
son propias de la Iglesia cristiana, entendida como una institucién que
retine en ella la autoridad y el magisterio de la fe para sus fieles estable-
ciendo con ellos un fuerte vinculo espiritual, moral y juridico? Es mani-
fiesto que ninguno de los elementos sefialados tuvo vigencia para la ex-
periencia mitica del hombre antiguo en general y griego en particular.
Pero este hecho controlable no indica que el contenido esencial de los
mitos platénicos haya sido entregado a la fantasia o al capricho de cual-
quiera en la historia. Por el contrario, los mitos platénicos transmiten
una serie de verdades en las que Platén cree y en las que aconseja creer a
favor de su razonabilidad®.

La multitud de las opiniones eruditas difieren entre si e introducen
una considerable perplejidad en quien se acerca a la consideracién atenta
del problema de la verdad de los mitos platénicos. Pero es cierto que, en
general, las mds diversas opiniones de los estudiosos coinciden en negar
toda adhesién seria -léase propia de un filésofo- a este tipo de historias.
Los eruditos tienden a rechazar los términos del pasaje del Timeo, 29 d
5-30 a 5, transcripto arriba y han intentado justificar esas palabras a

“ REINHARDT, K., Platons Mythen, Bonn, 1927. Presenta un pensamiento de alguna manera
contradictorio. En efecto, en la'obra arriba citada, en la p. 49 escribe que “casi todo lo mitico
en Platén estd en el mis alld”, pero en esta misma obra sefala que todas esas historias (miticas)
son un puro juego mental en ef que su Autor -obviamente- no habria creido. La expresién que
transcribimos corresponde a una conversacién sostenida con Pieper, donde el conocido plato-
nista se refiere al libro de WILAMOWTTZ, U., der Glaube der Hellenen, 1931, reed., Damrstadt,
Wissenschaftliche Buchgessellschaft, 1955.

' PROMM, K., Religionsgeschichtliches Handbuch fiér den Raum der Altchristlichen Umwelt,
Friburg, 1943, p- 99

¢ Platén no 1gnora las dificultades que pueden plantear los mitos para los oyentes contem-
pordneos a su época, asi escribe: “Como el hablar gc las cosas divinas esta por encima de nues-
tras fuerzas, debemos creer a quienes en tiempos pasados tuvieron noticias de aquellas y que
podrian llamarse descendientes de los dioses, obteniendo de sus antepasados su seguro conoci-
miento. Y no nos estd permitido negar la fe a los hijos de los dioses, aunque su enserianza pue-
da no parecer verosimil ni demostrable de modo cierto” (Timeo, 40 d, las cursivas son nues-
tras). La advertencia platénica rezuma sentido comiin en al recordar que sobre las cosas divinas
no se puede hablar en los mismos términos, con la misma verosimilitud y con la misma capaci-
dad ds demostracién que sobre las cosas humanas objeto de las ciencias o las técnicas, por la
buena razén de que la verdad que aqui esti en juego no es la de un objeto sino, mis bien, la de
algunos acontecimientos que inciden en el significado de la existencia humana, asi como del
cosmos.
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causa de las mas diversas razones: (1) se trata del pensamiento y del len-
guaje de un Platén ya anciano que expresa su fe en la tradicion®; (2) la
frase citada es sélo un gesto tdctico para evitar la acusacién de impiedad
y ateismo como fue el caso con Sécrates™; (3) las palabras en cuestién
tendrian un sentido irdnico®; (4) en efecto, se trata de “una profunda
ironfa llevada hasta la burla”®.

La figura de Paul Friedlinder, tan apreciada en su inteligencia de Pla-
t6n, ha insistido -con matices- en mostrar cémo el propio Platén pone
en crisis la verdad de lo que afirma en sus relatos miticos®. Parece que
cualquiera sea el prestigio de los intérpretes y la acuciosidad de sus exa-
menes filolégico-filoséficos no pueden metabolizar que las palabras del
mito expresan algo serio y real para Platén en lo que es posible creer en
términos de verdad, aunque no de verdad histérica. Platén exhorta a
todo hombre a tratar de vivir de un modo bueno y verdadero “porque el
premio de la lucha es magnifico y grande es la esperanza”, dice en el
Fedén 114 ¢ 8. Pero, parece que el mismo Platén desautoriza sus propias
palabras al afiadir: “[...] no seria conveniente en un hombre que piensa
racionalmente pretender garantizar de una manera segura que todo ocu-
rra tal como yo lo he contado” (Fedén, 114, d 1). De qué habla Platén
cuando narra el contenido religioso de los mitos? ¢No introduce el
filésofo, finalmente, una cautela critica de tal modo decisiva como para
anular la posible verdad del discurso mitico? ¢Y, en consecuencia, la
respuesta a la cuestion de la verdad de los mitos platénicos puede con-
cluir en otra cosa que en escepticismo? Antes de responder a estas im-
portantes preguntas, serfa prudente esperar a que SOcrates termine su
frase -cosa que no ha hecho atin- ya que en efecto el texto sigue dicien-
do: “[...] pero en cuanto respecta a nuestras almas y a su morada [...] las
cosas discurren de ésta u otra manera andloga, es algo que a mi entender
merece el riesgo de ser creido, porque el riesgo es hermoso™®. La ex-
presién debe destacarse para la sensibilidad de nuestros oidos contem-
poraneos, inicialmente dispuestos a la admiracién del riesgo cuasi titdni-
co del acto del pensar (moderno) y, en general, mucho menos atentos a
admirar y valorar el riesgo enorme y hermoso que comporta el acto de
creer como fuente solidaria de inspiracién y significacién de la totalidad
de la realidad y de la existencia humana.

“ WILLMANN, O., Geschcibcte des Idealismus, Burunswick, 1907, 2a ed. t. I, p. 461 ss.

 Idem, Ibid. p. 419.

% DE LA SAUSSAYE, CH., Lebrbuch der Religionsgeschichte, t. 11, Freiburg, 1897, 2a ed. p.
349,

& ZELLER, E., Die Philosophie der Griechen, op. cit. 11, 1, p. 932, quien como sabemos de-
pende de Hegel en su visién histérico-religiosa de los griegos.

 FRIEDLANDER, P., Platon, op.cit. 1aed. t. 1, p. 219y 2a ed. t. 1, p. 201, donde concede que
“aqui la verdad se mezcla con la invencion poética”. Es cierto que ya no habla de “[alse.dad”,
pero ;_ex;;la ?1112 fista renovada inseguridad pertenece realmente a la esencia del mito” 7bid.

edon, 6.
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Platén advierte acerca de la posibilidad siempre abierta de una lectura
literal del mito: “el que todo ello ocurra exactamente”...pero, es justa-
mente esa lectura la que provoca la abolicién del lenguaje y el significa-
do simbdlicos y con esto la percepcién de su verdad. Toda la cuestién
para un cierto racionalismo consiste en su imposibilidad de atribuir el
lenguaje y el pensamiento simbélicos a otra cosa que no sea la imagina-
cion, el capricho o la fantasia. Por otra parte, hay que apresurarse a con-
ceder que en este punto Platén habria desarrollado una especie de filo-
sofia negativa respecto del nticleo de lo divino y de su significacién para
lo humano. Todo ocurre como si frente a la excelencia ontolégica del
relato mitico en cuanto historia divina, el discurso humano sobre él se
pudiera comparar como una 7o palabra y, entonces, con una especie de
mentira en razén de su desproporcion, no de su voluntad de engasiar. En
suma, en los relatos miticos platénicos se estaria ante una verdad si no
absoluta, por lo menos #ltima, en el sentido de lo #ltimo que se puede
decir y pensar humanamente”. La denominada -por la critica- critica
platénica de los mitos no tiene el significado de convalidar anticipada-
mente la tesis de Hegel: “lo mitico en general no es un medio idéneo
para la exposicion del pensamiento™’, sino que revela, ante todo, el es-
fuerzo por ajustar y afinar el lenguaje y el pensamiento simbélico de los
mitos en la tarea dialéctica de salvar su verdad intangible. Dice Platén en
la Repiiblica, 379 a 7: “Hay que decir de dios justamente aquello que €l
es en verdad”. “es asi que dios es realmente bueno, luego hay que hablar
asi de é1”.

5. Una conclusién

Finalmente, Pieper advierte con singular acuidad en este vasto y com-
plejo problema de los mitos platénicos, que “es preciso corregir la re-
presentacién habitual que separa demasiado tajantemente entre una con-
ceptualidad filoséfica y una verdad mitica. Platén en todo caso ha en-
tendido la incorporacién de la tradicién sagrada del mito como un ele-
mento y hasta quizé como el acto supremo del quehacer filoséfico™.

La verdad de los mitos platénicos es transmitida por la tradicién y es
en ella donde resulta posible para el hombre histérico creer en su conte-

® PIEPER, ]., Sobre los mitos platénicos, ;p.cit. p- 60-61.

;"II;IEGEL, G. W.F., Vorlesungen itber die Geschichte der Philosophie, ed. Hoffneister, t. 1,
p. .

”" PIEPER, ]., Sobre los mitos platonicos, op.cit. p. 67. Ver ademds THOMAS, H. W., Epekeina,
op.cit. p. 84. n. 135. donde se sefiala que el verbo peibesthai en el contexto de los mitos esjato-
logicos que narra Platén “indica la certeza de la fe”. Ver con este significado Feddn, 108 e 1;
108 e 4; 109 a 7; Sympos. 212 b 1. Una parte de muy prestigiosos emgiltlos -K. Hildebandt, W.
Nestle, F. Susemihl, Schleiermacher, F. Boll y B. Snell coinciden en sefialar el significado de fe,
de aquello en lo gue se ha creido. Ver PIEPER, ]., Los mitos...op. cit. p. 85-86, n.§1.
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nido. Pieper sefiala que lo decisivo en el acto de fe no es Jo que se cree
sino, ante todo, la persona a partir de cuyo testimonio se acepta como
vdlido lo que no es objeto de una demostracién y nuestro asegurarnos,
de este modo, de su verdad. Pero si esto es asi, ¢ en quién cree -en ultima
instancia- Platén cuando se trata de los relatos miticos? El Maestro res-
ponde: en Jos antiguos y, ciertamente, no los identifica por su nombre,
su edad o por alguna otra condicién histérica, sino por su accion ejem-
plar cual es acoger y transmitir una noticia que procede de una fuente
divina™. Esté claro en la exposicion de Pieper que ni Platén ni los anti-
guos a los que se refiere como testimonios privilegiados son los autores
del mito, asi como tampoco lo es el alma™. Los antiguos, el propio Pla-
tén y, por cierto, el alma de cada uno, no estin llamados a crear el mito
sino a acogerlo y transmitirlo como lo gue es: “theon eis anthropous do-
szs”, un don de los dioses a los hombres™. Aqui -una vez mis- se experi-
menta el extremo del pensar platénico sobre lo s#ltimo del mito. Platén
no ha dicho quién es e/ autor del mito y en términos absolutos no podia
hacerlo.

De todos modos, Pieper subraya la concordancia entre la sabiduria
mitica platénica respecto de la procedencia de todo cuanto existe a partir
de un ser absolutamente bueno, generoso, quien es visto y pensado co-
mo engendrador y padre de todo; el acontecimiento de una culpa y un
castigo originarios, asi como la instancia de un juicio personal -después
de la muerte- de la totalidad de nuestra conducta histérica en términos
precisos de justicia, y la sabiduria cristiana. Esta concordancia -declara
Pieper- se apoya en el fundamento de una revelacion primitiva de la cual
indica, sumariamente, algunos elementos: “al comienzo de la historia
humana hay el hecho de una comunicacién divina propiamente dirigida
al hombre. Lo gue se ha transmitido en ella ha entrado en la tradicién
sagrada de los pueblos, es decir: en los mitos y en ellos se ha conservado
y estd presente de una manera segura, aunque algunas veces desfigurado,
exagerado y, en algunos casos, convertido en algo casi irreconocible™”.
La verdad indestructible de la tradicién mitica proviene del Logos que
se ha encarnado en Cristo y ha penetrado en la historia; sélo la luz de
ese Logos-Cristo permite discernir en el pensamiento pre-cristiano lo
que es alethéa o psendéa en el relato mitico. Esto es lo aquel pensamien-
to no podia hacer.

Por otra parte, tanto la sabiduria mitica que narra Platén, cuanto la
sabidurfa cristiana proceden de una fuente divina y se participan ek
akoes, a partir de lo oido, por la fuerza de lo escuchado, no por la fuerza
de la propia experiencia, la verificacién de los hechos, la propia reflexién

2 Filebo, 16 ¢ 5.

7> Ver REINHARDT, K., Platons Myhten, op. cit. p. 43.
™ Filebo, 16 ¢ 5.

75 PIEPER, J., Sobre los mitos platdnicos, op.cit. p. 74.
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cientifica o la operacién técnica. En suma: por la fuerza de la fe que nace
en el templo del oido a fin de poder contemplar lo que se escucha y se
cree.

En segundo lugar, esta verdad sapiencial de la que habla la tradicién
mitica, asi como la tradicién cristiana, no se expresa en el lenguaje de
tesis de conceptos universales sino, ante todo, en el lenguaje de las histo-
rias o relatos. Lo que contienen una y otra tradicién no es un encadena-
miento de verdades necesarias in recta via derivables de unos principios
abstractos sino, més bien, la realidad de unos acontecimientos y actua-
ciones que se derivan de la libertad de Dios y de los hombres.

En el caso de Platén, la clara insistencia con la que llamé la atencién
acerca de la necesidad de una sabiduria mitica para la comprensién filo-
séfica del cosmos y de la existencia del hombre, debe ser confrontada
con el ser y las operaciones propias de una cultura sofistica contempora-
nea a su pensamiento, en una curva que va desde el relativo respeto que
tuvo por algunos sofistas, hasta el desprecio que le merecié la teoria y la
praxis de la sofistica politica. La fenomenologia de esa realidad histérica
de alta complejidad a la que llamamos sofistica, asi como la considera-
cién de la antropologfa filoséfica que la sostiene en la figura del hombre
sofista, exceden los limites de este estudio. No obstante, antes como
ahora, conviene retener un sintoma de la antigua y de la contemporanea
sofistica en términos vivientes de cultura: constituirse como una volun-
tad de saber ordenada al dominio del lenguaje, el pensamiento y del
hombre mismo a favor de un profundo naturalismo del poder que con-
dena a priori el derecho y la justicia como el alibi de los débiles, mien-
tras los pocos fuertes se reservan el fideicomiso de los bienes que se ha
decidido que no van a alcanzar a todos. En la voz de todos los sdtrapas
se escucha el mismo imperativo: poder es ser.

Platén nos recuerda, con venerables y bellas palabras, que hay una
voluntad de saber diferente, capaz de configurar una cultura diversa,
porque este saber se funda no en la voluntad de poder sino en la volun-
tad de acoger y escuchar y asi, contemplar lo oido, gustar y ver lo que se
escucha. Este saber, entonces, redescubre la capacidad de acogimiento
del espiritu porque ha sido educado en la pedagogia de la realidad como
don. Este saber propone una cultura que no es todo lo que el hombre
hace, sino todo lo que el hombre est4 dispuesto a escuchar a fin de vivir
y ser. El imperativo aqui es no menos diverso: escuchar es ser, y también
obrar.
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Josef Pieper y el tomismo medieva].
La controversia sobre la creaciéon

Introduccion

Desde hace tiempo los estudios de filosofia medieval nos han ensefa-
do a comprender a los autores a partir de su historia real. Nos hemos
ocupado por ejemplo de situar a Tomds de Aquino en su contexto cul-
tural y doctrinal’, subrayando las cualidades intelectuales de los prota-
gonistas del debate en el que su pensamiento se inscribia: incluso sus
adversarios del siglo XIII y sus modelos de racionalidad en gran medida
diferentes son hoy rehabilitados. Ahora bien, tal mediacién histérica no
hace sombra al tomismo; al contrario, el tomismo de hoy ya no tiene
que hacer las cuentas con su pasado, no le aporta ninguna ganancia es-
tigmatizar a sus adversarios medievales con el fin de valorar el pensa-
miento de un Tomis de Aquino que no necesita de tales artificios.

Sin ser un medievalista, Josef Pieper mantuvo siempre la preocupacién
de informarse sobre las investigaciones en filosofia medieval; de todas
maneras cabe preguntarse si su obra no depende de una visién demasia-
do severa con todo pensador medieval que se separaria del tomismo.

1. Josefl Pieper y la nocién de “creaturidad” (Kreatiirlichkeit)

Josef Pieper sostiene que la idea de creaturidad (Kreatirlichkeit), tan
central en Tomds de Aquino, permite comprender la estructura del

:’ Traduccién al espafiol de Juan Francisco Franck.
Cf. TO.Rl}}-:LL,]I:ZAN-PIERRE, Initiation & saint Thomas d ’Aquiﬂ, Sa personne et son cenvre,
i)eguniia edicién revisada y aumentada con una atualizacién critica y bibliografica, Fribourg-
aris 2002.
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mundo presente y del hombre en particular’. De ella extrae consecuen-
cias importantes.

A pesar de los limites de la analogia entre el artista que produce un
objeto técnico, y de Dios que crea el mundo ex nihilo, la comparacién se
muestra util porque subraya que el mundo esti preconcebido en el pen-
samiento divino. Esto significa que las creaturas no producen su propia
naturaleza, la cual, por el contrario, les es dada: la naturaleza es lo que
estd unido a las cosas, como viniendo a ellas a partir de otro*, hasta el
punto de que Dios les estd més intimamente presente’ que su propia
intimidad®.

Pieper deduce varias consecuencias, de las cuales las dos principales
son las siguientes.

1.1. La inteligibilidad de las cosas y su misterio
(die Wahrheit der Dinge’) (omne ens est verum)

- De la misma manera que lo que el hombre produce luego de haber
concebido ~miquina u obra de arte- es susceptible de ser comprendido
y repensado por un observador, igualmente las realidades naturales cuya
existencia constatamos empiricamente, encuentran el fundamento de su
inteligibilidad (Erdacthsein) en su Creador, y pueden ser repensadas por
un intelecto finito. Todo lo que es, en tanto que es, es por lo tanto inte-
ligible y esta inteligibilidad funda el deseo humano de conocer: “Quien-

* PIEPER, JOSEF, Kreatiirlichkeit. Bemerkungen iiber die Elemente eines Grundbegriffs
(1974) (en adelante KR; la traduccién espaiiola de este texto es la de R. Vergaray J. E. Ruvera,
Creaturidad y tradicién, Buenos Aires 1983, de la cual el nimero de la pagina esti indicado a
continuacién de la cita original, cuando la traduccién es empleada), en: Barstellungen und In-
terpretationen. Thomas von Aquin und die Scholastik, Berthold Wald (ed.), en: Werke in acht
Binden, Vol. 2, Hamburg 2001, 442.

* “Unsere Natur ist vielmehr geradezu der Inbegriff dessen, was ‘von Schépfungs wegen’
mit uns gemeint ist; in gewissem Sinn kénnte man sagen, sie sei das, was von ‘anderswoher’
und durch ‘jemand anders’ mit uns gemeint ist — wenn nicht zu bedenken bliebe, dafl der
Schopfer seiner Kreatur innerlicher ist als sie sich selbst.” KR, 444.

* La critica radical de Jean-Paul Sartre (segtin la cual no hay naturaleza humana, porque no
existe un Dios para pensarla) ha llevado a cfarificar la identidad entre ‘naturaleza humana’ y
‘condicién creatural del hombre’. En efecto, es posible dar vuelta la proposicién de Sartre:
“Sélo puede hablarse de una naturaleza del hombre, si se la entiende como algo proyectado
creadoramente por Dios”. Es revelador del método a-histérico de Pieper de referirse sin tran-
sicién de la contraposicién de Sartre a la tesis de Tomds de Aquino, desarrollada siete siglos
antes: la forma de lgs cosas, es decir su esencia, no es otra cosa que el sello de la ciencia divina
(?uaedam sigillatio divinae scientiae in rebus) De veritate q. 2, a. 1, ad 6; cf. KR, 444. Es en
efecto sintomatico ver como Pieper utiliza a Tomas para el didlogo contemporineo, sin preo-
cuparse de la significacién historica de todas estas citas aisladas de su contexto y sin tener en
cuenta el tipo de obras de donde fueron extraidas ni la fecha de composicién de las obras toma-
sianas.

¢ Tampoco la naturaleza es tinicamente un dato previo y del cual no es posible indisponer; es
ademis 5 fundamento de todo el obrar de un ser y, para el hombre, el fundamento de sus deci-
siones, en este Ultimo es ademds lo que puede partcipar de la Gracia divina: “naturalia sunt
praembula virtutibus gratuitis et acquisitis™. K{ 445, que remite a De veritate q. 16, 2. 2,ad 5.

7 Sobre este tema cf. Die Wahrbeit der Dinge, 21966, en: Schriften zur Philosophischen An-
thropologie und Ethik: Grundstrukturen menschlicher Existenz, Berthold Wald (ed.), en:
WerEe inacht Binden, Vol. 5, Hamburg 1997, 107ss.
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quiera que considere que la investigacién de lo ain no investigado tiene
sentido, afirma, precisamente con ello, la conoscibilidad del mundo™®.

Y es Pieper quien remite al De Veritate de Santo Tomds, quien afirma
que el ser de las cosas esti constituido entre dos intelectos (inter duos
intellectus), entre el entendimiento divino creador y el espiritu humano
capaz de conocer estas cosas: “(...) y que el mundo es accesible a nuestro
conocimiento humano tinicamente en razén de que Dios lo ha conocido
y proyectado creativamente™.

Pero la inteligibilidad de las cosas tiene como correlato el misterio del
ser: el ser, justamente porgue es inteligible, no es totalmente comprehen-
sible por un intelecto finito; una verdadera comprehensién'® implicaria
que se conoce una cosa en su totalidad, que se la conoce tanto como es
cognoscible, que su inteligibilidad queda agotada: “(...) la razén de su
total conocibilidad es, al mismo tiempo, la de que no puedan ser plena-

mente concebidas”"".

1.2. La bondad de las cosas y su densidad (omne ens est bonum)

Segunda consecuencia: el misterio de lo-que-es encuentra su apogeo
en el hecho de que las cosas son, en su existencia (existentza), mis atin
que en su naturaleza (essentia)’. Ahora bien, las cosas han recibido su
bondad como una cualidad inherente a su existencia, y nuestro amor es
atraido por ellas. ¢Por qué esa atraccién? Porque las cosas son, y ellas
son buenas porque Dios las ama y las constituye.

¢Cémo podriamos, en efecto, “festejar una fiesta” en el caos de nues-
tros asuntos cotidianos, es decir dar nuestro consentimiento al mundo,

¥ “Wer immer die Erforschung”des noch Unerforschten fiir sinnvoll hilt, behauptet eben
damit die Erkennbarkeit der Welt”. KR 446, 17.

* “Eben das nimlich besagt die Konzeption ‘Wahrheit der Dinge’: es gehdre zur Konstitu-
tion der Weltwirklichkeit im Ganzen, “zwischen zwei Erkenntnissubjekte, inter duos intellec-
tus, gestellt’ zu sein, zwischen den strikten Sinnes kreatorisch erkennenden géttlichen und den
nachvollziehend erkennenden kreatiirlichen Geist; und einzig auf Grund dessen sei die Welt
zuginglich fiir unser menschliches Erkennen, dafl Gott sie schépferisch erkannt und entwor-
fen habe.” KR 448, 18. Este caricter central estd a la vez en la base de la ciencia y del lenguaje
de las cosas, es decir de la comunicacién sobre la que la hermenéutica puede fundarse, es decir
la correspondencia entre el almay las cosas. Para muchos, entre los cuales Gadamer, la creatu-
ralidad dg las cosas es un concepto inoperante porque seria de orden teolégico y no-filoséfico.
Este lleva a la cuestién central ge la relacién entre fe y razén (que atraviesa la obra de Pieper),
y al campo respectivo que conviene asignar a una y a otra. Este debate es permanente en el
mundo occidental y hacia furor en la Universidad de Paris en 1270. Ponfa justamente en juego
la nocién de ‘creacién’ y Tomis jugd en él un rol decisivo.

" El término que Pieper utiliza es “begreifen”, que traduce el latino comprebendere, emplea-
do por Tomds de Aquino en su Lectura super Ioannem, Proemium 1, 1.

 «...weil der Grund ihrer totalen Erkennbarkeit zugleich der Grund fiir ihre Unbegreif-
lichkeit sei.” KR 450, 19. Las cosas son cognoscibles porque son creaturas y por la misma
razén, porque son creaturas, son insondables para nosotros: la inteligibilidad es el fondo del
misterio que hace las cosas insondables. ¢Se conoce suficientemente esta idea de Tomis: rerum
essentiae sunt nobis ignotae, De veritate q. 10, a. 1.

[ Esta contmﬁfncna de las cosas se desprende la libre voluntad divina y escapa al conoci-
miento humano. Para el debate medieval de la relacion entre el ser y la esencia, y las ideas divi-
nas, cf. PUTALLAZ, FRANGOIS-XAVIER, Les idées divines dans la censure: le cas Olivi (1248-
1298), en: Revue thomiste 103 (2003) 411-434.
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sin plantear la bondad de la existencia, sin tener por verdadero que om-
ne ens est bonum?

Al mantener la creatura en la existencia, la creacién divina le da al
mismo tiempo su densidad. Ella recibe su ser, ciertamente, pero lo reci-
be como una realidad que posee en propiedad. La dependencia en el ser
en relacién a Dios le asegura un peso real que le pertenece. Por consi-
guiente, la creatura puede ser considerada en si misma, independiente-
mente de Dios, porque Dios ha creado todas las cosas “para que exis-
tan”". Por ese mismo motivo la creatura goza de un dinamismo natural
inherente.

Lo mismo vale para el hombre, equipado de una naturaleza llamada a
desarrollarse y a cumplirse. El acto voluntario del hombre arraiga en
este dinamismo radical de su naturaleza creada, hasta el punto de que en
él ‘espiritu’ y ‘naturaleza’ (Geist und Natur)™ no se oponen: tan pronto
como se comprende al hombre como creatura, debe advenir al corazén
de la existencia humana como un proceso natural independiente de
nuestra libre opcidn, el cual sin embargo surge de nuestra voluntad: el
acto voluntario es a la vez impuesto y proviene de si mismo. Por una
parte somos libres de elegir, por otra, estamos determinados a querer la
felicidad, a partir del momento en que queremos un fin: “todo lo que
con libre voluntad queremos es precedido por algo que la voluntad
quiere naturalmente””.

Del hecho de que somos un “espiritu creado” destinado al bien uni-
versal en su totalidad, no estamos determinados por ningiin bien parti-
cular y somos libres de realizar nuestras elecciones. Del hecho de que
somos un “espiritu creado”, nos vemos arrojados sin que se nos consulte
sobre el camino de nuestro perfeccionamiento, que es natural y no por
eleccién. Pieper insiste también sobre esta profunda afirmacién de S.
Tomais: “Todos los actos de la voluntad se reducen, como a su raiz pri-
mera, a lo que el hombre quiere por naturaleza, es decir a su fin dlti-
mo™'.

Elimpulso natural a la felicidad proveniente de lo mis intimo de nues-
tro espiritu es lbre, porque no esti impedido por ninguna determina-
cién externa. Pero este mismo querer natural, que existe en nosotros sin
nosotros, remite a un origen sobrehumano y no es objeto de eleccién; en

P C’est 12 une admirable idée de saint Thomas reprise du livre de la Sagesse (Sa 1,14); “Si
uero loquamur de potencia Dei in ordine ad eius sapienciam et prescienciam, sic non potest
fieri quod res in nic%ilum redigantur, quia non habet hoc diuina sapiencia: Creauit enim Deus
ut essent omnia, ut dicitur Sapiencie 1, non ut in nichilum cederent”. Quaestiones de quolibet
IV‘ .3, a. 1, en: Opera omnia (Leonina) vol. 25, 324.

‘qKR 457,

% “Hierin ist zugleich noch etwas anderes und schwer Begreifliches mitausgesagt, wovon
spater des niheren zu sprechen sein wird: daf nimlich allem, was wir freien Willens wollen,
etwas vorausliegt, das der Wille naturhaft will”. KR 445, 17.

1 “Unde omnes actus voluntatis reducuntur, sicut in primam radicem, in id quod homo
naturaliter vult, quod est ultimus finis”. Tomis de Aquino, Quaestiones disputatae de caritate,
q un,, a. 1; cf. Summa theologiae 1-11, q. 10, a. 1.
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este sentido no es ibre: “La voluntad desea la felicidad en la libertad,
aunque la desee de manera necesaria”".

Esta paradoja de la libertad humana no es comprensible si no se la
refiere a la condicién creatural del hombre, a la Kreatsirlichkeit.

Para comprender el parentezco objetivo que existe entre ‘creacién’ y
‘libertad humana’, Pieper se refiere a Jean-Paul Sartre, porque Satre
entendié bien que si se niega la condicién creatural del hombre, se debe
consecuentemente negar la naturaleza humana sobre la que cada deci-
sién libre se funda. Sin naturaleza, el hombre seri lo que él habri decidi-
do ser, su esencia estari constituida por sus opciones, las cuales no pue-
den contar con nada, ni en él ni fuera de él, ya que “no hay ningin signo

en el mundo”®.

1.3. El antidoto para Jean-Paul Sartre

En 1974 Pieper hizo explicita esta lecuta de Sartre'®, quien, en E/ exis-
tencialismo es un humanismo, presenta su filosoffa como un “esfuerzo
por extraer todas las consecuencias de una posicién atea coherente®. Si,
en el hombre, la existencia precede la esencia, si el ser humano existe
primero y se define a continuacién segiin habri decidido ser, quiere
decir que no hay naturaleza humana: y si no hay naturleza humana,
quiere decir que “no hay un Dios para concebirla”. Sartre tiene aqui
toda la razén, encarece Pieper: “Donde no hay ninglin proyecto (ni
nadie que proyecte), alli tampoco hay esencia ni naturaleza™?.

En un cierto sentido, Pieper admira esta radicalidad del pensamiento
sartriano, porque obliga al filésofo cristiano a ir hasta el fondo de su
propia intuicién: existe un vinculo indeleble entre la existencia de un
Dios creador por una parte, y la existencia de una naturaleza humana
por otra.

Y Pieper apela sin transicién a la Edad Media para subrayar que en
este punto Sartre y Tomds de Aquino estdn perfectamente de acuerdo:
“Pues el mismo hecho de que la creatura tiene una substancia ‘sometida
aun modo [determinado]’y finita demuestra que proviene de algiin prin-
cipio”®.

¥ “Unde voluntas libere a:})petit felicitatem, licet necessario appetat illam.” Tomds de Aqui-
no, Quaestiones disputatae de potentia, q. 10, 2. 2 ad 5.
¥ SARTRE, JEAN-PAUL, L’existentialisme est un humanisme, Paris 1996, 46.

' PIEPER, JOSEF, “Kreatiirlichkeit und menschliche Natur. Anmerkungen zum philosophi-
schen Ansatz von Jean-Paul Sartre” i(l974) (en adelante JPS), en: Schriften zum Philosophie-
begonff, Berthold Wald (ed.), en: Werke in acht Binden, Vol. 3, Hamburg 1995, 172-185.

SARTRE, JEAN-PAUL, L’existentialisme est un humanisme, 94.

2 SARTRE, JEAN-PAUL, L’existentialisme est un humanisme, 21.

JP;Z 1"8\50(/0 kein Entwurf (und kein Entwerfer) ist, da ist auch weder Wesenheit noch Natur”.

* “Nam hoc ipsum quod creatura habet substantiam modificatam et finitam, demonstrat
quod sit a quodam principio”. TOMAS DE AQUINO, Summa theologiae 1, q. 93, a. 6; cf. JPS
180. La naturaleza humana remite a su condicion creatural, a su Kreatiirlichkeit. Segun Pieper,



496 FRANGOIS-XAVIER PUTALLAZ

2. De Pieper a Santo Tomas

Todo eso es muy claro y profundamente verdadero. Pero es necesario
preguntarse aqui sobre el método empleado por Pieper. Este método
consiste en oponer textos de S. Tomis para contrariar a un filésofo del
siglo XX. No se restituye Tomds de Aquino a su contexto, sino que se
lee en él una suerte de pre-respuesta a Sartre; Pieper extrae del tesoro del
tomismo un antidoto ya constituido que seria suficiente volver a actuali-
zar para hacer frente al existencialismo sartriano. Supuestamente se daria
asi un sentido fecundo al tomismo de nuestro tiempo.

Este método a-histérico aparece muy claramente en el curso titulado
“Escolastica”, queu fue publicado en 1960 como complemento a su
monografia sobre Tomds de Aquino™: los no-tomistas son reducidos alli
a simples figurines que servirian, por contraste, a resaltar el valor del
pensamiento de S. Tomis™.

Pieper menciona, por ejemplo, una célebre carta del arzobispo de
Canterbury, el franciscano Juan Peckham, con fecha del 1° de junio de
1285: “No desprecio para nada el estudio de la filosoffa, en la medida
solamente en que esté al servicio del misterio teolégico””. Esta tesis ya
habia sido sostenida por S. Buenaventura, quien, precoupado por la
unidad de la visién cristiana, manifestaba alguna reticencia frente a la
raz6én natural. Segiin Pieper, se deberia entonces situar a Tomds de
Aquino en el punto mis alto de la historia del siglo XIII, teniendo de
una parte a estos franciscanos cuya lectura del mundo era inmediata-
mente teoldgica pero alejaba de la realidad y de otra parte, una especie
de filosofismo poco preocupado por los requerimientos de la fe, repre-
sentado por Siger de Brabante. Situado en el centro, Tomés de Aquino
representaria el equilibrio entre estos dos extremos, un equilibrio puro,
desaparecido apenas haber sido alcanzado®.

Sartre tiene entonces razén: es suficiente con formular la exacta contracara del principio sar-
triano para comprender que la condicién creatural del hombre implica que le ha sido dada una
naturaleza y que est es la inica manera de fundar la libertad humana en la verdad y de contra-
rrestar las tendencias contemporineas a la falta de esperanza.

* PIEPER, £OSEF, Scholastik. Gestalten und Probleme der mittelalterlichen Philosophie (1960)
{en adelante SK; la traduccidn espafiola de este texto es la publicada por Rialp, Madrid 1979, en
el volumen Filosofia Medieval I&undo Moderno; el nimero de la pagina estd indicado a conti-
nuacién de la cita original) en: Darstellungen und Interpretationen. Thomas von Aquin und
die Scholastik, Berthold Wald (ed.), en: Werke in acht &inden, Vol. 2, Hamburg 2001, 299-
440.

» PIEPER, JOSEF, Thomas von Aquin. Leben und Werk (primera versién de 1940, nueva
versién de 1948), en: Darstellungen und Interpretationen. Thomas von Aquin und die Schola-
stik‘, Berthold Wald (ed.), en: Werke in acht Binden, Vol. 2, Hamburg 2001, 152-298.

% Una ilustracién tipica de este método a-histérico se ve en la manera en que descarta de un
plumazo el pensamiento franciscano del siglo XIIIL.

78K 398-399.

