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PROLOGO

El reconocido padre de la hermenéutica occidental contemporanea, Hans-Georg
Gadamer, estudioso de Sécrates y Platon, invita a un didlogo socratico con la propia
tradicion cultural;! pero la tradicion cultural contemporanea, en que me hallo inmerso,
no es un deposito estatico de antigliedades, sino un vasto rio alimentado de mdltiples
afluentes e interconectado, en esta era global, con otras varias tradiciones, antafio
lejanas, que se han tornado muy préximas, y hasta familiares, quizas porque tienen en
comudn con la occidental el proposito de responder a preguntas originarias sobre la
existencia humana. Pero este ejercicio de diadlogo con la tradicién propia (y las demas)
pide dejar caer la mentalidad con la que crecimos. Advierte Heraclito de Efeso que no
hablemos ni actuemos como hijos de nuestros padres;?y puesto que —segln indica el
profesor Garcia-Bar6— nuestra tradicion filoséfica descansa mas alla de toda tradicion,’
hemos de seguir socraticamente a Kitard Nishida en no adoptar el ‘sentido comin’ de
nuestra mentalidad, otra opinién o doxa a la que poner en cuarentena.* Por tanto, vamos
a dialogar con nuestra tradicion y las otras desde la paradoja de pertenecer al menos a

una de ellas, sin estar sometidos a ésta.

Quizés valga la pena contemplar el flujo de la corriente de la vida humana y las
civilizaciones desde un ejercicio de experiencia pura. Se recuerda a Heréclito de Efeso
por la sentencia de que ‘todo fluye’ (panta rei, mdvra pei), aungque no parece que sea
suya; pero combina con su aforismo de las aguas siempre cambiantes del rio.” En un
primer acercamiento a la amplia corriente de flujo de la realidad, no es primordial

limitar nuestra atencion a la pléyade de nociones discutidas sobre el flujo de lo real en la

' La propia tradicién cultural —como la literatura universal — estd ‘en la consciencia de todos’ y
‘pertenece al mundo’, y estamos inmersos en ella, indica Gadamer; cf. Hans-Georg
GADAMER, Wahrheit und Methode. Griindzuge einer Philosophischen Hermeneutik,
Gesammelte Werke, Band 1, Tlibingen, Mohr Siebeck, 2010, 167; 286-287.

2 Cf. HERACLITO, Fragmento 74; en Miguel GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates. Invitacién a
la filosofia, Salamanca, Sigueme, 2004, 54.

* Cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 54.

* Cf. Kitard NISHIDA, Last writings: Nothingness and the Religious Worldwiew (translated by
David Dilworth), Honolulu, University of Hawaii Press, 1993 (1987), 114.

> Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 52.



filosofia de Occidente, sino procurar adentrarnos y sumergirnos en una experiencia
pura, fluyente, acaso semejante —como anteriormente fue dicho— a la descrita por el
filésofo Kitaro Nishida: una experiencia de la realidad, no segmentada ni complicada
con definiciones separadas del fluir de la realidad, sino multiformemente unitaria y
unida con la consciencia fluyente y atenta a ella.’

Nishida habla de una experiencia pura cuando no estd mezclada con
pensamientos ni reflexiones; un experimentar el propio estado consciente que no es
sujeto ni objeto, donde lo que se conoce y su objeto se encuentran totalmente
unificados. * La experiencia pura, como la contempla Nishida, acontece en una
consciencia de eventos en el presente. Tal experiencia (en contraste con la costumbre
antes mencionada de escindir y trocear la realidad y sus objetos) no es una atencion
‘atomica’ en un instante ‘atomico’ de tiempo, sino un intervalo de inmediatez, que
puede parecer multiple a ojos de una mente analitica a posteriori; pero en la experiencia
pura no se cuela el pensamiento por el minimo resquicio. La unidad de consciencia
trasciende los cambios de manera inalterable; el cambio surge de ésta, que mueve y no
mueve.?

La experiencia pura brota de un verdadero si-mismo, que no existe aparte de
ésta; y porta una funcionalidad unificadora, denominada por Nishida como ‘intuicion’.
La aprehension de esta profunda unidad que fundamenta lo inteligente y lo volitivo, es
como una intuicion intelectual u hondo asidero de comprension de la vida, que mana de
una auténtica iluminacion religiosa; por lo que la religion ha de ser la raiz de todo
aprendizaje y toda moral. La experiencia pura descrita por Nishida muestra puntos de
aproximacion al intento con denominacion similar en William James. Empero, anota el

profesor Carter que, mientras William James se interesa en la experiencia religiosa entre

® Cf. Kitard NISHIDA, A Study of Good (translated by V. H. Viglielmo), New York NY, Greenwood,
1960, 1-9.

7 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 1-2. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 1. La experiencia
pura no se ha de confundir con concepciones filoséficas, ‘atomisticas’ y psicoldgicas de
variada indole, como expone el profesor Wargo; cf. Robert J. J. WARGO, The Logic of
Nothingness: A Study of Nishida Kitaro, Honolulu HI, University of Hawai’i Press, 2005, 34-46.
La superacion de una Optica dualista sujeto/objeto —aunque sea un medio Util para conseguir
ciertas conclusiones teoréticas— no permite acceder a la experiencia pura sino intentando
relacionarla con otras experiencias y tomarla como ‘cosa’ u objeto; al optar por este
procedimiento, se rompe la unidad de la experiencia. Cf. WARGO, The Logic of Nothingness,
38-39.

8 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 175. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 3.



otras areas de su interés como psicologo y epistemdlogo, toda la filosofia de Nishida se
desarrolla diafanamente de principio a fin como una filosofia religiosa;® aunque el
adjetivo ‘religiosa’ tenga en Nishida unos matices muy distintos a los esquemas de
comprension del tema manejados por la gente de mentalidad cotidiana o de mentalidad
cientifica e, incluso, de mentalidad religiosa, sobre todo en Occidente.

El de la realidad y la experiencia pura es un fluir que podemos encontrar en los
discursos de sentido en los distintos dmbitos de la ciencia, la trascendencia, la
cotidianidad o la experiencia individual. Kitard Nishida coincide ticitamente con la
apreciacion de Sgren Kierkegaard, el gran socratico que llamo tanto la atencion de los
pensadores japoneses como de Lonergan: el profesor Robert Carter sefiala las
reflexiones de Philip Wheelright sobre Heréaclito y su aceptacién de que la paradoja late
en el nicleo de la realidad,™ por lo que Nishida encuentra un apoyo en Heréclito, pese a
que algunos de sus escritos se han perdido y sus sentencias son cripticas.’* Nishida
sefiala la contradictoria existencia de lo uno y lo mdaltiple en el mundo, de lo distinto y

lo comdn.*?

La presente investigacion pretende identificar (al menos en parte) dentro de una
especie de bucle dinamico algunas tendencias convergentes entre las preocupaciones
filosoficas de Soécrates, y las de otros filosofos, como Seren Kierkegaard, Kitaro
Nishida o Bernard Lonergan. Quizds —partiendo de las semejanzas que Lonergan,
matizando lo que Friedrich Heiler encuentra en los rasgos fundamentales de las grandes
religiones— > podamos, desde algunas indicaciones de Lonergan, arribar a ciertas

experiencias espirituales y reflexiones filoséficas aportadas por los profesores de la

% Cf. NISHIDA, A Study of Good, 36. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 3.

10 ¢, Philip WHEELRIGHT, Heraclitus, New York NY, Atheneum, 1964, 91-92; en Carter, The
Nothingness Beyond God, 24.

1 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 25.

2 Hay al respecto una traduccién de la profesora Michiko Yusa (en su tesis doctoral Persona
Originalis: ‘Jinkaku’ and ‘Personne’, According to the Philosophies of Nishida Kitaré an
Jacques Maritain, University of Caliornia at Santa Barbara, 1983, 223) de un pasaje clave de
Nishida; cf. Kitaro NISHIDA, Nishida’s Collected Works, Vol. 12, 1938, 290 ; Cf. CARTER, The
Nothingness Beyond God, 58.

13 Cf. LONERGAN, Method, 109. Cf. Friedrich HEILER, “The History of Religions as a Preparation
for the Cooperation of Religions”, en Mircea ELIADE and Joseph KITAGAWA (Editors), The
History of Religions, Chicago, Chicago University Press, 1959, 142-153.



Universidad Sophia de Tokio, William Johnston** y Kakichi Kadowaki,*® que derivan
hacia el importante filésofo japonés contemporaneo Kitard Nishida,* y autores como el
doctor Jon Kabat-Zinn, que ha volcado la riqueza de antiguas tradiciones orientales en

la tendencia secular existencial o terapéutica de la atencién plena (mindfulness).’

Socrates es una figura bastante conocida, aunque en el fondo no se sepa tanto de
él. Nishida es mucho mas conocido en el ambito cultural y filoséfico de Oriente.

Lonergan es una figura no tan conocida. Bernard Joseph Francis Lonergan (1904-1984),

Ycf. William JOHNSTON, The Mysticism of the Cloud of Unknowing, New York NY, Fordham
University Press, 2000 (1967); The Still Point: Reflections on Zen and Christian Mysticism,
New York NY, Fordham University Press, 1998 (1970); The Inner Eye of Love: Mysticism and
Religion, New York NY, Fordham University Press, 1997 (1978); Silent Music: The Science of
Meditation, New York NY, Fordham, 2006 (1974).

La primera de estas obras se enfoca en el tratado de un andnimo inglés del siglo XIV, una de
cuyas Uultimas ediciones es The Cloud of Unknowing, with the Book of Privy Counsel
(translated by Carmen Acevedo-Butcher), Boston MA, Shambala, 2009.

> Cf. Kakichi J. KADOWAKI, Zen and the Bible, New York NY, Orbis Books, 2002 (1981).
Traducciones: al aleman, J. K. KADOWAKI SJ, Zen und Die Bibel. Ein Erfahrungsberith aus
Japan, Salzburg, Otto Miiller Verlag, 1991; al francés, J. K. KADOWAKI SJ, Le Zen et la Bible,
Paris, Albin Michel, 1992 (1983). Kakichi Johannes KADOWAKI, Por el Camino de Oriente.
Posibilidades de una teologia Cristiana japonesa (traduccién de Agustin Jacinto Zabala y
Tamiyo Kambe Ohara), Zamora (Michoacan, México) / Tlaquepaque (Jalisco, México) El
Colegio de Michoacan / Instituto Tecnoldgico de Estudios Superiores de Occidente (ITESO),
2000. Kakichi KADOWAKI, Nishida’s “Basho (Place)” is the only philosophy that is capable to
explicate the activity of the Holy Spirit (translated from the Japanese by Miwa Kimitada and
revisited by William Currie, SJ. Unpublished in English, 2014). Publicado en japonés en la
Revista filoséfica “Shisou” (lIwanami Shoten, Tokio), en dos partes: la primera (capitulos 1-2),
numero de septiembre 2014, 110-134. La segunda parte, nimero de octubre 2014, 182-196.

® De Nishida pueden encontrarse elementos sugerentes en obras como Last writings:
Nothingness and the Religious Worldwiew (translated by David Dilworth), Honolulu,
University of Hawaii Press, 1993 (1987); Place and Dialectic: Two Essays by Nishida Kitard
(translated by John W. M. Krummel and Shigenori Nagatomo), Oxford/New York NY, Oxford
University Press, 2012. Pensar desde la nada. Ensayos de filosofia oriental (traduccion y
comentarios de Juan Masida y Juan Haidar), Salamanca, Sigueme, 2006.

También son utiles obras de especialistas sobre Nishida: Robert E. CARTER, The Nothingness
Beyond God: An Introduction to the Philosophy of Nishida Kitaré, 2". Ed., St. Paul MN,
Paragon House, 1997. Robert WILKINSON, Nishida and Western Philosophy, Surrey — England,
Ashgate, 2009.

7.¢f. Jon KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis. Cémo utilizar la sabiduria del cuerpo y de la
mente para afrontar el estrés, el dolor y la enfermedad (traduccidn de Alberto Satrustegui),
Barcelona, Kairds, 2013 (2004). Cf. Jon KABAT-ZINN, La prdctica de la atencién plena
(traduccidn de David Gonzalez Rega), Barcelona, Kairds, 2012 (2007). Cf. Jon KABAT-ZINN,
Mindfulness en la vida cotidiana. Donde quiera que vayas, ahi estds (traduccién de Meritxell
Prat), Barcelona, Paidds, 2013 (2009).



tedlogo vy filosofo canadiense, de la Orden catdlica de los jesuitas (Compariia de Jesus),
ejercié la docencia universitaria en el Regis College de Toronto University, la Pontificia
Universita Gregoriana de Roma y Boston College, en Boston. ** Sus obras

fundamentales, y mas conocidas, son Insight,*® Método en teologia®® y Verbum.?

Fueron varias las areas de su interés, que dieron lugar a otras publicaciones
sobre teologia, ** filosofia, > macroeconomia, * educacién® y otras colecciones de

conferencias y escritos sobre los temas anteriores y cuestiones interdisciplinares.?®

'8 Una introduccién bésica y sustanciosa al pensamiento y biografia de Bernard Lonergan es la
de Frederick E. CROWE, Lonergan, Collegeville MN, A Michael Glazier Book / Liturgical Press,
1992. Una biografia intelectual mas extensa es la ofrecida por William A. MATHEWS,
Lonergan’s Quest: A Study of Desire in the Authoring of Insight, Toronto, University of
Toronto Press, 2005 (en adelante citada como Lonergan’s Quest). Otra biografia intelectual
mas breve pero sustanciosa es la de Richard M. LIDDY, Transforming Light: Intellectual
Conversion in the Early Lonergan, Collegeville MN, Michael Glazier / Liturgical Press, 1993.
Puede consultarse una recoleccion de comentarios del propio Lonergan a su trayectoria
intelectual en Caring about Meaning: Patterns in the Life of Bernard Lonergan (Edited by
Pierrot Lambert, Charlotte Tansey and Cathleen Going), Montreal, Thomas More Institute,
1982. Una introduccién a algunos aspectos del pensamiento de Lonergan es la de Hugo
MEYNELL, An Introduction to the Philosophy of Bernard Lonergan, Toronto, University of
Toronto Press, 1991 (1976).

% ¢f. Bernard LONERGAN, Insight: A Study of Human Understanding (Edited by Frederick E.
Crowe and Robert M. Doran; Collected Works of Bernard Lonergan, 3), Toronto, University of
Toronto Press, 2000 (1957) [Insight. Estudio sobre la comprension humana (traduccién de
Alonso Quijano), Salamanca / México, Sigueme / Universidad Iberoamericana, 1999]. En
adelante, la edicidn espafiola serd citada como Insight EE, y la inglesa como Insight CWL-3.
Un comentario interesante a Insight es el de Terry J. TEKIPPE, Bernard Lonergan’s Insight: A
Comprehensive Commentary, Lanham MD, University Press of America, 2003 (en adelante
citado como Lonergan’s Insight).

20 cf. B. LONERGAN, Method in Theology, Toronto, University of Toronto Press, 1999 (1972)
[Traducciones: Pour une méthode en théologie (traduit de I'anglais sous la direction de Louis
Roy, O.P.). Montreal, Fides, 1978; Método en teologia (traduccion de Gerardo Remolina),
Salamanca, Sigueme, 1988]. En adelante, la edicidn inglesa sera citada como Method.

1 B. LONERGAN, Verbum: Word and Idea in Aquinas (Edited by Frederick E. Crowe and Robert
M. Doran; Collected Works of Bernard Lonergan, 2), Toronto, University of Toronto Press,
1997 (en adelante, citado como Verbum).

> Ademés de Method, tenemos: Grace and Freedom: Operative Grace in the Thought of St
Thomas Aquinas (Edited by Frederick E. Crowe and Robert M. Doran; Collected Works of
Bernard Lonergan, 1), Toronto, Toronto University Press, 2000; The Ontological and
Psychological Constitution of Christ (Edited by Michael G. Shields, Frederick E. Crowe and
Robert M. Doran; Collected Works of Bernard Lonergan, 7), Toronto, Toronto University
Press, 2002; The Triune God: Systematics (Edited by Robert M. Doran and Daniel Monsour;

9



En el presente trabajo se intenta explorar un periplo de acceso hacia Socrates,
que se inicia con el pensamiento de Lonergan, desemboca en el pensamiento de Nishida,
y toma derroteros posiblemente inesperados o desconcertantes. A primera vista, en

cuanto al punto de partida, tal proposito no parece demasiado prometedor.

En primer lugar, debe sefialarse que, en los escritos de Bernard Lonergan, la
alusién a Socrates es relativamente escasa, en comparacion con las referencias a otros
filésofos. En segundo lugar, no es objetivo del presente trabajo armar la quimera de
demostrar que Lonergan sea una especie de heredero Unico del legado socrético,
largamente anhelado o esperado por siglos, y revelado en un momento culminante de la
historia de la filosofia, del pensamiento y de la evolucion de la humanidad. Queda muy

lejos de estas reflexiones un objetivo asi de delirante.

translated by Michael G. Shields; Collected Works of Bernard Lonergan, 12), Toronto,
University of Toronto Press, 2007.

2 Ademas de Insight y Verbum, tenemos: Understanding and Being (Edited by Elizabeth A.
Morelli and Mark D. Morelli; Collected Works of Bernard Lonergan, 5), Toronto, University of
Toronto Press, 2000 (1980); Phenomenology and Logic: The Boston College Lectures on
Mathematical Logic and Existentialism (Edited by Philip J. McShane; Collected Works of
Bernard Lonergan, 18), Toronto, Toronto University Press, 2001.

4 cf. B. LONERGAN, Macroeconomic Dynamics: An Essay in Circulation Analysis (Edited by
Frederick Lawrence, Patrick Byrne and Charles Hefling, Jr; Collected Works of Bernard
Lonergan, 15), Toronto, University of Toronto Press, 1999; For a New Political Economy
(Edited by Philip J. McShane; Collected Works of Bernard Lonergan, 21), Toronto, University
of Toronto Press, 1998.

> Cf. B. LONERGAN, Topics in Education (Edited by Robert M. Doran and Frederick E. Crowe;
Collected Works of Bernard Lonergan, 10), Toronto, University of Toronto Press, 2000 (1993).

%% Cf. B. LONERGAN, Collection (Edited by Frederick E. Crowe and Robert M. Doran; Collected
Works of Bernard Lonergan, 4), Toronto, Toronto University Press, 1993 (1988), en adelante
citada como Collection CWL-4; A Second Collection (Edited by William F. J. Ryan and Bernard J.
Tyrrell), Toronto, University of Toronto Press, 1996 (1974); A Third Collection: Papers by
Bernard J. F. Lonergan (Edited by Frederick E. Crowe), London / New York-Mahwah, Geoffrey
Chapman / Paulist Press, 1985; Philosophical and Theological Papers 1958-1964 (Edited by
Robert C. Croken, Frederick E. Crowe and Robert M. Doran; Collected Works of Bernard
Lonergan, 6), Toronto, University of Toronto Press, 1996; Philosophical and Theological
Papers 1965-1980 (Edited by Robert C. Croken and Robert M. Doran; Collected Works of
Bernard Lonergan, 17), Toronto, University of Toronto Press, 2004; Shorter Papers (Edited by
Robert C. Croken, Robert M. Doran and H. Daniel Monsour; Collected Works of Bernard
Lonergan, 20), Toronto, University of Toronto Press, 2007.

10



En tercer lugar, si no se ha de esperar de Lonergan que sea el heredero de
Sdcrates, menos aun se lo ha de mostrar como una especie de antiguo —y por ello
imperfecto— heraldo de lo que Lonergan ofreceria veinticuatro siglos después del
ateniense mas famoso. Alfred E. Taylor ya advirtid, en el prefacio de su celebérrimo
tratado sobre Platon, que éste debia ser considerado desde la perspectiva historica, y no
desde la tentacion de hacerlo calzar en un sistema filosofico de la modernidad, fuera
neo-kantiano, neo-realista o neohegeliano.”” De manera similar, no se trata de mostrar
en esta investigacion a Socrates —en cualquiera de las tradiciones que hablan de él, pero
sobre todo en la de Platon, la mas utilizada por Lonergan, como una especie de
precursor del pensamiento de éste. Simplemente, habria que ocuparse de mostrar
posibles confluencias en cuanto a preocupaciones tematicas, sin caer en simplismos

reductivos.

En cuarto lugar, pero no menos importante que los anteriores apuntes, hay otro
obstaculo no menos complicado que el de la escasa referencia a Socrates en Lonergan.
Se trata de la tarea de indagar sobre las preocupaciones filoséficas del Sécrates historico,
y es de sobra sabido que ello ha dado lugar a un debate no resuelto hasta hoy. El
profesor C. D. C. Reeves trae a colacion el divertimento histérico-critico sobre la
famosa sentencia de la ignorancia socréatica: que, del Sécrates historico, sélo sabemos

que no sabemos nada.”®

La fuente méas extensa de informacion sobre Sécrates se halla en los Dialogos de
Platon, y, en muchos aspectos, sus testimonios difieren de los de otras fuentes, como las
de Avristoteles, Jenofonte o Aristofanes, y se ha discutido intensa y extensamente si (y
cuanto) se ha de preferir una de las fuentes en detrimento de las restantes, o si se ha de
optar por una combinacion de varias o de todas las disponibles, y cédmo se ha de

resolver el problema de las discordancias entre las mismas.

27 Cf. TAYLOR, Plato, vii.

28 Cf. C.D.C. REEVES, “Socrates the Apollonian?”, en Nicholas D. SMITH and Paul B. WOODRUFF
(Editors), Reason and Religion in Socratic Philosophy, New York NY / Oxford, Oxford
University Press, 2000, 24.

11



Sobre Platén, Lonergan ha recomendado el complejo estudio de las Formas
como lo presenta el conocido historiador de la filosofia Frederick Copleston.? No hay
que descartar con ello un tacito acuerdo de Lonergan sobre la posicion de Copleston
ante el llamado problema socratico, el de fijar las posiciones filoséficas de Socrates,
habida cuenta de la disparidad de datos en las principales fuentes de informacion sobre
Sécrates: los diadlogos de Platon, las obras Memorias de Socrates y Banquete de
Jenofonte, las informaciones obtenidas de Aristoteles, o la comedia Las Nubes de

Avristofanes.*

Asi, los profesores Joel y Doring discrepan, porque el primero se afincé en el
testimonio aristotélico para vislumbrar a Socrates como racionalista o intelectualista,
mientras que Jenofonte habria deformado su figura y pensamiento; mientras el segundo
opina que el Socrates histérico queda mejor reflejado en las obras de Jenofonte. Por otro
lado, los profesores Burnet y Taylor consideran que el Socrates auténtico es el del
corpus platénico; y, puesto que vivia gente que habia conocido a Socrates, Platon no se
habria atrevido a poner en labios de su maestro afirmaciones que éste no habia

sostenido.®!

Toda la obra platénica es socratica, no solo para Taylor, sino para algunos
connotados filésofos de generaciones posteriores. Asi, W. K. C. Guthrie anota que, ante
las disparidades, y puesto que Socrates no ha dejado indiferente a nadie y cada uno tiene
su ‘Socrates personal’, también ¢l debe mostrar el suyo, afincado en la valoracion mas
equitativa de datos de que sea capaz;** y —ponderando unas y otras fuentes— se halla
muy préximo a las tesis de Taylor y Burnett.*® Por su parte, Charles Kahn se muestra
renuente a limitarse a los llamados didlogos ‘tempranos’ de Platon, y sus reparos ante

las fuentes de Jenofonte® y Avristételes,® lo llevan a una recepcion unitaria del Sécrates

2 Cf. LONERGAN, Method, 95 nota 42. Cf. Frederick COPLESTON, Historia de la filosofia
(traduccidn de José Manuel Garcia de la Mora), tomo I: Grecia y Roma, Barcelona, Ariel, 1979,
174-212.

3% Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 112.
3L Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 113-115.

32 Cf. W. K. C. GUTHRIE, Historia de la filosofia griega (traduccién de Joaquin Rodriguez Feo),
tomo lll: Siglo V. llustracién, Madrid, Gredos, 1988, 312.

33 Cf. GUTHRIE, Historia de la filosofia griega, 111, 335-340.

% Cf. Charles H. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue: The Philosophical Use of a Literary
Form, Cambridge UK / New York NY, Cambridge University Press, 1999 (1996), 75-79.
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dibujado® y reinterpretado®” por Platén como dramaturgo v literato en los Ilamados
didlogos tempranos y medios,® que muestran —en el esquema unitario del corpus
platonico— la intencion indirecta y proléptica de los primeros didlogos de allanar el
camino a los posteriores.*® En suma, todos estos filésofos, desde Taylor hasta Guthrie o
Kahn, pueden suscribirse fundamentalmente, mas alla de sus diversos matices
personales, a la posicion del profesor Miguel Garcia-Bard, cuando estima al Sdcrates

p e , , . 40
platonico como mas ‘real’ que al presunto Socrates histdrico.

Pero Aristételes, que por veinte afios frecuentd la Academia platdnica, afirma
que Sdcrates no confirid a los universales y definiciones la existencia separada que
ensefid su discipulo Platon, denominandolas ‘Ideas’.*" A fin de cuentas, Copleston no
estima muy posible acceder algin dia a un retrato exacto del Socrates histérico.*? Y,
pese a su recomendacion de leer el Plato de Taylor como un medio imprescindible de
estudiar el platonismo,*® Copleston recurre también en parte a datos de Jenofonte, para
describir la actividad filoséfica de Socrates;* y estima violento desestimar a Arist6teles
en sus observaciones acerca de Socrates y Platdn, aunque asumir tal postura parezca
violentar a Platén, y —por tanto— al criterio de Taylor y Burnet.*® Entre otros filésofos
contemporaneos inclinados a secundar el testimonio aristotélico, como Copleston y

Lonergan, se encuentra el profesor George Rudebusch.*°

35 Cf. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue, 79-87.
36 Cf. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue, 88-95.
%’ Cf. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue, 95-100.
% Cf. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue, xiii.

39 Cf. KAHN, Plato and the Socratic Dialogue, i.

% Cf. GARCIA-BARO, Filosofia socrdtica, 15.

*1 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 115-116.
2 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 115.

“3 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 499.

** Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 116.

“> Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 115.

% Cf. RUDEBUSCH, Socrates, 203-206.
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Ahora bien, la perspectiva dialéctica de Lonergan parece incidir en conducirlo a
una doble recepcion del corpus platénico.*” Explicitamente, se refiere a la importancia
de los llamados ‘primeros’ didlogos platonicos, supuestamente menos expuestos al hiato
establecido por Platdn entre el mundo sensible y el mundo de las Ideas. Implicitamente,
como se vera, Lonergan parece asumir algunos términos, nociones y significaciones
curiosamente aproximados a didlogos platonicos del que se consideraria un periodo
intermedio o medio del desarrollo del platonismo, como es el caso del Banquete
platonico. Asi, parecen confluir tacitamente aquellas dos tendencias interpretativas
opuestas, ambas tanto con aspectos convincentes como con aspectos problematicos;* la
Mouthpiece Interpretation,*® y la Anti-Mouthpiece Interpretation (a su vez con dos
tendencias: la draméatica® y la socratica®'), que sostienen, respectivamente, que el
Saocrates de los didlogos platonicos es un personaje por medio del cual habla Platon, o —

por el contrario— que Sdcrates no es la voz de Platon.

Los profesores David Tracy®y José Eduardo Pérez Valera (Sophia University,
Tokio), >® han advertido un nexo entre la obra de Lonergan y las consideraciones del
profesor Pierre Hadot sobre algunos procedimientos de la filosofia antigua occidental, a

*” Los horizontes (lineas metaféricas de alcance de visidn, inspiradas en la imagen de la linea de
encuentro entre cielo y tierra), pueden diferir (1) de modo complementario, porque
responden a intereses diversos pero recurrentes, mutuamente conectables y combinables;
(2) de modo genético, porque son estadios que se suceden unos a otros dentro de un mismo
proceso de desarrollo; (3) de modo opuesto, en tanto las posturas se excluyen mutuamente
y se rechazan de manera frecuentemente apasionada. Cf. LONERGAN, Method, 236-237. Es
interesante que algunas posturas juzgadas como incompatibles segin el tercer modo,
puedan ulteriormente reconocerse como complementarias sincrénicamente (en un mismo
marco de tiempo histérico) o como complementarias en un marco diacrénico y genético.

“8 Cf. al respecto el interesante estudio de J. Angelo CORLETT, Interpreting Plato’s Dialogues,
Las Vegas NV, Parmenides, 2005, recomendado por los profesores Thomas Brickhouse y
Nicholas Smith.

9 Cf. CORLETT, Interpreting Plato’s Dialogues, 19-37.
>0 Cf. CORLETT, Interpreting Plato’s Dialogues, 39-43.
>L Cf. CORLETT, Interpreting Plato’s Dialogues, 44-65.

>2 Cf. David TRACY, “Bernard Lonergan and the Return of Ancient Practice”, en LAWRENCE (Ed.),
Lonergan Workshop 10, Boston MA, Boston College, 1994, 319-331.

>3 Cf. José Eduardo PEREZ VALERA, “La filosofia como ejercicios espirituales segtn Pierre Hadot
y el Insight de Bernard Lonergan”, México, Universidad Iberoamericana, Revista de Filosofia,
afio XXXII, Nim. 95 (mayo-agosto 1999), 121-164.
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los que se podria denominar ‘ejercicios espirituales’. > Hadot muestra su erudita
recepcion de Sdcrates, sin obviar las dificultades de acceder a su figura historica y la
complejidad de su personalidad, sospechable por la variedad y disparidad de las
escuelas que pretendian heredar su legado (la cinica, que incidird hondamente en el
estoicismo; la megarica, o la platonica, que triunfara para la historia, quizas salvando

sus didlogos, o quizés desarrollandolos, ¢0 quizas deforméandolos?).>

En suma, la presente investigacion no pretende resolver el llamado problema
socratico, ni ahondar especialmente en los debates de los especialistas. Se trata de una
busqueda existencial, y una buasqueda existencial en lugar de una compilacion seriada de
conceptos, pide un camino que recorrer. Acaso desea aterrizar en el interrogatorio
socratico, no desde la teoria especializada, sino desde la implicacion personal de lo que
se hace con la propia existencia, las cosas mas valoradas, las prioridades, decisiones y
acciones gue generan, y la red de relaciones tejidas con las otras personas, en la tarea de

moldear el mundo recibido por personas, colectividades y tradiciones precedentes.

Posiblemente, la organizacion del presente esfuerzo de indagar deba mas a la
segunda gran obra de Lonergan, Method, que a Insight. Se puede cuestionar este débito,
por cuanto Method es una obra con la que Lonergan desea responder a la vertebracion
de tareas de las disciplinas teol6gicas. Pero esta vertebracién de tareas podria ser
repensada para un esfuerzo filosofico. Al fin y al cabo, Method no es una obra de
teologia, sino de una especie de filosofia de la teologia. Toda filosofia tiene algunos
aspectos absolutos y no negociables. En este sentido, toda filosofia, tanto si es
académica como si es individual, porta una teologia o una anti-teologia, que suele ser

otro modo de teologia o para-teologia, con algun absoluto o para-absoluto no negociable.

No se trata de mostrar aqui una tesis infalible o irrebatible, sino una hipétesis de
trabajo, nacida de una condicion especial del Lonergan que escribe Method en
comparacion con el Lonergan que escribe Insight. El Lonergan que escribe Insight es un
profesor de creciente renombre y futuro promisorio. En cambio, como recuerda el

profesor Frederick Crowe, el Lonergan que escribe Method es un paciente diagnosticado

>* Cf. Pierre HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002 (1993).
También cabe consultar Pierre HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, Paris,
Gallimard, 1995 ; Pierre HADOT, La philosophie comme maniére de vivre, Albin Michel, 2001;
Pierre HADOT, Eloge de Socrate, Paris, Allia, 2007 (1998).

>> cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 47.
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de cancer pulmonar, al que se le ha extirpado quirurgicamente un pulmon; no cabe
esperar un éxito de remocion quirargica del cancer antes de cinco afios, y es justo en
esos cinco afos, bajo la sombra amenazadora de esa incertidumbre, cuando Lonergan
escribe Method, para entregarlo a la imprenta en 1971.%° Nos invita el terapeuta David
Brazier a pronunciar una palabra verdadera ahora mismo, como si fuese la ultima antes
de morir;®"y, en verdad, cuando uno estd muriendo con lucidez, no se es tiempo de
adoptar poses artificiales. Ha meditado el profesor Crowe sobre la nueva perspectiva del
valor en el pensamiento del Lonergan de Method, con respecto a Insight y sus esfuerzos

intelectuales precedentes.>®

En concreto, el hilo de la investigacion parte de una cierta lectura de Lonergan,
que va abriéndose metddicamente a un insight expansivo, inesperable, segun sus
laconicas notas. Algunos sefialamientos de Lonergan coinciden con perspectivas del
jesuita irlandés William Johnston, profesor en la Universidad Sophia de Tokio; y hay
una especial complicidad entre Johnston y otro jesuita, Kakichi Kadowaki, otro profesor
de la Sophia. Kadowaki, Doctor en Filosofia, ha ensefiado la filosofia de Nishida por
muchos afios. Pese a ello, confiesa con inocencia no haber comprendido la filosofia de
Nishida. Alguna vez, Kadowaki preguntdé a su colega el profesor Kansho Ueda si
comprendia la filosofia de Nishida; y éste le respondi6 con candidez que comprendia An
Inquiry into the Good (Zen no Kenkyu), pero no las obras de su etapa media ni las del
final de su vida.*® Creo honestamente que yo tampoco comprendo cabalmente a Kitard
Nishida. Sin embargo, intuyo atrevidamente que una de sus obras sintetizadoras de su
filosofia, Last writings: Nothingness and the Religious Worldwiew (escrita meses antes
de su fallecimiento), refleja puntos de luz sumamente sugerentes para mi propia
indagacion. Todo lo anterior, posiblemente pueda complementarse con las reflexiones
del profesor Hadot sobre los ejercicios espirituales de la filosofia antigua y la singladura

de Sdcrates.

> Cf. Frederick CROWE, Lonergan, Collegeville MN, A Michael Glazier Book / The Liturgical
Press, 1992, 106-107.

>’ Cf. BRAZIER, Zen Therapy, 12-14.

>% Cf. CROWE, “Lonergan’s New Notion of Value”, en CROWE, Appropriating the Lonergan Idea,
51-70.

>° cf. KADOWAKI, “Nishida’s Basho”, 10.
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Muchos de los aspectos mencionados han sido desarrollados sistematicamente
por investigadores especializados en diversas areas de la ciencia cognitiva.®® No se
intenta buscar aqui resultados de este estilo. Lonergan invita genéricamente a prestar
atencion, comprender, juzgar y decidir acerca de estas mismas operaciones que se
identifican en nuestra propia manera de indagar sobre cualquier tema. La presente
investigacion soélo busca enfocarse con el primero de estos aspectos, tomar advertencia
de lo que uno hace, més alla de todas las teorias sobre la percepcion y la atencidn que se
presta a los distintos objetos o tépicos sobre los que se enfoca la atencion. No somos
enlatados en serie; cada persona tiene su modo singular de allegarse a lo que reclama su
atencion. El objetivo no es adentrarse en las teorias, sino el de descubrirse a si mismo

prestando atencion a su mundo.

Lonergan invita a cada uno de su lectores a lo que denomina una auto-
apropiacion de lo que acontece al identificar las operaciones que cada lector realiza, o
los sentimientos suscitados cuando investiga sobre lo que Ilama su atencion. Los cuatro
niveles basicos de indagacion pueden indicarse como experimentar los datos, entender,
juzgar o decidir/valorar lo referente a éstos. También —en un segundo nivel de
ejercitacion, que seria mas especificamente el de la auto-apropiacion— se puede
experimentar esos niveles del experimentar, entender, juzgar y decidir/valorar; entender
cada uno de estos niveles, juzgar acerca de ellos; y decidir o valorar sobre los mismos.*
Y, en tanto la persona se adentra en esa auto-apropiacion, se auto-trasciende,® y se va
descubriendo y revelando a sf misma con creciente intensidad.®® El brote iluminador o
insight que sobrevenga, puede revelar a la vez un caracter unitario y maltiple, puntual o

progresivo, sencillo y expansivo, esperado o insospechado.

Esta investigacion sélo pretende filosofar partiendo de la invitacion de Bernard
Lonergan a un primer nivel de auto-apropiacion; esto es, a estar atento ante lo que puede

suscitarnos preguntas en busca de lo inteligente, lo razonables o lo valioso.

% Un buen elenco de discusiones y resultados cldsicos en esta otra perspectiva, se puede hallar
por lo menos en la obra en colaboracidn de William BECHTEL y George GRAHAM (Editors), A
Companion to Cognitive Science, Oxford UK, Blackwell, 2002 (1998).

®1 Cf. LONERGAN, Method, 6-7; 14-15.

> En el auto-trascenderse, pueden diferenciarse o enlazarse aspectos como los cognitvos vy
valorativos (cf. LONERGAN, Method, 38; 45; 121-122); los emocionales y los axiolédgicos (cf.
LONERGAN, Method, 30-34) e interpersonales (cf. LONERGAN, Method, 253).

% Cf. LONERGAN, Method, 286.
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Paradojicamente, el primer nivel conlleva los subsiguientes. El elenco de operaciones,
sentimientos, campos de sentido, valores, puede percibirse en su variedad multiforme, y
en sus interconexiones y unidad. Desde un especial desenvolvimiento de ese auto-
trascenderse, se ha reconocido un cumulo de aproximaciones con el pensamiento de
Kitar6 Nishida, y con la practica de ‘ejercicios espirituales’ en la filosofia antigua —

especialmente con SAcrates — como ha descrito Pierre Hadot.

Asi, la investigacion intenta filosofar sobre los caudales de la modernidad y
globalidad, o el ‘alejamiento’ y ‘vuelta’ de religaciones trascendentes, o el fluir y
transformarse de mentalidades (incluso mediante virajes como el de una ‘metanoia’);
todo ello desde lo que Nishida denomina la ‘experiencia pura’,* como plataforma de
esa busqueda. No se trata de definir conceptos; quizas sélo de formularse preguntas, que
es el modo en que Sécrates ha dialogado con el escenario vivido y los distintos actores o
personajes con los que ha interactuado en busca de saber su sentido; un saber no
sabiendo. ‘So6lo puedo hablar por mi mismo’, podria yo decir con John Henry

Newman.®® Sélo cabe ofrecerlas por si contribuyen a la bisqueda personal de alguien

mas.

Los capitulos pueden provisionalmente denominarse asi: El primero, un
‘Prolegébmeno: La corriente del universo, la vida y la civilizacion’. El segundo, ‘La
corriente de la modernidad y la crisis religiosa’. El tercero, ‘La corriente de la crisis
moderna’. El cuarto, ‘La corriente de la globalizacion’. El quinto, ‘La corriente de las
hierofanias antiguas y nuevas’. El sexto, ‘Corrientes de hierofanias antiguas y nuevas’.
El séptimo, “Corrientes hierdfanicas y convivencia humanizadora’. El octavo, sobre un
‘Morir antes de morir’. Y el noveno, sobre interconexiones entre ‘Dialogos Yy
hierofanias’. Sus titulos y evolucion se desvelaran como medios “utiles” a medida que la

experiencia pura tome curso.

A muchas personas debo agradecer sus orientaciones, Consejos 0 conversaciones

iluminadoras. A mi director de investigacion, el reconocido profesor Doctor Miguel

% Cf. Kitard NISHIDA, Study of Good (translation by V. H. Viglielmo), New York NY / Westport
CT / London UK, Greenwood Press, 1960, 1-2. Cf. Robert E. CARTER, The Nothingness Beyond
God: An Introduction to the Philosophy of Nishida Kitaré, 2"™. Ed., St. Paul MN, Paragon
House, 1997, 1.

® Cf. John Henry NEWMAN, An Essay in Aid of a Grammar of Assent (Edited with introduction
and notes by I. T. Ker), Oxford UK / New York NY, Oxford University Press, 2001 (1985), 384-
385.
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Garcia-Bar0 LOpez, por su apoyo paciente y su capacidad de didlogo socratico. Al
Profesor Doctor Rafael Tomas Caldera, de los fundadores del Postgrado en Filosofia de
la Universidad Simon Bolivar de Caracas, Miembro de Numero de la Academia
Venezolana de la Lengua. Me ha inspirado su condicion de fildésofo y sabio, siempre
empefiado en facilitar la basqueda ética de su pais; y su caracter eminentemente
socratico: hijo del (por dos periodos) presidente Rafael Caldera Rodriguez, nunca
aprovecho su condicion para medrar a la sombra del poder. Igualmente, me siento muy
agradecido al Doctor Juan Carlos Scannone, por su capacidad de escucha, consejo y
erudicion. También agradezco mucho los aprendizajes y ayuda debidos a mis tutores de
los mddulos cursados en el Bachelor of Science in Mathematics (Open University, UK),
para la obtencion del Certificate in Mathematics; especialmente a las profesoras
Doctoras Eleanor Nalson y Jacqueline Wilkie. Asimismo, los consejos y orientaciones
de Carlos Vasco Uribe, Doctor en Matematicas y Master en Fisica (Saint Louis
University, MO, USA); y los de Lorenzo Lara (Doctor en Matematicas, MIT).
Agradezco los didlogos con el Profesor Doctor Raul Gonzalez Fabre (Universidad
Pontificia Comillas, Madrid), sobre ética, macroeconomia y microeconomia. Es perenne
mi agradecimiento al Doctor Kakichi J. Kadowaki SJ, sensei zen, y al sensei zen Pedro
Vidal Lépez, discipulo predilecto del Doctor Kadowaki en Espafia. Este agradecimiento
se extiende a muchas otras personas, académicas 0 no, por su ayuda y amistad en

distintas etapas de mi camino existencial y filosofico.
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1 PROLEGOMENO: LA CORRIENTE DEL UNIVERSO, LA VIDAY LA
CIVILIZACION

1 1 El fluir de todas las cosas

En el dltimo dialogo de Socrates con sus amigos, el mismo dia de su muerte, uno
de los puntos de la conversacion toca el fluir por el que los estados opuestos de las cosas
se generan mutuamente de modo ciclico:* del vivir surge el morir, y del morir el vivir;
de lo fuerte nace lo débil, y de lo débil nace lo fuerte; de lo mayor brota lo menor, y de
lo menor lo mayor; y asi por el estilo;®” sin tal generacién mutua de los contrarios, todo
el dinamismo se detendria y todas las cosas quedarian consumidas por la muerte.®®

Evocamos de nuevo la sentencia por la que es mas conocido Heraclito: que ‘todo
fluye’ (panta rei, mdvra pei), aunque Nno parece que sea suya; pero combina con su
aforismo de las aguas siempre cambiantes del rio.% Se discute si el fluir de las cosas
sensibles en el corpus platénico —que Avristételes achaca al influjo de Heréclito—"" es una
nocion mas amplia que la del simple cambio en el tiempo, e incluye cualidades opuestas
al mismo tiempo.”™ En un primer acercamiento a la amplia corriente de flujo de la
realidad, no es primordial limitar nuestra atencién a la pléyade de nociones discutidas
sobre el flujo de lo real en la filosofia de Occidente, sino procurar adentrarnos y
sumergirnos en una experiencia pura, fluyente, acaso semejante —como anteriormente
fue dicho— a la descrita por el filosofo Kitaro Nishida desde sus primeras obras: una
experiencia de la realidad, no segmentada ni complicada con definiciones separadas del
fluir de la realidad, sino multiformemente unitaria y unida con la consciencia fluyente y

atenta a ella.”

°® Cf. PLATON, Feddn, 70 e.

®7 Cf. PLATON, Feddn, 71 a-d.

%8 Cf. PLATON, Feddn, 72 b-d.

% Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 52.

70 Cf. ARISTOTELES, Metafisica, |, 6, 987 a-b; XlII, 4, 1078 b; XIlI, 9, 1086 a-b.

L cf. Richard Kraut, “Introduction to the Study of Plato”, en Richard KRAUT (Editor), The
Cambridge Companion to Plato, Cambridge UK, Cambridge University Press, 2007 (1992), 39.

72 Cf. Kitard NISHIDA, A Study of Good (translated by V. H. Viglielmo), New York NY, Greenwood,
1960, 1-9.
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Todo fluye, y la primera contemplacion es la del rio de la naturaleza: de la
explosion primordial del big bang ha nacido el inmenso tsunami de constelaciones,
estrellas y planetas, nuestro sol y nuestro planeta; el ser hijos del cielo, con los
minerales de los astros integrando nuestros tejidos y cuerpos, nuestras breves vidas,
destellos mindsculos de luz en medio de la enorme noche interestelar, y nuestras
empresas civilizatorias, impactando millones de vidas, modestos minutos en el conteo

de un afio escalar de la existencia del universo.

1 2 Brote de la humanidad, las civilizaciones y tradiciones

El pasado de la biografia personal, y el pasado de la humanidad y el cosmos,
junto con las expresiones de sentido con que se las evoca, todo ello puede ser sentido
desde la pura experiencia como un entrenamiento en la vivencia atenta y la plena
consciencia del presente.” Todo fluye, y asi han corrido magnificas etapas del pasado,
con las culturas milenarias y multiformes en China, en India, en el estallido del espiritu
griego y en las expansiones helenisticas; en el crecimiento de la Republica y del Imperio
de Roma; en las grandes culturas precolombinas anteriores a la conquista y colonizacién
de las Américas; en los siglos de expansion y esplendor de los califatos islamicos; en el
surgimiento de la identidad hebrea y de su aporte intelectual y espiritual a la humanidad;
en el crecimiento de los grandes imperios europeos; en el enfrentamiento bélico o
dialéctico de las ideologias dominantes del siglo XX; en la expansion cientifica y
tecnoldgica de la modernidad y la contemporaneidad, y las proporciones globales que
alcanzan hoy.

Todo fluye, y la milenaria cultura de la India lo plasma desde antiguo con la

mostracién mitica primordial de la Trimirti divina (en sénscrito, /377 que danza su

creacion: la triada originaria se funde en un proceso unitario de modelacion del
universo. Brahma crea y hace surgir la vida y los diversos seres, vivientes y no
vivientes; Vishnu los conserva y cuida; Shiva los deshace o disuelve, para que vuelva a
emerger el ciclo de la creacion y conservacion.” Diversas religiones han expresado en

distintos modos la relacion entre los humanos y el universo que nos cobija; entre los

7 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 2.

74 Cf. Juan MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, Madrid,
Cristiandad, 1978, 219-220. Cf. Raymond HAMMER, “Conceptos del hinduismo”, en AA.VV.,
El mundo de las religiones (traduccién de Pedro Santidrian), Estella / Madrid, Verbo Divino /
Paulinas, 1985, 189-190.
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humanos y el planeta en que vivimos; entre unos y otros humanos. Las distintas ciencias
y disciplinas modernas —nacidas del tronco comun de la filosofia— han procurado
explicar todo este dilatado sistema fluvial mediante sistemas menores, generales o
sectoriales de ecuaciones y desarrollos matematicos; o mediante la observacion de
hechos y sus frecuencias estadisticas.

Diversos han sido los lenguajes ensayados para esta empresa de comprension del
mundo y de la existencia. La clave del buscar humano como fluir paralelo al fluir del
cosmos, es la palabra ‘sabiduria’. En el siglo VI a. C., Siddhartha Gautama, 0
Sakyamuni, meditaba bajo el arbol de la bodhi en Bodh-Gaya, hasta que alcanzé la
iluminacién y se volvio el Buda, el iluminado, y de su predicacion brotaron varias
corrientes religiosas agrupadas en el término de ‘budismo’ en una suerte de intento
simplificador.”

Mientras tanto, hacia el 550 a. C., un nabi o profeta hebreo cuyo nombre no se
nos ha conservado, pero cuyas profecias fueron incluidas en el gran Libro iniciado por
Isaias (siglo VIII a. C.), pasé a ser conocido simplemente como Isaias Il o el Deutero-
Isaias, y nos ha legado el magnifico elenco de oraculos del llamado Libro de la
Consolacion de Israel.”® Es sabido que —en general— este nabi (x'23), como otros varios

8 Al finalizar ese asombroso

nebi’im (0'x23),”’, era portador de un oraculo divino.
siglo VI a. C., hacia el 500 a. C., Heréclito de Efeso depositaba su coleccion de
enigmaticos aforismos en el templo efesio de Artemis.”

El Dios de los patriarcas hebreos, originalmente llamado ‘EI’ o ‘Elohim’;* sera

posteriormente identificado con el Nombre divino revelado a Moisés,® y dara cauce a

7> f. MARTIN VELASCO, Introduccidn a la fenomenologia de la religion, 253-254. Cf. Wulf METZ,
“El iluminado: el budismo”, en AA.VV., El mundo de las religiones (traduccién de Pedro
Santidrian), Estella / Madrid, Verbo Divino / Paulinas, 1985, 227-228.

78 Cf. Isaias, 40-55. Sobre el Deutero-Isaias, cf. Gerhard VON RAD, Old Testament Theology: The
Theology of Israel’s Prophetic Traditions (Introduction by Walter Bruegermann; translation
by D. M. G Stalker), Volume I, Louisville KY, Westminster John Knox Press, 1965, 238-262.

7 cf. Joachim JEREMIAS, “N nabt’ Profeta”, en Ernst JENNI y Claus WESTERMANN (editores),
Diccionario teoldgico manual del Antiguo Testamento (traduccion de Rufino Godoy), vol. 2
(de 2 vols.), Madrid, Cristiandad, 1985, 22-46.

8 Cf. D. VETTER, “DN) n¥tm, Ordculo”, en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario
teoldgico manual del Antiguo Testamento, vol. 2, 15-18.

% Cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 50.

% cf. Gerhard VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of Israel’s Historical Traditions
(Introduction by Walter Bruegermann; translation by D. M. G Stalker), Volume |, Louisville KY,

22



una ‘desmagizacion’ purificatoria ante todo automatismo ritual-magico, junto con una
elevacién ética y una acogida afectiva, consciente y comprensora de la alianza divina.®?
El erudito Frank Moore Cross indica que los hebreos adoptaron este Nombre, ‘EIl’ o
‘Elohim’, que era justamente el del Dios cananeo que presidia la corte henoteista de
divinidades de Cannaan. El Dios El de los patriarcas hebreos, o Dios de los padres (del
pueblo de Israel),® se identifica con el Dios del Nombre y la tradicién yahvista,
revelado a Moisés.® En cierto modo, la revelacion hebraica, con la adopcion del
Nombre del Dios principal del pante6n cananeo, conecta con la busqueda historico-
religiosa de la humanidad no hebrea. Podria decirse algo similar del cristianismo, por
cuanto el Dios El de los cananeos, adoptado por los hebreos en forma de adoracién
exclusiva (monolatria) distinta al politeismo o —mejor dicho— al henoteismo cananeo, es
aquel Dios cuyo Nombre no se debe pronunciar entre los hebreos (con el uso del
circunloquio Ha Shem o con el titulo de EI Shadday, Sefior Dios); pero al que JesUs
[lamaba insélitamente como Abba (x28), como los nifios hebreos —cuando recién
empiezan a articular palabras— llaman de manera familiar y afectuosa a su progenitor.®
Pero, de este Dios hebreo, cabe ser alentado o vivificado a través de su Ruah Ha

Kodesh (en espafiol, expresado como Espiritu de Santidad, y en griego con el neutro

Westminster John Knox Press, 2001 (1962), 165-175. Cf. Werner H. SCHMIDT, “ 7x ‘€l Dios”,
en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario teolégico manual del Antiguo Testamento,
vol. 1, 227-237. Werner H. SCHMIDT, “ o'a7x “ *lohim Dios”, en JENNI y WESTERMANN
(editores), Diccionario teolégico manual del Antiguo Testamento, vol. 1, 242-262.

8 cf. MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, 279-285. Cf.
JUDAISMO, Libro del Exodo, 3, 14.

82 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 284-285.

 Cf. Ernst JENNI, “ax ‘ab Padre”, en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario teoldgico
manual del Antiguo Testamento, vol. |, 47-49.

8 Cf. Exodo, 3, 14.

% Cf. Frank Moore CROSS, Canaanite Myth and Hebrew Epic: Essays in the History of the
Religion of Israel, Harvard, Harvard University Press, 1997, 3-45. Cf. David KAPKIN, “El Dios
de Israel. La presencia eficaz”, en David KAPKIN, La fuerza de la Palabra, Bogotd, Paulinas,
1983, 13-16 (de 9-22).

En los textos sagrados hebreos, podria encontrarse en distintos contextos la expresion
‘padre mio’, ‘@bt (*ax), como interjeccidn o titulo honorifico a humanos; pero el Altisimo es
siempre Padre, ‘@b (bien sea del pueblo, del rey, de pobres, viudas y huérfanos). Cf. Ernst
JENNI, “ax ‘ab Padre”, en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario teolégico manual del
Antiguo Testamento, vol. |, 41-44.
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Pneuma; aunque en hebreo Ruaj tiene una connotacién femenina),® e instruido por su
Dabar o Palabra (127),%" 0 su Hokma o Sabiduria (7227).2% En la dilatada coleccién del
libro de los Proverbios, donde se incluyen sentencias dirimentes de justicia tribal, se
incluye una contemplacién de la Sabiduria divina (2°7%) m2an) como en figura de Nifio,
jugando incesantemente en la presencia del Altisimo, encanto cotidiano suyo y su
asistente o aprendiz,® cuando el Creador ponia los cimientos de la tierra.®* Es una
imagen fruitiva como la que refleja al Creador regocijandose en sus criaturas.* Hacia el
siglo I, los primitivos cristianos identificarian esa Sabiduria con el Logos (de matices
peculiares respecto a como lo visualiza Heréaclito de Efeso); y al Logos, con Jesus.
Ahora bien (asi como Socrates no definia la justicia, aunque la transparentara en su
modo de actuar), % indica Von Rad que (incluso en etapas mas avanzadas de la
reflexion hebrea) resulta imposible llegar a una definicion teoldgica de lo que es la

Sabiduria.®®

1 3 Emerger de Grecia
Los griegos siguieron una ruta peculiar, bien descrita por el erudito Bruno

Snell,** y recogida sintéticamente por Bernard Lonergan de acuerdo con sus inquietudes

8 Cf. Rainer ALBERTZ y Claus WESTERMANN, “m1 rd?j Espiritu”, en JENNI y WESTERMANN
(editores), Diccionario manual del Antiguo Testamento, vol. 2, 914-946.

¥ Cf. Gillis GERLEMAN, “727 dabar Palabra“, en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario
manual del Antiguo Testamento, vol. 2, 620-626 (de 614-627).

8 Cf. M. S£BO, “0on hkm Ser sabio”, en JENNI y WESTERMANN (editores), Diccionario manual
del Antiguo Testamento, vol. 2, 783-789 (de 776-789). Sobre las etapas de comprension
israelitica de la Sabiduria, cf. Gerhard VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of
Israel’s Historical Traditions, Volume |, 418-453.

% Sobre la traduccion de §T8 como ‘encanto’, ‘mascota’ o ‘maestro de obras’, cf. VON RAD, Old
Testament Theology: The Theology of Israel’s Historical Traditions, Volume |, 447-448.

% cf. proverbios, 8, 27-31. Cf. las notas de VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of
Israel’s Historical Traditions, Volume |, 441; 447-450.

°1 Cf. Salmo 54, 31. Cf. VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of Israel’s Historical
Traditions, Volume |, 417.

%2 cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sdcrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.

% Cf. Gerhard VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of Israel’s Historical Traditions,
Volume |, 444.

* Cf. Bruno SNELL, The Discovery of the Mind: The Greek Origins of European Thought
(traduccidén de T. G. Rosenmeyer), Oxford UK, Blackwell, 1953. El destacado filésofo
norteamericano John Searle, en una nueva etapa de su indagacién respecto de la filosofia e
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personales.®® La descripcion de la ruta indagatoria de los griegos puede complementarse
con la exposicién de Werner Jaeger en su Paideia.*® El desarrollo del lenguaje entre los
griegos pasé del elemental grado de significados y sentidos brotados del encuentro
intersubjetivo del gesto, la comunicacion, la conversacion y el dialogo,” o de niveles
muy tempranos de la expresion y desarrollo cultural,®® hacia estratos expresivos —
simbolicos, artisticos, linglisticos— que hoy identificamos como mas densos y
elaborados.”

Ver de este o de aquel modo, es una etapa y forma de desenvolverse que precede
al ‘ver’ genérico; sefialarse a si mismo —en un estadio primigenio de expresion— es
sefialarse apuntando a tal o cual parte del cuerpo: asi, los pronombres posesivos
emergen antes que los pronombres personales; y la bdsqueda del sentido y la
orientacion grupal e individual en el mundo transita de la magia a la técnica, y del
hechizo a la suplica religiosa. ElI ser humano supera la cosmovision mitica con el

descubrimiento de su mente;®

con el descubrimiento de si mismo, como pregonaba
una de las dos inscripciones en el santuario de Delfos.

En Homero, el conocimiento humano —obtenido mediante lo visto o lo
escuchado— es de por si parcial e incompleto, pero las Musas —que son omnipresentes y
todo lo perciben— son las que impulsan el canto del bardo para que exprese el relato
como si lo hubiera presenciado o escuchado de labios de un testigo ocular.®™ En la
meditacion posterior de Hesiodo, ya las Musas no inspiran sino que instruyen; y de ellas

ha aprendido Hesiodo a no repetir los disparates o engafios de antes, sino a indagar y

la mente y la consciencia, titula y dedica una obra fundamental como homenaje a Snell; cf.
John R. SEARLE, The Rediscovery of the Mind, Cambridge MA / London UK, The MIT Press,
1994 (1992), xv.

% Cf. LONERGAN, Method, 90-92.

% Cf. Werner JAEGER, Paideia: los ideales de la cultura griega (traduccién de Joaquin Xirau
[Libros | y Il de la edicidn original espafiola] y Wenceslao Roces [Libros Il y IV de la edicién
original espafiola]), México DF / Bogota DC, Fondo de Cultura Econdmica, 1992 (1957).
Justamente, hablar de ‘paideia’ es referirse al periplo educativo con que suele aleccionarse al
nifio (paidos).

*” Cf. LONERGAN, Method, 59-61.

% Cf. LONERGAN, Method, 86-90. En la exposicién de este temario, Lonergan se nutre de las
investigaciones de los profesores Malinowski, Russo, Simon y Cassirer, entre otros.

% Cf. LONERGAN, Method, 61-73.
100 cf LONERGAN, Method, 88.
101 cf. LONERGAN, Method, 90.
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expresar la verdad encerrada en la lucha de un humano por la vida.'%? Jendfanes alcanza
una cota ain mas critica, con el descarte de los dioses antropomorficos a favor de una
unidad divina, de sabiduria perfecta, y operante no mediante herramientas, sino
mediante su mente; en contraste, la imperfecta sabiduria humana puede alcanzarse
mediante prolongada busqueda.’® Unos veintitrés siglos antes de las reflexiones de
Ludwig Feuerbach sobre la proyeccién anhelante de la felicidad humana en una figura
divina,’®* Jenéfanes observaba que los humanos hicieron a sus dioses a imagen suya,
imaginandolos nacidos, vestidos o viciosos, como reflejo de los humanos. Los etiopes
conciben a sus dioses con nariz chata y piel oscura, mientras los tracios los imaginan de
cabello rojizo y ojos claros; y otro tanto harian los caballos, leones y bueyes si fueran
capaces de pintar o esculpir.*®

En todo este ascender de la corriente fluvial helena hacia las cotas que la
mostraron memorable ante la humanidad, Sécrates representa un indiscutible punto de
inflexion. Snell recalca como el preguntar incesante de Sécrates por temas como el de
una felicidad verdadera, permanente, y no aparente ni precaria; preguntarse por el tema
de una justicia que sea algo mas que la ausencia de injusticia en las prescripciones de
Solén; preguntarse por un reconocimiento de la justicia —esto es, una fama y un honor
conferidos por quienes son justos— y preguntarse quiénes son los justos que pueden
conferirla; o preguntarse por el conocimiento de si mismo, mas all& de los antiguos
moldes estamentales de la antigua sociedad aristocréatica, con que podia determinarse si

uno era o no una persona cabal. En verdad —comenta Snell- que ya no queda sociedad

192 Cf. SNELL, The Discovery of the Mind, 138-139. Cf. LONERGAN, Method, 90-91.
1% Cf. SNELL, The Discovery of the Mind, 139-143. Cf. LONERGAN, Method, 91.

104

Cf. Manuel CABADA CASTRO, El Dios que da que pensar. Acceso filoséfico antropoldgico a la
divinidad, Madrid, BAC, 1999, 147-149.

% Cf. Hermann DIELS und Walther KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker, Berlin,
Weidmannsche Buchhandlung, 1906 (usualmente citado como DIELS-KRANZ o DK), 21 B 11;
21 B 14; 21 B 16; 21 B 25. Cf. CABADA, El Dios que da que pensar, 15-16, texto y notas 25-26.
Cf. SNELL, The Discovery of the Mind, 177. Cf. LONERGAN, Method, 307.

En griego e italiano, se pueden consultar contenidos en la Web Site

http://ancientsource.daphnet.org/agora show collection/2?data-
title=Presocratics+(145)&data-verticalTitle=Presocratics&data-type=&data-
id=Presocratics&data-boxTitle=Presocratics&data-replaceContent=&data-
url=%2Fagora show collection%2F2&data-maxWidth=300#

También puede accederse a la recoleccién de Diels-Kranz en

https://archive.org/details/diefragmenteder0Okrangoog
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ni colectividad religiosa que pueda mostrarse a si misma como parametro de valor
universal, y el yo individual se siente perdido en el vasto escenario de una universalidad
incomprensible.'®

Empero, la grandeza de Sécrates estriba en que —pese a ello— no se rindié a un
nihilismo. Tres aspectos ya identificables en las antiguas exhortaciones a la virtud, pero
relanzadas en Sécrates con una nueva fuerza. En primer lugar, la conviccién de que el
ser humano participa de lo universal mediante el saber: una busqueda de la sabiduria
con total determinacion, aun a sabiendas del horizonte enigmatico, paradojal, de que
jamas se accederd al saber perfecto. En segundo lugar, mantener la confianza
incondicional de que se ha de obrar el bien en todo momento, segun las convicciones
propias. Se trata de cumplir una ‘misioén’: la que cada persona tiene en este mundo.
Socrates sello tal conviccion con la entrega de su propia vida. En tercer lugar —y no
menos importante— la escucha de la ‘voz interna’, que Snell entiende como ‘escrapulo’,
pero que en SAcrates muestra una fuerza mas directamente perceptible, independiente y

sobrehumana.'®’

1 4 Socrates dialoga con sus conciudadanos en Atenas

El mundo cotidiano es comdn a todos los seres humanos; pero su continuum
puede ser segmentado de maneras diversas, acentuando estas o aquellas fracciones o
integrantes del mismo, segun lo convienen los integrantes de un grupo, colectividad o
cultura. Obviamente, esta agrupacion humana tenderd a considerar su cosmovision
como la més acertada; la comparativamente mejor que otras, Si se topa con esas otras y
se advierte —quizas con extrafieza— que tales otras agrupaciones o culturas ajenas
acentlan otros aspectos distintos al de ésta que es tenida por la mas excelente, segtn lo
estiman sus miembros.

Los antiguos griegos ponderaban de manera similar sus cosmovisiones del
mundo. Su cultura era valorada como la medida de humanidad, de modo que ellos se
tenian a si mismos por representantes de lo que viene a ser plenamente humano; en
contraste, los otros pueblos eran barbaros, barbaroi, y para adquirir pleno estatuto de
humano, un barbaro debia entrar por el tamiz de asimilar las caracteristicas de la cultura

helénica.

1% Cf. SNELL, The Discovery of the Mind, 189.
197 Cf. SNELL, The Discovery of the Mind, 189-190.
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Lonergan denomina a esta concepcion como la propia de una cultura clasica.
Esta se tiene a si misma por normativa, universal y permanente; los incultos, esto es, los
nifios y jovenes de esa cultura, o los humanos procedentes de otras culturas extrafias,
han de asimilarla, tendiendo a apropiarse de sus normas e ideales. Pero también hay la
posibilidad de otra perspectiva, la de considerar una nocion empirica de cultura, tenida
como un conjunto de significados, sentidos y valores que permean un estilo de vida. En
contraste con la nocién clasica, permanente e inmutable de cultura, la nocién empirica
se fija en el dinamismo, movimiento o flujo de una cultura, capaz de mantenerse sin
apenas cambios por un prolongado lapso de tiempo, o de caer en procesos de desarrollo
lento o de rapida disolucion.*®

Ademas de las interacciones que pueden ocurrir entre una cultura y otra, hay
interacciones entre unos grupos Yy otros, y entre unos individuos y otros. No vamos a
centrarnos estaticamente en los diversos grupos o estamentos de la sociedad griega,
como lo haria una perspectiva clésica o un estudio socioldgico. Los individuos, segun su
mentalidad o la de su clan o grupo de procedencia, manejan las posibilidades de
informaciones y datos sobre su cultura o el mundo segmentando la densa urdimbre de lo
que comunmente se entiende por ‘realidad’, de acuerdo con criterios individuales o
grupales que extraen los datos que estan acostumbrados a seleccionar y acentuar, 0 a
acoger de otros, para moverse asi con una determinada orientacién en los asuntos de la
vida cotidiana.

Quizéas algunos modos de fragmentar el continuum de la realidad que desfila o
discurre ante nosotros, o los de seleccionar unas determinadas opiniones y creencias, 0
unos determinados datos, con preferencia a otros, resulten acertados. O quizas porten
elementos de desacierto. En términos generales, la distincién entre el acierto de unos
modos y el desacierto de otros, fue conocida en la reflexion filosofica griega con el
nombre de dialéctica.

Entre los atenienses, uno de los desaciertos mas clamorosos de su historia tiene
que ver con la falta de advertencia respecto a la figura de Socrates. En el teatro, espacio
preferido del entretenimiento publico, se prepar6 y gestd paulatinamente el escenario de
convicciones de los ciudadanos de Atenas, a través de obras de Aristofanes, como

aquella de Las Nubes. Como indica Copleston, Aristofanes pinta a Sdcrates

198 cf, LONERGAN, Method, xi.
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pavoneandose como una gallineta y girando los ojos en todas direcciones.® Lo
presenta ante los espectadores, junto con sus compaferos de la ‘fibrica de ideas’
(Frontisterion, gpovtuiotipiov), como un grupo de entusiasmados por las ciencias
naturales, y seguidores de la doctrina del aire de Didgenes de Apolonia.**® Copleston no
cree necesario ocuparse de la caricatura de Sdcrates dibujada por Aristofanes en Las
Nubes;*** se adhiere a la opinién de John Burnet de que, como todas las caricaturas bien
hechas, tiene alguna base en la realidad.'*? Platon aprovecharé algunos de esos aspectos
caricaturescos para sus propios objetivos. Asi, en el Banquete, Alcibiades compara el
aspecto de Sdcrates con el de un satiro o Sileno.*™

Cuando se le juzga ante el Tribunal de los Quinientos, Socrates aludira a esta
situacion, fermentada desde muy atras a causa de una de las comedias de Aristofanes,
donde se le representa comportandose con una necedad no compaginable con los
hechos.* Por otro lado, en el oraculo de Delfos se declara que nadie es més sabio que
Sécrates;™™ y puesto que Sécrates cree no ser sabio en absoluto, se dedica a investigar
qué puede significar lo proclamado por el oraculo. De ahi la incesante labor filosofica
de examinarse a si mismo y examinar a los demas.™® El oraculo délfico lo conduce a
una situacion de rechazo por parte de muchos de los interlocutores con los que practica
el didlogo filosofico del examen. No se irritan con su propia ignorancia, sino con
Sécrates. ™’

Uno de los personajes con que Soécrates intenta fallidamente el dialogo
filosofico, es el influyente Anito, uno de los restauradores de la democracia ateniense
(tras la caida del periodo llamado de los Treinta Tiranos). Anito le escucha al filosofo

los casos en que personajes ilustres como Temistocles, Aristides, Pericles o

109 cf, ARISTOFANES, Nubes, 362; cf. PLATON, Banquete, 221; cf. COPLESTON, Historia de la
filosofia, 1, 110.

10 cf ARISTOFANES, Nubes, 14; en COPLESTON, Historia de la filosofia, I, 111.
"1 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 124-125.

112 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 125, nota 45.

13 cf. PLATON, Banquete, 215 b 3 ss; COPLESTON, Historia de la filosofia, I, 110.
14 ¢f. PLATON, Apologia, 19 ¢ —d.

1> ¢f. PLATON, Apologia, 21 a.

118 cf. PLATON, Apologia, 21 b — 24 b.

17 cf. PLATON, Apologia, 23 c.
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Tucidides,™*® no lograron ensefiar a sus hijos la virtud. Entonces, Anito le advierte a
Sécrates que tenga mucho cuidado de lo que dice, por su presunta tendencia a hablar
mal sobre otras personas; lo cual —estima Anito— es mas dafiino en Atenas que en otras
ciudades.**

Curiosamente, en la Apologia platonica, el especial dafio de la maledicencia en
Atenas se mostrard como un argumento de la mayor ironia frente al poder de los
influyentes, encarnado por Anito. Mas que los otros acusadores, Meleto y Licon, Anito
va a convertirse en el principal acusador de Socrates ante los Quinientos. Socrates
sefiala ante el tribunal los argumentos de Anito: o hay que evitar conducir a Socrates al
tribunal o, de lo contrario, hay que hacerlo morir.*?

Socrates es confundido con los sofistas, porque Anito, sin conversar con uno
solo de ellos, supone saber suficientemente quiénes son. Ademas, es tenido por
corruptor de los jovenes de familias distinguidas, que libremente lo acompafian mientras
interroga a sus interlocutores, dejando en evidencia que no saben lo que suponian saber.
Anito, que no ha comprendido la tesis socratica de que la virtud no es ensefiable, ha
endilgado a Sdcrates las caracteristicas de un personaje que Sdcrates no es. Asi, el
filésofo es conducido a la muerte por un delito que no ha cometido. La democracia
restaurada ha incurrido en un procedimiento despotico similar al de la etapa previa, la

de los Treinta Tiranos.

1 5 Patrén dramatico del sentido cotidiano

Desde una perspectiva algo diferente a la de Lonergan, el profesor Paul
Woodruff se siente concernido por la interrelacion de los papeles en la busqueda del
‘quién’ que no confunde su propio papel, pero se inserta en el escenario comun para
hallarse a si mismo. Pareciera que la distancia metaforica del ‘quién’ respecto del propio
papel, lo convierte de algin modo en espectador de su propia interpretacion, a la vez
que intenta comprometerse lo mejor posible en ésta. Pero ya fue comentado en el corpus
platénico que la interpretacion es mimesis, juego de nifios.*** No es posible ascender

hacia una representacion dramatica del propio papel cada vez mas llena de autenticidad,

18 cf. PLATON, Mendn, 93 c — 94 d.
119 Cf. PLATON, Mendn, 94 e — 95 a.
120 cf. PLATON, Apologia, 29 c.

21 Cf. PLATON, Republica, I, 379 a-c.
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sin haber comenzado por observar a los otros mientras desarrollan su propio papel
dramético; asi como los nifios en las primeras etapas de la infancia escuchan y escuchan
a los demaés utilizando el lenguaje, pasan a imitarlos miméticamente y —al final— utilizan
su propio lenguaje con una habilidad y autonomia cada vez mayor. Quizas aqui se
pueda considerar —algo transformada— la indicacion del profesor Woodruff cuando,
aconseja que cada uno de nosotros se vaya transformando en el mejor publico, el mejor
espectador posible, observando con atenciébn a los demas en sus respectivas
representaciones dramaticas. La sabiduria humana consiste —como indica la inscripcion
délfica— en conocerse a si mismo (afladamos que es el primer estadio de lo que
semanticamente resulta el saber de si mismo). Pero conocerse a si mismo pasa a traves
del observar a los demas hacia ese saber de si.'?

No conviene olvidar al respecto aquella otra inscripcion délfica, ‘de nada
demasiado’. Posiblemente, el saber socratico se afinca sobre ambas inscripciones para
desvelar el sentido profundo del ordculo délfico como regalo inesperado y como tarea
por realizar. Pero esa tarea consiste en observarse acuciosamente, cuyo resultado para
Saocrates es la confirmacion de saber que nada sabe. El oraculo lo ha proclamado —segun
una u otra variante de las fuentes socraticas— como el més sabio, libre o justo de los
humanos.'?®

Asi pues, pareciéramos hallarnos ante un maestro sumamente eminente, segln el
oraculo; pero el presunto maestro confiesa en publico que jamas ha sido maestro de
nadie. ®* Su sabiduria comparece como un no saber. No es capaz de admitir la
apariencia de ser sabio sin serlo, pero tampoco puede dejar de hacer caso al oraculo
délfico,*® que lo ha declarado el mas sabio. Ahora bien, el més sabio de los humanos,
ante el enigma de ser tal sin serlo, examina incesantemente —y en vano- si hay alguien
de quien él pueda aprender.’® EI don del oraculo deviene en un encargo Yy tarea, que

pide observarse y examinarse incesantemente, a la vez que observar y examinar a sus

122 cf paul WOODRUFF, The Necessity of Theater, Oxford / New York NY, Oxford University
Press, 2008, 223.

123 cf. PLATON, Apologia, 21 a; Feddn, 118.
124 ¢f. PLATON, Apologia, 33 a.

125 cf. PLATON, Apologia, 29 a-b.

126 cf. PLATON, Apologia, 21 c-e; 22 b; 22 d.
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conciudadanos.*?’ La proclamacién délfica no aparta a Sécrates de su gente como si se
tratara de un dios.

La interpretacion draméatica de Socrates es un papel insito en medio de los
diversos papeles interpretados por sus conciudadanos: vivir como fildsofo,
examinandose y examinandolos por encargo del Dios de Delfos,*?® sin intencion
pedante de humillarlos, pese al ridiculo en que quedaban sumidos e irritados al
develarse su verdadera condicién,*?® lo que suscita el disfrute y tendencia examinadora
mimética de los jévenes acompariantes del filgsofo.'*°

La interpretacion dramatica es co-interpretacion; el ‘quién’ tiene —al menos en
un primer enfoque del escenario—un ‘soy’, desplegado progresivamente como un ‘voy-
siendo’; y asi comparece en las diversas escenas, porque ‘somos’ y ‘vamos-siendo’;
‘soy’ y ‘somos’ porque ‘inter-somos’.*! El papel de Sécrates es irrealizable sin los
otros papeles. El personaje de Sdcrates pide integrarse en el escenario con personajes
como los de Laques. Nicias, Criton, Eutifron, Lisis, Carmides, Men6n, Querefonte...,
los de Protagoras, Hipias, Gorgias, Polo, Calicles..., o los de Aristofanes, Anito,

Meleto, Licén y los Quinientos.'*?

127 cf. PLATON, Apologia, 30 a-b.
128 cf. PLATON, Apologia, 28 d.
129 cf, PLATON, Apologia, 23 d; Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, |, 119.

B30 cf. PLATON, Apologia, 23 c.

B! Muchos son los modos de correlaciones entre los datos de un escenario que se desea

comprender inteligentemente, y con frecuencia tras el relampago comprensor subito del
llamado insight. Puede tratarse de datos de un problema matematico, o de las
interrelaciones entre los caracteres y personajes de un drama, o de otras interrelaciones
cualesquiera. Se puede aludir a estas correlaciones como muestras de un sustrato ontolégico
a la vez que dinamico: el inter-ser de los existentes y su inter-dependencia.

El término deriva de la cosmovisidon budista; pero en realidad puede advertirse la realidad
aludida mas alld de las fronteras de diversas creencias religiosas o no religiosas. El monje,
maestro zen y activista de la paz Thich Nhat Hanh utiliza con frecuencia el término de inter-
ser o sus formas verbales en un sentido ético y religioso, cf. THICH NHAT HANH, Hacia la paz
interior (traduccion de Nuria Pujol y Valls), Barcelona, Debolsillo, 2012 (1992), 105-106. Cabe
una pequefia explicacién introductoria en el link de Internet

https://www.youtube.com/watch?v=az0Z8d0UvVs

En la presente investigacién, que explora fundamentalmente una filosofia de la experiencia,
el inter-ser se liga con la vivencia de descubrir correlaciones segun el insight en distintos
ambitos de la existencia.

132 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 118-119; 125-126.
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Quizas la representacion pueda ser advertida como un espejo de quien observa.
Quizas el otro, interpretando su personaje, sea un sorprendente espejo de mi mismo; un
espejo en el que a primera vista yo no me reconocia. Quizas la otra persona y yo
resultamos ser distintos y —a la vez— uno. El profesor Woodruff invita a un ejercicio
¢ético de despliegue de la bondad, que parte de la observacion ‘distanciada’ de la
representacion ajena, para acabar calando en lo mas hondo del espectador, que a su vez
es intérprete observado ‘distanciadamente’ por si mismo. Un intérprete capaz de crecer
en su libertad como espectador de si, hasta para reirse de sus propias necedades
interpretativas; pero reirse con un auténtico respeto hacia si,*** como ha de reirse de las
necedades similares ajenas, con el respeto de saber mas y mas que actuar implica inter-
actuar, y ser conlleva inter-ser en la busqueda del ‘quién’ y del ‘quiénes’.

Luce sabia y sugerente una pista ofrecida por Woodruff sobre el carécter
incesante de la observacion de si: no necesariamente supone —digamos— una suerte de
vigilancia obsesiva, que desemboque en una psicopatia (afiadase que en un modo de
egocentrismo). Lo sabio en ocasiones serd que el examen de si se manifieste como
olvido de si.*** Sea cual fuere el matiz semantico al que mas se incline Woodruff, al
reflexionar sobre ello, cabe adelantar que un olvido de si podria resultar un paradojico

camino acertado para hallar el ‘quién’ que uno busca.

1 6 Filosofar sobre el saber: Experiencia

La experiencia —dicho de manera general y vaga— se refiere a la atencion que
ponemos ante cualesquiera datos que captamos o percibimos. Esos datos pueden atraer
nuestra atencion con preferencia a otros muchos datos posibles. De Sécrates se dice una
y otra vez que se confesaba ignorante sobre cuantas materias abordaba en sus

conversaciones; pero eran incesantes sus preguntas,™° y cabe ver en éstas —mas alla de

133 cf. WOODRUFF, The Necessity of Theater, 223-224.
3% cf. WOODRUFF, The Necessity of Theater, 224.

3> Los profesores Brickhouse y Smith (cf. BRICKHOUSE y SMITH, Plato’s Socrates, 3, texto y
nota 1) indican varios textos de los didlogos platdnicos que reiteran esta confesidn socratica
de ignorancia y la disposicidon permanente de preguntar.

Asi, al tener noticia de que, segun el oraculo de Delfos, nadie hay mas sabio que Sdcrates,
éste, con la conciencia de no ser sabio en absoluto, queda desconcertado y deseoso de
investigar qué significaria el oraculo délfico; cf. PLATON, Apologia, 20 c. La diferencia entre
cualquier interlocutor al que examina Sdocrates y éste, es que el primero supone saber,
aunque no sabe, mientras SOcrates ya sabe de si que no sabe; cf. PLATON, Apologia, 21 d.
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las distintas opiniones de estudiosos— un primer signo de curiosidad frente a los datos
que comparecian ante €l. Las preguntas incesantes de Sdcrates, o las preguntas del nifio
que recién estrena su habilidad de expresion verbal, y las de otros indagadores en muy
diversos campos del lenguaje humano, son impulsadas por un singular deseo, segun
anota Lonergan. Se trata del deseo de saber, con las caracteristicas de que es un deseo
puro, desasido, desinteresado e irrestricto. El nifio muestra una curiosidad de saber
porque todo lo admira y le llama la atencion. No parece haber finalidad alguna de
buscar un beneficio propio de caracter individualista. La concentracion hace al nifio
olvidarse de si; parece no pretender ser el centro de la atencién. Al nifio le llama la
atencion todo; cualquier cosa que luzca ordinaria a ojos de los adultos, puede resultar

especialmente llamativa, valiosa, admirable, a los ojos del nifio.

Este deseo —apunta Lonergan— surge en cualquiera de nosotros, al calmarse otros
apetitos e intereses, y tiende a buscar el porqué de algo, a saber y entender. Hay muchos
nombres con que se lo puede designar; y muchos debates para dilucidar en qué consiste.
Pero el preguntarse por algo, es un hecho indudable, capaz de sustraer a alguien de otros
deseos, logros, placeres; y el buscador de una respuesta a sus preguntas puede ir mas
alla de los escenarios ordinarios hacia exploraciones riesgosas y sacrificios notables,
empefiado en satisfacer ese peculiar deseo, que invade sus mas preciados suefios, aun

sin promesa alguna de colmarlo.**®

Estamos ante un ‘por qué’ primordial, al que se
puede Ilamar como se quiera: curiosidad intelectual, mente alerta, espiritu investigativo,
inteligencia activa, o deseo de saber. Lonergan confia en que —cualquiera sea la manera
de abordarlo— este deseo de saber le resulta familiar al lector,*" esto es, a cualquiera de

nosotros.

Sécrates, en fin, reconoce que el sabio es el Dios y no él, y serd tan sabio como Sdcrates
quien reconozca de si mismo la falta de valor de su sabiduria; cf. PLATON, Apologia, 23 b.

En el Cdrmides, Socrates le aclara a Critias que lo supone ya sabedor de aquello que pregunta,
cuando Sécrates en verdad no lo sabe y ha de examinarlo para verlo mejor; Cf. PLATON,
Cdrmides, 165 b-c; que su intencion es la de investigarse a si mismo, porque no sabe; cf.
PLATON, Cdrmides, 166 c-d. También desearia Sécrates saber qué es la piedad, para librarse
de la acusacion de impiedad presentada por Meleto; Eutifrdn, 15 c; 15 e-16 a. En cuanto a la
educacion de los hijos, Sdcrates nada sabe, ni ha tenido maestro, ni puede pagar a un sofista
que lo instruya sobre ello; Laques, 186 b-c; 186 d-e; 200 e. Lisis, 212 a; 223 b; Hipias Mayor,
286 c-e; 304 d-e; Gorgias, 509 a; Mendn, 71 a; 80 d; Republica |, 337 e.

138 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 28-29.
37 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 34.
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Ahora, el deseo de saber no irrumpe en una admiracion a secas, sin causa
alguna; nace de un admirarse acerca de algo;**® de algo concreto que comparece ante la
atencion consciente de alguien. Quizés luzca vaga la terminologia descriptiva acerca de
términos como ‘algo’, ‘concreto’, ‘atencidon consciente’ y ‘alguien’. Mas que exponer
teorias de la percepcion, el propdsito es que cada persona dirija su atencién hacia su
propio atender a algo que le suscita la actitud de admirarse. De manera muy genérica,
ese ‘algo’ puede ser denominado como ‘dato’. Lonergan habla de datos de los sentidos
y datos de la consciencia; ** puede considerar datos en tanto percibidos por los
sentidos, *° y datos de informacién que —mostrando més claramente una mayor
complejidad respecto de las percepciones primigenias del plano sensitivo— comparecen
ante la consciencia intencional,*** o que se refieren al modo en que la consciencia
intencional procesa los datos que llaman su atencion; y distingue —a partir de esto

Gltimo— entre datos y hechos.*?

No se ha de esperar en Lonergan una especie de teoria expositiva sobre teorias
contemporaneas de la percepcion en el primer nivel de operaciones, el del nivel del
experimentar, o de la experiencia o de la atencion o de la percepcién o captacion de
datos que pueden provenir de los sentidos o de la consciencia. Solo resulta llamativo
que se acentue la indole activa del nivel en contraste con el clasico caracter ‘pasivo’ de
una facultad de la sensibilidad, comun en muchas exposiciones filoséficas mas
tradicionales. Seria ello un indicio del rasgo intencional que caracterizaria a este nivel

del esquema de operaciones al igual que a los otros.

La percepcion puede por ello mostrarse finamente selectiva en medio del caos
desbordante de datos sensibles producidos en un escenario dado. Asi, dos amigos
pueden en lo posible mantener una conversacion, atendiendo cada uno a lo que dice el
otro en la acera de una calle ruidosa, haciendo caso omiso 0 minimo de los demés

estimulos auditivos circundantes.*®

138 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 34.
39 Cf. LONERGAN, Method, 201.

140 Cf. LONERGAN, Method, 6.

141 Cf. LONERGAN, Method, 202.

142 Cf. LONERGAN, Method, 202-203.
43 Cf. LONERGAN, Method, 59.
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El primer nivel es muy importante por varias razones, a pesar de que no se
muestra interés en abordar los debates contemporaneos sobre teoria de la percepcion. En
primer lugar, es clave porque la suficiente o insuficiente recoleccion de los datos
pertinentes influird en el segundo nivel de operaciones, esto es, en la comprension

inteligente o la incomprension no inteligente de los mismos.

El Sdcrates presentado por Platon previene contra la acepcion no examinada de
las apariencias. Varias son las indagaciones sobre el tema a lo largo de siglos. Aqui —
repitdmoslo— no se trata de desembocar en una teoria de la percepcion, que a su vez
podria encubrir otras apariencias, contenidas esta vez en los constructos teoricos. Se
trata de incitar la busqueda personal mas alla de los primeros aspectos con que algo
comparece ante uno, como ocurre con ilustraciones del profesor Kitaoka Akiyoshi, del

Departamento de Psicologia de la Ritsumeikan University de Tokio, Japon. Los ‘rollers’

de Akiyoshi parecen estar en movimiento.**

144 Cf. AKIYOSHI, http://www.ritsumei.ac.jp/~akitaoka/rollers.jpg
http://www.ritsumei.ac.jp/~akitaoka/index-e.html
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Lonergan previene contra el mito cognoscitivo que prescribe que conocer es
como mirar.** La mesa en que trabajaba Sir Arthur Eddington lucia compacta, sélida y
de un determinado color y dimensiones, desde la perspectiva ordinaria; pero era, desde
la perspectiva cuantica, un haz de objetos subatémicos, diminutos e incoloros (con una
desconcertante combinacion de comportamientos tipicos de ondas en unos casos, y de
particulas en otros), de modo que la mayor parte del espacio ocupado por la mesa era
espacio vacio. ¢Cuél de ambos grupos de datos ha de ser escogido? Ambos grupos,

146

sefiala Lonergan, superando toda tendencia de homogeneizacion; =™ toda tendencia

dualista, reductora, incapaz de acoger multiformes grupos perceptuales.

Los datos provenientes de los sentidos o de la consciencia,'*’ serian percibidos
de manera diferente a lo que Lonergan llama el mito de la introspeccion:
correlativamente con el mito de que conocer es como mirar, la introspeccion seria un
‘mirar hacia adentro’.**® Asf pues, la experiencia no consiste en percibir los datos de los
sentidos como una especie de ‘mirar’ equivalente de un ‘conocer’ lo que esta ‘ya-ahi-
afuera-ahora’. Tampoco hay un ‘conocer’ acerca de los datos de la consciencia como si
fuese un metaforico ‘mirar adentro’. ;Quién y donde estd la persona que supone estar
percibiendo e indagando desde ‘adentro’ lo que ocurre en ella misma; o lo que esta
‘fuera’ de ella, y percibe como conglomerado de datos que provenientes desde ‘afuera’

hacia ella?

Saber no es un producto obtenido de un ‘afuera’, ni tampoco lo es desde un
‘adentro’. El ‘afuera’ lo es respecto de un ‘adentro’; el ‘adentro’ lo es respecto de un

afuera. Podria darse una interdependencia entre el ‘afuera’ y el ‘adentro’.**® Podria

145 Cf. LONERGAN, Method, 238.

¢ Cf. LONERGAN, Method, 84. Cf. LONERGAN, Method, 84. Cf. LONERGAN, “Doctrinal
Pluralism”, en Philosophical and Theological Papers CWL-17, 79. Cf. Sir Arthur EDDINGTON,
The Nature of the Physical World, Cambridge, Cambridge University Press, 1928, xi-xv. Sobre
las paradojas de la dualidad onda/particula, cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la
tecnologia, vol. 2, 1051-1052.

147 Cf. LONERGAN, Method, 201.
148 Cf. LONERGAN, Method, 8.

% Lonergan indica que con el término de ‘interdependencia’ se alude a la dependencia
reciproca de las especializaciones funcionales en un método; cf. LONERGAN, Method, 141,
esto es, al modo en que las especializaciones colaboran entre si en la confeccion global de
indagacién del método. En esta investigacién, podremos hablar de interdependencia en
referencia a muchos otros ambitos de las interconexiones entre existentes, o las de los
humanos entre si o con distintos planos del universo. En otra perspectiva, la experiencia pura
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darse una interdependencia entre un sujeto y un objeto; entre una subjetividad de la
atencion a los datos y una objetividad de la atencion a los datos. Podria darse una
multiplicidad del modo de mirar los datos: no ser lo mismo para alguien de la especie
humana y para otro ejemplar del reino animal. Podrian los datos no ser mirados del
mismo modo por dos personas de la especie humana, aunque ambas califiquen de
entrada para percibir algo visualmente dentro del espectro de luz visible para un ojo

humano.

Parece cosa servida la interdependencia entre el percibir y los modos de filtrar
los datos percibidos y de conferirles reconocimiento a su acontecer. ¢Significaria esto
avalar aquella tesis de Protagoras de que ‘el hombre es la medida de todas las cosas, de
las que son en tanto son; y de las que no son en tanto no son’**°? ;Podria significar més
bien la tesis contraria, de que la percepcion individual de los datos no es ipso facto
fiable? ¢Podria significar una incompatibilidad de ambas tesis, o —quizas— la
confluencia de las dos, precisamente por otra manera de interdependencia? En todo caso,
la interdependencia entre un parecer y un ser, no ha de ser automaticamente tomada

como la indistincion entre ambos propuesta por Protagoras.'>*

Acaso emerge en la percepcién de los datos todo un campo para la dialéctica
socratica; no tanto en la senda de mantenerse pendiente de los Ultimos hallazgos de las
ciencias relacionadas con la percepcion, o de la psicologia de las diferencias de
percepciones (un estar atento a los hallazgos por mantener un dialogo honesto con las
diversas ciencias y disciplinas), cuanto por abrirse cada persona a la pregunta individual
sobre lo que percibe y como lo percibe singularmente; y sobre la posibilidad de
preguntarse si cabe una ‘apertura’ a percibir eso mismo desde otra perspectiva que no ha
sido usual en la persona. Es preguntarse sobre el modo de atender perceptivamente a los
demas entes que comparecen como existentes concretos en el escenario de la persona
que percibe. Es preguntarse por el acontecer permanente de la interdependencia entre
esta persona y los demés entes que existen, desde el ambito mismo del percibirlos.

¢Cabria la posibilidad percibir estos entes de un modo que esta persona no habia

trasciende y subsume la dualidad entre un sujeto y un objeto, como ha hecho con la dualidad
de pasado y presente; cf. NISHIDA, A Study of Good, 2-3.

150 cf. PROTAGORAS, Fragmento B 1; en GARCIA-BARO, Filosofia socrdtica, 127.
1 cf. GARCIA-BARO, Filosofia socrdtica, 127.
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supuesto que pudiera darse? ¢Cabria por ende la alternativa de considerar el flujo

continuo del percibir como un proceso de crecimiento en la intensidad del percibir?

Acaso estemos ante un surgimiento creciente de demasiadas preguntas. Ciencias
y disciplinas variadas pueden aportar algunas respuestas a algunas de las preguntas,
pero no podran ofrecer respuestas a todas las preguntas; y —menos aln— a preguntas
relacionadas con ciertas singularidades de los individuos, que se ubican més all4 de los
grupos de clasificaciones con que esos conocimientos disciplinares intentan ubicar a
individuos con determinadas similitudes en sus procesos de percepcion. Podriamos, por
otra parte, plantear la interdependencia entre lo percibido y la persona perceptora como
una especie de conversacion o didlogo, como hacen los nifios al preguntar a los adultos
sobre algo o alguien que no conocen; o —como podrian intentarlo en otros casos—
preguntandoselo directamente a la persona u objeto que no conocen; indagar,
sorprendidos, con un ¢qué es?, ¢quién es?, ;/qué eres?, ;quién eres?, ;por qué es asi?,
¢por queé eres asi?, y quizas —ante una respuesta— llegar a preguntarse o preguntar un ;es
realmente asi?, ¢eres de veras asi? Y cabria que llegara a ser el perceptor la persona

misma que no conocen o que les sorprende con una faceta percibida inesperadamente.

Percibir apariencias supone un reto que pide examen socratico. Pero no s6lo con
los sentidos o con lo que uno supone percibir de la atencion a su flujo de consciencia.
Parece que se ha de expandir la capacidad de atencidn, hasta percibir datos que parecian
marginales o de los que uno no se habia percatado. Sobre esta ampliacion del
permanecer atento, se modifica el flujo e intencional de lo que sea posible saber. Cabe
esperar sorpresas y modificaciones pasmosas de lo que uno tenia por imagen del mundo,
la imagen de otras personas conocidas o desconocidas, y la imagen que uno tenia de si
mismo. Cabe asimismo preguntarnos si las percepciones y datos que tengo de mi mismo,
de las otras personas y del mundo que me rodea, son suficientes para que me baste una
‘imagen’ del mundo, de las personas o de mi.

Los dos amigos que conversan en una calle ruidosa,*

son un ejemplo diciente
de lo que significa mantener una atencidén concentrada en aquello que consideramos
importante pese a todas las distracciones de estimulos sensoriales en torno a ellos.
Parece emerger un deseo de mantener comunicacion amigable por encima de toda otra

consideracion. Ese deseo puede relacionarse con las preferencias afectivas de la

132 cf. LONERGAN, Method, 59.
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amistad. No se trataria de mantener una conversacion con un interlocutor que pase de
ser un mero conocido, o alguien cuyo didlogo no pasa de chachara aburrida. Puede
asomarse el concurso de factores emocionales, sentimientos, que vuelvan realmente
agradable el ejercicio de mantener casi milagrosamente la atencién al didlogo de
amistad en medio del caos sonico circundante. La atencion a los datos perceptibles no
ocurriria en un estado desconectado de otros factores que contribuyan al éxito
comunicativo. La calidad de insercion de los dos amigos en el momento del presente

dialogal hace fluir la conversacion sin dejar perturbarla por el entorno desfavorable.

A la vista del ejemplo, valdria la pena peguntarnos por la calidad de nuestra
insercion en el momento presente; podemos atender a algo o a alguien sin percatarnos
totalmente de los datos con que nos encontramos. Nuestra atencién puede ser sélo
parcial, y bloqueada de forma importante por otras preocupaciones relativas a un futuro
real o improbable, 0 a unas afioranzas o resentimientos que se ligan a un pasado ya

irrecuperable.

153

Lonergan habla de un método empirico generalizado.™ ;Qué datos incluye? Fue

dicho que los de los sentidos y los de la consciencia.™>* Pero los datos cosechados por

|’155

los tradicionales cinco sentidos, de que habla Lonergan en modo general,™ se conectan

con otras varias experiencias posibles, como la cinestesia y la sinestesia.

Anota Lonergan que la comparecencia de esos datos de la sensibilidad no
acontece en algin vacuum cognoscitivo, sino en un contexto singular de intereses y
preocupaciones. El flujo perceptivo se alimenta de enfatizar ciertos aspectos de las
presentaciones sensibles, y enriquecerlos con los recuerdos y las asociaciones que
provee cada persona. De este modo, el flujo de percepciones se prestaria a diferir entre
hombres y mujeres, entre miembros pertenecientes a un grupo de ocupaciones o a otro;

o los de una u otra época.**®

Pero a los datos se pueden agregar ademas los de las conexiones halladas entre
los datos, en un esfuerzo de comprension inteligente. Y también los de los esfuerzos por

comprobar y confirmar que tales conexiones son mas que meras hipétesis ingeniosas;

153 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 96.

>4 Cf. LONERGAN, Method, 201.

15> cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 96.

156 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 96-97.
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que portan también una conexion con la veracidad, consistencia o ligamen con la
realidad. Ademas, se suman los muchos datos de valoracion de las comprensiones, y los
datos de sus conexiones con el &mbito de los sentimientos personales y colectivos. El
nivel del experimentar puede conllevar impulsos de atencion y concentracion cada vez
mas acuciosas Y dilatadas. Es un primer nivel, pero sus interconexiones con los demas
parecen indicar una interdependencia en la que no sabemos si hay niveles ulteriores, o
un solo método, un entramado de operaciones de las que ninguna es auto-consistente,
considerada aparte, en si misma, si bien un nivel de operaciones se distingue de cada

uno de los otros niveles.

En esta unidad de las operaciones del método y la distincion de sus niveles,
parece esconderse una paradoja de afirmacién de lo uno y lo mdltiple a la vez. El
método es un flujo de operaciones que cada lector de la obra de Lonergan ha de
identificar en si mismo: la auto-apropiacion. Pero cabe la posibilidad de que esa auto-
apropiacion jamas termine de lograrse. Si uno espera por esa auto-apropiacion para
saber quién es, la pregunta queda abierta, como queda abierta la estructura de Insight —
obra monumental pero jamas terminada, al estilo de los didlogos platonicos y otros
textos clasicos del pensamiento— y asimismo queda abierta la invitacion a la auto-
apropiacién para todo lector, e incluso para el mismo Lonergan, segin anota el profesor
Crowe.™" Como también queda abierta la indagacion de varios de los temas tocados en
los asi llamados primeros dialogos platonicos. Los datos, en fin, no son presentados en
una suerte de ‘espléndido aislamiento’. Presentan un flujo perceptual y —al tiempo—
parecen abrir un flujo ulterior, que va mas alla de los intereses particulares: un deseo de
saber que puede adquirir los rasgos de desasido, desinteresado, irrestricto. Lonergan lo

llama un ‘eros’ de la mente.'*®

Pero regresemos al presunto primer nivel de operaciones. Posiblemente, como
invita a hacer el doctor Kabat-Zinn, si prestamos atencion a dénde estd ubicandose
nuestra mente durante el dia, podamos constatar la importante cantidad de tiempo
malgastado en recuerdos, lamentaciones, miedos, asuntos futuros, o a escenarios ajenos
al aqui y ahora de nuestro presente.’®® En el Banquete de Platon se refiere la capacidad

de ensimismamiento y concentracion de Socrates, tanto antes del encuentro en casa de

Y7 cf. CROWE, Lonergan, 73.
158 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 97.
139 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 56.
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Agaton,™®® como en el contexto pasado de una camparia militar.*®* Una concentracién de
tales caracteristicas —aunque no se relacione directamente con los datos primarios de lo
que se percibe, bien puede empezar por la insercion progresivamente méas plena en el
momento presente, para la concentracion en aquellos datos con los que pueda avanzarse

en un examen socratico de la realidad que vivimos.

La respuesta que alivia la tension de la pregunta —sea cual fuere el caso por el
que se pregunta— es el insight, que emerge de manera fulgurante, inesperada, subita, no
a partir de circunstancias externas sino de condiciones internas, basculando entre lo

concreto y lo abstracto, y atravesando la textura de la propia mente.*®2

180 cf PLATON, Banquete, 174 d — 175 c.
181 cf. PLATON, Bangquete, 220 c-d.
182 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 28.
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2 LA CORRIENTE DE LA MODERNIDAD Y LA CRISIS RELIGIOSA

2 1 Entender

El ejercicio de entender o comprender puede describirse como el intento
exploratorio —quizas puntual, quizas continuado— de correlacionar como un todo los
datos del objeto, o captar el conjunto de sus relaciones y funciones.'®® Las correlaciones
no se detienen en la comprension del objeto por entender, como si se estableciera una
dicotomia entre sujeto y objeto. Cuando, por ejemplo, Lonergan reflexiona acerca del
interpretar como un entender, no sélo se busca entender las palabras de una oracion,
correlaciondndolas con las demés palabras integrantes de ésta, para descubrir el sentido
de un término mediante las correlaciones que pueden tenderse con los otros. Se buscan
las correlaciones de la oracion con las otras oraciones del parrafo; y las correlaciones

del parrafo con los otros parrafos de una seccion del capitulo.'®*

Las correlaciones del capitulo con los otros capitulos del texto; y —ampliando
mas la indagacion— se pueden investigar las correlaciones entre ese texto y otros textos
del mismo autor, para alcanzar una interpretaciéon de su pensamiento. AuUn puede
extenderse mé&s la indagacion: asi como la oracion es el contexto mas inmediato que
sirve como base para investigar el sentido de una palabra, el pensamiento del autor, y su
sentido, puede ser mejor interpretado contrastdndolo con las interacciones
comunicativas entre éste y aquellas personas o grupos a los que expresaba su
pensamiento; y con la base contextual de su época y de los factores y mentalidades que

la moldearon.'®®

Los horizontes interpretativos de la comprension se amplian —quizas linealmente,
quizés dialécticamente— para el intérprete.'®® Pero la tradicional dicotomia entre sujeto y
objeto se muestra como una frontera ‘porosa’ cuando entre las tareas de interpretacion
emerge la interpelacion del intérprete por el texto. De ahi que el intérprete no solo se

esfuerce en comprender el texto, el pensamiento del autor y las interacciones de éste con

183 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3 101; 113; 223; 460.
1%4 Cf. LONERGAN, Method, 156-159.
1% Cf. LONERGAN, Method, 160-161.
1% Cf. LONERGAN, Method, 235-237.
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su época, sino que el intérprete interpelado tambien procure comprenderse a si
mismo.*®’ Los contenidos que se intenta comprender pueden pertenecer a ambitos
humanisticos o cientificos, con sus diferentes modos de expresion y desarrollo. Lo
comun es el fluir de los esfuerzos de comprension respecto a la correlaciones. Los
resultados son acumulativos y progresivos;'®® siempre imbuidos del dinamismo de la
intencionalidad consciente, que procura captar los datos con atencion, descubrir sus
conexiones para entenderlos, confirmar la correccion de lo entendido, y valorarlos™®;
unos esfuerzos indetenibles e inacabables, cuyas diversas y diferentes perspectivas,
mutuamente recurrentes y caleidoscopicas, se integran sin embargo en un unico flujo o
corriente, la de la consciencia intencional, que a su vez se integra en el Gnico flujo del

universo y de la vida cuyos componentes indaga.

Heréclito parece asomarse con sus aforismos para volver a decirnos que cada

170 alimentado de los

nueva vez nos bafiamos y no nos bafiamos en el mismo rio,
afluentes de nuestros intentos de comprender y de los escenarios del mundo y de la
existencia sobre los que intentamos comprender; porque los resultados siempre son

perfectibles y las preguntas antiguas y nuevas no cesan de brotar.