% De una parte estaba entonces Juan Peckham, y de la otra, Siger de Brabante:el primero,
gi(rilgésta; el segundo, racionalista, para retomar categorias habituales en el catolicismo del siglo
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En este concierto a tres voces, el pensamiento de Siger de Brabante es
tachado por Pieper de “més destructivo” (destruktiver)” que el de los
franciscanos, porque representa una “amenaza” contra la concepcién
tomasiana, una amenaza seria constituida por el “secularismo” radical de
un grupo que se daba aires de avant-gardismo alrededor de 1265. Las
tesis defendidas por este grupo se podrian reducir a algunos graves erro-
res: “Se puede exponer toda una lista de tesis particulares (eternidad del
mundo; unicidad del intelecto en todos los hombres; negacion del libre
albedrio, etc.)”™.

Puesto que estas tesis no podian ser defendidas publicamente en el
siglo XTIII en Paris, Siger de Brabante habria elaborado entonces una
dudosa estrategia, consistente en disfrazar su verdadero pensamiento
para evitar molestias. ¢ Qué mejor disfraz que transformarse en “histo-
riador” de la filosofia, en intérprete del pensamiento de Aristételes, de-
tras de quien se podia ocultar las convicciones propias? Escondiéndose
detris de Aristoteles, Siger habria logrado, quieras que no,” una doctri-
na “destructiva”, conocida bajo el nombre de “teoria de la doble ver-
dad”**: habria una verdad filoséfica (por ej.: el mundo es eterno), pero
que seria falsa en teologia (la cual afirma que el mundo es creado), y al
contrario®.

¢Cémo juzgar esta lectura de Pieper? Yo recordaria que Siger de Bra-
bante es maestro en la Facultad de Artes de Paris. Ahora bien, luego del
19 de marzo de 1255, la Facultad habfa incluido la totalidad de las obras
conocidas de Aristételes en el programa obligatorio de ensefianza. Por
lo tanto, es el oficio ejercido por Siger que lo constrifie a comentar las
obras de Aristételes y no una voluntad solapada que busca velar sus
propias convicciones. M4s atin, el 1° de abril de 1272 la Facultad de Ar-
tes promulga un reglamento que prohibe formalmente a todos los maes-
tros tratar cuestiones teolégicas: “Establecemos y ordenamos que nin-
gin magister o bachiller de nuestra facultad pretenda derimir y ni si-
quiera discutir ninguna cuestién puramente teoldgica, como acercade la
Trinidad y de la Encarnacién y de todas las semejantes a éstas, transgre-

diendo [asi] los limites que le han sido asignados (...)"**.

» SK 400.
% “Man kann eine ganze Liste einzelner Sitze aufstellen (Ewigkeit der Welt; Einzigkeit des
Intellekts in allen Menschen; Leugnung des Willensfreiheit; usw.).” SK 401; 149.

Pieper reconoce a Siger la honestidad de haber querido evitar la doctrina de la doble ver-
dad, pero insiste en el hecho de que el resultado objetivo de sus tesis no podia escapar a ella:
“Considerado de modo puramente 16gico, no hay ‘en todo caso para Siger de Brabante casi
posibilidades de evitar la consecuencia de la doble verdad.” (“Rein logisch betrachtet, gibt es

edenfalls fiir Siger von Brabant kaum eine Méglichkeit, der Konsequenz der doppelten Wahr-
eit auszuweichen”). SK, 401.
32 “Djcunt enim ea esse uera secundum philosophiam, sed non secundum fidem catholicam,
quasi sint due contrarie ueritates (...)”. La com}:zmnation parisienne de 1277, texto latino,
traduccién, introduccién y comentario de David Piché, Paris 1999, 74.

s : . . . .

* “Statuimus et ordinamus quod nullus magister vel bachellarius nostre facultatis aliquam
questionem pure theologicam, utpote de Trinitate et Incarnatione sicque de consimilibus om-
nibus, determinare seu etiam disputare presumat, tanquam sibi determinatos limites transgre-
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Se puede poner este texto en paralelo con el juicio tan severo de Pie-
per, quejindose de Siger: “Con una casi ingenua indiferencia e inconsis-
tencia se deja de lado [la teologia]. De hecho en Sigerio de Brabante (...)
entre la considerable cantidad de sus tratados no hay uno solo con temi-
tica teoldgica™.

Evidentemente, hay algo de ligereza en juzgar que Siger de Brabante
oculta su pensamiento (eine Tarnung, repite Pieper constantemente),
mientras que en realidad se atiene a los imperativos profesionales que le
son asignados bajo pena de ser sancionado y excomunicado.

Sin embargo, es verdad que Siger de Brabante concibe la relacién entre
fe'y raz6n de manera diferente a Tomds de Aquino. Partiendo de princi-
pios empiricos, el filésofo lleva la razén hasta las consecuencias que
derivan de ellos; busca por tanto una conclusién verdadera dentro de los
limites de sus principios. Proceder de manera filoséfica es entonces
“hacer abstraccién metodoldgicamente de la fe”*. guiando el pensa-
miento propio desde los principios hasta las conclusiones, pero partien-
do de premisas que, al ser extraidas de la experiencia sensible, son menos
estables que los principios de la Revelacién. Fue el camino de Aristéte-
les y es lo que Siger llama “proceder secundum viam Philosophi”:

Ahora bien, segiin Siger, no se puede contestar ficilmente los argu-
mentos aristotélicos sin rechazar los principios del que proceden. Cuan-
do se afirma por ejemplo que “si la causa posee desde toda la eternidad
todo lo necesario para que se produzca el efecto, entonces el efecto serd
producido necesariamente”, éste es un principio proveniente de nuestras
experiencias sensoriales. Pero a partir del momento en que se busca apli-
carlo a Dios, tal principio pierde su valor, ya que la accién del primer
agente es de naturaleza muy diferente de lo que conocemos por expe-
riencia. S6lo la Revelacién nos muestra su verdad, de manera absoluta.
El principio aristotélico es por tanto més evidente que su contrario reve-
lado, pero es la fe lo que sigue siendo verdadero absolutamente. La ver-
dad de fe es verdadera de manera absoluta (simpliciter), pero debemos
negarla si nos atenemos a la filosoffa: “En segundo lugar, digo que mu-
chas cosas son objeto de fe y verdaderas, pero que, como parecen opo-
nerse a otras mis evidentes, son negadas”™”.

diens (...)”. 1" de abril 1272, Chartularium Universitatis Parisiensis, H. Denifle - A. Chatelain
(ed.i), Panis 1899, Vol. I, 499, n. 441.

% “Man liflt (die Theologie), in einer fast naiven Unbekiimmertheit und Riicksichtslosig-
keit, auf sich beruhen. Tatsachlich gibt es bei Siger von Brabant (..) unter der betrichtlichen
Anzahl seiner Traktate keinen einzigen mit theologischer Thematik.” SK 402; 151.

* MULLER, |.-P., Philosophie et foi chez Siger de%mbant. La théorie de la double vérité, en:
Miscellanea philosophica I{.P. Josepho Gredt O.S.B. Completis LXXV annis oblato, Roma
1936, 49.

3 “Secundo, dico quod multa sunt credibilia et vera, quae, quia repugnare videntur magis
manifestis, negata sunt.” Siger de Brabante, (l)]uaestiones in metaphysicam, ed. Dunp}:iy, 111, 19,
p- 144, 1. 16-20, Siger afirma asi que la verdad es de orden teolégico; no hay en él nada de “he-
reje” ni de un pensador que avanza bajo una miscara: él se contentd con sostener que los limi-
tes de la filosoffa le impiden alcanzar esta verdad absoluta (simpliciterz; la verdad filoséfica es
limitada y condicionada (ex conditione). Pero la investigacién filosética, incluso falsa en su
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Dicho claramente, la verdad es eminentemente teolégica y el saber filo-
s6fico sera siempre condicionado. Se puede reprochar entonces un cier-
to “agnosticismo” a Siger, incluso una forma de “fidefsmo”, pero cierta-
mente no un “racionalismo” desenfrenado, ni ver en él un pensador que
avanza oculto tras una méscara. '

3. Historia medieval e historiografia
3.1. El problema de la creacién

Voy a ilustrar ahora las tres posiciones de que habla Pieper mediante
el problema de la creacién.

En primer lugar, los franciscanos: segtin Buenaventura, hay incompa-
tibilidad entre “creatura” y “eternidad”: “Decir que el mundo es eterno
o producido eternamente, estableciendo que todas las cosas han sido
producidas de la nada, es por completo contra la verdad y la razén (...);
esto implica, en efecto, una contradiccién evidente”*

En segundo lugar, la posicién de S. Tomis:

La inclinacién natural del espiritu humano conduce a plantear la cues-
tién de la creacién en términos de temporalidad: para muchos ser creado
es comenzar a ser en el tiempo. Pero para Tomas de Aquino, ser creado
no es comenzar a ser, ser-creado es existir por otro; la creacién es una
pura relacién, del lado de las creaturas. “Respondo diciendo que la crea-
cién pone algo en lo creado sélo al modo de la relacién, ya que lo creado
no lo es mediante un movimiento o una mutacién (...) De ahi se sigue
que en la creatura la creacién no es otra cosa sino una cierta relacién al
Creador, como al principio de su ser””.

La razén puede comprender la creacién como una relacién, pero el
filésofo no tiene nada que decir sobre el origen temporal del mundo:

conclusién, no debe ser ocultada (non est celanda), y es por ello que el filssofo no procederd a
la luz de la fe sino secundum philosophos.

* “Ponere mundum aeternum esse sive aeternaliter productum, ponendo res omnes ex nihi-
lo productas, omnino est contra veritatem et rationem, (sicut ultima ratio probat...). Hoc enim
im{)licat in se manifestam contradictionem”. Bonaventura, In II Sententiarum, dist. 1, p. 1,
a. 1, q. 2, en: Opera omnia, a cura PP. Collegii a S. Bonaventura, vol. II, Quaracchi 1885, 22.
Dado que ex nibilo significa de hecho post nhilum, Buenaventura introduce una cierta suce-
sién en la creacién, porque la ve como un acontecimiento histérico: “Creatio est ex nihilo. Sed
‘ex’ non potest dicere identitatem nec causalitatem, ergo ordinem; ergo fieri ex nihilo est habe-
re esse post nihil, et ita post non esse; ergo aliquo modo se habet nunc, quo modo non se habe-
bat prius; et ideo necessario mutatio ponitur per groductionem de nihilo, vel inceptio”. Bona-
ventura, In I Sententiarum, dist. 1, p. 1, a. 3, q. 2, en: Opera omnia, ibid., 33.

? “Respondeo dicendum quod creatio ponit aliquid in creato secundum relationem tantum.
Quia quod creatur, non fit per motum vel per mutationem. Quod enim fit per motum vel mu-
tationem, fit ex aliquo praeexistenti: quod quidem convenit in productionibus particularibus
aliquorum entium; non autem potest contingere in productione totius esse a causa universli
omnium entium, quae est Deus, Unde Deus, creando, producit res sine motu. Subtracto autem
motu ab actione et passione, nihil remanet nisi relatio, ut dictum est. Unde relinquitur quod
creatio in creatura non sit nisi relatio quaedam ad Creatorem, ut ad principium sui esse; sicut
in passione, ?uae est in motu, importatur relatio ad principium motus.”, TOMAS DE AQUINO,
Summa theologiae 1, q. 45,a. 3.
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s6lo la fe ensefia aqui que el universo ha comenzado, “y eso no puede
ser contestado por ninguna demostracién fisica” (“nec hoc potest aliqua
physica demonstratione impugnari”)®.

He aqui lo que permite a Tomis asegurar una magnifica armonia entre
la razén y la fe: la distincién de los érdenes epistemolégicos permite su
vinculo orginico.

Esta interpretacién es compartida por Siger de Brabante y Boecio de
Dacia, y es la tercera posicién. Para estos profesores de la Facultad de
Artes, existe también un campo donde la filosofia debe callarse: en el
caso de la creacién “el fildsofo de la naturaleza no debe negar” la verdad
de fe (physicus non debet negare).

¢Y si el problema se plantea cuando la fe parece contradecir a la fisica?
Aqui el filésofo debe negar la verdad (me refiero a la verdad de fe), la
cual se sitda fuera de su campo de competencia y debe hacerlo porque
esta verdad deja sin efecto sus propios principios empiricos.

Una analogia permitird comprenderlo correctamente: el cristiano dice
que un muerto puede resucitar; esta verdad, el fildsofo debe negarla
porque si se atiene a los principios naturales, sélo concede lo que se
puede explicar por causas naturales; niega que un muerto pueda resuci-
tar segun la naturaleza; el cristiano, por su parte, sostiene que la resu-
rreccién de un muerto es posible pero gracias a una causa que trasciende
la naturaleza. Tanto uno como otro dicen la verdad en su campo y “asi
no se contradicen” (“ideo sibi non contradicunt”)*'.

Del mismo modo, no hay contradiccién entre decir que el mundo ha
comenzado absolutamente y decir que no ha comenzado segin el orden
de las causas naturales. Se puede sostener al mismo tiempo que el mun-
do ha comenzado (se trata de una verdad de fe, simpliciter vera) y negar
que haya comenzado si se habla en tanto que filésofo (loguens ut natu-
ralis). El cristiano dice la verdad al creer que el mundo ha comenzado, el
fisico dice la verdad al demostrar que no ha comenzado: “verum dicit
Christianus... verum etiam dicit naturalis™.

He aqui una de las fuentes de la doctrina de la doble verdad, que J.
Pieper critica, y una de las razones de la condena de 1277. Pero, si se
mira més de cerca, se constata que Boecio y Siger buscaban respetar la
16gica aristotélica: “En efecto, si es imposible que los contrarios, los
opuestos, asi como la afirmacién y la negacién, pertenezcan de manera
absoluta a la misma cosa, nada se opone sin embargo a que ambos
opuestos pertenezcan a la misma cosa al mismo tiempo bajo un cierto
punto de vista o seglin una cierta relacién o de una manera determinada,

> TOMAS DE AQUINO, Quaestiones disputatae De potentia, q. 3, a. 17. Cf. el texto recapitu-
lador, Quaestiones de quolibet 11, q. 14, a. 2, en: Opera ommia (Leonina) vol. 25, 290-291.

' BOECIO DE DACIA, De aeternitate mundi, en: Boethii Daci Opera: Topica - guscgla,
vol. VI, pars II; Opuscula: De aeternitate mundi, De summo bono, De somniis, ed. G. Sajé -
N. G. Green-Pedersen, Hauniae, 1976, 352.

2 BOECIO DE DACIA, De aeternitate mundi, ibid. 352, 353.
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0 que uno le pertenezca bajo un cierto punto de vista y el otro absoluta-
mente. De ello resulta que si uno pertenece a la cosa de manera absoluta
y el otro bajo un cierto punto de vista, la refutacién no ha tenido lugar
todavia”®.

Un Siger de Brabant ha reconocido también la dependencia del mun-
do con respecto a la causa primera al afirmar que “ser creado” es “ser
por otro” (esse ab alio). Més ain, agrega, ¢quién podrd escrutar la vo-
luntad divina,* siendo Dios libre? Dado que la voluntad de la causa
primera es inescrutable, la filosoffa es incapaz de proporcionar las prue-
bas del comienzo temporal del mundo: como maximo llega a una con-
clusién que no es absolutamente necesaria, ya que su verdad queda sub-
ordinada a la libre voluntad de Dios.

Los filésofos de la Facultad de Artes han intentado por lo tanto com-
prender asi la relacién entre la razén y la fe, y lo han hecho de manera
diferente a S. Tomds. Ellos también buscaron una distincién de 6rdenes
epistemoldgicos que permite ordenar la razén y la fe, pero no se ve bien
dénde estaria el “filosofismo” que habria provocado la ruina de la Edad
Media.

De ahi la siguiente pregunta: ¢Por qué J. Pieper se encarniza contra
Siger de Brabante hasta el punto de echarle encima todos los males del
racionalismo naciente?

Es que depende de una historiografia de més de cien afios. Pieper tras-
mite en efecto las ideas que dominan al neo-tomismo del siglo XX, des-
de Pierre Mandonnet y Ernest Renan, luego de que este tltimo abando-
n6 el seminario para lanzarse en un singular combate ideolégico. Y lle-
gamos asi a un punto central de nuestra discusién.

3.2. El mito del averrofsmo: una concepcién preconcebida de la historia
y su influencia sobre Pieper

La leyenda en efecto se ha superpuesto a la historia a partir de la in-
creible reconstruccién de Ernest Renan. Convencido de que, entre la
Antigiiedad y el Renacimiento, la horrorosa aventura de la Edad Media
debia haber conocido una corriente subterrinea de protesta contra la
aplastante religién establecida, Renan se pone a buscar este levantamien-
to de la razén que ha sabido resistir a la opresién del dogma: este tépico
de la independencia del espiritu tenfa para él un nombre: el averroismo.
En su Averroes y el averroismo, aparecido en 1852, Renan veia en el
peripatetismo drabe ciertas tesis ~la eternidad del mundo y la unicidad

++ ARISTOTELES, Argumentos sofisticos, c. 25, 180a25-30.

* “Quis est qui formam voluntatis Primi investigabit ?” SIGER DE BRABANTE, De anima
intellectiva, en: iger de Brabant, Quaestiones in tertium de anima, De anima intezlecti'ua, De
aeternitate munds, Louvain-Paris, ed. B. Bazin, 1974, 7.
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del intelecto— que testimoniaban a sus ojos la universalidad de la razén
pura, expresién de la no-creencia. Renan ha proporcionado entonces el
cuadro interpretativo del averroismo latino, sin conocer un solo texto de
Siger de Brabante ni de ninguno de estos pretendidos cémplices. Para
los averroistas asistimos a un fenémeno desconcertante: “Los esquemas
interpretativos que han condicionado el estudio [de los averroistas] ya
existian antes de que se conociera la existencia misma de las obras™®.
Entre 1899 y 1911 el profesor dominico de la Universidad de
Fribourg, Pierre Mandonnet, consagra sus estudios al averroismo latino
y publica las primeras obras de Siger de Brabant. Sin embargo, Mandon-
net adheria aiin a la interpretacién de Renan, ya que para él el averrofs-
mo sostenia “teorias anticristianas que escandalizan a sus contempori-
neos”. Se podia reconstruir la doctrina de Siger a partir de las condenas
de 1270y de 1277. Y sélo Tomis de Aquino habia sabido conjurar estos
graves errores: negacién de la Providencia, eternidad del mundo, unici-
dad de la inteligencia en la especie humana, supresién de la libertad. La
edicién de los textos de Siger, no impidié entonces al P. Mandonnet
compartir el cuadro interpretativo construido por Renan, contentdndose
con invertir el juicio de valor hecho sobre el averroismo. Esta recons-
truccién de la historia de las ideas, en la que se han aceptado los esque-
mas interpretativos del averroismo incluso antes de poseer el mis mini-
mo texto, ha influido profundamente en la historia del tomismo del
siglo XX, incluso en el capitulo IV de la Enciclica Fides et Ratio®.
Josef Pieper depende de este mismo esquema de interpretacién. Fue
arrastrado por este movimiento no-critico donde Siger servia como una
figura ttil al pensamiento de Tomas de Aquino®. Por ello, cuando Pie-
per reescribe la historia medieval®, acusa a Siger de Brabante de defen-
der las tesis que Renan y Mandonnet habian extraido a partir de ciertos
articulos condenados en Paris en 1277 (eternidad del mundo, unicidad
del intelecto, determinismo...). Pieper reproducia el esquema historio-
grifico segin el cual la condena del obispo de Paris permitiria recons-
truir un pensamiento incluso antes de leer los textos. Pieper concluye
que, por primera vez en la historia del Cristianismo después de S. Agus-
tin, aparecié la posibilidad de negar el principio mismo del vinculo orgi-

** FIORAVANTI, GIANFRANCO, Boezio di Dacia e la storiografia sull’ Averroismo, en: Studi
Medievali 7 (1966) 288.

* Cf. PUTALLAZ, FRANGOIS-XAVIER, Glanbe und Vernunft an der Pariser Universitit
im XIII. Jabrbundert, en: Glaube und Vernunft — Theologie und Philosaphie. Aspekte ibrer
Wechselwirkung in Geschichte und Gegenwart, Fribourg, M. Delgado-G. Vergauwen (ed.),
2003, 23-44.

* No se habia tomado en serio la advertencia del canto 10 del Paraiso, en el Eue Dante no
duda en admitir a “Sigerius magnus” al lado de Graciano, Pedro Lombardo, el Re Salomén,
Dionisio Areopagita, pero sobre todo Alberto Magno y Tomds de Aquino, quien lo presenta
251’ asu aSOmbra o Visltaﬂte'.

“Este de donde a mi retorna tu mirada,/ es la luz de un espiritu que en pensares/ graves a
morir le parecié venir tarde;/ esa es la luz eterna de Siger,/ quien, ensefiando en la calle de las
Pai:gs(,{fsis ogizd envidiadas verdades.” (DANTE, Paradiso X, 133-138)

. 401.
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nico entre la razén y lafe y que asi Siger de Brabante anunciaba el fin de
la Edad Media®. Siger habria reconocido ciertamente la importancia de
la filosofia aristotélica para el estudio del mundo, pero habria desprecia-
do la teologia como puramente “ininteresante”. Seria, a ojos de Pieper,
una actitud propiamente “no-medieval”®, tipico del racionalismo que
preparaba la conquista moderna de la autonomia de la razén. Pieper ha
culpado entonces a Siger de todos los males del racionalismo moderno,
lo que le permitia apelar a Santo Tomds, a un retorno a las cosas segin el
espiritu del tomismo y a una insercién fundamental de la fe en el cora-
z6n del proceso racional.

Esta manera de denostar a Siger con el fin de revalorizar el pensamien-
to de Tomis ya no se considera correcta hoy dia™. Mis exactamente, el
genio de S. Tomds no tiene necesidad de este tipo de apologia que debe-
ria tachar sus adversarios, ya sea de conservadores™, ya sea de revolucio-
narios*; hoy dia es antes bien restituyendo las diferentes formas de pen-
samiento que el Cristianismo ha conocido y evaluindolas segiin su esta-
tura histérica (sea que se trate del pensamiento fraciscano post-bona-
venturariano o del aristotelismo de los filésofos de oficio), que se podri
reconocer tanto mejor el genio de Tomis de Aquino. Claramente el
tomismo debe liberarse de las polémicas del siglo ideolégico de Renan,
liberarse de los combates crispados del siglo XX, a fin de encontrar nue-
vas vias fecundas para nuestro tiempo. Hay aqui una cuestién importan-
te de método que nos distingue de la de Pieper.

4. Conclusién
4.1. En qué se equivoca Pieper
Pieper no aborda estas cuestiones de método de manera general: como

afirma el prof. Wald, Pieper las trata de manera concreta y bajo el con-
trol de las cosas™. Creo haber mostrado sin embargo que se lo puede

* “Das aber bedeutet, daf} hier zum ersten Mal seit Boethius, ja seit Augustinus und Justin,
die gedankliche Méglichkeit auftaucht, das Prinzip der Verkniipfung des Geglaubten mit dem
Gewussten, das Prinzip selbst, zu verneinen: das %nde des Mittelalters kﬁnﬁigt sich an”. SK
402.

% “Die Theologie wird einfach uninteressant.” SK 402.

5! “etwas ‘unmuttelalterliches’” SK 402.

%2 Estaimagen de S. Tomis, que habria sido adoptada a causa de la crisis averroista, carece ya
de actualidad. Probablemente, en realidad, es en razén de la reanudacién de la querella de l};s
oérdenes mendicantes que fue llamado para un inusual segundo periodo de ensehanza.

> “die prinzipiell Konservativen vom Schle‘ge des John Peckham”, SK 403.

* “Die Revolutionire um Siger de Brabant”, SK 403. Categorias que, dado el caso, podrian
ser totalmente invertidas: Siger se muestra muy tradicional, y los franciscanos son portavoces
de] futuro del pensamiento en el siglo XIV. Pero estas categorias no tienen ningtin sentido.

% “Pieper hat diese Einwinde offenbar gesehen. Allerdings behandelt er seinem philosophi-
schen Denkstil entsprechend Methodenfragen niemals abstrakt und allgemein, sondern kon-
kret und kontrolliert an den Sachen selbst, sofern sie Gegenstand moglicher Erkenntnis sind.”

WALD, BERTHOLD, Thomas interpretieren. Philosophische Hermeneutik und Wahrbeit der
Interpretation, en: Darstellungen und Interpretationen. Thomas von Aquin und die Schola-



504 FRANGOIS-X AVIER PUTALLAZ

coger en falta en este punto, ya que no conoce a Siger de Brabante sino
de segunda mano (a través de Gilson y de Van Steenberghen sobre to-
do): Pieper coincide en efecto con la ideologia de Renan para hacer de
Siger el paradigma de la incredulidad y el simbolo del fin de la Edad
Media, y se contenta con invertir el valor de este juicio.

Alguien dird tal vez que esto no tiene ninguna importancia, que lo que
cuenta para un filésofo no es la historia de las ideas sino las cosas mis-
mas. No es tan simple, porque la actitud a-histérica de Pieper lo lleva a
interpretar a su manera ciertas tesis de S. Tomds y a dar de ellas una
imagen que se ha transformado un tanto a partir de entonces. Segiin
Pieper, para retomar las palabras del Prof. Wald, “interpretar un texto
tiene para quien filosofa un sentido distinto que para el historiador de la
filosoffa”*, porque se trata “no de saber lo que otros han pensado, sino
cudl es la verdad de las cosas”. Esta Gltima célebre frase es de Tomds de
Aquino, frase que apuntaba precisamente a Siger de Brabante y a su
afirmacién: “Nuestra intencidn principal no es la de investigar cudl es la
verdad sobre el alma, sino cudl fue la opinién de Aristételes en este pun-
to””. Tomds de Aquino contesta entonces a Siger de Brabante: “El estu-
dio de la filosoffa no tiene como objeto conocer las opiniones de los
hombres, sino cuél es la verdad de las cosas”®®. Pero esta frase de Tomis
de Aquino estd sacada de su contexto: se pretende que en ella se critique
la actitud de los puros historiadores de la filosofia, preocupados sobre
todo de la historia que de la verdad de las cosas (Wabrheit der Dinge);
esto supondria que Tomds ya habria detectado este defecto de los histo-
riadores y que Siger de Brabante seria uno de ellos. Pero por otra parte
Josef Pieper deja entender que los “telogos de la Edad Media” leian
justamente las obras del pasado de manera antihistérica”. De ahi la si-
guiente paradoja: por una parte, todos los medievales habrian leido los
textos antiguos de manera no histdrica; por otra, Siger —él y solamente
él- habria caido en el error del historicismo de una manera extravagante.
Sabrin reconocer que la tesis que haria de Siger una suerte de excepcién
en un mundo culturalmente orientado hacia las cosas es poco plausible:
¢Cémo sostener razonablemente que Siger era el tinico universitario que

stik,. Berthold Wald (ed.), en: Werke in acht Banden, Vol. 2, Hamburg 2001, 467.
K 28 : . € ) . 2 : .
Einen Text interpretieren hat fiir den Philosophierenden einen anderen Sinn als fiir einen
Historiker der Philosophie, denn es geht ihm nicht darum, lediglich zu verstehen «was andere
edacht haben, sondern zu erfahren, wie die Wahrheit der Dinge sich verhalt»”. WALD, B.,
homas interpretieren, art. cit., 468.
4N 1o principali inqui liter se habeat veritas de anima, sed quae
ostra intentio principalis non est inquirere qualiter se hal ita ,sed q
fuerit opinio Philosophi de ea”. SIGER DE BRABANTE, De anima intellectiva V1, op. cit., 99.
Alli Siger estd justamente convencido de que la verdad es eminentemente de orden teolégico,
mientras que la filosofia, representada aqui por Aristdteles, estaria limitada a un orden de sim-
ple probabilidad.

** TOMAS DE AQUINO, Sententia super librum De caelo et mundo, 1, 22, ed. R M. Spiazzi,
Marietti 1952, n. 228.

* “Dies primir auf Wahrheit und Wirklichkeit gerichtete Erkenntnisinteresse ist fiir die
scholastische, das heifit schulmiflig betriebene Interpretation der antiken Autoren so selbst-
verstandlich gewesen, dass mittelaglterliche Aristoteles-Kommentare beispielsweise auch in
Quistionenform geschrieben werden kdnnen”. B. WALD, Thomas interpretieren, art. cit., 469.
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no se interesaba por las cosas y se contentaba con las intenciones de los
filssofos? ¢Cémo creer que el obispo de Paris habria condenado 219
tesis, sin haber sefialado justamente la del historicismo destructor de la
civilizacién cristiana? La tesis no es creible.

¢Podriamos acaso entender la tesis en el sentido de que s6lo los tedlo-
gos serian ‘realistas’, mientras que los filésofos de profesién habrian
caido en graves errores por no haber aceptado la regulacién de la fe en
su mismo camino filoséfico? En este caso también, la tesis es histdrica-
mente poco plausible, porque no se entenderia por qué la mayoria de los
profesores de la Facultad de Artes no habrian seguido este camino fatal,
reservado a algunos disidentes solamente.

Sigue siendo verdad sin embargo que esta tltima cuestién merece ser
planteada. Propongo tinicamente dejar de lado a Siger en este asunto, lo
mismo que al tomismo medieval, para atenernos a una sola cuestién: ¢se
puede llevar tan lejos la idea de “filosofia cristiana” hasta el punto de
sostener que sin el Cristanismo la filosofia no podria constituirse como
filosofia verdadera y completa? ;Es necesario sostener que sélo la fe
permite al filésofo pensar plenamente lo que piensa?

4.2. En qué tiene razén Pieper

Laidea es seductora; en todo caso, la encontramos en Pieper, particu-
larmente en el uso de la nocién de Kreatiirlichkeit. Si se quiere admitir
que el rechazo del historicismo ha llevado a nuestro autor a descuidar la
fecundidad filoséfica de la investigacién histérica, no es menos cierto
que la intuicién central de Pieper nos parece verdadera: la nocién de
Kreatiirlichkeit es central para una filosofia realista que quiere funda-
mentar una doctrina del conocimiento sobre la verdad, una moral sobre
el bien y una concepcién del mundo sobre la unidad de la creacién.

En particular, de esta nocién de Kreatiirlichkeit se deriva que, puesto
que también el hombre es mantenido en el ser por un acto eterno, existe
un estrecho parentezco entre el hombre y lo que trasciende el tiempo:
“Considerando al hombre y al mundo como creacién, ya he pensado, a
la vez, conscientemente o no, que, como consecuencia de ello, mi propio
existir y la existencia histérica en su totalidad no sélo “limitan” —sin
mediacién ninguna— con la regién de lo “eterno”, sino que estan por
entero transidos de eternidad”®.

(to “Indem ich Mensch und Welt als Schépfung betrachte, habe ich, bewufit oder nicht, zu-
gleich schon mitgedacht, dafl folglich mein eigenes Dasein und die geschichtliche Existenz
insgesamt nicht allein unvermittelt an die Region des Ewigen ‘grenzt’, sondern ganz und gar
von der Ewigkeit durchtrinkt ist”, KR 462, 25.
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Quien acepta la condicién creatural del hombre, reconoceri que nues-
tra existencia se juega siempre-y-ya en un doble espacio de existencia, in
einem ‘zweihdusigen’ Daseinsraum.

Llevado de ese modo a las fronteras de la filosofia hacia lo que es pro-
piamente sobrenatural, e] hombre descubre en la Revelacién no una
realidad heterogénea separada de nuestra naturaleza humana, u opuesta
a ella. Al contrario, nuestra naturaleza humana manifiesta una apertura
ontoldgica a la Revelacién y a la Gracia divina: naturaliter anima est
gratiae capax, habia escrito Tomids de Aquino;*”' y Pieper concluye:
“Puesto que, como dijimos, ser creatura equivale a recibir constante-
mente el propio ser desde el origen divino y ser ininterrumpidamente
creado, las realidades creaturales, pese a su ser propio, alcanzado preci-
samente en la creatio, estin en todo momento abiertas a una posible
nueva intervencién de parte del Creador™.

El atefsmo contemporineo no es por tanto solamente una ofensa a
Dios: es ademds un fenémeno contra-natura, un fenémeno anticultural.
La nocién de Kreatiirlichkeit no interesa solamente a los te6logos y a los
filésofos: es decisiva para la cultura en su conjunto y forma parte del
bagaje del hombre de hoy. Con ella se juega probablemente un aspecto
de nuestra civilizacién y de su futuro; sin ella en todo caso, sin esta radi-
calidad, el hombre contemporineo no pensera jamis sino la mitad de lo
que piensa®.

“ TOMAS DE AQUINO, Summa theologiae 1-11, q. 113,2. 10. ;

82 “Weil, wie gesagt, Kreatur-sein soviel heifit wie das eigene Sein immerzu aus dem gott-
lichen Ursprung zu empfangen und unaufhérlich erschaffen zu werden, darum héren die krea-
tiirlichen Wesen, trotz ihres in eben der creatio erl_ansten Eigenseins, nicht auf, eines neuen
Ei:zgriffs von seiten des Creator stets gewirtig zu sein”, KR 463, 26.

KR 464.
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Algunas consideraciones sobre J. Pieper y el
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Tal vez en el presente pueda aceptarse sin mayores controversias que
el llamado problema del mal, es decir, el de la existencia del mal en el
mundo y el de su compatibilidad con un Dios bueno y omnipotente, es
un tema filoséfico central y, més atin, e/ tema de acuerdo al cual pode-
mos juzgar la profundidad metafisica de una doctrina. Si bien para la
filosofia cristiana el mal tiene secundariedad ontolégica, pone a prueba,
como ningin otro, a todos los otros temas fundamentales. Podria afir-
marse de él, con respecto a la filosofia, lo que afirma el Catecismo de la
Iglesia Catélica con respecto al cristianismo en general:

“No hay rasgo del mensaje cristiano que no sea en
parte una respuesta a la cuestién del mal.”’

El pensamiento occidental moderno sobre este tema tiene una heren-
cia compleja. La crisis de la filosofia cristiana en el siglo XIV, los plan-
teos de Lutero, no ajenos a dicha crisis, la querella De auxiiiis en los
siglos XVI y XVII, en el seno de la Segunda Escoléstica, las teodiceas
racionalistas, el Iluminismo, la filosoffa hegeliana, las criticas al hegelia-
nismo, el positivismo; todos estos movimientos, en su devenir y en sus
relaciones, propusieron una clara tensién entre Dios, por una parte, y la
libertad humana y el mal, por otra, tensién que en muchas ocasiones se
intentd ocultar con soluciones de compromiso (tal el caso, por ejemplo,
de las doctrinas molinistas, bafiezianas o del optimismo leibniziano) o,
directamente, con la eliminacién o absorcién de uno de los extremos en
pugna. Pero “cuando se trata de Dios y del mal, o bien se aceptan los
dos términos, y es la via metafisica y sobre todo del cristianismo, o uno
se arriesga a perderlos simultineamente™. La protesta desesperada y

"N 309
? POSSENTI, VITTORIO, Dios y el mal. Rialp, Madrid 1997, p. 31.
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exasperada de Ivdn Karamazov puede considerarse un testimonio del
estado de la cuestién en 1880, luego de siglos de reflexién.

La filosofia y la teologia del siglo XX en parte quisieron escapar a la
cuestién del mal, frente a la cual se “han demostrado culpablemente ti-
midas™. Pieper atribuye esta ceguera al “hombre del liberalismo ilustra-
do”, incapaz de reconocer “el hecho metafisico de la existencia de la
iniquidad™*. Sin embargo, las guerras mundiales, el Holocausto, Hiros-
hima y Nagasaki, las grandes matanzas del siglo XX, han constituido
una experiencia del mal tan poderosa que ha hecho surgir algunas voces
que licidamente han alertado sobre el o/vido del mal, de su terribilidad,
en la conciencia occidental de los periodos anteriores. Una de ellas, den-
tro del tomismo pero con un reconocido alcance universal, ha sido la de
Jacques Maritain. Otra, menos considerada desde este punto de vista
pero no menos importante, la de Josef Pieper. Ambos autores han teni-
do la valentia, nutriéndose de la tradicién, de volver a enfrentarse con el
tema con la totalidad e integridad de sus variables. Otros pensadores, en
cambio, han proferido un grito desgarrador, pero que se ha acallado a sf
mismo, al volver a ignorar alguno de los componentes de la cuestién.
Hoy en dia, este nuevo olvido es una de las caracteristicas salientes de la
filosofia y de la teologia que podemos llamar posmodernas, al proponer
como Unica salida frente al problema del mal su conceptualizacién por
medio de categorias de pensamiento débil, luego de siglos de intentos
supuestamente infructuosos de concebirlo dentro de un pensamiento
fuerte, metafisico’.

No debe prestarse a confusién la referencia a Josef Pieper en este
contexto. En efecto, asi como Maritain recoge la herencia polémica
~tanto la universal como la interna al tomismo- y da una respuesta fun-
damental y superadora en los términos de la controversia®, Pieper se
mantiene al margen de las disputas, pero no por ello deja de hacer una
contribucién esencial. Al menos, los términos histéricos del problema y
de su debate no fueron la estructura central de ninguna de sus obras. Y,
seguramente por ello, sus reflexiones constituyen un complemento in-
dispensable de soluciones técnicas como las de Maritain.

Pieper contempla los distintos temas y se encuentra directamente
con los autores mds acd de las polémicas. Gracias a esta actitud, redescu-
bre aspectos olvidados o insospechados de distintas doctrinas, filésofos
y de la realidad misma, poniendo de relieve matices y perspectivas que
trascienden los moldes rigidos, propios de los pensadores reactivos. Esto

> Ibidem, p. 21,

* Las virtudes fundamentales. Rialp, Madrid 1980, p. 180.

* Cfr., por ejemplo, VATTIMO, GIANNI, Credere di credere. Garganti, Milan (Trad. castella-
na: Creer que se cree, Buenos Aires, Paidés, 1996), y After Christianity. Columbia University
Press, New York 2002 (Trad. Castellana: Después de la cristiandad: por un cristianismo no
religioso, Buenos Aires, Paidés, 2004).

¢ Cfr. sus obras: Court Traité de | Exitence et de | Existant, Paris, Hartman, 1947; Dien et la
permission du mal, Paris, Desclee de Brouwer, 1963
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explica en parte el hecho de que Pieper haya desconcertado a no pocos
criticos, asi como la decisién frecuente por parte de éstos de ignorar su
obra por no poder encasillarla en alguna tendencia o movimiento reco-
nocible.

Dentro de la historia del tomismo, autores como Maritain, Gilson o
Fabro, salvando las grandes distancias existentes entre cada uno, han
brindado férmulas decisivas, “ventanas”, a través de las cuales deberia
mirarse. Josef Pieper, con naturalidad, ha mirado de hecho a través de
ellas y ha descripto, con la frescura de lo tradicional sin mediaciones,
aspectos de la realidad indispensables para aceptar vitalmente (con asen-
timiento real y no sélo nocional, en términos del Card. Newman) aque-
llas conceptualizaciones que cobraron nuevo sentido por el esfuerzo de
los otros grandes tomistas del siglo XX. Esto motiva, asimismo, la uni-
versalidad manifiesta y la actualidad del pensamiento de nuestro autor.

Con respecto al tema que nos ocupa, es sabido que Maritain ha teni-
do el mérito sobresaliente de explicar y poner de relieve nuevamente la
extraordinaria profundidad, precisién y alcances de la férmula tomista
de la “no consideracién de la regla” como causa del mal moral. Pieper
no da cuenta, hasta donde sé, de este descubrimiento, pero espontanea-
mente y sin la fatiga de las polémicas posteriores a Santo Tomis de
Aquino, nos retrotrae al corazdn de dicha concepcién y de sus concomi-
tancias metafisicas, recorriéndolos con hondura y sin la mediacién de las
racionalizaciones u optimismos posteriores’.

Analizaré acontinuacién brevemente, para intentar fundamentar esta
hipétesis, algunos aspectos de la obra E/ concepto de pecado® que, como
sucede con las obras de un pensador esencial, condensa todas sus ideas.

En primer lugar, cabe destacar que Pieper realiza, cada vez que es
necesario, una reductio ad fundamenta para esclarecer las dltimas alter-
nativas posibles para todo aquél que se disponga a pensar en profundi-
dad la cuestién. En palabras de un personaje de Cocktail Party de T. S.
Elliot:

“quisiera creer que soy yo aquella en la que algo no
estd en orden, pues de otro modo habria algo que no
estd en orden en el mundo mismo, y eso seria mis te-
mible, serfa horroroso. Asi preferiria creer que algo en

7 Vid., por ejemplo, estas lineas notables: “...es sorprendente... que Tomis de Aquino, el
pensador abierto a [a realidad y vuelto al mundo, aquel al que tantas veces se ha reprochado su
meridiano optimismo del mds aci, sea el mismo que nos asegure que el saber que realmente
Fenetra en las cosas creadas va acompaiiado de una tristeza de abismo; insuperable tristeza de

a cual no hay fuerza natural alguna, ni del entendimiento ni de la voluntad, que sea capaz de
librar al hombre (y tristeza de la que se nos dice en el Sermén de la Montaiia: bienaventurados
los tristes, orte ellos serdn consolados). Cfr. Summa Theologiae, 2-2,9, 4”. El texto citado
corresponde a Las virtudes fundamentales. Ed. cit., pp. 188-189.

Uber den Beﬁ{sz der Siinde, Kdsel-Verlag, Munich 1977. Trad. castellana: El concepto de
pecado. Trad. de Rail Gabis Paha’.s, Barcelona, Herder, 1979.
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mi no estd en orden, algo que quizd podria enderezar-

se™’,

O el mal moral es la ausencia de un bien debido fruto de un acto
libre (“yo soy aquella en quien algo no estd en orden”), o tiene consis-
tencia ontolégica (“habria algo que no estd en orden en el mundo mis-
mo”). La insistencia de nuestro autor en sus obras en que los pensadores
profundos coinciden en el planteo de las opciones metafisicas tiltimas
(por ejemplo, la reiterada referencia a que Santo Tomis de Aquino y
Jean-Paul Sartre ven con claridad y acuerdo el nexo indisoluble entre
Dios creador y orden natural)’®, aunque elijan alternativas opuestas,
confirma este hecho de que para Pieper sélo caben, en tltima instancia,
dos posturas “fuertes” y excluyentes, y no habria lugar para una postura
postmetafisica superadora de ambas.

Si éste es el trasfondo de todo planteo de la cuestién, el maniqueis-
mo, lejos de constituir “una herejia limitada a determinados siglos o
regiones del mundo”, es un “gran error” que “acompafia a manera de
tentacion y peligro constante la historia del hombre”"' que puede olvi-
dar que “toda criatura es un bien de Dios”". La idea de que hay un mal
originario o de que el mismo Dios es causa del pecado, “es un camino
imposible, un camino de huida, un callején sin salida”"”. Implica, claro
estd, al convertir al mal en una positividad, en un absoluto, negarle su
carécter de herida, de injusticia, de falta y, por lo tanto, su terribilidad;
implica también la anulacién de toda posibilidad de protesta y de lucha.
En otras palabras, si el mal es inevitable y trigico, se convierte en algo
“inocuo en el fondo”". Tragedia e inocuidad son categorias que se con-
vierten con respecto al mal. El mal s6lo es realmente doloroso e injusto
si no es la dltima realidad. Por este motivo,

“...quizds ningun intento de enjuiciar y zanjar el tema
del pecado [0 del mal moral] puede silenciar el pecado
original hereditario: «Sin este misterio, el méis incom-
prensible de todos, somos mds incomprensibles para
nosotros mismos que este misterio para los hom-

bres»'”.

® Ibidem, p. 13.

"*Si conjugamos todos estos elementos, las alternativas serfan: o creacién-orden natural-mal
moral como privacién libremente producida o ateismo-monismo-mal moral como ontolégico
y necesario).

" Ibidem, p. 69.

2/ Tim4,4.

" El concepto..., p. 90.

" Ibidem, p. 71.

s PASCAL,PB., Pensées (segiin la numeracién de la edicién de Leén Brunschvicg: n.” 434). El
concepto..., p. 92.
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Solamente si el mundo es creado por Dios, y el mal es causado miste-
riosamente por una creatura libre, puede caber una realizacién personal
de alguien y una doctrina filoséfica que no caiga en el absurdo. “La
decisién fundamental”, “por encima” “de todas las decisiones concre-
tas” y “con anterioridad a ellas” es, entonces, la de aceptar o no el “pro-
pio caracter creado” .

En segundo lugar, Pieper despliega el concepto tradicional de liber-
tad como compatible con y, més atn, fundamentado en la causalidad
divina y como relacionado sélo contingentemente con el mal moral.

Segiin se dijo maés arriba, el problema de la libertad y de su relacién
con la providencia divina atraviesa toda la problemitica filoséfica mo-
derna. Los contendientes en la nombrada querella De auxiliis partieron,
casi sin excepcidn, del principio de que la libertad humana y la causali-
dad divina son inversamente proporcionales. La misma tensidn, resuelta
a favor de uno de sus extremos, aparece en autores aparentemente tan
ajenos a la cuestién como Nietzche o Sartre'”. Esta dificultad para ver el
cardcter creatural del obrar humano™ condicioné notablemente la con-
cepcién occidental acerca del mal. Se conservé en general la férmula (“el
mal es una ausencia...”) pero se la vacié de contenido real. Esta com-
prension superficial del sentido del mal, a su vez, oscurecié la compren-
sién de la libertad humana. Por siglos parecié que no habia alternativa
entre afirmar que Dios realmente crea todo, incluidas nuestras acciones
supuestamente libres, buenas y malas -motivo por el cual en realidad ni
somos libres ni é] es bueno desde nuestro punto de vista-, y afirmar que
nuestras acciones libres no dependen de Dios, conlo que, si bien Dios se
torna inocente del mal, pierde sus atributos de omnipotencia y trascen-
denciay, al perderlos, nuestra consistencia como seres finitos se disuelve
junto con nuestro obrar independiente...

Inseparable de esta cuestidn, estd dicho, se encuentra la concepcién
de que la libertad remite necesariamente a una indeterminacién e implica
relacién esencial al mal. La imposibilidad de realizar el mal seria una
limitacién. La transgresién, sinénimo de libertad. Este aserto difundido
universalmente hasta nuestros dfas y sostenido en yuxtaposicién con la
concepcién del mal como privacidn, no es sino opuesto y contrario a
ésta. De afirmar que el mal es otro objeto posible de nuestros actos dis-
tinto del bien resulta, una vez mais, su ontologizacién.

Pieper no se propone superar estas antinomias por la disputa relativa
a sus cuestiones técnicas, sino que lo hace de hecho como una conse-

': ]bidem,dp. 77.

"7 “Leyendo a Nietzche (y, mds tarde, a Sartre) se imaginaria uno estar en los alrededores de
1600, en los tiempos en que la famosa querella de auxilits o, en otros términos, de la libertad y
de la gracia, estaba en todo su apogeo”. GONZALEZ-CARVAJAL SANTABARBARA, LUIS, Evan-
gelizar en un mundo postcristiano, Santander, Sal terrae, 1993.

® Lo que Cornelio Fabro ha lamado “participacién en el orden operativo”. La terminologia
utilizada por Pieper es otro signo de su independencia para desarr: ﬁar cuestiones centrales de
una filosofia cristiana trascengiendo, en cierta forma, el debate técnico y remitiéndose directa-
mente a la tradicién palpitante en la fuente.
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cuencia y luego de haber recuperado lo que “la tradicién occidental en
toda su extensién ha pensado... sobre este punto”, de tal forma que in-
clusive “Tomés de Aquino habla solamente como uno de sus testigos”".

Nuestro autor desarrolla una doctrina profunda de la libertad creatu-
ral, tan olvidada. Para €l la libertad humana nunca es causa primera de
los actos buenos, conformes a nuestra naturaleza, sino siempre segunda.
Y no hay contradiccién alguna en esto.

“En realidad todo lo que nosotros, cristianos o no,
hacemos con responsabilidad propia, se pone en mar-
cha gracias al presupuesto fundamental de la esencia
del mundo y del hombre, que ha sido [lamada a la exis-
tencia en virtud de la creacién. Ademais, desde este
presupuesto se determinan también la medida, el limite
y la norma de nuestras decisiones, que 7o han sido
precisamente sacadas «de la nada», sino que son deci-
siones creadas”™”.

* Aceptada la condicién creatural de las libertad y de los actos libres
junto con la condicién de no-ser del mal, se sigue necesariamente que,
asi como la libertad dice relacién al bien, que la plenifica y fortalece, y
los actos buenos tienen a Dios como causa primera, los actos malos, en
cambio, no provienen de Dios sino que el hombre es su causa primera,
aunque deficiente, y, por esto ultimo, implican una menor eficiencia,
una frustracién, una debilidad, una impotencia, un empobrecimiento de
su mundo de relacién y, de ninguna manera, un fortalecimiento de la
libertad o una ampliacién de sus posibilidades de accién. No sélo los
actos malos, sino la misma posibilidad de pecar, no provienen de Dios,
sino de la nada®.

Pieper cita dos pasajes del Diario 1889-1939 de A. Gide —del cual,
seglin su opinién, podria extraerse una profunda filosofia del mal- que
dan en el centro de la cuestién y nos recuerdan la tesis fundamental de la
libertas maior y de su diferencia con la Libertas minor:

“Pecado es lo que no se hace libremente™.
“El mal nos gana para su causa y nos pone 2a su servi-
cio. ¢Quién osaria hablar aqui de una liberacién...? ;Co-

. - . . . 3
mo si el vicio no fuera mis tiranizante que el deber!”

*® El concepto..., pp. 93-94.

® Ibidem, p. 50.

' Pieper reconoce lo misterioso de esta afirmacién, y ¢l limite que implica para nuestro co-
nocimiento. Vid. Ibidem, p. 97.

2 Ibidem, p. 95.

2 Ibidem, p.103.
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Santo Tomds afirma algo similar al decir que “no pertenece a la esen-
cia de la voluntad libre el poderse decidir por el mal”* y que “el querer
el mal no es libertad ni parte de la libertad”?. “Por tanto, contra la di-
fundida costumbre de pensamiento, el no-poder-pecar podria conside-
rarse como signo de una libertad superior™*.

En tercer lugar y finalmente, en lo que constituye quizés el aporte
mids decisivo de nuestro autor a esta cuestién en el sentido indicado,
Pieper aplica los temas compendiados en los pirrafos precedentes al
tema del acto humano concreto. En efecto “la afirmacién de la bondad
ontolégica de la criatura no sélo tiene validez en relacién con el mundo
«objetivo» delas cosas..., sino también en relacién con nosotros mismos
y con nuestra accién, también en relacién con el acto de querer en la
célula més intima de nuestra libertad”?.

Si las cosas queridas son buenas por el hecho de ser creadas, nuestro
acto de querer es bueno, y también es creado. Nuestra tendencia més
profunda, nuestra “inclinatio naturalis” es como una “fuerza oculta de
gravedad, que opera en todo los movimientos particulares de la volun-
tad” y “se alimenta del acto originario de la creacién”, “del cual ha reci-
bido su primer impulso toda dindmica creada en el mundo y desde el
que se mantiene en curso a partir de entonces”. Esta doctrina puede ser
sorprendente para el hombre actual, influido por “la disputa desatada
por Kant”” -y acentuada, podria agregarse, por Schopenhauer, Nietz-
che y Freud- al punto de que la idea de que nuestras pulsiones radicales
son cadticas y amorales, junto con la de la identificacién conexa de lo
profundo con lo bajo, quizis constituya el obsticulo cultural més pode-
roso para aceptar con hondura una metafisica creacionista. Dentro del
tomismo y de la cultura toda del siglo XX, Pieper ocupa sin dudas el
lugar mis destacado en la dilucidacién de esta cuestién.

En esta linea, nuestro autor alerta reiteradamente contra todo dualis-
mo metafisico y ético —recuérdese la referencia al maniqueismo como
tentacién inherente al hombre en toda época— que conciba a la moral
como una “disposicién positivista” o un “mero «freno» o impedimen-
to”. “El bien es, por el contrario, precisamente aquello en lo que se arti-
cula y consuma el impulso natural del hombre”. El acto humano bueno,
en resumen, es el més libre, el mas causado por Dios y acorde con su
Providencia, el mds espontdneo, el mis pleno, el mds integro, el mas
“uno” en términos metafisicos; aquél en el cual el hombre estd “total-
mente de acuerdo consigo mismo” y el tnico en el que “lanza su accién
sin restos y a plena vela”. Por ello, el mal moral de culpa o pecado, lejos
de constituir una especie de liberacion de un impulso de las restricciones

* Ver. 24,3ad2;2d 44,1,1ad 1.

* Ver. 22, 6. Ambas citas en: El concepto..., pp- 93-94.
% Ibidem, p. 94.

% Ibidem, p. 70.

* Ibidem, pp. 46- 47.
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de la cultura superior —aqui lo superior se identificaria con lo superficial,
con lo cortical-, es siempre un acto “contra naturaleza”, que “contradice
una tendencia natural”, y que implica siempre, por ello, “cierta reserva
interna” * y una restriccién. “Pecar no es otra cosa que permanecer por
debajo del bien que corresponde a uno segin su naturaleza”®. Que el
pecado sea una especie de represion estd fuera del horizonte cultural del
hombre contemporineo y, sin embargo, es indispensable afirmarlo si se
quiere conservar la metafisica propia de la tradicién occidental.

En el pecado, por consiguiente, se entrelazan por fuerza un aspecto
de conversién —que puede llamarse cupiditas— o “aspiracién a un bien
caduco” ~porque un absoluto no querer o querer la nada serfa imposible
metafisica y antropolégicamente; “nunca puede corresponder a una
accién humana el caricter de definitivamente mala™'- y otro de aver-
sién —o superbia—, que constituye formalmente al pecado en tanto que
tal. Lo propiamente malo es un rechazo, una negacién, una deficiencia,
que inclusive deforma a la misma conversién desde dentro. La maldad
del acto no viene del deseo. Tanto es asi que, si la diferencia entre los
pecados “mortales” y los “veniales” radica en que en los primeros se
acenttia la aversién y en los segundos la conversién, debe recordarse,
siguiendo a Santo Tomds, que no se trata de dos especies del género
“pecado”, sino que se distinguen analégicamente. El pecado venial “no
es pecado en sentido completo, integral; la perfecta ratio peccats, el con-
cepto radical de «pecado», se realiza sélo en el pecado «mortal»”*.

Si uno de los mayores peligros de la filosofia es el del formulismo, el
reemplazo de la realidad o forma por su expresién y el olvido de la ri-
queza de esa realidad, Josef Pieper tiene el mérito extraordinario, con el
desarrollo sapiencial y no reactivo de los temas ~entre otros, de las gran-
des opciones metafisicas, de la libertad creada, de la bondad ontolégica
de las cosas creadas, de los actos humanos— de haber alejado esa tenta-
cién también en lo que hace al problema fundamental del mal. De este
modo, trascendiendo las cuestiones técnicas hacia la fuente que las nu-
tre, ha hecho un aporte actual y fundamental para la contemplacién de
este mysterium iniquitatis, aporte que es realmente superador de antino-
mias pasadas.

® Ibidem, pp. 39, 45-46, 47-48, 44 (incluye una cita de TOMAS DE AQUINO, SANTO, op. cit.,
I-IId 78, 3), 47 (incluye una cita de TOMAS DE AQUINO, SANTO, op-. cit., [I-1, 133, 1).
%'TOMAS DE AQUINO ,SANTO, op. cit., I-11, 109, 2 ad 2, citado en PIEPER, JOSEF, op. cit., 45~

46.
" Ibidem, p. 69.
2 Ibidem, p. 81.




PATRICIA SCHELL

Universidad Catdlica Argentina
Santa Maria de los Buenos Aires

Josef Pieper y la acedia: la causa afectiva de
ciertas deformaciones intelectuales

Es llamativo cdmo Pieper en la introduccién a su obra Las virtudes
fundamentales intenta destacar la misteriosa conexién entre la salud
psiquica y la santidad. La integridad de la persona humana, la armonia,
adn en el plano de la vida psiquica natural, esti en la misma linea de una
existencia orientada al fin diltimo de la vida humana: Dios. Ello es claro
para el prudente’.

De modo que un adecuado conocimiento del hombre no puede re-
nunciar a la consideracién de su auténtico fin.

Como contrapartida de esto, el olvido o la renuncia a este fin, sélo
pueden derivar en una deformacién, tedrica y practica, de la verdadera
vida humana.

Nadie duda de que nuestra época se caracteriza por un acentuado
interés por el hombre, una paradéjica confusién sobre su naturaleza y
un rechazo a Dios como autor y fuente de su felicidad. Entre los méritos
que podemos adjudicarle a Pieper es el ayudarnos a considerar la cone-
xi6n que existe entre estos hechos. Inspirado en Santo Tomis de Aquino
y en la doctrina clisica, sus reflexiones nos permiten comprender hasta
qué punto ciertas deformaciones intelectuales, sobre todo las que se
refieren a la imagen que el hombre tiene de si mismo, suelen tener una
causa afectiva: la tristeza por el bien divino. En una época en que se
culpa solamente a la inteligencia y se sobrevalora lo afectivo no es imitil
meditar sobre ello.

Cuando e] hombre alcanza un elemental grado de desarrollo en su
capacidad cognoscitiva, en lo primero que se le ocurre pensar es en si

' PIEPER. ., Las virtudes I{undamentales, Bogoti, 1980, 18: “La prudencia es uno de los «luga-

res» del espiritu en que se hace visible la misteriosa conexién entre salud y santidad, enferme-

dad y pecado. Una doctrina del alma (psicologia) que no haga, a sabiendas, caso omiso de estas

rdeal’i’dades podré adquirir, seguramente, desde esta posicién, una visién de relaciones muy hon-
as”.
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mismo”. Hay por ello en él una inclinacién natural a conocerse y amarse,
y por lo tanto a buscar su propio bien.

Lo méds propio del hombre y lo principal en él es su naturaleza racio-

nal. De modo que apreciando los bienes proporcionados a esta naturale-
za el hombre se conoce adecuadamente y se ama rectamente.
Como enseiia Santo Tomis de Aquino los buenos aprecian en sf mismos
como principal su naturaleza racional, es decir el hombre interior, y se
estiman en ello; los malos, en cambio, consideran que lo principal es la
naturaleza sensible y corporal, o sea, el hombre exterior. Por eso al no
conocerse bien no se aman de verdad a si mismos, sino que aman lo que
creen que son. Los buenos, en cambio, conociéndose bien, se aman de
verdad’. :

De modo que la imagen que cada uno forja de si mismo no est4 desco-
nectada de lo afectivo, sino que se adecua justamente a aquello en lo que
uno tiene puesto el corazén, como enseiia el evangelio alli donde esté tu
tesoro estard tu corazén.

El hombre busca conocerse y amarse, pero esta tarea supone un es-
fuerzo ya que si bien estamos inclinados a conocernos naturalmente,
llegar a comprender acabadamente nuestra naturaleza es una empresa
dificil y expuesta a muchos errores.

Sobre todo porque como nuestro conocimiento comienza por los
sentidos, la primera tentacién es quedarnos en este plano e identificar
nuestra naturaleza con lo sensible (el hombre exterior), lo cual es propio
de una visién superficial.

Este y otros muchos errores hacen que el hombre se forje una imagen
distorsionada de si mismo y de la realidad.

Es en la vida intelectual en donde se hace més palpable esta realidad,
porque ella desarrolla, cuando es ordenada, la mente humana. Pero por
estar asociada a tan alto ideal estd también por eso expuesta a muchos
errores.

De modo que a primera vista lo que se le exige al intelectual es un
esfuerzo, un acto de grandeza, para superar la periferia y alcanzar su
bien mds propio. Este fin, como diria Pieper, tiene algo de heroico. La
grandeza y la altura de esta vocacién traen aparejada la responsabilidad
de la fidelidad a lo real.

Esta verdad, tan cara al pensamiento cldsico y tan ajena al mundo con-
temporineo, no deja de resonar en la obra de Pieper.

El hombre estd llamado a una vocacién muy alta, que manifiesta la
nobleza del ser que recibié, sin embargo muchos de los males que le
vemos sufrir son consecuencia de la oculta rebeldia ante esta vocaciény

? Summa theologica, 1-11, c. 89, a. 6.
* Summa theologica, 11-11, c. 25, a. 7.
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del intento, en algunas ocasiones desesperado, por liberarse de la filia-
cién divina que a tanto obliga*.

Esta suerte de enfermedad, que corroe por dentro el bien méds profun-
do del hombre, ha recibido por parte de la tradicién el nombre de ace-
dia. Es de notar, como lo sefiala nuestro autor, el olvido que se ha gene-
rado en torno a esta expresion, quizé como sintoma de la negacién de su
importancia’.

La acedia, justamente se opone a la grandeza del 4nimo con la que el
hombre deberia lanzarse a la consecucién de su bien mas preciado, que
por su influjo termina viéndose como un mal. Aquel que es afectado por
este vicio sucumbe en la tristeza porque deja crecer en su corazén la
desconfianza en Dios, a quien ve como despético, ya que le impone un
modo de ser que rechaza, pues como ensefia San Agustin el que no estd
con la ley estd bajo laley y es oprimido por ella®.

Esta tristeza, producida porque en la mente se trastoca en malo lo que
es bueno, supone una falsa percepcién de la realidad. No en pocos luga-
res Pieper ha hecho notar c6mo este vicio se opone a la vida intelectual.
Sin embargo, aunque sus consecuencias se hacen sentir en la esfera inte-
lectual, su origen es afectivo. De hecho Santo Tomis de Aquino la trata
en la Suma Teoldgica como un pecado contra la caridad. Pieper como la
principal enemiga de la esperanza, que anhela obtener el bien arduo.

La explicacién parece sencilla. La acedia supone en primer lugar acep-
tar la idea de un Dios que es egoista (tal como sucedié con los primeros
padres, que por incidia del demonio, creyeron que Dios los engafiaba).
Esto produce una suerte de hastio que lleva a apartarse del bien, que
ahora es percibido como un mal, acarreando la consecuente tristeza.
Pero como el hombre no puede mantenerse mucho tiempo en la tristeza
y rechaza como malo su auténtico bien, se esfuerza por evadirse del
reposo, 0 sano ocio, que lo volverfa a su auténtico ser, y mediante una
insana curiosidad, busca obsesivamente huir de su propio ser, hundién-
dose en las posibilidades que le sugiere el mundo, produciéndose la eva-
gatio mentis.

“Esa inquietud del 4nimo se manifiesta luego en el torrente de pala-
breria, en el descontrol y en las ganas de “escapar del recinto amurallado
del espiritu, para derramarse en la pluralidad”, en el desasosiego interior,
en la inestabilidad, en la imposibilidad de asentarse en un lugar y de
decidirse por algo; exactamente en eso que se llama “curiosidad” insa-
ciable’.

Claro que esta divagacién de la mente se puede extender no sélo al
dmbito intelectual. Cuando llega afectar lo profundo del alma se mani-

* PIEPER, ]., Las virtudes fundamentales, Bogota 1988, 291.

5 Ibidem, 393.

9SAN AGUSTIN, El Evangelio de San Juan, Ed. Apostolado Mariano, Sevilla 1990.
" PIEPER, J., Las virtudes..., op. cit., 291.
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fiesta también en el modo de hablar (verbosidad), en la expresién corpo-
ral (inquietud), llevando a la persona a una inestabilidad tal que no pue-
de mantenerse por mucho tiempo en ningiin lugar®.

Por eso se va pasando, de forma intermitente, de la tristeza o depre-
s16n, a la manfa, en un intento desesperado por evadir indtilmente la
vocacién y reemplazarla por una ficcién construida a medida. No sin
culpa, lo que parece esmerada buisqueda, no responde a otra cosa sino a
un progresivo apartamiento de la realidad. De modo que de la acedia se
pasa, entre otras cosas a la incontinencia. Aunque, como bien lo hace
notar Pieper, antes se pasé por la pusilanimidad, que es justamente la
huida de los medios que conducen al fin, una especie de pereza o negli-
gencia.

“La acedia es la muelle desgana del corazén que no se atreve a
lo grande para lo que el hombre est4 llamado. La vemos actuar
en aquellos momentos en que el hombre procura sacudirse la
nobleza de su personalidad esencial, y sobre todo cuando le
estorba esa filiacién divina que a tanto obliga, paralizindolo
todo con su flojera. Y lo que es vagancia que traiciona el propio
ser se convierte luego en divagacidn. Por eso dice Santo Tomis
que la pereza es “inquietud errante del espiritu” (Mal. 11, 4.).
Esta es su primera consecuencia. La segunda se llama desespe-
racién,; asi lo entiende Santo Tomds, estableciendo una genealo-
gia que es muy elocuente para que veamos todo el entramado

de ese vicio™’.

No por nada la acedia se combate con el descanso en Dios. Este es el
sentido mis genuino de la Liturgia, que supone el bien espiritual, pero
se manifiesta en los signos sensibles. La liturgia’ ordena, entre otras
cosas, la sensibilidad que tanto destruye la acedia y que tantas conse-
cuencias trae por la curiositas que engendra, cierta concupiscencia de los
ojos, una especie de incontinencia espiritual (acompafiada en algunos
casos por otro tipo de incontinencias) que sélo se supera en Ja templan-
za.

“En ese proceso de asfixia, antes de que el mundo aparente
suplante al de verdad y se haya perdido todo, es imaginable, al
menos, una intervencién de la templanza que, cortando de raiz
el ansia alocada de sensaciones, ya no venga a moderar lo torci-
do, sino a proteger y defender lo defendible. La studiositas

¥ Summa theologica, 11-11, c. 35, a. 4, ad. 3.
® PIEPER, J., Las virtudes..., op. cit., 291.
'° PIEPER, J., La realidad de lo sagrado, en Antologia, Barcelona 1984.
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quiere decir entonces que el hombre se opone con todas las
fuerzas de su instinto de conservacién a la fatal tentacién de
dilapidarse; que cierra a cal y canto el santuario de su vida inte-
rior a las vanidades atosigantes de la vista y del oido, para vol-
ver a una ascética y conservar, o restaurar al menos, aquello
que constituye la verdadera vida del hombre: percibir otra vez
a Dios y a su creacién. Si la templanza consigue esto, viene
luego la segunda parte, que es edificar un nuevo yo y un nuevo
mundo, a la luz de esas otras dos verdades que se han recupera-
dO”“- '

Para adquirir la studsositas, virtud opuesta a esta insana curiosidad, no
alcanza con un realismo metédico, sino que es necesaria una fidelidad
vital, existencial a la realidad, pues de otro modo la actitud del intelec-
tual semeja a ciertos neuréticos, de los que habla Pieper, que tienen su-
perficialmente el deseo de curarse, pero en realidad nada temen més que
la exigencia de lo que naturalmente se exige a una persona sana®.

Es facil caer entonces en esquemas y en un vano racionalismo, que

sustrae de la obligacién de tender hacia lo grande. Por ello la acedia es
una humildad pervertida, una especie de tacafieria interior.
Pero como la realidad no puede anularse, por este camino se anticipa la
caida en un verdadero infierno. No pocos autores han teorizado acerca
de la desesperacién. Pieper sefiala a Kierkegaard, quien patentiza los
avatares de este estado, que se caracteriza por el vértigo ante un abismo
que se abre a los ojos. El desesperado contempla la grandeza del bien al
que es llamado, pero lo ve como un mal, porque es divino y en su mente
supone la anulacién de su ser, que es la finitud. Atrapado en la dialéctica
de lo finito vs. infinito, se aferra a su finitud que sélo puede ser el peca-
do, porque es lo tnico que él puede realizar sin que participe Dios, pero
entonces ya estd la culpa. De modo que queda encerrado en un circulo
en donde la tnica salida es la desesperacion®.

Pieper advierte: “desesperar es contradecirse, desgarrarse. En la de-
sesperacién el hombre niega a fin de cuentas su propio anhelo, que es
indestructible como él mismo™™*.

El constante sentimiento de tener al mundo en contra, propio de este
estado, procede de la captacién real de este alejamiento que tiene como

" Ibidem, 292-293.
:z PIEPER, ]., Las virtudes..., op. cit., 395.

“Puede compararse la angustia con el vértigo. Aquel cuyos ojos son inducidos a mirar en
una profundidad que abre sus fauces, siente vértigo.li)ero, jen donde reside la causa de éste?
Tanto en sus 0jos como en el abismo. Asi es la angustia el vértigo de la libertad. Surge cuando,
al querer el espiritu poner la sintesis, la libertad fija la vista en el abismo de su propia posibili-
dad y echa mano a la finitud para sostenerse. En este vértigo cae la libertad al suelo. La Psico-
lo%}'a no guede ir mis lejos, ni quiere tampoco. En el mismo momento cambia todo, y cuando
la ibertad se levanta de nuevo ve que es culpable”. KIERKEGAARD, S., El concepto de la angus-
tzahBuenos Aires, 1943, 67-68.

PIEPER, ]., Las virtudes..., op. cit., 392.
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causa la necedad que la persona se resiste a abandonar y por ello impug-
na burlonamente, a los ingenuos defensores de la realidad". En realidad
no es que el mundo estd en su contra. Es él el que estd en contra del
mundo, o de su autor.

La acedia no sélo lleva a impugnar los bienes que causan tristeza, sino
también a impugnar a las personas que los proponen. El rencor es justa-
mente un rechazo que procede de esa huida del bien y de todo lo que le
trae aparejado.’ Ese rencor, que es un dltimo intento por descargar la
ira contra los otros, a quienes se considera enemigos por evidenciar lo
que ellos rechazan, degenera, cuando se hace prolongado, en auténtica
amargura.

De modo que el abandono del bien més propiamente humano, que es
el bien divino, no es algo accidental, sino que entrafia una profunda
deformacién de la personalidad. Cada una de las hijas de la acedia es
expresién de diversos sintomas que aunque a primera vista parecen in-
compatibles entre si, o de la mds variada extraccién, proceden de una
anica causa, la tristeza.

Como este bien radica en la parte superior del hombre, quienes mas
expuestos estin a caer en sus redes son los contemplativos. No por nada
los monjes del desierto la tenian por su peor enemiga. Pieper advierte
que puede ser también la peor enemiga de la filosofia, que es contempla-
tiva”.

La esperanza es el remedio contra la acedia. Pero como el bien divino
es sobrenatural, s6lo la esperanza teologal encamina con firmeza al bien:

“La esperanza, sin embargo, se puede dirigir -en el orden
natural- a un mal objetivo, sin que por eso deje de ser realmen-
te esperanza. A la esperanza natural le falta lo que pertenece al
concepto de virtud: quod, ita sit principium actus boni, quod
nullo modo mali, que se dirija de tal modo hacia el bien que no
pueda en modo alguno volverse hacia el mal (Virt. Comm. 2).
Esta firmeza en la direccion hacia el bien le sobreviene a la es-
peranza, esto es claro, s6lo cuando es obra de Dios y se dirige
hacia él, es decir, cuando es virtud teologal ”*.