Puesto que no son idénticos los dinamismos de nuestras sucesivas
comprensiones, ni los de los personajes que representamos en los escenarios asimismo

cambiantes de la vida; ni los de las diferentes mentalidades y etapas histéricas y

167 Cf. LONERGAN, Method, 161-162.
168 Cf. LONERGAN, Method, 4.
169 f. LONERGAN, Method, 12-13.

70 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69; cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, |, 52. Nos bafiamos en el mismo cauce
de la corriente fluvial, pero no en las mismas aguas. Mientras Anaximandro el contraste y
enfrentamiento de los opuestos es un desorden, para Heraclito confluyen en la unidad, y
todas las cosas son una; cf. HERACLITO, Fragmento 50; cf. COPLESTON, Historia de la filosofia,
I, 53 El universo es uno, en sus multiples diferencias y contradicciones, de modo que el agua
del mar es buena para los peces y no potable para los humanos; cf. HERACLITO, Fragmento
61; cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, |, 55.

Asi, los esfuerzos y tanteos del entender son distintos en sus modos de tender ligamentos de
correlacién, o de confirmar su plausibilidad, o de valorar los logros alcanzados, o de otear las
conexiones entre éstos y otros ambitos de la existencia o del mundo; y sin embargo, todos
estos esfuerzos distintos y a veces opuestos son uno. Y todos los de los individuos se pueden
confrontar dialécticamente, y terminar por ser uno. Y tanto unos como otros esfuerzos y
aquello que indagan son distintos y a la vez uno. Y lo indagado —como distinto del conjunto
del universo —y el universo mismo pueden ser diferenciables y a la vez uno.
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culturales, como no son siempre en todo momento las mismas esas aguas del rio, cabe
decir con nuevos matices existenciales y semanticos que ‘para quienes se adentran en

5 171

los rios, siempre son distintas las aguas que fluyen’ '~ y entonces ‘entramos y no

entramos en los mismos rios’, en tanto que €stos son y no son y nosotros ‘somos y a la

vez no somos’.*"?

En relacion con el descubrimiento de como uno busca correlaciones de datos,
una singular preocupacion platonica es recordada por los profesores White y Fowler; la
expresada en la méxima de que nadie que no sepa geometria entre a la Academia.'”
Lonergan esta asimismo convencido del valor de las matematicas como herramienta
para clarificarnos en lo que estamos haciendo en nuestras indagaciones.* Al principio,
se propone al lector de Insight que identifique sus procedimientos para entender con
ilustraciones de la geometria y las matematicas, quiza mas claras y precisas para el fin
que se pretende en la andadura de la comprension inteligente (que no de un mero elenco

175

conceptual),”” antes de pasar a otros ejemplos de las ciencias o del sentido comdn

manejado en la cotidianidad.

El interés por examinar los procesos de razonamiento en esta forma también ha
sido clave en las obras de algunos matematicos contemporaneos. Por ejemplo, George
Polya las ha estudiado en ciertas ramas de las mateméticas,*’® y Roger B. Nelsen (de
modo parecido al de Lonergan, en el caso que nos ocupa ahora) se ha detenido mas
especificamente en las referentes a la obtencion de un insight para comprender una

determinada ecuacién, mediante la ostensién de un grafico apropiado para el caso.*”’

71 cf. HERACLITO, Fragmento 12; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Socrates, 69.

172 cf. HERACLITO, Fragmento 49 a; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 69.

13 Cf. D. FOWLER, The Mathematics of Plato’s Academy: A New Reconstruction, Oxford,

Clarendon Press, 1999; en WHITE, “Plato and Mathematics”, BENSON (Ed.), A Companion to
Plato, 228; 242.

7% cf. LONERGAN, Caring about Meaning, 50-51.
17> cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 14; 16

176 ¢f. George POLYA, How to Solve It: A New Aspect of Mathematical Method, Princeton NJ,
Princeton University Press, 1988 (1945); Mathematics and Plausible Reasoning (Vol. I
Induction and Analogy in Mathematics; Vol. |l: Patterns of Plausible Inference), Princeton NJ,
Princeton University Press, 1990 (1954).

7 cf. Roger B. NELSEN, Proofs Without Words 1, Washington DC, The Mathematical
Association of America, 1993; Proofs Without Words 1l, Washington DC, The Mathematical
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2 2 Entender desde la ciencia

El campo de la teoria, como el del sentido comun y la cotidianidad, puede ser
contemplado desde la experiencia pura. Nishida, evocando las anotaciones de William
James (quizas al modo del “parecido de familia’ indicado por Ludwig Wittgenstein),'"®
sefiala que incluso los matematicos, al concebir un tridngulo, representan todos los
triangulos; y asi, los elementos representativos de las definiciones no son sino una
especie de experiencia de sentirlos o vivirlos.'”® Las ‘percepciones’ intelectuales e
intuiciones intelectuales unificadoras, ingresan en el estadio de la experiencia pura,
rebasando los rigidos hiatos establecidos por algunas corrientes filosoficas entre lo
sentido y lo pensado. Pero —calibra Nishida— el sujeto y el objeto (tradicionalmente
separados en la reflexion occidental) no son sino dos aspectos del mismo fluir originario,
y la distincion es en verdad muy real, vista desde objetivos o propdésitos funcionales,
pero no lo es desde la Optica de la ultimidad; y asi, los juicios y la actividad de pensar
son una especie de experiencia pura.'®® El tema con la seleccién que hacemos de aquello
a lo que queremos atender, entresacandolo de la corriente total de la experiencia, es que

—como sefiala William James y a ello asiente Nishida— desechamos e ignoramos el resto

Association of America, 2000; Claudi ALSINA and Roger B. NELSEN, Math Made Visual:
Creating Images for Understanding Mathematics, Washington DC, The Mathematical
Association of America, 2006.

78 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.

9 cf. William JAMES, The Principles of Psychology, Vol. I, Chapter VII; en Kitard NISHIDA, A
Study of Good, 2.

Apunta el profesor Keiichi Noe que la experiencia pura de Nishida muestra aspectos de
aproximacién con el ‘mundo de vida’ en la perspectiva de Edmund Husserl como experiencia
del Unico mundo que comparece ante nuestra consciencia. Tanto Nishida como Husserl
critican los planteamientos fisico-matematicos empiricos, guiados por hipdtesis, que
desdenan el mundo de vida. Nishida plantea tal problema veinticinco afios antes de la
exposiciéon del mismo ofrecida por Husserl en su Crisis de las ciencias europeas y
fenomenologia trascendental. Cf. Keiichi NOE, “Nishida Kitaro as Philosopher of Science”,
Essays in Japanese Philosophy [Nanzan Institute for Religion and Culture], Vol. 4 (2009), 123
(de 119-126).

180 Cf. NISHIDA, Study of Good, 10-11; 34; cf. CARTER, The Nothingness beyond God, 10-12; 181,
notas 67 y 70. Posiblemente, el planteamiento confluye, en algunos aspectos, con el de la
‘hiperformalizacidén biolégica’, esbozado por el filésofo espafiol Xabier Zubiri en su primer
tomo de la Inteligencia sentiente (Madrid, Alianza, 1980); y acogido por el profesor Javier
MONSERRAT, La percepcion visual. Arquitectura del psiquismo desde el enfoque de la
percepcion visual, Madrid, Biblioteca Nueva, 1998, 560; 562-566.
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de las cosas, segmentando (afiadamosle también a Nishida que ‘mutilando’ o
‘diseccionando’) el flujo infinitamente rico de esa experiencia pura. James calibra tal
situacion desde un punto de vista heuristico con sus conceptualizaciones limitantes;
Nishida parece ir mas alla en la recepcion de lo pensado, sentido, deseado, expresado,
meditado, dentro de la inabordable riqueza de la experiencia pura.’® En apartados
posteriores podremos apreciar tangencial o asintéticamente por qué, a modo de pistas

metafdricas para que el lector acceda progresivamente a tal experiencia, o la reconozca.

Por lo pronto, continuamos esta andadura por los afluentes de las ciencias; al
principio, mas de la mano de Lonergan. El entrenamiento de ir desvelando
inteligentemente correlaciones puede principiar por las interconexiones con que se
agavillan los distintos factores de las ecuaciones matematicas o los elementos de un
dibujo geométrico. Es otro ejercicio de indagar, dialogando con los existentes de la
naturaleza, o con los integrantes algebraicos o geométricos con que se retratan

momentos del fluir de los elementos naturales, imaginados, o hipotéticos.

El antecedente mas ilustre de esta estrategia pedagdgica se halla en el dialogo
platénico del Menén.'® El profesor Michael J. White ha presentado una interesante
sintesis de la concepcion platonica sobre la importancia fundamental de las matematicas
para el logro del conocimiento y la filosofia, aunque estd fuera de lugar reproducirla
aqui en todos sus matices.™® Habida cuenta del relativo progreso de la geometria y
aritmética griegas en cuanto a abstraccion, se nos presenta al Socrates platonico
valorando, en las matematicas, su capacidad propedéutica para conducirnos del campo

variable de las apariencias al reino invariable del pensamiento y el ser.'®

Lonergan propone, al comienzo de las ilustraciones de Insight, la comprension
de lo que es el circulo. Los datos relevantes son las series de puntos, la equidistancia de
cualquiera de éstos con respecto a un punto central (radios iguales), y la pertenencia de
todos los puntos a un mismo plano. El olvido de cualquiera de los datos que juegan en

la captura de las correlaciones basicas de la que se desprende la definicion del circulo,

81 Cf. JAMES, Psychology |, 284; Cf. NISHIDA, Study of Good, 34-35; cf. CARTER, The
Nothingness beyond God, 11-14.

182 cf, pPLATON, Mendn, 80 d — 86 c.

18 Cf. Michael J. WHITE, “Plato and Mathematics”, en Hugh H. BENSON (Ed.), A Companion to
Plato, Oxford, Blackwell, 2008 (2006), 228-243.

18% Cf. WHITE, “Plato and Mathematics”, en BENSON (Ed.), A Companion to Plato, 231-232.
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puede llevar a errores absurdos. Por ejemplo, el olvido de la pertenencia de todos los
puntos al mismo plano supondria la posibilidad de que la definicion de circulo se
aplique absurdamente al mapa de Africa; en efecto, todos los puntos son

aproximadamente equidistantes con respecto a un punto central del planeta tierra.

Si en Insight la exploracion de como se correlacionan los datos se ejemplifica

con el circulo,*®®

en las conferencias de Halifax (1958) sobre Insight, Lonergan aborda
la comprension inteligente desde la conversacion entre Socrates y el joven sirviente de
Menén.'®® Sécrates dibuja en la arena un cuadrado ABCD (véase ABCD en la parte
inferior izquierda de la figura que sigue). A continuacion, pregunta al joven si podria

dibujarse otro cuadrado cuya area sea el doble de la del primero.*®’

Al volver a dibujar de nuevo una longitud igual a la del lado AB (BF), el lado
AF resulta de longitud doble que el lado AB. Socrates dibuja con este procedimiento el
cuadrado: el otro lado, llamémosle DJ, igual a AD, del que surge el lado AJ, doble del
AD. Socrates hace notar que el cuadrado (en la imagen que sigue, es el AFGJ, resultaria

de un &rea cuatro veces mayor que la doble &rea buscada respecto de ABCD.®®

J H G
D C E
A B F

18 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 31-34.

186 cf. PLATON, Mendn, 80 d — 86 c. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 21-23.
187 cf. PLATON, Mendn, 80 d. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 21.

188 cf. PLATON, Mendn, 83 b-c; 84 e. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 22.

48



Al afiadir las lineas llamadas diagonales,*® CH y CE (véase la figura que sigue),
el cuadrado resulta ser entonces —como el joven mismo reconoce— del area buscada, dos

mayor que la de ABCD.*®

J G

A B F

Quizas se pueda resaltar un punto mas crucial que el de la anamnesis sugerida en
el corpus platénico, ante la cual Aristoteles prefiere considerar el diagrama dibujado. **
Se trata del hecho de que no se suministran respuestas al joven sirviente, sino que él
llega a esas respuestas solamente guiado por las preguntas de Sécrates.*®* Como indica
Lonergan,*®® no se recurre en el texto del Menén al teorema de Pitagoras —ya conocido
entre los griegos— que establece una relacién entre los lados de un triangulo rectangulo

(aquél en el que dos de sus lados forman un angulo recto, o de 90° o n/2 radianes).

Por inspeccidn, son triangulos rectangulos todos los triangulos de la figura: A
ABD, A BCD, A BFE, A BCD, A CEH, A EGH, A CDH, A DHIJ. Las diagonales BD,
BE, DH y EH fungen como hipotenusas; esto es, como lados de los que junto con otros
lados perpendiculares a los primeros, no forman angulos rectos. Al conocer que todos
los lados, excepto las diagonales, miden 2 pies; y que la relacion entre la hipotenusa
(lldmesela c) y los otros dos lados (lldmeselos a y b) de un triangulo rectangulo, viene
dada por la ecuacion ¢ = a® + b?, de donde cabe deducir que la longitud de cada una de

las hipotenusas viene a ser

189 Cf. PLATON, Mendn, 85 b.
%0 cf. PLATON, Mendn, 84 e-85 b. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 22.

1 cf. PLATON, Mendn, 85 ¢ — 86 b. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 23. Cf.
LONERGAN, Verbum CWL-2, 27. ARISTOTELES, De anima, Ill, 8, 432 a 3-10.

192 cf. PLATON, Mendn, 82 e; 85 c-d; 86 a.
193 cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 23.
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¢ = (% + b)),

¢ = (22 + )12

¢ = (8)2

c=2\2

...y entonces el area del cuadrado BDHE es ¢ = (2\/2)2 =8

J G
C
A B F
Puesto que en el cuadrado ABCD cada lado es de 2 pies, y el area es de 4 pie;

y, en el cuadrado BDHE, cada lado es de 212 pie y el area es de 8 piez,194 el segundo

tiene doble area que el primero; lo pedido por la pregunta de Sécrates.*®

De otro modo totalmente intuitivo, sin aparato algebraico alguno, supongamos
que cada uno de los triangulos externos del cuadrado mayor AFGJ (A ABD, A BEF, A
EGH, A DHJ), pudiera doblarse por su correspondiente hipotenusa para ‘cubrir’ al
tridngulo interno con el que la comparte (A BCD, A BCE, A CEH, A CDH). Asi podria
mostrarse, con las dos figuras que siguen a continuacion, la coincidencia de los
triangulos externos con sus respectivos internos.

Con el trazo de cada diagonal, se obtendria la mitad del area de cada cuadrado
(ABCD, BCEF, CEGH, CDHJ), para concluir que el cuadrado BDHE contiene la mitad
de area que AFGJ y el doble que ABCD.

%% Anota el profesor F. J. Olivieri que los griegos no disponian de un término para referirse a
pies cuadrados en magnitudes de areas; cf. OLIVIERI, en PLATON, Didlogos II, 304, nota 32.

195 cf. PLATON, Mendn, 82 d; 84 e.
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[
»

A B F
La region sombreada representa el area de cada tridngulo externo antes de

doblarse sobre la hipotenusa y cubrir el triangulo interno con que la comparte. '

/
N\

El ejercicio anterior puede mostrar similitudes con un juego; un juego

consistente en descubrir nexos o correlaciones (a primera vista escondidos) entre los
datos; en este caso, las figuras triangulares son productos de un insight por el que a
través de la disposicion de sus lados y de los angulos que forman, las identificamos
como triangulos; y al tiempo son datos para descubrir nuevas correlaciones entre las
proporciones de sus areas y la ubicacion de cada triangulo respecto a los que le rodean.
Caben otros modos posibles de manejar la pregunta planteada por Socrates. Lo
importante en todas estas operaciones es advertir que los datos parecen dejarse
interconectar desde varios procedimientos posibles. La indagacién inteligente puede
llegar a captar una especie de interdependencia entre los datos, como si pasaran de
permanecer ‘mudos’ a ‘expresar’ sus correlaciones y permitir que sean ‘captadas’ a otro
nivel que el meramente sensitivo, o ‘leidas’ y ‘comprendidas’ de una forma nueva y

hasta entonces inadvertida, tras acontecer el fogonazo subito del insight.

1% crédito de la figura (salvos los ejes vertical y horizontal),

www.definicionabc.com/ciencia/rombo.php
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De algun modo, parece emerger entre los lados una especie de interconexion (es
sugerente la denominacion de ‘inter-ser’, que Thich Naht Hanh ha utilizado en otro
contexto, como ya fue dicho). Hay &ngulos porque hay lados que se intersecan; y hay
lados que se intersecan porque hay angulos. Un par de lados pueden formar un angulo
interno de 90° porque forman un angulo externo de 270°, y forman un angulo externo de
270° porque forman un angulo interno de 90°. Un lado no es el otro, pero en la
conformacién de la figura geométrica los lados y angulos parecen insertos en una
especie de unidad mayor, donde cada lado o angulo se ubica en su papel propio dentro
del conjunto de papeles jugados por los diversos lados y angulos.

Pero los lados ‘surgen’ a causa de preguntas y respuestas. Las preguntas no son
respuestas (al menos en sentido estricto), ni las respuestas son preguntas, y se excluyen
mutuamente en sus respectivas maneras de expresarse; pero ambos tipos de expresiones
confluyen en el discurrir del dialogo con que —en el caso de Socrates y el joven sirviente
de Mendn- se procura avanzar en el conocimiento de las proporciones de lados y
cuadrados. Las preguntas y respuestas de un didlogo entre las personas pueden
metaforicamente derivarse en un dialogo entre una persona y la entidad a la que busca
comprender. En el caso del joven sirviente de Menon, podria suceder que progresara de
tal modo en la indagacion de propiedades de entidades geométricas, que ya no precisara
imprescindiblemente de preguntas formuladas por Sécrates, y descubriera como hileras
0 cascadas de preguntas —que se alternan con respuestas, pertinentes o no, ciertas o
hipotéticas— surgen en su intento de indagacion. En tal circunstancia, el joven sirviente
de Menon descubriria su capacidad metaforica de ‘dialogar’ por si mismo con la figura
geomeétrica a la que se acercara, y de desarrollar términos y procedimientos (0 acogerlos
de otra fuente y aplicarlos) para obtener respuestas, con tal ‘conversacion’, que
satisficieran su admiracion o deseo de conocer nuevos aspectos.

Este ejercicio intuitivo de descubrir las proporciones entre los triangulos —ya se
dijo— luce semejante a un juego; pero también podria asemejarse a otro juego mas
elaborado el ejercicio previo de mas arriba, modelando las transformaciones algebraicas
con que se demuestran las proporciones de triangulos con que, todavia mas arriba, se
evidencid el caso de las proporciones entre los cuadrados, por las que el cuadrado
BDHE contiene la mitad de area que AFGJ y el doble que ABCD.

La ilustracion del insight por medio del didlogo entre Sécrates y el joven

sirviente de Mendn, es abordada en Insight mediante la consideracion sobre el circulo.
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Anota Frederick Crowe que (pese a los matices frente la metafisica platonica), es por
medio de Platon como Lonergan alcanza su descubrimiento sobre la comprension
inteligente. De hecho, en sus afios de formacion, Lonergan encontré en el comentario
Plato’s Doctrines of Ideas de John Alexander Stewart que, en Platén, una idea
equivalente a lo que la obtencion de la ecuacion del circulo significaba para Descartes:

un fruto del ejercicio de comprension inteligente.™®’

En la exploracién sobre el circulo en Insight, hay un dato llamativo. Lonergan
comienza por la rueda de una carreta, y llega al punto en que los radios y la
circunferencia tienen longitud pero no anchura, y el centro queda reducido a un punto
del que no se considera ni longitud ni anchura. Los datos correlacionados se presentan
inimaginablemente desprovistos de dimensiones de las que dispondrian en
representaciones empiricas.’® Salta a la luz una paradoja de cierta ‘inexistencia’ de
rasgos de datos para la comprension de objetos del mundo concreto, el que
ordinariamente se considera ‘real’.

La otra paradoja es la relacionada con la pregunta. En la indagacién sobre el
circulo, se parte de la observacion admirativa acerca de una rueda concreta, y se
comienza interrogando por qué la rueda es redonda. Ya se cuenta con insights previos
sobre términos como ‘rueda’ o ‘redonda’.'®

Ademas de preguntarnos por qué la rueda es redonda (como antes se preguntaba
Sécrates y le preguntaba al joven sirviente de Mendén por el porqué y el como de la
doble area de un cuadrado respecto al original dibujado), cabe que nos preguntemos por
un porqué del porqué; cabe que me pregunte de donde surge el ‘por qué’. Ya hubo
ocasion de esbozar algo de lo referente al deseo de saber, que puede comparecer bajo
diversos nombres, como ‘curiosidad’, ‘inteligencia activa’, ‘alerta mental’, ‘espiritu de
indagacion’, u otros. Se trata de la pregunta primordial, anterior a todo concepto o
definicion, a todas las respuestas, y a todas las palabras en que se expresan respuestas. Y
tal pregunta primordial emerge de las experiencias e imagenes, y conlleva la admiracién

por lo experimentado o imaginado; es la admiracion de la que ya sefialara Aristoteles

197 ¢f. Frederick CROWE, “Editor’s Preface”, en LONERGAN, Verbum, xii-xiii. Referencias a la
entrevista con Paul Manning (30 agosto 1978), transcrita en los Archivos Lonergan, y a
LONERGAN, Caring about Meaning, 44.

198 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 32. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 40-43.
199 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 32-33.
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como raiz de toda ciencia y filosofia. Ahora, no se trata de un admirarse sin mas, sino de
un admirarse de algo,”® como ya se adelant6 anteriormente en el considerar los datos.
Uno de los modos de admirarnos de los datos y de las interrelaciones que vamos
descubriendo entre éstos, puede ser el que nos sorprende con paradojas que se asoman a
desafiar cierto ideal cientifico de claridad secuencial, anhelado como paradigma de
avance indetenible, muy distinto a los mundos presuntamente caéticos (¢;quizas
irracionales?) de la mentalidad practica cotidiana y de los ambitos religiosos. Esas
paradojas aparecen en las areas tedricas y cientificas con mayor frecuencia de la

esperada o deseada por ciertas mentalidades sistematicas.

Se puede admitir una representacién mas satisfactoria y exacta de punto que la
expresada por Euclides en sus Elementos: la de David Hilbert, el padre del formalismo

201

matematico (y amigo de Lonergan),” al esbozar a un punto como la interseccion de

dos ejes; y definir implicitamente la linea recta mediante una ecuacion de primer grado

que la satisface.??

Quizas llama la atencion la vacuidad del punto como una magnitud
identificable como una no magnitud entendida aisladamente, pero comprensible desde
la interseccion de rectas, 0 —expresado de otro modo— como un objeto matematico
surgido de la interdependencia de los otros objetos matematicos concurrentes y

confluyentes, las rectas del caso.

2 3 El surgimiento de la ciencia en la modernidad

La geometria es un area idonea para la busqueda de una verdad incontrovertible,
sustraida al caos de opiniones diversas e incluso dispares. Ya fue dicho cémo el
profesor White mira hacia el Sécrates platonico valorando la capacidad propedéutica de
las matematicas para conducirnos del ambito variable de las apariencias a un reino

invariable del pensamiento y el ser.?® Los Elementos de Euclides no sélo fueron

20 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 33. Aristdteles sefiala que toda persona desea saber; cf.
ARISTOTELES, Metafisica, | [o A] 980 a 21-26. Lonergan cita esta sentencia al hablar del
deseo de saber; cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 5. Este deseo se explaya
con un ‘por qué’, un ‘para qué’, un ‘qué’, o una causa (cf. ARISTOTELES, Metafisica, VIl [o Z]
1041 a 10 — 1041 b 30; cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 781, nota editorial f).

201

Bernard LONERGAN, Caring about Meaning: Patterns in the life of Bernard Lonergan [Edited
by Pierrot Lambert, Charlotte Tansey and Cathleen Going], Montreal, Thomas More Institute,
1982, 66.

202 cf LONERGAN, Insight CWL-3, 37.
203 cf, WHITE, “Plato and Mathematics”, en BENSON (Ed.), A Companion to Plato, 231-232.
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traducidos al arabe durante el apogeo de la expansion islamica; *** sino también
admirados por la Europa moderna, heredera del desiderdtum griego de razonamiento
riguroso para estudiar la naturaleza, comenzando por la comprensién geométrica del
espacio.’®

Tras los experimentos de Galileo, las observaciones de Kepler y otros intentos
de indagacion de la naturaleza, la geometria volvié con fuerza de la mano de Newton,?*
acompafiada de otro novedoso instrumento matematico, el calculo diferencial e integral

(eshozado tanto por Newton como por Leibniz),?”

para hallar la configuracion eliptica
de las orbitas de los planetas,®® y predecir los comportamientos de éstas. Como es
sabido, Newton expuso lo més resaltante de su investigacion gravitacional en sus
Philosophiae Naturalis Principia Mathematica (1687); traduciendo sus posibles
recursos a herramientas de coordenadas cartesianas o de célculo de variaciones,

reduciéndolas a formulas geométricas euclidianas.?*

294 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion (traduccion

de Cecilio Sanchez Gil), Madrid, Tecnos, 1992 (1972), 103.
2% cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 33; 26.

2% cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 188.

27 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 186-187.

Llama la atencién la importancia de una notacion y simbologia idénea. Mas agil y operativa
resulta la notacién basica de calculo diferencial utilizada por Leibniz, por ejemplo con el
simbolo de la primera derivada como dy/dx = f (x); y el de la segunda derivada como
d’y/dx* = f” (x) En comparacion, la notacion de Newton expresa simbdlicamente la primera
derivada de la magnitud espacial x respecto dela magnitud temporal t, como x =dx/dt; la
segunda derivada como X = d’x/dt’; y asi sucesivamente. De hecho, la notacion de Leibniz es
la mas utilizada; cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la
religion, 187; cf. Eric Temple BELL, Historia de las matemadticas (traduccion de R. Ortiz),
México DF, Fondo de Cultura Econémica, 2000 (1949), 160-162. Sobre esto y, en general,
Lonergan hace apuntes sobre la eficacia del simbolismo adecuado; cf. LONERGAN, Insight
CWL-3, 42-43. Pero lo que es funcional respecto al simbolismo adecuado buscando la
comprension inteligente, lo es también respecto de la imagen, como se mostraba en los
esquemas dibujados por Sécrates al conversar con el joven sirviente de Mendn; Cf. PLATON,
Mendn, 85 c— 86 b; cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 33; cf. LONERGAN, Understanding and
Being CWL-5, 23.

28 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 181-182.

29 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 182-188.

Como es sabido, segln la ley de gravitacion de Newton, la fuerza de atraccidn F entre dos
objetos del universo, es directamente proporcional al producto de sus masas respectivas, m;
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Newton habia desarrollado poco a poco un lenguaje (en este caso, matematico) y
un modo de conversar con aquellos aspectos del universo que Ilamaban su atencion. Es
sabido que Newton era una personalidad solitaria, y que su temprana infancia, marcada
por el fallecimiento de su padre antes de que Newton naciera, el matrimonio de su
madre con un predicador poco afable que no deseaba tener al nifio de tres afios en su
rectoria, y el ser dejado en la granja familiar con unos abuelos con los que no era facil
comunicarse, ?? fueron factores que impulsaron al Newton nifio y joven a intentar
‘dialogar’ con la naturaleza, por ejemplo, con experimentos juveniles, cuadrantes o
disefios de relojes solares;*™* un didlogo que —mediante las herramientas matematicas
que lo ameritaban— duraria toda su vida. Lo que podria haber sido una posibilidad en el
joven sirviente de Mendn, se convirtio en una realidad de didlogo entre Newton y la
naturaleza.

Indica el profesor Morris Kline que seria una verdad a medias afirmar que el
calculo es un producto de dos mentes privilegiadas, como las de Newton y Leibniz; en
realidad, no entendieron en todos sus aspectos y facetas esta nueva rama de las
matematicas. Es mas acertado comprender el calculo como obra de muchos que
aportaron su contribucion, ademas de los anteriores; entre ellos, René Descartes, Blaise
Pascal, Christian Huygens, Isaac Barrow (antecesor de Newton en la Catedra Lucasiana
de Matematicas de la Universidad inglesa de Cambridge) y otros mas. En este sentido,
alguien como Newton bien puede decir que se elevd sobre hombros de gigantes. A
posteriori, el calculo fue completado, ampliado o perfeccionado por Leonhard Euler,
Joseph-Louis Lagrange, Bernhard Bolzano, Karl Weierstrass, Augustin-Louis Cauchy y
otras figuras relevantes de los siglos XVII, XVIII 'y XIX.*?

y m, (multiplicado ademas por la constante gravitatoria G = 6.67 x 10™ N . m?/kg?), e
inversamente proporcional a la distancia r entre ambos, elevada a la segunda potencia,
como indica la ecuacién del mddulo de fuerza gravitatoria

F=G m; mz/rz
Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, 5a. ed., Vol. 1, 316-317.

210 cf. Richard S. WESTFALL, Isaac Newton: una vida (traduccién de Menchu Gutiérrez),
Barcelona, Folio, 2004, 31-35; 42-43. Cf. I. Bernard COHEN y George E. SMITH, “Introduction:
A Brief Biographical Sketch”, en COHEN y SMITH (Eds.), The Cambridge Companion to
Newton, Cambridge UK, Cambridge University Press, 2002, 9.

211 cf. WESTFALL, Isaac Newton: una vida, 40.

212

Cf. KLINE, Calculus: An Intuitive and Physical Approach, 4-5.
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Hay, en la intercomunicacion de los cientificos contemporaneos, y en el trasvase
y perfeccionamiento de resultados de una generacién a otra de cientificos, a lo largo de
siglos, una conformacion (tanto sincrénica como diacrénica) de lo que ha sido llamado
una masa critica de interlocutores que intercambian, corrigen, perfeccionan o amplian
resultados e hipdtesis de investigacion. La ciencia no es producto de individualidades
aisladas, sino de una colectividad; de una especie de interdependencia investigativa,
donde nadie comienza de cero ni repite experimentos ya probados, sino que aporta
algun elemento nuevo que se afiade a lo ya acumulado para incrementarlo. Se dialoga
con los colegas de la época; o se dialoga con la tradicion que se ha heredado, para
comprenderla, corregirla o ampliar sus alcances. Obviamente, puede darse una
revolucién en la tradicién cientifica; pero no significa partir de cero. La revolucién se
vuelve posible gracias a la tradicion misma que demanda un cambio partiendo de
nuevos descubrimientos.

El didlogo de Socrates con el joven sirviente de Menon, ayudandolo a progresar
en lo que puede conocer y saber, se expande indefinidamente con una cascada creciente
de preguntas y respuestas. La masa critica de interlocutores eleva el nimero de
correlaciones inteligentes con que se busca comprender algo. Los datos no son solo la
informacion intercambiada y compartida por los interlocutores; quizas ellos mismos
sean codigos de datos que comprender, que comprenderse unos a otros, y que
comprenderse cada interlocutor a si mismo en el contexto dindmico de las
interrelaciones, interacciones e interconexiones. Habra que comprender como se logra
tejer progresivamente un fondo comdn de descubrimientos; y como este fondo se
modifica y amplia en interconexiones con otros dmbitos, como lo de las demandas
emergentes en cada nuevo escenario de intercomunicaciones, cada colectividad, cada
cultura y cada nueva época.

Pero volvamos al contexto concreto sobre el que reflexiondbamos. Una de las
figuras descollantes en la configuracion del sistema fisico clasico fue Pierre Simon de
Laplace, que perfeccion6 los aspectos matematicos del sistema gravitatorio newtoniano,
y quedo definitivamente expuesta la comprension del ordenamiento estelar mediante lo

que se tenia por leyes inalterables de la naturaleza.?*® Alli donde Newton temié por la

213 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 208.

Si se desea apreciar un aspecto de los mejoramientos introducidos por Laplace respecto a las
investigaciones newtonianas, véase en el texto de los fisicos Robert B. LINDSAY y Henry
MARGENEAU, Foundations of Physics, Woodbridge CT, Ox Bow Press, 1981 (1936); el texto

57



posibilidad de que el complejo sistema gravitatorio corriera riesgo de sumergirse en el
caos por acumulacién de irregularidades y anomalias (como el comportamiento de
cometas), a menos que lo evitase una intervencion divina, ?** Laplace demostrd
matematicamente la estabilidad de las leyes del sistema solar y el universo, en su
Mécanique Céleste (mas extensa que el previo Systeme du Monde, 1796) donde expuso
los Principia de Newton en lenguaje infinitesimal y los completé en varios aspectos.?
Se cuenta que Napoledn pregunté a Laplace por la ausencia de mencion alguna al
Creador en su voluminoso texto, y éste le respondio que no habia tenido necesidad de

recurrir a tal hipotesis.?'®

Eran tiempos en que se tomaba al sistema de Newton y la matematica surgida
con él, como cumbres de la investigacién humana sobre el universo. Quizas uno de los
episodios emblematicos de confirmacidn del sistema newtoniano acontecié con ocasion
de investigar las perturbaciones en la oOrbita de Urano. Mediante calculo matematico,
John Couch Adams y Armand Leverrier predicen (independientemente uno de otro) la
existencia de un nuevo planeta, causante de las perturbaciones orbitales de Urano. Los

calculos de Leverrier le permiten pedir al astrbnomo Johann Gottfried Galle, del

de fisica utilizado por Lonergan en Insight. La velocidad potencial, designada como funcién ¢,
es definida por la ecuacion de Laplace, una ecuacién de las mas importantes de la fisica
tedrica, con un rol significativo en la dindmica de particulas, hidrodindmica, elasticidad,
Optica, electricidad y magnetismo.

%@/0x* + /oy’ + /0" =0
Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 36.

En coordenadas cartesianas, la potencial gravitatoria respecto del volumen V, conocida como
potencial laplaciana de V, es

7V =0°V/ox’ + 0°V/oy* +0°V/o7
Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 285.

Para un recuento conciso y completo del calculo operacional o de las transformaciones
laplacianas para diversas funciones matemiticas, de utilidad para cientificos, matematicos e
ingenieros, cf. Murray SPIEGEL, Laplace Transforms, New York NY, McGraw Hill, 1965.

214

Cf. NEWTON, Opticks, or a Treatise of the Reflections Refractions, Inflections and Colours of
Light, 3rd. ed., London, 1721 (1704), 378; cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones
con la filosofia y la religion, 202; 188 nota 21.

21> cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 202; 207. Cf.

George F. SIMMONS, Calculus with Analytic Geometry, New York NY, McGraw-Hill, 1996
(1985), 706.

2% cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religidn, 207-208. Cf.

SIMMONS, Calculus with Analytic Geometry, 706-707.
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Observatorio de Berlin, enfocar su telescopio en la direccion correcta para descubrir el

desconocido planeta, bautizado con el nombre de Neptuno.?*’

2 4 Anhelo de una logica filosofica incontestable

La era moderna habia ensalzado con intensidad el sistema de gravitacion
universal de Newton porque representaba un desideratum cimero de certeza. Anota el
profesor Roberto Torretti que la sed de certeza omnimoda sobre las verdades basicas del
cristianismo domind los ambientes europeos como no se habia conocido en tiempos
anteriores. En el siglo XVI, con la Reforma protestante, se habia supuesto que bastaba
una inteligencia promedio y buena fe para acceder al libre examen individual de las
Escrituras sagradas; pero tras un siglo de libre examen de los textos sagrados, habia
maultiples interpretaciones; y, como efecto, Europa fue aquejada por sangrientos
conflictos.?'® El campo de la trascendencia habia sido cuestionado en el flujo del inter-
ser. los creyentes de distintas confesiones bloguearon la corriente al quedarse
entrampados en sus definiciones como portadoras de posesion de una verdad que no
incluia a los otros que no las profesaban como ellos. La trascendencia, como el agua que
rebasa los limites de una represa, siguidé fluyendo por senderos insospechados. Al cabo

de siglos, nadie volveria a bafiarse dos veces en el mismo rio heraclitiano.

Podemos seguir el curso de este fluir por parajes conflictivos y angustiosos en
busca de una certeza aliviadora. La filosofia sufrié el contagio del éxito newtoniano y la
urgencia de bases racionales que despejaran el drama europeo. Christian Wolf concibi6
la filosofia como una ciencia demostrativa determinada a ofrecer una certeza

9

omnimoda, ?*° obtenida por términos definidos con exactitud y con la admision

exclusiva de proposiciones deducidas de principios establecidos con suficiencia,??’ y

27 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 208.

218 Cf. Roberto TORRETTI, Manuel Kant. Estudio sobre los fundamentos de la filosofia critica,

Buenos Aires, Charcas, 1980 (1967), 32.

219

Cf. Christian WOLF, Discursus praeliminaris de philosophia in genere, 33; en TORRETTI,
Manuel Kant, 32.

220 cf. WOLF, Discursus praeliminaris de philosophia in genere, §§ 116-120; en TORRETTI,
Manuel Kant, 32.
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apoyados en experiencias evidentes;**

solo de tal clase de proposiciones ya deducidas
se procederd a obtener las deducciones posteriores. En conexién con la tradicion
impulsada por Descartes y Kant, Wolf indica que la filosofia sdlo se afinca en el método
universal de la ciencia, adoptado por los matematicos antes que los filésofos,?** y
basado en el principio I6gico de contradiccion: si A es B, resulta falso que A no sea B;
un método originariamente proveniente, en el aspecto logico, de los Analiticos

posteriores de Aristoteles; y, en el geométrico, de los Elementos de Euclides.??®

Pero va a ser el principal contradictor de Wolf, Immanuel Kant, quien trabaje a
fondo sobre certezas criticas como las deseadas por Wolf y el ambiente europeo de
aquella época. Ya en su temprano y modesto ensayo Sobre la nitidez de los principios
de la teologia natural y de la moral (1764), Kant expresaba el anhelo de superar el
inestable escenario de opiniones y sectas mediante una regla metddica inmutable con la
que llevar a concordar a todas las mentes pensantes, de modo similar a como el método
de Newton convirtio el escenario libertino de hipotesis fisicas en un proceder seguro

afincado en la experiencia.?*

2 5 Otras perspectivas, otras logicas: relatividad

Obviamente, no es propdsito de esta investigacion profundizar en la filosofia de
Wolf, ni en las etapas precritica y critica de la filosofia kantiana. Pero aun en la etapa
critica, Kant se aproxima a Wolf en su dependencia de la légica aristotélica, acabada y
perfecta, sin dar un paso hacia adelante ni hacia atras.?® Por elemental ubicacion de
ambos en el tiempo, es comprensible que ni Wolf ni Kant podian considerar posteriores

desarrollos como los de la fisica hacia los &mbitos de la relatividad y de la mecénica

2L cf. WOLF, Discursus praeliminaris de philosophia in genere, § 12; §117; en TORRETTI,
Manuel Kant, 34.

222

Cf. WOLF, Discursus praeliminaris de philosophia in genere, § 139; en TORRETTI, Manuel
Kant, 33.

22 Cf. WOLF, Ontologia, § 28; en TORRETTI, Manuel Kant, 36; 33.
224 cf. KANT, Ak, Il, 275; en TORRETTI, Manuel Kant, 48.
225 Cf. KANT, KrV, B VII-VIII.
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cuéntica; ni los de la l6gica hacia el algebra de George Boole,?® la ldgica simbélica de
Gottlob Frege, %" los surgimientos y desarrollos de las légicas no clasicas, no
deductivistas, las borrosas, las de n valores superiores a las binarias;**® las posibilidades
de cuestionar tesis kantianas desde los desarrollos de las ciencias o de I6gicas como la

modal;?*° los intentos de formalizacion y axiomatizacién de David Hilbert,?*°

y los
similares esfuerzos conjuntos de Bertrand Russell y Alfred North Whitehead con la
monumental obra Principia Mathematica, cuya consistencia fue pulverizada por los
axiomas de incompletitud presentados por Kurt Godel; a lo que aludiremos mas

adelante.

Lonergan comenta que, mientras el curso de la naturaleza es uniforme, los
consensos sociales y las interpretaciones culturales varian. Laplace habia anhelado el
ideal de deducir toda la secuencia global de eventos en el universo partiendo de un
estadio del proceso, y su aspiracién habia sido acogida con beneplacito general, y hasta
el siglo X1X se la asociaba a una concepcién de leyes naturales basadas en el concepto
de necesidad. Posteriormente, las leyes naturales, ya despojadas del carécter férreo de
inmutabilidad, sin consideradas como probabilidades verificadas; y (dentro del conjunto
de eventos similares) sus esquemas de recurrencia pueden ser objeto de frecuencias

estadisticas. 2%

También el profesor Kline advierte que, en los Gltimos cien afios, se ha abierto
una concepcion estadistica y probabilistica de la naturaleza. Curiosamente, la tendencia

comenzo a abrirse paso a partir de Laplace (con su Théorie Analytique des Probabilités,

226 cf. Des MacHALE, “George Boole“, en Timothy GROWERS (Ed.), The Princeton Companion to
Mathematics, 769-770.

227 cf. William DEMOPOULOS y Peter CLARK, “The Logicism of Frege, Dedekind Russell”, en
Stewart SHAPIRO (Ed.), The Oxford Handbook of Philosophy of Mathematics and Logic, en
Stewart SHAPIRO (Editor), The Oxford Handbook of Philosophy of Mathematics and Logic,
Oxford UK, Oxford University Press, 2005, 131-134, de 129-165.

228

Cf. Graham PRIEST, An Introduction to Non-Classical Logic, Cambridge UK, Cambridge
University Press, 2001. Cf. Susan HAACK, Filosofia de las Idgicas (traduccién de Amador
Anton, con la colaboracion de Teresa Ordufia), Madrid, Catedra, 1991, 229-245.

2 cf. Saul KRIPKE, Naming and Necessity, Cambridge MA, Harvard University Press, 2001
(1972) 116-119. Cf. HAACK, Filosofia de las logicas, 194-228.

>0 cf. Michael DETLEFSEN, “Formalism”, en Stewart SHAPIRO (Ed.), The Oxford Handbook of
Philosophy of Mathematics and Logic, 287-299, de 236-317.

21 Cf. LONERGAN, Method, 226.
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1812), que profesaba el comportamiento rigido de la naturaleza; pero admitia la
existencia de causas no conocidas del mismo y el caracter mas aproximado que exacto
de las observaciones de aquél.?*?> A propésito de ello, cabe recordar con el profesor
Kline aquel apunte de Einstein en 1921: que las proposiciones matematicas, en tanto
describen la realidad, no son ciertas; y, en tanto son ciertas, no describen la realidad.
Pero ello no obsta para que la existencia de las matematicas y la geometria se deban a
nuestra necesidad de conocer propiedades de los objetos reales.?*®

Ademas, de nuevo un sistema del universo cedia el paso a otro. El sistema
tolemaico habia supuesto un Unico tiempo estandar para todo el universo, al postular la
existencia de las esferas celestiales, y a la mas excelsa de todas, el llamado primum
mobile, como contenedora del universo material y como primera fuente de todo el
universo. En el sistema copernicano se volatilizé el primum mobile, pero permanecio la
nocion de un tiempo estandar; y Newton distinguié entre dos clases de movimiento, el
aparente y el verdadero, concibiendo éste Gltimo como relacionado con un tiempo
absoluto y un espacio absoluto. Pero, en el flujo del desarrollo de las ciencias fisicas, se
asoma de nuevo el aforismo de Herdclito: cada nueva vez nos bafiamos y no nos
bafiamos en el mismo rio,?* el de la mecanica newtoniana, que lucia ante los
contemporaneos de Newton como triunfo insuperable de la razén humana, y el de la
mecanica relativista, que absorberia a la primera como un caso especial de una teoria
mas amplia. Al surgir el sistema relativista de Albert Einstein, se desvanecio el
postulado newtoniano de un tiempo absoluto; y surgieron las perspectivas de tantos

tiempos estandar, cuantos marcos inerciales haya en movimientos relativos.?*® Por otra

22 cf. Morris KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre (traducciéon de Andrés Ruiz

Merino), México DF, Siglo XXI, 1985, 420. Cf. SIMMONS, Calculus with Analytic Geometry,
707.

Para las investigaciones primigenias sobre probabilidades (pdngase por caso la probabilidad
de emisidn de rayos a), la férmula de Laplace es mas facil de aplicar que la de Newton (cf.
LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 176), al implicar ésta ultima factoriales de
numeros muy grandes y calculos tediosos (Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of
Physics, 173; 171).

233 Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 115.

2% Cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

2> Cf. LONERGAN, Method, 176. Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 176-181. La mecénica
relativista de Einstein, ademads de llamar la atencién de Lonergan, como de otros pensadores,
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parte, paulatinamente, las ciencias clasicas han dejado espacio al avance de las

estadisticas.?®

La teoria de la relatividad especial y la teoria de la relatividad general se ocupan
de aspectos muy distintos; la especial solo pide herramientas promedio de calculo, y se
pueden aplicar sus postulados a varias situaciones de la ciencia o la tecnologia. La
general pide, en cambio, herramientas de matematicas mas avanzadas, y se aplica
primordialmente en la cosmologia, y mucho menos en otras ramas cientificas y
tecnoldgicas, con excepcion de la ingenieria del llamado sistema de posicionamiento
global.?*" No es el caso tratar aqui ambas teorfas en detalle. Einstein consideraba que el
resultado mas relevante de la relatividad especial es el de la relacion establecida entre

velocidad de la luz, ¢, masa, m, y energia, E, expresado por la conocida ecuacion
E = mc?

La ecuacion no es propiamente una deduccion de la teoria, sino una expresion
consistente con ésta.?*® Otros aspectos sorprendentes, para las personas circunscritas a
su mentalidad cotidiana, tienen que ver con la posibilidad de dilatacion del tiempo y

contraccion de longitudes en distintos marcos de referencia.?*® Asi como no se puede

por las implicaciones filoséficas de su teoria, atrajo asimismo el interés de Kitaro Nishida,
gue se encontrd en Japon con Einstein (1922); y hallé en la relatividad un estribo para
desarrollar su comprensién del basho (topos). Cf. Michiko YUSA, Zen and Philosophy: An
Intellectual Biography of Nishida Kitaro, Honolulu HI, University of Hawai’i Press, 2002, 186.
Cf. Kitaro NISHIDA, Place and Dialectic: Two Essays by Nishida Kitaré (translated by John W.
M. Krummel and Shigenori Nagatomo), Oxford UK / New York NY, Oxford University Press,
2012, 189 nota 5. Cf. Tsutomu KANEKO, “Einstein’s Impact on Japanese Intellectuals. The
Socio-cultural Aspects of the ‘Homological Phenomena’”, en Thomas F. GLICK (Editor), The
Comparative Reception of Relativity (Boston Studies in the Philosophy of Science, Vol. 103),
Dordrecht (Holland), Reidel, 1987, 373-374 (de 351-374). Otros aspectos técnicos son
abordados en el articulo de Hisaki HASHI, “The Significance of Einstein’s Theory of Relativity
in Nishida’s Logic of Field”, Philosophy East and West, 57 (4), 457-481 (2007). La atencién
prestada por Nishida a la ciencia viene desde su adolescencia, con su atraccidn por las
matemadticas, que no abandonaria incluso después de decidir dedicarse a la filosofia en lugar
de dedicarse a disciplinas cientificas (cf. YUSA, Zen and Philosophy, xxi; 11-13; 155).

2% Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 135.
27 Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1179.
38 Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 352.

2 . . . . . .
* En lo tocante a un caso de dilatacién del tiempo, dado un cierto sistema de referencia, se
mide en el mismo punto del espacio un intervalo de tiempo At, (denominado tiempo propio)
entre dos sucesos. Pero, en otro sistema de referencia, los sucesos acontecen en puntos
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detectarse movimiento absoluto en un sistema de referencia inercial, tipico en la
llamada ‘relatividad newtoniana’, en la de Einstein tampoco se puede detectar un
movimiento absoluto uniforme. Sin embargo, en la relatividad especial, hay un patrén
invariable, la velocidad de la luz, c, pese a la multiplicidad de marcos referenciales y de

observadores que la miden en cada posible marco de referencia.?*°

La teoria de la relatividad general, desarrollada por Einstein en 1916, estudia la
generalizacion de la relatividad en sistemas no inerciales de referencia; como ya fue
dicho, demanda unas matematicas mucho mas complejas que la teoria especial, y son
escasas las ocasiones de comprobarla.?** La escenificacion de la relatividad general ha
pedido la inclusién de la geometria no euclidea de Georg Bernhard Riemann;*?y el
desarrollo de un espacio-tiempo unificado de coordenadas X, y, z y t (la coordenada
temporal), con que se superaban las concepciones de un espacio tridimensional separado
de un tiempo unidimensional, gracias al genio del profesor Hermann Minkowski,?* del
que se beneficié un Einstein que al principio mostrd reticencias ante el planteamiento

tensorial con que su antiguo profesor de Zurich reconstruyo la teoria y demostrd los

diferentes: el tiempo medido entre ambos sucesos resulta mas largo en el llamado factory, y
todo ello responde a la ecuacién

At=yAt,
Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1184-1185; 1208.

En cuanto a la contraccién de longitudes, dado un sistema de referencia, se mide la longitud
L, (longitud propia) de un objeto en reposo. En otro sistema de referencia, implicado el
factory, la longitud del objeto se obtiene mediante la ecuacidn

L=L,/y
Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1186-1187; 1208.
%9 cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1180-1181.

241

Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1205.
222 cf LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 65-68.

23 Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 342-347. Kitard Nishida apunta el
hecho de gente que condena la teoria del espacio-tiempo de Minkowski por lo abstracta y
dificil de imaginar; pero que él [Nishida] no es de esa opinidn; cf. Hisaki HASHI, “The
Significance of Einstein’s Theory of Relativity in Nishida’s ‘Logic of Field’”, Philosophy East
and West , Vol. 57 (4), Oct. 2007, 469; cf. Herbert PIETSCHMANN, “Consequences of
Minkowski Unification of Space and Time for a Philosophy of Nature” en Vesselin PETKOV
(Editor), Minkowski Spacetime: A Hundred Years Later, Dordrecht (Holand) / Heidelberg FDR
/ London UK / New York NY, Springer, 2010, 323 texto y nota 17 (de 319-326).
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aspectos inadecuados de la teoria gravitacional newtoniana. Einstein reconocio que, sin

el aporte decisivo de Minkowski, la relatividad se hubiera quedado ‘en pafiales’.***

Desde los inicios del estudio de fisica, en la educacion secundaria, hemos
asimilado no so6lo principios elementales de la mecanica clasica de Newton, sino
también la opinién comun de personas mentalizadas por el sentido practico cotidiano,
sobre la diferencia entre tiempo y espacio y el manejo de magnitudes distintas en ambos
ambitos (de una dimension lineal el primero y de tres dimensiones el segundo), tenidos
por totalmente diferentes y diferenciados. Pero, habida cuenta de que la fisica
newtoniana resulta ser un caso de la mas englobante fisica relativista, los dos ambitos de
tiempo y espacio resultan ser — como expresan los trabajos ofrecidos por Minkowski a
su antiguo alumno Einstein— un solo dmbito espacio-temporal. La I6gica del tercio
excluido, tal como era afirmada por Aristételes en la antigliedad, o por Newton, Laplace,
Wolf o Kant en la modernidad, queda cuestionada en el caracter universal de sus
aplicaciones. No hace falta extenderse en comentarios sobre la disolucion de la absoluta
primacia detentada por la geometria de Euclides, con la aparicion de las geometrias no
euclidianas, como la hiperbélica y la eliptica,®*® a partir de las elaboraciones de Johann
Bolyai,?*® Nikolai Lobachevski,?* y las dos grandes figuras ya mencionadas, Georg

Bernhard Riemann,?*® y Hermann Minkowski.?*®

Una de las predicciones mas llamativas de la relatividad general es que un reloj
ubicado en un campo de bajo potencial gravitatorio, por ejemplo, cerca del Sol,
avanzard mas despacio que otro situado en una region de alto potencial, como en la

Tierra. Un &tomo puede equipararse a un reloj, y su frecuencia de vibracion sera baja

244 Cf. 1. Bernard COHEN, Revolucidn en la ciencia, 356.

23 Cf. Peter B. GELTNER y Darrel J. PETERSON, Geometria (traduccién d Hugo Villagémez),
México, Thompson, 1998, 257-260.

26 cf. A. D. ALEKSANDROV, “Geometrias no euclidianas”, en A. D. ALEKSANDROV, A. N.
KOLMOGOROV, M. A. LAURENTIEV, y otros, La matemdtica: su contenido, método y
significado (traduccion de Andrés Ruiz Merino), vol.2 (de 3 vols.), Madrid, Alianza, 1994
(1973), 131 (de 123-227).

247 cf. ALEKSANDROV, “Geometrias no euclidianas”, en La matemdtica: su contenido, método y
significado, vol.2, 128-151.

248 Cf. ALEKSANDROV, “Geometrias no euclidianas”, en La matemdtica: su contenido, método y
significado, vol.2, 199-215.

249 Cf. ALEKSANDROV, “Geometrias no euclidianas”, en La matemdtica: su contenido, método y
significado, vol.2, 222-227.
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cerca del Sol y alta en la Tierra. Cerca del Sol su baja vibracion se traduce en longitudes
largas de onda: el llamado desplazamiento gravitatorio hacia el rojo. Con ello se
resolvieron problemas del perihelio de Mercurio (el tramo de su 6rbita méas cercano al
Sol), que la mecanica newtoniana no habia logrado dilucidar. Por otro lado, predecia la
relatividad general que un rayo de luz debia acelerarse en un campo gravitatorio.
Einstein sugirioé que el fendbmeno, siguiendo el haz de luz proveniente de una estrella
lejana, seria verificable si se aprovechaba la posibilidad de detectarlo durante un eclipse
de Sol.>*° En efecto, la ocasién llegé tras el final de la | Guerra mundial. Sir Arthur
Eddington observé desde el Golfo de Guinea la trayectoria de luz proveniente de la
estrella mas cercana al sol durante el eclipse de 1919. Quedd asi corroborado el
principio de Einstein, de que la trayectoria de un cuerpo estelar, o de su luz, se abre paso

a través de una zona curva espacio-temporal 2>

2 6 Otras perspectivas, otras logicas: fisica cuantica

Como resurge una vez y otra la paradoja heraclitiana, >°* nos bafiamos y no nos
bafiamos dos veces en el mismo rio de la mecanica newtoniana y la relativista. SOcrates
parece callar, pero el torrente de preguntas no cesa. En las primeras décadas del siglo
XX, no solo adquiria la fisica relativista de Albert Einstein, el estatuto de nuevo
paradigma que rebasaba los limites de la mecanica clasica de Newton; también emergia
en etapas sucesivas la mecénica cuantica,”®® de la mano de investigadores como Werner
Heisenberg, Max Born, Erwin Schrddinger y Niels Bohr, pese a las vacilaciones y

desconciertos de Einstein y del mismo Bohr.?*

De los diversos aspectos de la mecéanica cuéntica, uno de los méas llamativos se
refiere al principio de indeterminacion formulado por Heisenberg. Es sabido que en la
fisica clasica se excluyen mutuamente los conceptos de onda y particula. Una particula

clasica —valga la metafora— se comporta como una especie de perdigon; mientras que

>9 cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1206-1207.

>1 cf. DAMPIER, Historia de la ciencia y sus relaciones con la filosofia y la religion, 433.

22 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

23 f. I. Bernard COHEN, Revolucidn en la ciencia, 363.

24 Cf. 1. Bernard COHEN, Revolucidn en la ciencia, 369-374.
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una onda clasica se comporta como una onda en la superficie del agua. Pero ha sido
observado experimentalmente (en el efecto fotoeléctrico,?® o en la dispersion de

Compton 2°%)

, que la luz, normalmente conceptuada por comportamiento de onda,
muestra propiedades corpusculares (tipicas del comportamiento de una particula; una
particula de luz, llamada foton, ‘quantizada’ segin la terminologia de Max Planck) al
interactuar con la materia. Se ha generalizado esta dualidad, afirmando que los
fendmenos fisicos se propagan al modo de las ondas e interactian al modo de las

particulas.?®

El principio de indeterminacion o de incertidumbre, enunciado por Werner
Heisenberg en 1927, queda planteado como consecuencia de la dualidad onda-particula
en la naturaleza, afirma la imposibilidad de medir a la vez la posicion y el momento
lineal (o cantidad de movimiento) de una particula. Implica dejar de lado la mentalidad
clasica acerca de una investigacion cientifica objetivista, donde el operador del
experimento queda del lado de fuera, observando desapasionadamente los eventos sin

intervenir en los mismos.?® De ello surge la recusacion del mito cognoscitivo sefialado

23 Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1041-1043.
2% Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1043-1045.

27 Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1039-1041; 1051.

28 Supdngase que se desea medir la posicion de una particula en una posicion x, mediante luz

de longitud de onda A. Sélo se mide la posicién x hasta una incertidumbre Ax del orden de A
por efecto de la difraccion:

Ax ~ A

Puede reducirse el margen de incertidumbre dispersando luz de onda muy corta o también
rayos X. Si se conoce la masa de una particula, es posible obtener su momento lineal p, al
medir su posicién en dos instantes muy proximos y calcular entonces su velocidad. En caso
de utilizar luz de una longitud de onda A, se ha de contar con que el momento lineal de los
fotones es h/p, (y aqui, h, signo de la constante de Planck, responde a la ecuacién h =
6.62606876 x 10 J .s). Al dispersar los fotones por el escenario de la particula (el resultado
no variaria si se dispersaran electrones), el momento lineal de ésta se modifica
apreciablemente. La incertidumbre queda expresada como

Aap,~ h/A
El producto de las incertidumbres de posicidn y momento lineal viene a ser
Ax Ap, ~A(h/A)=h

Si intentamos definir con el principio de incertidumbre con mayor exactitud, tomemos a 4xy
Ap como las respectivas desviaciones estandar de las medidas de posicién y momento lineal.
Entonces su producto debe ser mayor o igual respecto a h/2 (donde la ‘h’ barrada, A = h/2n).
Entonces, la ecuacidn candnica del principio de incertidumbre queda expresada como
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por Lonergan, consistente en un mirar objetivamente ya-ahi-afuera-ahora, sin implicarse
el sujeto.®® Late la interdependencia entre sujeto y objeto, opuesta a la antigua obsesion
de los primeros tiempos de la modernidad, por una verdad I6gicamente incontestable e
invariable, sustraida a pasiones como las que desencadenaron las guerras de religion (;0

quizas irreligion?) en Europa.

La irrupcién de la mecénica cuantica supuso la disolucién de la muy antigua idea
de los presocraticos atomistas de Abdera, como Democrito y Leucipo, que postulaba la
reduccion de la realidad a la agrupacion de ciertas unidades minimas de la materia, no
susceptibles de fusiones, indivisibles, los atomos (4&tomo, a-tomos, no divisible). En el
escenario de un vacio, los 4tomos permanecen en movimiento perpetuo de colision
mutua, como Unica necesidad férrea, ininteligible, sin sentido, sujeta —o0 reducida— a
cantidades, magnitudes. Los atomistas antiguos no ofrecieron observaciones empiricas
ni descripcion detallada alguna de las caracteristicas de estos movimientos atbmicos. En
los albores de la modernidad, el Renacimiento tardio, fue recuperada esta concepcion de

la realidad.?®

La fisica contemporanea la desplazd, con el estudio —no poco desconcertante— de
la diversidad de las particulas elementales, teniendo en cuenta las interacciones fisicas
basicas: la nuclear fuerte o hadronica, la electromagnética, la nuclear debil y la
interaccion gravitatoria. 2°* Sus respectivos elencos de ecuaciones muestran una
admirable red de interdependencias y correlaciones entre los factores que las componen;

y entre los simbolos de esos factores y los fendmenos a los que aluden.

La gravitatoria es la interaccion mas universal, pese a su parecido con la
electromagnética, porque en la gravitatoria interactian todas las particulas y nunca

puede ser neutralizada, a diferencia de la interaccion electromagnética. 2% Por otra parte,

Ax Ap, 2 % h
Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1052-1053; 1198.

Para una informacién més detallada sobre la Gltima ecuacién, cf. Joaquin SANCHEZ GUILLEN
y Mijail A. BRAUN, Fisica cudntica, Madrid, Alianza, 1993, 55.

29 cf. LONERGAN, Method, 213-214.
260 cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 117-122.
261 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 368-369.

%2 Ahora bien, si se toma el cociente de los potenciales gravitatorio n, y electromagnético n.,

gue no depende de la distancia, y suponiendo dos particulas idénticas de masa m y carga e,
tenemos la constante
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al menos con la interaccion gravitatoria —ya planteada desde la mecanica clasica
newtoniana— podemos experimentar una interaccion entre nosotros y los demas entes
del universo y de nuestro mundo. Quizas puedo admirarme por vez primera de la fuerza
de la gravedad y sus continuos condicionamientos en mi interaccién con los distintos
entes, dentro del transcurrir de mi jornada diaria. En cambio, la interaccién
electromagnética juega el papel més importante en la mecéanica cuéntica de indole no
relativista. Causa la formacion de dtomos, moléculas, materia sélida, materia orgénica y

materia viviente. 2

En la interaccion nuclear fuerte, de donde surge la formacion de los nucleos
atémicos, ** participan los hadrones, que en realidad no son considerados como
particulas elementales estrictas, sino como estados compuestos de otras particulas
elementales, los quarks,”® de las que mencionaremos algunas caracteristicas en breve.
Se distingue entre dos tipos de hadrones, los bariones, de diversas cantidades
fraccionarias de espin; y los mesones, de espin cero o entero. Los bariones incluyen los
nucleones de la clase del protén (p) y del neutrén (n), ademés del barién Lambda (A1°)
de los tipos de barién Sigma (2%, 2°, ), los dos tipos del barién Xi (£°y &), v el
barién Omega (€2). Los mesones incluyen los tres tipos de mesén Pion (IT°, IT°, IT),
los dos tipos de Kaén (K*, K°), y el mesén Eta (). Cada una de estas particulas tiene su
antiparticula respectiva (asi, el proton con el antiproton; o el electron con el positrén).
Las particulas incluidas en la interaccion débil, genéricamente denominadas leptones,
muestran seis tipos: electron, neutrino electrénico, muoén, neutrino mudnico, tau y
neutrino tauodnico. Los leptones responden mas a la nocién de particula elemental, en
tanto son particulas puntuales sin estructura, no compuestas por otras particulas, y

menos masivas que el hadron maés ligero; exceptuando el tau (descubierto en 1975),

ng/ne=Ug(r)/Ue (r) =GNm2/ez

...Donde Gy =6.67 x 10" N . m?%/ kg2 la constante gravitatoria newtoniana, ya referida en
otro lugar. Si se toman dos protones, tenemos que el valor resultante es infimo:

Ng/Ne=10"%

En suma, la interaccidn gravitatoria, tan resaltante respecto de objetos masivos, presenta
magnitudes despreciables en la mecanica cuantica. Cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica
cudntica, 371-372.

283 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 369.
2%% cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 372; 207-208.
26> cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 372.
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calificado de lepton “pesado’, por su masa (1784 MeV/c?), que casi dobla a la del protén
(938 MeV/c?).2%®

Las particulas que se desintegran por interaccion fuerte, muestran vidas muy
cortas, de un promedio (si lo expresamos en notacién cientifica) de unos 10°%® segundos.
En cambio, las particulas que se desintegran por interaccion débil, muestran promedios
de vida algo mas ‘duraderos’, de unos 10™° segundos (jcantidades intuitivamente
inimaginables para la persona de mentalidad cotidiana y practical). Por otra parte,
puesto que los hadrones responden menos que los leptones a la nocion de particula
elemental, por su estructura mas compleja,®’ es (til el modelo de Murray Gell-Mann y
George Zweig sobre los quarks, transportadores de cargas electronicas fraccionarias,
que permiten combinaciones de tres quarks, o de pares quark-antiquark, en las que
entran todos los hadrones conocidos. Los quarks se agrupan en cargas algo mas
complejas que las eléctricas (por su caracter vectorial), los curiosos ‘colores’: 268 (‘up’
o ‘arriba’), d (‘down’ o ‘abajo’), s (‘strange’ o ‘extrafio’), ¢ (‘charme’ o ‘encantado’), t
(‘top’ o ‘cima’), b (‘bottom’ o ‘fondo’); cada uno, con su correspondiente antiquark de

carga y nimero bariénico de signo opuesto al quark respectivo.”®®

Se tiene, hoy por hoy, que toda la materia esta constituida por seis quarks de los
tipos o ‘sabores’ antes referidos, los seis leptones ya mencionados: el electron (e7), el
neutrino electronico (ve), el muén (#7), el neutrino muodnico (v,), el tau (z°) y el neutrino
tauodnico (v,); y sus correspondientes antiparticulas. Puesto que un quark aislado nunca
se ha podido observar ni aislar, sino que permanece confinado en un barién o un mesoén,
no se puede conocer la masa exacta del quark, sino sélo calcularse aproximativamente

con estimaciones razonables.?”

Junto con las particulas anteriores, queda por referir la existencia de los cuantos

0 particulas de campo. El gravitdn (aun no observado) es el cuanto asociado a la

2%% Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1242-1245. Cf. SANCHEZ
GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 368-382.

287 Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1242. Cf. SANCHEZ GUILLEN
y BRAUN, Fisica cudntica, 372-373.

288 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 372-373.
289 cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1250-1251.

270

Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1251.
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interaccién gravitatoria.”’* Con la interaccién fuerte se asocian los cuantos de campo

272

denominados gluones,“'“ todavia no observados en experimentos. A la interaccion débil,

213 5@ asocian los tres cuantos de

en la que se puede cambiar la carga de una particula,
campo denominados bosones vectoriales, W', W~ (antiparticula de la anterior) y Z°
fueron predichos tedricamente por los profesores Sheldon Glasgow, Abdus Salam y
Steven Weinberg, antes de que las particulas W y Z fueran observadas mediante el
acelerador de alta energia del CERN de Ginebra, por méas de cien cientificos
coordinados por el profesor Carlo Rubbia. Junto con éstas se relacionan, en la llamada
teoria electrodébil, el boson B° (de masa distinta a las particulas W y Z), y el boson de
Higgs. Por otro lado, tenemos los fotones virtuales emitidos y reabsorbidos de continuo

por una particula aislada y cargada en experimentos de electrodinamica cuantica.?’*

La clasica mentalidad determinista ha sido desafiada, desplazada, por la
indeterminacion del Principio de Heisenberg. La mecéanica cuantica —sefiala el profesor
Richard Healey— ya no trabaja con valores precisos, ni sistemas aislados (esto es, no
interactuantes con otros sistemas), ni vectores ni especificaciones teoréticas que arrojen
sus valores precisos en un momento puntual de su evolucion, a partir de un valor inicial.
En contraste con el planteamiento laplaciano, nos encontramos frente a un sistema

indeterminado, no determinista.?”> Se abre paso un planteamiento probabilistico.

Ademéas, emergen temas desconcertantes, como el de la identidad y la
individuacion. Asi, en mecéanica clasica, el intercambio de los roles de particulas del
mismo tipo, produce un estado cuantitativamente distinto, pero cualitativamente
idéntico. El panorama es todavia mas interesante en mecanica cuantica, donde
frecuentemente los fisicos denominan ‘idénticas’ a las particulas del mismo tipo. Los
electrones son un tipo de particulas, correspondientes a fermiones; las particulas de luz
son de otro tipo, los fotones, que corresponden a bosones. Ahora, tanto el intercambio

de bosones como el de fermiones, producen en ambos casos estados idénticos a los

271

Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1252.

%72 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 373.

273 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 373-374.

7% Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1252-1253.

7> Cf. Richard HEALEY, “Quantum Mechanics”, en W. H. NEWTON-SMITH (Editor), A
Companion to the Philosophy of Science, Malden MA / Oxford UK, Blackwell, 2001 (2000),
377 (de 376-384).
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estados originales, no solo cualitativamente, sino también numérica o cuantitativamente.
Por ello, Hilary Putnam —entre otros— se ha planteado la conveniencia de superar la
logica clasica en pos de una logica ‘cuantica’.?’® La mecénica cuantica ha suscitado un
enorme interés y ha vigorizado debates, pese a no haber zanjado ninguno de los temas

filos6ficamente cruciales.?’’

La inquietud del profesor Putnam podria enlazarse con el desarrollo de l6gicas
no clasicas; entre éstas, las ‘borrosas’ (fuzzy logics), descartadas durante un dilatado
periodo historico, desde los tiempos de Eubulides y los megaricos; y méas investigadas
en tiempos recientes.?” Valga la paradoja de que la lgica clasica es la que deviene y
luce ‘borrosa’ al navegar en las corrientes de la mecénica cuéntica. Retorna la paradoja
de Heréclito, al bafiarse y a la vez no bafarse los fisicos en el mismo rio de la ciencia; y

- - ida> 279
ser y a la vez no ser los portaestandartes de una logica que estimaban ‘solida’.

Ahora bien, al recordar este enigma de Heraclito, y el ser éste el primero que
habld del logos y la afirmacion de que ‘todas las cosas fluyen’, Kitard Nishida confiesa
que este hecho le suscita admiracion; y evoca que, en la filosofia de los griegos (al
Contratastarla con la moderna logica ‘formal’), la realidad era contemplada como
realidad portadora del logos. No es cuestion de negar la objetividad de la ciencia, ni su
fuerza para el desarrollo del mundo historico; sino de reexaminar una °‘logica de
objetivacion’. El yo no puede entrar en ese mundo de objetos postulados por una ‘16gica
de objetivacion’, ni puede ser pensado desde ésta. Cabe mirar de nuevo la logica desde

la perspectiva de la realidad.?®

76 cf. Hilary PUTNAM, “Is Logic Empirical?”, Boston Studies in the Philosophy of Science, 5
(1969), 216-241; HEALEY, “Quantum Mechanics”, en W. H. NEWTON-SMITH (Editor), A
Companion to the Philosophy of Science, 383.

277 cf. HEALEY, “Quantum Mechanics”, en W. H. NEWTON-SMITH (Editor), A Companion to the
Philosophy of Science, 384.

%78 cf. Graham PRIEST, Non Classical Logic, Cambridge UK, Cambridge University Press, 2001,
225-226.

7% cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

280 cf. Kitard NISHIDA, Logic and Life, en Kitard NISHIDA, Place and Dialectic: Two Essays by
Nishida Kitaro (translated by John W. M. Krummel and Shigenori Nagatomo), New York NY /
Oxford UK, Oxford University Press, 2012, 103-105. Recuerda Nishida que una proposicidn
verdadera es expresién de lo real (cf. 104; cf. PLATON, Sofista, 262 e — 263 b. Ademas, evoca
e interpreta la dianoia es una conversacion silenciosa; cf. PLATON, Sofista, 263 e, 264 a-f (cf.
103).
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3 LA CORRIENTE DE LA CRISIS MODERNA: ALGUNAS CALAS
SINTOMATICAS

3 2 Un continuum del fluir, planteado desde la ciencia

El atomismo ha dejado paso a una consideracion cientifica de lo que
contemplamos como inter-ser. En fisica —indican los profesores Lindsay y Margeneau—
se habla formalmente de un continuum. Aunque se introduzca el estudio muy elemental
del movimiento considerando una particula aislada, en realidad solo se puede captar los
pardmetros de masa y fuerza desde la interaccion entre varias particulas. Pese a que
desde antiguo se identificé la distincion entre las concepciones de las magnitudes
continuas o discretas, pareciera que todos los casos de movimiento de los cuerpos han
sido completamente explicados mediante el concepto de particula y la mecanica de
particulas. Es comprensible, por el dominio de la concepcion atomistica o de particulas
desde la antiguedad. Pero en la fisica contemporanea gana importancia la nocion del
continuum o del continuo, que puede identificarse a partir de casos como la elasticidad
de medios de movimiento o la dindmica de fluidos, para desembocar en la nocion de
campos de fuerza.?®! Einstein anota que —tras los trabajos de Maxwell- la realidad
fisica ha dejado la tradicional representacién newtoniana de acciones reciprocas de
puntos materiales; y pasa a ser representada por campos continuos no explicables
mecanicamente, sino regidas por ecuaciones de derivadas parciales; todo ello dentro de
una concepcion ficcional de la fisica teérica que ha resultado muy fructifera.?*

Supuesta entonces una particula (de valor uno de masa, y valor uno de carga
eléctrica) movida por una determinada fuerza, la ganancia de la ciencia fisica
(olvidando el origen de donde provenga la fuerza) estriba en considerar la particula que
se estudia como insita en un campo de fuerza, moviéndose en éste. Puede tratarse de un
campo gravitatorio, electrostatico, magnético o electromagnético. Puede que el maés
simple ejemplo sea el de un campo gravitatorio, considerado como un continuum

ilimitado, donde sobre la particula se ejerce una fuerza cuya magnitud varia en

%81 Cf. LINDSAY Y MARGENEAU, Foundation of Physics, 280-283.
282 Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 406-407.
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proporcion inversa al cuadrado de la distancia habida desde un punto fijo, y dirigida a
todo lo largo de la linea que une la particula con éste.”®®

De manera similar —prosiguen exponiendo los profesores Lindsay Yy
Margeneau— cabe ilustrar un campo magnético como un continuum sin limites, donde
sobre un polo magnético (al que suponemos de valor unidad), —como la particula del
ejemplo gravitacional— se ejerce una fuerza cuya magnitud varia en proporcion inversa
al cuadrado de la distancia habida desde un punto fijo, y dirigida a todo lo largo de la
linea que une el polo con éste. Por descontado, se trata de un caso ideal; no es tan
simple la descripcion de campos magnéticos hallados en la practica, como tampoco es
tan simple la descripcion de campos electrostaticos o electromagnéticos concretos. En
todo caso, la nocion de linea de fuerza es un medio Gtil de visualizacién de campos de
fuerza.?®* Los profesores Lindsay y Margeneau también consideran casos referentes al

286

campo tensorial en medios deformables,?®® o al campo electromagnético.?*® Quizas no

28 Cf. LINDSAY Y MARGENEAU, Foundation of Physics, 283.

%% |a linea de fuerza es una curva cuya direccién en un determinado punto coincide con la de

la fuerza actuante en tal punto.

Asi, si los componentes de la fuerza a lo largo de los ejes x, y, z, vienen dados por las fuerzas
F., F,, F,, las ecuaciones diferenciales de las lineas de fuerza son

dx/F, = dy/F, = dz/F,

Hacer un mapping de un campo de fuerza mediante lineas de fuerza, no sélo suministra un
cuadro de la direccién de la fuerza, sino que permite describir la magnitud de ésta en
cualquier punto por el que pasan las lineas de fuerza atravesando el drea donde se ubica ese
punto.

La magnitud de la fuerza no es la Unica caracteristica del campo de fuerza; también tenemos
la del potencial; el potencial gravitatorio, V, en el presente ejemplo. El potencial en el campo
gravitatorio se traduce como la energia potencial de una particula; una magnitud escalar, en
comparacion con la magnitud vectorial de la fuerza F. En el caso del llamado potencial de
campo, V, tenemos el gradiente que se expresa como la magnitud negativa de la fuerza F por
la unidad de masa (el signo negativo se relaciona con la energia potencial). La diferencia de
potencial entre dos puntos cualesquiera del campo implica que la funcién V del trabajo,
independiente del camino tomado entre los dos puntos y sdlo ligado a las coordenadas, se
expresa en la igualdad

F= —[i0V/ox +jOV/dy +koV/oz]=- TV

Los potenciales electrostatico y magnético se plantean en ecuaciones de manera similar al
potencial gravitatorio, sustituyendo la unidad de masa por la unidad de carga o la unidad de
polo, en cada caso.

Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 283-284.
%% Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 292-302.
%% Cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 302-318.
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necesitemos ahondar més en todos los ejemplos de continuidad suministrables por la
investigacion fisica, sino pasar adelante reparando en otras variaciones semanticas de lo
que puede ser el flujo dindmico de un continuum y la interdependencia de sus

componentes.

3 3 El enigma del insight inverso

En algunos lugares del estudio fisico-matematico del continuum, se revela una
confluencia dialéctica de los distintos modos de comprender, como si dos mentalidades
divergentes aplicaran instrumentos matematicos con perspectivas metddicas excluyentes,
aungue los resultados —en ciertos casos— puedan complementarse. La matemaética
clasica, aplicada a la fisica clasica, se ha centrado en modos deductivos de obtener
predicciones. La mecanica cuantica se ha apoyado en matematicas probabilisticas y
estadisticas. Pero —como ya se dijo— los intentos de obtener una teoria del campo
unificado de la fisica son una materia pendiente, desde los ultimos esfuerzos

investigativos de Einstein hasta hoy. 2%’

De algin modo, unas y otras mentalidades cientificas, al igual que la ignorancia
y el conocimiento, comparecen como integrantes interdependientes y correlativos,
dentro de la indagacién impulsada por el deseo de saber. Al estilo de tantas
conversaciones socraticas y dialogos platénicos, un modo de comprender puede
revelarse mediante un no comprender; 0 como un comprender que, al menos en una
circunstancia de presente, nada mas se puede comprender acerca de algo. Por poner un
ejemplo, Lonergan compara los esfuerzos clasicos y estadisticos de elaborar
conocimiento cientifico. Las investigaciones clasicas pretenden anticiparse a lo que
sucederia si todas las condiciones se mantuviesen idénticas. Por el contrario, las
investigaciones estadisticas se concentran en la ocurrencia de frecuencias ideales,
probabilisticas, y frecuencias actuales, las propiamente estadisticas; tanto si son
frecuencias actuales absolutas —las tasas— como las relativas, dentro de posibilidades

alternativas, enunciadas mediante expresiones fraccionarias.

Ahora bien, hay una gran diferencia entre las mentalidades de los investigadores

clasicos y los estadisticos. Si los primeros se hubieran limitado a observar los

287 Cf. COHEN, Revolucidn en la ciencia, 380.
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fendmenos estelares como hechos azarosos, no se hubieran descubierto los sistemas
planetarios. De no conceder importancia a cantidades infimas, Joule no hubiera
descubierto el equivalente mecéanico del calor. Pero, aunque los estadisticos pretendan
hallar nimeros de la mayor exactitud posible, no se preocupan a posteriori de
explicaciones exactas, sino de explicar promedios, sin dar importancia a diferencias
cuantitativas de frecuencias, con tal que no alteren esos promedios. S6lo en caso
contrario, se embarcan en investigaciones ulteriores.?®® Las diferencias de mentalidad
son explicadas por un evento al que Lonergan califica como ‘una especie de insight
inverso’. El insight inverso supone un objeto positivo de indagacion, supone asimismo
negar inteligibilidad al objeto, y ocurre que este negarla es al tiempo oponerse a a las
anticipaciones espontaneas de la inteligencia que explora posibilidades de inteligibilidad

de tal objeto.?®®

El modo procedimental de estudiar el continuum se revela deficitario para
integrar los distintos sectores en estudio; y puede que no sélo en materias de ciencias
clasicas y estadisticas, mecanicas newtonianas, relativistas, cuanticas o caéticas, sino en
la relacién entre lenguajes y silencio, entre trascendencia y ciencias, entre cuestiones
facticas y éticas, entre los campos de la teoria y del sentido comdn. Y acaso se puedan
entrever, con todo, ‘poros’ que evidencien las fronteras epistémicas sectoriales como

fronteras no rigidas ni incomunicables.

3 4 Viraje semidtico y segmentaciones culturales de un continuum

Algunos términos técnicos de las ciencias fisicas o naturales en general han sido
trasvasados a otras disciplinas con notable utilidad. Entre los casos méas recordados esta
el de la entropia, procedente de la segunda ley de la termodindmica, y trasplantado con
fortuna a las ciencias sociales, para describir el dinamismo por el que los intentos de
estabilizar sistemas sociales en etapas de agitacion, puede traer grados alin mayores de
inestabilidad y desorden.

Ahora bien, entre los trasplantes interdisciplinarios de términos, puede ser muy
interesante el del continuum, cuando pasa del contexto original cientifico, antes
sefialado, al contexto de la semiética o disciplina del estudio generalizado de signos,

como lo expone el profesor Umberto Eco. El continuum de la ‘realidad’ semantica es un

%% Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 77.
%% Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 78.
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12% (y quizas tenga —por esta denominacién— un rasgo de

Espacio Semantico Globa
ilimitado, en forma parecida al continuum de los campos de fuerza nombrados parrafos
atras).

En la ciencia clasica, no es dificil suponer que la seduccién ejercida por los
fendmenos de la luz y el color en el Newton maduro, descomponiendo la luz blanca en
los colores del arco iris, mediante la utilizacion del prisma; " y provisto de

herramientas aptas para publicar su estudio Opticks (1716),%

empez6 por la atraccion
que le supusieron los colores y otros fenémenos naturales al Newton nifio y joven.?*® La
mecanica newtoniana los formaliz6. Pareciera que —con un aura objetiva— estos temas
de la Optica quedaban definitivamente sustraidos a la cotidianidad. Empero, el profesor
Eco presenta el modo en que la civilizacion europea presenta el espectro de luz visible
para el ojo humano en términos de colores correspondientes a determinados segmentos
de longitud de onda luminica, medidos en milimicras (mp). Asi tenemos los colores rojo
(de 800 mp a 650 mp), naranja (de 640 mp a 590 mp), amarillo (de 580 mp a 550 mp),
verde (de 540 mp a 490 mp), azul (de 480 mp a 460 my), ainil (de 450 mp a 440 mp) y
violeta (de 430 mp a 390 m;,t).294

En la segmentacion presentada por el profesor Eco, es facil advertir que hay una
distancia de 10 mp (una especie de ‘tierra de nadie’) entre cada unidad de color y la
siguiente; es decir, los segmentos descartan ‘culturalmente’ ciertos intervalos de lo que

es un continuum cromatico sin interrupcion (que obviamente se prolonga de modo

2% ¢f. Umberto ECO, Tratado de semiética general (traduccién de Carlos Manzano), Barcelona,

Lumen, 1985 (1977), 146.
1 cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, Vol. 2, 928.

2% Cf. Richard S. WESTFALL, “Newton“, en W. H. NEWTON-SMITH (Editor), A Companion to the
Philosophy of Science, Malden MA / Oxford UK, Blackwell, 2001 (2000), 322; 323 (de 320-
324).

293 Cf. WESTFALL, Isaac Newton: una vida, 40.

294 Cf. ECO, Tratado de semidtica general, 147.

En realidad, es mas usual en fisica medir las longitudes de onda de las radiaciones
electromagnéticas en nanémetros (nm, esto es, 10° m).

Entre las longitudes de onda de los rayos gamma, rayos X y ondas ultravioleta mas alla de
los 400 nm hasta cerca de los 10 m), y las longitudes de onda de los infrarrojos,
microondas, ondas de radio de FM, AM vy largas (mas alla de los 700 nm hasta unos 10" m),
es acusadamente estrecho (desde unos 400 x 10° m, hasta unos 700 x 10 m) el espectro de
ondas electromagnéticas visibles para el ojo humano.

Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, Vol. 2, 906-907.
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asimismo ininterrumpido, mas alla de las longitudes de onda ultravioletas e infrarrojas,
por un extremo y otro del espectro de luz ordinariamente visible para la especie
humana). Por otra parte, se pueden apreciar desigualdades entre los maximos y minimos
asignados a cada una de las diversas unidades de color. Asi, el amarillo, entre las 800
mp y las 650 mp, dispone de una banda de 150 my; en cambio, el azul, entre 480 mp y
460 my, dispone de una banda mucho mas estrecha, de s6lo 20 mp.

El referente de la unidad cultural denominada con el término de un color, parece
ser la longitud de onda; pero en verdad se trata de una segmentacion cultural del
continuum, un modo arbitrario de recortarlo, con anterioridad a los cientificos que
asignaron las medidas de longitud de onda a cada término de un color. Donde nosotros
distinguimos el segmento de ‘azul’, los rusos distinguen en éste dos términos, los de
‘goluboj’ y ‘sinij’; en cambio, la cultura grecolatina no parecio distinguir entre nuestro
‘azul’ y nuestro ‘verde’, sino que asigné indistintamente a todo el segmento ‘azul’-
‘verde’ los términos de ‘glaucus’ o ‘caerulus’. Distintas culturas y pueblos pueden
segmentar el continuum perceptivo de maneras distintas; y un pintor de sensibilidad
cromatica especial podria segmentar los colores en intervalos mucho mas estrechos que
un observador com(in.?*

Las segmentaciones del continuum pueden entonces suponer omisiones de
ciertos intervalos no considerados por esta 0 aquella cultura; y quiza, dentro de un
mundo cada vez mas interconectado, uno de los ejercicios mas fructiferos del dialogo
entre las distintas culturas y mentalidades sea el de las correlaciones comparativas de las
distintas omisiones, en tanto resulte beneficioso el completarse mutuamente las diversas
culturas en el contexto de un nivel mayor de continuum intercultural de enriquecimiento
dinamico coman.

Desde la perspectiva contemplativa inserta en la experiencia pura, cabe evocar la

advertencia del doctor Kabat-Zinn sobre la conveniencia de escalar otros niveles con

2% Cf. ECO, Tratado de semidtica general, 147-148.

Ludwig Wittgenstein comenta que tenemos sistemas de colores, asi como los tenemos de
numeros; y se pregunta si tales sistemas residen en nuestra naturaleza o en las de las cosas.
Indica que no residen en la naturaleza de las cosas. Vuelve a preguntarse si el sistema tiene
algo de arbitrario; y responde a la vez afirmativa y negativamente: el sistema es afin tanto a
lo arbitrario como a lo no arbitrario.

Cf. Ludwig WITTGENSTEIN, Zettel, §§357-358, en Ludwig WITTGENSTEIN, Wittgenstein
(traduccidn de Zettel por Octavio Castro y Carlos Ulises Moulines, derechos originales
cedidos por el Centro de Investigaciones Filoséficas de la UNAM de México), vol. 2: Diarios y
conferencias, Madrid, Gredos, 2009, 802.
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que superar nuestros hébitos de escindir la realidad;*®® de alcanzar una visién nueva,
progresivamente més total, de los escenarios;**’ de descubrir cémo el estado de nuestra
mente afecta al mundo, y de tomar una distancia més idonea y sabia respecto a
opiniones o tendencias a culpar a algo o a alguien, para percibir mejor el conjunto de los
detalles, quizas de manera parecida a como se toma la distancia idénea para captar
mejor el conjunto de una obra de arte impresionista.”®® En suma, las segmentaciones
ideoldgicas, conceptuales o de opiniones, ceden paso a una vision mas profunda de
nuestra interdependencia e interrelacion, esto es, del inter-ser; a dejar brotar un
manantial curativo para el sufrimiento que generamos en otros con nuestro déficit de
atencion plena.?*

La particula imaginada y presuntamente aislada que —en el imaginario atomista—
constituiria el ‘sustrato’ Ultimo de la realidad, deja paso a la interaccion de
particulas/ondas en un campo ilimitado. La nota musical no figura aislada sino como
integrante de la interaccién de notas en una sinfonia. La singularidad de la persona
individual no se encierra en una definiciéon de individualismo, sino en el flujo de la
colectividad, el grupo, la comunidad en el rio de la historia. En lo que pudiéramos
Ilamar provisoriamente como distintos niveles o &mbitos de un continuum, sus datos
interactian. Todo dato presente a mi atencion comparece, no de modo aislado, sino en
interrelaciones con otros muchos datos dentro del continuum fluido, contemplado desde
otra perspectiva metaférica. Correlacionar los datos es una indagacién de un continuum
de proporciones cada vez mayores, que podrian alcanzar rasgos inconmensurables.

La interrelacion entre los datos es un ejercicio de interpretarlos, un ejercicio
hermenéutico (hermeneuein, interpretar) de hallarles sentido, sea en las indagaciones
cientificas, en las referentes a la cotidianidad y en las de todo ambito. El corpus
platonico esta repleto de las preguntas que se formula Socrates. La logica formal ha
disefiado un elenco de proposiciones portadoras de verdad; y ello se refleja en diversos

manuales; pero en ninguno de éstos se presta atencion a la formulacion de preguntas;

2% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 491.
7 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 494-495.
2% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 495.
% Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 494.
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quizas porque en cierto modo ‘acatan’ la observacion de Aristoteles, de que Sdcrates
preguntaba pero no respondia, porque no sabfa.>®

Pero, en la conversacion socrética, las respuestas obtenidas eran el puerto de
Ilegada de preguntas que, bien formuladas, habian impulsado la basqueda de resultados;
pero un puerto de llegada puede volverse o revelarse también un puerto de partida. Las
respuestas pueden suscitar nuevas preguntas. Los resultados acumulativos y progresivos
dependen tanto de las respuestas que se suceden unas a otras, como de las preguntas
mediante las cuales se suceden. ElI prominente estudioso de Socrates y Platon que fue

Hans-Georg Gadamer, ha acentuado la primacia hermenéutica de la pregunta.3™

3 5 Teoria y cotidianidad con limites ‘porosos’

En contra de lo anhelado por partidarios de la teoria cientifica 0 matematica sin
mezclas con el lioso mundo de la cotidianidad, nos bafiamos y no nos bafiamos histérica

y teoréticamente dos veces en el mismo cauce fluvial;**

y reaparecen y convergen de
nuevo afluentes que se tenian por separados y no coincidentes para siempre. Puede lucir
muy denso el tema de las relaciones entre los ambitos del sentido comun vy la teoria. La
teoria se desarrolla en un contexto de significacion que el sentido comun no esta en
capacidad de desarrollar. Es cierto que la teoria halla su punto de partida en el sentido
comun, pero debe forjar lentamente un lenguaje especializado, y el sentido comun no se
lo puede proporcionar. De ahi que, en los primeros didlogos platdnicos, Socrates
pregunte a sus interlocutores por definiciones universales de términos, en diversos
intentos insatisfactorios para éstos e incluso para el mismo Socrates. Las relaciones del
sentido comun se establecen entre los objetos y nosotros, y se expresan con un discurso
descriptivo. Las relaciones estudiadas en la teoria se refieren a las relaciones de

interaccion entre los objetos y se expresan con un discurso explicativo.®

Entre las mas destacadas ilustraciones histdricas con que se puede mostrar la

progresiva diferenciacion entre ambos campos, la mas antigua mencionada por

3% cf ARISTOTELES, Refutaciones sofisticas, 183 b 7.
%1 cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 368-384.

392 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

393 Cf. LONERGAN, Method, 82.
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Lonergan es la del contraste indicado por Platon entre el mundo fenomenico y el de las
ideas. La ilustracion mas representativa de la fisica contemporénea es la de las dos
mesas de Eddington.®** La mesa en que trabajaba Sir Arthur Eddington —recordemos—
era compacta, solida y de un determinado color y dimensiones, desde la perspectiva
ordinaria; pero era, desde la perspectiva cuadntica, un haz de objetos subatomicos,
diminutos e incoloros (con una desconcertante combinacion de comportamientos tipicos
de ondas en unos casos, y de particulas en otros), de modo que la mayor parte del

espacio ocupado por la mesa era espacio vacio.*®

El comportamiento ‘propio’ de las particulas, y el ondulatorio, han mostrado lo
que podria provisoriamente denominarse una ‘frontera porosa’. La frontera rigida de los
dos parametros de espacio y tiempo -tradicionalmente separados en la mecéanica
clasica— ha resultado ‘borrosa’ o hasta quedado disuelta por una frontera porosa y, en el
fondo, una suerte de unidad —el espacio-tiempo— en la mecanica relativista, gracias a la
contribucion de Minkowski. La mesa de Eddington muestra una frontera porosa entre su
consideracién desde la perspectiva cotidiana y la alcanzada desde la perspectiva
cuantica. Hablar de una frontera ‘porosa’ es una especie de ‘medio 1util’, de metafora de
una totalidad o continuum, desde donde atisbar una movilidad, una fluidez, un incesante

acontecer de cambios, entre distintos entes del escenario del mundo.

Ya se indico con el profesor Aleksandrov como el grupo de los nimeros
imaginarios (integrantes de los complejos C de forma candnica a + bi) adquiri6 estatuto

propio en la matematica con su representacion geométrica y su aporte a la teoria de

304 Cf. LONERGAN, Method, 258.

395 Cf. LONERGAN, Method, 84. Cf. LONERGAN, “Doctrinal Pluralism”, en Philosophical and
Theological Papers CWL-17, 79. Cf. Sir Arthur EDDINGTON, The Nature of the Physical World,
Cambridge, Cambridge University Press, 1928, xi-xv. Sobre las paradojas de la dualidad
onda/particula, cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, vol. 2, 1051-1052.
En los albores de la fisica cuantica, Einstein decidié hablar del comportamiento dual como
una esdpecie de ‘fusién’, expresada actualmente como ‘complementariedad’ (Cf. PAIS, ‘E/
Sefior es Sutil...” La ciencia y la vida de Albert Einstein, 406). El profesor Shin’ichiro Tomonaga,
por su parte, toma en cuenta la logica de la auto-contradiccion absoluta (descrita por Kitaro
Nishida) para expresar este contenido, denominandolo como un tema ‘cuasi-nishidiano’ en
mecanica cuantica, al enunciar que una onda es una particula y una particula es una onda,
sin incurrir en contradiccién, obteniendo a la vez una completa expresion matematica de tal
dualidad; se debe anotar que Sanjuro Tomonaga (padre del autor) fue profesor, junto con
Kitaro Nishida, en el Departamento de Filosofia de la Universidad de Kyoto, Japdn. Cf.
Shin’ichiro TOMONAGA, The Story of Spin (traduccién de Takeshi Oka), Chicago IL, University
of Chicago Press, 1997, 106, texto y nota 1.
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funciones de variables complejas, de la forma general x + yi. Tal teoria (pese a parecer
muy lejana a los intereses de resultados practicos e inmediatos del sentido comun)
demostré su utilidad préctica para resolver problemas tecnoldgicos muy concretos,
como el de la fuerza ascensional del ala de un aeroplano; o el del encenagamiento del
agua de un pantano, esencial para la construccién de una central hidroeléctrica.>*® Asf,
los procedimientos abstractos y tedricos modifican la vida cotidiana con el aplauso de la
mentalidad del sentido comun, amiga de resultados palpables, practicos e inmediatos.

3 6 Flujo en la actividad econémica

Lonergan alude a disciplinas académicas que participan de la mentalidad
préactica del sentido comdn, claramente distintas de la exigencia sistemética de las
ciencias naturales, pero que adoptan un léxico especializado que las diferencia de la
mentalidad cotidiana comun. Asi, hay mentalidades artisticas, 0 mentalidades eruditas,
de indole histérica, lingistica, sociolégica o de otras disciplinas humanisticas,®®’ entre
las que algunas pueden estudiar las multiples variaciones socioldgicas o culturales del
sentido comn;®® y mentalidades que pueden tanto diferenciar como interconectar

aspectos de las anteriores y aspectos de las mentalidades teoréticas.>*

De todas estas mentalidades, quizas la que méas ha reclamado la atencion de
Lonergan ha sido la economia, tan marcada por los aspectos cotidianos de la demanda
de bienes y servicios; y a la vez, tan marcada por modelos matematicos —sobre todo del
calculo y la estadistica— con los que se intenta describir el tipo especial de continuum
del flujo con que circula la riqueza. Quizas resulte interesante anotar una cierta similitud
entre los aspectos desconcertantes o paraddéjicos de la fisica y la economia. Ya fue dicho
que hasta hoy, pese a los intentos de Einstein, no se ha alcanzado una Teoria del campo
unificado que enlace los macro-resultados de la mecanica de la relatividad con los de la
mecanica cuantica. Continta la yuxtaposicion desconcertante de las predicciones

relativistas y las paradojas cuanticas de teorias como el Principio de Indeterminacion de

% Cf. A. D. ALEKSANDROV, “Visién general de la matematica”, en ALEKSANDROV,
KOLMOGOROV, LAURENTIEV y otros, La matemadtica: su contenido, métodos y significado, 1,
22.

397 cf. LONERGAN, Method, 272; 274.
398 cf. LONERGAN, Method, 85; 154.
399 Cf. LONERGAN, Method, 272.
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Heisenberg. En economia, se mantiene la ‘yuxtaposicion’ y no integraciéon de areas

disciplinares como la macroeconomia y la microeconomia.*°

La actividad econémica, surgida en tiempos ancestrales y desarrollada casi de la
misma manera durante siglos en los rubros manufactureros, agricolas o comerciales;
pero alcanzé nuevas dimensiones y mayor complejidad con la primera revolucion
industrial y tecnologica del siglo X1X, la migracion de ingentes sectores de los campos
a las ciudades, y la aparicion de nuevos actores en nuevos escenarios laborales. En la
modernidad y contemporaneidad, el valor de personas y cosas, dentro de la
preponderancia mas explicita de economia, ha adquirido un sesgo de neopitagorismo. El
pitagorismo clésico (influido por los misterios de Eleusis) veneraba los nimeros como
expresion de una verdad auténtica de las cosas que no es la descubierta antes del
calculo; y como pregonera de las proporciones de la belleza cabal en el universo
mundo. ®** Ahora bien, el neopitagorismo de hoy adjudica ritualmente valores de
nimeros a personas y cosas, para sefalar qué persona o cosa es de mayor ‘valor’ y por

ende preferible o més estimable que otra.

Queda mas alla de la presente investigacion exponer matices complejos y aun
los simples, de la teoria macroecondémica de Lonergan. Pero puede sefialarse, de entre
muchas notas posibles, como sus raices antropoldgicas cristianas, lo llevan a
aproximarse a la democracia y a plantear una economia democratica y un vasto
programa educativo para entrenar y equipar a la gente concreta en el logro de una
independencia econdmica, liberando su creatividad en redes de colaboracion mutua,
tratando a la gente como personas e invitandolas a la tarea del conocimiento; todo ello,
sin empantanarse en forcejeos ideoldgicos o partidistas, ni en asesoramientos de

‘expertos’.*' Se trata de un planteamiento notablemente distinto a los del liberalismo y

*19E| profesor Raul Gonzalez Fabre me relaté algunos detalles sobre sus dificiles intentos de
integracion entre microeconomia y macroeconomia, a lo largo de sendas conversaciones
entre 2004 y 2008. Para consultas basicas sobre ambas areas econdmicas, cf. Dominic
SALVATORE, Microeconomics, New York NY, McGraw-Hill, 2006 (1974); cf. Eugene DIULIO,
Macroeconomics, New York NY, McGraw-Hill, 1998 (1974).

31 cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sdcrates, 81-85; 78-81.

312 Cf. LONERGAN, For a New Political Economy CWL-21, 4-8; cf. LONERGAN, “”Cognitional
Structure”, en LONERGAN, Collection CWL-4, 220-221 (de 205-221); cf. Frederick LAWRENCE,
“Editor’s Introduction”, en LONERGAN, Macroeconomic Dynamics: An Essay in Circulation
Analysis CWL-15, xxxix.
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el socialismo, %3

en los que identifica un rendirse de la inteligencia al nivel
‘especulativo’.*** Lonergan inserta su teoria macroeconémica, con sus flujos especificos,
en el escenario de flujo mas amplio del dinamismo de la historia, sembrado no sélo de
crecimiento progresivo del conocimiento, sino también de factores de siembra del
absurdo.®"® A este flujo extra-disciplinar, se suma el flujo intra-disciplinar,® donde

también halla espacios de participacion la teorfa del caos.**’

Con este escenario mas dilatado, es oportuno recordar que Lonergan distingue
entre los juicios de hecho y los juicios de valor,*® si bien plantea una continuidad entre
ambos niveles dentro del esquema de operaciones intencionales que describe.®*® Quizas
la frontera entre ambos tipos de juicio sea mas ‘porosa’ de lo que a primera vista parece.

La tradicional dicotomia entre hecho y valor ha sido sometida a intensos debates en la

Resuenan aqui propuestas curiosamente muy similares a las de tendencias humanistas
actuales sobre las sociedades del conocimiento, y a programas contemporaneos de
‘empoderamiento’ de la gente (empowering people).

13 Cf. LAWRENCE, “Editor’s Introduction”, en LONERGAN, Macroeconomic Dynamics: An Essay
in Circulation Analysis CWL-15, xxxii-xxxix; Ixxi.

314 Cf. LAWRENCE, “Editor’s Introduction”, en LONERGAN, Macroeconomic Dynamics: An Essay
in Circulation Analysis CWL-15, xxxv.

315 Cf. Frederick LAWRENCE, “Editor’s Introduction”, en LONERGAN, Macroeconomic Dynamics:
An Essay in Circulation Analysis CWL-15, Ixxi.

316 pyede hallarse una exposicién concienzuda de la teoria macroeconémica de Lonergan, en el

contexto amplio de su pensamiento, en Paul HOYT O’CONNOR, Bernard Lonergan’s
Macroeconomic Dynamics, Lewiston NY, The Edwin Mellen Press, 2004.

*En la teoria econdmica, como en otras areas de conocimiento distintas a la biologia o la

hidraulica, también puede notarse la incidencia de la teoria del caos. Los economistas
disponen de instrumentos, como nunca antes, para el acopio de datos pertinentes sobre
distintas areas, como los flujos de comercio o las fluctuaciones de precios, y el background
de Mandelbrot en economia (aunque prestara atencidon a otras areas de su interés) ha
facilitado la comunicacién con los economistas; cf. GLEICK, Chaos, 85-86.

Cabe considerar el caso de otros tipos de flujo econdmico. En su blog de Singapur, Jean
PHILIPPE muestra interés en las areas de matematicas, filosofia, y analisis técnico; y muy
especialmente en un tipo especial de flujo, el financiero. Encuentra interesantes
posibilidades de conexién entre la filosofia de Nishida (especificamente lo que denomina la
légica del ‘basho’ o lugar de la experiencia pura) y el lugar o ‘basho’ del flujo fractal del
mercado. Véase su blog

http://fractalfinance.blogspot.com.es/2011/03/logic-of-place.html
318 Cf. LONERGAN, Method, 9-10; 40; 44-46.
319 Cf. LONERGAN, Method, 6-12.
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segunda mitad del siglo XX,%?® y cuestionada por filésofos destacados de diversas

321 las de

tendencias, entre los que cabe recordar las contribuciones de John Searle,
Hillary Putnam,3* conectables con las exposiciones del filsofo, economista y Premio
Nobel Amartya Sen.*?*. Algo similar ha ocurrido en el debate sobre la relacién entre
ciencia, técnica y ética, con contribuciones destacadas como la del profesor Evandro
Agazzi.*** Con detalle, el profesor Rall Gonzéalez Fabre ha mostrado en una de sus
varias publicaciones cuan acentuado fue este hiato en las teorias econémicas de épocas

anteriores, y cuan cuestionable resulta.®® Ciertamente, luce saludable la bisqueda de

320 yyéanse algunos de los avatares de estos debates, en W. D. HUDSON (ed.), The Is-Ought

Question, London, Macmillan, 1969; y W. D. HUDSON, Modern Moral Philosophy, New York
NY, St. Martin’s Press, 1983.