' Este ipo de actitud burlona ante todo lo que denota virtud, responde para Pieper, a una
cierta ley demoniaca, segiin la cual lo bueno le parece al hombre, segun el lenguaje, como algo
ridiculo: “En efecto, ¢ por qué no han de existir, en un mundo descristianizado, unas leyes lin-
giifsticas demoniacas, merced a las cuales lo bueno le parezca al hombre, en el lenguaje, como
alglo ridiculo?”, Ibidem, 15.

¢ Summa theologica, 11-11, c. 35, 2. 4, ad. 2.

"7 PIEPER, J., El ocio y la vida intelectual, Madrid 1979, 45: “El ocio es una forma de ese ca-
llar que es un presupueésto para la percepcién de la realidad; sélo oye el que calla, y el que no
calla no oye. Ese callar no es un apético silencio ni un mutismo muerto, sino que significa més
bien que [a capacidad de reaccién que por disposicién divina tiene el alma ante el ser no se ex-
presa en palabras. El ocio es la actitud de la percepcién receptiva de la inmersién intuitiva y
contemplativa en el ser”.

'S PIEPER, |., Las virtudes..., op. cit., 377.
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De modo que sélo el filésofo cristiano, suficientemente advertido por
la tradicién que lo respalda y por la caridad que lo sustenta, es el que
tiene, cuando es fiel a la gracia, las herramientas para luchar contra tan
peligroso mal. La acedia es un vicio que corrompe sobre todo la afectivi-
dad humana. La vida contemplativa, propia también del filésofo, es so-
bre todo afectiva, porque es gozarse en la contemplacién del bien divino
y de la realidad que de El procede.

Por eso el principal remedio contra la acedia es el ocio, pero no cual-
quier ocio, sino el descanso en el bien divino, que es el bien més propia-
mente humano.

Pieper nos ensefa que la vida intelectual no puede estar desconectada
de la vida espiritual, que nos vuelve a nuestro mis profundo ser, que nos
proporciona el mis auténtico realismo y que nos conduce finalmente a
Dios.

Por ello entre los méritos que hay que reconocerle a este gran pensa-
dor de nuestros tiempos, es el de haber sido un auténtico filésofo cristia-
no, que encontré en el seno mismo de este pensamiento las respuestas
mis elocuentes a los dramas contemporineos, que no rehuyé de la tra-
dicién para hablarle al hombre de hoy. Que tenia la conviccién de lo
acertado de aquellas palabras de San Agustin en el hombre interior habi-
ta la verdad®.

' SAN AGUSTIN, La verdadera religién, c. 39, n. 72.
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El hombre de ocio: parasitg o
transformador del mundo

Inmediatamente después de la segunda guerra mundial, Europa se
encuentra grandemente preocupada por su reconstruccién: “Estamos
construyendo nuestra morada y nuestras manos desbordan de trabajo.
¢Acaso la utilizacién de todas las fuerzas disponibles no seri lo tinico
urgente hasta acabar la construccién?”’. El joven filésofo alemén Josef
Pieper hace suya la pregunta y propone una respuesta muy diferente,
advirtiendo a sus contemporaneos sobre el peligro creciente de un acti-
vismo que amenaza la vida personal. Al promover el trabajo como valor
supremo, como fin en si, el activismo corre el riesgo de poner la persona
al servicio de los criterios de productividad y de rentabilidad. Es un
momento extremadamente mal elegido para hablar del ocio, aunque la
llamada urgente a reconstruir Europa tenga como objetivo la contribu-
cién de cada ciudadano al bien comiin que mira al surgimiento de una
verdadera cultura del ocio al servicio de la plenitud de la persona en
cuanto tal.

El primero de estos objetivos, la reconstruccién de la Ciudad, ha sido
alcanzado hoy dia. Sin embargo, a pesar del aumento del tiempo libre en
la vida cotidiana, el activismo no se ha calmado. De manera general,
asistimos en nuestra sociedad occidental a una escalada tanto del trabajo
por el trabajo mismo, como del ocio entendido como tiempo libre para
la diversién. Por una parte, el ocio, del mismo modo que el trabajo, pa-
rece tener como finalidad la maximizacién de la ganancia. Se lo conside-
ra legitimo en la medida en que aumenta la productividad del individuo.
La desconfianza respecto del ocio llevé asi a imponer el principio de
maximizacién del trabajo por sobre todo tiempo libre, hasta el punto de
cuestionar el verdadero ocio, que se caracteriza por una contemplaciéon
receptiva de la realidad y, por ello mismo, contribuye a la expansién de

® Traduccién al espafiol de Juan Francisco Franck.
? PIEPER, JOSEF, Mufle und Kult, en Werke in acht Binden (ed. Berthold Wald, Felix Mei-
ner, Hamburg 1997-2004; en adelante Werke), vol. VI, 1-44, 2.
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la persona en cuanto tal. Por otra parte, la misma elevacién del trabajo al
primer puesto conduce a la desconfianza o incluso al rechazo del verda-
dero valor del trabajo, que se expresa, por ejemplo en la realizacién de
los talentos individuales y de si mismo a través de acciones que contri-
buyen al bien comin. Este rechazo se expresa como refugio en la diver-
si6n por la diversién misma y en lo virtual. Esa “cultura” de lo virtual y
de la diversién orienta a la persona fuera de la realidad, como lo ha ad-
mirablemente sefialado Pascal;’ la lleva a no verse, a no poder ya perci-
birse, como es, a no alcanzar su plenitud como persona.

A primera vista, el doble surgimiento del activismo a ultranza y del
tiempo libre entendido como ocio-diversién, parece incluir una oposi-
cién en si. Sin embargo, ambas tendencias tienen en su origen una acti-
tud primordial comin caracterizada por la praxis, que se sitGa por sobre
toda recepcién contemplativa y por lo tanto receptiva. La praxis rechaza
radicalmente toda actividad que no le resulta ttil. Se opone asi al surgir
de todo ocio verdadero que tenga su sentido y su finalidad en la expan-
sién de la persona misma y no en su reduccién a un simple medio con
vistas a una accién rentable. Una de las tesis centrales de la reflexién
filoséfica de Pieper reside precisamente en la necesidad vital de un ocio
auténtico con vistas a la felicidad y a la expansién de la persona y, por
ello mismo, de la Ciudad entera, es decir de una verdadera cultura. Esta
afirmacién no es ficil de sostener en el contexto del mundo contempo-
rineo, que tiende a otorgar al trabajo un valor superior a la misma per-
sona. Esta es reducida a la dimensi6én de medio, antes que a fin en si. El
filésofo que se aplica a esa tarea se encuentra en una actitud defensiva.
Se lo presenta incluso como alguien que incita a la pereza, a la huida de
los importantes trabajos requeridos por la construccién de una sociedad
futura mis justa y mds humana, o también, en sentido contrario, a la
austeridad opuesta a la diversién, que otorga al individuo nueva energia
para el trabajo o que lo ayuda a huir de la realidad. Esta acusacién no es
nueva. Recordemos los numerosos y virulentos ataques que Sécrates
recibe sin cesar por parte de un cierto niimero de sus conciudadanos.

En el contexto contemporineo del ocio reducido a la diversién por la
diversidn y de la sobrevaloracién y exaltacién del trabajo, incluso de su
glorificacién hasta el punto de constituirse en norma suprema de una
vida personal plena, como ya habia percibido Josef Pieper hace mis de
setenta afios*, el verdadero ocio —que se opone, como veremos, al ocio-
diversién- es entendido como algo totalmente “absurdo y extrafio, to-
talmente imprevisto y finalmente, moralmente inconveniente: el ocio no
seria en efecto mds que pereza oculta, otro término para designar la de-

? Ver nota 32. . o
* Ver PIEPER, JOSEF, “Das Gesellungsideal der industriellen Arbeitswelt. Aufriss einer so-
zialpadagogischen Grundfrage” (1934), en Werke, Erginzungsband 1, 367-81, 374-5.
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sidia y la ociosidad ™. Cuarenta afios luego de la publicacién de su céle-
bre obra Ocio y culto, el fil6sofo alemdn resume de manera admirable la
actitud hacia el verdadero ocio: “sPor qué un poeta en tiempos difici-
les?”® yNo supone acaso una pérdida de tiempo y de dinero? La persona
que defiende y que se entrega al verdadero ocio, ¢no es en realidad un
parasito que hay que mantener o eliminar? El ejercicio del verdadero
ocio ¢no expresa al contrario la clave de una vida personal plena y feliz,
hasta el punto de transformar realmente el mundo?

En primer lugar, haré notar que la comprensién del trabajo como algo
totalitario —el trabajo por el trabajo mismo— acompafiada por una “cul-
tura” del ocio entendido como simple diversién, amenaza cada vez mis
la expansién de una existencia plenamente personal y realizada. En un
segundo momento, desarrollaré el comportamiento mas o menos violen-
to del hombre de la praxis en relacidn al de la theoria, que encarna la
actitud de todo ocio verdadero, base de una cultura verdadera. Sosten-
dré a continuacién que lo que los Antiguos llamaron acedia y que ha
sido recogido por algunos fildsofos contemporineos, esté al origen de la
exigencia actual de una actividad ininterrumpida, tanto en el campo del
trabajo como del tiempo libre-diversién, desprovista de verdadera pausa
contemplativa. Concluiré diciendo que el verdadero ocio, que tiene su
origen en la fiesta, es vital tanto para una vida personal buena y plena
como para una cultura verdadera.

1. Totalitarismo del trabajo

Desde sus escritos de comienzos de los afios ‘30 hasta su muerte en
1997, el fil6sofo alemén Josef Pieper llama la atencién sobre el cambio
estructural de las sociedades industrializadas, que estdn por transformar-
se en 0 que ya son un Estado totalitario del trabajo: “Nuestro mundo es
un mundo totalitario del trabajo™. Este Estado puede compararse a un
tnico ejército del trabajo que convoca bajo sus banderas la totalidad de
la poblacién®. “La sociedad toda entera” esti transformandose, comenta
Hannah Arendt, quien reflexioné abundantemente sobre el totalitaris-
mo a partir de 1951°, “en una sociedad de trabajadores™". Pieper dedica

* PIEPER, JOSEF, Mufle und Kult, 20. Ver Verteidigungsrede fiir die Philosophie, en Werke,
vol. III, 76-155, 85s., 90ss.

® PIEPER, JOSEF, Nur der Liebende sirzgt‘ Musische Kunst beute, Ostfildern bet Stuttgart,
1988, 40: “Wozu Dichter in diirftiger Zeit?”

” PIEPER, JOSEF, “Die Verborgenheit von Hoffnung und Verzweiflung”, en Werke, vol. VII,
330-40, 333.
o “2\;er ;’IEPER, JOSEF, Zustimmung der Welt. Eine Theorie des Festes en Werke, vol. V1, 217-

6-7.

K ARENDT, HANNAH , The Origins of Totalitarianism, New York, Harcourt, Brace and
Comxany, 1951,

'* ARENDT, HANNAH, Condition de I'’homme moderne, Paris, Calmann-Lévy, 1961, 11.



526 BERNARD N. SCHUMACHER

un cierto nimero de estudios y piginas al anilisis de esta tendencia con-
temporanea hacia un totalitarismo del trabajo. Este concibe el trabajo
como el inico cumplimiento legitimo de la persona y como el criterio
que otorga sentido a todas las actividades humanas, incluida la actividad
del intelecto. La norma suprema y el sentido dltimo de la existencia
personal, en particular de la vida buena, es el trabajo. Toda actividad
humana que tiene sentido en si misma y que escapa a los criterios de
rendimiento cuantitativo y de optimizacién de la eficiencia, es conside-
rada como signo de ociosidad y de pereza. Debe someterse imperativa-
mente al proceso del trabajo, asi como el ocio concebido como tiempo
libre y diversién, o ser completamente eliminada.' A partir de entonces
solo las actividades humanas que tienen como finalidad dnica un fin
prictico pueden legitimar su existencia. La consigna es que “nosotros no
trabajamos solamente para vivir, sino que vivimos para el trabajo”".
Esto vale igualmente para todas las multiples actividades que pertenecen
al género del ocio entendido como diversién. La consigna mencionada
invierte la afirmacién de uno de los mis grandes filésofos griegos, segin
la cual “no nos entregamos a una vida activa sino para alcanzar el
ocio””, entendido como una actitud contemplativa que tiene su fin en sf
misma.

La actitud subyacente al totalitarismo del trabajo se caracteriza princi-
palmente por la reluctancia a adoptar una actitud pasiva frente a un
acontecimiento, aceptando su desarrollo, a recibir algo gratuitamente sin
haberlo previamente merecido. Este totalitarismo culmina en la afirma-
cién de que “toda actividad, incluso criminal, estd llena de sentido; toda
pasividad, por el contrario, estd desprovista de sentido”™. El verdadero
ocio es colocado entre estas “acciones” carentes de sentido. El ocio se
caracteriza por una actitud receptiva y amorosa de la persona que se deja
impregnar por lo real que lo rodea con el fin de conocerlo'. Esta actitud

' Se percibe, analégicamente, una actitud semejante con respecto al individuo humano men-
talmente deficiente e improductivo. Segin algunos filésofos contemporineos no tendria nin-
giin valor intrinseco a su naturaleza, sino que éste le seria otorgado de manera extrinseca, en
vistas a la posesién en acto de ciertas propriedades, o en funcién de la optimizacién de la pro-
ductividad y de la rentabilidad. Los individuos humanos que impiden la optimizacién de la
produccién laboral, como por ejemplo los seniles, los deficientes mentales graves o los enfer-
mos de extrema gravedad, son comunmente considerados — aunque por el momento sea toda-
via un tema tabd ~ como parisitos, es decir como un freno a la expansién de la construccién de
la sociedad justa del futuro. Para una critica de esta posicién ver SCHUMACHER, BERNARD N.,
“El desafio de una definicién secular de la persona para la ética”, Estudios. Filosofia, Historia,
Letras, México, Instituto Tecnolégico Auténomo de México, 2005 [“Le défi d’une définition
séculiere de la personne pour ’éthique”, Nova et Vetera, 2004 (59), nr. 4, 49-64]. “Tout étre
humain est-il une personne ? Controverse autour de la définition de la personne dans la dis-
cussion éthique médicale contemporaine”, Laval Théologigne et Philosophigue, 2005.

2 Frase del Conde Zinzendor? citada por MAX WEBER, Uber den Geist des Kapitalismus
und die protestantische Ethik, 171, citada por JOSEF PIEPER, Mufle und Kult, 3: “Man arbeitet
nicht allein, dass man lebt, sondern man lebt um der Arbeit willen”. .

Y ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, X, 7 (1177b4-5). Ver PIEPER, JOSEF, Uber die Hoffnung,
en Werke, vol. IV, 256-95, 278ss.; Zustimmung zur Welt, 276ss.

" RAUSCHING, HERMAN, Gespriche mit Hitler, Zurich, Europa Verlag, 1940, citado en
Die Wandlung, 1945/46 (1), 684, citado en PIEPER, JOSEF, Mufe und Kult, 11.

 Ver PIEPER, JOSEF, “Mufle und menschliche Existenz”, en Tradition als Heraunsforderung.
Aufsitze und Reden, Kosel, Miinchen, 1963, 193-201, 197.
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se distingue tanto del ocio entendido como diversién — que es en el fon-
do una especie de activismo — y de una huida de la realidad en lo virtual.
Tanto en una como en otro la persona tiende a huir de si misma y se
caracteriza por las actitudes de la curiositas y de la verbositas. Estas acti-
tudes se oponen al espiritu contemplativo, que constituye una de los
aspectos esenciales del conocimiento intelectual. Podemos evocar la
experiencia, poco frecuente en una sociedad impregnada por el totalita-
rismo del trabajo, de un viajero que observa el paisaje por la ventana de
un tren. Lo puede hacer de dos maneras distintas: o bien lleno de calma,
distendido, percibiendo simplemente la realidad, sin escrutarla, sin es-
fuerzo ni resistencia, sin trabajo; o bien con el espiritu en tensién, anali-
zando, midiendo y examindndola bajo un determinado punto de vista,
con una intencién precisa. La mirada es entonces contemplativa u obser-
vadora'®. Uno puede preguntarse si lo mismo vale para el conocimiento
intelectual.

Existen diversas opiniones sobre este punto o, més bien, se puede
constatar, segin Pieper, un cambio de concepcién a partir del siglo
XVIIL Algunos pensadores sostienen que el conocimiento humano
consiste en una actividad, un trabajo que se expresa mediante actos de
comparacién, de abstraccién y de demostracién. El pensamiento no
implica més que estas actividades y excluye toda otra forma de conoci-
miento, percibida como anti-racional. Pieper remite a la posicién defen-
dida por Kant, quien en un articulo intitulado “Sobre un tono superior
que la filosofia ha adoptado recientemente”" rechaza la asf llamada filo-
soffa contemplativa, esa ‘pseudo-filosofia’ “en la cual se puede no traba-
Jar, sino solamente escuchar el oriculo presente en uno mismo y valerse
de él para adquirir toda la sabiduria a la que la filosof{a aspira”®. En este
escrito, Kant entiende el conocimiento, en especial el conocimiento
filoséfico, como sometido esencialmente a la ley de la razén, en virtud
de la cual no se adquiere el conocimiento sino mediante el trabajo, un
“trabajo hercileo””. El trabajo es incluso la condicién de un verdadero
conocimiento, y alli donde falta, uno tiene derecho, segin Kant, a recha-
zar el conocimiento adquirido como falso y sin valor. La ley de la razén

' Ver PIEPER, JOSEF, Arbeit, Freizeit, Mufle, Schriftenreihe der Industrie- und Handels-
kammer Miinster, 1983, 12. Arbeit, Freizeit, Mufle — Was ist eine Universitit?, Akademische
Reden und Beitrige (4). Schriftenreihe der Westfilischen Wilhelms-Universitit Minster, Miin-
ster, Regensburg und Biermann Verlag, 1989, 12s. “Verteidigung der Mufle. Uber philosophi-
sche Bildung und geistige Arbeit”, en Werke, vol. I11, 1-14.

_ 7 En este articulo publicado en 1796 en la Berlinischen Monatsschrift, Kant aborda la cues-
tién de la actividad intelectual en relacién, por una parte, con la filosofia alemana romintica de
{acobl, Schlosser y Stolberg, que sostiene la posibilidad de recibir por ordculo, sin trabajo inte-

ectual y mediante pura contemplacién intelectual, un conocimiento que revelaria al filésofo la
totalidad de la sabidurfa, y, por otra parte, con la filosoffa de Platén, a quien llama el “padre de
toda exaltacién mistica en filosofia (IEMMANUEL KANT, “Von einem neurdings erhobenen
vornehmen Ton”, en Kants Werke (Akademie Ausgabe), Berlin, G. Reimer (abreviado A.B.),
1910ss., vol. VIII, p. 398).

'® Ibidem, p. 398.

'® Ibidem, p. 390.
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consiste en “no adquirir un bien sino por el trabajo””. El conocimiento
intelectual traduce asi una actividad del espiritu y ninguna otra cosa.
Kant rechaza todo enfoque contemplativo como medio de conocimien-
to, toda dimensién de don que estuviese inscrita en el corazén del cono-
cimiento intelectual. Sin trabajo, no hay conocimiento racional.

Pieper se distancia de Kant distinguiendo entre dos especies de cono-
cimiento intelectual: por una parte, un conocimiento discursivo al que
los Antiguos han dado el nombre de ratio y, por otra parte, un conoci-
miento contemplativo, abierto a acoger un objeto ofrecido ‘gratuitamen-
te’, el intellectus, capaz de simplex intuitus, de esa simple mirada recepti-
va y no discursiva de lo real. El conocimiento humano es un resultado
tanto del intellectus como de la ratio, de la simbiosis entre actividad y
receptividad, entre tensién y relajacién. Cada uno de estos dos actos
tiene su lugar propio en el acto filoséfico, que no se reduce dnicamente
a un conocimiento critico y discursivo, sino cuyo nticleo estd en la acti-
tud de silencio y de escucha contemplativa de lo real que se ofrece al
intellectus. Sin embargo, no es suficiente contentarse con la intuicién,
que revela el ser, con este aguardar el oriculo. Es también necesario
insertarlo en una ratio’'.

2. Conflicto entre el hombre de la praxis y el hombre de la theoria

Elllamado insistente de Pieper a redescubrir la dimensién de don de la
intuici6n se inserta en el marco mis amplio de la exigencia vital, en vis-
tas de una vida personal plena y feliz, de actividades libres realizadas
con una actitud de theoria, es decir de las artes liberales. Estas tienen su
fin en sf mismas, contrariamente a las artes serviles, es decir las artes que
revisten el cardcter de utilidad para otra cosa y cuyo fin es extrinseco. La
actitud de theoria presupone que el origen de las res, en cuya contem-
placién es golpeada por el asombro, no se encuentra en la persona. El ser
humano de la praxis, por el contrario, no contempla, ya que est persua-
dido de que tiene que buscar el origen esencial y aun existencial de lo
real en si mismo. Quien sabe no se asombra, como magnificamente
ejemplifica SScrates frente a quienes pretenden saber. Péguy comenta,
demasiado radicalmente a mi juicio, que contrariamente al filésofo de la
Antigitedad “el moderno 7o se asombra (...) nunca encuentra al otro,

X Ibidem, p. 393.

' Ver PIEPER, JOSEF, Gliick und Kontemplation, en Werke, vol. VI, 152-216, 195; “Mufle
und menschliche Existenz” en Mensch und Freizeit, Osterreicher Bundesverlag, 1961, 18-39,
26; Traktat iiber die Klugheit, en Werke, vol. IV, 1-42, 7s. Verteidigung fiir die Philosophie,
105s.
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sino siempre y en todo su propio saber”*. La naturaleza de las cosas ya
no es recibida, escuchada y contemplada, sino que se le ordena respon-
der a las exigencias que el hombre de la praxis le impone. Debe constan-
temente modelarse sobre las normas de la razén humana, entendida
como ratio.

El hombre de la theoria se caracteriza por su parte por la silenciosa
contemplacién de la realidad, tal como es. Se deja penetrar de ella para
luego obrar seglin las reglas inscritas en ella: “El conocimiento presupo-
ne el abandono total del sujeto a la cosa. Cuando el contenido del cono-
cimiento es definido o co-definido por algo distinto del objeto, entonces
en términos generales el conocimiento no tiene lugar, al menos ern la
medida en que estos momentos extrinsecos a la cosa resultan eficaces. S1
el sujeto no es capaz de hacer silencio y de hacerse invisible frente al
objeto de conocimiento, entonces en esa misma medida es incapaz de
conocer. Pero entonces la objetividad no significa nada mis que la vo-
luntad y la capacidad del sujeto de contemplar en el conocimiento Gni-
camente la cosa, de renunciar a definir o a co-definir arbitrariamente el
contenido del conocimiento™”.

El acto de contemplacién (theoria) expresa que los entes no han sido
producidos por el sujeto humano. Esta actitud de apertura y de recepti-
vidad frente a lo real traduce la conformidad con la insondabilidad del
mundo®. Pieper vincula este acto a una metafisica del ser y del don y en
Gltima instancia a una metafisica de la creacién™. Este paso “tedrico” se
expresa, seglin él, en un conocimiento intuitivo y contemplativo de lo
real que constituye la forma perfecta del conocimiento, contrariamente
alaratio, que llega a un resultado luego de un movimiento discursivo de
la inteligencia, es decir luego de haber realizado un trabajo.

La relacién entre la praxis y la theoria se caracteriza por un violento
conflicto desigual en cuanto a fuerzas y recursos, comparable al que se
da entre el verdugo y su victima: mientras que la praxis parece estar sos-
tenida por los poderes institucionales, la tinica ‘arma’ de la theoria es la
verdad contemplada que busca defender. Pieper sefiala que tenemos

? Citado por ALAN FINKIELKRAUT, Le mécontemporain, Paris, Gallimard, 1991, 70s. Ver
Ibidem, 56s. ..

¥ PIEPER, JOSEF, “Sachlichkeit und Klugheit. Uber das Verhiltnis von moderner Charakter-
ologie und thomistischer Ethik”, Der katholische Gedanke, Munchen, 1932 (5), 68-81, 72ss.:
“Erkenntnis setzt voraus die restlose Sachhingegebenheit des Subjekts. Wird der Erkenntnis-
Inhalt von irgendetwas anderem als vom Gegenstand bestimmt oder mitbestimmt, so liegt
iberhaupt keine Erkenntnis vor, wenigstens nicht, soweit diese aussersachlichen Momente
wirksam sind. Wenn das Subjekt also nicht fahig ist, angesichts des Erkenntnisgegenstandes zu
verstummen und unsichtbar zu werden, dann ist es 1m gleichen Masse erkenntnisunfihig.
Sachlichkeit nun aber bedeutet nichts anderes als den Willen und die Fahigkeit des Subjekts, in
der Erkenntnis ausschliefllich auf die Sache zu sehen, zu verzichten auf die selbstherrliche
(Mit-)Bestimmung des Erkenntnis-Inhalts”. Ver Die Wirklichkeit und das Gute en Werke, vol.
V, 48-98, 65ss. Was heifit Akademisch? en Werke, vol. VI, 72-131, 76s., 82s., 92s., 102 ss., 121.
Verteidigungsrede fiir die Philosophie, 101s., 107, 111s.

# Ver PIEPER, JOSEF, Unaustrinkbares Licht. Uber das negative Element in der Weltansicht
des Thomas von Aquin, Minchen, Késel, 1963.

% Me ocuparé de este tema un poco mds adelante.
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“por un lado, Sécrates, el hombre de la bsqueda insobornable de la
verdad, que sabe y que sostiene que el hombre se nutre de la verdad,
tanto como sujeto cognoscente, Como en cuanto sujeto que desea vivir
como hombre. Por otro lado, Calicles, que sostiene: sea lo que sea de la
‘esencia’ de las cosas, no agrega ni quita nada para el hombre que actia,
incluso uno no debe preocuparse de la ‘verdad’, si quiere alcanzar su
fin>?.

El hombre de la praxis, ejemplificado por Calicles o Polos en el Gor-
gias, o por Trasimaco en La Repiblica de Platén, no se interesa por la
verdad de las cosas. Ellas sélo revisten interés en cuanto sirven instru-
mentos con un fin preciso, el poder y la dominacién, el mundo de la
praxis. El hombre de la praxis rechaza las artes liberales en beneficio de
las artes serviles o, peor atin, reduce las primeras a las segundas. No ad-
mite que el acto de conocimiento intuitivo, impregnado de don, de re-
ceptividad, de no-trabajo, constituye un acto de la inteligencia. Ensalza
Gnicamente la ratio, que obtiene sus resultados luego de una intensa
actividad, luego de haber trabajado. Rechaza toda metafisica del don, asi
como una verdadera apertura al otro, como toda metafisica del amor y
de la esperanza fundamental. La mania del trabajo por el trabajo - la
exigencia de actividades ininterrumpidas, que comprendan también el
ocio-diversién, en las que una siga a la otra sin una verdadera pausa que
permitiese al sujeto reposar contemplando - revela a fin de cuentas una
actitud de desesperacién unida a la presuncién, o una actitud de autono-
mia absoluta de la persona que rechaza recibir algo de otro. Se trata,
precisa Pieper, de “esta dura expresién de la incapacidad de recibir y del
rechazo de la aceptacidn, esta petrificacién del corazén que rechaza
todo lo que podria advenirle™”.

La filosofia de la Antigiiedad da dos buenos ejemplos de esta actitud
desdefiosa e incluso de condenacién a muerte de la theoria por la praxis,
tendiendo, para retomar una imagen de Bernhard Ronze, a la “victoria
de la mano sobre el 0jo””. Mientras contempla asombrado el cielo y est4
absorto en sus pensamientos, Tales cae en un pozo. Al ver el especticu-
lo, una sierva tracia, que Platén describe irénicamente con los adjetivos
fina y espiritual, se burla del pobre filésofo diciendo que mis vale ocu-
par el tiempo en actividades productivas y ttiles que contemplar el cielo
sin ningtn fin prictico. La contemplacién de la realidad, es decir la filo-

% PIEPER, JOSEF, “Der Mensch ohne Wahrheitsverhiltnis”, en Werke, vol. I, 195-202, 198:
“Auf der einen Seite Sokrates, der Mann der unentwegten Wahrheitssuche, der weiff und sagt,
dass der Mensch sich niahre von der Wahrheit, nicht nur als Erkennender, sondern als einer,
der als Mensch zu leben begehrt; auf der andern Seite Kallikles, der sagt: mag es sich mit dem
“Wesen’ der Dinge verhalten, wie es will; das ist etwas, das fiir den handelnden Menschen
nichts dazu- und nichts davontut; ja sogar: man darf sich nicht um “Wahrheit” kiimmern,
wenn man Ziele realisieren will”. Ver Verteidigungsrede éiir die Philosophie, 86, 90ss.

¥ PIEPER, JOSEF, Mufle und Kult, 11: “es ist der harte Zug des Nicht-empfangen-Kénnens,
des Unvermdgens, empfangen zu wollen; es ist die Versteinerung des Herzens, das sich nichts
widerfahren lassen wiﬁ ”,

*RONZE, BERNHARD, L’homme de quantité, Paris, Gallimard, 1977, 34.
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sofia, asi como todo verdadero ocio, no representa a sus ojos mis que
una pura pérdida de tiempo, un producto de la imaginacién infantil. Su
risa burlona expresa su opinién de que toda filosofia entendida como
theoria, asi como toda actividad, todo ocio que no esté impregnado por
la praxis, es algo inutil. Si la filosofia, y se puede agregar toda actividad
de theoria, ocio verdadero incluido, tuviera que existir de todas mane-
ras, deberia estar, seglin el parecer de la sirvienta, al servicio de la pra-
xis”.

En el didlogo Gorgias, Calicles sostiene que la filosofia, asi como toda
otra actividad tedrica, resulta formativa si se la practica en la juventud, a
condicién sin embargo de usarla con moderacién. Si se continda a filo-
sofar en una edad avanzada, es “ruinosa para el hombre”, dafa la natu-
raleza humana. En efecto, mueve al individuo a huir el trabajo y la vida
de la ciudad. Ese hombre, que Calicles compara a la “gente que parlotea
¥ que se expresa como los nifios”, a un “ser subhumano”, no merece
otra cosa que golpes. Ordena a Sécrates ejercitarse “en la musica de los
asuntos humanos”, entrenarse “a parecer sabio” y a dejar “a otros esas
argucias —delirios o palabras huecas- a causa de las cuales terminaris
viviendo en una casa vacia”. Concluye incitando a Sécrates a imitar “los
ciudadanos que llevan una vida de calidad, una reputacién excelente y
disfrutan de todos los otros beneficios de la existencia™.

Elllamado urgente de Calicles, repetido entre otros por Polos y Trasi-
maco, al primado absoluto de la praxis sobre la theoria, donde tinica-
mente la actividad comprendida bajo el punto de vista del trabajo tiene
derecho a la existencia, es descrito por Pieper como un nuevo proletaria-
do. Este término designa la esclavitud del individuo a las actividades
itiles y serviles, su “encadenamiento al proceso del trabajo™": “Negar
que el trabajo se caracteriza por la puesta en servicio y por su utilidad
para otra cosa, es algo en el fondo peligroso y lleno de consecuencias. La
ficcién segtin la cual el trabajo como creacién de valor de relacién estd
lleno de sentido en si mismo [...] significa en realidad lo contrario de una
‘liberacién’, de una ‘elevacién’, de una ‘rehabilitacién’ del trabajador.
Tiene lugar exactamente lo que hace del mundo del trabajo total algo
inhumano: el encadenamiento definitivo del hombre al proceso del tra-
bajo, la proletarizacién explicita de todos™*.

? Ver PLATON, Teeteto 174 a-b. PIEPER, JOSEF, Was heifit Akademisch?, 95ss.

*® PLATON, Gorgias 485b — 486c. i

%! PIEPER, JOSEF, Mufle und Kult, 31.

3 PIEPER, JOSEF, “Arbeit, Freizeit, Mule”, Weistum, Dichtung, Sakrament. Aufsitze und
Notizen, Miinchen, 1954, 201-12, 206-7: “Eine wie hintergriindig gefihrliche und folgereiche
Sache es ist, der Arbeit den Charakter des Zu-etwas-anderem-Dienens, den Charakter — ja, der
“Knechtlichkeit’ absprechen zu wollen. Durch diese Fiktion, Arbeit als Schaffung von Nutzwer-
ten sei sinnvoll in sich selbst (..) geschicht genau das Gegenteil einer ‘Befreiung’, einer
‘Erhéhurclﬁl’_, einer ‘Rehabilitierung’ des arbeitemfen Menschen. Es geschieht prizis das, was die
Unmenschlichkeit der totalen Arbeitswelt tatsichlich ausmacht: es geschicht die endgiiltige Fesse-
lung des Menschen an den Arbeitsprozess, es geschieht ausdriicklich die Proletarisierung aller”.

.
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Esta proletarizacién expresada en el encadenamiento al trabajo por el
trabajo 0 a un activismo ininterrumpido o incluso a un ocio-diversién
revela una actitud de desesperacién cuya raiz reside en la acedia®.

3. La acedia y el ocio verdadero

Contrariamente a lo que mantiene el Estado totalitario del trabajo, la
acedia no significa una falta de aplicacién al trabajo, un estado de pereza
del que surgirian vicios. Por el contrario, la acedia se encuentra al origen
del frenesi y del fanatismo del trabajo por el trabajo mismo, de esta
agitacién interior continua sin reposo auténtico tan caracteristica de una
parte de la sociedad industrial contemporinea, incluso de la negativa a
reconocer valor intrinseco al ocio verdadero, que tiene su fin en si mis-
mo, permitiendo asi el desarrollo de la persona, y no en una produccién
de ninguna especie. La carrera desenfrenada del activismo a ultranza,
que se expresa como trabajo por el trabajo —al cual queda integrado el
ocio entendido como diversién por la diversién— expresa en realidad la
voluntad de olvidarse a si mismo. Manifiesta la negativa a ser lo que el
hombre estd llamado a ser en si mismo, por su propia naturaleza, o de
escapar por la via de la desesperacién, del aburrimiento que llena la exis-
tencia.