321 John R. SEARLE, ‘How to Derive an “Ought” from an “Is”’, Philosophical Review, vol. 63
(1964), pp. 43-58.

322 cf. Hillary PUTNAM, The Collapse of the Fact/Value Dichotomy and Other Essays, Cambridge
MA, Harvard University Press, 2002. Putnam examina el desarrollo de la tradicidn filoséfica
que canoniza el hiato entre hecho y valor, partiendo de David Hume y los pensadores
empiristas, para tomar mas fuerza con la corriente del positivismo ldgico; cf. PUTNAM, The
Collapse of the Fact/Value Dichotomy and Other Essays, 14-27. Posteriormente, analiza cémo
el Premio Nobel de Economia Amartya Sen —ademas, fildsofo moral — supera los axiomas
basicos de Adam Smith, amigo de Hume, aparte de los de David Ricardo; cf. PUTNAM, The
Collapse of the Fact/Value Dichotomy and Other Essays, 46-64.

32 Cf. Amartya K. SEN, Sobre ética y economia, Madrid, Alianza, 1986; Bienestar, justicia y

mercado, Barcelona, Paidds, 1998 (1997); Rationality and Freedom, Cambridge (MA),
Harvard University Press, 2002.

324 Evandro AGAZZI, El bien, el mal y la ciencia (traduccién del italiano por Ramén Queraltd),

Madrid, Tecnos, 1996. Esta investigacion fue galardonada en 1993 con el Premio Europeo
Cortina Ulisse y el Premio Principe de Liechtenstein.

325 cf. Raul GONZALEZ FABRE, Etica y economia. Una ética para economistas y entendidos en

economia, Bilbao, Desclée, 2005. Sefala el autor como Adam Smith concibe el sistema
economico al estilo de la armonia newtoniana del universo, mezclada con ecos del
estoicismo: se llega a una homeostasis entre el funcionamiento general y el interés individual,
si se permite que el sistema de mercado opere sin interferencia; cf. GONZALEZ FABRE, Etica y
economia, 56.

Puede también apreciarse la estrecha y prolongada relacién de amistad y afinidades
intelectuales (como la natural y compartida admiracién por Newton y su sistema) entre
David Hume y Adam Smith a lo largo de la biografia de éste publicada por lan Simpson ROSS,
The Life of Adam Smith, Oxford, Clarendon Press, 1995. Por otra parte, sobre la influencia de
Newton en Hume, cf. Norman Kemp SMITH, The Philosophy of David Hume, Houndmills (GB)
/ New York NY, Pallgrave Macmillan, 2005 (1941), 53-62.

Aln en el siglo XX —apunta el profesor Gonzalez Fabre— un respetable tedrico de la economia,
Lionel Robbins, pretendié demostrar que la ciencia econdmica se ocupa estrictamente de
hechos y es una disciplina libre de valores (value-free), aunque para Robbins ello no significa
gue los economistas no se interesen como personas por la ética. Cf. Lionel ROBBINS, Ensayo
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cauces para el restablecimiento ‘académico’ del continuum fluido entre los &mbitos de
hecho y valor (que de alguna manera ha sido silenciosamente preanunciada por la
silenciosa conexion ‘factica’ entre ambos polos, incluso en las vidas de los mas
conspicuos defensores del hiato hecho/valor; asunto cuya exposicion queda mas alla de

las intenciones principales de esta investigacion).

3 7 Viraje hacia las paradojas gddelianas y la teoria del caos

En filosofias escolasticas tradicionales, solian afirmarse que el obrar se sigue del
ser (‘agere sequitur esse’). Los dinamismos de los objetos fisicos —sea en el escenario
del macrocosmos o en el del microcosmos— despliegan una red de interrelaciones, en
que cada uno es recocido por su ‘comportamiento’ dinamico de interactuacion con l0s
otros. No se ha hallado alin una Teoria unificada de campos, en cuya busqueda invirtio
Einstein los Gltimos afios de su vida;*?® ni tampoco se puede predecir si, en un futuro
relativamente cercano, el desarrollo de una teoria del caos pueda ofrecer el instrumental
experimental y matematico para enlazar las fisicas del macrocosmos y del microcosmos
(detectando un orden escondido, subyacente a los estados cadticos, desconcertantes e
impredecibles en el ambito cuantico) en una teoria fisica englobante, que los trasvase a
un escenario algo similar a aquella metafora un tanto humoristica recogida por James
Gleick acerca del ‘efecto mariposa’: la incidencia del aleteo de una mariposa hoy, en
Pekin, sobre las tormentas del siguiente mes en la costa neoyorkina.*?’ El desarrollo de

la teoria matematica del caos es uno de los prometedores filones para una asombrada

sobre la naturaleza y significacion de la ciencia econémica, México, FCE, 1944 (1935), 4ss;
véanse los comentarios de Rall GONZALEZ FABRE, Etica y economia. Una ética para
economista y entendidos en economia, Bilbao, Desclée, 2005, 17-19.

326 cf. COHEN, Revolucidn en la ciencia, 380. Basicamente, Einstein indagaba como adaptar o

ajustar los postulados de la teoria cuantica —considerados como reglas primarias— a la teoria
general de la relatividad; cf. PAIS, Abraham, ‘El Sefior es Sutil...” La ciencia y la vida de Albert
Einstein (traduccion de Fidel Alsina), Barcelona, Ariel, 1984, 464. Para los detalles de este
intento de Einstein, cf. PAIS, ‘El Sefior es Sutil...” La ciencia y la vida de Albert Einstein, 465-
468. De algin modo, Einstein se veia en este esfuerzo reflejado en la conviccidn de su
admirado Baruch de Spinoza: la dependencia causal de la totalidad de los fenédmenos, pese al
caracter modesto de los intentos de alcanzar un conocimiento cabal de esta dependencia; cf.
PAIS, ‘El Sefior es Sutil..” La ciencia y la vida de Albert Einstein, 468. Cabe plantear esta
dependencia como inter-dependencia e linter-ser, desde la propuesta sobre una ‘experiencia
pura’ parecida a la esbozada por Kitaro Nishida (Cf. NISHIDA, A Study of Good, 1-2.); una
experiencia de inter-ser previa a toda formalizacion.

327 cf. James GLEICK, Chaos: Making a New Science, New York NY, Penguin, 1987, 6-8.
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contemplacion y aplicacion de las paradojas por las que, en diversos escenarios, se

enlazan torbellinos cadticos y l6gicas ordenadas.®*®

Ademas de impregnar la fisica, la mentalidad atomista clasica también prendio
en otras disciplinas y campos de investigacion. Brotd en ciertas tendencias de la
investigacion linguistica, como el positivismo l6gico del Circulo de Viena. Una de sus
figuras prominente, el profesor Rudolf Carnap, se referia a oraciones de sentido minimo
completo denominandolas ‘oraciones atomicas’. 329 Asimismo, en otro aspecto de

busqueda de sentido atdbmico 0 minimo, el lexema se utiliza con mas frecuencia —sefiala

328 | a teoria del caos se ha desarrollado y solidificado desde la década de 1950 con los trabajos

pioneros del eminente matematico Andrei N. Kolmogorov en una de las varias areas de su
interés, la de los flujos turbulentos. Baste indicar aqui planteamientos iniciales sin abordar
etapas mas complejas de desarrollo teorético. Las concepciones deterministas de Laplace
suponen que el sistema a estudiar (lldameselo w, sea que incluya conjuntos de nimeros reales,
de funciones unitarias o varias, o0 lo que sea) esta totalmente determinado matematicamente,
y asimismo estdn univocamente determinados sus valores respecto de un valor inicial wg en
un instante inicial t;, de modo que quede establecida la correlacidn

.QC()=F(t0,CUO, t)

En los fendmenos descritos mediante ecuaciones diferenciales, hallar una funcién ¢ suponia
integrar tales ecuaciones con las condiciones iniciales w = wy para t = t, Si, como esperaban
los partidarios del mecanicismo, una mente universal —el asi denominado ‘genio’ de Laplace—
pudiera anotar e integrar todas estas ecuaciones, podria predecir toda la evolucién del
mundo en el futuro infinito. Pero —comenta Kolmogorov— tal infinito matematico es tosco en
extremo respecto al cardcter inagotable del mundo real. El estudio de sucesos reales no
implica forzosamente aumentar ni complicar el nimero de pardmetros de @ sino hallar un
espacio simple @, entendido como conjunto de valores de w, esto es, de distintos estados
posibles del sistema, con que reemplazando variaciones de @ en forma dterminada sobre el
espacio £, se abarquen o abstraigan los aspectos claves del proceso real. Pero abstraer tales
aspectos implica dejar un resto aleatorio; y, salvo muy contadas excepciones, los restos
aleatorios siempre influyen en el curso de los procesos reales. A partir de los estudios
probabilisticos de Andrei A. Markov, Kolmogorov y otros matemadticos (como Serguei N.
Bernstein, lvan G. Petrovski y Aleksandr J. Khinchin) elaboraron una teoria completa de
ecuaciones diferenciales estocasticas Cf. Aleksander N. KOLMOROGOV, “La teoria de
probabilidades”, en ALEKSANDROV, KOLMOGOROV, LAURENTIEV y otros, La matemadtica: su
contenido, métodos y significado, Vol. 2, 302-304 y 306-309 (de 269-309).

Con posterioridad a los estudios de Kolmogorov sobre estocastica y flujos, se anadio el
estudio de la geometria fractal, con las investigaciones asimismo pioneras de Benoit
Mandelbrot. Cf. James GLEICK, Chaos,76; 83-88. Sobre el topico, cf. Benoit MANDELBROT,
Los objetos fractales (traduccion de Josep Llosa), Barcelona, Tusquets, 2000 (1987). También
se puede apreciar una presentacién matematica del tema en el texto de Kenneth FALCONER,
Fractal Geometry: Mathematical Foundations and Applications, Chichester UK, Wiley, 2006
(2003).

329 Cf. CARNAP, Bedeutung und Notwendigkeit, 6; en Werner ABRAHAM, ‘Atémica, oracién’, en
Werner ABRAHAM (ed.), Diccionario de terminologia lingiiistica actual (traduccién de
Francisco Meno Blanco), Madrid, Gredos, 1981, 75.
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el profesor Weinreich— para designar una forma semantica minima.3* Empero, el
trasvase conceptual e interdisciplinar mas célebre se dio en la investigacion sobre 16gica
y matematica, cuando el profesor Bertrand Russell planté un intento de axiomatizacion
de las matematicas desde la concepcion de un atomismo I6gico;**! v la cristalizacion de
este anhelo acontecié con los Principia Mathematica, de Russell y Alfred North
Whitehead. Y esta empresa fue puesta en entredicho por la indagacion teorematica de
Kurt Godel sobre la consistencia y completitud de Principia Mathematica y otros

sistemas afines de axiomatizacion afines a éste.

Hacia 1930 —expone el profesor Morris Kline— se consideraba tolerable el estado
de los fundamentos de las matematicas. Cada tendencia o escuela matematica habia
resuelto a su estilo las paradojas. La inquietud remanente era doble: por un lado, se
aguardaba con prevencion la posibilidad de que surgieran nuevas paradojas que
desafiaran la consistencia del corpus matematico. Por otro lado, ha de abordarse el
aspecto de la completitud: si cualquier rama matematica disponia del elenco de axiomas
adecuados para declarar la verdad o falsedad de cualquier asercién importante devenida
de los conceptos forjados en esa rama.>*? Pero los campos de la abstraccién pura no
permiten asideros empiricos para caminar por terreno ignoto. Anotan los profesores
Nagel y Newman la desconcertante observacién de Bertrand Russell de que la
matematica pura es la ciencia donde no sabemos de qué hablamos ni si es verdadero lo
que decimos.**® Pero Russell, con Alfred North Whitehead, intentd una formalizacion
axiomética de la aritmética con su monumental obra Principia Mathematica; y el
brillante 16gico austriaco Kurt Gddel mostro posteriormente las paradojas insalvables de

tal intento.>**

330 ¢f. U. WEINREICH, Erkundungen zur Theorie der Semantik, Tiibingen, 1970, 78, en Riet
GRIESEN, ‘Lexema’, ABRAHAM (ed.), Diccionario de terminologia lingliistica actual, 276.

31 Sobre las respectivas etapas de atomismo légico en Russell y Wittgenstein, cf. Susan HAACK,

Filosofia de las I6gicas, 112-115.

332 Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 312. Posiblemente, el titulo refleja un

convencimiento de prevencion ante el logicismo matematico, como el de esta otra conocida
obra de las varias y reeditadas de Kline, Calculus: An Intuitive and Physical Approach,
Mineola NY, Dover, 1998 (1967).

333 Cf. NAGEL, Ernst, y James R. NEWMAN, El teorema de Gédel, (traduccion de Adolfo Martin),
3a. ed., Madrid, Tecnos, 2000, 28.

% Lonergan admite que no puede proceder segtn el anhelo de Spinoza por elaborar una

Ethica more geometrico demonstrata, como si no se hubiera enterado del teorema de
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Los profesores Nagel y Newman ofrecen una sintesis del logro teorematico de
Kurt Godel, al analizar cuénta consistencia y completitud puede esperarse de sistemas
de formalizacion de la aritmética como el de Principia Mathematica. En una
panoramica muy general del intento, con la formalizacidn previa (mediante los términos
llamados ‘ntimeros de Godel’) del conjunto de notaciones y relaciones aritméticas,** y
la aritmetizacion del conjunto de proposiciones metamatematicas,**® se construye una
férmula metamatemaética a la que llamar G, y un nimero h se le asocia de manera que
corresponda al enunciado ‘la féormula que tiene el nimero asociado h (con notacion de

conjuntos, h € G), no es demostrable’. >’

incompletitud de Kurt Godel (cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 18): cualquier rama de las
matematicas aspiraria a ser presentada mediante un tratado de formalizacidn ldgica; pero el
teorema de Godel implica, para cada grupo de definiciones y axiomas matematicos, otro
grupo de ulteriores preguntas emergentes imposibles de responder con base en las
definiciones y axiomas (cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 19; 596-597).

En realidad, hay que hablar de un doble teorema de incompletitud en el haber del brillante
l6gico austriaco Kurt Godel. Segln el teorema primero de incompletitud, cualquier sistema
formal y consistente S, con cierta cantidad de contenidos de aritmética elemental, es
incompleto en relacién con declaraciones sobre aritmética elemental. Tales declaraciones no
pueden ser probadas ni refutadas en S. Cf. Torkel FRANZEN, Gédel’s Theorem: An Incomplete
Guide to its Use and Abuse, Wellesley MA, A. K. Peters, 2005, 16. En expresion logico
simbdlica formal, cf. Eliott MENDELSON, Introduction to Mathematical Logic, London / Boca
Raton FL, Chapman and Hall / CRC, 2001 (1997), 206-207. Segun el teorema segundo,
expresandolo informalmente, para cualquier sistema S con contenidos aritméticos
elementales, no puede probarse la consistencia de S desde dentro del mismo S. Cf. FRANZEN,
Gédel’s Theorem, 34. Cf. MENDELSON, Introduction to Mathematical Logic, 212-215. A todo
ello se afade otro teorema de completitud, desarrollado el afio anterior (1930) al de los
logros sobre la bina teoremadtica de la incompletitud. Cf. MENDELSON, Introduction to
Mathematical Logic, 91-92.

335 Cf. Ernst NAGEL y James R. NEWMAN, E/ teorema de Gédel, 87-95.
336 Cf. Ernst NAGEL y James R. NEWMAN, E/ teorema de Gédel, 95-101.

El representante mas conspicuo de la tendencia del formalismo matematico, David Hilbert,
aspiraba a la completa formalizacion de un sistema deductivo; y distinguia entre
proposiciones matemadticas y proposiciones metamatematicas. Por presentar un ejemplo
simple, una proposicidn matematica de la aritmética es

2+3=5

Mientras que una proposicidén metamatematica es

‘2 + 3 =5’ es una ecuacion aritmética

Cf. Ernst NAGEL y James R. NEWMAN, El teorema de Gédel, 43; 45.

37 El nimero h declara que no se le puede probar en G. Lo expresa con otra notacidn
terminolégica el profesor Elliott Mendelson; El profesor Mendelson comenta que es un caso
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Por otro lado, en caso de completitud, G solo podria demostrarse, si y solo si, al
tiempo, pudiera demostrarse su contraria (0 sea, —G). Entonces G es formalmente
indecidible, aunque sea verdadera desde una formula metamatematica A, cuyo
enunciado es que ‘la aritmética es consistente’. Godel demuestra a continuacién que, de
A, se puede inferir formalmente G (A — G); pero que A no es demostrable. Por tanto, al
no ser todas las proposiciones de un sistema axiomatico deducibles a partir de los
axiomas, el sistema es incompleto; y queda establecido que, si la aritmética es

consistente, es incompleta.®*®

Pero ello —insisten los profesores Nagel y Newman- no invita a rendirse a una
desesperanza o a un agnosticismo respecto de las potencialidades de la inteligencia, sino
a admitir que hay proposiciones matematicas no susceptibles de ser probadas
deductivamente de un corpus axiomatico; aunque posiblemente puedan ser demostradas
en un contexto meta-matematico; 3 y —de hecho— la empresa del formalismo

matematico no se rinde adn hoy.>*°

analogo al de la clasica paradoja del mentiroso (‘estoy mintiendo’, ‘no estoy diciendo la
verdad’). Cf. MENDELSON, Introduction to Mathematical Logic, 206.

338 Cf. Ernst NAGEL y James R. NEWMAN, E/ teorema de Gédel, 104-105; 112-113. Cf. FRANZEN,
Géddel’s Theorem, 42-43.

339 Cf. Ernst NAGEL y James R. NEWMAN, E/ teorema de Gédel, 120-121.

30 por ejemplo, cf. Alain WEIR, Truth Through Proof: A Formalist Foundation for Mathematics,

Oxford UK / New York NY, Oxford University Press, 2010. En un respetable empefio, el
professor Weir aborda de nuevo el que llama ‘dificil’ problema de la incompletitud (cf. Truth
Through Proof, 118-135); incursiona en las concatenaciones de términos sin embargo
considerados como semanticamente ‘atomicos’ (cf. 158-176); y retoma la hipdtesis
cantoriana del continuum desde un paralelismo entre neo-formalismo y deductivismo (cf.
101-102, 116-118). Aunque —sean cuales sean los intentos de reforzar o multiplicar los
sistemas de axiomatizacion— el caracter indecidible mostrado por Godel se mantiene en
sistemas replanteados o se reproduce en nuevos sistemas, retando al formalismo (cf. 124-
125). Aparte de las reediciones de admiradas obras clasicas de formalizacién, como la de
Godfried H. HARDY, A Course of Pure Mathematics, Cambridge UK, Cambridge University
Press, 2006 (1908), los esfuerzos formalistas perseveran con distintas manifestaciones. En
1900 David Hilbert presenté una lista de problemas matematicos por resolver y demostrar, y
aun hoy la renuencia de algunos y el surgimiento de otros mas reciente, absorbe no poco la
atencién de los matematicos (cf. Keith DEVLIN, The Millenium Problems: The Seven Greatest
Unsolved Mathematical Puzzles of Our Times, New York NY, Basic Books, 2002). Uno de los
desafios mas llamativos, la conjetura de Henri Poincaré, hallé su solucién a principios del
siglo XXI gracias al genio del matematico Grigory Perelman (cf. Donal O’SHEA, The Poincaré
Conjecture: In Search of the Shape of the Universe, London UK / New York NY, Penguin, 2008).
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En todo caso, quedan seriamente cuestionados viejos anhelos. Kant aspiraba a
sustituir los cadticos intentos metafisicos que le precedieron, con un esfuerzo filoséfico
que aprendiera de las matematicas y la Idgica aristotélica a tomar el camino seguro de la
ciencia. *** Los resultados de la indagacion de Godel han supuesto un duro golpe a este
viejo anhelo, que arranca de la concepcion de Aristoteles a lo largo de su obra, como la
aprecia sir David Ross: en comparacion con la matematica, conceder a las otras
disciplinas el nombre de ‘ciencias’ s6lo por cortesia, pese a ocuparse de objetos
contingentes.*** Nos bafiamos y no nos bafiamos dos veces en el mismo cauce fluvial,**
y los primigenios anhelos modernos de un suelo l6gico y matematico sin
contradicciones han dado paso a antiguas practicas ideoldgicas y metafisicas de
interpretacion del mundo; casi que a nuevas profesiones de creencias con que intentar

espantar la urdimbre de paradojas que nos acechan.

Ludwig Wittgenstein —reconocido por el profesor Kline como una autoridad por
derecho propio en légica y filosofia— observa que un matematico es mas un inventor

que un descubridor; **

advirtio que la filosofia no ostenta el monopolio de la ‘niebla’
discursiva; que la teoria de su amigo Russell sobre descripciones definitivas puede ser
vista como una nube de filosofia en una nube de gramatica; y que la teoria de los

nGmeros transfinitos propuesta por Georg Cantor, 3* considerada por muchos

341 Cf. KANT, KrV, B VII-VIIL.

342 cf. David ROSS, Aristotle’s Prior and Posterior Analytics, Oxford, 1949, 14; cf. LONERGAN,
Method, 3.

33 Cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

344 Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 391.

Sobre la exploracién personal de Wittgenstein, en tanto progresivamente contradistinta al
positivismo légico del Circulo de Viena, o al lenguaje cientifico como principio ‘modélico’ y
restrictivo en ciertas tendencias analiticas, cf. Frederick COPLESTON, Historia de la filosofia,
Vol. 8 (traduccidn de Victoria Camps), Barcelona, Ariel, 1982 (1979), 469-481.

> La teoria de los numeros cardinales transfinitos de Cantor, terminoldgicamente designados
con la letra hebrea alef, N, se apoya en la teoria de los nimeros ordinales, designados con la
omega minuscula w. La sucesidn de los cardinales principia por el conjunto de todos los
conjuntos posibles con un cardenal finito, que es el nimero cardinal &y, (al que sucederian
cardinales afiadidos por Cantor como X;, R,, N3, Ny, ...) A Ng le sucede Nj, el cardinal de todos
los conjuntos posibles que contienen una cantidad numerable de miembros, Ny.

Previamente, Cantor habia demostrado que la cantidad de todos los numeros reales, R, la
cual denominé como ¢, es igual a 2™ ¢ = 2”. Por otra parte, Cantor habia demostrado que 2™ >
No. Surgia de ahi la pregunta de ddonde ubicar a ¢ en la sucesién. Como a Nple sucede Ny,
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matematicos —segun expresara David Hilbert— como el paraiso expulsor de paradojas e
inconsistencias del que nadie los echaria,®*® est4 revestida de un caracter mitico,**’ sin
que abordemos sus derivaciones paraddjicas y contradictorias.®**® No luce propicio
extenderse mas sobre este tema, ni sobre la plausibilidad de ‘desenlazar’ las
matematicas de una logica clésica, ni sobre la posibilidad de ‘enlazar’ la ‘gramatica’
matematica de que habla Wittgenstein con otra logica de tipo no clasico. Son
consideraciones que van mas alla de los propdsitos basicos de esta investigacion, y que
desbordan mi ignorancia como investigador, y la ignorancia de quienes conocen que no

conocen de ello, y la de quienes suponen conocerlo.

cabe plantear que ¢ sea igual a N;0 mayor, ¢ > Nj;. Cantor propuso la conjetura de que ¢ =
N;i. No existirian numeros transfinitos entre Ny y ¢; tal es la hipdtesis del continuo, objeto de
incontables debates.

Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 256. Para otra exposicién detallada, cf.
la obra de homenaje al eminente matematico Paul Erdds, publicada por Martin AIGNER y
Gunter M. ZIEGLER, El Libro de las Demostraciones (traduccién de Lourdes Figueras, Julian
Pfeifle y Pedro A. Ramos), Tres Cantos (Madrid), Nivola, 2005, 93-107.

346 Cf. KLINE, Matemdticas. La pérdida de la certidumbre, 245. Cf. AIGNER y ZIEGLER, E/ Libro de
las Demostraciones, 93.

37 Cf. Roy A. SORENSEN, “Philosophical Implications of Logical Paradoxes” en Dale CARNEGIE
(Editor), A Companion to Philosophical Logic, Oxford UK, Blackwell, 2002, 136-137 (de 131-
142).

Obviamente, la hipdtesis del continuo conectada con la teoria de los nimeros transfinitos de
Cantor, puede distinguirse claramente del continuum fisico descrito por los profesores
Lindsay y Margeneau (cf. LINDSAY y MARGENEAU, Foundations of Physics, 280-318), o del
continuum general mencionado en esta investigacion.

Sobre la relacion entre matematicas, juego, comunidad linglistica en que acontece el juego,
gramatica, experiencia, utilidad y fundamentacién, cf. El detallado “Estudio introductorio”
del catedratico Isidoro REGUERA, en WITTGENSTEIN, Ludwig, Wittgenstein (traducciones por
Octavio Castro, Carlos Ulises Moulines y varios mas), vol. 1 (de 2 vols.), Madrid, Gredos, 2009,
Ixxxviii-xciv. Asimismo, cf. Juliet FLOYD, “Wittgenstein on the Philosophy of Logic and
Mathematics”, en SHAPIRO (Editor), The Oxford Handbook of Philosophy of Mathematics and
Logic, 75-128; cf. Steve GERRARD, “A Philosophy of Mathematics between two camps”, en
Hans SLUGA y David G. STERN (Editors), The Cambridge Companion to Wittgenstein,
Cambridge UK / New York NY, Cambridge University Press, 1996, 2005 (1996), 171-197.

8 En las aplicaciones de la versidn de un lenguaje I4gico de segundo orden, relacionada con el

sistema teorematico de Zermelo/Fraenkel, se obtienen a la vez las conclusiones verdadera y
falsa acerca de la hipdtesis cantoriana del continuo (HC): HC ™ ~HC. Cf. Ignacio JANE, “Higher-
Order Logic Reconsidered”, en SHAPIRO (Ed.), The Oxford Handbook of Philosophy of
Mathematics and Logic, 790-792 (de 781-810).

Para una presentacion introductoria del sistema axiomatico inicial sobre teoria de conjuntos
propuesto por Ernst Zermelo y Adolf Fraenkel, cf. MENDELSON, Introduction to
Mathematical Logic, 288-289.
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A estas alturas de nuestro periplo, entre los resultados de una mentalidad de
inspiracion atomista, y los de una formalizacion de las matemaéticas que desemboca en
aporias y paradojas (aparte de las observaciones de Wittgenstein), baste con recordar la
observacion de sir Peter Medawar —el destacado discipulo de sir Karl Popper— citada
por el neurocientifico V. S. Ramachandran al plantear una neuroestética: que la ciencia

es una excursion imaginativa sobre lo que podria ser verdadero.**

Las conclusiones de un desarrollo l6gico —con Gddel- han mostrado lo que una
I6gica clasica puede dar de si hasta ahora. Quizas sea tiempo de subsumir la l6gica en
un método con que comprender la unidad de nuestro universo y la unificacion de las
disciplinas que lo investigan. **° Ello supone combinar operaciones ldgicas con
operaciones no-légicas; las primeras consolidarian lo alcanzado, mientras las segundas
mantendrian lo alcanzado en un estado de apertura hacia ulteriores avances. De todo
ello habria de resultar un proceso dindmico, abierto, acumulativo y progresivo; un
proceso que contrasta con la fijacion de Aristdteles por lo permanente e inmutable; y
con la dialéctica de Hegel inserta en un sistema completo.® Las operaciones ldgicas —
sospechamos— pueden tener que ver con proposiciones afirmativas o negativas. Pueden
incluirse 0 no en un célculo sentencial formal; o quizas en el estilo l6gico existencial del
sentido ilativo como lo propuso John Henry Newman, fuente de inspiracién para

Lonergan.

Las operaciones no-logicas —sospechamos de nuevo— pueden tener que ver con
aquellas expresiones que de suyo no entrarian a formar parte de un calculo sentencial;
como las preguntas. Aristoteles indic6 en sus Refutaciones sofisticas que Socrates

preguntaba y no respondia, porque reconocia no saber;**?y podia Arist6teles suponer

39 Cf. V. S. RAMACHANDRAN, Los laberintos del cerebro (traduccion de Fernando Pardo),
Barcelona, La Liebre de Marzo, 2007, 14.

Cf. Peter Medawar, “Science and Literature”, Romanes Lecture, Encounter 32, (1969) 15-16.
Sobre Peter Medawar y su perspectiva de la ciencia, cabe consultar la Web Site de la Royal
Society, cf. Neil CALVER, “Sir Peter Medawar: Science, Creativity and the Popularization of
Karl Popper”, en Notes & Records: The Royal Society Journal of the History of Science,
published on line 22-05-2013 in advance of the print Journal.

http://rsnr.royalsocietypublishing.org/content/early/2013/05/16/rsnr.2013.0022.full
%0 Cf. LONERGAN, Method, 94-95.
1 Cf. LONERGAN, Method, 6.
2 cf. ARISTOTELES, Refutaciones sofisticas, 183 b 7.
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que era asi posiblemente por el debil desarrollo de la l6gica de su tiempo en
comparacion con la propuesta aristotélica. Pero las preguntas y las respuestas —sean
afirmativas o negativas— van tejiendo un didlogo, un modo de interactuar y avanzar en
el esfuerzo de indagar los distintos aspectos de la realidad que se vive. La ldgica
contemporanea es indudablemente més vigorosa y desarrollada que la de tiempos de
Sécrates y la del mismo Aristételes. Pero posiblemente Sécrates no respondia porque
suponia valiosa la interaccion del didlogo, ayudando al interlocutor a avanzar en el
conocimiento de si y del tema sobre el que se conversaba. Por otra parte, quizas
Socrates no respondia ni definia porque (aparte del insuficiente desarrollo de un
discurso sistematico que trascendiera el lenguaje practico y cotidiano) de alguna manera
detectaba —si vale decirlo— la incompletitud de conceptos y definiciones, y las paradojas

emergentes.

Un siglo antes de los trabajos l6gicos de Godel, Kierkegaard anotaba que el
problema de Kant era no determinar firmemente como una categoria lo inexplicable, la
paradoja; no se la ha de considerar una concesion, sino una verdadera categoria, que
expresa la relacion entre un espiritu cognoscente y existente, y la verdad eterna.>*
Kierkegaard pareciera hacerse eco de la proclamacion délfica de Socrates como el mas
sabio, precisamente por saberse ignorante ante el Dios. Recordemos que, desde Oriente,
Kitard Nishida coincide tacitamente con la apreciacion de Kierkegaard: el profesor
Robert Carter trae a colacion las reflexiones de Philip Wheelright sobre Heraclito y su
aceptacion de que la paradoja late en el ndcleo de la realidad;** Nishida encuentra un

apoyo en Heréclito, pese a que algunos de sus escritos se han perdido y sus sentencias

33 Cf. Sgren KIERKEGAARD, “Journal NB: 125, 1847“; en Sgren KIERKEGAARD, Journals and
Notebooks, Volume 4: Journals NB-NB5, Princeton / Copenhagen, Princeton University Press
/ Seren Kierkegaard Research Centre, 2011, 88.

Vale recordar —com ya se anotd— que un heredero de la paradoja socratica reivindicada por
Kierkegaard es W.ittgenstein; la pasién paraddjica de desear entender (cf. Sgren
KIERKEGAARD, Kierkegaard’s Writings VII: Philosophical Fragments or A Fragment of
Philosophy / Johannes Climacus or De émnibus dubitandum est [Two Woks in One Volume,
translated by Edna H. Hong and Edward V. Hong], Princeton NJ, Princeton University Press,
1985, 44) conecta con los pasajes finales del Tractatus de Wittgenstein; cf. STOCKER,
“Dialectic of Paradox in the Tractatus: Wittgenstein and Kierkegaard”, en Anténio MARQUES
y Nuno VENTURINHA (Editores), Wittgenstein on Forms of Life and the Nature of Experience,
Bern, Peter Lang, 2010, 21-37.

3% Cf. Philip WHEELRIGHT, Heraclitus, New York NY, Atheneum, 1964, 91-92; en Carter, The
Nothingness Beyond God, 24.
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son cripticas.®® Nishida sefiala la contradictoria existencia de lo uno y lo multiple en el
mundo, y la identidad auto-contradictoria de quien lo indaga; la contradictoria

existencia de lo distinto y lo comdn.**®

3 8 Paradojas en terrenos mas elementales

Pero no habria que esperar a adentrarse en zonas abstractas de alta complejidad
para encontrarse con paradojas; y la geometria —tanto en sus logros mas simples y
primitivos, o en su combinacion cartesiana con el algebra, deviniendo en geometria
analitica, como en combinacién con herramientas matematicas mas complicadas— no es
el Unico escenario para dejar que se asome un modo de pensar desconcertante o contra
intuitivo. Antes de pasar a consideraciones sobre desarrollos matematicos, fisicos o
estadisticos de mayor densidad, la sola consideracion de algunos temas y problemas del
algebra, esconden trazos de tal modo de pensar. En el problema de los infinitésimos, de
las cantidades extremadamente minimas, la intuicion normal tiende a conceder que la

falta de cualquiera de estas cantidades infinitesimales no permite completar lo necesario

3% Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 25.

3% Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 51-52; cf. CARTER,
The Nothingness Beyond God, 58.

Un método filoséfico ha de admitir la paradoja en la realidad del mundo. De otra parte, un
‘método’ —advierte Lonergan— no significa un manual de instrucciones para hacer funcionar
lavadoras, que puede seguirse incluso sin el menor ejercicio de la inteligencia; cf. LONERGAN,
Method, 5-6. Es metd y odds, atendiendo a la raiz etimoldgica griega: no un elenco de
conceptos o definiciones de las que partir, sino un camino del que hay que advertir lo que lo
moldea ‘mds alld’ (o ‘mas acd’) desde el camino mismo; un recorrido dindmico. El camino o
periplo es encuentro con la paradoja; con el caracter auto-contradictorio del mundo y de
quien busca.

No se puede represar el impulso de caminar y avanzar desde ciertos ambitos tedricos hacia
los existenciales: cabe replantear desde Wittgenstein que, aunque se respondieran todas las
preguntas cientificas, no serian rozados nuestros problemas vitales en lo mas minimo; cf.
WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.52.

Vale la pena recordar, con el profesor Shimomura, ciertos pasajes del diario de Nishida (que
se planteé estudiar matematicas, siguié con atencidn los desarrollos de la relatividad y tuvo
trato personal con Einstein), donde apunta que la mayor valentia es la de la victoria sobre si
mismo; que la mayor empresa es la reforma de si mismo. El filésofo japonés estima que su
labor se centra en el Camino (cabe contemplar el camino como un ‘caminar’); y se dedica a
aprender y a adelantar en la disciplina moral; y aparte de esto no busca mas nada; cf.
Torataro SHIMOMURA, “Nishida Kitaro and Some Aspects of His Philosophical Thought”,
epilogo de la edicion original inglesa de Kitaro NISHIDA, Study of Good (translation by V. H.
Viglielmo), 198.
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para alcanzar la cantidad subsiguiente. Asi, un numero x = 0.999..., que se considera
una sucesion infinita de decimales del nimero 9 —segun la mentalidad comin de corte
intuitivo— nunca puede alcanzar la unidad por la que x = 1. No obstante, la mentalidad
intuitiva queda desautorizada por el elemental planteamiento algebraico consignado por

Lonergan en Insight,**" de que si
x=0.999...
10 x =10 (0.999...)

10 X — X = (9.999...) — 0.999...

Lonergan pasard a considerar otros varios temas relacionados con las
matematicas y las ciencias empiricas, indagando cémo se busca la comprension
inteligente. Ademas de los procedimientos clasicos, como los ejemplificados mediante
el circulo y la proporcion de los cuadrados tocada en el Mendn, guiard al lector de
Insight por los parajes del método empirico, con sus estructuras heuristicas,®® y sus

.359

canones; > tocara el asunto de la complementariedad entre las investigaciones clasicas

y las estadisticas;*® y la inteligibilidad del espacio y el tiempo.***

Quizéas no tenga el sufrido lector de Insight que llegar a dominar las matematicas
y ciencias empiricas de nivel universitario para hallar aspectos sorprendentes con los
que descubrirse a si mismo en el intento de comprensién inteligente. Quiza le baste
asomarse al procedimiento con que se descartan magnitudes despreciables en los
prolegdmenos del calculo diferencial, o de los intervalos de longitud cada vez menor
con que se manejan las curvas de funciones cuadraticas (como si un infimo fragmento

de curva fuera similar a un fragmento de linea recta), para encontrar los valores de una

7 Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 40, texto y nota 3.
8 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 57-92.

9 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 93-125.

3% cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 126-162.

%1 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 163-195.
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integral.*®% El campo tedrico ya encierra descubrimientos desconcertantes al adentrarnos

en niveles mas simples del célculo, donde ya las paradojas emergen con fuerza.®®

Ni siquiera es necesario acudir a matematicas superiores de cierta complejidad.
Un objeto matemaético desconcertante, ya familiar en la educacion secundaria al abordar
las ecuaciones cuadraticas (caracterizadas por incognitas con exponente 2) es el niUmero

Y2) Los llamados

imaginario i, con que expresa la raiz de menos 1 ([~ 1] o bien, [~1]
nameros imaginarios, lucian de un caracter absurdo a los matematicos que enfrentaban
la blsqueda de soluciones a las ecuaciones cuadraticas, *** con anterioridad a los
desarrollos matematicos del siglo XIX. Producia desazén el encontrarse con que el
discriminante de la férmula canonica de resolucion de una tal ecuacion —en ocasiones—

daba como resultado de su raiz cuadrada el nimero vV — 1 (0 bien, — 1*?

), ya fuese solo o
como multiplo de otro factor. En principio, habida cuenta de las leyes de multiplicacion
de los signos, lucia disparatado admitir una raiz cuadrada de un nimero negativo.
Parecia no haber nada mas divorciado de los escenarios cotidianos; y aun de los

procedimientos de razonamiento abstracto habituales anteriores al siglo XIX.

De hecho, este nimero fue bautizado algebraicamente como i, a causa de la
indole imaginaria atribuida a tal clase de nimero. Pero —indica el profesor Aleksandr D.
Aleksandrov— el grupo de los nimeros imaginarios (integrantes de los complejos C de
forma candnica a + bi) adquiri6 estatuto propio en la matematica con su representacion
geométrica y su aporte a la teoria de funciones de variables complejas, de la forma

general x + yi. Tal teoria demostr6 su utilidad eminentemente préctica para resolver

362 ¢f. Simén MOCHON, Quiero entender el Cdlculo, México DF, Grupo Editorial Iberoamérica,

1994, 61-64; 106-112.

383 ¢f. Sergiy KLYMCHUK y Susan STAPLES, Paradoxes and Sophysms in Calculus, Washington
DC, Mathematical Association of America, 2013.

%%% De las ecuaciones cuadraticas de la forma general

ax’ +bx+c=0

(cuya solucién ya se propuso en la Antigliedad), cabe deducir con facilidad la ecuacion de
resolucién de la forma general

X =—b/2a + v(b’ - 4ac)/2a

como es conocido en la actualidad desde la educacion secundaria. El discriminante de las
soluciones reales o imaginarias es el componente

V(b* - 4ac)

Cf. Boris Nikolaevich DELONE, “Algebra: teoria de las ecuaciones algebraicas”, en
ALEKSANDROV, KOLMOGOROV, LAURENTIEV y otros, La matemdtica: su contenido, métodos
y significado, 1, 321 (de 315-372).
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problemas tecnologicos muy concretos, como el de la fuerza ascensional del ala de un
aeroplano; o el del encenagamiento del agua de un pantano, esencial para la
construccion de una central hidroeléctrica.’® Asi, los procedimientos del campo de la
teoria confluyen con los resultados palpables esperados por el sentido comun para
modificar la calidad de la vida cotidiana. Dentro de la experiencia pura del inter-ser, dos
ambitos de sentido, dos afluentes sentenciados como incompatibles se reencuentran, en

ese rio de la historia en que nos bafiamos y no nos bafiamos dos veces.**°

Quizés no sea necesario identificar mentalidades aun ‘convertidas’ al paradigma
del antiguo atomismo, como las de algunos fisicos contemporéaneos; % ni rastrear areas
como la de la biologia, en investigaciones como la de genes y genomica (indagando
sobre secuencias codificadas o no codificadas de DNA, en organismos simples o en

organismos complejos como los humanos),*®®

para hallar cierta pervivencia de posibles
tendencias atomisticas en algunos investigadores. Posiblemente se puedan apreciar
tendencias alternativas de correlaciones inteligentes e interdependencias. El
neurocientifico V. S. Ramachandran considera nuestro cerebro como una méaquina de
fabricar modelos y simulaciones Utiles de realidades virtuales de nuestro mundo; y
asimismo, construir modelos de mentes ajenas para predecir sus comportamientos, a
causa de nuestra sociabilidad. A ello contribuyen las denominadas neuronas espejo,
ubicadas en los I6bulos frontales, que imitan o emulan las actitudes ajenas. **° La

empatia que generan permite —humoristicamente— llamarlas ‘neuronas Gandhi’. *"°

% cf. A. D. ALEKSANDROV, “Vision general de la matematica”, en ALEKSANDROV,
KOLMOGOROV, LAURENTIEV y otros, La matemadtica: su contenido, métodos y significado,
vol. 1, 22.

3% cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

37 Cf. KUHN, La estructura de las revoluciones cientificas, 181.

%8 Cf. Diane BUTLER, Michael GILMANN, Judith METCALFE y David ROBINSON, Exploring
Science, Book 5, Life, Milton Keynes UK, The Open University, 2008, 231-240.

39 ¢f. RAMACHANDRAN, Los laberintos del cerebro, 98-99.

30 véase un fragmento de la conferencia de V. S. RAMACHANDRAN en noviembre de 2009,
donde se refiere a las neuronas espejo:

http://www.ted.com/talks/vs ramachandran the neurons that shaped civilization
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3 9 Paradojas de interaccion entre caos y orden

También pueden ser estudiados los eventos y flujos de los organismos vivos
desde la més reciente —y ya mencionada— teoria matemaética del caos, gracias a los
trabajos de James Yorke.®"! Las interacciones en la naturaleza pueden llamarnos a
advertir las correlaciones de interdependencia entre los organismos vivos; o entre éstos
y los demé&s entes que existen dentro de las distintas cadenas ecoldgicas, redes
alimentarias, flujos energéticos vitales de la biodiversidad de especies en los sucesivos
niveles troficos, y demas factores con gue se entretejen los diversos modelos de habitat

de los ecosistemas de nuestro planeta.®"

De algun modo, todas estas formas de interdependencia pueden atraernos a una
actitud de admiracion y de respeto envuelto en el sabor general de lo sagrado, mas alla
de las creencias religiosas o seculares forjadas en la historia individual de cada persona,
a partir de las tradiciones culturales y opiniones colectivas que la han moldeado. Asi, el
espiritu franciscano y su reverencia por la naturaleza, surgido en el cristianismo catdlico,
suele ser aceptado por personas de todas las tendencias de opinién. La invitacion
sintoista japonesa exhorta a todos los humanos a considerar al sol como padre, a la
tierra como madre, y a cualquiera de las cosas existentes como un hermano o como una

hermana.®”

Asimismo, estas interacciones pueden llamarnos a prestar atencion a los factores
de deterioro de éstas; al estado de los ciclos del agua, sus reservorios y las transferencias
entre éstos;*™ la evolucion de la temperatura media global de la superficie terrestre;*"

el ciclo del carbono, sus reservorios de los ciclos biolégico y geoquimico, y su

1 La teoria del caos ha hallado una vasta veta con las indagaciones de James A. Yorke

enlazando la investigacion matematica y la biologia, junto con las del principiante en fisica
tedrica y finalmente bidlogo Robert May (cf. GLEICK, Chaos, 73-76; 69-73; 65-69). El mismo
James Yorke, considerado padre de la teoria del caos, ofrece una explicacién no carente de
humor.

http://www.cienciaxplora.com/divulgacion/james-yorke-%E2%80%9Cel-caos-salir-casa-
perder-trabajo-acabar-viviendo-calle%E2%80%9D 2014013000361.html

372 Cf. BUTLER, GILMANN, METCALFE y ROBINSON, Exploring Science, Book 5, Life, 141-154.

33 SHINTO, Ordculo de Atsuta; en Andrew WILSON (Ed.), World Scripture: A Comparative
Anthology of Sacred Texts, St. Paul MN, Paragon House, 1995, 204.

374Cf. Neil McBRIDE, Exploring Science, Book 1, Global Warming, Milton Keynes UK, The Open
University, 2007, 89-98.

375 Cf. Neil McBRIDE, Exploring Science, Book 1, Global Warming, 53-80.
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376 y el

impacto que juega en ello la actividad humana, sobre todo desde la industrializacién.®””

contribucion decisiva al incremento de la temperatura atmosférica del planeta;

El peligro de supervivencia de distintas especies recuerda aquella antiquisima
invitacion taoista de comprar los animales cautivos Yy liberarlos; de tener cuidado con
los gusanos y hormigas al caminar, de tener precaucion con el fuego y no prendérselo a
arboles de las montafias ni a los bosques; de no cazar a los pajaros en sus nidos, ni
envenenar peces ni aguas; ni matar al buey que cruza tu campo.®® En los relatos
etioldgicos de las tradiciones judia y cristiana sobre los origenes del universo y la
humanidad, se entiende el ‘dominio’ humano sobre la naturaleza (lejos de actitudes

despoticas o destructoras), como la actitud de cultivar y cuidar el ‘jardin del Edén’.%"

37% Cf. Neil McBRIDE, Exploring Science, Book 1, Global Warming, 99-124.
377 Cf. Neil McBRIDE, Exploring Science, Book 1, Global Warming, 118-122.
378 Cf. Tratado de la Via Silenciosa, en WILSON (Ed.), World Scripture, 209.
379 Cf. Génesis, 2, 15, en WILSON (Ed.), World Scripture, 209.
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4 ALGUNAS CORRIENTES TURBULENTAS Y VIRAJES

4 1 Carlos U. Moulines: viraje del campo teorético al del sentido cotidiano

Puesto que nos bafiamos y no nos bafiamos dos veces en el mismo cauce
fluvial,*® la ansiada claridad moderna acerca de la atomistica postulada y la légica
conocida para conducir las exploraciones de la fisica, se torné en una oscuridad
creciente. Posiblemente, mas alla de apreciar —dentro de la experiencia pura— la belleza
insita en las correlaciones propuestas y las ecuaciones que las expresan, y en su intento
de convertirse en espejos del comportamiento solemne y telurico de la naturaleza, acaso
no haya necesidad de ahondar mas en consideraciones sobre todo este tema: sino solo de
atender a las interesantes observaciones del profesor Carlos Ulises Moulines —vigentes
aun hoy- de que la perspectiva atomista de la materia, tal como fue planteada por los
pensadores helénicos de Abdera, ha resultado ser la mas influyente en la evolucion de la
filosofia y de la ciencia; y todavia moldea las intuiciones y mentalidades de gran
cantidad de fisicos de hoy. Asimismo, es la perspectiva que ha sufrido cambios mas
acusados justo con la evolucidon de la investigacion cientifica. Los atomos mostraron no
ser las particulas Gltimas y méas simples de la materia; sino compuestas por particulas
mas infimas y elementales. Y, ademas de éstas, han surgido los quarks. El proceso

progresivo de atomizacién de la materia parece no tener fin. %

La antigua concepcion atomista de la materia ha sido modificada por el cambio
en el escenario de movilizacién de los atomos y las particulas; no se trata de un vacio
amorfo, sino portador de propiedades fisicas de campo de fuerzas o interacciones. La
antigua idea de la eternidad o indestructibilidad de los &tomos ha sido desautorizada por
los experimentos contemporaneos sobre particulas; y el concepto de masa ha sufrido
notables modificaciones y ha perdido preponderancia. Restan como propiedades de las
particulas su localizacion en el espacio y su movilidad en un vacio en el que se sujetan a
una accion de campos. Pero ha perdido sentido la idea tradicional de materia localizable

y delimitada en el espacio: no queda bien definida la ubicacion de los limites en que —en

3% cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

381 Cf. Carlos Ulises MOULINES, Exploraciones metacientificas, Madrid, Alianza, 1982, 352-353.
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las indagaciones de mecéanica cuantica— se ubican determinadas particulas elementales
en un instante preciso; hay que habérselas con una distribucion probabilistica. La idea
intuitiva de la materia como objeto ubicable, ha sido relegada a limites espaciales
‘borrosos’. En su obra Physics and Philosophy, el profesor Margenau desestima la
intuicion de que las particulas ‘estén llenas de algo’, y las concibe como singularidades
en el espacio. Por otro lado, el estudio en fisica de altas energias desautoriza nuestras

otras intuiciones usuales de atribuir dimensiones finitas a las particulas.*®

Hay otra dificultad para definir qué es la materia; se trata de la pluralidad de
tipos de particulas elementales, mas de doscientas clases. En caso de tomar como
sustrato fundamental a los quarks, aun tenemos seis clases distintas de quarks; ademas
de que los quarks permiten explicar la conformacion de los hadrones, pero no de todas
las demas clases de particulas. Muchos son los constituyentes fisicos, diversos e
irreducibles, de la realidad, para adscribirlos al denominador comdn del término
‘materia’. El concepto de materia queda despojado —al menos filoséficamente— de ese
rasgo unitario y homogéneo con que lo presentd una tradicion milenaria para explicar

variaciones y diferencias en las percepciones del mundo.*®

De todo ello —concluye el profesor Moulines— se sigue que el materialismo es
una opinion confusa, si se admite que solo existe la materia y ‘todo’ el mundo conoce lo
que es la materia. Cada cinco o diez afios, cambian las respuestas a la pregunta de qué
es la materia; no se sabe a ciencia cierta lo que es aunque crean saberlo algunos
especialistas, con indicaciones como las ondas de probabilidad, los puntos de
singularidad del espacio-tiempo, u otras. ElI no especialista de mentalidad practica y
cotidiana no entenderd muchas de las respuestas de especialistas; a menos que un
especialista confiese lo complejo del actual estado de la investigacion y la conveniencia
de aguardar algunos afios a que se aclare lo que es la materia. Se trata de una situacion
embarazosa para quien profese el credo de que todo es materia, sin poder definir qué es

ésta.>®*

Supongase que se la define como ‘lo que se ve y toca’; ‘lo que esta ahi afuera’;

‘lo exterior a mi’; ‘lo independiente de mi; independiente de mi voluntad’. Esta clase de

382 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 354-355.
383 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 355.
384 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 357-358.
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afirmaciones traen nuevas complicaciones tocantes a un dualismo entre ‘lo externo’, ‘lo
de fuera’, y quien lo percibe, concebido como un sujeto, una conciencia que se asume
como no-materia; con lo que un materialista queda atrapado en un dualismo
cartesiano. ¥ En cierto modo, esta descripcién del profesor Moulines sobre la
mentalidad materialista de indole cotidiana y préactica, recuerda el sefialamiento de
Lonergan sobre el mito cognoscitivo, segun el cual, para conocer la realidad, s6lo habria
que mirar lo que ya esté ahi afuera, delante de uno, segun los planteamientos que a lo
largo de épocas han sostenido tendencias como las empiristas, positivistas, pragmatistas

y otras. 3%

Por su parte (sean cuales fueren las objeciones a las bases epistemoldgicas de sus
planteamientos), Thomas S. Kuhn sefiala que la tesis manejada por la filosofia
occidental durante los tres tltimos siglos, que ‘la experiencia sensorial es fija y neutra’,
ya no funciona; no es ‘lo dado’ lo que ve un cientifico, sino los datos e indices reunidos
dificultosamente y seleccionados si muestran posibilidades de éxito para lo tenido por
ciencia ‘normal’, la prescrita por un paradigma. Las selecciones de datos y sus
manipulaciones experimentales e interpretaciones varian segin los paradigmas. Los
cientificos adscritos a paradigmas distintos realizardn manipulaciones diversas de
laboratorio. Afiadase que las indagaciones sobre percepcion han mostrado que dos
observadores con impresiones iguales de retina pueden ver cosas distintas; mientras que
dos observadores con impresiones distintas pueden ver la misma cosa. No se acierta por
ahora a lograr un lenguaje que en general se aplique a percepciones puras; y los intentos

de elaborarlas ya presuponen un paradigma.®’

Quizas termine por volverse paraddjicamente evanescente una ldgica
estandarizada, que intenta ‘formalizar’ los hechos empiricos. Segun los apuntes de
Wittgenstein, las proposiciones (que persiguen representar y comunicarnos estados de
cosas), terminan mostrandose incomprensibles: son confeccionadas con términos o
palabras, unas en lugar de unas cosas y otras en lugar de otras cosas;*® pero la las

‘constantes logicas’ nada representan, y esa logica de los hechos no se puede

385 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 358.
3% Cf. LONERGAN, Method, 213-214.