Esta confirmacién no es nueva. La encontramos principalmente en
Pascal, para quien toda la infelicidad del ser humano proviene de su
negativa a “permanecer en reposo”“. Sélo busca las conversaciones, las
muiltiples diversiones, la agitacién. Huye en el ruido y el movimiento,
que le impiden “considerar y reflexionar sobre lo que es”, y de pregun-
tar “de dénde vienen [los hombres], a dénde van”*, Para impedir que el
ser humano tome su tiempo para contemplar lo real (incluyéndose a si
mismo) y para las cuestiones que tocan su esencia, su origen y su finali-
dad, es necesario, cueste lo que cueste, que “esté enteramente ocupado

* Ver PIEPER, JOSEF, “Die Verborgenheit von Hoffnung und Verzweiflung”, 167. Mufe
und Kult, 20, 22. Uber die Hoffnung, 277ss. Arbeit, Freizeit, Mufle — Was ist eine Unsversitit?,
21. Pieper coincide con Kierkegaarg, quien describe la desesperacién como la actitud de quien
no consiente a ser su propio ser, sino que pretende “deshacerse de si mismo” ( KIERKEGAARD,
SOREN, La maladie a la mort, en Oeuvres, vol XV, Paris, Editions de I’'Orante, 1971, 163-285,
178). Distingue entre la ‘desesperacién de los débiles’, que consiste en la forma femenina de
desesperar y que se completa 3' realiza junto con su forma masculina que es el yo que quiere
ser si mismo, pero en el sentido del sujeto que tiene como objetivo hacer de su propio yo lo
que él quiere ser, es decir que se hace auto-creador. Ese yo va hacia su auto-divinizacién, to-
mindose por una causa sui. “Y es ese yo que el individuo quiere ser en su desesperacién, des-
prendiendo al yo de toda relacién con'el poder que lo puso en la existencia, o de la idea de que
tal poder existe. Gracias a esta forma infinita, el yo en su desesperacién, pretende disponer de
s{ mismo, crearse a si mismo, hacer de su yo el yo que quiere ser. El individuo pretende deter-
minar lo que va a tomar y lo que va a dejar de su yo concreto. (...) El yo es su propio maestro
y (...) su maestro absoluto. Eso es justamente la desesperacién” (2245.;’. Ver 206ss.

» PASCAL, B., Pensées, (ed. Brunschwig), Paris, Garnier, 1948, n. 139, p. 109.

* Ibidem, n. 110, Ver Ibidem,n. 171, p. 119.

% Ibidem, n. 143, p. 115.
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siempre””, La huida mediante el trabajo y la diversién causada proba-
blemente por un cierto aburrimiento, es presentada como una terapia
cuyo fin es hacer pasar el tiempo lo mis ripidamente posible, tiempo
que parece extremadamente largo en las situaciones de aburrimiento.”
Para olvidar su propia existencia, comenta Alain, “(...) {los hombres]
necesitan nuevas actividades y nuevas percepciones. Quieren vivir en el
mundo y no en ellos mismos. Como los grandes mastodontes ramonea-
ban los bosques, ellos ramonean el mundo con sus ojos™”.

El ser humano impregnado de la acedia y del aburrimiento, término
empleado en tiempos modernos, se revela como fundamentalmente divi-
dido en la intimidad de su ser. No es capaz de permanecer en si. Se ve
compelido a huir desesperadamente de si, perdiendo asi, para emplear
una descripcién de Pieper, su propio ser en “el ruido ensordecedor del
trabajo absoluto, en la absorbente ocupacién del fabricante de sofismas,
en el ‘distraerse’ sin pausa en cosas atractivas y vacias — en una palabra,
en un ‘no man’s land’ que estaria tal vez confortablemente acondiciona-
da, pero que no dejaria lugar para la calma de una actividad llena de
sentido en si, para la contemplacién, y menos atin para la fiesta™*.

El hombre contemporineo, descrito por el filésofo alemin Giinther
Anders como un consumidor y un “heremita de la masa”, estd sometido
a la técnica de la diversién. Esta supone una metafisica del ubigue simul,
que le impide permanecer silenciosamente en si mismo o frente a lo que
sea. No tiene siquiera la voluntad, al regresar del trabajo, de recuperar la
proportio humana, si es ésta que todavia existe, sino que, movido por el
horror vacui, se entrega, si no va a dormir, a un millar de cosas, no im-
porta cuiles, por miedo a aburrirse, a ser libre y auténomo. Esta huida
en las distracciones es la consecuencia de una profunda falta de unidad
en la persona, que Anders define como una esquizofrenia creada artifi-
cialmente*'.

7 Ibidem.

% Ver BOLLNOW, OTTO FRIEDRICH, Newe Geborgenbeit. Das Problem einer Uberwindung
des Existentialismus, Stuttgart, Kohlhammer, 1955, 172. REVERS, WILLIAM JOSEF , Die Psycho-
logje der Langeweile, Meisenheim am Glan, Anton Hain, 1949, 32, 58.

® ALAIN, Propos sur le bonbeur, Paris, Gallimard, 1975, 101.

*O PIEPER, JOSEF, Zustimmung zur Welt, 238: “in den taubmachenden Lirm des Nichts-als-
Arbeitens, in die anspruchsvolle Geschiftigkeit sophistischer Wortmacheret, in die pausenlose
,Unterhaltung’ durcﬁ leere Reizdinge — mit einemRWort, in ein Niemandsland, das mbglicher-
weise recht komfortabel eingerichtet ist, aber keinesfalls Raum lisst fiir die Ruhe eines in sich
selbst sinnvollen Tuns, fir %ie Kontemplation und erst recht nicht fiir das Fest”. Ver “Die
Verborgenheit von Hoffnung und Verzweiflung”, 169.

* Ver ANDERS, GUNTHER, Die Antiguiertheit des Menschen, 2 volimenes, Miinchen, Beck
(vol. 1,1956,19927; vol. I1, 1980, 19924), vol. I, 102, 135ss. El psicélogo Rauchfleisch (Leiden-
'verzwej’eln-ho ffen, Freiburg, Paulusverlag Freiburg Schweiz, 1991,°17s.) describe la “huida
hacia adelante” del activismo como una posible reaccién frente a la enfermedad o a la muerte.
“Para él ya no es importante g#é hace. Solo cuenta el hecho de hacer algo. (...) Una persona asi
se enreda cada vez mds en la dependencia de una actividad fundamentalmente vacia que aneste-
sia todos sus sentidos, y se vuelve cada vez mis extrafia para si misma. El ruido del mundo
exterior cubre finalmente toda imagen y toda voz que podria provenir de su propio interior y,
enceguecido por la luz engafiosa dge un mundo que le promete el cumplimiento de todos sus
deseos, el hombre permanece vacio en si y pierde la oportunidad de enfrentarse a la propia
realizacién y de integrar el dolor en suvida”.



534 BERNARD N. SCHUMACHER

El aburrimiento se ha transformado, como hacen notar numerosos pen-
sadores, en la enfermedad contemporinea por excelencia. Lo describen
como un “mal de decadencia”™ que da un “gusto anticipado de la
nada”®, ya que es la “prefiguracién del no-ser”* y hace descubrir a su
sujeto la “vanidad del abismo de su no-ser-todavia de modo actual”*. El
aburrimiento esti intimamente unido a la desesperacién. Es el sintoma
de la actitud desesperada que no conoce un por-venir y que es expresiéon
de una muerte anticipada. Al no poder esperar la realizacién de sus aspi-
raciones, de sus tendencias naturales en el por-venir, el ser humano zo-
zobra en el absurdo y en la desesperacién de un regreso a la nada de
donde proviene, de una autodisolucién. El mundo aparece como muerto
para quien es alcanzado por el aburrimiento fundamental. Toda finali-
dad desaparece. Reciprocamente, sin esta actitud de desesperacién, el
verdadero aburrimiento no tiene lugar.

La tradicién filoséfica se ha ocupado también por los estados que la
acedia engendra: (a) la desesperacién, (b) la evagatio mentis, cuyos fru-
tos son la verbositas, la curiositas, la importunitas (agitacién del espiri-
t), la inquietudo (la nervosidad), la vagacitas mentis (la vagancia del
espiritu), la instabilitas (inestabilidad) y la mutabilitas propositi (incons-
tancia en los proyectos), (c) el torpor (la torpeza), (d) la pusillanimitas
(pusilanimidad), (e) la rancor (el rencor) y (f) la malstia (malicia)*. Estos
conceptos latinos peuden parecer a primera vista vacios de sentido para
el hombre del siglo XXI. Sin embargo, la acedia impregna la cultura
contemporanea por medio de los estados que engendra, estados que
Martin Heidegger ha analizado finamente en su descripcién de la vida
cotidiana. Heidegger no hace alusién a los Antiguos y quita de los tér-
minos en cuestién, como el “man”, la curiosidad, la dispersién, la inesta-
bilidad y la mania del movimiento continuo,” sus connotaciones religio-
sas o trascendentales.

Pieper trata un cierto nimero de estos estados engendrados por la
acedia en el marco de su compromiso por la independencia y la primacia
de la theoria frente a la praxis, asi como de su defensa del valor intrinse-

2 JANKELEVITCH, VLADIMIR, L ’aventure, ['ennus, le sérieux, Paris, Aubier Montaigne, 1963,
110. Ver 103.

$ JACCARD, ROLAND, La tentation nihiliste, Paris, Presses Universitaires de France, 1989,
1991, 4,

“ BERDIAEF, NICOLAI, De la destination de ’homme. Essai d
L’Age d’homme, 1979, 233. | )

*"REVERS, WILLIAM JOSEF, Uber die H(iffnun . Die anthropologische Bedeutung der Zu-
kunft, Salzburg, Anton Pustet, 1967, 7. Ver [a ontologia de la angusua desarrollada por Tillich
(Le courage d’étre), quien la define como la “consciencia de que el no ser forma parte de nues-
tro propio ser”. Disungue tres tipos de angustia, omnipresentes en el corazén humano: angus-
tia ontica (del destino y de la muerte), angustia moral (de la culpabilidad y de la condenacion),
y finalmente angustia espiritual (del vacio y del absurdo). Esta tltima domina el mundo mo-
derno. La triada de angustias se manifiesta en la situacién-limite que representa la desespera-
cién.

* Ver PIdEPER, JoSEF, Uber die Hoffnung, 281s. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 11-
11, 35,4,ad 2y ad 3.

* Ver HEIDEGGER, MARTIN, Sein #nd Zeit, Tibingen, Max Niemeyer, 198616, 167-173.

3

éthique paradoxale, Lausanne,
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co de acciones como el verdadero ocio, que contribuyen a la plenitud y
a la felicidad de la persona, y que tienen su fin y su sentido en si mismas.
El filésofo alemén describe asi la werbositas como un abandono de la
contemplacién silenciosa de la realidad en favor de la charlataneria y del
ruido que llevan a un estado en que la palabra ya no estd vinculada a su
origen, a lo real que representa®’. De manera semejante, Heidegger defi-
ne la verbositas como el hecho de “nadar en el vacio” (Bodenlosigkeit),
como el “modo de ser del Dasein desarraigado”™. Expresa, segin Pie-
per, una escisién de lo real realizada en el lenguaje y en el consumo sin
tomarse tiempo para reflexionar y contemplar. La persona embebida de
verbositas ya no sabe cémo acceder a su interior, cémo hacer silencio
para escuchar tanto la realidad como al otro. S6lo quien hace silencio es
capaz de escuchar. Toda palabra acertada, meditada y llena de sentido,
tiene su origen en el silencio. Si queremos conocer la esencia de la reali-
dad —objeto de la esperanza del fildsofo™- es necesario escuchar en si-
lencio lo que nos ensefia lo real que ‘habla’ y se revela a quien escucha.
Pieper propone redescubrir el valor de una cierta silenciosa soledad inte-
riot, en vistas de una mejor comprensién de lo que cada persona es, asi
como de la alteridad y del mundo. Este llamado a un cierto silencio no
expresa la huida de la construccién de la sociedad y del conocimiento de
lo que en ella tiene lugar, como piensa erréneamente Calicles. No se
trata tampoco de una actitud derivada del escepticismo, del relativismo
o de un aislamiento orgulloso. Al contrario, es en la escucha silenciosa
que “la realidad misma de las cosas de este mundo, la presencia de los
seres™' puede ser percibida. Esta escucha es expresién de una metafisica
del don y de la disponibilidad, del asombro y de la contemplacién amo-
rosa de las res que no tienen su origen en el intelecto humano.

La persona impregnada de acedia huye de su interior para refugiarse
por ejemplo en la verbositas y en la curiositas. Dirige su mirada a la rea-
lidad no para captar la verdad de las cosas o para entablar con ellas “una
relacién en la que su ser se compromete, sino”, indica Heidegger, “sini-
camente para ver”.”” La mirada no deja de mariposear de un objeto al
otro. Arroja furtivamente un golpe de vista sobre las cosas y se expande
sobre una multitud de imdgenes superficiales que tienden a monopolizar

*¥ Ver PIEPER, JOSEF, “Der Philosophierende und die Sprache”, en Werke, vol. 111, 199-211.
Verteidigungsrede fiir die Philosophie, 9%ss. Missbrauch der Sprache, Missbrauch der Macht, en
Werke, vol. VI, 132-41. )

“HEIDEGGER, MARTIN, Sein und Zeit, 169,170 : “die Seinsart des entwurzelten Daseinsver-
stindnisses”.

** Ver SCHUMACHER, BERNARD N., “Pour une philosophie qui espére”, Nova et Vetera,
primavera 2005. .

*' RASSAM, JOSEPH, Le silence comme introduction i la métaphysique, Toulouse, Association
des Publications de I'Université de Toulouse-Le-Mirail, 1980, 13. 3&- “Le silence”, Revue de
PEnseignement Philosophigue, 1972 (22), nr. 5, 11-31. BERNARD P. DAUENHAUER, Silence:
ThseoP enomenon and its 6ntological Significance, Bloomington, Indiana University Press,
1980.

. ®HEIDEGGER, MARTIN, Sein und Zeit, 172: “nicht um das Gesehene zu verstehen, das heifit
in ein Sein zu thm zu kommen, sondern 747 um zu sehen”. .
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la existencia del sujeto. En estas miradas superficiales, en esta curiosidad
hipertréfica ejemplificada a maravillas por el zapping contemporineo
del periodismo o de la televisién sensual, o de lo que el vecino dice y
hace, el ser humano se aleja de su ser mis profundo y tiende a ahogarlo.
De este diagnéstico de los sintomas de la acedia podemos concluir la
existencia de una actitud de desesperacién. Se trata de un desarraigo de
la persona que se intensifica en profundidad y que puede desembocar en
la destruccién de la integralidad del ser humano como ser espiritual. El
remedio eficaz para curarse consistiria, subraya Pieper, en volver a
aprender a recibir gratuitamente el ser de lo real, a redescubrir el valor
del silencio y de la escucha que implican una metafisica del consenti-
miento al ser, asi como a vivir un ocio auténtico que no se deja reducir al
ocio-diversién. Se trataria de revivir bajo la influencia de la theoria. La
regla de conducta para una existencia verdaderamente humana se mani-
fiesta en la actitud interior llena de confianza, de esperanza, del silencio
contemplativo y amoroso: “Apertura sin autoafirmacién”®.

4. La exigencia del auténtico ocio para una vida personal plena

La tendencia al alba del tercer milenio en las sociedades occidentales a
un totalitarismo del trabajo y a la tutela del ocio reducido a pasatiempo
y diversién, conduce insensiblemente a una cierta deshumanizacién de
la persona y de las relaciones intersubjetivas. La advertencia del filésofo
alemin Josef Pieper en favor de la conservacién o de la creacién de un
espacio plenamente libre y auténomo que escape a toda entromisién del
totalitarismo del trabajo, conserva toda su urgencia. La justificacién de
este ‘espacio’ vital reside en una antropologia segtin la cual la persona no
se deja reducir a un rol o a una funcién al servicio del trabajo, al rol de
productor y de ciudadano. La persona estd antes bien llamada a vivir y a
comprometerse como persona, es decir a obrar de manera plenamente
libre y responsable, a pensar no “por encargo”, para retomar una expre-
sién de Emmanuel Mounier®, sino por si misma de manera critica. Una
vida personal desprovista de examen critico, de juicio auténomo, de
valor para pensar por si mismo —como exige Immanuel Kant con su
célebre “Sapere aude! Ten el valor de servirte de tu propio entendimien-

5% PIEPER, JOSEF, “Die ‘gute Meinung’ enﬁg‘t nicht. Im Gesprich mit dem Philosophen Jo-
sef Pieper”, Die Neue Stadt, mayo 198& §6-7. Und kénnte nicht in einer neu zu begriinden-
den Schweige-Disziplin eine Chance liegen, nicht blof§ die Sterilitit des alltiglichen Geredes
zu iiberwinden, sondern auch sein Geschwister, die Hoffnungslosigkeit (...) ob nicht die
‘schnelle strenge Resolution’, zu schweigen, zugleich eine Art Einitbung in der Hoffnung soll-
te sein konnen?” Uber das Schweigen Goethes en Werke, vol. VI, 45-71, 61.

o8 * Ver MOUNIER, EMMANUEL, Manifeste du personnalisme, Paris, Aubier Montaigne, 1936,

ss.
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55 s . . .
t0”*~ no valdria gran cosa ni tampoco la pena de ser vivida;* o, como

dice Hannah Arendt” comentando a Sécrates, no seria siquiera una vi-
da. La promocién del ocio verdadero y de todas las actividades de la
theoria permite a la persona tomar conciencia, entre otras cosas, de que
no es reductible a la dimensién del rendimiento, de un rol o de una
funcién. Pieper precisa en Ocio y culto que “el ocio no se justifica por-
que permite al funcionario funcionar sin errores ni tropiezos. El ocio se
jutifica porque permite al funcionario continuar siendo un hombre
(Newman dirfa un gentleman), es decir que conserve la capacidad, sin
disolverse en el limitado medio de su funcién profesional particular, de
abrazar con la mirada el mundo en cuanto un todo, de realizarse él mis-
mo como una creatura ordenada al conjunto de lo que es™*.

Un ocio que no consistiera mis que en descanso, relajacién, entreteni-
miento o distraccidén no es en si un verdadero ocio. Este no es un pasa-
tiempo o una simple pausa entre dos instantes de trabajo, cuyo fin es
recuperarse de la fatiga del trabajo en vistas al trabajo, saber con el fin de
rendir mis o simplemente con el objeto de distraerse. Si asi fuera, el ocio
se transformaria en una parte, ciertamente diferente, pero integrada al
mundo del trabajo. Se pasaria entonces del trabajo al ocio entendido
como diversién, cambiando simplemente de marco y de género de acti-
vidades, situdndose al nivel del hacer o del tener. No se puede hablar ya
de ocio auténtico cuando estamos simplemente de vacaciones, durante el
fin de semana o al volver del trabajo. Tampoco puede comprarse con
dinero, con la tecnologfa o mediante los diversos métodos que ensefian
un buen nimero de expertos y de managers del descanso. El verdadero
ocio es mucho mis importante y existencial que un simple tiempo libre,
que un ocio entendido como diversién. Trasciende el hacer o el tener y
permite dejarse impregnar y ponerse a disposicién en una actitud de
contemplacién silenciosa y amorosa de la realidad. Esa actitud es por
otra parte esencial para una existencia verdaderamente humana, plena y
feliz. Lo mismo vale para el amor auténtico que excluye por su propia
naturaleza toda instrumentalizacién®. El verdadero ocio, como la perso-
na, escapa a la tutela de la praxis, ya que no se orienta a valores utilita-

 KANT, IMMANUEL, Beantwortung der Frage: Was ist Aufklirung?, A.B., vol. VIII, 35.

% No se trata de ninguna manera de un juicio ético que afirmaria que una vida desprovista
de juicio no deberia existir o seguir existiendo. Arendt, haciéndose eco de Sécrates, quiere mis
bien decir que esas personas no viven verdaderamente segiin el ideal al que la naturaleza huma-
na las llama. Ver PLATON, Apologia de Sécrates, 38a.

7 Ver ARENDT, HANNAH, Considérations morales, Paris, Rivage Poche / Petite Biblioth-
eque, 1996, 47ss. .

** PIEPER, JOSEF, Mufe und Kult, 26: “Die Mufie hat thre Rechfertigung nicht darin, dass
der Funktionir moglichst storungsfrei und ,ohne Ausfille’ funktioniere, sondern darin, dass
der Funktiondr Mensch bleibe J:Newman wiirde sagen, dass er gentleman bleibe] — was besagen
will, dass er nicht aufgehe in dem Ausschnittmilieu der eingegrenzten Arbeitsfunktion, son-
dern dass er fihig bleibe, die Welt als Ganzes in den Blick zu bekommen und hierin sich selber
zu verwirklichen als ein auf das Ganze des seins angelegtes Wesen”.

*® Ver PIEPER, JOSEF, Uber die Liebe, en Werke, vol. IV, 296-414. JEAN-LUC MARION, Le
phénoméne érotique. Six méditations, Paris, Grasset, 2003.
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rios practicos mis que accidentalmente. Desde el momento en que no es
ya un fin en si, cesa ipso facto de existir como ocio auténtico.

El origen tltimo del verdadero ocio y de toda theoria debe buscarse
segtin Platén en el principio originario de la fiesta. La fiesta no es ex-
presion de un entretenimiento para pasar el tiempo, sino una actitud de
profundo consentimiento al ser, un “acercamiento al mundo lleno de
aprobacién”®, que sobreentiende que el ser es esencialmente bueno.
“Quien no tiene a la realidad como fundamentalmente ‘buena’ y en ‘or-
den’, no puede celebrar una fiesta, como tampoco puede ‘vivir el ocio’.
Es decir, el ocio estd unido al presupuesto de que el hombre aprueba el
mundo y también su propia esencia”®'.

Esta actitud frente a la realidad, del mundo y de si mismo, que no es
necesariamente consciente, pero que se transparenta a través de las acti-
vidades o reacciones humanas mas humildes, nace, segiin Pieper, de otra
forma de asentimiento: el amor. Amar significa “llamar ‘bueno’ a al-
guien o a algo, y afirmar dirigiéndose a ellos: ‘;Es bueno que existas, es
bueno que estés en el mundo!”® Esta afirmacién del amor es el acto
voluntario primordial que, acompaiiado por la esperanza, constituye el
principio motor del ser humano. Es el objeto de un don,” que tenemos
la libertad de aceptar, y se expresa en un “estar de acuerdo con, consen-
tir, aprobar, responder afirmativamente, confirmar, aceptar, alabar, glo-
rificar y celebrar el hecho de la existencia de algo y de alguien”® o tam-
bién mediante la declaracién de que “;es sencillamente bueno que exis-
tas! {Es fantistico que existas!”® Este acto escapa a toda instrumentali-
zaci6n, como dejaria entender la definicién del amor de Brunner: “Te
amo, porque existes”.* El acto de amar una cosa o una persona presu-
pone que su existencia es algo bueno, maravilloso, implica en definitiva
un si profundo a la existencia del objeto-sujeto amado, que incluye una
apertura a la realidad, una conformacién con el mundo.

La metafisica del ser y del amor se inscribe en una dimensién metaffsi-
ca miés profunda que constituye el corazén de la filosofia pieperiana:
una metafisica de la creacion®. Esta metafisica es objeto de un conoci

“ PIEPER, JOSEF, “Was heifit ‘Christliches Abendland’?”, Tradition als Herausforderung,
36-47, 40.

¢! PIEPER, JOSEF, “Mufle und menschliche Existenz”, 200: “Wer die Wirklichkeit nicht im
Grunde fiir ‘gut’ und in ‘Ordnung’ hilt, kann kein Fest feiern, so wenig wie er ‘Mufie wirken’
kann. Das heifit: Mufle ist an die Voraussetzung gebunden, dass der Mensch der Welt und auch
seinem eigenen Wesen zustimmt”.

“2 PIEPER, JOSEF, Uber die Liebe, 314.

“ Pieper describe el amor como el Ur-Geschenk (regalo originario) por excelencia.

“ PIEPER, JOSEF, “Das Phinomen Liebe”, Das lebendige Wort, Katholisches Bildungswerk
Vorarlberg, Feldkirch, 1997, 3.

® Ibidem, 6. Ver PIEPER, JOSEF, Alles Gliick ist Liebesgliick. Selbstlosigkeit und/oder
Gliicksverlangen in der Liebe, Hamburg, Katholische Akademie Hamburg, 1992, 8, 11.

“ BRUNNER, EMIL, Eros und Liebe, 26, citado por JOSEF PIEPER, Uber die Liebe, 350.

“ Sin dar una solucién ni entrar en una larga discusién demostrativa, Pieper duda de que la
comprensién del mundo como creatura forme parte ya de la teologfa, es decir que sea objeto
de un acto de fe. Se inclina por la posibilidad de sostener racionalmente la creacién, o bien de
hacerla plausible. (Uber die Liebe, 325s. “Kann der Zeitgenosse ein kontemplativer Mensch?
Ein Gesprich mit Professor Josef Pieper”, en Herder Korrespondenz, 8.1977 ?3 1),401-5,403 y
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miento racional del inzellectus, que se coloca a continuacién en un inten-
to de conocimiento de la ratio. El fildsofo alemdn afirma, refiriéndose a
su a priori de la metafisica de la creacién, que Dios es por naturaleza
amor, y se opone a Spinoza®, para quien Dios no puede amar a nadie. El
Dios de Pieper ama profunda y gratuitamente su creacién sin por ello
depender del amor que ésta le devuelva. El ha creado el mundo por
amor y libremente. Toda creatura es algo “querido y aprobado de mane-
ra fecunda y existe Ginicamente a partir de este ser afirmado y amado”.®
La existencia concreta de la persona significa que es amada, querida por
el totalmente Otro, que ama su creatura por si misma y no por sus mul-
tiples cualidades, ya que éstas no existian todavia ante creationem ex
nibilo. E1 Dios creador de Pieper no reconoce tinicamente el bien intrin-
seco de los entes, sino que crea esta bondad”™.

Sobre el trasfondo de una metafisica de la creacién y del amor, Pieper
avanza la tesis de que la fiesta mis festiva no podria ser sino el culto, que
significa agradecimiento por la existencia. El filésofo alemén se da cuen-
ta cuinto puede provocar a sus contemporaneos esta conclusién, pero la
considera inevitable: “la manera mis noble que puede pensarse de afir-
mar el mundo es la alabanza a Dios, la glorificacién del creador, el culto.
De ese modo hemos definido la raiz dltima del ocio”™”. En el seno de la
fiesta y del culto se crea un lugar que escapa a la sumisién y a la explo-
tacién del mundo del trabajo, de manera que el verdadero ocio podré
desarrollarse de la mejor manera. El Estado totalitario del trabajo ha

Unaustrinkbares Licht, 19). No utiliza el concepto de demostracién sino que habla de mante-
ner una verdad. ;Rechazaria Pieper una pura demostracién filoséfica racional de la creacién
como la que preconiza Tomis de Aquino: “creationem esse non tantum fides tenet, sed etiam
ratio demonstrat™? (Commentum in quatuor libros sententiarum magistri Petri Lombards, 11,
d.1, q.1, a.2.) Pieper admite haber remontado gradualmente, al contemplar lo real, hacia la
fuente de los entes, hacia el Dios creador que da razén de la contingencia de toda creatura. Sin
embargo, habiendo percibido por una simplex intuitio 1a condicién de creacién de lo real, que
implica la relacién del Creador con las creaturas, idea fundamental a la cual vuelve sin cesar en
sus escritos, hace uso de la ratio para aclarar mejor y dar razones discursivas que sostienen el
objeto que descubre la intuicion. En un pasaje de su obra sobre el amor precisa que “es imposi-
ble que la conviceién acerca del caricter creado del mundo, stempre y cuando no sea arrastrado
en la mente como un teorema abstracto, permanezca limitada a un ‘sector’ particular de la exis-
tencia, }}:or ejemplo al ‘religioso’ o al de una ‘cosmovisién’; si es pensado de modo consecuente
y vital hasta el fondo, impregna inevitablemente todo el sentimiento existencial. Ya que no sélo
se me presenta todo lo real (las cosas, el hombre, yo mismo) como algo pensado, proyectado
por un creador, que responde desde el comienzo a una intencién (contra lo que, como sabe-
mos, protesta apasionadamente Jean Paul Sartre?; sobre todo ya no puedo dejar de pensar toda
la realidad, incluyéndome a mi mismo, como algo querido y afirmado por creacién, y como
algo que existe tinicamente en virtud de este ser afirmado y querido” en: PIEPER, JOSEF, Uber
die Liebe,325s. Ver los andlisis fenomenolégicos de SOKOLOWSKI, ROBERT, The God of Faith
and Reason, Notre Dame, University of Notre Dame, 1982, 31ss., 41ss., 105ss.

“Ver SPINOZA, BARUCH, L’éthique, en Oenvres complétes, Paris, Gallimard, 1988, parte V,
proposicién XVII, corolario, 577. .

“ PIEPER, JOSEF, Uber die Liebe, 326: “(...) dafl in der Tat die duflerste Gestalt der Bejahung,
die iiberhaupt gedacht werden kann, die creatio ist, die Erschaffung im strikten Sinn (...) des
gottlichen, kreatorischen Ur-Bejahung, kraft deren alles, was ist, und alles auch das von uns i
concreto Geliebte, Existenz und Gutheit in eins empfangen hat”. 7bidem, 320-1) Ver 326ss. Ver-
teig'g%mgsrede fiér die Philosophie, 108s. )

77 Ver TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1-11, 110,1.

PIEPER, JOSEF, “Mufle und menschliche Existenz”, 200: “Die Aulerste Form der Zustim-
mung zur Welt im Ganzen, die iiberhaupt gedacht werden kann, ist das Gotteslob, die Prei-
sung des Schépfers, der Kultus. Damit ist dann auch die letzte Wurzel von Mufle benannt”.
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comprendido claramente que el ocio tiene sus raices en la fiesta. Por eso,
a fin de insertar la fiesta en la praxis, propone diversas fiestas artificiales,
cuya cima es “hacer del trabajo mismo un culto™. El arraigo del ocio
verdadero en la fiesta y en el culto no es algo peculiar del pensamiento
cristiano, ya que lo encontramos presente, indica Pieper, en pensadores
ante Christum, como Platén” y Aristételes. Este tltimo sostiene que el
hombre es incapaz de llevar por si mismo una vida de ocio. No puede
hacerlo salvo en la medida en que hay en su ser “un elemento divino...
presente en nosotros””*.

5. Conclusién: una educacién para el ocio

La necesidad vital de volver a encontrar la dimensién de la theoria en
el seno de Estado totalitario del trabajo cada vez mis invadente, exige la
creacién de una verdadera cultura del ocio, que debe surgir tanto en la
vida cotidiana como en determinados espacios de la sociedad. Uno de
éstos seria la universidad, que constituye en s{ un lugar fundamental-
mente libre (al menos deberia serlo), ya que no estd sometida a la méxi-
ma del trabajo por el trabajo y de la maximizacién de la productividad,
sino a la sola investigacién de la verdad. La famosa ‘libertad académica’,
de la cual las disciplinas académicas se saben revestidas, expresa adecua-
damente la negativa a caer bajo la tutela de la praxis. Para escapar aellay
conservar su plena dignidad y libertad, la intencionalidad de las diversas
ciencias debe ser la de las artes liberales. Asi, en tanto que centro del
saber y de la bisqueda intelectual, guiada por el amor de la sabiduria, la
universidad no tiene como fin principal producir funcionarios buenos,
fieles, rentables, tiles, al servicio del Estado del trabajo, de preparalos
para un rol y para una funcién determinados. El objetivo primero y
altimo es la formacién y la educacién de hombres y mujeres ‘libres’ (de
ahi el nombre de artes liberales), auténticos, responsables y capaces de
una Inteligencia al mismo tiempo critica y contemplativa. Esta contri-
bucién a la formacién integral de la persona esti acompaiiada por el
redescubrimiento de una verdadera cultura humana, en la que el hombre
es interiormente libre de toda praxis y estd impregnado intencionalmen-
te de una actitud fundamentalmente amorosa y contemplativa de la sabi-
duria. Una universidad que promueve actividades que tienen su fin y su
sentido en si mismas constituye un terreno propicio para la fermenta-
cién y la expansién del ocio verdadero, y de ese modo de la entera per-
sonalidad individual. La realizacién de la persona a través de la vivencia

72 PIEPER, JOSEF, Mufle und Kult, 40: “daf die Arbeit selbst zum Kult erklirt wird”.
” Ver PLATON, Las Leyes, 11, 653d.
™ ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, X, 7, 1177b26s.
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cotidiana de un ocio verdadero contribuye a la expansién de una autén-
tica cultura que contribuye al bien comin de la comunidad humana.
Cuando se da vuelta el orden, es decir cuando el trabajo aparece como
fin de la existencia personal diaria, antes que como un medio, y la perso-
na es reducida a instrumento, entonces no sélo la persona no puede rea-
lizarse, sino que la cultura misma ahoga. Concluyo con las siguientes
palabras del filésofo de Miinster: “una verdadera cultura sélo puede
florecer sobre el suelo del ocio™”.

’* PIEPER, JOSEF, “MuBle und menschliche Existenz”, Tradition als Herausforderung, 198:
“Wahre Kultur gedeiht nicht, es sei denn auf dem Boden der MuBe”.
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La templanza en Josef Pieper y Santo Tomas

En “Las Virtudes fundamentales™ Josef Pieper introduce el tema di-
ciendo que hoy en dfa se ha perdido la conciencia de que la moral es
“sobre todo y ante todo, doctrina sobre el hombre™ y que “la virtud es,
como dice Santo Tomis, ultimum potentiae, lo miximo a que puede
aspirar el hombre, o sea, la realizacién de las posibilidades humanas en
el aspecto natural y sobrenatural ™.

1. La templanza y el orden interior

La templanza, es “uno de los cuatro goznes sobre los que se mueve la
puerta que conduce a la Vida™ nos dice Pieper refiriéndose a que es una
virtud cardinal. El significado del término temperantia implica “discre-
cién ordenadora” y temperare es “hacer un todo arménico de una serie
de componentes dispares”®. La finalidad de la templanza es poner orden
en el interior del hombre, en su propio yo. Como toda virtud consiste
en conformarse a las exigencias de la razén, por ser el bien propio del
hombre, por eso la templanza refrena el apetito de los placeres que ale-
jan de la regla de la razén y la ley divina®. Las consecuencias més inme-
diatas son: la integridad, la tranquilidad del alma, una especial belleza y
la honestidad.

La templanza que es moderadora de los movimientos inferiores, se fija
preferentemente en las pasiones que tienden al bien sensible, a los deseos
y placeres del sentido del tacto. Es por eso que de manera excelente re-

! PIEPER, ]., Las virtudes fundamentales Rialp, Madrid (6* edicién) 1998.

2 Ibidem, 11.

> Ibidem, 15.

* Ibidem, 220.

3 Ibidem, 222.

¢ SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma Teolégica 2-2, cuestién 141 articulo 2.
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prime los vicios més degradantes’. J. Pieper pone de relieve el poder
destructor de la falta de templanza, equivale -nos dice- “a la autodes-
truccién por degeneracién egoista de las energias destinadas a la auto-
conservacién™.

Profundiza este tema preguntindose: ; porqué las mismas fuerzas que
alimentan la existencia humana pueden perturbar y pervertir el orden
interior hasta llegar a la destruccién de la persona moral? Y responde
diciendo que no podemos explicarlo si no estamos dispuestos a admitir
el pecado original, tal como nos lo presenta la Revelacién. Y hace aqui
Pieper una consideracién muy interesante: “...a no ser, claro, que nos
hiciésemos la ilusién de que ese desorden interior no existe™. Sin duda
este comentario tiene mucha actualidad sobre todo en el imbito de la
Psicologia donde, por no aceptar los datos de la Teologia, se vive la
“ilusién” de que los desordenes de la personalidad, que acontecen en lo
mis interior del hombre, son intrascendentes o superficiales' (a pesar de
estudiarse en la llamada psicologia profunda) y que pueden solucionarse
con medios dnicamente humanos. Pieper parece ser consciente de la
gravedad de este problema, y por eso cita a Santo Tomis diciendo que
las fuerzas cuya disciplina corre a cargo de la templanza, “son las que
mas discordia siembran en el espiritu; y esto se debe a que tales fuerzas
forman parte de la esencia del hombre”"'. Es la parte mis profunda e
intima del yo la que se desordena hasta la propia destruccién; las mismas
fuerzas que estdn llamadas a conservar y perfeccionar el ser, son las que
producen su efecto contrario, destruyéndolo. Pieper intenta develar el
problema de esta contradiccién intima del desorden interior y busca la
solucién en la iluminacién del Aquinate. Santo Tomds analizando la
necesidad de la gracia, lo explica de la siguiente manera: “Se destruye el
bien de la naturaleza porque sufre un desorden su voluntad al no some-
terse a Dios, y, una vez perdido el orden, toda la naturaleza del hombre
pecador permanece desordenada”. En la misma esencia natural y es-
tructura volitiva del hombre est4 el amar a Dios por sobre todas las co-
sas. La violacién de esta ley primera, tiene un gran poder destructor
porque se opone al ser y a su destino natural.