%7 Cf. Thomas S. KUHN, La estructura de las revoluciones cientificas (traduccién de Agustin

Contin), México / Bogotd, Fondo de Cultura Econémica, 1992 (1971), 197-199.
%% Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico Philosophicus, 4.026-4.0311.
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representar.®® Frente a esta perspectiva holistica y post positivista en filosofia de la
ciencia (la del ‘ultimo’ Wittgenstein, Donald Davidson o Hilary Putnam), Kuhn
reflexiona sobre los elementos canonicamente definidos como ‘racionales’ e

‘irracionales’ en los procedimientos cientificos de investigacion empirica.390

Podrian estudiarse las fases de observaciones de los cientificos seguin un antes y
un después de ‘convertirse’ con los cambios de paradigmas, al modo en que se estudia
la percepcion gestaltica. Al ‘convertido’ del geocentrismo a la teoria de Copérnico, le
daria por confesar que ‘antes’ ‘veia’ la luna, pero ‘ahora’ ‘ve’ un satélite.>*! La creencia
u opinion fue, durante mucho tiempo, considerada totalmente aparte de la ciencia,
parece ahora es mas proclive reconocer linderos ‘porosos’ entre una y otra. Poco

después habra oportunidad de reflexionar méas sobre la relacion entre ciencia y creencia.

Volviendo a la exposicion del profesor Moulines, el materialista puede tener a la
materia por agregados de atomos que tienen la prerrogativa exclusiva de ser lo Unico
existente en el universo. Pero a la pregunta de qué es la materia, contestada con la
respuesta de agregados de atomos, le sucede la pregunta de qué son los &tomos. No lo
saben los filosofos de inspiracion atomista, pero dirdn que lo saben los especialistas
fisicos. Estos —a su vez— podran responder que los atomos son agregados de particulas
elementales; pero al brotar la pregunta de qué son las particulas elementales, ofreceran
respuestas ininteligibles para la mayoria de la gente, o admitiran que ellos no lo conocen
del todo.*? En suma, puede resultar incomodo el hecho de sostener que uno es
materialista 0 atomista, sin comprender de qué habla cuando se refiere a la materia 0 a

los 4tomos. 3%

Sumese a ello la pregunta por el vacio; habida cuenta de la tesis segun la cual
todo es materia, podra preguntarse si el vacio es 0o no es materia. Si se responde
afirmativamente, siguiendo fielmente la definicion de que todo es materia, la inclusion
del vacio convierte a la materia en un objeto muy heterogéneo. Si se responde

negativamente, el vacio perteneceria a un grupo de entidades no propiamente

3% Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico Philosophicus, 4.0312.

*0 Cf. Richard RORTY, “Kuhn”, en W. H. NEWTON-SMITH (Editor), A Companion to the
Philosophy of Science, 204-205.

391 Cf. KUHN, La estructura de las revoluciones cientificas, 181.

392 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 359.

393 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 359-360.
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materiales, pero que coadyuvan a la existencia y caracteristicas de la materia. Pero tal
concepcion del vacio podria convenir a otras entidades que se zafan de la nocién
intuitiva de ‘objetos materiales’, como los campos de fuerza, las ondas
electromagnéticas y las acciones a distancia, sin olvidar otras enigmaticas entidades de
la fisica cuantica, como los dipolos negativos, agujeros negros, las ondas de
probabilidad, y —en los sistemas termodindmicos— la energia interna o la entropia.
Ninguna de estas entidades son particulas elementales ni agregados de éstas.***

Quizéa pueda arguirse que tales entidades entran de algun modo en la perspectiva
cientifica del mundo, la concepcion materialista, los objetos matematizados o
confirmados por los experimentos de la comunidad cientifica. No habria razén —ironiza
el profesor Moulines— para que en un materialismo que va resultando tan aguado, no
cupieran dioses infinitos, almas platénicas o cristianas, 0 monadas de Leibniz. Ante
tales entidades, algunos fisicos —como el propio Heisenberg poco antes de fallecer— han
sugerido la hipétesis de que los constituyentes Gltimos del universo, mas que las
particulas elementales, sean una especie de formas matematicas puras, quizas afines a
las formas platonicas. Con todos estos alegatos, la materia no pasaria de ser aquello que
los cientificos ‘creen’ que es; quedaria en concebirse como aquello en lo que una

comunidad de cientificos profesa su creencia en una determinada etapa histérica.**®

El profesor Moulines no siente simpatia alguna por la parapsicologia o la
astrologia, pero imagina la posibilidad de que astrologos o parapsicologos ‘matematicen’
sus conceptos. Quizas un materialista rechace estas pretensiones tildandolas de
‘oscurantistas’; pero, los campos electromagnéticos y las acciones a distancia (aunque
se los califique de ‘propiedades’ ‘emergentes’, o ‘concomitantes’ de procesos
materiales) parecen mas afines con presuntas entidades de la parapsicologia y astrologia,
que con particulas o agregados de particulas, si partimos de una materialidad como

principio.3®

Por altimo, una mentalidad atomista o materialista debera indagar qué estatuto le
asigna al espacio y al tiempo, o al espacio-tiempo de Minkowski. Quizés se apueste por

admitir —en procura de una vision cientifica del universo— la existencia de puntos

394 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 360-361.
39 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 360-361.
3% Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 362.
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espaciales, instantes temporales o (en los cddigos de Minkowski) los denominados
puntos-universo. Todo ello se incluiria en la materia dentro de una fusion cuasi-
parmenidea. Perderia la materia, pero ganaria la geometria; estima el profesor Moulines
que este materialismo geométrico le parece mucho mas coherente que el materialismo
atomista. Sin duda, un materialismo demasiado abstracto para los materialistas de
mentalidad cotidiana; aparte de que una concepcion geométrica de la materia no seria el

recurso al que acudiria un materialista en el debate con un anti-materialista.*®’

La dificultad ultima del materialismo —como la de todo corpus monolitico de
ideas sobre el universo— es la de evitar ser vacuamente verdadera. Afirmar que todas las
cosas existentes pertenecen a una categoria P; que todo x es P, demanda unas
caracteristicas no vacuas —unas condiciones empiricas— de P, de tal modo que la
proposicion ‘todo X s P’ no equivalga a no decir nada o a afirmar algo al gusto de cada
individuo. El profesor Moulines confiesa que, con la argumentacion precedente podria
tenérsele por adversario a ultranza del materialismo y por un idealista radical. Pero al
profesor Moulines el idealismo le parece una doctrina aun méas confusa que el
materialismo. Mas que una filosofia técnica, el profesor Moulines considera el
materialismo de ‘mente abierta’ como una actitud vital ante el mundo; una actitud mas
valiosa y humana que las de las otras actitudes con las que pugna: es anti-oscurantista,
anti-mistica, anti-religiosa y anti-cuentos-de-hadas. Pero las simpatias son una cosa; y
otra, las conclusiones de un correcto analisis conceptual. Este debe ser ‘despiadado’
respecto a la propia idiosincrasia, **® habida cuenta de que —como queda dicho al

comienzo de la obra— toda investigacion filoséfica ha de cuestionarse a si misma.®

Se reedita insospechadamente la paradoja de Heraclito, de bafiarse y a la vez no
bafiarse en el mismo rio; y ser y a la vez no ser el ‘quién’ que uno supone ser;**° no ya
el defensor teorético del atomismo, sino el deseoso de una actitud moral que ahuyente
conflictos inhumanos como los del pasado. Las procelosas aguas del anhelo por alejarse
de los enfrentamientos religiosos y las multiples versiones del sentido comun cotidiano,

para navegar en corrientes seguras de una ciencia atomistica y ldgicamente

397 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 363.
398 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 364-365.
399 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 29.

0 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.
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incontestable, nos han devuelto de nuevo a las corrientes fluviales de esa cotidianidad.
El profesor Moulines se ha despedido de la sofiada y —al parecer— imposible ciencia
curativa de conflictos; ha regresado al materialismo, ahora no como término de
ecuaciones matematicas y calculos sentenciales 1l6gicos, sino como una ‘actitud vital’.
Confesar que el materialismo enfrenta serias dificultades para definir qué es (ja muchas
oportunidades de definiciones taxativas renuncié Socrates!), supone un aval de
honradez intelectual para el profesor Moulines, tomando en cuenta que profesa una
actitud materialista. Resulta obvio que se parte del estado de la investigacion cientifica,
para confesar que no se sabe su resultado final; pero se asumen determinadas
cosmovisiones de un pasado —muy cuestionadas por los resultados desconcertantes la
indagacion més reciente— para adoptar una actitud vital especifica. El paradigma de la
ciencia se desliga de la actitud vital, que sobrepasa los limites autoimpuestos por éste.
De alguna manera, el discurso sistematico deja paso a la opinion segun el deseo ético

personal.

La evolucién del discurso del profesor Moulines evoca la observacion de sir
Karl Popper: que en cualquier fase del desarrollo cientifico parecemos hallarnos bajo el
dominio de ideas metafisicas incontrastables, que moldean nuestros criterios sobre los
problemas en que reparamos y sobre las respuestas que tenemos por aceptables o
satisfactorias; “** y —en este caso— respuestas abiertamente extracientificas, que
desembocan en el llamado discurso cientificista o del cientificismo, que rebasan el area

estrictamente experimental de las ciencias de la naturaleza.*%?

0L cf. Karl POPPER, Teoria cudntica y el cisma en fisica. Post Scriptum a La Légica de la

investigacion cientifica, vol Ill (W. W. Bartley, editor; traduccién espafiola de Marta Sansigre
Vidal), Tecnos, Madrid, 1996 (1985), 177.

%2 podrian ser examinados socraticamente algunos intentos autocalificados como

‘materialistas’, empefiados en implantar un proyecto totalitario o una bandera ideoldgica
revestida con un caracter presuntamente infalible de interpretacidn de la realidad, calificada
como ‘cientifica’, sin reparar en el previsible mentis que podrian proporcionar los cursos
ordinarios de la naturaleza. El cardcter ‘infalible’ de una ideologia de este o aquel signo,
podia llegar a asumir un rostro no menos dogmatico que el de los movimientos en conflictos
‘religiosos’. Asi, idedlogos del materialismo histdrico y dialéctico plantearon desde el poder
la anulacion del valor de cada individuo, como un ‘accidente’ dentro de la suerte colectiva,
dentro de una reinvencién de la dialéctica hegeliana de la historia; y disefiaron estructuras
pararreligiosas de culto de sus lideres, y afirmaron la infalibilidad o indefectibilidad de
interpretacion de la realidad a cargo de organismos que fungieran como intérpretes
autorizados del llamado socialismo ‘cientifico’.
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Un materialismo de mente abierta —sefiala el profesor Moulines— puede ser mas
valioso y humano que las otras actitudes con las que pugna. A continuaciéon —veiamos —
lo define con el prefijo ‘anti’.**® Es anti-oscurantista; pero no estamos ante una opcion
surgida de la ciencia, sino una exploracion meta-cientifica, acorde con el titulo del libro.
No se trata de hechos comprobados mediante experimentos cientificos, sino de
‘actitudes vitales’. No nos hallamos ante hechos cientificamente comprobados, estamos
ante una creencia, una definicion aprioristica de lo que se concibe como ‘materia’, y una
opinién no comprobada ni examinada, solo proveniente de una tradicion cientifica
seriamente cuestionada en tramos investigativos mas contemporaneos. Las opiniones
contrarias pueden atribuir el mismo carécter al materialismo de mente abierta: el sesgo
oscurantista de no apoyarse en la ciencia, Sino en antiguas creencias u opiniones no

confirmadas que se remontan a los atomistas griegos de Abdera.

Queda por indagar mds qué significa que este materialismo sea ‘de mente
abierta’. Puede referirse a que las actitudes opuestas son de mente cerrada; o puede
referirse a que existen materialismos de mente cerrada. El materialismo de mente
abierta es asimismo ‘anti-mistico’; pero, habida cuenta de que no hay un concepto
definido ni invariable de lo que sea ‘materia’, segin Moulines, se hace ciertamente
problemadtico lograr un concepto preciso de lo que se ha de entender por ‘misticismo’ (si
hay que atribuirle un matiz peyorativo, atribuyéndole caracter anti-cientifico e
irracional; o entenderlo de modo mas general como algo desconocido e inmanejable
para la razén). Podria darse un ‘cripto-misticismo’ cuyo credo profesa la tUnica
existencia de la materia como totalidad de lo que existe. Se tornaria la reedicion
materialista de un anti-misticismo profesado por autoridades religiosas e inquisitoriales
de otro tiempo, capaces de quemar en la hoguera a personas con dones misticos, bajo

cargo de ‘herejia’ (es preferible no ahondar en detalles).

El materialismo de mente abierta es una actitud vital anti-religiosa. Como sucede
con las notas anteriores, al no esclarecerse cientificamente lo que sea ‘materia’, tampoco
hay esperanzas de alcanzar un concepto claro e inequivoco de lo que sea ‘religion’. Las
sangrientas luchas religiosas de la Europa moderna impulsaron la sospecha frente a la
religion y el desarrollo cientifico. No ha de pensarse que un materialismo de mente

abierta, que rechace todo lo que suene a religioso, sea la Unica alternativa posible. El

03 Cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 364-365.
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psicoterapeuta David Brazier, por poner un ejemplo de otro procedimiento, se volvio de
nifio un devoto cristiano, con una piedad que sorprendia a sus padres; pero en la
adolescencia descubrid cuanta sangre habia sido derramada en nombre de la Cristiandad
a lo largo de épocas historicas. Ello le produjo una indudable crisis, pero la sed de su
busqueda recalé en el budismo, donde identificé el hogar espiritual que buscaba.***
Ahora bien, un ‘credo’ materialista puede revestirse de cierto fundamentalismo cuasi-

‘religioso’, persiguiendo toda expresion religiosa.

El problema de fondo parece ser dialéctico; es dilucidar si las asi llamadas
guerras de religion eran en realidad luchas religiosas o antirreligiosas. Suponiendo que
sea religiosa la actitud de no juzgar al otro, perdonarlo o amarlo hasta el limite de dar la
vida, las luchas orientadas por las actitudes contrarias parecen mas bien antirreligiosas;
de hecho, se luchaba contra los bandos contrarios con la idea de que éstos eran los
antirreligiosos; exactamente la misma idea que los bandos contrarios concebian respecto
del bando que los intentaba suprimir. En este supuesto, los bandos en conflicto por
motivaciones presuntamente religiosas tenian algo en comun con cierto materialismo:

una actitud antirreligiosa.

La definicion final es la de un materialismo anti-cuentos-de-hadas. Como es de
esperar, los cuentos de hadas no son los mios sino los de los otros. La situacion se
parece a la de un recuerdo personal mio: una familia dividida por el conflicto de la
guerra civil espafiola. Eran dos grupos con dos cosmovisiones supuestamente
inconciliables, pero al menos con una idea en comun: ‘mis ideas son las correctas, los
otros son los equivocados y obstinados’. Los cuentos de hadas son siempre los de los
otros. Por supuesto que al no emerger de hechos cientificamente comprobados la actitud
materialista de mente abierta, puede ser tachada por las opiniones contrarias como
proclive a los cuentos de hadas. Quizads conviene asumir una saludable actitud de
ignorancia socrética: un reconocimiento humilde de cuanto no se sabe acerca de la rica
textura de la realidad, ligado a un deseo permanente de preguntar y preguntarse por las
opiniones 0 conceptualizaciones propias 0 ajenas con que se navega en un mar de
definiciones, quizas no suficientemente examinadas. Un mar de tales caracteristicas si
gue seria un enorme cuento de hadas. Un cuento de hadas comparable a aquella

pretension de cada uno de los grupos dizque cristianos enfrentados a muerte, de

%94 Cf. BRAZIER, Zen Therapy, 58.
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representar a los verdaderos discipulos de Jesus, cuando —en el mandato principal del
evangelio joanico— la sefal decisiva por la que los discipulos son reconocidos como

tales, es la de amar al modo de Jesus, dando incluso la vida. *%®

En suma, repetimos, se pasa del discurso cientifico y sus limites metddicos y
empiricos de investigacion hacia las actitudes vitales ante el mundo. Pero, aunque la
ruta fuera la deseada, por los railes de la logica o atomistica ‘tradicional’; aunque
continudramos acopiando incesantemente datos teoréticos (o discursos ideoldgicos) en
pro o en contra de las cosmovisiones opuestas; aungque —otra vez con palabras de
Wittgenstein— se hubieran hallado las respuestas todas las preguntas cientificas, ninguna

408 Tras las

de esas respuestas habria rozado minimamente nuestros problemas vitales
conclusiones del profesor Moulines —honradas y transparentes, reconociendo los limites
impuestos a sus expectativas— Yy al cabo de recabar tantos datos por siglos, como que se
nos devuelve a la ignorancia de Sdcrates, acusado de impiedad por investigar
supuestamente lo que hay en los cielos y bajo la tierra, cuando él nada sabe respecto de
esa ciencia, ni denigra de ésta, ni tampoco ha hablado de esos temas.*’’ La vuelta desde
la exposicion cientifica hacia el terreno de las opiniones inverificables y las definiciones
no confirmadas, recuerda ademas en algo el hastio de Socrates en su primera etapa
filosofica, respecto al cuadro de unos debates cosmoldgicos en tablas; y desilusionado
por el discurso de Anaxagoras sobre la inteligencia como fundamento del universo, que

desembocaba en una palabreria llena de ideas especulativas e inverificables. %

A la vista de la neblinosa panordmica actual para identificar esos entes Gltimos
sobre los que se construiria el andamiaje de la materia, quizas valga reconocerla o

entenderla desde el conjunto de interacciones identificadas experimentalmente por los

405 Cf. Juan, 13,34; 15, 13.

%96 cf. Ludwig WITTGENSTEIN, Tractatus Logico Philosophicus (edicion bilingiie y traduccién

espafiol de Isidro Reguera y Jacobo Mufioz), Madrid, Alianza, 2000 (1973), 6.52. Ver los
comentarios y algunos focos de contextualizacién y posible interpretaciéon del pasaje segun
Elizabeth Anscombe, discipula predilecta de Wittgenstein; cf. Gertrude Elizabeth Margaret
ANSCOMBE, An Introduction to Wittgenstein’s Tractatus, London, Hutchinson, 1971, 169-171.
Sobre el influjo socratico de Sgren Kierkegaard en Wittgenstein, cf. Barry STOCKER, “Dialectic
of Paradox in the Tractatus: Wittgenstein and Kierkegaard”, en Anténio MARQUES y Nuno
VENTURINHA (Editores), Wittgenstein on Forms of Life and the Nature of Experience, Bern
(Switzerland), Peter Lang, 2010, 21-37.

97 cf. PLATON, Apologia, 19b-c.
98 cf, PLATON, Feddn, 97 ¢ —99c; cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 110.
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fisicos: la interaccién gravitatoria, la electromagnética, la nuclear fuerte y la débil; “®° e

n
conexion con el macrocosmos o con el microcosmos cuantico, segin cada caso. Los
cuerpos estelares y todos los pertenecientes al macrocosmos, de un lado, y los entes del
microcosmos, de otro, interaccionan unos con otros; y es su modo de traducir en leyes

fisicas la condicion de interdependencia.

Muchos partidarios del materialismo ven en las posturas de muchos creyentes
religiosos so6lo ‘cuentos de hadas’; y viceversa. Quiza ambos grupos antagonicos lleven
cierta razon. Dios no parece estar al alcance de algun disefio experimental que lo
demuestre “logicamente’. El ser humano tampoco. Y puede que conozcamos muchos
datos, y no sepamos de nada socraticamente. Wittgenstein sefiala la simplicidad y
cotidianidad como ‘escondite’ de los aspectos de las cosas que mas nos importan; y
podemos mirarlas sin reparar en ellas, ni sentir el potente reclamo de indagar sobre ellas,
justo al tenerlas siempre ante los ojos.**° Pareciera esta sentencia criptica mostrar un

cierto ‘aire de familia’*'*

con aquella otra proferida hace milenios por Heréclito de
Efeso: que los humanos se distancian precisamente de aquello con lo que tratan de
continuo; y las cosas con las que se encuentran diariamente son justo las que les resultan

412

extrafias.” ¢Hay otro camino de acceso a éstas y a lo que nos importa hondamente?

4 2 Gadamer: viraje desde el neokantismo a la hermendtica y a Sécrates

En Method, para que el lector se haga una idea del escenario hermenéutico de la
época contemporanea, Lonergan invita a leer la investigacion de otro pensador que

debi6 dar un importante viraje de rumbo indagatorio, Hans-Georg Gadamer,*** como

99 cf. SANCHEZ GUILLEN y BRAUN, Fisica cudntica, 368-369.

9 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones Filosdficas, § 129. Dice Aristételes de modo algo
parecido que se hace facil y dificil alcanzar la verdad en su conjunto y en sus aspectos
diversos. Y quiza la dificultad no estaria en las cosas, sino en nosotros mismos. Como ocurre
con los ojos del murciélago [algunas traducciones inglesas no dicen ‘bat’ sino ‘owl’ (‘lechuza’
0 ‘buho’)] respecto de la luz del dia, asi se comporta nuestro entendimiento con respecto a
las cosas que son las mas evidentes. ARISTOTELES, Metafisica, o (o 11), 1,993 a 30 - 993 b 11.

1 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones Filosdficas, § 67.

2 Cf. HERACLITO, Fragmento 72; acerca de este enigma comenta el profesor Garcia-Bard que

los humanos parecen vencidos por un curioso adormilamiento por el que desconocen el
escenario en que se hallan, poniéndose de espaldas a lo real. Han de ser rescatados y
devueltos a lo mas préximo. Cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sdcrates, 54.

13 Cf. LONERGAN, Method, 153 nota 1.
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describe Frederick Lawrence,***

editor del Lonergan Workshop y conocedor tanto del
pensamiento de Gadamer como del de Lonergan. La contribucion para conformar un
escenario hermenéutico supuso para Gadamer virar del neokantismo de su juventud

hacia la filosofia antigua, en busca de Socrates y Platon.

La corriente neokantiana de Marburgo (cuyos exponentes mas destacados fueron
Paul Natorp,*® Hermann Cohen y Ernst Cassirer) se concentré en las categorias
constitutivas de los objetos del conocimiento en las ciencias naturales;**® y Gadamer
hizo su tesis doctoral sobre Platén, bajo la direccion de Paul Natorp,* justo el

418

interlocutor de J. A. Stewart,”™ cuya Plato’s Theory of Ideas —como ya se ha dicho— fue

una lectura inspiradora para el joven estudiante Lonergan.

Las conferencias de Heidegger sobre Aristoteles, en Marburgo, supusieron para
Gadamer un primer acicate para desarrollar su concepcion sobre la reflexion
comprehensiva de la condicion humana.*!® Las estructuras del Verstehen, como las
desplegaba Heidegger, aniquilaban la tradicion filoséfica anterior y los criterios
neokantianos. Pero, en Gadamer, ello tuvo el efecto de impulsar su interés en el arte y la
historia; y de replantear en términos contemporéneos la dialéctica socratica vertida en

los dialogos platonicos y en la filosofia practica o politica de Aristoteles. EI modo de

14 cf. Frederick LAWRENCE, “Gadamer and Lonergan: A Dialectical Comparison”, International
Philosophical Quarterly (20) 1980, 25-47.

% La obra mas conocida de Paul NATORP, Ideenlehre (1903), ha sido publicada (o reeditada)
recientemente como Plato’s Theory of Ideas (Translation by Vasilis Politis and John Connolly),
Sankt Augustin, Akademia Verlag, 2004.

416 cf. LAWRENCE, "Gadamer and Lonergan”, 25.
417 Cf. LAWRENCE, "Gadamer and Lonergan", 25.

18 ) A. Stewart dialoga masivamente en la primera parte de su Plato’s Docthrine of Ideas con

Natorp y su Ideenlehre. La segunda parte de la obra de Stewart, dedicada a la estética
platdnica, refleja la total y llamativa ausencia de referencias a Natorp. Cf. STEWART, Plato’s
Docthrine of Ideas, 5, y la alusidon a Natorp o a paginas de su Ideenlehre (entre corchetes, con
cursiva, los nimeros de las paginas de Ideenlehre): 17 [38], 20 [9], 21 [23], 23 [22, 23], 25
[37], 26 [36], 28 [36, 136], 29 [42], 30 [47ss], 31 [51], 35 [119-120], 37 [123], 38 [122, 125],
40 [126-127, 131], 41 [132ss, 137], 42 [138], 44 [144], 45 [145], 46 [153, 155], 48 [180], 53
[191], 62 [51, 70, 71], 63 [63, 64, 73, 74], 64 [86, 87], 65, 66 [110-111], 67 [112-114], 69 [226,
231], 72 [219, 220], 73 [223], 74 [224ss], 75 [226, 227], 76 [228-229], 77 [230], 78 [230], 79
[234], 80 [234-235], 82 [237], 85 [273-275], 86 [237], 87 [284], 90 [308-309], 92 [296-297], 93
[300], 94 [304], 95 [306], 96 [308-309, 312, 314-315], 97 [312, 330], 101 [315], 102 [340-341],
104 [351], 105 [353ss, 357-358, 367], 107 [366-367, 380-382, 388], 108 [400], 109 [403, 195-
196], 110 [402], 112, 116 [409], 117 [414-415, 419-420], 118.

419 Cf. LAWRENCE, “Gadamer and Lonergan”, 29.
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filosofar de los griegos podia ser recuperado.*?’ Gadamer comenzaba asi el periplo de

alejarse del neokantismo.

La escuela de Marburgo enfrentaba por entonces un proceso de desintegracion,
segun indica el profesor Leo Strauss, quizas como sintoma del final para Alemania de
una era de creencia en el progreso afincado en la ciencia. La fenomenologia dio impulso
a ese cambio de época, desplazando al neokantismo:*** aunque Gadamer no se apunté a
la fenomenologia, sospechando o temiendo que —en lugar de una mejor alternativa al
neokantismo— sélo encubriera una nueva y mas amplia fundamentacion para un
apriorismo trascendental.*?? Cabe pensar de este prejuicio de Gadamer, que su repulsion
por el neokantismo era visceralmente mas honda de lo suponible, y lo llevé a temer su

reaparicion en cualquier nueva tendencia.

Abandonadas las presuposiciones neokantianas sobre la legitimidad del
conocimiento (de las cuales la mas cuestionada sera la autoconciencia objetiva),
emergié en Gadamer —por su familiaridad previa con el romanticismo aleméan— la
conviccion originaria sobre el arte como verdadero organon de la filosofia; y cristaliz6
la propuesta de una conciencia estética, a través de un recuento de la verdadera
consciencia histérica de nuestro ser y de las experiencias primordiales, mediadas por la

historia y el arte.*?®

Lonergan recalca la relacion entre la comprensién del ejercicio de interpretacion
y la comprensidn del intérprete. Desde el acento que pone Gadamer en la apreciacion de
Schlegel (sobre el aprendizaje inacabable y creciente de lo que entiende por un

clasico),** la

interpretacion se descubre como un arte, una representacion, un juego
(caracterizados estos términos con el de ‘Spiel’, que cobija ambos casos). Incluso los

cientificos ‘juegan’ a descubrir la verdad al modo de una excusion imaginativa, como —

420 cf LAWRENCE, “Gadamer and Lonergan”, 30.
2L cf. LAWRENCE, "Gadamer and Lonergan", 25-26.

22 cf. LAWRENCE, “Gadamer and Lonergan”, 26-27; Cf. GADAMER, “Philosophie und
Hermeneutik”, Philosophische Selbstbetrachtungen (H. A. Mercier und M. Svilar, Eds.), Vol I,
Bern, 1976, 34.

423 Cf. LAWRENCE, “Gadamer and Lonergan”, 27-28.

24 Cf. SCHLEGEL, Fragmente, Minor 20. Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 295, nota 218.
Cf. LONERGAN, Method, 161.
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segun se dijo— indica el doctor Peter Medawar y repite el eminente neurocientifico V. S.
Ramachandran. °

Resalta Lawrence el nexo que indica Gadamer entre el juego del lenguaje y el

juego artistico (que podemos entender como juego dramatico),*%®

cuyo origen se halla
en el juego infantil de aprender a hablar, imitando el sonido enlazado con el disfrute de
la chispa iluminadora del sentido y la significacion. Esa experiencia pre-lingiistica, con
gestos y miradas, no es resoluble racionalmente; y llegar desde esos primeros atisbos de
sentido a una competencia lingiistica es un proceso fluido; *” més un continuum mas
que un conglomerado de conceptos formales.

Conversar con la tradicion es para el intérprete conversar consigo mismo,
allegarse a si mismo, avanzar en la indagacién de quién es realmente;*?® sea como
operador de una tradicién en la que se ha moldeado, contemplando el entrelazamiento
de los hilos de dos continua que son uno solo: el continuum de una singularidad, la de
su biografia personal, y los heredados del otro continuum de su tradicion cultural; o bien
sea con una tradicion en la que no ha crecido, aunque se reconoce como operador que
aplica sus operaciones intencionales y conscientes a ésta, puesta a dialogar con la suya
propia, en tanto él es un segmento o delta particular de la propia: cabe compararlas y
comprender dénde cada una de las tradiciones puede enriquecer a la otra o ser
completada por la otra en los tramos del continuum que han sido relegados o no

advertidos.

Conversar con la tradiciobn, como un conversar consigo mismo, conduce a
comprender el continuum de ésta es comprenderse en su propio continuum biogréafico e

interaccion con los otros que han incursionado en su periplo vital y en sus respectivas

425 Cf. V. S. RAMACHANDRAN, Los laberintos del cerebro (traduccidon de Fernando Pardo),
Barcelona, La Liebre de Marzo, 2007, 14. Cf. Peter Medawar, “Science and Literature”,
Romanes Lecture, Encounter 32, (1969) 15-16.

26 Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 107-139; Cf. LAWRENCE, “Gadamer, The
Hermeneutic Revolution, and Theology”, en Robert DOSTAL (Ed.), The Cambridge Companion
to Gadamer, Cambridge UK, Cambridge University Press, 2010 (2002), 185.

427 cf, GADAMER, Gesammelte Werke Band 2, Hermeneutik II: Wahrheit und Methode -
Ergdnzungen, Register, Tubingen, Mohr Siebeck, 1993, 5; en LAWRENCE, “Gadamer, the
Hermeneutic Revolution, and Theology”, en DOSTAL (Ed.), The Cambridge Companion to
Gadamer, 185.

28 cf. LONERGAN, Method, 161.
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corrientes personales de un continuum biogréafico y recorrido vital. La observacion de
Daogen (en el Genjo Koan del Shobogenzo), sobre la tarea de conocerse a si mismo
como un olvidarse de si mismo,*?® enlaza de alguna manera con el sefialamiento de
Lonergan en Method, de dejar los intereses particulares para comprender

interpretativamente a la otra fuente a que se acerca el intérprete.**°

Cuando Lonergan habla de que un intérprete —ademas de entender las palabras,
textos y contextos culturales del autor— también ha de comprenderse a si mismo, ello no
se queda en un preguntarse por su ‘quién’ de manera individual; desde la perspectiva de
Gadamer, se impone el comprenderse del intérprete a si mismo como fruto de esa
tradicion cultural que lo ha moldeado y configurado. Ante las muchas y pertinaces
divisiones —filosoficas, morales o religiosas— que aquejan a la humanidad, mediante el
acceso a puntos de vista mas profundos sobre todas las cosas, Lonergan cita —como
Gadamer— el apunte de Friedrich Schlegel, de que un clasico es un texto nunca
comprendido del todo, pero del cual los cultivados y los que se cultivan a si mismos
siempre han de aprender mas y mas.*** El intérprete puede encontrarse con que él
mismo es un texto nunca comprendido del todo (entrelazado con la tradicion que lo ha
gestado); pero un texto del que puede aprender mas y mas. Quizas el texto no
comprendido del todo se descubra como indefinible porque no hay definicion completa
de éste, representandolo en palabras, como no la hay de la justicia (a menos que se la

corporalice actuandola),**

ni la hay del agua representandola como H,O para calmar la
sed torturante mediante una mera definicidn, sin corporalizarla ni actuarla. Al intérprete
como texto nacido del hipertexto de una tradicion, no se lo puede abarcar. Comprender
mas y mas pide preguntar socraticamente mas y mas. Pero dejar fluir tal dinamismo
puede mostrarse como un tender a la paradoja. Las preguntas parecen tender a infinito, y

las respuestas, a cero.

29 cf. Eihei DOGEN, Shobogenzo (Tesoro del Verdadero Ojo del Dharma), Vol. 1 (traduccién de
Pedro Piquero y Gudo Wafu Nishijima), Malaga (Espafia), Sirio, 2013, Genjo-koan, §86 (p. 74).

30 Cf. LONERGAN, Method, 160-161. Aunque se barrunta que este dejar los intereses
particulares para comprender a la otra fuente puede revelar diversos niveles de captacién de
interdependencia.

3L Cf. SCHLEGEL, Fragmente, Minor 20. Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 295, nota 218.
Cf. LONERGAN, Method, 161.

432 Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.
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Se aproxima a esta apreciacion de Schlegel, la del profesor Hadot, (inspirado en
una de las méximas del marquées de Vauvenargues, que un libro muy original y nuevo

ser4 el que haga amar viejas verdades*®

): su intento de despertar afecto hacia las
verdades antiguas cuyo sentido no pudo ser agotado por las generaciones que nos
precedieron, pese a su sencillez, porque cada nueva época ha de acometer de nuevo la
tarea de leerlas y releerlas de por vida, viviéndolas y experimentandolas. Puesto que no
sabemos leer, deteniéndonos, liberdndonos de las preocupaciones y apetencias de
sofisticacion u originalidad, hemos de volver sobre estas antiguas verdades una vez y
otra, rondandolas para que nos hablen. Hadot recuerda la afirmacion de Goethe sobre la
ignorancia de la gente respecto a todo el esfuerzo y tiempo que supone aprender a leer;
y sobre el lapso de ochenta afios que esto le ha tomado y su incapacidad de asegurar si

lo ha conseguido.***

Esto pide asimismo dilatar la basqueda con que el intérprete intenta responder a
la pregunta originaria e intransferible por su ‘quién soy’: no puede hallarla sino cual
texto metaforico, inserto en el contexto de los grupos con que actla cotidianamente, de
la colectividad en que vive y de la tradicion cultural en la que ha sido forjado. La nocién
de lo clasico difiere en los acentos con que la describen Schlegel o Gadamer, y como se
entiende en Lonergan; éste la reserva para una vision de cultura que se concibe a si
misma como universal, paradigmatica y perenne; mientras que una nocién empirica es
multicultural, y se limita a considerar las significaciones y valores que moldean un
estilo de vida.**® El estilo de Atenas muestra un aspecto brillante, pero no es el summum
desideratum ni el puerto de plenitud de la condicién humana. Toda cultura tiene sus
luces y sombras, y asimismo las tiene toda persona humana, como encarnacion de esa
cultura. Toda cultura puede ofrecer algo valioso para el complemento de otra cultura, y
recibir algo valioso de ésta. Igual es el caso de personas moldeadas por una de las

culturas o por la otra.

Ahora, la comprension que un intérprete ha de indagar acerca de si mismo se

aproxima a la del texto clasico: nunca se auto-comprendera del todo, pero se cultiva

3 Cf. Luc de Clapier, Marquis de VAUVERNAGUES, Reflections et maximes, § 400 (completar
con la § 399, sobre volver sobre aquello que no sabemos bien); en Cf. HADOT, Exercices
spirituels et philosophie antique, 73.

434 Cf. GOETH E, Entretiens avec Eckermann, 25 janvier 1830 ; en HADOT, Exercices spirituels et
philosophie antique, 74.

35 Cf. LONERGAN, Method, xi.
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para aprender siempre mas acerca de si. Ahora bien, el intérprete tampoco comprendera
nunca del todo a cada uno de los seres humanos con los que interactia o que conoce de
manera mas cercana; y —menos aun— a cada uno de los que tenga noticia. Quizas se
aproximen o interactlen las dpticas de lo clasico y lo empirico, de lo iluminador para
admiracion de cualquier humano, venga de la cultura que venga, y de la diversidad de
las particularidades culturales. Esta posibilidad que surge de la auto-comprension de un
intérprete en su interconexion con los demas humanos y la realidad cultural, tanto de
momento historico como de tradicién colectiva, recuerda algo la afirmacion del monje
vietnamita Thich Nhat Hanh: nuestro presente se compone del pasado,*®* y somos
porque inter-somos. La comprension inteligente se expande sin dejar sorprenderse por
correlaciones mas y mas fértiles y sobreabundantes entre todos los datos que
comparecen; de esta fuente en expansion incesante surgen en cascada preguntas cada

vez mas abundantes.

Resalta Lonergan la apreciacion laudatoria de Gadamer a la insistencia del
historiador R. G. Collingwood en contemplar el conocimiento no como un elenco de
proposiciones, sino en respuestas a preguntas, de modo que entender las respuestas
implica asimismo conocer las preguntas.®*’ Lo que resalta del flujo de preguntas y
respuestas es que —como lo aprecia Gadamer— se tejen en el juego de la representacion
(Spiel); y dan pie —en la perspectiva de Lonergan— a un patron dramético del sentido
comudn. La interdependencia de los cientificos implica que los experimentos y los
resultados no sean repetidos desde cero por cada uno, sino comunicados para que pasen
por la criba de la comprobacion, completamiento, perfeccionamiento o correccién. En
los demdas ambitos especializados o los del sentido comun, pueden detectarse
dinamismos parecidos, con las particularidades de cada caso. Los distintos actores
interpretan o ‘juegan’ sus papeles. En su investigacion sobre los mitos del corpus
platonico, John Alexander Stewart (aquel neokantiano leido por el joven Lonergan en
busca de indicios sobre la inteligencia) apunta la caracteristica de los dialogos
platdbnicos como un drama, cuya accion consiste en la conversacion sustentada

argumentativamente, con Sécrates y sus interlocutores como actores.**® La pregunta de

36 Cf. THICH NHAT HANH, Cita con la vida, 48-49.

7 Cf. LONERGAN, Method, 164-165. Para una exposicion mas amplia del punto de
Collingwood por Gadamer, Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 376-381.

8 Cf. J. A. STEWART, The Myths of Plato, London, MacMillan, 1905, 1.

117



quién soy en realidad, pide observar atentamente los papeles o roles que interpreto

draméticamente; cientificos, personales y los que sean.

Los conceptos pueden ser considerados en forma aislada —como los atomos o
particulas de la mentalidad atomistica clasica— o como integrantes de un continuum
dindmico (en el que se integran con la memoria, las imagenes, las preguntas y otros
componentes cognitivos), un continuum fluido, de la exploracion inteligente en busca
del comprender; de modo metaféricamente similar a las ondas-particulas que

interacttan en el continuum fisico descrito por los profesores Lindsay y Margeneau.

En el escenario donde se representa la intelectualidad occidental, un juego
recurrente entre muchos actores es el de conceptualizar y moldear nociones. Entre los
medievales, la figura paradigméatica de Scoto representa el hontanar en conceder
preeminencia a los conceptos (abriendo un cauce por el que correran Francisco Suarez y
destacadas figuras de la filosofia moderna); y Tomas de Aquino sigue un camino
denominado ‘intelectualista’, que se centra en el ‘intelligere’, en el entender, en las
imagenes del entender (phantasmata), como las propone Aristételes. **° Pero esas
imagenes evocan las figuras trazadas por Soécrates para conversar sobre el tema
geométrico con el joven servidor de Menon; Lonergan se valdra de las mismas para
exponer el sobrevenir del insight en el corpus platonico.**® La cuestién clave —apunta
Lonergan— es si los conceptos y nociones provienen del proceso de comprender, 0 es
éste el que proviene de aquéllos. *** Se aproxima Lonergan a la perspectiva no

conceptualista de Kikerkegaard, advertida por el profesor McGrath.**?

El riesgo de aislar los conceptos y definiciones del resto de los integrantes del
proceso de comprender, puede resultar en algo similar al proceso de aislar un término en
una oracion: el esfuerzo investigativo por hallar el significado de tal término, puede

desdibujarse al aislarlo de los otros componentes de la oracion, o puede emerger con

39 Cf. LONERGAN, Verbum CWL-2, 224-226; 38-39; 39 nota 126; 27 nota 54. Cf. ARISTOTELES,
Sobre el alma, Ill, 8, 432 a 3-10. Cf. TOMAS DE AQUINO, In Il De Anima, lect. 13, §791; lect.
12,§772,§777.

40 cf. PLATON, Mendn, 80 d — 86 c. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 21-23.
41 cf. LONERGAN, Method, 336, nota 1. Cf. LONERGAN, Verbum CWL-2, 223-224.

2 Cf. S. J. McGRATH, “The Excessive Meaning of the Imaginal and Indirect Communication in
Methodical Philosophy”, en John J. LIPTAY Jr. and David S. LIPTAY (Editors), The Importance
of Insight: Essays in Honor of Michael Vertin, Toronto, University of Toronto Press, 2007, 65
(de 64-81).
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claridad progresiva cuanto mas se lo conecta con esos otros integrantes de la oracion, y
se llega a captar el flujo de correlaciones e interconexiones de los términos. Entre los
términos de una oracién, parece emerger un fluir de interconexiones. El lenguaje
esconde ademas el fluir de una tradicion cultural a través del tiempo; y el lenguaje
cientifico —como el cotidiano — es un fluir de una tradicion cultural o dentro de una
tradicion cultual. Al virar del neokantismo hacia la hermenéutica, Gadamer repar6 en
ello. También lo hizo Lonergan, que, para no hundirse en la escolastica mas arida, la de
los manuales, hall6 un punto de apoyo (ademas del que obtuvo con la Grammar of

Assent de John Henry Newman)**®

444

en la lectura neokantiana de Platon, hecha por Paul

Natorp, para luego superarla™" con otras readquisiciones socraticas.

4 3 Lonergan: viraje de la manualistica a la ignorancia socratica

Lonergan también experimentd la urgencia de un viraje, para transitar desde los
planteamientos escolasticos de sus asignaturas filoséficas hacia el ambito de desarrollo
de la inteligencia y su acontecer subito, el insight. En sus primeros afios de formacion
filoséfica, Lonergan no se sintid motivado con el caracter escolastico de los estudios de
su tiempo,*” ni especialmente entusiasmado con la alternativa de estudiar a santo
Tomaés, hasta que leyd con detenimiento la Suma Teoldgica y descubrié que su
disconformidad tenia que ver més bien con los tomistas,**® no menos que con los

47 & intentd

suarezianos, por lo que Lonergan se tenia a si mismo por nominalista,
solucionar su disconformidad estudiando a John Henry Newman.**® El nominalismo que
el joven Lonergan decia profesar no era tanto oposicion a la compresion inteligente,
como al rol central asignado a los conceptos universales en ciertos manuales que

malcopiaban la philosophia perennis.

Posteriormente, ‘aprendié’, con la obra Plato’s Doctrine of Ideas del post-

kantiano oxoniense John Alexander Stewart, que Platon es un metodélogo en pos de la

*3 cf. CROWE, Lonergan, 15-16.

4 cf. CROWE, Lonergan, 63.

> cf. CROWE, Lonergan, 14.

% Cf. CROWE, Lonergan, 22; cf. LIDDY, Transforming Light, 109.

7 Cf. CROWE, Lonergan, 14; 22; cf. LIDDY, Transforming Light, 10-12.

8 Cf. LIDDY, Transforming Light, 16-40; cf. MATHEWS, Lonergan’s Quest, 44-47; cf. CROWE,
Lonergan, 16.
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verdad, cuyo esfuerzo de obtencion de las ‘Ideas’ muestra paralelismos con la
investigacion cientifica que indaga la comprensién de los problemas por resolver.*
Anota Frederick Crowe que (pese al distanciamiento frente la metafisica platonica), es
por medio de Platon como Lonergan alcanza su descubrimiento sobre la comprension
inteligente. De hecho, encontré en el comentario Plato’s Doctrines of Ideas de John
Alexander Stewart que, en Platon, una idea equivalia a lo que la obtencion de la
ecuacion del circulo significaba para Descartes: un fruto del ejercicio de comprension

inteligente.**°

Stewart presentaba a Platon como un metoddlogo, postulaba las ideas platonicas
como un equivalente de lo que el cientifico busca descubrir, y dibujaba el proceso hacia
tal descubrimiento como una red de preguntas y respuestas. A partir de esa lectura,
Lonergan se animo a leer los Dialogos tempranos de Platon y, mas tarde, los Dialogos
de Cassiciacum de Agustin de Hipona. Mucho de lo expuesto por Stewart seria
trabajado por Lonergan en un contexto notablemente diferente.** Fueron los inicios de
una indagacion sobre el insight y la variedad de escenarios en que puede acontecer: una
chispa de luz en el sendero de comprender e interpretar; e, incluso, de comprenderse e

interpretarse en la tarea de comprender e interpretar.

Anteriormente, la exactitud terminoldgica de la blsqueda tedrica cientifica
desembocé inesperadamente en el campo del sentido comdn y sus conceptos no
conectados de una manera tan clara con la urdimbre de lo real. La exposicion

conceptual, que parecia clara en los Elementos de Euclides, se volvia neblinosa con los

449 Cf. LONERGAN, “Insight Revisited”, en Second Collection, 264-265; cf. CROWE, Lonergan, 18;
cf. LIDDY, Transforming Light, 41-47; cf. MATHEWS, Lonergan’s Quest, 54-57.

450 ¢f. Frederick CROWE, “Editor’s Preface”, en LONERGAN, Verbum CWL-2, xii-xiii. Referencias
a la entrevista con Paul Manning (30 agosto 1978), transcrita en los Archivos Lonergan, y a
Caring about Meaning, 44.

“*1 LONERGAN, “Insight Revisited”, en Second Collection, 264-265.

Cierto que, entre no pocos, el muy ‘apresurado’ etiquetamiento de Lonergan por Otto Miick,
como un neokantiano o cripto-kantiano de corte maréchaliano (de la corriente denominada
‘tomismo trascendental’, con Joseph Maréchal, Emerich Coreth y Karl Rahner), dato repetido
por otros, se suma al de que Lonergan empezara a apreciar el corpus platénico por medio del
neokantiano J. A. Stewart. Pero Lonergan afirma que evoluciond por una senda muy
diferente, enraizada en el didlogo con las ciencias y las matematicas (cf. Bernard LONERGAN,
Caring about Meaning, 68-69). También subraya el profesor Crowe cémo el pensamiento de
Lonergan no ha de ser identificado con los de Maréchal o Rahner (cf. CROWE, “The Human
Mind and Ultimate Reality”, en Appropriating the Lonergan Idea, 115; 106-115).
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innumerables comentarios a los Evangelios cristianos, imbuidos del campo de
significacion del sentido comin; pero un sentido comin que no es simplemente un
ambito universal de comunicacién, sino segmentado en muchas etiquetas. El sentido
comun de una colectividad de humanos puede permitir una comunicacion fluida entre
ellos, con un elenco obvio de significados. Pero la transmision de estos contenidos y
significados tan obvios y claros para los interlocutores de esta colectividad, supone
trasvasar esos contenidos a otras colectividades con otros horizontes de mentalidad,
otras preocupaciones vitales, otras fases de desarrollos intelectuales, axioldgicos o
culturales que difieren de las que atraviesa la colectividad que lega sus contenidos. Estas
diferencias historicas, grupales o culturales marcan el asunto de entenderse la multitud
de colectividades y grupos; es el quicio de la hermenéutica o disciplina de la

interpretacion.**?

Es otro ejemplo mucho mas complejo respecto de lo dialogado entre Socrates y
sus diversos interlocutores, dentro del sentido comdn maés familiar en la polis ateniense.
Todos pensaban conocer qué significaban los términos por los que preguntaba Sdcrates,
pero no eran capaces de llegar a un acuerdo comun que satisficiera a todas las opiniones,
sensibilidades y tendencias;** pero no tuvo la precaucién de congregar en un liceo o
academia a la gente interesada en tal tipo de investigacion, sino que conversaba en sitios
publicos como el mercado y —en el largo plazo— sus conciudadanos reaccionaron

violentamente eliminandolo.*®*

Lonergan, hambriento de contenidos eruditos, hizo estudios matemaéticos y

humanisticos en la London University;*°

y empezé a pensar desde sus afios jovenes en
la macroeconomia.**® Pero en Insight empezé a dar sefiales de una cierta ‘vacuidad’

socratica agazapada en el fondo de su erudicidn. Con la crisis de salud de 1964 y con

2 Cf. LONERGAN, Method, 153-155.
33 Cf. LONERGAN, Method, 82. Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 39.
% Cf. LONERGAN, Understanding and Being CWL-5, 86-87.

> Cf. CROWE, Lonergan, 13; 17. Por su parte, Kitard Nishida también sintié atraccién por las

matematicas; y experimenté como un dilema la situacion de escoger entre las matematicas y
la filosofia; cf. Michiko YUSA, Zen and Philosophy: An Intellectual Biography of Nishida Kitaro,
Honolulu HI, University of Hawai’i Press, 2002, 22-23.

¢ cf. CROWE, Lonergan, 104.
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Method, irrumpiria una nueva perspectiva axiologica y un dialogo mas explicito con

ciertas tradiciones espirituales orientales.

Juzgar de lo comprendido

El joven Lonergan —como se conoce— hallé un significativo refugio en el
asentimiento expuesto por John Henry Newman. No so6lo intuyé el ejercicio de las
correlaciones halladas por la inteligencia en la lectura neokantiana de Platén por John
Alexander Stewart. Esa base de lectura, ¢era todo cuanto habia falta? Como —desde otro
angulo muy distinto— se preguntaria mas tarde el profesor Barry Stroud, si se podia
establecer correlaciones entre intuiciones y conceptos, pero sin seguridad de si se
trataba de correlaciones verdaderas. **’ Ademas de las interconexiones que la
inteligencia descubre entre los datos, se indagan las interconexiones de las
comprensiones inteligentes con las condiciones por las que se puede sopesar, confirmar,
a las comprensiones inteligentes como correctas. No basta con proponer una correlacion
de datos, sino que se intenta corroborar su estatus razonable. Tampoco basta con
invocar que tal comprension de los datos ha sido afirmada por una autoridad célebre;
conviene investigar si la correlacion inteligente de los datos, que procura responder a un
qué, por qué o como, es verdaderamente asi o no. Dice SAcrates a Carmides, en el
dialogo platénico homdnimo, que acerca de una informacion ajena, lo que importa no es
quién la dijo, sino si el que la dijo estaba en lo cierto 0 no.**®

Indica Newman que tenemos que vérnoslas con las cosas mucho mas que con los
conceptos, nociones, pensamientos y sus desarrollos; no por medio de silogismos
invencibles, sino aclarando, correlacionando nuestras comprensiones con verdades

recibidas, objetando, hallando excepciones a reglas, afincandonos en premisas

*7 En concreto, el profesor Barry Stroud se preguntaba sobre la suficiencia de la tesis kantiana

tocante a la concurrencia combinada de las categorias de universalidad y necesidad, como
criterio definitivo de todo conocimiento a priori (cf. KANT, KrV, B 3-4). Segun Stroud, el
planteamiento trascendental de Kant no considera la posibilidad de que los juicios sobre los
objetos puedan ser de otro modo: la sola aplicacién de conceptos a los objetos, en la
experiencia, no permitiria discernir si los juicios obtenidos son verdaderos o no, por lo que se
revela necesario plantear un ulterior principio de verificacion. Cf. Barry STROUD,
“Transcendental Arguments”, The Journal of Philosophy, 65 (1968), 241-256; el articulo ha
reaparecido reimpreso en Barry STROUD, Understanding Human Knowledge: Philosophical
Essays, Oxford, Oxford University Press, 2002, 9-25.

458 Cf. PLATON, Cdrmides, 161 c.
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probables, y de muchas otras maneras;*° porque las evidencias consideradas como
relevantes suelen ser multiples y normalmente —como en el trabajo juridico de un
tribunal- no suelen ser presentadas en modo de razonamientos silogisticos ni de
soportes probatorios numéricamente cuantificables, sino como no reducibles a una
formula, y obtenibles mediante el llamado sentido ilativo, que ha sido sometido a
criticas y cuestionamientos variados, *° de los que esta investigacién no tiene el
proposito prioritario de examinar.

Lonergan indaga si la comprension inteligente de los datos, nacida de la
pregunta sobre un porqué y un como, puede ser respondida respecto de la pregunta de si
lo comprendido es en verdad asi 0 no lo es. Habria condiciones por las cuales se puede
contestar afirmativa, negativa, indecidible o probablemente a la pregunta del caso. En el
capitulo sexto de la Grammar de Newman, sobre lo que el asentimiento tiene de
incondicional, encuentra Lonergan un primer asidero para distinguir lo que denomina un

virtualmente incondicionado o un formalmente incondicionado.*¢*

49 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 321; cf. Gerard J. HUGHES, “Conscience” en lan T. KER y
Terrence  MERRIGAN (Editors), The Cambridge Companion to John Henry Newman,
Cambridge UK, Cambridge University Press, 2009, 196-197.

0 ¢f. Gerard J. HUGHES, “Conscience”, en lan T. KER y Terrence MERRIGAN (Editors), The
Cambridge Companion to John Henry Newman, 197.

1 cf. NEWMAN, Grammar, 157-209; cf. LONERGAN, Philosophical and Theological Papers
1958-1964 CWL-6, 237.

El fallo del planteamiento trascendental kantiano, como Stroud lo presenta (cf. nota 443),
nos devuelve al problema de la recepcion de Hume por Kant y a la plausibilidad de la
respuesta a su planteamiento empirista. Las observaciones de Stroud han hallado amplio eco
en otros argumentos como los de los profesores Saul Kripke y James Van Cleve (cf. KRIPKE,
Naming and Necessity, 158-160; cf. VAN CLEVE, Problems from Kant, 104).

Aun entre defensores de Kant, han surgido criticas sobre la deduccién trascendental y la
célebre tabla de las categorias obtenidas en la Analitica trascendental. Un reconocido
especialista y defensor de las tesis de Kant, el profesor Henry Allison, reconoce que la
deduccién trascendental de las categorias es uno de los aspectos mas cuestionados por
diversos estudiosos (cf. Henry E. ALLISON, Kant’s Transcendental Idealism: An Interpretation
and Defense, London / New Haven, Yale University Press, 2004, 134).

Asimismo, para consultar diversas posiciones sobre el asunto, cf. Norman Kemp SMITH, A
Commentary to Kant’s Critique of Pure Reason, Houndmills UK / New York NY, Pallgrave
Macmillan, 2003 (1918), 185-186; Saul KRIPKE, Naming and Necessity, Oxford, Oxford
University Press, 2001 (1972), 35-40, 113-115, 134-138, 142; Peter F. STRAWSON, The
Bounds of Sense: An Essay on Kant’s Critique of Pure Reason, London, Methuen, 1966, 81-82;
James VAN CLEVE, Problems from Kant, Oxford, Oxford University Press, 1999, 76-79;
Giovanni B. SALA, Lonergan and Kant: Five Essays on Human Knowledge (translated from
German by Joseph Spoerl), Toronto / Buffalo / London, University of Toronto Press, 1994, 18-
19.
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A los desconciertos suscitados por los teoremas de Gddel sobre la coherencia de
las axiomatizaciones del corpus aritmético y matematico, se les unen las perplejidades
sobre la discusion logica acerca de la verdad. La disquisicion sobre el procedimiento de
afirmar lo que es verdadero ha supuesto un prolongado debate contemporaneo entre los
partidarios del ‘coherentismo’ (coherentism, esto es, la coherencia entre las
proposiciones afirmadas en una exposicion) y los partidarios del ‘fundamentacionismo’
(foundationalism, es decir, la condicion de una prueba exterior a la exposicion, que la
convalida). Suele decirse que Socrates, al conversar sobre opiniones ajenas y
contrastarlas con las suyas, se inclinaria —al menos en los temas a los que se dedico
principalmente, los éticos— a una tendencia coherentista de la verdad.

Los seguidores del fundamentacionismo, empero, podrian argiir que en el
dialogo del Menon, Sécrates conversa de geometria con el joven esclavo de Mendn para

mostrar que hay una verdad incontrovertible, primero en el territorio de las matematicas

Quedaria en entredicho la aspiracién de Kant a resolver, de manera unanimemente
reconocida y aceptada, los interminables debates de la filosofia, haciéndola transitar por el
camino seguro de la ciencia (Cf. KANT, KrV, B XV; B XXIlI-XXIV). El profesor Giovanni Sala,
estudioso tanto de Kant como de Lonergan, no hace referencia alguna a las discusiones de
Stroud, Kripke y Van Cleve (planteadas desde unas premisas diversas y en un contexto
académico distinto al suyo en la Universidad de Munich), pero coincide de hecho con ellos
en la necesidad de un principio de verificacion y en la convicciéon de que este principio se
encuentra mas alla de las posibilidades del ‘Verstand’ o entendimiento kantiano; Sala sigue
en ello a Lonergan (Sobre el contraste con el analisis kantiano, cf. LONERGAN, Insight CWL-3,
438-439. Sobre los diversos tipos de juicio y sus respectivas condiciones, cf. LONERGAN,
Insight CWL-3, 304-340).

La verificacidon, en correspondencia con la verdad que se busca sobre el juicio, se basa en el
cumplimiento de unas condiciones cuyas exigencias sobrepasan la concepcidn kantiana de
verdad como mera coherencia entre las intuiciones y los conceptos (cf. SALA, Lonergan and
Kant, 63-64; para el comentario de Sala sobre la verdad como coherencia, cf. KANT,
Reflexion 5642, Kants gesammelte Schriften, vol. 18, Berlin, Preussische Akademie der
Wissenschaften, 1910, 281). Por otra parte, Sala (cf. Lonergan and Kant, 144, nota 46) refiere
como el cldsico comentarista Norman Kemp SMITH reconoce en Kant al fundador de la teoria
de la verdad como coherencia. En efecto, éste hace notar que Kant se detiene en las
condiciones formales de la verdad, en la Analitica de la Ldgica, pero presenta cierta
confusion en la Dialéctica, donde deben tratarse las reglas para distinguir cuando algo no
coincide con las condiciones formales de la Analitica; cf. Norman Kemp SMITH, A
Commentary to Kant’s Critique of Pure Reason, 172-174, 425-426.

Aparte de la coherencia, tiene que haber un criterio ulterior sobre la correccién del juicio, y
de aquella infalibilidad de que se reviste el juicio cuando se revela como virtualmente
incondicionado al cumplirse las condiciones de verificacidn (cf. SALA, Lonergan and Kant, 96).
De aqui concluye Sala la conveniencia de plantear una correspondencia entre la intuicion
(‘Anschauung’), el entendimiento (‘Verstand’) y la razéon (‘Vernunft’) con los tres primeros
niveles del esquema de operaciones en Lonergan (cf. SALA, Lonergan and Kant, 14-27).
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y luego —admitido lo anterior— en el territorio de la ética, el de la tesis de que la virtud
no es ensefiable. Segun los fundamentacionistas, la carga de la prueba, en la geometria,
viene a radicar en los trazos de lados de figuras geométricas con los que —como ya
quedo ilustrado anteriormente — Socrates guiaba las preguntas del joven acerca de la
obtencion de proporciones dobles de area respecto de una figura geomeétrica previa.
Obviamente, tal argumento puede ser contestado por algunos coherentistas, alegando
que no es necesaria tal prueba empirica, la de un trazo de lados geométricos en un suelo
de arena o tierra (en lo que Lonergan Illamaria otro ejemplo del mito cognoscitivo; que
conocer es un mirar-ya-ahi-afuera-ahora), porque bastaria una construccién
imaginativa con que obtener los mismos resultados. En cuanto a asumir como
presuntamente fundamentacionista la tesis de que la virtud no es ensefiable, para los
coherentistas, no bastaria con aducir los ejemplos propuestos por Sécrates sobre la
incapacidad de ciertos personajes publicos que no lograron tener hijos virtuosos (habria
posibilidad de que otros personajes virtuosos si educaran efectivamente a sus hijos
como personas virtuosas; de donde se concluiria que esa tesis de Socrates no tendria
validez universal por muchos ejemplos inductivos que alegara).

Posiblemente, prolongar la discusion sobre este asunto, no traiga demasiadas
perspectivas de triunfo para una tendencia sobre la otra. S6lo se puede hacer notar que
la profesora Susan Haack ha mostrado una alternativa interesante de interconexion de
ambas perspectivas, tras mostrar las limitaciones o ‘erosiones’ en que incurre cada una;

2 Quizas, como

y ha denominado fundherentismo (fundherentism) a esta alternativa.
sefiala Crowe, Lonergan se afinca en el ‘esse’ planteado por Tomas de Aquino para
afirmar lo verdadero, y se afinca en Kierkegaard para la indagacion ética, y se afinca en
Newman para la investigacion de la verdad trascendente al distinguir entre asentimiento
nocional y asentimiento real, porque la verdad es un rumbo y puerto caleidoscopico.
Asimismo, se puede uno afincar en el dialogo del Mendn y en otros lugares, para
indagar la interrelacion entre la imaginacion, la simbolizacion, la abstraccion y la
formulacién nocional con que se puede alcanzar la correlacion y comprensién
inteligente; y su posterior confirmacién al alcanzar una comprensién reflexiva y

veritativa.

2 . . . . .y . . s . ,
2 cf. Susan HAACK, Evidencia e investigacion. Hacia la reconstruccion en epistemologia

(traduccién de Maria Angeles Martinez Garcia), Madrid, Tecnos, 1997.
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Sin embargo, cabe recordar que el esquema de operaciones descrito por
Lonergan es unitario, y todas las operaciones y niveles concurren a tal unidad y
concurren entre si y se interrelacionan. Frente a pretensiones metaforicamente
‘atomistas’ que pueden reducir el ‘hallazgo’ de la verdad al cumplimiento de unas
condiciones de fundamentacion, de coherencia logica formal, de imaginacién o
conceptuacion, valdria recordar —ademas de la unidad de operaciones y esferas de
sentimientos del esquema intencional- el rastro de interdependencia e inter-ser
escondido en los asertos cripticos de Wilhelm Stekel, sobre la ‘voz’ predominante en

nuestros pensamientos, y las voces ‘medias’ o ‘batjas’;463 0 en los de Hans Urs von

Balthasar de que ‘la verdad es sinfonica’: *®* muchos factores concurren a la
conformacion de lo que vamos reconociendo como verdadero. Habida cuenta de que el
esquema intencional de operaciones produce resultados acumulativos y progresivos,*®°

en cierto modo se puede afirmar que la verdad es hija del tiempo, veritas temporis filia.

Vale la pena recodar que el componente intelectual del sentido comun
contina complementandose con el componente dramatico incluso en el nivel de
indagar la correccion, racionalidad, veracidad o verdad de lo comprendido
inteligentemente en las correlaciones de datos. Alguien puede ‘distraerse’ de mantener
su rumbo en el flujo del deseo puro, desasido, desinteresado e irrestricto de conocer,
actuar y saber. Tal ‘distraccion’ puede derivar hacia otro tipo de juego dramatico o
representacion, configurando el papel de un poseedor de la verdad, mas que el de un
indagador de la misma. Las consecuencias pueden ser los bloqueos de la
interdependencia y el inter-ser con los otros miembros de la colectividad a la que se
pertenece; y la apetencia de dominio sobre los otros, convirtiendo el conocimiento en
factor de poder y de control ideoldgico. La atmdsfera de convivencia y beneficio comun

se resiente. La verdad es un area de examen dialéctico y socrético.

Por otro lado, se puede considerar que, habida cuenta de las varias

combinaciones posibles de diferenciaciones de consciencia, y de sus manifestaciones

%83 cf. Wilhelm STEKEL, Compulsion and Doubt (translated by Emil A. Gutheil), New York NY,
Liveright, 1962, 229; en LONERGAN, Third Collection, 118.

%4 Cf. Hans Urs von BALTHASAR, La verdad es sinfonica. Aspectos del pluralismo cristiano
(traduccién de Emilio Saura), Madrid, Encuentro, 1979.

% Cf. LONERGAN, Method, 4.
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histéricas y conflictivas, “® puede barruntarse —como ya fue sugerido— un caréacter
caleidoscdpico de lo que estimamos como verdadero. Puesto que nos encontramos con
juicios que —al menos en el momento presente— son s6lo probables;*®” y puesto que los
resultados de las operaciones intencionales no son repetitivos, sino acumulativos y
progresivos, *® se puede esperar que al enumerar Lonergan lo que identifica como

condiciones de verdad en distintos contextos posibles, ®°

no enumera ‘cépsulas’
atomisticas de condiciones de verdad, sino que indica al lector pistas de las que
apropiarse para identificar condiciones veritativas, en el contexto de estructura ‘abierta’
que portan tanto Insight como Method para todo posible lector, e incluso para el mismo

Lonergan, segin el apunte de Fredrick Crowe.*”

Ya se indicé que la dicotomia temprano-moderna entre hechos y valores ha sido
progresivamente cuestionada por tendencias mas recientes de pensamiento. De
distinguir entre juicios de hecho y juicios de valor, no surge una evidencia
incontrovertible del hiato entre ambos conjuntos judicativos. El juicio de hecho que
pueda obtenerse, es preferido y valorado en relacion a la posibilidad de que no se
hubiera alcanzado; por tanto, ya un juicio de hecho puede mostrar interdependencia con
un juicio de valor. De manera espontanea, quienes hayan profesado la creencia de la
separacion tajante entre hechos y valores, podran admitir —aunque sea en privado— su
preferencia valorativa en caso de acontecer un juicio de hecho, en comparacion con la

eventualidad de gue tal juicio jamas hubiera surgido.

Pero la confirmacion del fendmeno del hecho, pide no encapsularse
‘atomisticamente’ en un ‘concepto’, ‘nocion’ o ‘definicion’ de verdad, desligandola del
continuum fluido de admirarse, interrogarse, indagar las interconexiones entre los datos,
y buscar modos de comprobacién. La apropiacién de todos los pasos que da el
indagador, es también la auto-apropiacion de si mismo, y del deseo puro, desasido,
desinteresado e irrestricto de saber. Es un esfuerzo del indagador por saber de si mismo
quién es en realidad, al tiempo que investiga qué puede conocer de aquello que cautiva

su atencion. Parece plausible que el indagador sepa de si mismo que esta buscando la

%% Cf. LONERGAN, Method, 257-263; 315-317.
%7 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 324-329.

%%% Cf. LONERGAN, Method, 4.

%9 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 339-340.

470 cf. CROWE, Lonergan, 73.
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verdad de lo que investiga, sin parcializaciones ideoldgicas deformantes, como las de
aquellos cientificos nazis que procuraban a toda costa que sus resultados confirmaran la
presunta supremacia de la raza aria; o intentar la descalificacion de los logros obtenidos

por Albert Einstein y Hermann Minkowski por el mero hecho de ser judios.

Tras nadar en las aguas del neokantismo, Gadamer regreso a la conversacion
socratica no s6lo en busca de comprender para interpretar, sino de comprender
verdaderamente. Si Socrates ejercita un método para indagar lo verdadero, no es
copiado o limitado segun el de las ciencias naturales, sino el dialéctico, por medio de
preguntas y respuestas, en el marco de la conversacion donde se gesta el dialogo al
confirmarse o mostrarse el acuerdo de una persona con un pensamiento expresado por
otra.*™ La verdad que Lonergan procura presentar, también parece dirigirse a un
ejercicio de conversacion o dialogo con quien lo lee, como lo hace con su interlocutor el
Socrates asemejado a la vacuidad de la comadrona, que no puede ensefiar porque sabe

que nada sabe.

Como ya fue dicho, podriamos notar en algunos rincones del pensamiento de
Lonergan una especie de disimulada vacuidad, acaso emparentada con la vacuidad de
saber alegada por Socrates. En el horizonte y contexto del pensamiento de Lonergan,
Jean Belair ha reflexionado sobre la contribucion de la enfermera al bien comtn.*”? Lo
primero que Belair ha querido poner en claro es la significacion del término ‘nurse’. Las
diversas acepciones de ‘nurse’ y ‘nursing’ reunen variopintos matices semanticos, como
los de ‘enfermera’, ‘enfermero’, ‘nifiera’, ‘acunar’, ‘amamantar’, ‘cuidar a alguien
enfermo’, ‘cuidarse o reponerse de una dolencia’, ‘guardar’ (en relacion con un

sentimiento o anhelo).*"®

Por otro lado, Bernard Lonergan ha reflexionado acerca de la tarea de cuidar y

curar en la historia.*”* Puede esconderse la figura socratica de una comadrona, partera,

471

Cf. Hans-Georg GADAMER, Wahrheit und Methode: Ergdnzungen, Register. Gesammelte
Werke, Vol. 2, Tiibingen, Mohr [Siebeck], 1993, 210; 52-56; en Francisco J. GONZALEZ, The
Socratic Hermeneutics of Heidegger and Gadamer”, en AHBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A
Companion to Socrates, 436.

472 Cf, Jean BELAIR, “The Contribution of the Nurse to the Human Good”, en Frederick
LAWRENCE (Ed.), Lonergan Workshop, Vol. 14, Boston, Boston College, 1998, 1-57.

473 f. Jean BELAIR, “The Contribution of the Nurse to the Human Good”, en LAWRENCE (Ed.),
Lonergan Workshop, Vol. 14, 1.

474 Cf. LONERGAN, “Caring and Curing in History”, Third Collection, 100-108.
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enfermera o nifiera metafdrica, con la mision de ayudar en el parto y crecimiento del
infante. Este podria ser tanto el miembro de una sociedad o polis, como éstas mismas,
de las que sus integrantes son miembros. La exposicion de Jean Belair sobre la
busqueda filosofica de Lonergan, considerada desde el oficio de enfermera, enfermero o

5

asistente técnico sanitario, > muestra ciertas similitudes con el conocido oficio

filoséfico de Sécrates, la mayéutica.*™

En ambos, parece reiterarse una tendencia a discurrir por derroteros distintos a
los modos mas comunes de pensar, preferir y elegir que muestra la mayoria de la gente.
En Sdcrates es bastante conocido el llamado tema de las paradojas socréticas,*’’ cuyos
interrogantes y soluciones —si es que éstas se alcanzan— se revisten de desconcierto; un
desconcierto disfrutado por los jévenes admiradores de Sécrates, *”® admirado por
oyentes como Nicias,*® y aborrecido por otros de los interlocutores de Sécrates, *®°

como Anito, el principal instigador de la acusacién contra el filésofo, y de su muerte.**

En Lonergan también hallamos no pocos indicios de una tendencia
desconcertante. Es el propio Lonergan quien advierte, en los parrafos iniciales de
Insight, que —en dltimo término— su libro no se refiere a las matematicas, ni a las
ciencias, ni a disciplinas filoséficas como una metafisica, ni al sentido comun con que
los humanos razonan en los asuntos précticos de la cotidianidad; y quiza Insight ni se
refiera al mismo saber, aunque se lo tenga por tema principal de la investigacion,**? y se
barrunte que los actos de busqueda de comprension en pos del saber, pese a las

diferencias de las 4reas, muestran ciertos ‘parecidos de familia’,**® dicho sea con ciertos

475 Cf, Jean BELAIR, “The Contribution of the Nurse to the Human Good”, en Frederick
LAWRENCE (Ed.), Lonergan Workshop, Vol. 14, Boston, Boston College, 1998, 1-57.

476 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, I, 119.

47 cf. Thomas C. BRICKHOUSE y Nicholas D. SMITH, “The Socratic Paradoxes”, en Hugh H.
BENSON (Editor), A Companion to Plato, Malden MA / Oxford UK, Blackwell, 2006, 263-277.

478 cf. PLATON, Apologia, 23 c.
479 cf, PLATON, Laques, 187 e — 188 c.
80 cf. PLATON, Apologia, 23 a.

8L Cf. PLATON, Mendn, 91 c ss.; cf. PLATON, Apologia, 19 d; cf. John BURNET (Ed.), PLATO,
Eutyphro, Apology of Socrates, Crito, Oxford UK, Clarendon Press, 2002 (1924), nota a 19 d,
164.

82 Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 12.
83 Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 4.
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matices de aproximacion y acentos propios respecto a los de Wittgenstein, en su
utilizacion del término al proponer un examen de los juegos de lenguaje.*®* Dicho de
otro modo, Insight —a pesar de las primeras apariencias— vendria a ser un texto ‘vacio’
de contenidos en todas esas disciplinas o areas del conocer y el hacer humano sobre las

que reflexiona.

En forma parecida, segln le declara SAcrates a Teeteto, no se percibe a si mismo
como sabio de ningiin modo, ni ha engendrado ningun descubrimiento, ni nadie de los
que lo han frecuentado ha aprendido nada de él. Sin embargo, por muy ignorantes que
se sientan en los inicios del didlogo filoséfico, llegan a progresar notablemente. Esto no
se debe a que aprendan nada de Socrates, sino a que por si mismos, los interlocutores
alcanzan pensamientos bellos.*®® Sécrates se presenta bajo la méscara de la comadrona
estéril, la que encubre un vacio aparentemente inutil. Sin embargo, es tal condicién la
que permite engendrar un sendero fértil en su interlocutor. Tal situacion puede evocar lo
comentado por Lao Tsé: que el espacio vacio en el buje de una rueda posibilita que los
radios de ésta converjan y giren; que es el espacio vacio de un recipiente modelado con
barro, el que vuelve util al recipiente; que es el espacio vacio el que permite que una
casa sea habitada y tenga puertas y ventanas. Asi, 1o que ‘existe’ puede ser poseido,
mientras que lo que no existe, es Gtil para desempefiar una funcién.*®® De la vacuidad de
Sécrates emerge el impulso de busqueda filoséfica y excelencia de su interlocutor, si

acepta echar a andar por este camino de atencion y examen.

También el propdsito de Insight es que el lector se aplique los temas tratados y
descubra lo que hace por si mismo cuando los procesa. Insight pretende ser una ocasién
0 invitacion al lector a decidirse por un acto muy personal, el de relacionar las
consideraciones de la obra con sus propias experiencias, e insertar esta especie de
correlacion o dialogo sobre lo que se sabe en el fluir dindmico de la vida.*®” Ahora, esta
insercion en el fluir palpitante de la vida suena a metafora de dinamismo; porque las

operaciones interactian dinamicamente y se complementan mutuamente de modo

*® Cf.WITTGENSTEIN, Investigaciones filoséficas, §67.
*® PLATON, Teeteto, 150 d-e.

“% Cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 11.

87 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 13.
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unitario, en algo similar a aquel por el que los diversos 6rganos y tejidos de un

organismo se implican en el tejerse de la vida.*®®

Asimismo, en Method, se invita al lector a reconocer la objetivacion de sus
experiencias subjetivas, en las expresiones del autor.*®® Sin identificar en si mismo los
modos de operar descritos, al lector le resultaria tan claro, no solo el capitulo inicial de
Method, sino el libro entero, como podria ser de pristina una disertacion sobre el color

para un lector invidente de nacimiento.*®

El flujo de operaciones insertas en el flujo vital, suenan a la metafora de unas
corrientes por lo menos fluviales. Posiblemente el lector no sélo identifique la
operaciones intencionales en si mismo, sino que vaya descubriendo a alguien distinto al
que estaba acostumbrado a concebir; vuelve a emerger el aforismo de Heréclito: el
lector se bafia y a la vez no se bafia en el mismo rio de su flujo intencional y consciente,
y es y no es el mismo bafiista que pensaba ser.*®* Las operaciones que el lector podra
identificar en si mismo, parecen implicarse de manera recurrente como en una metéafora
fluvial; de las fuentes de datos se pasa por una intensificacion de la densidad y
expansion de los niveles de operaciones, prestando atencion, entendiendo, reflexionando,
sintiendo emociones o valorando; “°% hasta alcanzar la desembocadura y el delta de las
acciones insitas en la urdimbre de la vida y la interrelacién con las otras personas;**
una interrelacién que no se limita a las personas proximas y cercanas del entorno
familiar, de los vecinos o de las amistades mas allegadas, o de las personas con las que

se mantienen las relaciones laborales o comerciales mas proximas.

La cooperacion de personas y grupos, entrelazando roles y tareas, nos lleva de la
basqueda del bien particular de cada ser individual, a la conformacion de un bien de
orden: la alimentacion, educacién o trabajo de cada uno se inserta en el escenario
posible de una alimentacién, educacion o trabajo para todos, segin se conecte 0 no

adecuadamente la cooperacion entre los grupos o individuos de una sociedad o cultura.

88 Cf. LONERGAN, Method, 13.
89 Cf. LONERGAN, Method, 9.
49 Ccf. LONERGAN, Method, 7.

91 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates,
69.

92 cf. LONERGAN, Method, 8-9.
93 Cf. LONERGAN, Method, 48.
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No se trata de plantear alguna super-institucion, ni un ideal teorético, ni un codigo
formal de preceptos éticos o legales, sino del modo concreto de plantear acertada o
desacertadamente la urdimbre de interrelaciones cooperativas apoyadas en las destrezas
diversas de personas y grupos, Yy el sentido de comparfierismo y unidad de aspiraciones y
metas entre los miembros de una colectividad.***

Se entrelazan distintos aspectos en los que Lonergan contempla facetas del bien,
para dar paso a un bien todavia mayor. De manera parecida a Sdcrates, cuando no
formula una definicion de ‘justicia’, Lonergan tampoco ofrece ninguna definicidn
abstracta de bien, porque las definiciones del bien son abstractas, mientras que el bien es
concreto; 4% hay ‘ilustraciones’ del bien en temas como destrezas, intersubjetividad,

sentimientos o valores.*® Dicho con otra expresién, brota —con mayor o menor

advertencia— la red practica del inter-ser en la convivencia humana.

El rio adquiere proporciones menos infimas y mas amazonicas al atender al
hecho de que estamos inmersos en una serie de interconexiones mas dilatadas, no sélo
con las colectividades de personas de la poblacion en que vivimos y desarrollamos
nuestras actividades y ocupaciones, sino con las colectividades mas amplias de las
poblaciones con las que interactia la poblacion en la cual nos radicamos; y la
colectividad mas amplia de las poblaciones que integran la region geogréfica a la que
pertenece nuestra poblacion. Mas aln, nuestra region interactla con otras regiones para
tejer una colectividad nacional; y ésta interactla con otras colectividades nacionales
para conformar colectividades comerciales o continentales mas extensas. Las grandes
colectividades geograficas, a su vez, emergen como actores del complejo concierto

internacional y planetario.

El lector de las paginas de Lonergan, es invitado a identificar la urdimbre
caleidoscopica y a la vez unitaria de sus operaciones, dentro del fluir de la vida y el fluir
de las operaciones de las personas y colectividades que la hacen posible. Los zapatos
del lector deben ser escuchados —como deberian serlo asimismo sus ropas, comidas o
enseres. Esos zapatos, piezas de ropa y los otros enseres hablan de muchas personas que
han contribuido a su confeccidn y a ponerlos en un lugar comercial y econémico que ha

permitido al lector adquirirlos y utilizarlos.

% Cf. LONERGAN, Method, 49.
% Cf. LONERGAN, Method, 27.
% Cf. LONERGAN, Method, 27-47.
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Pero hay muchas otras interrelaciones que han permitido que el lector
desarrollase su vida hasta alcanzar la edad adulta, para poner en préctica las destrezas
por las que logro adquirir esos zapatos. Y esas destrezas las aprendid gracias a los datos
pertinentes proporcionados por otras personas con las que el lector interactué en
distintas etapas de ese su periplo vital. Obviamente, esas destrezas fueron adquiridas
porque el lector fue gestado en un vientre materno, fue cuidado tras nacer, y alguien o
algunas personas guiaron su crecimiento en la infancia, la adolescencia y la juventud,
hasta que lleg6 aquella etapa en que el lector —alcanzada la edad que se tiene por adulta—
pudo hacerse cargo mas plenamente de sus decisiones, acciones y elecciones de metas,
desde las méas elementales, como la adquisicion de esos zapatos, hasta otras mas
complejas y llenas de significacion y sentido.

Pero conferir significacion y sentido a metas grandes o pequefias, ha dependido
de los estandares de lo que el lector entiende por significacion y sentido; y de los
estandares de lo se entiende por tales cosas en las colectividades familiar o cultural en
las que el lector ha surgido y se ha desarrollado. Hay lenguajes comunes, conocimientos
comunes, destrezas comunes, mentalidades comunes, modos comunes de valorar o

desvalorizar a objetos, circunstancias o situaciones.

Esos lenguajes, conocimientos, destrezas y mentalidades se han desarrollado no
solo por la interaccion de muchas personas y colectividades en el lapso del tiempo
coincidente con la vida del lector, sino también por los esfuerzos de interaccion de
personas Yy colectividades de tiempos y generaciones precedentes, cuyos legados
pudieron ser perfeccionados, corregidos o incrementados precisamente porque los
legaron.

No es dificil captar una realidad interdependiente en las operaciones
entrelazadas por las que el lector pasa de las fuentes de datos con las que opera, a las
decisiones tejidas no sélo de comprensiones inteligentes y razonables, sino también de
sentimientos y afectos que confieren a las decisiones una fuerza que no puede ser
alimentada con los solos razonamientos lI6gicos. Sin duda, el lector se puede percibir tan
vacio como cada una de las operaciones que identifica, realiza y desarrolla, si él no
estuviera en esa interrelacidon con tantos otros seres humanos de su tiempo y de tiempos

precedentes, como necesitan estarlo esas operaciones entre si.

Cabria plantearse que el Lonergan de Insight no espera ensefiar de por si saber
alguno, sino conversar con el lector, aprovechando algunos aspectos ya brindados por
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distintas tradiciones de saberes y creencias, para ayudar al lector (quiza con un cierto
procedimiento parecido al de la mayéutica socratica) a pensar sobre el saber desde
distintos saberes, de modo que sea su mente sea la que dé a luz nuevos insights, de los
que se sigan nuevas comprensiones inteligentes, reflexivas y valorativas. Insight es una
especie de recinto ‘vacio’, en algo semejante a lo que Sdcrates confiesa de si mismo. Es
sabido que, al modo en que las parteras no son las que dan a luz, sino las que ayudan a
otras mujeres en sus partos, el Sdcrates platonico no espera ofrecer saber alguno, pero si

ayudar a sus interlocutores a obtenerlo.*®’

Desde estas pistas anteriormente ofrecidas, Insight, Method —y toda la obra de
Lonergan— resultarian ‘existir’ en tanto sean planteadas como un didlogo con quien la
lee. Tacitamente, se prolonga el dialogo no sélo con la obra de Lonergan, sino con la
existencia del lector mismo, y con todas las interacciones que han posibilitado su fluir
vital; las familiares, las colectivas de su tiempo, las tradiciones culturales que —a modo
de cuencas fluviales mas extensas— la han alimentado, y las otras tradiciones culturales
con las que pueden interactuar aquéllas y el mismo lector, en un tiempo de vertiginoso

ensanchamiento de las intercomunicaciones interculturales.

Lonergan no ofrece en Insight la promesa de disertar con erudicion y nuevos
desarrollos sobre los contenidos diversos que alli toca; el libro quizas ni a eso se aboca.
Parece un libro —en cierto modo- vacio, estéril. Con no poca razén, la sefiorita Belair lo

relaciona con el oficio de una enfermera.

Sécrates ejerce un oficio metaféricamente parecido al de una especie de partera
-y casi nodriza— que no sélo cuida de la madre que da a luz, sino del mismo nifio
nacido. La madre puede ser identificada con el interlocutor mismo de Sdcrates; pero
también con el nifio. De algin modo, Sécrates acomparfia el proceso de alumbramiento
de su interlocutor como alguien con experiencia derivada de su propia blsqueda
mayéutica y en el cuidado del nifio que es él mismo. Asi, Sécrates anima a Teeteto a
asumir con confianza la tarea de alcanzar una definicidn unitaria del saber a partir de los
distintos saberes, y éste se muestra dispuesto a intentar lograrla a partir de su propio
esfuerzo.**® Puesto que quien lee Insight ha de descubrir, en su propia indagacion, cémo

procede en busca de una comprensién, puede hacer suya la esperanza de Teeteto, y

97 cf. PLATON, Teeteto, 149 b.
49 Cf. PLATON, Teeteto, 148 c-e.
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encontrar que el Insight de Lonergan, pese a su ‘vacio’ de contenidos sobre genialidades
especializadas con respecto a los diversos saberes que toca, puede parecerse un poco a
un SAcrates ignorante e incapaz de ensefiar nada, pero en cuya compafiia los educandos
pueden progresar y llegar a descubrir y producir, por si mismos, los mas variados y

bellos pensamientos.**®

Se trata, por tanto, no de revisar en Insight diversas areas de conocimiento (con
resultados pobres e insatisfactorios para los especialistas en cualquiera de éstas), sino
mas bien de presentar al lector una invitacion a una decision personal crucial, por la que
se asume la totalidad del proceso intencional propio, desde el nivel primario de los datos
hasta la desembocadura de una toma de posesion de la autoconsciencia racional; desde
la comprensién de las palabras del texto hasta el modo en que son leidas; y desde el
ambito sutil del pensamiento hasta el flujo palpitante de la vida en que se enmarca.*® El
proceso es la persona involucrada en el didlogo, la persona misma en su busqueda. Hay
aqui una cierta aproximacion a lo resaltado por Hadot: en el didlogo socréatico, o mas
importante no es aquello de lo que se habla, sino el que habla; como dice Nicias en el
Laques, Sdcrates no ceja hasta que uno dé explicacion de si mismo, la cual ha de ser

sopesada.”®

4 4 Kadowaki: viraje del Japon ancestral al zen ignaciano

La invitacion de Lonergan a su lector (una invitacion que luce socrética) es
entonces la de apuntarse a la tarea de preguntarse e identificar quién es, poniendo
atencion al fluir de su consciencia; y preguntarse, en conexién con ello, qué ha de hacer
de si mismo por si mismo en la interaccién con los otros. Apunta por su parte Jon
Kabat-Zinn que eludimos toda la vida la pregunta de quiénes somos, quiénes creemos
que somos; procuramos reforzar alguna faceta de nuestro yo como entelequia
consistente. Evitamos investigar por este ‘quién’ aventurandonos mas alld de nuestro
nombre, apariencias, roles, cualidades, creaciones mentales e historias sobre nosotros

mismos, parcialmente ciertas y suministradoras de mas inseguridad que paz, porque late

499 cf. PLATON, Teeteto, 150 d.
>% cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 13 [Insight EE, 21].
%1 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 54; cf. PLATON, Laques, 187 e.
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la sospecha —a la que podemos prestar mayor o menor advertencia— de que quizas no

somos lo que suponemos ser.>%

¢Podriamos despejar meditativamente si somos 0 no lo que suponemos ser? La
meditacion en sus distintas formas —sedente, de pie, horizontal, paseando—, por decirlo

5% con la

de nuevo con la expresion de Wittgenstein, muestra un ‘parecido de familia
meditacion zen. Es cierto que el zen naci6 en la corriente religiosa del budismo, de la
que unos afirman su caracter religioso y otros toman como una filosofia de vida sin
especial identidad de credo religioso. Lo llamativo es que el zen ha sido ‘trasvasado’ al
cristianismo con la sintesis alcanzada por el jesuita japonés Kakichi Kadowaki, primero
educado en las tradiciones religiosas japonesas y luego —tras la rendicién de Japon a
Estados Unidos en 1945- convertido al cristianismo catolico durante su etapa de
estudios universitarios. De hecho, Kadowaki, que habia sido educado en una tradicion
militarista donde se reverenciaba al Japdn como nacion divina y al emperador como un
dios viviente, se enfrent6 al colapso de toda una tradicién y experimentd una etapa de

honda oscuridad.’®

Kadowaki ingreso en la Orden de los jesuitas, con el padre Pedro Arrupe (luego
Superior General de los jesuitas) como maestro de novicios. Kadowaki, entrenado y
educado como samurdi en sus afios jovenes, y fisicamente enfermo desde la rendicion
japonesa, solicitdé a Arrupe el tanteo de una posible curacion al proseguir con la
meditacion zen bajo la direccién del roshi Sogen Omori, uno de los mas respetados
maestros de la escuela Rinzai nipona,®® y durante un periodo Rector de Hanazono
Hanazono University, principal centro de educacién superior del budismo Rinzai
nipén.>® Arrupe se lo permitié. Al cabo del tiempo, Omori reconocié que Kadowaki

habia llegado a la iluminacion o satori.

Ademas de hundirse el mundo en que habia crecido, puede barruntarse que
Kadowaki no encontraria mejor el nuevo mundo representado por la ocupacion

americana y la civilizacién occidental ‘triunfante’. Kadowaki, doctorado en Filosofia,

*%2 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 178.
°% cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filoséficas, §67.
>% cf. KADOWAKI, “Nishida’s Basho”, 37.

%05 cf, Dogen HOSOKAWA, Omori Sogen: the Art of a Zen Master, London and New York, Kegan
Paul, 1999, 95.

%06 cf, HOSOKAWA, Omori Sogen: the Art of a Zen Master, 88.
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estudio detenidamente el pensamiento de Kitard Nishida y ensefid filosofia por afos en

la Universidad Sophia de Tokio.

En realidad, Nishida —muerrto el mismo afio de la rendicion japonesa— era el
ancla filosofica donde Kadowaki podia elaborar su propio esfuerzo de integracion
intelectual y espiritual. Nishida habia practicado el zen; y habia intentado un ligamen
entre el zen y la filosofia; una empresa ‘imposible’, segin confes6. La observacion de
los papeles interpretados, mas que un ejercicio analitico, puede nacer de una experiencia
pura; y una experiencia pura, asi solo sea en algo similar a la descrita por Kitard Nishida,
puede ser un catalizador para superar un mundo mentalmente escindido o troceado que
se nos vuelve irreconocible; un mundo facticamente fracturado y sufriente a causa de
los incesantes conflictos generados por nuestras mentes ocupadas en innumerables
versiones de apetencias de las que podriamos vernos aliviados y liberados mediante el
regreso al hogar originario de la atencidn plena, una atencion concentrada en el presente

Yy, quizas, en un pasado que reflota como presente.

Quizéas se pueda vislumbrar algo aproximado a lo que Wittgenstein llamaba un
‘parecido de familia’,>®’ entre la atencién pura y la concentracién de Socrates. En el
Banquete de Platon se refiere la capacidad de ensimismamiento y concentracion de
Sécrates, tanto antes del encuentro con los participantes del convite en casa de
Agatdn,®® como en el contexto pasado de una campafia militar, en Potidea.*®® Una
concentracion de tales caracteristicas —aunque no se relacione directamente con los
datos primarios de lo que se percibe, bien puede empezar por la insercién
progresivamente mas plena en el momento presente, para la concentracion en aquellos

datos con los que pueda avanzarse en un examen socratico de la realidad que vivimos.

Ya fue dicho que Nishida habla de una experiencia pura cuando no esta
mezclada con pensamientos ni reflexiones; un experimentar el propio estado consciente
que no es sujeto ni objeto, donde lo que se conoce y su objeto se encuentran totalmente
unificados. *° La experiencia pura, como la contempla Nishida, acontece en una

consciencia de eventos en el presente. Tal experiencia (en contraste con la costumbre

*’cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.

>% cf. PLATON, Banquete, 175 b; 174 d - 175 c.

>9 cf. PLATON, Banquete, 220 c-d.

>19 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 1-2. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 1.
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antes mencionada de escindir y trocear la realidad y sus objetos) no es una atencién
‘atbmica’ en un instante ‘atdmico’ de tiempo, sino un intervalo de inmediatez, que
puede parecer multiple a ojos de una mente analitica a posteriori; pero en la experiencia
pura no se cuela el pensamiento por el minimo resquicio. La unidad de consciencia
trasciende los cambios de manera inalterable; el cambio surge de ésta, que mueve y no
mueve.’"!

La experiencia pura brota de un verdadero si-mismo, que no existe aparte de
ésta; y porta una funcionalidad unificadora, denominada por Nishida como ‘intuicion’.
La aprehension de esta profunda unidad que fundamenta lo inteligente y lo volitivo, es
como una intuicién intelectual u hondo asidero de comprension de la vida, que mana de
una auténtica iluminacién religiosa; por lo que la religion ha de ser la raiz de todo
aprendizaje y toda moral. A proposito de todo ello, anota el profesor Carter que,
mientras William James se interesa en la experiencia religiosa entre otras areas de su
interés como psicologo y epistemologo, toda la filosofia de Nishida se desarrolla
diafanamente de principio a fin como una filosofia religiosa.”*? Puesto que ya fue dicho
que toda persona busca un absoluto, sea el de una tradicion religiosa, o el de un
basamento pararreligioso, innegociable, no habra especial dificultad en seguir
atendiendo —en su momento— a algunas notas del pensamiento de Nishida.

Puede que —por el momento— sélo convenga adelantar que Nishida se esfuerza
por unir su indagacion filosofica con la meditacion zen —que a su vez muestra un ‘aire
de familia’ con la propuesta meditativa de la atencion plena, presentada por Kabat-Zinn.
Empero, en una carta de 19 de febrero de 1943, a Keiji Nishitani, uno de sus estudiantes
mas destacados, Nishida confiesa algo que antes se indic6: que la union entre zen y
filosofia es una causa imposible; que, aunque algo del zen late en el trasfondo de su
pensamiento, muchos no entienden correctamente el propdsito del zen. Objeta que la
gente desinformada clasifique su esfuerzo como pensamiento zen: indicaria que estas
personas no conocen ni el zen ni su pensamiento.”*

Lo segundo que se puede adelantar es la raigambre socratica latente en el

pensamiento de Nishida: justamente el discipulo destacado, el profesor Keiji Nishitani,

> Cf. NISHIDA, A Study of Good, 175. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 3.
>12 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 36. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 3.

>3 Cf. NISHIDA, Nishida Kitaré Zenshu [Collected Works of Kitaré Nishida], 19.224-225; en YUSA,
“Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE (Eds.), A Companion to
World Philosophies, 564.
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ha indicado la estimable influencia de Kierkegaard en la Optica de Nishida sobre la
religion, pese a algunas diferencias de matiz; ademés de cémo queda reflejada la
perspectiva de paradoja por Kierkegaard en trabajos de 1931 donde Nishida examina la

dialéctica hegeliana.”*

Por otro lado, la lectura zen que Kadowaki hace de las Sagradas Escrituras
cristianas produjo resultados Ilamativos; aparte, construia una interesante sintesis entre
la meditacion zen y los Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola. Invitado a
Alemania por el joven profesor de teologia Joseph Ratzinger (mas tarde, papa Benedicto
XVI) para que explicara su perspectiva zen a los alumnos de doctorado de Ratzinger,
éste le rogd que continuara profundizando en tal veta, en procura de construir nuevos
puentes entre Oriente y Occidente, y entre el zen y el cristianismo plasmado en la
tendencia de los Ejercicios espirituales ignacianos.”*> Aunque no hayan de desestimarse

516

las distinciones anotadas por el profesor Hadot, > es posible rastrear una cierta

aproximacion entre esta empresa y la de filosofar stendiendo a un examen socrético.

4 5 Inciso sobre indicios de confluencia

Entre Nishida y Lonergan parece darse una confluencia en algunos puntos claves,
y resultaria una labor dilatada y acuciosa la clarificacion de esta posibilidad, sin soslayar
las singularidades y matices de los respectivos planteamientos de ambos.

En el caso de Kitard Nishida, conviene tener muy presente lo indicado por el
profesor Masao Abe: el proceso intelectual que impregna la filosofia occidental suele
ser demostrativo, afincado en el principio de contradiccion y en una discusion verbal
rezumante de precision; y la filosofia y ciencia de occidente son los productos
inevitables de tal procedimiento. En cambio, la filosofia en culturas como la india, la
china o la japonesa, no precisan insoslayablemente de detalladisimos argumentos

demostrativos o descriptivos, ni de expresiones verbales acuciosamente precisas. Se

>4 Cf. Keiji NISHITANI, Nishida Kitaré, Tokyo, Chikumachobo, 1985, 128; en Kinya MASUGATA,
“A Short History of Kierkegaard’s Reception in Japan”, en James GILES (Editor), Kierkegaard
and Japanese Thought, Houndmills UK / New York NY, Palgrave MacMillan, 2008, 45-46 (de
31-52).

>15 cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, v.

516

Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 20-22.
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17 no descansa en el

comunica entonces lo pensado de modo indirecto y sugerente;
lenguaje formal, sino que méas bien puede prescindir de éste. No significa esto que el
proceso oriental de pensar, se halle en un estadio deficiente de desarrollo y deba
evolucionar como el pensamiento occidental. La separacion impuesta por las tradiciones
occidentales entre dos territorios: uno, el de las actividades cientificas / filosoficas (los
ambitos de la racionalidad y los campos exclusivamente teoréticos); y el otro, el de las

religiosas (materias de fe y de précticas a la luz de una revelacién).>*®

Las reflexiones del profesor Abe sobre el método ‘indirecto’, recuerdan lo que
seria el insight ‘inverso’ de la paradoja esbozada en el Menon: lo que puede ser
ensefiado, incluso por excelentes maestros, no puede ser aprendido (y no so6lo por
cuestion de retraso mental). Es lo que indica Lonergan en sus comentarios sobre la
ensefianza y el aprendizaje, en Insight y otros textos; padres y educadores han de
comunicar los insights de modo indirecto, para que los educandos lleguen a apropiarse
inteligentemente de esos contenidos.”*® Incluso no puede ser transmitido el sentido de

las palabras, como sefiala Wittgenstein; el lenguaje ha de expresarse por si mismo.>?°

Asimismo, las reflexiones del profesor Abe podrian encontrar un espejo en las
del profesor Hadot acerca de la filosofia antigua y de los ’ejercicios espirituales’
filosoficos. Dos han solido ser las tendencias —a menudo contrapuestas— de concebir la
filosofia: una, centrada en el discurso; la otra, en una opcion o escogencia de vida; y en
la misma Antigiiedad ya se enfrentaron de una parte los retoricos y de otra los filésofos
‘examinadores / ejercitantes’. A los primeros les fascinaban las sutilezas dialécticas y lo
que Hadot llama la ‘magia’ de las palabras (no poco relacionadas con las ‘palabras

hechizadas’ de que hablan tanto Wittgenstein como —con matices singulares— su

> La comunicacién indirecta no es exclusiva del pensamiento oriental. El profesor S. J.

McGrath recuerda la utilizacién del método comunicativo indirecto en fuentes filoséficas
occidentales como las del corpus platénico y Sgren Kierkegaard, entre otras. Cf. McGRATH,
“The Excessive Meaning of the Imaginal and Indirect Communication in Methodical
Philosophy”, en LIPTAY Jr. and LIPTAY (Editors), The Importance of Insight, 76.

>18 Cf. Masao ABE, “Introduction”, en Kitard NISHIDA, An Inquiry into the Good (translated by
Msao Abe and Christopher Ives), New Haven CT / London UK, Yale University Press, 1990,
viii-ix.

>1% Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 343-344.

>0 cf. Ludwig WITTGENSTEIN, Philosophical Grammar (Edited by Rush Rees; translated by
Anthony Kenny), Oxford UK, Blackwell, 1974, 40; cf. John SKORUPSKI, “Meaning, Use,
Verification”, en Bob HALE y Crispin WRIGHT (Editors), A Companion to the Philosophy of
Language, Malden MA / Oxford UK, Blackwell, 1999 (1997), 31 (de 29-59).
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comentarista Denis MacManus). °** En cambio, los segundos demandaban de sus
discipulos un compromiso concreto con una manera de vivir. La superacion de la
tendencia de los fil6sofos al ‘placer de hablar’ (que en el conjunto de las exposiciones
de Hadot luce muy distinto al dialogo socratico), o a las tentaciones de que el filosofo se
constituya como fin en si mismo, o como vate de la elocuencia, seria posible
obedeciendo a lo que podria Ilamarse una ética socratica del discurso filosofico, segun
la cual el filésofo, ‘olvidado’ de si (;por ese ‘oficio de morir’ del que habla la filosofia

522

antigua?), >~ ejerceria la modesta mision de fungir como un modesto medio al servicio

de la razén universal y la apertura hacia los otros.>*

Acaso el Nishida prologado por Masao Abe, revelaria una tacita impronta
socréatica; y se convierta en un examinador de opiniones filoséficas en didlogos ain por

acontecer.’®

Quizéas el modo de pensar oriental luzca mas caotico que el procedimiento
secuencial y lineal preferido en Occidente. Pero valga la metafora de evocar como el
orden y la belleza emergen —insospechada y asombrosamente— de los flujos turbulentos
estudiados por el profesor Kolmogorov; y asimismo de las estructuras fractales

investigadas por el profesor Mandelbrot.>?

Nishida esta firmemente convencido de que la separacion y existencia
independiente de los dos polos cognoscitivos del sujeto y el objeto no es sino un

dogmatismo hondamente arraigado en nuestro pensamiento.®® El profesor Shituzeru

>2! Wittgenstein compara la solucién a los problemas filoséficos con un don regalado en un

cuento de hadas: en el castillo magico, el regalo comparece como un objeto ‘encantado’,
pero al mirarlo fuera, a la luz del dia, no es sino un comun trozo de hierro (cf. Ludwig
WITTGENSTEIN, Culture and Value, 13-14; MacMANUS, The Enchantment of Words, 65).
Podemos topar con un oximoron (etimoldgicamente, 0éU-uwpov, lo agudo-romo) de la
tendencia retdrica / sofistica, donde (con mentalidad dualsta) pretenda presentarse lo necio
como inteligente, lo codicioso como desinteresado, lo absurdo como razonable, lo impio
como piadoso, lo egocéntrico como amoroso. El examen socratico ha de aplicar la paradoja
al oximoron retdrico, para desmontar el absurdo retdrico / sofistico: un oximoron socratico.

>22 Cf. PLATON, Feddn, 67 e. Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 48-49.

> Cf. HADOT, La Philosophie comme maniére de vivre, 105.

> Como si evocara aquella tendencia socrética, Nishida se refiere al ‘sentido comin’ como una

opinién o doxa a la que siempre hay que oponerse dialécticamente; cf. NISHIDA, Last
Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 114.

> Cf. GLEICK, Chaos, 76; 83-88.