Y luego Pieper se refiere directamente a los tratamientos psicoterapéu-
ticos que llevan al fracaso cuando no tienen en cuenta el factor religioso,
afirmando que sus resultados son “un aburguesamiento rodeado de te-

72-2, 141, 3.

¥ PIEPER, ]., 0p. cit., 226.

® Ibidem, 226.

' Cabria aclarar que hubo mentes inteligentes -como por ejemplo Freud- que no ignoraron
la importancia de la relacién del hombre con su Creador. Por eso S. Freud fundament6 su doc-
trina en la actitud de rebeldia frente a Dios, de soberbia frente al padre, matindolo para ocupar
su lugar. Sus seguidores, mucho mds ingenuos, atin no han tomado conciencia de la “mentali-
zacién” para el pecado que supone el psicoandlisis.

12-2,141,2ad 2.

121-2,109,7 corpus.
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merosos cuidados y envenenado por un vacio desolador”?. La verdade-
ra ordenacién de la personalidad, la que deberia realizar la psicoterapia,
no puede darse sélo desde el plano humano, porque el desorden es muy
profundo, como nos lo hace ver Pieper siguiendo la tradicién cristiana.
El orden interior implica la relacién al fin diltimo, y pretender alcanzarlo
con las propias fuerzas' es algo contrario a la humildad, supone una
actitud soberbia® (lo cual impide el conocimiento de la verdad del hom-
bre y la prudencia necesaria para actuar). La verdadera solucién requiere
la gracia que justifica, o sea que “implica cierta rectitud de orden en la
misma disposicién interior del hombre, en cuanto que lo mis digno del
hombre se somete a Dios, y las fuerzas inferiores del alma se someten a
la suprema, es decir, a la raz6n”". El psicoterapeuta, si es realista, debe-
ria secundar la accién de la gracia que ordena interiormente y al fin dlti-
mo.

Es asi que la virtud de la templanza dispone para el fin propio que es
la felicidad, porque mantiene y defiende el orden dentro del sujeto.

Excelencia de la castidad y la virginidad

Si al hombre no se lo ve integralmente, desde la verdad que lo funda-
menta y en razén de su fin, no podri comprenderse el extraordinario
valor de estas virtudes, que forman parte de la templanza y la llevan a su
culminacién, y que son especialmente atacadas en nuestra época y -en la
mayoria de las veces- desde teorias psicolégicas que se adjudican la ver-
dad cientifica.

La castidad que como virtud regula el instinto sexual segtin el orden
de la razén, (y que debe darse segin el estado de vida: célibe, casado o
viudo) capacita y predispone para percibir correctamente la realidad. El
“ordo rationis” significa que algo estd ordenado segtin la verdad de lo
real, y esto lo realiza la virtud de la templanza.

La castidad prepara el alma para la contemplacion donde -nos dice
Pieper- “se confunde el conocimiento limpido con la amorosa entre-
ga”". Y prosigue: “Mediante la contemplacién el hombre se pone en
comunicacién con el Ser divino y se asimila la verdad pura, que es el
bien supremo™*.

El Aquinate analiza también el sentido de la castidad espiritual, que se
da cuando la mente se recrea en la unién espiritual con Dios y se priva

 PIEPER, J., citando a Przywara, 0p. cit., 228.
*2.2,161,2ad 2. b P
122,162, 1 corpus; 4 ad 2.

1-2,113,1 corpus.

V7 PIEPER, ]., 0p. Cit., 243.

8 Ibidem.
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de los placeres opuestos al orden divino y las cosas bajas, que seria una
fornicacién espiritual'.

La castidad siempre aumenta la energia de la mente (virtus mentis) que
se ve debilitada y reducida por los placeres que oprimen la razén™. Al
prescindir de los deleites carnales que sofocan el espiritu, la persona se
vuelve mas espiritual.

“La castidad tiene razén de virtud en cuanto que obra confor-
me al dictamen de la razén; y es fruto del Espiritu Santo, en
cuanto al gozo que en dicho acto existe”".

Con la virtud de la templanza la persona se abre a la realidad; y con
esta apertura también se hace capaz de “escuchar” con mis claridad el
llamado a una vida mis perfecta, siguiendo los consejos evangélicos (po-
breza, castidad y obediencia, en forma absoluta y radical) mediante los
cuales el hombre puede conseguir mejor y mds ficilmente el fin. Dice
Santo Tomés que estos consejos son ttiles a todos, pero a muchos por
indisposicién no les conviene, por eso no sienten su afecto inclinado a
ellos. No olvidemos que Cristo al proponerlos hace mencién de la apti-
tud®.

La virginidad es virtud bella y excelente, colocada en la cumbre de la
templanza, es digna de alabanza porque la persona se conserva inmune
de toda experiencia de placer sexual, renunciando al mismo para toda la
vida®.

Cuando J. Pieper habla de la virginidad, desarrolla paralelamente el
tema del matrimonio cristiano, para resaltar la idea de que en esta virtud
existe ante todo una decisién voluntaria -y la Gracia de Dios, por
supuesto- que debe integrarse con la afirmacién del matrimonio como
bien natural y sobrenatural. Asf mismo habria que afiadir que aquel que
elige el matrimonio, deberia reconocer que hay un bien superior y més
excelente.

El Angélico, sacerdote y religioso, no s6lo profundiza este tema, sino
que también lo trata desde la altura de alguien que lo conoce por haber-
lo vivido en plenitud. El orden, medida y belleza de su magnifica obra,
irradian la pureza de su vida.

Elfin de la virginidad, con la libertad que proporciona, no es otro que
dedicarse a “la contemplacién de las verdades divinas para mayor belle-
zay prosperidad de la humanidad”. Y esto es laudable, luego “absolu-

1%2-2,151,2.
22-2,151,3 ad 2.
22-2,151,1ad 4.

?21-2, 108, 4 corpus; ad 1.
$2.2,152,3 corpus.
#2-2,152,2 corpus; ad 1.



LA TEMPLANZA EN JOSEF PIEPER Y SANTO TOMAS 547

tamente hablando, es mejor la virginidad que el matrimonio”?. Cristo

eligié por Madre a una virgen, guardando El mismo la virginidad. Dice
San Agustin que hay mis motivos de semejanza con Cristo en aquellos
que lo imitan en la integridad de Ia mente y del cuerpo.

Santo Tomais, en el Comentario a San Juan elogia la virtud de la casti-
dad del Evangelista, que fue elegido por Dios siendo virgen y por esto
privilegiado entre los discipulos. Las Sagradas Escrituras testimonian su
virginidad con dos hechos: primero, nos afirma que fue amado mas que
los otros, predilecto en razén de su pureza, la cual induce a amar; y se-
gundo, porque mientras el Sefior pendia de la cruz, le confia su Madre a
fin de que justamente fuera un virgen quien custodie la Virgen. Se lo
representa con el simbolo del dguila porque fue elevado mis all de la
fragilidad humana, y su contemplacién fue altisima y perfecta. Como
aquella ave £ij6 su vista con los ojos agudos del alma en la luz de la Ver-
dad inmutable y contemplé con los ojos de la mente el Verbo de Dios
en el seno del Padre. El Aquinate relaciona el llamado a la castidad con
la invitacién a las cumbres de la contemplacién. Por eso concluye di-
ciendo: “A los virgenes en efecto, les compete ver a Dios: Felices los
puros de corazdn porque verdn a Dios” (Mt 5,8)%.

Pero Santo Tomis, que siempre nos sorprende con la amplitud que le
va dando al tema, lo retoma de manera especial en el tratado de los novi-
simos. En la bienaventuranza habri un premio esencial que es la unién
del alma con Dios merecida por la caridad, y un premio sobreafadido
que es como un cierto gozo en concepto de una victoria excelente.”
Entendida siempre toda la vida terrena como un combate y el premio
para el que vence, nos dice la Suma Teoldgica que donde existe una
razén especial de triunfo, debe haber también una corona especial. Ha-
bra un premio de privilegio correspondiente a una victoria privilegiada,
segtin tres luchas: 1) contra la carne en la virginidad, 2) contra el mundo
en los mirtires y 3) contra el diablo en los predicadores. La lucha de la
virginidad es comparada a la de los mirtires; en aquélla se obtiene una
victoria especial sobre la carne, contra la cual se lucha sin cesar.

Se puede decir -en sentido amplio- que, ademis del gozo esencial,
corresponderi este otro gozo sobreafiadido para aquellos que mantuvie-
ron incorrupta la carne aunque no tuvieran el propésito de guardar vir-
ginidad perpetua. “Porque es indudable que han de gozarse de la inco-
rrupcién de su cuerpo como los inocentes de no tener pecado, aunque
carecieran de oportunidad para pecar, como les ocurre a los nifios bauti-
zados™”.

522,151, 4 ad 2.

© Commento al Vangelo di San Giovanni, N* 11 a 22.
7 Supl., 96,1 corpus.

* Supl., 96, 5 corpus.
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La perfeccién, dignidad y belleza de la Iglesia, consiste en el orden de
la diversidad de grados, estados y miembros. Ciertamente la perfeccién
de la virginidad se halla en aquellos que han tenido el propésito de re-
nunciar a los placeres sexuales de por vida para consagrarse con total
libertad a las cosas del Sefior, y han llegado al fin habiendo cumplido
esta promesa plenamente identificados con Cristo. Pero hay una gra-
duacién de estados donde se mantuvo la pureza virginal, porque Dios
llama a las almas de diversas maneras y con diferentes gracias: predesti-
nacién y vocacién para la hermosura de la Iglesia.

Hay, desde la mayor perfeccién arriba mencionada, distintos grados
de virginidad: en algunos casos no pudo ser refrendada por una decisién
voluntaria, quizas no hubo posibilidad de perderla por falta de oportu-
nidad, o quizds pudiendo hacerlo no quisieron ofender a Dios y quién
sabe con qué secretas luchas se mantuvo; en otros casos se habra hecho
“de la necesidad virtud” conforméindose suavemente a la Voluntad de
Dios. La providencia divina, omnipotente y eficaz, ha llevado con dul-
zura a estas almas, por caminos misteriosos, a dar respuesta a una voca-
cién excelente. Siempre es -sin lugar a dudas- una Gracia especial en la
que la persona “elegida” y amada con predileccién se asemeja mds a
Cristo, y manifestar esta pureza virginal con gran esplendor no sélo en
el alma sino también en el cuerpo.

Si tomamos la obra del Angélico en su conjunto, pareceria que desea
poner énfasis no tanto en el propésito personal (que ciertamente lo con-
sidera) sino en el gozo que tendré en el cielo (y ya participado en la tie-
rra) aquel que fue elegido, llamado y predestinado para una vida de ma-
yor perfeccién. Santo Tomis elogia la virtud de la virginidad porque
prevalece en él la mirada sobrenatural: los coros de virgenes adornan y
embellecen la Iglesia triunfante cantando ante el Cordero.

Podria sintetizarse el pensamiento del Aquinate con las palabras de
San Pablo: “...sabemos que Dios hace concurrir todas las cosas para el
bien de los que le aman... a los que predestin6 a ésos también llamé; y a
los que llamé, a esos los justifics; a los que justificé, a ésos también glo-
rific6” (Rom. 8,28-30).

Afirma Pieper que la vida consagrada a Dios en virginidad, es una de
las “ideas que definen y dividen entre s a los espiritus™® pues se alza
como signo de contradiccién. Y podria decirse que mucho mis en nues-
tro tiempo en que, hasta para algunos, aparece como piedra de escinda-
lo. Sin embargo, también en la actualidad muchos son los llamados a una
vida més perfecta y a las virtudes mds altas, pero son pocos los que res-
ponden porque el gran desorden interior los vuelve incapaces de ver la
realidad: la propia y la ajena.

¥ PIEPER, J., op. ait., 265.
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El olvido y terrible “combate” que sufre hoy en dia la virtud de la
templanza, se evidencia en el deterioro psicoldgico tan caracteristico de
nuestra época. La capacidad de autodestruccién que se manifiesta en las
enfermedades mentales, cada vez mis expandidas, muestran el desorden
profundo que sufre el hombre en su interior y la impotencia para salir
de €l por sus propios medios.
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El ideal del trabajo en Josef Pieper

Introduccion

El propésito de esta comunicacién es destacar la actualidad del pensa-
miento de Josef Pieper sobre la cuestion de la ubicacién del trabajo en la
existencia humana. En segundo lugar, se hari un resumen de la concep-
cién pieperiana del trabajo, tratando de demostrar que su anilisis es
particularmente iluminador para entender mejor los graves problemas
actuales relacionados con la actividad laboral.

El ideal del trabajo

El problema contemporineo reside en que el trabajo se ha convertido
en un ideal de vida, es un modelo ejemplar contra el cual se miden todos
los aspectos de la vida personal y social.

Esta situacién es consecuencia de un largo proceso histérico de trans-
formacién de la cultura, la filosoffa y la politica que, en la fase actual,
por su caricter extremo se formula con mayor claridad. “Con los lemas
«trabajo del espiritu» y «trabajadores del espiritu» se puede caracterizar
las Gltimas fases del proceso histérico por el que el moderno ideal del
trabajo ha encontrado su actual formulacién extrema™.

El extremismo del ideal del trabajo consiste en que por una parte so-
mete todos los dominios de la existencia y por la otra su influencia al-
canza hasta el ambito cultural, el universitario, y en particular el filosé-
fico, en el que se pretende reducir todo a los criterios propios del mun-
do del trabajo. Lo notable entonces es que “el trabajo con su caricter
ejemplar, haya conquistado todo el territorio del quehacer espiritual, sin

! PIEPER, J., El Ocio y la Vida Intelectual, Madrid, Ediciones Rialp, 1974, p. 17.
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excluir los dominios de la educacién filoséfica, y que todo este ambito
esté sometido a las exigencias exclusivas del mundo del trabajo”?.

Pero, ¢En qué consiste exactamente esta supremacia de lo laboral?
¢C6mo se manifiesta el dominio del trabajo?; Es la extensién creciente
de la llamada proletarizacién que cubre y dirige todos los espacios de la
vida.

La proletarizacién es la participacién en la condicién de proletario y
Pieper nos precisa que, “ser proletario es estar vinculado al proceso labo-
ral”. Y en este punto el filésofo expresa el diagnéstico central, “el «pro-
ceso laboral» es el fenémeno universal, con distribucién de funciones,
del utilitarismo, por el cual se realiza la « utilidad comun» ( utilidad
comin que nos es lo mismo que el concepto mucho més amplio, de
bonun commune)” °.

En realidad, esta subordinacién es una manifestacién totalitaria de
control social que, en cuanto propone e induce una forma de conducta
antinatural, expresa una limitacién de la libertad y un criterio de clasifi-
cacién y calificacién de las personas y de su actividad, altamente cuestio-
nable. “La vinculacién al proceso laboral es, pues, una sujecién al proce-
so general del utilitarismo en el que se realiza el «provecho comin», y es
ademds una sujecién de tal grado que con ella queda agotado el espacio
vital del hombre que trabaja”*. Nada puede ni debe estar fuera del émbi-
to del trabajo.

Cuando Pieper escribe estos textos, millones de personas vivian sub-
yugadas bajo regimenes totalitarios, que se expresaban programitica-
mente como “naciones o sociedades de trabajadores”. Pero en realidad,
esta situacidn no corresponde exclusivamente al comunismo, pues, desa-
parecido éste casi totalmente, la proletarizacién sigue vigente. Esto es asi
porque la “vinculacién puede tener varios origenes. Puede ser su causa
la falta de propiedad: el proletario es «el trabajador que no tiene bienes
y depende inicamente de su salario», «que nada tiene sino su trabajo» y
que por ello se ve obligado a enajenar constantemente esa potencialidad
suya de trabajo. Puede, sin embargo, originarlo también una orden im-
perativa del Estado laboral totalitario: proletario es aquel que, despro-
visto o no de bienes, en virtud de 6rdenes ajenas «estd sometido total-
mente a las necesidades materiales de la produccién de bienes mis abso-
lutamente racional»; es decir del proceso utilitarista. Puede, en tercer
lugar, tener su raiz en el empobrecimiento intimo del hombre; proleta-
rio es aquel cuyo espacio vital queda colmado con el proceso laboral
porque lo tiene ya intimamente anquilosado, porque no puede realizar

? Ibidem, p. 18.
* Ibidem, p. 58.
* Ibidem.
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ni quiza siquiera representarse una actuacién que tenga sentido y no sea
trabajo™.

Esta dltima posibilidad se nos presenta como la més actual y peligrosa.
El trabajo ocupa el espacio que ha dejado el empobrecimiento espiritual
que afecta la cultura.

Ser proletario es limitar toda la existencia y el obrar a la utilidad que
se puede obtener actuando. Es restringir todo a un «arte servil» segin la
concepcidn clasica. Es, por ejemplo, considerar agotada en el pago de un
salario la contribucidn personal a ciertas actividades, lo que en definitiva
es sostener que no hay nada que no sea mensurable y reducible al dinero
que lo paga. Es el principio que todo tiene su precio. “El salario quiere
decir: pago del trabajo como mercancia; el rendimiento se paga mediante
una compensacién, no existe incomensurabilidad de ninguna clase™®

En los dltimos afios estas ideas se han ido divulgando y su vigencia,
constituye ya una forma peculiar de mirar la realidad, una visién del
mundo. En el dmbito de la economia tiene una marcada influencia la
escuela de pensamiento que adopté el arquetipo metodoldgico utilitario,
para pretender explicar y predecir toda la conducta humana. Extiende el
concepto de mercado en forma metaférica, para abarcar toda forma de
interaccién social’.

Como lo preveia Pieper, su aplicacién es atin mis destructiva cuando
se extiende al recinto de la Universidad. En ese sentido el modelo de
“universidad empresa” —es decir gestionada como si fuese tal cosa~ re-
duce la discusién sobre los aspectos culturales y académicos, al nivel de
las cuestiones de administracién econémica y a los resultados de la ges-
ti6n.

En ese marco, lo mds importante de la Universidad es c6mo se admi-
nistra, cémo compara su perfomance con ciertos indicadores que nos
permiten juzgar la calidad, la excelencia, la eficiencia y la pertenencia. Es
mas, toda la Universidad debe soportar el principio de la responsabili-
dad —accountability~, que significa en el mundo empresario la necesidad
de informacién veraz, medible y comparable sobre los resultados, y para
la Universidad denota la exigencia de medir todo. Regiria el principio
utilitario de la conmensurabilidad universal.

Es conveniente aclarar, que el problema no consiste en negar la res-
triccién presupuestaria y gastar sin atencién al resultado. Toda institu-
cién para sobrevivir debe equilibrar sus cuentas, pagar sus impuestos y
cumplir con la legislacién laboral. Este es el verdadero lugar de la ac-

* Ibidem, p. 59.

& Ibidem, p. 62.

7 Sobre este punto confrontar BECKER, G., The Economic Approach to Human Bebavior,
Chicago, The University of Chicago Press, 1976; BARRO, R.]., Nothing is Sacred, Cambridge,
Massachusetts, The MIT Press, 2003, y RADIN, M. ]., Contested Commodities, Harvard Uni-
versity Press Cambridge Massachusetts, 1996.
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countability. El problema surge cuando se extiende el principio del ren-
dimiento y la medicidn, a la esfera de la cultura.

Para Pieper el espacio de la cultura estd en las antipodas del rendi-
miento y la cuantificacién. O mis precisamente, lo que podamos medir
poco nos dird de su verdadero valor. “El 4mbito del ocio es, como diji-
mos, el dmbito de la cultura propiamente dicha, en cuanto esta palabra
indica lo que excede de lo puramente utilitario™.

Justamente es esencial a la vida de la Universidad que subsista la nota
de libertad, aunque sea en forma limitada, manteniéndose siempre viva y
presente frente a cualquier fin utilitario. En cuanto el saber se mediatiza
y subordina a un fin prictico, se recorta la libertad académica. En la
Universidad “lo distintivo es, sobre todo ese estar libre de cualquier fin
utilitario; en eso consiste la libertad académica, sofocada tan pronto
como las ciencias se convierten en pura organizacién finalista de agru-
pacién de poderes organizados” °.

Esto no quiere decir que no pueda existir un fin utilitario perfecta-
mente legitimo en cada ciencia particular, pero en cuanto quieran alcan-
zar la posibilidad de libertad académica estricta, deberan liberarse de la
sujecién de la utilidad y ser tratadas de modo filoséfico, porque “sélo la
filosofia es libre o no es filosofia de ningtin modo”*.

Pero lalibertad académica y la posibilidad de la teoria —cuya esencia es
ser movido por la verdad y no por otra cosa~ tiene otras exigencias fun-
damentales. Para Pieper, “sélo puede haber teoria en pleno sentido; sélo
es realizable como actitud, cuando se considera el mundo como crea-
cién™",

Descubrir la verdad es reconocer el sentido de las cosas, lo que supone
ver la realidad como algo en cierto sentido divino, digno de veneracién,
no un mero material bruto sobre el que se puede operar. “Porque sin
veneracidn la teoria, en su pleno y no debilitado sentido, es irrealizable;
porque la teoria es lo mismo que el silencioso percibir pasivo de la reali-
dad; en ella ocurre lo decisivo del acto filoséfico, el cual cumple a su vez
la esencia de lo académico™".

Esta cuestién es fundamental, porque el nicleo central y mas profun-
do del régimen totalitario del trabajo, est4 en el supuesto de que el mun-
do y la persona son absolutamente cognoscibles y que no hay nada en el
mundo que no pueda ser producido también por el hombre. Esto perte-
nece al marxismo, pero Pieper nos alerta y describe “que en modo algu-
no es monopolio del marxismo, no dista mucho de la tesis de Sartre

¥ PIEPER, J., op. cit., p. 73.
9Ibzdem,Jp. 1%6. P

" Ibidem, p. 187.

"' Ibidem, p. 190.
 Ibidem, p. 204.
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seglin la cual tampoco el hombre es otra cosa que lo que él hace de si
mismo”".

La afirmacidn y reconocimiento de una realidad creada, que supone
una cierta veneracidn y, que para conocerla exige la disponibilidad de la
libertad que estd en la base de la teoria, se da en una forma semejante en
el 4mbito del trabajo. Este encuentra su sentido cuando se orienta a la
fiesta que s6lo se comprende como expresién del culto.

Actividad y {rabajo

La nota mis destacada de nuestra realidad es la verificacién y exigen-
cia de una intensa actividad laboral. Nunca hasta ahora en toda la histo-
ria de la humanidad se trabajé tanto, (y sin embargo la sensacién general
es que el trabajo es un bien angustiantemente escaso).

La poblacién econdémicamente activa —que es la que trabaja o busca
trabajo~ alcanza niveles cercanos al 65% de la cohorte de personas que
por edad tienen entre 18 y 65 afios, en los paises avanzados.

En la Argentina esta proporcién es un poco menor pero ha crecido
sostenidamente en la década del 90, hoy es del orden del 45%.

El registro de las horas trabajadas también sube sostenidamente. La
combinacién de muchas horas de trabajo y elevados ingresos esté crean-
do un nuevo y grave problema: la escasez de tiempo. Por otra parte hay
muchas personas que quieren trabajar y no logran hacerlo.

Pieper diria que en realidad nuestra febril actividad utilitaria, o nuestra
permanente vigilia y afan por ella cuando no la tenemos, no es propia-
mente trabajo. Porque “no todo hacer, no todo consumo de energias y
ganancia de dinero merece este nombre”'*. En realidad el trabajo merece
tal nombre cuando “corresponde a la procura, activa y la mds de las
veces esforzada, de aquello til en verdad para la vida”?

Hacer hincapié en el esfuerzo, alude para Pieper, “ a que el hombre
entiende y «asume» el trabajo como es en realidad: como «el cultivo del
campo», que es a la vez felicidad y fatiga, satisfaccién y sudor de la fren-
te, alegria y consumo de energfa vital”. Ninguna de estas cosas pueden
omitirse sin falsear la realidad del trabajo.

En la visién de Pieper la asociacién con el cultivo de] campo remarca
dos notas esenciales del trabajo. Por una parte su condicién punitiva. El
trabajo es tal vez el Unico caso en que podemos sacar algo bueno de lo
malo, un bonun in malo.

"> PIEPER, |., Defensa de la Filosofia, Barcelona, Herder, 1970.
" PIEPER, |., Una Teoria de la Fiesta, Madrid, Ediciones Rialp, 1974, p. 12.
 Ibidem, p. 12.
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En su etimologia trabajo deriva del latin tripalium, que refiere al ins-
trumento de tres piezas que sirve como arnés o guarnicion para inmovi-
lizar a las bestias de tiro.El concepto se asocia con la inmovilizacién
punitiva.

El verdadero trabajador no puede hacer algo mis sano y curativo que
aceptar el caracter punitivo del trabajo; debe consentir en la razonabili-
dad de lo penoso, sin falsearla, como si fuese algo agradable o elegible,
como si pudiese optarse y transitar un camino sin ella.

Sélo se justifica aceptar la pena como sacrificio , en la esperanza de
que al soportar con paciencia lo malo sobrevenga lo bueno como regalo
inmerecido. Pieper asocia en este sentido el trabajo con la muerte, el
otro castigo que segun nuestra Fe cristiana todos debemos soportar,
pero que nos abre a la gracia de la Redencién y al promesa de la Resu-
rreccién’®.

El cultivo del campo desde el tiempo antiguo se asocia a un esfuerzo
condicionado por los imprevisibles fenémenos de la naturaleza y a tra-
vés de los que Dios actia. “Puede ocurrir que Zeus envie copiosa lluvia
sin descanso..., hasta cubrir sin sobrepasarla la pezuiia del buey. Con
estas condiciones el labrador del dltimo dia alcanzari al labrador del
primero. Guarda bien esto en tu espiritu y no te dejes sorprender ni por
la llegada de la clara primavera ni por la estacién de las lluvias™”.

Pieper lo expresa de este modo: “Como dice el libro de Job (35,10)
Dios envia por la noche cantares de jabilo, y el pueblo sencillo sabe que
el Sefior concede a los suyos en el suefio la felicidad y lo que miés le con-
viene”",

La relativizacién de la eficacia del esfuerzo humano tiene gran impor-
tancia. Es coherente con la visién pieperiana del conocimiento, donde lo
mis sabroso no es fruto del esfuerzo sino que es simplemente dado. Ello
no le quita ningin mérito al trabajo ni a una gran cosecha, fruto de las
oportunas lluvias, tampoco a una intuicién notable que permite un
avance de la ciencia. No por ello tanto el trabajo como el conocimiento
SON Menos Virtuosos.

Dice Pieper citando a Santo Tomiés de Aquino, “La esencia de la vir-
tud reside mis en el bien que en la dificultad; por tanto, no todo lo que
es mas dificil es mas meritorio, sino si es mis dificil ha de serlo de tal
forma que sea al mismo tiempo mayor bien”".

Pero conviene traer a la consideracion la segunda nota, que sefiala el
filésofo como formando parte de la esencia del trabajo con sentido. Me
refiero a la condicion de ser dtil para la vida.

¥ Debe aclararse que en la tradicién catlica se considera que el cardcter penoso del trabajo
resulta del pecado original, no lo era en el Paraiso Terrenal. ]gl profesor Pieper remite a la teo-
logl’a el discernimiento de esta delicada cuestién.

" HESIODO, Los Trabajos y los Dias, Barcelona, Editorial Iberia, 1972, p. 62.

' PIEPER, ]., El Ocio y la Vida Intelectual, cit., p. 47.

¥ Ibidem, p. 29. .
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En esto veo dos aspectos de importancia, por una parte uno inmediato
que es el de atender las necesidades de la subsistencia. Es preciso cono-
cer bien cuales son las necesidades vitales y que son solamente deseos,
que pueden ser importantes, pero no imprescindibles. En segundo lugar,
las necesidades no pueden abarcar la totalidad de la preocupacién del
hombre, deben tener un limite, un descanso, “ un dia libre de la preocu-
pacién de procurarse las necesidades de la vida, es decir, libre del trabajo
servil”, para festejar »°.

Referido a este punto Pieper retoma la distincidn cldsica entre las artes
liberales —ordenadas al saber- y las artes serviles —ordenadas al logro de
un bien 4dtil. No es un aporte accesorio ni marginal porque reconoce el
filésofo que, en “ese adjetivo servil, que comprensiva y no casualmente
nos ha causado algtin disgusto, se encierra una intuicién imprescindible
sobre la esencia de la fiesta®'. El disgusto probablemente se relaciona
con lo chocante que resulta para el moderno ideal del trabajo, la distin-
cién objetiva por el tipo de trabajo frente a la valoracién subjetiva de la
tarea laboral. Sin duda toda actividad laboral en su aspecto subjetivo
goza de una dimensién libre que motiva tanto a las artes liberales como
las serviles. La misma faceta utilitaria se dar4 por afiadidura, en tanto la
faceta subjetiva se oriente a darle al trabajo un fundamento de libertad.
Por el contrario un trabajo que sélo busca lo utilitario acabaré en el te-
dio.

Para Pieper la nota de libertad en el trabajo, es decir que la legitima-
cién de la actividad estd en si misma y no requiera el apoyo de su fun-
cién social o su resultado productivo, es vital para la sociedad. “En el
mismo instante en que resulta impensable la idea de una actividad hu-
mana con sentido propio, desaparece también toda posibilidad de resis-
tencia a un régimen totalitario de trabajo, del tipo que sea, ya que tam-
bién es capaz de imponerse fuera de las dictaduras politicas™*.

La cuesti6n es sin duda grave, no estdn en juego asuntos menores sino
la posibilidad de la vida en libertad. Y en esto Pieper también pone su
signo de contradiccién. La libertad expresada en la llamada “buena vi-
da” o en “el matar el tiempo” nada tiene que ver con el sentido y la
funcién del ocio que él propone. “Frente a una civilizacién de la diver-
sién estd mil veces mis legitimado el régimen de trabajo de los planes
totalitarios de aprovechamiento””.

La diversion ruidosa es en cierto modo la contrapartida del activismo
burgués, y manifiesta una falta de amor, no de trabajo. En este sentido el
moderno Estado del Bienestar expresa muy bien el ideal proletario del
trabajo. Aparentemente garantiza todo lo que se requiere para la felici-

 PIEPER, |., Una Teoria de la Fiesta, cit., p. 16.
2 Ihidem, p. 16.
2 Ibidem, p. 18.
® Ibidem, p. 18.
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dad, deja un espacio para la diversién y la satisfaccién de los deseos y
s6lo exige una “conducta adecuada”. Sin embargo, lejos de ser felices,
los ciudadanos que pertenecen a estas sociedades protegidas por el esta-
tismo, buscan permanentemente nuevas formas de evasién.

Para Pieper la respuesta legitima a los riesgos del “ideal del trabajo” y
la “proletarizacion” es la fiesta. La fiesta no sélo interrumpe la rutina
laboral, sino que le “permite a la criatura captar el mundo verdadera-
mente distinto y absolutamente nuevo de la majestad de Dios”*. Pero
s6lo hay fiesta si esta asociada al culto. Esto tiene tanta importancia que
supera la posibilidad de ser tratado en esta comunicacidn.

Conclusion

La posibilidad de una verdadera libertad requiere la superacién del
moderno ideal del trabajo. Ello sélo es posible reconociéndole a la vida
una dimensién no utilitaria, que debe estar siempre presente como refe-
rencia y meta del trabajo.

Para ello la vida cultural y la Universidad en particular, pueden y de-
ben contribuir privilegiando la condicion liberal de su tarea; es decir la
bisqueda de la verdad, que significa encarar todo conocimiento de mo-
do filoséfico. En la vision filoséfica se logra el enfoque de la totalidad de
cualquier disciplina.

Esta perspectiva de lo académico, es necesariamente una labor de po-
cos, pertenece a un imbito limitado pero necesario, asi como la vida
contemplativa lo es para la perfeccién de la comunidad humana®.

“ Ibidem, p. 16.
® Cfr. PIEI?ER,]., El Ocio y la Vida Intelectual, cit., pp.38-39.
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Theologische Fakultit Paderborn (Alemania)

Valor para la realidad,
Valor para la persona.
Reafirmacion cristiana como critica de la
cultura en la obra temprana de Josef Pieper

Permitanme comenzar con un comentario preliminar. Josef Pieper
naci6 hace cien afios en el entonces imperio alemén y murié pocos afios
antes del fin del siglo. Vivié todas las catdstrofes y los cambios radicales
del siglo XX y dejé una obra de gran claridad y permanente actualidad
sin haber sido, aparentemente, alcanzado por ellos. En ello se parece un
poco a su gran maestro Tomds de Aquino. También la vida de este dlti-
mo cae en medio de un siglo rico en acontecimientos y conflictos. De la
misma manera que en la Suma Teolégica no se refleja el clima extrema-
damente tenso en que vio la luz, tampoco la forma o el estilo de los es-
critos de Pieper dejan ver las controversias intelectuales y los conflictos
sociales que acompafiaron y provocaron su produccién. Junto con todas
las cualidades literarias que en ellos se alaban, lo filoséficamente decisi-
vo es su estilo objetivo y sobrio'. Esto es vilido, para mencionar sélo
dos ejemplos, en el caso del libro Sobre el sentido de la fortaleza [Vom
Sinn der Tapferkeit], aparecido en 1934 durante un tiempo saturado de
tensién, luego de la toma del poder de Adolf Hitler, y escrito teniendo
la glorificacién de la violencia del nuevo gobernante bajo la mirada. Lo
mismo vale para el libro, redactado tres decenios y medio més tarde, que
lleva el titulo Esperanza e Historia [Hoffnung und Geschichte], en el
que Pieper tiene presente la revolucién cultural del *68 que se anunciaba
en muchas universidades europeas y norteamericanas, con su inescrupu-
losa mezcla de las concepciones marxista y cristiana de la historia junto
con conceptos de una teoria natural evolucionista.

Ambos escritos son objetivos y estdn totalmente libres de polémica,
son comprensibles sin conocer su motivacién inmediata y su lectura

' Cf. MARQUARD, O., Der Philosoph als Schriftsteller; en: H. FECHTRUP, H., FR. SCHULZE,
TH. STERNBERG (ed.), Sprache und Philosophie, Munster 1996, pp. 9-22.
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promete hoy también un verdadero aumento de conocimiento. Sin em-
bargo, me parece que vale la pena, y el centenario del nacimiento de
Pieper es también un momento adecuado, considerar el contexto inte-
lectual y social frente al que Pieper reacciona. Puesto que la mayoria de
sus libros no ofrece ningtin impedimento terminolégico artificial y por
ello pueden ser entendidos por lectores sin formacién especifica previa,
muchos intelectuales en Alemania han minusvalorado e ignorado los
escritos de Pieper. Es justamente esa “facilidad para ser entendidos” y la
amplia aceptacién de sus obras, lo que oculta la mirada para lo que no es
de ninguna manera evidente ni deducible en sus intuiciones centrales.
Apenas hubo otro filésofo del siglo veinte que haya hecho también un
uso tan natural y sin complejos de los escritos de Tomis de Aquino.
Pero también aqui es cierto que la fecundidad y la actualidad de su exé-
gesis de Tomds no resulta evidente de por si; se entiende recién cuando
uno se da cuenta con relacion a qué Pieper interroga a su “venerado
maestro Tomis”, como repetidamente lo llamaba. Por ejemplo, cuando
interpreta el concepto de creaturidad, confrontindose con las teorfas
postkantianas de la verdad en Heidegger, Sartre y Gadamer. Lo que lo
mueve a recurrir a Tomds sobre todo, y luego también a Platén, es la
necesidad de una reafirmacién bajo las condiciones de un presente en el
que los presupuestos centrales de comprensién y los efectos pricticos de
la fe cristiana han perdido su evidencia.

Con ello ya he nombrado la tesis principal de mi conferencia, para
cuya mayor claridad debo anticipar todavia algunas explicaciones, sir-
viéndome de la obra temprana de Josef Pieper.

1. Al hablar de “obra temprana” me refiero a un complejo literario,
que comprende los afios desde 1928 hasta 1945 y que puede dividirse en
tres grupos principales. En primer lugar estd el grupo de escritos sobre
teoria o politica social, que provienen del tiempo en que Pieper fue asis-
tente en un Instituto de Investigacién de Sociologia en Miinster (1928-
1932); seré de éstos que nos ocuparemos principalmente. En segundo
lugar esté el grupo de los escritos ético-antropolégicos, en el que figuran
sobre todo los libros sobre las virtudes y del que ya mencionamos el
valiente libro sobre la fortaleza. Por otra parte, todos estos escritos han
sido redactados por un académico que carecia entretanto de puesto y de
medios, y que luego de su expulsién del Instituto de Sociologia se auto-
denomina eufemisticamente “escritor libre”. Y finalmente hay un tercer
grupo, que quisiera llamar con no mucha precisién, escritos catequéti-
cos. Surgieron como resultado de la colaboracién de Pieper en el “Insti-
tuto de formacién popular moderna de Dortmund” (1932-1940), el cual
durante un tiempo consiguié encubrir con éxito a la inspeccién del po-
der politico la actividad subversiva de una reafirmacién catélica bajo la
enganosa etiqueta “formacién popular moderna”. El escrito mis impor-
tante de este grupo es Catecismo del cristiano [Christenfibel), del cual se
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imprimieron mas de cien mil ejemplares y que fue leido con atencién
tanto en el frente como entre la resistencia alemana.

2. Los tres grupos tienen no sélo contenidos diferentes, sino también
un perfil metodolégico propio: los escritos de teorfa social son en su
mayoria de tipo cientifico especializado, mientras que los catequéticos
no pretenden en absoluto ninguna originalidad cientifica. Entre ambos
estan los tratados sobre las virtudes, que, 2 modo de interpretaciones de
Tomas, buscan servir a la vida intelectual y moral de la persona, sin pre-
tender ser por esa razén una contribucién a la “investigacién tomista”.

A primera vista, entonces, una produccién literaria bastante heterogé-
nea, que apenas puede reducirse a un comin denominador. Sin embar-
go, hay algo comtn fundamental en todos los escritos tanto de este
tiempo como posteriores. He intentado denominarlo con el titulo “Va-
lor para la realidad — valor para la persona”. Con ello quiero nombrar el
contenido y la preocupacién constante de todos los escritos de Pieper:
buscan ser una contribucién, en tanto que apoyo al entendimiento, al
servicio de una renovacién intelectual de la persona, en tanto que ésta es
creyente y debe poder vivir su fe bajo las condiciones intelectuales de la
modernidad. .

3. La condicién formal de esta renovacién, la capacidad de resistir a la
presién de la modernidad y de no eludirla en un gueto catélico o me-
diante la autosecularizacién de la fe cristiana, es tal vez el rasgo comin
mas importante de estos escritos. Ellos son, como se indica en el subti-
tulo de mi conferencia, testigos de una “reafirmacién cristiana” bajo las
condiciones de la modernidad y deben entonces entenderse, al menos de
manera implicita, como “critica de la cultura”.

A continuacién, siempre de manera introductoria, daré algunas indica-
ciones sobre el contexto histérico (I), que permite hablar justificada-
mente de “reafirmacién cristiana como critica de la cultura” en Josef
Pieper. En un segundo momento (II) me ocuparé con mis detalle de los
escritos sociolégicos tempranos, en los que la defensa que hace Pieper
de la personalidad humana se acerca a otras posiciones criticas de la cul-
tura de los afios treinta. Finalmente, en el tercer y en el cuarto punto, se
examinaran al menos brevemente y desde el mismo punto de vista, los
otros dos grupos de la obra temprana, los escritos ético-antropolégicos
(II) y los catequéticos (IV). A modo de conclusién (V) abordaré la pre-
gunta, hasta qué punto en las condiciones de la modernidad se requiere
“valor” para hablar directamente sobre la realidad —la cosa misma- co-
mo con toda evidencia ha hecho Pieper.
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I. Reafirmacién radical en contexto histérico

Un libro sobre Heidegger del critico literario George Steiner, escrito
inicialmente en inglés, comienza inicamente en la edicién alemana con
la frase: “La crisis espiritual que Alemania atravesé en 1918 fue mis
profunda que la de 1945.”* Evidentemente, Steiner pensaba que debia al
piublico alemén una explicacién por su tesis de la radicalidad intelectual
de algunos libros “entre 1918 y 1927”, que “en su caricter extremo son
mds que libros.”® Menciona El espiritu de la utopia [Geist der Utopie],
de Ernst Bloch (1918), La decadencia de occidente [Der Untergang des
Abendlandes], de Oswald Spengler (también de 1918), el comentario ala
Epistola a los Romanos [Romerbrief], de Karl Barth (1919), Estrella de
la redencion [Stern der Erlosungl, de Franz Rosenzweig (1921), Ser y
Tiempo [Sein und Zeit], de Martin Heidegger (1927) y finalmente tam-
bién, en el sentido de un apocalipsis politico y moral que se anunciaba,
Mi lucha [Mein Kampf], de Hitler (1925-1927) y su contraparte proféti-
ca Los #ltimos dias de la humanidad [Die letzten Tage der Menschheit)
(1922), del publicista austriaco Karl Kraus.

Varios de los escritos mencionados ya indican en el titulo dénde hay
que ver la radicalidad intelectual de estos libros. Se trata de un fin radi-
cal y de un recomienzo también radical, que no se establece sin lucha,
sino que quiere hacerlo con conviccidn y pasion. Se trata en dltima ins-
tancia de una reafirmacién radical, que se ha vuelto necesaria luego del
derrumbe de la cultura politica y moral del siglo diecinueve en las “tor-
mentas de acero” de la Primera Guerra Mundial. El humanismo liberal
con su fe en el progreso cientifico y moral habia sido sacudido de mane-
ra eficaz y una huida en la Restauracién como luego de 1945 era psico-
légicamente muy poco posible: en 1918, Alemania habfa quedado en
gran parte materialmente intacta, su estructura nacional habia sobrevivi-
do, asi como las convenciones académicas y literarias, en las que esta
reafirmacién podia efectuarse.

Tres ejemplos aclararin lo que queremos decir. Con excepcidn de
Martin Heidegger no me referiré a las obras mencionadas.

(1) Max Weber, defensor de la libertad de los valores en las ciencias y
fundador de la sociologia alemana, publica en 1919 una conferencia de
gran eco con el titulo “Ciencia como vocacién” [Wissenschaft als Beruf].
En ella lanza a las ciencias la pregunta por el sentido de la existencia
humana, a fin de probar su falta de competencia. Sin embargo, son las
ciencias mismas las que han puesto en movimiento aquel proceso de

? Vorrede (1989), Heidegger, nuevamente en: STEINER, GEORGE, Martin Heidegger. Eine
Ei};zfiibhrung, Miinchen/ Wien 1989, p. 9.
I

* Ese es el titulo del diario de guerra de Ernst Jinger.
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intelectualizacién y racionalizacién, que al mismo tiempo trae alaluzla
pregunta por el sentido y la priva de una decisién racional. “El destino
de nuestro tiempo, junto con la racionalizacién y la intelectualizacién
propias de él, es sobre todo el desencantamiento del mundo. Que justa-
mente los valores Gltimos y mas sublimes se han retirado del dmbito
publico, sea en el reino extramundano [hinterweltlich] de la vida misti-
ca, sea en la hermandad de las relaciones inmediatas de los individuos
unos con otros™. Por una parte, la relacién cientifica con el mundo
“debe forzar al individuo, o al menos ayudarle, a dar cuentas a si mismo
sobre el sentido #ltimo de su mismo obrar.”® Por otra parte, el sentido de
las ciencias depende de un presupuesto, que ya no es explicable cientifi-
camente, a saber “que lo que resulta del trabajo cientifico es importante,
en el sentido de ‘digno de ser sabido’””. Como se ve, Max Weber entien-
de la reafirmacién sobre los fundamentos y sobre la utilidad de la cultu-
ra cientifica occidental para el mundo de la vida de una manera comple-
tamente distinta al siglo diecinueve. Su rasgo esencial es escéptico, la
ciencia no es el camino hacia la verdad definitiva y la consecuencia de su
actitud es decisionista —“segtin la propia toma de posicién tltima frente
a la vida”®- o la consecuencia de la skepsis moderna es mitolégica, en
tanto que “cada uno encuentra y obedece al demonio que tiene el hilo
de su vida™’.

(2) SiMax Weber quizo desmitologizar la fe en la ciencia, algo compa-
rable vale para el cometido de Heidegger de una “destruccion del conte-
nido transmitido por la antigua ontologia”.”® También aqui se trata de la
reafirmacién de una posesién efectiva, que en palabras de Max Weber,
puede dar un asidero en el “destino del tiempo”. En la leccién sobre el
Sofista del semestre de invierno de 1924/1925 dice: “Los griegos se han
aclarado sobre este punto; hoy solamente lo creemos”". En tanto que
como “onto-teologia” la metafisica intenta desde AristSteles abarcar
bajo la mirada el sentido dltimo de la totalidad de la realidad, la reafir-
macién de Heidegger resulta finalmente no menos radical. No se en-
cuentra en la tradicidén occidental un sentido de la totalidad que pueda
ser transmitido. La experiencia sensible no puede desprenderse del Da-
sein particular, que “en su ser se relaciona con su ser”". El sentido que
se constituye en la ejecucién de la existencia cada vez Gnica es tan varia-
ble histéricamente como el Dasein es al realizar su existir esencialmente

® WEBER, M., Wissenschaft als Beruf, en: ibid,, Gesammelte Aufsitze zur Wissenschafistheo-
rie (ed. J. Winckelmann), Tubingen 1988, pp. 582-613, 612.

¢1b., p. 608 (subrayado en el original).

7 1b., p. 599 (subrayado en el original).

¥ Ib., p. 599.

® Ib., p. 613 (subrayado en el original).

' HEIDEGGER, M., Sein und Zeit, Tiibingen 1962, p. 22 (subrayado en el original).

"' PLATON, Sophistes, Tiibingen 1992, p. 137 (M. HEIDEGGER, Gesamtausgabe, vol. 19).

"2 Cf. § 4 de Sein und Zeit.
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“ser en un mundo”", en el que no se puede entrar salvo desde la existen-

cia del Dasein mismo. Lo que Max Weber describe como destino de la
racionalidad occidental, el estar encerrado en “una caja dura como el
acero”, de la cual el “espiritu religioso [...] se ha escapado™™, aparece en
la reafirmacién de Heidegger como “un pensar humano en la existencia
inmanente, cuya relacién al ser [...] [ya] no tiene ninguna dimensién
teolégica™”.

(3) Mis rica en consecuencias, al menos de modo inmediato, es una
reaccién contraria frente a la pérdida de toda certeza. Son “los pensado-
res de lo total”, el ensayista Ernst Jiinger', el estadista Carl Schmitt” y
el militar Erich Ludendorff,” que “[reflejan] bajo esta categoria el seg-
mento epocal de 1914 a 1918/1919, el final del largo siglo diecinueve y el
comienzo del breve veinte””. La programitica que desarrollan no debe
verse tampoco como causa de la veloz expansién de los movimientos
totalitarios, especialmente en Alemania. Sin embargo, arroja luz sobre la
fuerza de penetracién de las ideologias de izquierda y de derecha, que
aprisionan el pensamiento mediante un radical ant-aut, todo o nada. Alli
donde se reclama el derecho a la configuracién de toda la vida y a todo
el ser de la persona, lo politico se aproxima a lo religioso, y la politica
como salvadora y reemplazo de la religién “se esmera en anular los dua-
lismos, enraizados en el Cristianismo, entre lo invididual y lo piblico, la
sociedad y el estado””.

No existe un comiin denominador entre los extremos, mutuamente
excluyentes, de la individualidad radical en el sentido de Weber y Hei-
degger y la pretensidn totalitaria del estado y la sociedad al sometimien-
to. Claro esta que ambos extremos son expresién de una disputa por la
persona humana luego del fin de la fe ilustrada en el dominio de la ra-
z6n. Por ultimo, la lucha es en torno a la pregunta sobre quién tiene
derecho a disponer del centro de la persona: la voluntad individual, el
estado o Dios.

D Sein und Zeit, p. 13.

" \WEBER, M., MEx Weber. Ein Lebensbild, Heidelberg 1950, p. 391.

' STEINER, G., Martin Heidegger. Eine Einfiibrung, p. 20.

' Die totale Mobilmachung (1931).

' Die Wendung zum totalen Staat (1931).

' Der totale Krieg (1935).

" SCHAFER. M., Die Denker des Totalen: Ernst Jinger — Carl Schmitt — Erich Ludendorff,
en: H. MAIER (ed.), Totalitarismus und Politische Religionen, Bd. I11: Dentungsgeschichte und
Theorie, Paderborn 2003, pp. 121-127, 121.

¥ MAIER, H., “Einfihrung”, en Zur Deutung totalitirer Herrschaft 1919-1989; en: Ib., p.
25,
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II. Persona y sociedad en los escrilos sociolégicos tempranos

Al joven sociélogo Josef Pieper le interesa observar la realidad social
como espacio vital y modo de realizacién de la personalidad humana. Y
allf se muestra al observador sin prejuicios en primer lugar la impresio-
nante realidad vital de tantos hombres, sobre todo asalariados, que co-
mo consecuencia de la guerra y de la crisis econdmica mundial deben
vivir al limite del minimo existencial. Contemplar este estado de cosas
sin sucumbir a la tentacién de radicales simplificaciones ideolégicas re-
quiere “valor para la realidad”. Aqui esté el punto de partida de ambos
escritos sociopoliticos principales: EL nuevo ordenamiento de la sociedad
humana [Die Nenordnung der menschlichen Gesellschaft] de 1932, que
a modo de Introduccion sistemdtica a la enciclica ‘Quadragesimo Anno’
[Systematische Einfiihrung in die Ezyklika ‘Quadragesimo Anno’]
(1931) elabora dos intenciones reformadoras: la liberacion del proleta-
riado y el orden de las corporaciones, y que Pieper (1933) hace seguir de
un resumen sistematico con el titulo: Tesis de politica social. Los pensa-
mientos fundamentales de la enciclica ‘Quadragesimo anno’ [Thesen zur
Gesellschaftspolitik. Die Grundgedanken der Enzyklika ‘Quadragesimo
anno’l.

La realidad factica de la vida puede contrariar todavia de otra manera
a la dignidad de la persona humana, a saber mediante la falta de respeto
del orden de relaciones sociales correspondiente a la esencia personal del
hombre. Este es el caso, cuando bajo la presién de las relaciones existen-
tes, la sobreordenacién radical del estado por sobre la sociedad y la co-
munidad es reivindicado sobre la persona. De esto se ocupa la obra de
caricter socialteorético Formas fundamentales de las reglas de juego
social [Grundformen sozialer Spielregeln; en adelante Grundformen],
también aparecido en 1933, mediante la distincién formal-sociolégica de
tres formas sociales irreductibles entre si: sociedad, comunidad, organi-
zacién. En su espiritu antitotalitario este escrito encarna del modo mds
inmediato el “valor para la persona”. Hablaremos ahora con mayor
precisién de ambos intentos de clarificacién™.

La maxima “valor para la realidad® se realiza de manera mis evidente
en los escritos sociopoliticos. “Valor” porque la huida de la realidad, el
cerrarse frente a los aspectos inquietantes de la realidad social estdn di-
fundidos también entre la burguesfa cristiana social-conservadora y la
nobleza catélica. Contra este frente de negacién Pieper se dirige me-

' Ambos escritos son ahora accesibles en: J. PIEPER, Werke, Erginzungsband 1, Friihe so-
zzolofische Schriften (ed. B. WALD), Hamburg 2004, pp. 61-141; pp. 157-195.

* Tuego de tres ediciones y a raiz de que la imprenta cat6lica Carolus fue cerrada, E/ nuevo
ordenamiento no fue nuevamente publicado; las Tesis de Pieper fueron prohibidas y confisca-
das en 1934, y se prohibid también una nueva edicién de sus Grundformen (cfr. IYIEPER, Jo-
SEF, Schriftenverzeichnis 1929 — 1989, P. BREITHOLZ (ed.), Miinchen 1989, pp. 11s.).
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diante una exhortacién, que toma al pie de la letra la enciclica social
Quadragesimo anno, por un real nuevo ordenamiento de la sociedad
humana®. Como “los dos puntos candentes de la enciclica” y como
punto focal de la propia interpretacién Pieper destaca lz desproletariza-
cion del proletariado y la construccion de un orden corporativo. Me limi-
to aqui a la provocadora exigencia de una “desproletarizacién del prole-
tariado”.

Lo que desde el punto de vista de la burguesia cristiana aparece como
“catolicismo de izquierda” es para la enciclica una exigencia de justicia,
y de una medida prudencial, politicamente necesaria, de eliminar y de
no restar importancia a las relaciones existentes de desorden social. La
distancia con respecto a la critica socialista al orden social injusto es al
mismo tiempo suficientemente claro. Pieper cita la frase de la enciclica:
“Es imposible ser al mismo tiempo un buen catélico y un socialista de
verdad” (p. 99)*. Con ello no se excluye que pueda haber un socialismo
moderado, de acuerdo en puntos esenciales con la teoria social cristiana.
Socialismo “real” significa una concepcién de la sociedad que saca todas
las consecuencias de una “inmanencia expresa y pura” hasta la “absolu-
tizacion del valor econémico y de la organizacién social” (p. 100). “Ab-
soluto” no sélo en relacion a las exigencias de la religién cristiana, sino
también frente a la dignidad de la persona humana. En todo caso, la
deshonra de la persona es en la praxis del marxismo y del comunismo un
hecho patente. En ellos el adversario politico es reducido a su rol en la
lucha de clases, es un “enemigo de clase” y se coloca con ello de antema-
no fuera de toda solidaridad humana.

A fin de cuidar aqui también la claridad terminolégica, Pieper dejé de
usar poco después el concepto diferente de “lucha de clases”, empleado
contra el marxismo mediante la relacién al bien comin y que habfa em-
pleado todavia en sentido positivo en el Nuevo ordenamiento. En lugar
de él habla de la necesidad de una “enfrentamiento de clases”. En las
Tesis se dice a modo de introduccién al capitulo “La desproletarizacién
del proletariado”: “Lucha y enfrentamiento son cosas totalmente distin-
tas. El enfrentamiento se efectda bajo la mutua afirmacién de los con-

» En cuatro conferencias dictadas por invitacién de la Unién de Académicos Catélicos
(Katholischer Akademikerverband) en el verano de 1931/1932, subraya el realismo sociocritico
de la Enciclica, defiende su concepto de clase y la necesidad de un’enfrentamiento de clases
para reestablecer la justicia social, incluida la tesis de la hipoteca social de la propiedad. De la
redaccidn de estas conferencias surgié la obra sociopolitica de Pieper El nuevo ordenamiento
de la sociedad humana, que por meﬁiacién de su amigo Walter Dirk fue publicada en la edito-
rial del entonces “Rhein-Mainische Volkszeitung”, f‘xario popular tenido por catélicos de iz-

uierda. En una entrevista con René Weiland, Pieper describe la reaccién a estas conferencias:

En el auditorio se sentaba siempre el Conde Clemens August von Galen, entonces todavia
pirroco en Miinster, y junto a ¢l toda la nobleza de Westfalia. Y tan pronto como mi conferen-
cia termind, el primero en pedir la palabra fue el posterior Cardenal von Galen: jlo que Usted
promulga es socialismo! A lo que respondi: No, la Enciclica dice: somos una sociedad de clases
y una sociedad de clases debe ser superada mediante la desproletarizacién del proletariado”
(Sinn und Form 1995, pp. 584-705, 692).

™ Los ntimeros de paginas entre paréntesis remiten a: PIEPER, ]., Werke, Erginzungsband 1,
Frithe soziologische Schriften, Hamburg 2004.
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trincantes; lucha significa destruccién del rival e incluye la voluntad de
aniquilacién” (p. 162)”.

Ya el primer intento de Pieper de clarificar la problemitica social de
aquel tiempo, su introduccién a los pensamientos fundamentales de la
encilica Rerum novarum, redactada en 1927/1929% deja ver que el “va-
lor para la realidad” es necesario para enfrentar los factores reales de la
situacién social, los cuales determinan el obrar de la persona y limitan
sus posibilidades de una vida llena de sentido. Contra la concepcién
social-conservativa de la neutralidad del estado, la enciclica recuerda la
concepcién de Immanuel Ketteler, entretanto compartida por la mayo-
ria de los tedricos catélicos de lo social, que debe exigirse un “fomento
positivo del bien comun de parte del estado” (p. 4), ya que la tesis sub-
yacente a la aceptacién de la “voluntariedad” del contrato de trabajo es
un engafo. “No se pide [por lo tanto] la ayuda social como una limosna,
sino como un derecho del trabajador.” Junto con el futuro obispo social
Ketteler, Pieper ve expresamente en la atenuacion de la situacidn exiten-
cial “Gnicamente [mediante] la caridad cristiana” ninguna respuesta ade-
cuada al “aprieto real del trabajador” (p. 4).

El pensamiento fundamental de esta primeras expresiones sociopoliti-
cas de Pieper es por lo tanto la valoracién de las relaciones econémicas a
partir de su relacién al espacio existencial y a la manera de realizarse la
personalidad humana. Pieper retomé este mismo pensamiento en el
siguiente escrito El nuevo ordenamiento de la sociedad humana. Intro-
duccion sistematica a las ideas fundamentales de ‘Quadragesimo Anno’
(Die Nenordnung der menschlichen Gesellschaft. Systematische Einfiih-
rung in die Grundgedanken von Quadragesimo Anno), y concretd el
concepto de “minimo existencial”, empleado en la enciclica, teniendo en
cuenta también la discusién socioecondmica. Si precisamente para el
cristiano el minimo existencial debe determinarse segtin “lo que el hom-
bre necesita para realizar su propia perfeccién como persona espiritual y
moral” (p. 76), entonces esto quiere decir para Pieper “que se debe am-
pliar el circulo de lo necesario para la vida més allé de los bienes econd-
micos” (p. 77) mediante la ampliacién “de la libertad juridica del traba-
jador [...] hacia la libertad social” (p. 109). A la libertad social correspon-
de estar en situacién econémica de “mantener a la familia”, de tener una
“vivienda familiar decente —sin que la madre se vea obligada a un “tra-
bajo remunerado fuera del hogar”—, de obtener un minimo de seguridad
en las “situaciones cambiantes de la vida” (p. 109s.). Todo esto serd po-

* Que aqui se hacia necesaria una clara delimitacién terminolégica lo muestra ejemplarmen-
te una expresién del socialista Justus Beyer, quien ve enla obra de Pieper Nuevo ordenamiento
de la sociedad humana “una interpretacién marxista” del “solidarismo”, es decir una suspen-
sién del orden de las corporaciones (exigido expresamente por la Enciclica) “antes de que se
alcance la meta de la lucha de clases” (BEYER, J., Die Stindeideologien der Systemzeit und ibre
Uberwindung, Darmstadt 1941, pp. 136s.).

i PIEPER,_f., Einleitung zu ,Rerum novarum’ (pp. 1-9).
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sible cuando el derecho laboral estatal se encargue de que la justicia sala-
rial no sélo se mida de acuerdo al mercado, sino a las necesidades funda-
mentales del trabajador. En cambio, donde la fuerza laboral del trabaja-
dor sélo “es considerada como objeto de compra” en el marco de la
libertad de contrato del derecho privado y el salario “es determinado sin
atencién a las necesidades humanas del trabajador, como el precio de
cualquier otra mercancia”, no sélo la libertad social, es decir la posibili-
dad de una vida autodeterminada y llena de sentido, es restringida, sino
también por esta misma razén, “la dignidad humana del trabajador (...)
[es] despreciada” (p. 108).

También Grundformen, de caricter teérico-social, sigue las méximas
“valor para la realidad” y “valor para la persona”, incluso tal vez de un
modo ain mis actual. Entre los escritos sociolégicos tempranos de Pie-
per, y en cuanto critica de tipo sociolégico-formal de las teorias sociales
discutidas en ese tiempo, es el de caricter més especializado. El punto de
partida de Pieper es la “doctrina de las mayorias” de su maestro en so-
ciologia Johann Plenge (cf. p. 217ss.)”, que purifica de algunas inexacti-
tudes y defiende en otros articulos y conferencias. Ante todo, el libro es
una contribucién de peso a la critica de las tesis de Ferdinand T6nnies a
las relaciones entre Sociedad y comunidad [Gesellschaft und Gemeins-
chaft] (aparecido por primera vez en 1887%. El libro habia producido su
efecto recién durante la crisis espiritual y social luego de 1918. La tesis
que Tonnies buscaba fundamentar, a saber el primado axiolégico de la
comunidad frente a la sociedad, podia ser ficilmente entendida sociopo-
liticamente como una invitacién a la transformacién de la sociedad en
una comunidad”. Luego de Tonnies, algunos intelectuales catélicos, por
ejemplo Edith Stein, vieron la sociedad evidentemente como una forma
social secundaria e inauténtica, “en la que una persona esta frente a la
otra como el sujeto al objeto”, mientras que en la comunidad “un sujeto

” Cf. Los articulos sobre Leopold von Wiese (pp. 10-29), Hans Freyer (pp. 3-47) y la in-
tervencién de Pieper durante el 811 Deutschen Soziologentag en Berlin (pp. 48-52); cf. tam-
bién la seccién: “Bberblick tiber das Schrifttum”, (pp. 206ss.).

* En una detallada recensién, que sin embargo nunca llegé a ser impresa, Tonnies calificé
las Grundformen de Pieper “una de las contribuciones mas notables [? alasociologia pura
teérica.” El manuscrito se encuentra en el Ferdinand Ténnies Archiv en la Landesbibliothek de
Schieswig-Holsteinisch, en Kiel, bajo el Nr. C 654. 36:11, y sera publicada en 2004 por Jirgen
Zander en un volumen de escritos péstumos de la edicién completa de Tonnies.

» Cf. BRAUN, H., Die Anfilligkeit des Prinzipiellen (Perspektiven der Philosophie. Neues
Jahrbuch 17 (1991), pp. 345-383), quien en la seccién “comunidad contra sociedad” cita un
informe del “Observador popular” “como representativo de la variada actividad editorial de
los Académicos en torno a 1933”. La reanimacién sorprendente e inquietante de esta utopia
social romintica en la “Revolucién del ‘68” fue una ocasién para Pieper de publicar nuevamen-
te las Grundformen en una versién diferente. Max Frisch fue quien lo impulsé a hacerlo, ya
gue en su discurso de agradecimiento al serle otorgado el premio de la paz de la Deutscher

uchhandel, habia exigido expresamente la “reforma de lasociedad en una comunidad,” expre-
samente como una utopia, y al mismo tiempo sefialaba este camino como el tinico paraalcanzar
la paz mundial. (Cf. ]. PIEPER, Dreimal “Grundformen sozialer Spielregeln”; en: H.
FE)CHTRUP, FR.SCHULZE, TH. STERNBERG (ed.}, Die Wahrheit und das Gute, Munster 1999, p.
38).
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acepta al otro como sujeto”.”® Sobre todo el filésofo social catdlico de

Viena Othmar Spann procuré, tomando prestada la teoria del estado de
Tonnies, no simplemente la aceptacién mas amplia posible de esta opi-
nién en el dmbito catélico. Ya en el titulo de su libro El verdadero esta-
do [Der wahre Staat]"' se expresa esa semejanza espiritual: jel verdadero
estado es una comunidad! Spann difundié con cierto éxito laidea de una
convergencia estructural de la voluntad comunitaria nacionalsocialista,
de laidea fascista de un estado corportativo y de la comprensién catélica
de la Iglesia como corpus Christi mysticum™.

Pero hubo también importantes voces discordantes en dmbito catdli-
co. El rechazo mis decidido de estas difusas ideologias comunitarias
provino de Dietrich von Hildebrand. Su libro Metafisica de la comuni-
dad [Metaphysik der Gemeinschaft]” trata en su primera parte de los
fundamentos personalistas de la comunidad y defiende el concepto me-
tafisico de persona como substancia espiritual. Puesto que cada hombre
es en primer lugar persona, un yo-si mismo, por ello las personas “no
[pueden] ser jamas fundidas en una unidad como elementos de un conti-

nuo, ni figurar con su nicleo substancial como auténticas y verdaderas

‘partes’ de un todo™**,

La confrontacién directa mas importante con Tonnies, nueve afios
antes de que aparecieran las Grundformen de Pieper, es sin embargo la
brillante obra Limites de la comunidad. Una critica del radicalismo soci-
al [Grenzen der Gemeinschaft. Eine Kritik des sozialen Radikalismus)

* Cf. STEIN, E., Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geistes-
wissenschaften; Zweite Aéhandlun : “Individuumund Gemeinschaf)t'” (Jahrbuch fiir Philosop-
hie und Phinomenologische Forschung, vol. V. ed. E. HUSSERL, Halle 1922, p-117). Stein des-
cribe alli la “oposicién entre comunidad y sociedad a !a manera que lo habia hecho Tonnies:
“Por ‘comunidad’ se entiende la relacién natural, orginica de individuos; por ‘sociedad’ la
[relacién] racional y mecdnica”(Ib.; cf. También las secciones “Individuo y sociedad” e “Indi-
viduo y comunidad”, pp. 229ss.).

*! Jena 1930.

*2La abadia benedictina Maria Laach jugé un rol clave en la conexidn entre la ideologia co-
munitaria nacionalsocialista y la teologia catélica del co?us Christi mysticum, en cuanto centro
de renovacion espiritual ampliamente conocido. Ya en el verano de 1931 su abad Ildefons Her-
wegen apoy6 “la solicitud de un grupo de nobles de Westfalia al Arzobispo de Paderborn
Klein, en la que se pedia un apoyo positivo al movimiento nacional a través del episcopado.”
Desde 1931 [a abadia fue e! lugar d}; encuentro de las jornadas especiales de sociologfa de la
Unién de Académicos Catélicos. Durante las jornadas de 1931 1‘;)32 Spann era la figura inte-
lectual que daba el tono. (Cf. ALBERT, M., die Benediktinemltei Maria Laach und der Na-
tionalsozialismus, Paderborn, 2004, p. 35; pp. 68ss.).

3 Augsburg 1930.

*Ib., p. 22. Durante la jornada especial en Laach en 1932, y como consecuencia inmediata
de su personalismo, Hildebrand, é! mismo miembro de la Unién de Académicos Catélicos y
Presidente de la Comisién para extranjeros, se dirige mediante una conferencia sobre “Indivi-
duo y comunidad” directamente contra Spann, contra “el horror del antipersonalismo y de lo
totalitario”. Su “conferencia tuvo naturalmente el efecto de una bomba”, lo cual no le impidié
retirarse de la Unién al afio siguiente y rechazar la presidencia de la comisién, luego de haber
sabido por las exFresiones delos participantes que enla jornada de 1933, luego de la toma del
poder de Hitler, [a Unidn se movia atin mis en la direccién equivocada, especialmente cuando
escuché “que faltaba sélo una cosa, a saber que Hitler encontrara la fe y se convirtiera; enton-
ces la nueva situacién constituiria una gran felicidad. Habia que asediar el cielo para que Hitler
se convirtiera, habia que rezar por él. Egra una mezcla horripilante de equivocos y un intento de
er}ﬁa}ﬁarse a si mismo” (V. HILDEBRAND, D., Memoiren und Aufsitze gegen den Nationalso-
zialismus.1933- 1938, Mainz 1994, pp. 11, 39s.).
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(1924)%, de Helmuth Plessner. El libro se erige contra la “huida romén-
tica de la civilizacién” y busca “sacudir a los fandticos de la comunidad
en su creencia de que la aparicién de la vida en sociedad es Gnicamente
sintoma de decadencia, y que la civilizacién deberia ser bajo cualquier
circunstancia suprimida, si se quiere que la comunidad pueda crecer”*.
Plessner muestra contra Tonnies que sélo la “artificialidad” de las fér-
mulas de comportamiento social (tacto, diplomacia, formas indirectas)
permite la distancia necesaria para la proteccién de la vida del alma. “El
niicleo del ser es de una sensibilidad profunda y también el corazén
exige distancia”, como destaca Siegfried Kracauer al comentar el libro®.
La exposicién total en piblico mediante una forma de vida Ginicamente
comunitaria no tiene como consecuencia un retorno a la naturalidad,
sino que es un ataque a la integridad espiritual de la persona. Precisa-
mente porque el alma humana necesita protegerse, una cultura de la
distancia, la “artificialidad” de las formas de trato social son lo natural
para el hombre y la civilizacién no es la contraparte sino el complemen-
to de la naturaleza humana. La critica fundamentalista de la civilizacién
es para Plessner una huida de la realidad de la persona humana y para
resistir a la presion del romanticismo social se requiere “valor para la
realidad ™.

Pieper reconoce expresamente que “debe varias muy agudas y certeras
intuiciones al libro sobre los limites de la comunidad” (p. 211).”* En las
Grundformen, sin embargo, no se apoya para rehabilitar lo social inme-
diatamente en la observacién de la estructura de la vida del alma, la cual
permanece mis bien en el trasfondo®. El punto de partida de Pieper es
el querecibe de Plenge, “la diferencia hegeliana entre ‘universal’, ‘particu-
lar’ y ‘especial”, que interpreta nuevamente apoyindose en Tomis de
Aquino. “Todo hombre presenta en su existencia concreta algo general,
algo propio, algo especial” (p. 218). Las diferentes relaciones sociales o
“formas de asociacién” (comunidad, sociedad y organizacidn) tienen

* Bonn 1924. En el prefacio (p. 11) Plessner escribe: “comunidad y sociedad, formas lleva-
das por Ténnies a la conocida antitesis, es como alternativa centro de discusién publica desde
hace afios, especialmente en Alemania.”

% KRACAUER, S., Philosophie der Gemeinschaft (Rezension zu Plessners Grenzenz; en: W.
ERBACH, F. FISCHER, H. LETHEN (ed.), Plessners, Grenzen der Gemeinschaft’, Frankturt a. M.
20972i§p. 357-362, 359.

*8 Plessner, H.,, Grenzen (Vorrede), p. 13.

** En el postfacio de Joachim Fischer a la nueva edicién de la obra de Plessner, se dice acerca
de la recepcién de Plessner, pensando enJosef Pieper: “Una recepcién positiva de los argumen-
tos de Plessner para la dignidad de la ‘sociedad’ constituye hasta 1933 una excepcién y enton-
ces puede reconocerse, por ejemplo en el libro del alumno de Plenge y filésofo social catélico
Josef Pieper, hasta en el titulo: ormai’{undamenmles de las reglas de juego social ‘Grundfor-
men sozialer Spielregeln’” (Plessners ‘Grenzen’, p. 137).

** De todos modos se menciona la psicologia individual de Alfred Adler. El psicélogo Ru-
dolf Allers, cuyo libro Das Werden des sittlicgen Person (Freiburg 1930) Pieper conocia y tan-
to apreciaba, no lo es. Finalmente estd la influencia apenas subestimable del conde Dunin Bur-
kowski, jesuita, especialista en Spinoza internacionalmente reconocido, maestro de ejercicios
sobre todo educad%r de alto rango. Su imagen estaba discretamente colgada en la habitacién de
trabajo de Josef Pieper.
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por tanto un fundamento auténtico en la naturaleza humana. “El modo
propio de las reglas de juego que valen en una relacién social estd [...]
condicionado por el modo propio de esta relacién” (p. 228) y estas re-
glas de juego pueden ser reprimidas no sin “doblegar y encorvar al hom-
bre” (p. 233). De ahi que “contradiga a la esencia del hombre y de la
sociedad humana elevar una forma particular de conformacién social a
modelo de la sociedad en general.” Lleva “necesariamente a oposiciones
y confrontaciones irreales y por lo tanto estériles e incluso destructivas”
(p- 285).

Con el “valor para la realidad” que Plessner exigia, Pieper defiende el
modo propio de la persona humana y el derecho a la forma de vida so-
cial. Ser persona significa “no sélo ‘no [ser] el otro’, sino (...) también
[ser] ‘distinto del otro’” (p. 218); “un ‘mundo para si mismo’, totus in se
et sibi, ‘totalmente en si y relacionado consigo mismo” (p. 251)*. Por
consiguiente, Pieper ve como tarea principal del educador “hacer com-
prender a la juventud el ideal de lo social y formarla para é1” (p. 272) y
no deducir “una forma torcida del concepto de sociedad a partir de de-
formaciones de la autoconservacién natural y justificada” (p. 252), como
era el caso de Tonnies. Contra el romanticismo social latente y propenso
a la violencia debe hacerse nuevamente visible el “nticleo sano” del “in-
dividualismo liberal” (p. 247), porque la otra cara de todo ‘patriotismo’
exclusivista [...] es el ‘odio del extranjero’ [...]. La ‘sociedad’ por el con-
trario posee un caricter por entero cosmopolita; descansa justamente en
el reconocimiento del socio que vive mids all4 de los limites [...] del ho-
gar, del clan y de la patria, que quiere ser igualmente afirmado como un
‘td’ real” (p. 270).

Aproximadamente al mismo tiempo que Plessner y Pieper, el filésofo
espafiol José Ortega y Gasset, que estaba bien familiarizado con la si-
tuacién alemana, defiende el rol de la distancia social como complemen-
to de la personalidad humana. En su gran ensayo La rebelién de las ma-
sas (1930) se plantea la preguna: “;Trimites, normas, cortesia, usos in-
termediarios, justicia, razén! ¢De qué vino inventar todo esto, crear
tanta complicacién? Todo ello se resume en la palabra ‘civilizacién’, que
al través de la idea de civis, el ciudadano, descubre su propio origen. (...)
El liberalismo es el principio de derecho politico segin el cual el Poder
publico [...] procura, aun a su costa, dejar hueco en el Estado que él im-
pera para que puedan vivir los que ni pensan ni stenten como €l, es decir,

2 z 2
como los mis fuertes, como la mayorfa”*.

* El ya mencionado Rudolf Allers ha sefialado justamente esta “unicidad absoluta de la per-
sona” y la “soledad esencial” como su “corolario” necesario (Das Werden der sittlichen Person,
p- 243{ Dunin Burkowski escribe en un informe sobre sus experiencias pedagégicas: “A todo
educador deberia apasionar lo extraordinario, lo tinico, aquello que nunca se repite” (Zur Met-
hpdfgder ]ugen)dermnerungen; in: Die Pidagogik der Gegenwart in Selbstdarstellungen, Leip-
zi 26, p. 24).

& ORTgGA Y GASSET, |., La rebelion de las masas, en Obras completas, Tomo IV, Alianza -
Revista de Occidente, 1983, pp. 191s.
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El analisis socioldgico formal que Pieper hace de las formas sociales se
asemeja al de otros criticos del romanticismo social. La critica de la cul-
tura es sin embargo en su caso el efecto de lo que he llamado “reafir-
macién cristiana” bajo las condiciones de la modernidad. Lo que se debe
afirmar nuevamente es el ser y el deber ser de la persona humana.® Sin
embargo, la dignidad de la persona puede ser dafiada no sélo desde afue-
ra, sino mediante la injusticia social. Estd igualmente amenazada desde el
interior, es decir alli donde el reconocimiento exterior en la relacién del
individuo con el orden social estd asegurado. En este punto tenemos que
retornar nuevamente a un concepto clave de los escritos sociopoliticos,
a saber el de desproletarizacién.

Se ha dudado con buenas razones acerca de si la exigencia de una
desproletarizacién econdmica, como se decia en la enciclia Quadragesi-
mo anno, era en aquel momento lo adecuado a la situacién social de
hecho. Para esto me apoyo en la exposicion del economista Alfred
Miiller- Armack. En un articulo de mayo de 1949, “Zur Soziologie unse-
rer Gegenwart”, Miiller-Armack hace notar que las “fuerzas colectivas
de las clases y las corporaciones tradicionales“ son cuestionadas desde
finales del siglo diecinueve “en una medida hasta entonces desconoci-
da”. Mediante la “disolucién de los principios de divisién social del pa-
sado (...) se ha llevado [también] al absurdo el andamiaje que sostenia un
ordenamiento de la sociedad”, tal como Marx y otros lo presuponian
todavia, y con ello “la base de los partidos que se originaban de la anti-
gua divisidn social”. “Cuanto més se entumecian los antiguos ordenes
vinculantes, tanto mds surgia una problemitica sociolégica que en la
naciente literatura se denomina masificacién. [...] Esta se presenta de
modo amenazante alli donde el orden social heredado se quiebra y se
debe encontrar una nueva solucién que corresponda al sentir y al pensar
de las masas. Su manera de aparecer es la nivelacién del pensamiento, la
secularizacién y la primitivizacién del sentimiento.” Miiller-Armack ve
el “peligro cultural” en la “masificacién”, que apenas se comenzaba a
manifestar, “desde que en los tltimos decenios las clases dirigentes se
formaban a partir de este pensamiento de las masas. [...] El fascismo, el
nacionalsocialismo y el comunismo han llevado a plenitud este proceso,
que no es extrafio tampoco a las democracias™*,

Visto desde el punto de vista de la sociologia de la cultura el proceso -
decisivo de una masificacién creciente parece haber ocurrido mediante

* En su libro Sobre la justicia [Uber die Gerechtighkeit] (1953) Pieper expresé claramente la
raiz teolégica del reconocimiento de la personalidad humana: ““La constitucién del ser espiri-
tual, en virtud de la cual es sefior de su propio obrar’ requiere incluso (requirit), dice Tomis
[Summa contra gentes 111, 1 12], que la providencia divina dirija la persona “como fin en si mis-
ma”lgprolpter sepsam]; para ello toma literalmente la asombrosa formulacién del Libro de la
Sabiduria, segin la cual Dios mismo dispone de nosotros mismos ‘con gran reverencia’ scum
magna reverentia).” (PIEPER, J., Werke, vol. 4, Schriften zur philosophischen Anthropologie
und Ethik. Das Menschenbild der Tugendlebre, ed. B. WALD, glamburg 1996, p. 52).

* En: MULLER-ARMACK, A., Genealogie der Marktwirtschaft , Stuttgart 1971, p. 181.
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la nivelacién de las oposiciones de clase. Si esto es correcto, entonces al
concepto pieperiano de desproletarizacién como categoria sociolégico-
cultural corresponde en efecto una funcién clave en la interpretacién de
la constitucién intima del hombre moderno. En un intercambio episto-
lar abierto con el publicista Karl Thieme sobre el tema “ocio y desprole-
tarizacion” Pieper retomd la explicacién que habia dado de su propia
idea sociopolitica conductora en un articulo posterior (1948)*. Alli de-
fiende y explicita nuevamente su propuesta de echar mano del concepto
de desproletarizacién con el argumento de que “en él [se comprende]
(-..) un proceso que afecta al hombre completo,” puesto que el resultado
opuesto se da también “cuando no hay ausencia de propiedad” —“en
raz6n de un empobrecimiento del espirtu.” La “realizacién total de una
existencia no-proletaria (...) ya no podré alcanzarse mediante una mera
‘politica social’, tampoco mediante una ‘politica social cristiana’”*. En
el mismo afio 1948 aparecen luego dos escritos, que intentan dar una
respuesta positiva al problema del empobrecimiento del espiritu: Ocio y
culto [Mufe und Kult] y Qué significa filosofar [Was heifst philosophie-
ren?]. Un articulo escrito al mismo tiempo en los Cuadernos de Frank-
furt aclara ya en el titulo el abandono de la limitacién al problema social:
“Filosofar como superacién del mundo del trabajo” [Philosophieren als
Uberschreiten der Arbeitswelt]V.

Desde aqui no sélo se abren conexiones con su obra posterior. Se ve
también que, con su concepto sociolégico-cultural de proletariado como
empobrecimiento del espiritu, Pieper contempla la misma problemitica
que Karl Jaspers y José Ortega y Gasset* describen desde dngulos dife-
rentes. En el famoso ensayo de Karl Jaspers de 1931, La situacion inte-
lectual del presente [Die geistige Situation der Gegenwart] leemos: “Co-
mienza hoy la Gltima campafia contra la nobleza. Ella tiene lugar en las
almas, en lugar de en el campo politico y sociolégico. [...] La seriedad
del problema de ocuparse del hombre de la masa, que no tiene voluntad
suficiente para sostenerse interiormente en si mismo, lleva a la rebelién
del caricter plebeyo en cada uno de nosotros contra el ser propio, que la
deidad nos exige en lo secreto™”.

Se ha interpretado esta tesis en el sentido totalmente contrario de que
la “masificacién [o proletarizacién]” descrita por Jaspers y Ortega y
Gasset es “en primer lugar el correlato de la secularizaci6n espiritual, no
de la tecnificacién”®. Esto toca exactamente el fenémeno a que Pieper
se refiere con sus conceptos sociolégico-culturales posteriores de “pro-

* Este articulo estd publicado en dltimo lugar en los Frithen soziologischen Schriften (pp.
416-430) y lleva el titul%: “Philosophische Gedanken zum sozialen Problem” (1948).

* Pidagogische Rundschau 23 (1948), p. 509.

* Frankfurter Hefte 3 (1948), pp. 1013-1022.

“*Cf. nota 42.

** Die geistige Situation der Zeit (1931). (Berlin 1971, p. 177).

*® MULLER-ARMACK, A., Zur Soziologie der Gegenwart, p. 183.
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letariado” y “desproletarizacién”. Si, por tanto, es necesaria una res-
puesta no menos radical —una superacién “de la masificacién y proleta-
rizacién [...] s6lo puede obtenerse finalmente desde la profundidad de
una cosmovisién auténtica, de una auténtica fe”*'— entonces con toda su
obra Pieper ha intentado dar esa respuesta.

IIL. Ser y deber ser del hombre en los escritos ético-antropolégicos

Los escritos de teoria y politica social de Josef Pieper son hoy en gran
parte desconocidos como parte de sus primeras publicaciones; no asi los
de caricter ético-antropolégico, provenientes del mismo tiempo: La
realidad y el bien [Die Wriklichkeit und das Gute] (1931), Sobre el senti-
do de la fortaleza (1934), Sobre la esperanza [Uber die Hoffnung)
(1935), Tratado sobre la prudencia [Traktat iiber die Klugheit) (1937) y
La templanza (Zucht und Mafl] (1939). Estos no son considerados en
general como escritos tempranos, sino que son leidos a partir de los
posteriores como partes de una obra completa, que tiene como centro
de gravedad la rehabilitacién de la doctrina occidental de la virtud y de
la visién del hombre que la sostiene™. Facilmente puede tenerse la im-
presién de un plan preconcebido con una concentracién completa en
cuestiones de ética y de antropologia, mientras que este giro fue la con-
secuencia imprevisible de un quiebre histérico. Por ello es que también
desde la 6ptica de hoy los escritos sociol6gicos de Pieper parecen no
tener conexién interna con sus otros libros, como si se tratara de dos
obras completamente distintas, de dos autores distintos, que casualmen-
te tienen el mismo nombre.

Pieper mismo ha sefialado este quiebre varias veces en expresiones
autobiogrificas y ha favorecido esa interpretacién. “Habia de hecho
comenzado con estudios filos6ficos y mi doctorado tenia que ver con la
ética de Santo Tomds de Aquino. Pero luego, hacia fines de los afios
veinte, comenzd a fascinarme la problematica social. Me pasé por com-
pleto a la sociologia. Fui asistente en un instituto de investigacién de
sociologia y escribi algunas obras de teoria y de politica social. Pero
luego vino el afio 1933 y con él la tirania nacionalsocialista. Se hizo im-
posible decir algo en el campo de la politica social que no estuviera de

51

%2 Enla doctrina de la virtud, la conexién con escritos posteriores est naturalmente fundada
en la cosa misma. Pieper sigue en esto el orden fijado por Tomis de Aquino en el tratado de las
virtudes. La exposicién completa de las virtudes naturales y sobrenaturales, comenzada en
1934 con el escrito sobre la fortaleza y concluida recién en 1972 con el libro sobre el amor, es
tinica en la filosoffa del siglo veinte y'se comprende que haya marcado la imagen del filésofo
Josef Pieper entre el piblico, pero también la ha estrechado. Los siete tratados sobre las virtu-
des han aparecido en un volumen: PIEPER, ., Werke, vol. 4, Schriften zur Anthropologie und
Ethik. Das Menschenbild der Tugendlebre (ed. B. WALD), Hamburg 1996 in einem Band er-

schienen.
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acuerdo con la linea politica del partido. Dos de mis escritos sociolégi-
cos fueron prohibidos. Por consiguiente, esta carrera habia terminado.
Por fortuna, como hoy debo reconocer™.

No refutaremos aqui esta autointerpretacién, pero ella oculta en reali-
dad una continuidad mis profunda en su pensamiento. La mirada so-
ciolégica se ocupa en la superficie de los hecho empiricos descriptibles
de la problematica social, como el trabajo asalariado, la ausencia de pro-
piedad, la oposicién entre clases, la difamacién de la distancia social y la
huida en utopias comunitarias roménticas. Pero ya aqui, como hemos
visto en Giltimo lugar, el problema social no es concebido exteriormente,
como un problema de organizacidn social que pudiera resolverse con
medios meramente sociopoliticos. No casualmente llevan las Grundfor-
men, la investigacién sociolégico-formal que apuntaba a una tipologia
de las relaciones sociales, el subtitulo: Una fundamentacion sociolégico-
ética de la pedagogia social.

Ahora bien, aqui existe una diferencia llamativa con los escritos tem-
pranos de caricter éticoantropolégico, y esto ya simplemente por su
conexién inmediata con la obra de Tomais de Aquino. Dejemos nueva-
mente a Pieper decir cémo continia luego de su abandono de la sociolo-
gia: “Movido por la necesidad pero, como digo hoy, afortunadamente,
mi interés se volvié de nuevo hacia mi temitica orginal: la reformulacién
de una doctrina del ser y del deber ser del hombre a partir de los ele-
mentos de las grandes tradiciones del pensamiento europeo. La obra de
Tomis de Aquino, aunque nunca la habfa perdido de vista, cobré de
golpe un significado fortalecido por nuevos aspectos™.

¢Cuiles son estos nuevos aspectos que Pieper menciona? Una intui-
cién rica en consecuencias parte de la experiencia de que es posible esca-
parse de esa “caja dura como el acero” aparentemente construida con
tanta solidez, como es el mundo desencantado, ni mediante una reen-
cantacién ni mediante la huida de la realidad histérica. Antes bien, Pie-
per realiza el descubrimiento de que frente a las mds recientes orienta-
ciones no se puede argumentar desde “posiciones antedltimas,” como
escribir poco después en su libro Ocio y culto.”® Tanto las decisiones
fundamentales como la orientacién en la nueva direccién de la existencia
espiritual sélo pueden esperarse donde el contexto vital que debe reno-

% Noticia antobiogrdfica para Pantheon Books, New York [1954] (inédito; Deutsches Lite-
raturarchiv Marbach, J. PIEPER, Prosa, Nr. 25.7). En el primer volumen de sus noticias auto-
biogréficas se lee: “;Qué se podia todavia y, sobre todo, qué se debfa criticar? Mas deprimente
sin embargo era la certeza djz que ya no podria expresarme sobre lo que habia ‘aprendido’ so-
bre }a ciencia de la sociedad y sobre politica social. Y naturalmente tampoco queria hacerlo.”
(J. PIEPER, Werke, Erginzungsband 2, Autobiographische Schriften (ed.%. WALD), Hamburg
2003, p. 111; cf. también /b, p. 9).

> PIEPER,}., Autobiographische Schriften, p. 9.

“ ** PIEPER, ]., Werke, vol. 6, Kulturphilosophische Schriften (ed. B. WALD), Hamburg 1999, p.




576 BERTHOLD WALD

varse alcanza la misma profundidad desde la que crece la falsa orienta-
ci6n que debe superarse.

Los puntos de partida de tal renovacién siguen siendo también ahora
concretos ¢ histéricos. Nombro sélo dos, que en aquel tiempo son a la
vez los mis importantes.

(1) En primer lugar se dirije contra la instrumentalizacién de la forta-
leza para fines de poder politico, y opone como contraejemplo la forta-
leza indefensa del testigo de sangre. Esta fortaleza pertenece de modo
irrenunciable a la rectitud del ser del hombre, el cual es fuerte por amor
de la justicia. “La alabanza de la fortaleza depende de la justicia,” dice
Tomis de Aquino, que Pieper antepone a su obra Sobre el sentido de la
fortaleza (1934)* y que es entendida inmediatamente en su actualidad
por sus contemporineos, tanto bien como mal intencionados.

(2) También antepone al escrito que le sigue, Sobre la esperanza
(1935), un lema que alcanza inmediatamente el centro espiritual de la
persona: “Aunque me mate, mantendré mi esperanza en él” (Job 13,
15)”. La esperanza alcanza lo intimo de la persona mis atin que la forta-
leza. Corresponde maximamente a la situacién existencial humana, a su
estar amenazada por la muerte de una parte, y a su exigencia de realiza-
cién, de otra, realizacién que sobrepasa las propias posibilidades. Sin
llamar a esto por su nombre, la cultura secularista que se orienta a la
pura autoafirmacién, es denunciada por Pieper como una forma de
desesperacion, tanto de la debilidad como de la temeridad, que sélo pue-
de ser superada mediante la virtud cristiana de la esperanza.

La finalidad de Pieper ha sido inmediatamente entendida no a pesar,
sino en razén de no haber callado su “toma de posicién dltima”: una
reafirmacién cristiana del ser y del deber ser de la persona humana. Inge
Scholl, la hermana de Hans y Sophie Scholl, ajusticiados en 1943 en
Miinchen, escribe a Pieper el 12 de marzo de 1946 cuin “esencial fue en
mi hermano el efecto de su escrito Sobre la prudencia para su reflexién
sobre el verdadero Cristianismo y su giro hacia la Iglesia. ‘Esos son li-
bros que sirven de columna vertebral’, decia €l por entonces”. Otro
ejemplo es la Etica de Dietrich Bonhoeffer, que quedé sin terminar a
raiz de la ejecucién de su autor antes del final de la guerra. Esta obra
comienza con el capitulo: “Cristo, la realidad y el bien,” en el que Bon-
hoeffer se refiere directamente al titulo y al contenido de la disertacién
doctoral de Pieper™. Pero también el poder politico vio muy bien la raiz
fundamentalmente cristiana de la obra de Pieper. En un dictamen del

:‘7' %iEPER,]., Werke, vol. 4, Schriften zur Anthropologie und Ethik, p. 113.
., p. 256.

5 Entr%tanto ha sido bien documentada la utilizacién frecuente que Bonhoeffer hizo de to-
dos los escritos ético-antropolégicos de Pieper aparecidos hasta su muerte. (Cf. Register und
Nachwort zu: D. BONHOEFFER, Werke, voq. 6, Ethik (ed. 1. TODT, H. E. TODT, E. FEIL, C.
GREEN, Miinchen 1992; cf. el Suplemento Zettelnotizen fiir eine Ethik, también editado por
Todt et al., Giitersloh 1993).
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partido de 1943 sobre Pieper se dice a este respecto: “Rechaza atin hoy
la cosmovisién nacionalsocialista [...] a partir de su extremadamente
fuerte apego a la doctrina y a la tradicién de la Iglesia catélica” y es “en
lo profundo de su ser enemigo del nacionalsocialismo™.

Por lo demis, seria por completo anhistérico atribuir en general a
algunos autores catélicos que empleaban conceptos como “total”, “lide-
razgo”, “comunidad popular”, una cercania a la cosmovisién nacional-
socialista. Los politicos que estaban en el poder reclamaban ciertamente
estos conceptos para su ideologia e intentaban lograr el control del pen-
samiento a través del control del lenguaje. Sin embargo, ellos mismos
veian en la utilizacién de “sus” conceptos por parte de autores catélicos
de ninguna manera un signo de cambio en la manera de pensar, sino un
ataque subversivo a su pretendida exclusividad en la interpretacién del
lenguaje. Indicaciones correspodientes se encuentran en los “Cuadernos
especiales del director de la Secretaria Suprema del Fiihrer imperial para
la Seguridad SS” [Sicherheitshauptamt des Reichsfiihrer] de junio de
1936, que lleva el titulo “Disolucién de los valores fundamentales del
nacionalsocialismo en las publicaciones en lengua alemana desde 1933”.
(Zersetzung der nationalsozialistischen Grundwerte im deutschsprachi-
gen Schrifttum seit 1933]°. Bajo el titulo “El ataque a la cosmovisién
nacionalista” se cita un buen nimero de publicaciones recientes, princi-
palmente de fuentes catélicas, que habrian intentado “utilizar todos los
valores fundamentales que el nacionalismo ha hecho valer nuevamente,
como pantalla para sus propias ideas”.*’ El libro de Pieper Sobre el sent:-
do de la fortaleza, asi como sus Tesis de politica social, como prueba de
la existencia de una “literatura catélica de coyuntura, subversién de
valores y disolucién™®.

Los escritos ético-antropolégicos de Pieper fueron entonces compren-
didos por ambas partes, tanto por los adversarios como por los simpati-
zantes del nacionalsocialismo, como testimonio de reafirmacién cristia-
na y con ello también como critica de la cosmovisién dominante.

* Fuente: Deutsches Literaturarchiv Marbach am Neckar (A: Pieper, Kasten 315, Verschie-
denes. Autobiographisches; Aufzeichnungen VII, Nr. 311, p. 48-54§t

% Informe del SD y de la Gestapo sobre las iglesias y el pueblo c{iel en Alemania 1934-1944,
elaborado por H. BOBERACH, Mainz 1971 (Veréffentlichungen der Kommission fur Zeitges-
chichte, Reihe A: Quellen, vol. 12).

“ Ib., p. 218.

“Ib., p.219.
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IV. Estado de misi6n en Alemania y escritos catequéticos

Un dltimo y breve comentario sobre el tercer grupo de escritos tem-
pranos con intencién inmediatamente apologética, a la cual también
corresponde una animada actividad editorial®. En una carta abierta al
publicista Karl Thieme Pieper explica la idea presente en todos sus escri-
tos: “que los contenidos eternos del Cristianismo deben ser fundamen-
talmente repensados y reexpresados a partir de la realidad espiritual del
pueblo al que se debe misionar”®. Pieper se refiere sobre todo a tres
cosas: en primer lugar, “la tarea de la positiva ‘alemanizacién’”* —“se-
gun la cual la Iglesia docente no llega a grandes sectores del pueblo por-
que habla un lenguaje que de hecho no es comprensible para ellos.”* En
segundo lugar, “el viraje [...] de la ‘apologética’ a la ‘misién’”". en la
medida en que no se trata primeramente y en abstracto “de ‘hacer valer’
el Cristianismo”, sino de “ganar [...] los pueblos para Cristo”®. Y en
tercer lugar: “Nuestra tarea es: anunciar continuamente, cada vez mds
claramente y siempre de nuevas maneras las realidades cristianas”®.

Esta tarea est4 realizada sobre todo en dos escritos de Pieper de 1936:
en el Catecismo del cristiano, que retine una resumida explicacién del
simbolo de la fe, de los siete sacramentos y de las siete virtudes funda-
mentales con una interpretacién histérico-salvifica de la Sagrada Escri-
tura y de la Historia de la Iglesia. El otro de los escritos muy difundidos
lleva el titulo Sobre la imagen cristiana del hombre [Uber das christliche
Menschenbild] y trata la doctrina de la virtud refiriéndose casi exclusiva-
mente a la Summa theologica de Tomés de Aquino. Pieper expone aqui
también de modo introductorio las razones por las que su propia utili-
zacién de la ética de Tomads se distingue de una reduccién a una pura
“doctrina moral”. “Su primer objeto, y el que fundamenta todo lo de-
mis, es el rectitud del ser del hombre, la imagen del hombre bueno™”.

Que Pieper no ha visto en primer lugar en la obra de Tom4s una “lla-
na solucién” de todas las dificultades —una sintesis equilibrada si, pero
ninguna armonia libre de tensiones— lo mostrard una ttlima observacién
de Pieper que proviene de este tiempo: “La relacién entre lo natural y lo
sobrenatural es ‘te6rica’ y esencialmente una relacién ‘arménica’ (gratia
non destruit, sed supponit et perficit naturam); pero practica y existen-

% Cf. PIEPER, J., Uber meine Mitarbeit am “Institut fiir Neuzeitliche Bildungsarbeit (Dort-
mund)” 1932 — 1940; in: 60 Jahre Katholische Erwachsenenbildung in Dortmund. Dokumente
— Reflexionen — Pers{ekzi'uen, Dortmund 1988, pp. 17-24.

“Bemerkungen iiber die Missionssituation der Kirche in Deutschland (1935); en: PIEPER, J.,
ng/;e, vol. 7, Religionsphilosophische Schriften (ed. B. WALD), Hamburg 2000, pp. 1-9, 1.
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cialmente, para el caso concreto, histérico, tinico, esta relacién no es de
ninguna maneta siempre, en realidad casi nunca, inmediatamente ‘arméni-
ca’. La ‘naturaleza’ concreta no es de ningiin modo sélo un ‘presupues-
t0’, sino también un obsticulo para el desarrollo de lo sobrenatural. Por
el contrario, el desarrollo de lo sobrenatural puede exigir como condi-
cién un extranamiento de lo ‘natural’ con respecto de si mismo™”".

V. Epilogo sobre la realidad como objeto de conocimento

El recuerdo de Josef Pieper este aio coincide con el de Immanuel
Kant. Kant murié hace 200 afios en una significativa ciudad comercial
de Prusia Oriental. Pieper naci6 hace 100 afios en un pueblo insignifi-
cante de Westfalia. E] primero de ellos nunca abandoné su ciudad y se
informé del mundo mediante relatos de viaje; el otro se abrié repetidas
veces al mundo y redact6 él mismo relatos de viaje. Uno invité al mun-
do culto a tener valor para servirse de su propio entendimiento y poner
limites a toda pretensién exterior; el otro acepté en su pensamiento la
exigencia de la realidad y de la tradicién.

En los escritos tempranos de Pieper no se encuentra ninguna con-
frontacién con modelos interpretativos de la realidad, estén fundamen-
tados filoséfica o s6lo ideolégicamente. Sus discusiones posteriores con
otras posiciones tampoco consisten en una lucha por la adecuaciéon del
marco teérico que decidiria acerca de los contenidos posibles del cono-
cimiento y dela licitud de las afirmaciones. El “pensamiento trascenden-
tal”, propio de la mayoria de las filosofias postkantianas, le es extrafio.
El impulso propio de su pensar apunta a aclarar un estado de cosas, a la
clarificacién de la cuestién, para lo que las especulaciones filoséfico-
trascendentales y también los compromisos ideolégicos previamente
asumidos resultan en cierto modo evidentemente inadecuados. La cosa
misma dice lo contrario y eso es suficiente.

En cualquier caso esto es asi para sus lectores, que en centenares de
miles han encontrado en sus escritos “intuicién y sabiduria” (T. S.
Eliot). El asunto es diferente para un publico académico, que especial-
mente en Alemania y hasta en la teologfa, no parece desprenderse del
giro trascendental del pensamiento. Como ejemplo, y para concluir,
quisiera citar algunas frases de la disertacién de Karl Lehmann sobre

Martin Heidegger, elaborada en 1962 pero recién publicada el afio pasa-
do™.

" Ib.p.7.
72 LEHMANN, K., Vom Ursprung und Sinn der Seinsfrage im Denken Martin Heideggers,
Mainz/ Freiburg i. Brsg. 2003.
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Lehmann comienza su interpretacién de Heidegger con la “revolucién
de la manera de pensar” kantiana. Por ello entiende el “comienzo ‘puro’
del pensamiento, expresamente metédico y fundamentalmente reflexi-
vo”. “Puro” en la medida en que “ninguna razén externa se muestra
suficiente para un comienzo real.” Y dice mds adelante Lehmann: “La
misma pregunta previa por la ‘fundamentacién’ del pensar aparece como
mds importante que la contemplacién de las cosas.” Y la fundamenta-
cién més profunda es posible recién cuando se entiende la razén, desde
Kant, como razén trascendental, no originada en las cosas sino “toman-
do su origen desde si misma”. Lehmann ve también en Kant “la linea
demarcatoria mis persistente”, “la gran cesura entre la pérdida de la
ingenuidad cldsica y la ganancia de la libertad del filosofar mismo.” Jun-
to con Schelling recuerda al lector de hoy que, “quien se aparte hoy de
toda conexién con Kant, [...] podri encontrar alguna estima en circulos
limitados, pero de ningin modo una estima general™”.

Si el nimero de las ediciones fuera un argumento, Lehmann ya se
habria equivocado. Més de un millén de ejemplares vendidos y traduc-
ciones a mis de una docena de idiomas no es precisamente signo de una
escasa influencia. Pero por supuesto, la cita de Schelling no tiene ese
sentido. No se refiere a hechos cuantitativos, sino a la atencién general
como norma, que también para Lehmann s6lo puede alcanzarse a con-
tinuacién y en cualquier caso no sin ocuparse de Kant.

A esto quisiera responder con dos breves comentarios. El primero
tiene que ver también con Schelling, y en concreto con el Schelling tar-
dio de la Filosofia de la Revelacién [Philosophie der Offenbarung). De-
bo este pensamiento a mi maestro filoséfico Fernando Inciarte. En co-

- nexi6n con la pregunta por la novedad que no puede deducirse de otra
cosa [anterior], dicho teolégicamente, por la creacién a partir de la nada,
Inciarte explica la doctrina de la creacién de Tomds de Aquino — un
representante, segtin Lehmann, de “ingenuidad cldsica” todavia prekan-
tiana. Inciarte hace ver que para Tomds la creatura “no [es] a/go, esto o
aquello, drbol, montana o lo que sea, y ademas creada”, sino que “fuera
de su ser creada no es nada”. [...] “En ese sentido, la creatura estd siem-
pre comenzando y no abandona nunca el origen”*. Y en la solapa pos-
terior del libro se aclara: “original” ~como Schelling dijo alguna vez’-
es aquello en cuya posibilidad no puede pensarse ni creerse antes de que

7 Todas las citas son de b., p- 78.
7 INCIARTE, F., Kunst, Kult und Kultur; en: H. THOMAS (ed.), Die Lage der Kunst am Ende
des_/ 20. Jabrhunderts, Dettelbach 1999, pp. 46~72, 70s.

*La explicacién se encuentra en la contratapa del libro editado por H. Thomas (nota 70). La
cita de Schelling no es totalmente literal, pero esti de acuerdo con su sentido. (Cf. SCHELLING,
F.W.J., Philosophie der Offenbarung. 1841/1842 (ed. M. FRANK), Frankfurt a.M. 1977, p. 161:
“las creaciones humanas pueden ser vistas con antelacién a partir de su posibilidad. Pero hay
también cosas, cuya posibilidad es intuida recién a través de su realidad. Sélo a éstas las
lamamos creaciones originales, auténticas. Nadie llama original o que es producido segtin un
concepto que ya se posee”.
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exista realmente. Ante lo original, ante el origen, sélo cabe una postura
adecuada: sorprenderse, por supuesto dado el caso también decepcio-
narse y en alguna ocasién ser engafado; nadie puede sustraerse a este
riesgo”.

La filosofia moderna desde Descartes es una filosofia de la sospecha
de que uno podria engafiarse, si se deja “sorprender”, si en el conoci-
miento se atiene a las cosas reales. Pero si esto es asi, como ya habia
visto el Schelling tardio, entonces cuando se habla del giro kantiano no
se piensa en nada real como “comienzo puro” del pensamiento’®. O bien
el pensar humano es un pensar segiin y en relacién a lo real [wirklich-
keitsbezogenes Nach-denken], no un comienzo puro, sino algo segundo
y dependiente, y s6lo de esta manera puede tener un contenido de reali-
dad; o bien esté referido a si mismo [selbstbezogen] y es una armadura
conceptual vacia, preparacién para pensar, mera légica, pero nunca lo-
gos, que justamente por eso es también comienzo creador de las cosas.

Y ahora finalmente el segundo pero brevisimo comentario. Proviene
de un colega universitario, uno de los pocos que, haciendo poco caso de
la “estima general”, ofreci6 en una recensién de Sobre el amor | Uber die
Liebe] la siguiente explicacién de la “gran resonancia” de los libros de
Pieper: “Es un fil6sofo que puede escribir realmente sobre sus propios
temas, en lugar de ser un especialista en la preparacién de escritos fil6-
soficos™”.

7 La filosofia de Kant es para Schelling meramente “negativa [...], porque se ocupa
meramente de remover” y “la razén, en la medida en que se toma a si misma como principio,
no es capaz de ningsin conocimiento real” (ib., p. 152, subrayado en el original); es inicamente
“filosofia para la escuela”. La otra filosofia, “positiva”, orientada a las cosas mismas, Schelling
13 llama por el contrario una “filosofia para la vida™ (ib., p. 153, subrayado en el original).

OEING-HANHOFF, J., Recensién de J. PIEPER, Uber die Liebe (1972); en: Philosophisches
Jahrbuch 81 (1974), p. 440-442, 440.
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