>2% Cf. NISHIDA, Nishida Kitaré Zenshu [Collected Works of Kitaré Nishidal, 2.53; en YUSA,
“Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE (Eds.), A Companion to
World Philosophies, 564.
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Ueda, actual inspirador de la escuela de Kyoto, estima que Nishida, al insertar la
cosmovision del zen en la filosofia, la transformé de modo similar a como la tradicion
cristiana transformé la filosofia griega.®?’ Por otra parte, segin Thomas Merton,
coincidiendo con el gran especialista en zen Daisetsu Suzuki, no es facil comprender el
pensamiento de Nishida, a menos que se tenga cierta familiaridad con el zen; si bien
cree Merton que algin conocimiento de fenomenologia existencial puede servir de

preparacion para abordar la obra de Nishida.>?®

Su exploracion filoséfica, nacida de la experiencia zen de meditar,®* se nutre de
un no pensar, del comprender brotado del no comprender.>*° Posiblemente, el intento de
filosofar de Lonergan, tomado en su conjunto y algo ‘temerariamente’, Ser un extenso
insight inverso y especular respecto del intento de filosofar de Nishida. Quizés los
distintos modos de pensamiento, opuestos, contradictorios, complementarios, puedan
ser contemplados en la contemplacion unitaria de la experiencia pura, como afluentes
dentro de la inmensa corriente del pensar, preguntar, sentir y actuar del género humano,
inmersos en los escenarios mas cercanos de la historia; y en los escenarios tan dilatados

del universo.

> Cf. Shituzeru UEDA, Keijen to jikaku [Experience and Self-Consciousness], Tokyo, lwanami

Shoten, 1994, 166; en YUSA, “Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and
BONTEKOE (Eds.), A Companion to World Philosophies, 564-565.

>28 Cf. Thomas MERTON, Zen and the Birds of Appetite, New York NY, New Directions, 1968, 67;
en YUSA, “Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE (Eds.), A
Companion to World Philosophies, 565.

> Empero, -sefiala el profesor Shizuteru Ueda— es a la vez inapropiado afirmar —como se hace

frecuentemente— que la filosofia de Nishida sea sin mds una filosofia zen; y es insuficiente
abordar la singularidad del pensamiento filosofico de Nishida sin indagar sus origenes en el
zen. Para indagar la pregunta filosdfica sobre la ultimidad de lo real, Nishida debid
transformar la experiencia zen en respuesta filoséfica. Asi, Nishida convirtid el zen en
filosofia por primera vez en su tradicidn, ademas de transformar la filosofia occidental en
filosofia orientada por el zen; de este modo, intenté un destacable encuentro entre Oriente
y Occidente. Cf. Shizuteru UEDA, “Zen and Philosophy”, Riso 514 (1976), 5; Masao ABE,
“Introduction”, en Kitaro Nishida, An Inquiry into the Good, xii.

> £l comprender que surge del no comprender, recuerda el didlogo entre el gran maestro zen

(roshi) Kodo Yakusan (Ingen Yakusan, 752-834) y el monje que, al verlo haciendo zazen
(meditacion zen en posicidn sentada), le preguntd qué pensaba durante zazen. El maestro
respondid que pensaba sin pensar. El monje preguntd de nuevo que cdmo lo hacia. El
maestro contestd que pensaba sin pensar, mas alld del pensamiento y no pensamiento. Cf.
MENZAN ZUIHO, La clara luz del ser (Jijuyu Zanmai) / Eihei DOGEN, Puntos esenciales en la
prdctica de la Via (Gakudo Yojinshu), Madrid, Miraguano, 1990, 48.
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Sobre la experiencia pura conviene notar que, al romperse la unidad —pura
experiencia indiferenciada— aparece la significacion y se crea el juicio.>®* Sin embargo
(en una especie de paradoja desconcertante), en el fondo de cada juicio siempre hay un
evento de experiencia pura;>** cada pensamiento y la experiencia pura —en tanto
contemplados desde puntos de vista diferentes— son un mismo y unico evento.>* Lo
percibido, lo inteligente, lo volitivo, son procesos de nuestra autoexpresion y
realizacion, comenta el profesor Carter a proposito de un llamativo sefialamiento de
Kitard Nishida: la distincion entre percepcion, inteligencia y voluntad, surge cuando se
separan objetividad y subjetividad; y entonces se pierde el estado unificador de la
experiencia pura.>*

Parece hallarse en toda esta reflexion un paralelismo respecto de los
planteamientos de Lonergan sobre la unidad del esquema intencional y consciente de
operaciones por las que se engarzan los integrantes cognoscitivos con los volitivos; los
intelectivos con los afectivos y los trascendentes; la ocurrencia de llamar al esquema de
operaciones como ‘método empirico generalizado’,>* que incluye los datos de los

sentidos y los de la consciencia.>*® El conjunto unitario de las operaciones depende de

>*L Cf. NISHIDA, A Study of Good, 8. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 5.
>3 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 10. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 11.
>3 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 17. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 11.
>34 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 27. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 11.
>3 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 96.

>3 Cf. LONERGAN, Method, 201.

El flujo perceptivo se alimenta de enfatizar ciertos aspectos de las presentaciones sensibles,
y enriquecerlos con los recuerdos y las asociaciones que provee cada persona. De este modo,
el flujo de percepciones se prestaria a diferir entre hombres y mujeres, entre miembros
pertenecientes a un grupo de ocupaciones o a otro; o los de una u otra época; cf. LONERGAN,
Insight CWL-3, 96-97.

Pero a los datos se pueden agregar ademas los de las conexiones halladas entre los datos, en
un esfuerzo de comprension inteligente. Y también los de los esfuerzos por comprobar y
confirmar que tales conexiones son mas que meras hipdtesis ingeniosas; que portan también
una conexién con la veracidad, consistencia o ligamen con la realidad. Ademas, se suman los
muchos datos de valoracidn de las comprensiones, y los datos de sus conexiones con el
ambito de los sentimientos personales y colectivos. El nivel del experimentar puede
conllevar impulsos de atencién y concentracién cada vez mas acuciosas y dilatadas. Es un
primer nivel, pero sus interconexiones con los demas parecen indicar una interdependencia
en la que no sabemos si hemos de hablar de niveles ulteriores, o un solo método, o un
entramado de operaciones de las que ninguna es auto-consistente, considerada aparte, en si
misma, si bien un nivel de operaciones se distingue de cada uno de los otros niveles.
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la experiencia; y hay una especie de ‘unificacion’ entre sujeto y objeto: la objetividad
auténtica depende de una subjetividad auténtica.>’

La intuicion intelectual de la experiencia pura implica captar la inadecuacion de
los limites o fronteras usuales —las de aquello que —metaféricamente, a partir de los
asertos semioticos de Umberto Eco— que podriamos nombrar como las segmentaciones
culturales del continuum de nuestro mundo. Ya se puede recordar con nuevos matices
que, entre los dos escritorios considerados por Eddington como dpticas de su mismo y
unico escritorio (de una parte, el compacto, solido y de color especifico; y, de otra, el
formado por ondas/particulas infimas, que lo revelan en su inmensa mayor parte como
espacio vacio), Lonergan no asume ningdn dualismo, sino que afirma ambas

perspectivas a la vez.>*

En esta unidad de las operaciones del método y la distincién de sus niveles, parece
esconderse una paradoja de afirmacién de lo uno y lo multiple a la vez. El método es un flujo
de operaciones que cada lector de la obra de Lonergan ha de identificar en si mismo: la auto-
apropiacién. Pero cabe la posibilidad de que esa auto-apropiacién jamas termine de lograrse.
Si uno espera por esa auto-apropiacién para saber quién es, la pregunta queda abierta, como
queda abierta la estructura de Insight —obra monumental pero jamas terminada, al estilo de
los didlogos platdnicos y otros textos clasicos del pensamiento—y asimismo queda abierta la
invitacion a la auto-apropiacién para todo lector, e incluso para el mismo Lonergan, segun
anota el profesor Frederick Crowe; cf. CROWE, Lonergan, 73.

También queda abierta la indagacidén de varios de los temas tocados en algunos didlogos
platénicos; queda como inconclusa o desembocando en alguna conclusion negativa (asi, en
el Laques, el Cdrmides, el Mendn o el Hipias Menor; cf. Guillermo FRAILE, Historia de la
filosofia 1, 290: 291-292), como si de algun modo la conversacién debiera ser prolongada o
completada por el lector (un esfuerzo que jamas acaba, desde la estimacién de Schlegel,
Gadamer y Lonergan; cf. SCHLEGEL, Fragmente, Minor 20, en GADAMER, Wahrheit und
Methode, 295 [274], nota 2; cf. LONERGAN, Method, 161.). Los datos, en fin, no son
presentados en una suerte de ‘espléndido aislamiento’. Presentan un flujo perceptual y —al
tiempo— parecen abrir un flujo ulterior, que va mas alld de los intereses particulares: un
deseo de saber que puede adquirir los rasgos de desasido, desinteresado, irrestricto.
Lonergan lo llama un ‘eros’ de la mente; cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 97.

El deseo de saber se explicita en preguntas. Las respuestas que —en cada caso y cada paso—
alivian la tensién de las preguntas —sea cual fuere el caso por el que se pregunta— es el
insight, que emerge de manera fulgurante, inesperada, subita, no a partir de circunstancias
externas sino de condiciones internas, basculando entre lo concreto y lo abstracto, y
atravesando la textura de la propia mente; cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 28. Entender es
correlacionar como un todo los datos del objeto, o captar el conjunto de sus relaciones y
funciones; cf. LONERGAN, Insight CWL-3 101; 113; 223; 460.

>37 Cf. LONERGAN, Method, 265.

> Cf. LONERGAN, Method, 84. Cf. LONERGAN, “Doctrinal Pluralism”, en Philosophical and
Theological Papers CWL-17, 79. Cf. Sir Arthur EDDINGTON, The Nature of the Physical World,
Cambridge, Cambridge University Press, 1928, xi-xv.

144



Asi pues, la intuicién intelectual —prosigue Nishida— unifica la vida al asirla:
muestra un solo mundo y una sola experiencia que fluye. Puede que la experiencia
intelectual expuesta por Nishida suene a un estado subjetivo de la mera actividad
racional humana, pero en realidad se trata de una experiencia que trasciende objeto y
sujeto; y hasta podria decirse que la oposicion de un sujeto y un objeto queda
establecida o inspirada por la esfera de esta unidad. Y —por otra parte— no se refiere esta
intuicion a percepcion alguna de una abstraccion general separada de la actualidad. >*°

Generalidad e individualidad son, como lo son sujeto y objeto, ‘momentos’ que
descansan en la experiencia pura, como distinciones dentro de un recorrido de vuelo. El
pensamiento mismo es un sistema, apoyado en el basamento de una intuicién de unidad;
y todos los sistemas y todas las intuiciones de unidad reposan en el terreno de la
experiencia pura. Esta intuicion unificadora es nuestro verdadero si-mismo, que
trasciende voluntad, pensamiento, emocion o percepcion, pero es la base de todo ello.
Se trata de una consciencia despierta, calificada por Nishida de ‘religiosa’, una
aprehension de la unidad profunda que, mas alla de todo monismo o dualismo, subyace
en el terreno de la inteligencia o la voluntad, como un hondo asimiento de la vida. Una
l6gica es incapaz de aproximarse a ella, ni puede moverla un deseo humano.>*® En la
experiencia pura descrita por Nishida, la realidad se nos revela como un fluir y una red
integral, a la que dividimos de acuerdo con los criterios de atencion a los que
concedemos importancia.>**

El ‘lugar’ o ‘no lugar’ donde se accede a la experiencia pura, la consciencia
despierta, las correlaciones y juicios con que se busca comprender, los sentimientos y
deseos, es el Basho. Nishida no cuestiona a filésofos anteriores; reconoce sus logros
como expresiones geniales, que pueden ir ain mas a fondo.>*? De hecho, se puede notar
una coincidencia entre Kitard Nishida y William James, en cuanto al empobrecimiento
que la conceptualizacién le supone a la experiencia pura.®* Parece surgir aqui el

silencio socratico ante un Hipias que reta a conceptualizar y definir.>** El profesor

>39 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 34. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 12.

>4 Cf. NISHIDA, A Study of Good, 35-36. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 12-13.

>*1 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 14.

>4 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 16.

%3 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 18; 1-14.

>% Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie

antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.
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Carter recuerda la indicacion del profesor Tshihiko lzutsu (familiarizado con la
meditacion zen), sobre la paradoja de que el lenguaje no es idoneo para describir la
realidad, y el silencio tampoco. Evitar el lenguaje nos hace caer en otro escollo: 1o no
articulado con el lenguaje puede presentarse como una ‘nada’ en el sentido negativo de
la palabra; justamente lo contrario de cuanto el zen sostiene como verdadero.>” En el
corpus platonico también es posible hallar la conviccion de cuén dificil resulta expresar
lo que es un objeto por el débil medio de las palabras y su escasa ‘firmeza’.>*

Sin embargo, apunta el profesor Carter, usualmente se asume que no disponemos
de datos genuinos hasta que son verbalizados, organizados, volcados o ‘traducidos’ en
férmulas crecientemente mas precisas, que pueden resultar de gran ayuda e informacion
para propdsitos especificos, pero sin agotar lo real en su experiencia y sin capacidad de

47 De ahi la conviccion en Nishida de analizar la

asir el flujo de la experiencia viva.
experiencia ordinaria para captar que se requiere algo mas que cuanto nos proveen las
teorfas de que disponemos.>*®

En Aristételes, la concepcion de conocimiento pasa por la precision del lenguaje
y su caracter discursivo, l6gico, de estructura sistematica.>*® Conocer equivale entonces
a definir; a aplicarle al ‘qué’ de ‘este’ objeto una clasificacion de entre 1as series de
clasificaciones. En detrimento de la experiencia, para Aristoteles el lenguaje y la
definicién expresan de manera estricta y adecuada lo que una cosa es y lo que es la
realidad; y —en la l6gica aristotélica— lo cognoscible es lo universal o general, pero no lo
particular. Nishida lamenta tal perspectiva.”® Ya es sabido —y se refiri6 antes— que un
elenco similar de conceptos universales, con tinte escolastico, tenia abrumado al joven
Lonergan en sus estudios filoséficos, hasta el punto de creerse nominalista,® hasta que

552

se encontr6 con el planteamiento de J. A. Stewart sobre Platdn, >°>° trabajandolo y

> Cf. Toshihiko ISUTZU, Toward a Philosophy of Zen Buddhism, Tehran, Imperial Iranian
Academy of Philosophy, 1977, 131; en CARTER, The Nothingness Beyond God, 18.

>% Cf. PLATON, Carta VII, 342 e — 343 b; Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 19-20.
>* Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 20-21.
>*8 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 21.

>4 Cf. John H. RANDALL, Aristotle, New York NY, Columbia University Press, 1960, 7; en CARTER,
The Nothingness Beyond God, 20-21.

>0 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 21-22.
>*1 Cf. CROWE, Lonergan, 14; 22; cf. LIDDY, Transforming Light, 10-12.

>2 Cf. LONERGAN, “Insight Revisited”, en Second Collection, 264-265; cf. CROWE, Lonergan, 18;
cf. LIDDY, Transforming Light, 41-47; cf. MATHEWS, Lonergan’s Quest, 54-57.
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replanteandolo a lo largo de un prolongado recorrido en un contexto distinto; %y

encontrando ademés refugio en la Grammar of Assent de John Henry Newman. >>*

Como heredero de la mentalidad griega sobre el logos, Aristoteles plantea la
sustancia (hypokeimenon) como un sustrato fijo o inamovible contra el cual cabe medir
el cambio de los entes individuales, un cambio considerado incognoscible y —en
consecuencia— inabordable; asi, advierte Nishida, el concepto aristotélico de lo
individual no refleja algo que en verdad se mueve. Ya se dijo, por otra parte, que
Lonergan describe un método —en el propio buscador de la auto-apropiacion— que es un
proceso dinamico, abierto, acumulativo y progresivo; un proceso que contrasta con la
fijacion de Aristételes por lo permanente e inmutable; y con la dialéctica de Hegel
inserta en un sistema completo donde no figura la especificidad de lo individual >*® lo
cual recusa socraticamente Kierkegaard. Por su parte, Nishida desea prestar especial
atencion al ente individual, por cuanto el ente verdaderamente individual es un ente
individual actuante, y la forma de la autodeterminacion de su ser —cambiante tanto en su
condicion de sujeto sentencial o hipokeimenon, como en sus predicados— es el

mismisimo tiempo. >*®

La accion se mantiene como el caracter factual de la experiencia: todas las cosas

fluyen, pero fluyen para un si mismo-mismo-de consciencia-en-el-tiempo, que siempre
es la medida o centro desde el cual es marcado el cambio, dondequiera y cuandoquiera.

Asi, Nishida habla paradodjicamente de un si-mismo que vive al morir, en tanto es
continuidad de una discontinuidad.>” Cabe preguntarse si la respuesta de Sécrates a
Hipias exigiéndole definir la justicia, cuando lo invita a captar la justicia en el modo de
actuar de Socrates, a falta de palabras o conceptos, > supone insertar la indagacién

filoséfica en la accién como caracter factual de la experiencia. No en vano se puede

>>* LONERGAN, “Insight Revisited”, en Second Collection, 264-265.

>>* Cf. LIDDY, Transforming Light, 16-40; cf. MATHEWS, Lonergan’s Quest, 44-47; cf. CROWE,
Lonergan, 16.

> Cf. LONERGAN, Method, 6.

>® Cf. Kitard NISHIDA, Fundamental Problems of Philosophy (translation by David A. Dilworth),
Tokyo, Sophia University, 1970, 4-5; 39; en CARTER, The Nothingness Beyond God, 22-23.

>7 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 22-23.

>8 Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.
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recordar que —entre los Padres cristianos del desierto egipcio— es recordado Abba
Hyperichius, por decir que es verdaderamente sabio aquél que ensefia a otros no con
palabras, sino con acciones.”® Sécrates mismo, en su desenvolvimiento dramético, es
un texto vivo; uno de esos textos clasicos que nunca serd comprendido del todo —en la
perspectiva de Friedrich Schlegel— pero del que siempre se puede aprender mas y

mas.>®

Tres universales vertebran la reflexion filosofica de Nishida: el del juicio, el
basho y el inteligible. EIl universal del juicio reconoce e incluye al sujeto y al objeto
como a objetos, y al ego consciente que advierte la relacion de ambos. EI conocer no es
pasivo, sino consciencia activa de tales correlaciones. A menos que la autoconsciencia
sea tratada objetivamente, no es ningun conocimiento; sélo libertad nouménica,
subjetiva, o nada. El si mismo actla y es consciente de si, pero sin tratamiento de

objetividad jamas podra ser objeto de un juicio, ni estudiado desde la l6gica objetual. °*

Esta vertebracién muestra algunos puntos de contacto con el esquema de operaciones
trascendentes e intencionales apuntado por Lonergan. Al simplificar su presentacion
Lonergan propone niveles de agrupacion de las operaciones; unos niveles que no soélo
mostrarian una funcion clasificatoria, sino también una dinamica progresiva. Cuando
Lonergan habla de objetivar las operaciones, decide que, por razones de brevedad, las
agrupara en cuatro niveles, designando a cada uno con el nombre de la operacion que
pareciera ser principal la principal del grupo; vy, asi, habla Lonergan de las operaciones
(o bien, de los niveles, por una especie de sinonimia factica entre los términos ‘nivel’ y

., . . .. 2
‘operacion’) de experimentar, entender, juzgar y decidir.”®

Nishida acoge la l6gica basica de la autoconsciencia. El ‘cogito ergo sum’ —
apropiado de Descartes— no es para Nishida un ‘yo’ gramatical ni un ‘yo’ pensado, sino

un ‘yo’ pensante; no puede ser encontrado en un sujeto gramatical de un juicio, y por

> Cf. Yushi NOMURA, Desert Wisdom: Sayings from the Desert Fathers (translated by Yushi
Nomura from J. P. MIGNE, Patrologia Latina, Paris, 1849; and J. P. MIGNE, Patrologia Graeca,
Vol. 65, Paris, 1858; Introduction and Epilogue by Henri J. M. Nouwen), New York, Orbis,
2001 (1982), 38.

>%0 cf. SCHLEGEL, Fragmente, Minor 20, en GADAMER, Wahrheit und Methode, 295 [274], nota
2; cf. LONERGAN, Method, 161.

>%1 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 35-36.
*%2 cf. LONERGAN, Method, 14.
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consiguiente todas las cosas gramaticalmente subjetivas se hallaran en ¢él. La ‘nueva’
I6gica de Nishida bascula desde el polo del sujeto gramatical del cogito hacia el polo del
predicado; y concede preeminencia al predicado del juicio. EI sum cede paso al cogito
de tal manera que adjudicarle al sujeto el rol de objeto supone perderlo; y asirlo es asirlo
como actividad, proceso o flujo y consciente de si como consciente de algo:
admirdndose, sintiendo, percibiendo, pensando o queriendo. El estatus del yo o si
mismo es el campo de consciencia del basho, donde emergen todos los conocimientos y
juicios.>®®

El basho como universal de la autoconsciencia, va desde el yo o si mismo como
coleccion de ideas y &mbito del conocer y de lo relacional, pasando por el nivel del yo
emotivo, que siente emociones, hasta el yo actuante, que cambia su propio caracter.”®
El basho de la autoconsciencia no solo establece relaciones entre las cosas en el tiempo
y el espacio; su fenomenologia revela la triple perspectiva de conocer, sentir y querer,
los aspectos racional, afectivo y volitivo, el mas profundo del basho como universal.
Ahora, tenemos sentimientos, nos enamoramos Yy sentimos rabia, pero no decidimos
enamorarnos o tener rabia. Nishida apunta que la personalidad viviente no es un mero
concepto abstracto, sino que tiene al sentimiento como su expresion; regocijo, tristeza,
amor y rechazo son la resonancia del mayor y méas profundo si mismo en la unién de los
actos.”®® La comparacién con el campo de sentido de la interioridad, planteado por
Lonergan,®® podria acarrear un anélisis de cierta complejidad, pero a primera vista

pueden barruntarse puntos de aproximacion.

*%3 Cf. Robert J. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy

of Nishida Kitaro, Michigan, University of Michigan, 1972, 18 [Ph. D. Dissertation, Ann Harbor,
Universiq Microfilms International]; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161.
Cf. CARTER, The Nothingness beyond God, 36-37; 184 nota 47.

>4 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 37.

%% Cf. NISHIDA, “Affective Feeling”, Yoshihiro NITTA y Hirotaka TATEMATSU (Eds.), Analecta
Husserliana, Vol. VI, Dordrecht (Holland), D. Reidel Publishing, 1978, 225; 226; 228 (de 223-
248); en CARTER, The Nothingness Beyond God, 38-39; 184 notas 48, 49, 50.

> Cf. LONERGAN, Method, 83; ahora bien, reconocer en uno mismo los procesos del campo

de la interioridad (en el fondo, reconocerse a uno mismo) es una prolongada tarea del lector
de Insight y Method; una tarea no sélo a los textos como acicates, sino respecto a si mismo y
sus correlaciones con los otros, el mundo y la vida.

El bien humano no es definido en plan de abstraccidn por Lonergan (cf. LONERGAN, Method,
27), sino ‘contemplado’ en distintas facetas (cf. LONERGAN, Method, 27-55). Con respecto a
la ‘vacuidad’ del sujeto en Nishida, Lonergan parece alcanzar paulatinamente una visidn
parecida: ya en sus conferencias sobre educacién (1957, transicion entre Insight y Method,
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Por otro lado, tanto en Nishida como en Lonergan se aprecia un giro hacia el
sujeto que, mas alld de las categorias de la modernidad, invita a los ejercicios
espirituales de la filosofia antigua como los expone Hadot: un ofrecimiento renovado de
gustar la exhortacion délfica —y socratica— de conocerse a si mismo, que termina en la
Ilamada socréatico-platénica del Timeo a unir nuestra excelencia con la armonia de la

totalidad, °°’

sobrevenidas la epistrophé o retorno a si mismo y la metanoia o
transformacion del yo.>%®

El basho volitivo, deliberante y actuante desemboca en el tercer universal, el
inteligible, que supone el olvido de si como sujeto, amando al objeto como a si mismo,
para hacerse uno con el objeto.’® Se ha transformado el enfoque. No es el enfoque
objetivo de la autoconsciencia que observa en el decurso del tiempo los enlazamientos
de varias percepciones pertenecientes al mismo objeto, sino que se enfocan ahora los
actos conscientes en los que el si mismo se ‘pierde’. En el ambito de la verdad sobre las
ideas e ideales que guian nuestra conducta y nuestra actividad movida por metas,
exploramos el basho del basho de la autoconsciencia, incluyendo el terreno objetivo del
conocer y sentir afectivamente, y un si mismo reflexivo y totalmente autoconsciente.>”

El ideal del universal inteligible es la belleza; no una meramente proveniente de
fuera, sino aquélla que es expresion del si mismo que siente de manera afectiva. La
expresion artistica expresa al menos parcialmente la naturaleza del si mismo, y la
intuicion artistica es el contenido real de nuestros sentimientos. Realza Nishida este
nivel, indicando que al abrazar y trascender el intelecto en el nivel del sentimiento, nos

tornamos libres. °"* El pasaje evoca la indicacién de Lonergan de que nuestras

antes de la mayor crisis de salud) describe ‘transiciones’: en lugar de disertar sobre la esencia
(definicidn estatica) de un hombre, plantea el ideal ‘dindmico’ de un ‘hacerse hombre’; no
presenta la sustancia de un ‘yo’, sino la intencionalidad de un ‘sujeto’; no describe el
estatismo de una facultad psicoldgica (segun la clasica psicologia racional), sino el flujo de la
consciencia. En suma, contempla el bien humano como el sujeto que se desarrolla. Cf.
Bernard LONERGAN, “The Human Good as the Developing Subject”, en B. LONERGAN, Topics
in Education CWL-10 (Edited by Robert M. Doran and Frederick E. Crowe), 79-85 (de 79-106).

7 Cf. PLATON, Timeo, 90 a — d. Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 379.

>%8 Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 390.

> Cf. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy of Nishida
Kitarod, 314-315; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf. CARTER, The
Nothingness Beyond God, 39.

>’% Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 39-41.
>L Cf. NISHIDA, “Affective Feeling”, 223; en CARTER, The Nothingness Beyond God, 41.
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comprensiones, sin la fuerza de los sentimientos, serian cual fino papel; son los
sentimientos los que suministran a nuestra consciencia intencional su fuerza, impulso,

direccion y orientacion.>"

La belleza indicada por Nishida nos evoca aquella contemplacion de la belleza
sefialada por la sacerdotisa Diotima al joven Sdcrates en la etapa mas plena de la
instruccion sobre el amor, tras la descripcion ascendente de las cosas bellas: la belleza
en si misma, mas all& de toda forma; que existe siempre sin nacer ni perecer ni aumentar
ni decrecer.>” Este perfodo de la vida en que se contempla la belleza en si misma, es,

como ningun otro, el que a un ser humano le merece la pena vivir.>™

Ahora bien, Martin Velasco habla de la transformacion del ser humano ante la
manifestacion del misterio sagrado, entrando en un ‘orden de realidad’ totalmente
distinto al escenario de la cotidianidad;*” (aunque podria afiadirse que esta experiencia
sagrada bafa toda la cotidianidad) y anota que en las religiones misticas de Oriente se la
llama iluminacion, ®’° y en las llamadas religiones proféticas se la suele llamar
conversion; " y supone un hito de tal proporcién y significacion, que la persona
enriquecida con semejante gracia, suele recordar el momento preciso en que acontecio

la manifestacion clave.’” Casi siempre, Lonergan utiliza este segundo término. Dice

*’2 Cf. LONERGAN, Method, 30-31.

°73 cf. PLATON, Banquete, 210 e — 211 c.

>’% Cf. PLATON, Bangquete, 211 c-d.

>”> cf. MARTIN VELASCO, Introduccidn a la fenomenologia de la religion, 97.

>76 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religién, 98-100. Se nombre o
no explicitamente al Misterio sagrado, se hace omnipresente la experiencia de salvacion
como afectante a la existencia del iluminado. La bella proclama metaférica del Buda es que
‘asi como los mares estan llenos del sabor de la sal, asi esta lleno este Camino del sabor de la
salvacion’. La disposicién del ser humano al don de la iluminacidn consiste en la disposicion
meditacional. Mircea Eliade ha investigado la meditacidon ydguica; Daisetsu T. Suzuki ha
profundizado en la meditacién zen. Cf. MARTIN VELASCO, Introduccidn a la fenomenologia
de la religion, 99, texto y notas 31y 34.

>”7 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 96-98.

>’8 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 97. Asi, evoca el
profesor Martin Velasco la vivencia de Pascal (cf. Blaise PASCAL, Pensées, 1961, 19; en
MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religidn, 97, nota 27).

Podra asimismo evocarse el primer encuentro del joven Yohanan —o Juan —, hijo de Zebedeo,
con Yeshua (en hebreo, Yehoshua), esto es, con Jesus. Juan y otro discipulo del Bautista,
guedaron impresionados por la declaracion de éste al ver pasar a Yeshua, o JesuUs (cf. Juan, 1,
35-36; 29). Muy posiblemente, en arameo, el Bautista proclamé: ‘he aqui al Talyé Ha Shem’,
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Lonergan que la conversion religiosa supone que a la persona la subyuga el interées
Gltimo. Se enamora de lo ultramundano.>” Es una entrega de si mismo, que deja de lado
toda condicién o reserva.”® Pero esa entrega no es simplemente un acto. Es un estado
dindmico del que dimanan los actos como de su fuente. Puede describirse como una
resaca (‘undertow’: resaca, corriente de fondo, corriente subterranea, corriente
subyacente, contracorriente) existencial. **' Puede describirse también como
correspondencia a una llamada a la santidad. Quizés, como simplicidad y pasividad

creciente en la oracion.>®?

Nishida apunta que, por lo comdn, se opina que el sentimiento difiere del
pensamiento, y sus contenidos son menos claros; pero piensa Nishida que el sentimiento
afectivo de un artista sensible no es menos claro que el conocimiento especializado de
un cientifico. La supuesta falta de claridad que se alega sobre el sentimiento no significa
otra cosa sino que no se puede expresar mediante un conocimiento conceptual; no es
que la consciencia cerca del sentimiento sea menos clara, sino que es méas sutil y
delicada que la del conocimiento conceptual.®®® Los valores de la verdad —comenta el
profesor Carter— surgen en el nivel del juicio, mientras que los valores estéticos
emergen en el nivel de la imaginacién; y, de ambos niveles, éste Ultimo es el mas
profundo y por ende el més fundamental.®®
Mientras més pura la voluntad, sefiala Nishida, mas claro se revela el contenido

de los sentimientos.’® Asi, el &mbito volitivo transparente revela los contenidos de los

donde ‘Tajyd’ (en hebreo, ‘taleh’) puede traducirse como ‘Cordero’ o como ‘Siervo’. Los dos
se sienten impulsados a seguirlo caminando, hasta que Jesus se vuelve mirandolos y les
pregunta qué buscan. Ellos a su vez le preguntan dénde vive. El les muestra dénde vive, y se
guedan con él el resto del dia. Han pasado décadas de aquél primer encuentro, pero es
recordado por Juan hasta en los detalles que parecen menores, pero que adquieren una
honda importancia. Asi, cuando Jesus se volvié y los miré mientras les preguntaba, Juan
recuerda con precisién que ‘era la hora décima ‘, es decir, ‘las cuatro de la tarde’. Cf. Juan, 1,
38-39; cf. Raymond BROWN, El evangelio segtin Juan (traduccién de J. Valiente Malla), vol 1
(de 2 vols.), Madrid, Cristiandad, 1999, 266-273; 286-289.

*’? Cf. LONERGAN, Method, 240.

*%9 Cf. LONERGAN, Method, 240.

*81 Cf. LONERGAN, Method, 240.

*82 Cf. LONERGAN, Method, 240-241.

> Cf. NISHIDA, “Affective Feeling”, 223; en CARTER, The Nothingness Beyond God, 41-42.
>% Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 42.

> Cf. NISHIDA, “Affective Feeling”, 332; en CARTER, The Nothingness Beyond God, 42.
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sentimientos y, mientras el trabajo artistico no cambia el caracter, el querer intelectual
del si mismo acta modificando, replanteando el curso, o transformando, el contenido
de los sentimientos. De nuevo, hay puntos de aproximacion entre Nishida y Lonergan.
Emerge la conciencia moral, que parte de un ‘ser’ del si mismo —revelado en el
sentimiento y el intelecto— hacia un ‘deber ser’. El bien no porta un contenido
especifico. Todas las manifestaciones de verdad, belleza, bien o valores, no colman tal
bien, ni por separado ni todas juntas. Cabe recordar que Lonergan no ofrece ninguna
definicion abstracta de bien, porque las definiciones del bien son abstractas, mientras
que el bien es concreto;*® hay ‘ilustraciones’ del bien en temas como destrezas,

intersubjetividad, sentimientos o valores.*®

El profesor Johnston cita el epilogo escrito por Toratard Shimomura para la
primera edicién en inglés de la obra de Nishida Study of Good.?®® A la inquietud de un
nifio que pregunta el porqué de todo cuanto va descubriendo (como consignan las

reflexiones de Piaget y Lonergan); °*°

a la inquietud con que el nifio y joven Newton
busca ‘lenguajes’ con que ‘dialogar’ con la naturaleza; a la actitud insobornable con que
el nifio arquetipico de J. H. Newman detecta la presencia de un Sumo Legislador moral
en su conciencia; y —sobre todo— a la escucha con que desde nifio obedece Socrates a su
voz interna o daimon (que relacionard con el Dios délfico), se afiade el anhelo de

Nishida de que su basqueda lo conduzca al corazén puro de un nifio.

Recuerda el profesor Shimomura que Nishida, en su diario, apuntd no esperar
ser psicologo ni socidlogo, sino investigador de la vida. Capta al zen como arte, mdsica
o movimiento. Fuera de ello, no halla el filésofo donde consolar el corazén. Espera
Nishida que, si su corazén se torna simple como el de un nifio, posiblemente no habra

una alegria mayor que ésta. No obstante, reconoce haberse equivocado en utilizar el zen

>% Cf. LONERGAN, Method, 27.
> Cf. LONERGAN, Method, 27-47.

>8Cf. Toratard SHIMOMURA, “Nishida Kitard and Some Aspects of His Philosophical Thought”,
epilogo de la edicion original inglesa de Kitaro NISHIDA, Study of Good (translation by V. H.
Viglielmo), New York NY/Westport CT/ London UK, Greenwood Press, 1960, 191-217.

> Cf. LONERGAN, Method, 27-30. cf. LONERGAN, “Piaget and the Idea of a General Education,
en LONERGAN, Topics in Education CWL-10, 202-206.
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con una finalidad de erudicién; hay que usarlo para el espiritu.>®® El zen es una raiz del
pensamiento de Nishida; y puede advertirse en su preocupacién por la experiencia que
trasciende sujeto y objeto. Al tiempo que mantiene su confianza en la razon y la
actividad ordinaria de pensar, avanza mas alla hacia un ambito donde el intelecto
discursivo no puede ir. Se trata del hecho mas bien inexpresable de una experiencia
mistica, que trasciende palabras, conceptos y silogismos de una actividad méas comun de
pensamiento, que algo conoce, pero que, ante este otro saber trascendente, es como la
imagen metaférica de una vela frente al sol.>**

Luce aqui de nuevo un entreverse aproximativo, a modo de ‘parecido de
familia’,*” a la perspectiva de Sécrates, reconociendo que nada sabe, salvo de las cosas
del amor;** exhortado por la sacerdotisa de Mantinea a contemplar la suma revelacion
de la belleza pura y divina en si misma. El periodo de la vida donde ello acontece, es
aquél en que —como en ningun otro— merece la pena vivir, dejando extasiado al
contemplador.®®* Y porque es el periodo en que —como nunca— merece la pena la vida,
cabe engarzar tal vivencia con otra, declarada por Sdcrates: el examen incesante,
inserto en la existencia cotidiana; y ya se sabe que una vida no examinada no merece la
pena vivirla.>®® Por otro lado, el zen enfatiza la libertad de espiritu con que una persona
obedece a su verdadero si mismo. Esta persona —segun la advertencia de Hui Neng— es
libre al estar y al no estar, al ir y al venir; actla de acuerdo con cada situacion que se
presenta, y responde de acuerdo con las palabras a las que contesta. Se expresa tomando

todas las formas, sin abandonar su auténtica naturaleza.>®®

Fiel a esta perspectiva, Nishida ubica el principal punto de apoyo de la moral, no
en pensar, razonar apegado a una ley, sino en realizar el bien espontaneamente, cuando

uno ha alcanzado la situacion zen, mas alla de sujeto y objeto. Esto parece aproximarse

>% Cf. Toratard SHIMOMURA, “Nishida Kitard and Some Aspects of His Philosophical Thought”,
en Kitaro NISHIDA, Study of Good (translation by V. H. Viglielmo), 198. Cf. JOHNSTON, The
Still Point, 96-97.

>%1 Cf. JOHNSTON, The Still Point, 97.

*%2 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filoséficas, §67.
>% cf. PLATON, Banquete, 177 d.

> Cf. PLATON, Banquete, 209 d; 211 d.

>% Cf. PLATON, Apologia, 38 a.

>% Cf. Shin’ichi HISAMATSU, “The Character of Oriental Nothingness”, Philosophical Studies of
Japan, 11 (1960), 65 ss; en JOHNSTON, The Still Point, 101.
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en algo a aquel axioma agustiniano de ‘ama y haz lo que quieras’, y al principio
tomasiano del conocer por connaturalidad, donde el amor proporciona una especie de
conocimiento que se halla por encima de todo razonar;>®” una intuicién de lo que es
justo; un dialogo entre la Divinidad y el ser humano por mediacion del amor (Eros)
como démon mediador,*® o signo / voz interna;>*® un conocimiento divino —como
apuntan otros autores cristianos— cuyo inspirador es el Espiritu Santo, y alumbra la
respuesta justa en las situaciones cotidianas; es la ‘Llama de amor viva’ cuyo rol resulta
central en la reflexién de san Juan de la Cruz.®® De este modo, es olvidada la
perspectiva dualistica sujeto-objeto por parte de ambas Opticas; y uno llega al estado en
que sélo hay una Unica actividad en cielo vy tierra, de donde se alcanza y consuma el

buen actuar.®%

Amar supone —desde la perspectiva de Nishida— olvidar el ego, dejarlo de lado,
para fundirse con la otra persona.®®> Cuando no hay en absoluto distincién entre uno y la
otra persona, uno siente en si mismo cuanto siente la otra persona, riendo juntos y
llorando juntos. Al tiempo amamos y sabemos de la otra persona. Amar es intuir sus
sentimientos.®® En el contexto japonés, puede resultar ilustrativa la semantica del
término ‘kokoro’. Se tiene kokoro cuando se experimenta un impulso espontaneo,
genuino, intrinseco, sin buscar recompensa, de expresar compafierismo de corazon; un
interactuar amigable, amoroso, afable, con la otra persona, sin calculos ni finalidades
ulteriores.®® Por otro lado, Lonergan repara en la importancia filoséfica y existencial de
los sentimientos. Algunos son fugaces en su surgimiento y extincion; hay sentimientos

de trastienda, reprimidos. También hay sentimientos plenamente advertidos, reforzados

> cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I-1l, q. 68, art. 1. Cf. JOHNSTON, The Still Point,
102-103.

>% Cf. PLATON, Banquete, 203 a.

>% Cf. PLATON, Apologia, 40 b; 27 b — 28 a. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 185.
%% Cf. JOHNSTON, The Still Point, 101-102.

%01 Cf. JOHNSTON, The Still Point, 102.

%92 cf. NISHIDA, Study of the Good, 186; cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 138.

%93 Cf. NISHIDA, Study of the Good, 187; cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 138.

%94 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 138.
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intencionadamente, profundos, fuertes, capaces de canalizar la atencion de una persona,

configurar (o reconfigurar) su horizonte y dirigir su vida.®®

Como sucede con Nishida, también para Lonergan el amor representa el maximo

ejemplo del segundo tipo de sentimientos. °*

Quien se enamora, no s6lo ama en
presencia de la persona amada, sino en todo tiempo.®®” No sélo hay actos puntuales de
amor, sino el estado precedente y originario de estar enamorado. Del estado originario —
cual fuente— brotan las acciones.®® El (verdadero) amor es el enlace de dos vidas. El ‘yo’
y el ‘th’ devienen en el ‘nosotros’, caracterizado por la intimidad y permanencia. Cada

uno de los enamorados, al imaginar, pensar, hablar, planear, sentir y actuar, implica a

ambos.®® Ambos pensadores parecen traslucir en ello la situacion del inter-ser.

La ausencia de ego o egocentrismo, es un modo de adaptar la maxima del
patriarca Dogen, de olvidarse de si mismo para estar abierto a todas las cosas.” La
separacién, presuncion de ser unico, individualismo y egocentrismo, son tendencias
ilusorias. El profesor Carter comenta que la individualidad no es ilusoria en el sentido
de que acontece; pero es irreal en el mismo sentido de tomar la cubierta de un libro
como recuento o explicacién completa del contenido del libro. La sustancia mas
profunda de éste se halla en sus paginas internas, donde hemos de ver la interconexion
entre cada una de las péginas, oraciones, palabras, letras y espacios en blanco.®!
Contemplar la interdependencia entre todo cuanto existe —en comentario de liro
Norimoto— es interpretar a Dogen en la direccion por la que la volatilizacion del
egocentrismo, la ausencia de un ego separado, desemboca en la compasion universal.®*?
Por otro lado, se puede recordar en la tradicion cristiana la llamada perijoresis en la

Trinidad divina: cada Persona divina esta totalmente ‘volcada’ en la Otra. Se trata de un

®% Cf. LONERGAN, Method, 32.

%% Cf. LONERGAN, Method, 32.

%7 Cf. LONERGAN, Method, 32-33.

%% Cf. LONERGAN, Method, 33.

%% Cf. LONERGAN, Method, 33.

610 cf. DOGEN, Shobogenzo, Vol 1, Genjo-koan, §86 (74).
®1 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 139.

®12 cf. lino NORIMOTO, “Ddgen’s Zen View of Interdependence”, en Philosophy East and West,
Vol. 12 (April 1962), 52; cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 139.
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modelo en el que reflejar la union entre Dios y los humanos; y la de los humanos entre

£ 613
Sl

El punto de encuentro més significativo entre las reflexiones de Kitaro Nishida y
Bernard Lonergan, se refiere a la confluencia con el socratismo representado por Sgren
Kierkegaard. Kierkegaard y Lonergan buscan la respuesta ética en el nivel trascendente
y religioso, como sefiala el profesor William Mathews. Asi, al tratar el problema del
desarrollo ético (en la tercera y Ultima parte del capitulo 16 de Insight), y la necesidad
concomitante de alcanzar una liberacion respecto de la falta de libertad en nuestra
voluntad, Lonergan se hace eco de Kierkegaard, sugiriendo que nos proyectamos en el
nivel ético, pero nos realizamos en el nivel religioso. Para Lonergan, se trata
propiamente de un nuevo punto de partida. Los temas de la ética y la religién ocupan
toda una etapa posterior a la publicacién de Insight, y se prolonga en las reflexiones de
Topics in Education, antes de cristalizar el proyecto de Method.®**

Debe insistirse en que la pregunta no es acerca de qué tipo de ser que es el ser
humano, sino acerca de quién soy yo. Este acento, en que insiste Hans Urs von
Balthasar, luce muy allegado a la prevencién de Socrates hacia las definiciones
conceptuales y la urgencia del examen personal (y —por supuesto— a la preocupacién
paralela de Kierkegaard). Para Balthasar, la ausencia de esta pregunta es la ausencia de
vida humana; es el equivalente de la advertencia socratica sobre la ausencia de vida

615

examinada sin la que una vida no merece ser vivida.”™ La pregunta de ‘quién soy yo’ es

intransferible, y la pregunta (y posible respuesta) de otro no ayuda a resolver la propia.
El ‘individuo’ (como lo designa Kierkegaard) porta —insoslayable, inevitable y

permanentemente— su propio misterio inaccesible hasta el final de su vida.®*®

613 Cf. Walter KASPER, El Dios de Jesucristo, 323-324. En la medida en que cada ser humano es

imagen y semejanza de esta Divinidad, podria decirse que la perijoresis es una tarea de
plasmar esa imagen en la vida concreta ante la otra persona; la vida de ésta esta ‘volcada’ en
mi, y mi vida ‘volcada’ en ella. Es sintomatico que Lonergan haya planteado en paralelo el
amor humano y el amor divino; pero no es facil ir en ello mas allad de pensamientos piadosos
impracticables a menos que una experiencia meditativa como la del zen nos abra la puerta
de sentir que se hace verdad ese inhabitarse de las personas humanas; ser varios y sentir ser
uno al tiempo es un fruto de la Ruaj HaKodesh, la Brisa de la Santidad divina.

®14 cf. MATHEWS, Lonergan’s Quest, 416.
®1> cf. PLATON, Apologia, 38 a.
®16 cf. BALTHASAR, Teodramadtica, 1, 467.
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Por otra parte, la influencia de Kierkegaard sobre Nishida, y los puntos de
acercamiento entre ambos, son asuntos estudiados por algunos pensadores japoneses,
entre ellos la profesora Eiko Hanaoka. "’ Recuerda Hanaoka que el nicleo del
pensamiento de Nishida radica en el basho o lugar de la absoluta nada; y ello expresa el
‘terreno de la infinita apertura sin cualificaciones’.®'® El momento como elemento de la
eternidad, en la Optica de Kierkegaard, enlaza con el eterno ahora advertido por Nishida
en el basho de la vacuidad absoluta.®*® En este nuevo ambito de realidad, el de la
trascendencia, vivido de un modo nuevo, insospechado, una persona puede topar con
experiencias claves, desusadas, las asi llamadas ‘peak experiences’, sobre las que
indagé Abraham Maslow.?®® Entre los especialistas que Lonergan cita al respecto, se
encuentra William Johnston, profesor jesuita de la Universidad Sophia de Tokio, colega

y amigo de Kakichi Kadowaki.®*

®17 Cf. Eiko HANAOKA, “Kierkegaard and Nishida: Ways to the Non-Substantial”, en James GILES
(Editor), Kierkegaard and Japanese Thought, Houndmills UK / New York NY, Palgrave
Macmillan, 2008, 159-171.

®18 Cf. NISHIDA, “Basho” [“Place”] en Torataro SHIMOMURA (Editor), Nishida Kitaro Zenshii
[Complete Works of Kitard Nishida], Vol. 4, Tokyo, Iwanami, 1965, 209, en HANAOKA,
“Kierkegaard and Nishida: Ways to the Non-Substantial”; GILES (Editor), Kierkegaard and
Japanese Thought, 164.

°1% cf. HANAOKA, “Kierkegaard and Nishida: Ways to the Non-Substantial”, en GILES (Editor),
Kierkegaard and Japanese Thought, 165.

620 cf. Abraham H. MASLOW, Religions, Values, and Peak-Experiences, New York NY, Viking
Press, 1970, 22, 86, 88-90; en Bernard LONERGAN, Third Collection, 118.

621 cf. LONERGAN, Method, 29, nota 1. Llaman la atencién de Lonergan dos obras de Johnston,

gue han conocido posteriores reediciones, Christian Zen, New York NY, Fordham, 1997
(1971) y The Mysticism of the Cloud of Unknowing, New York NY, Fordham, 2000 (1967).
Esta dltima obra es muy util —aclara Lonergan— para captar el término ‘Dios’ como
orientacién hacia el misterio trascendente, sobrepasar el mundo de la significacién y
adentrarse en la nueve del no saber; ahora bien, es un adentrarse que implica un regresar.
Cf. LONERGAN, Method, 342, texto y nota 7.

Johnston ha analizado con detenimiento The Cloud of Unknowing (La Nube del No Saber),
texto de un autor andnimo inglés del siglo XIV, imbuido de la teologia apofatica, que mds que
indicar lo que Dios es, indica lo que no es; se trata de una tradicion que se desarrolla desde
san Gregorio de Nisa, el pseudo-Dionisio y los misticos renanos, hasta alcanzar su cumbre
con san Juan de la Cruz; cf. JOHNSTON, The Mysticism of the Cloud of Unknowing, 1.

Se ha hallado en las indicaciones de la Nube algunas afinidades con el zen; vy, asi, el jesuita y
maestro zen Hugo Enomiya-Lassalle ha sentido la necesidad de mencionar y comentar la
Nube; cf. Hugo ENOMIYA-LASSALLE, E/ Zen, 193-215. No faltarian ‘parecidos de familia’ entre
el zen y la pasividad del estadio mistico a que alude Lonergan; cf. LONERGAN, Method, 240-
241 Vale la pena apuntar que —por otra parte— l0s autores japoneses suelen diferenciar
entre zen y budismo zen; el segundo porta contenidos doctrinales especificos; cf.
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4 6 SoOcrates: viraje que se reedita

Los anteriores autores enfrentaron una situacion en tablas, sin escogencia
posible; una circunstancia de insight inverso de la que emergi6 el viraje; después de
tantos siglos, reeditaron en distintos contextos de planteamientos el azoramiento del que
salid Sdcrates tras sus primeras busquedas. A Sdcrates le llamé la atencion el tema
cosmoldgico en sus afios jovenes. Lo cierto es que Sdcrates, en su indagacion filosofica,
Ilegd a un punto que demandaba un viraje en la direccion de su periplo. Para zanjar las
discusiones sobre el origen y naturaleza del cosmos no existia entre los griegos de
entonces el refinamiento metddico para resolver cuestiones cosmoldgicas y zanjar los
debates entre las diversas hipotesis propuestas sobre el origen y naturaleza del mundo.
Las preguntas que se hacia Socrates llegaron a un limite de cansancio con su frustracién
ante Anaxagoras y su discurso sobre la mente como ordenadora del cosmos y
clarificadora de sus causas.®?? Las especulaciones no verificables de Anaxagoras, que en
nada contribuian a resolver la discusién cosmolégica, contribuyeron a este viraje del
&rea de interés de Socrates.®?®

Pero, si las respuestas cosmoldgicas no satisfacian a las preguntas de Sdcrates, el
viraje no le supuso dejar de hacerse preguntas sin cesar. La noticia de Querofonte sobre
el oraculo del santuario de Delfos, proclamando a Sécrates como el mas sabio de los
humanos, produce una investigacion de lo que realmente quiso decirse en el oraculo;
Socrates desea aclarar la paradoja de que se le proclame el mas sabio, al percibir que
s6lo sabe que nada sabe.®?* El debate contemporaneo expuesto por Moulines y Kline
parece quedar en tablas como aquel debate cosmoldgico griego. La pregunta socratica
reaparece en la nueva polis planetaria. Es como si el pasado —tenido por irrecuperable—

regresara revestido de presente.

JOHNSTON, The Mysticism of the Cloud of Unknowing, 19. Podria considerarse al zen, en
tanto experiencia pura, como un acontecer metaféricamente parecido al agua: ésta
adopta las formas y disefios de los diversos recipientes en los que es vertida.

®22 f. PLATON, Feddn, 97 c—98 b.
623 cf. PLATON, Feddn, 98 b —99¢; cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 1, 110.
624 cf. PLATON, Apologia, 21 b.
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5 LA CORRIENTE DE LA GLOBALIZACION

51 La dilatacion de la globalidad

La interaccion entre hechos y diversas acepciones semanticas de valores, en el
quehacer econémico, es un tema que se expande y dilata en proporciones crecientes,
con el fendmeno de la globalizacion. Indica el profesor Manuel Castells que la oferta
masiva de chips, ordenadores y microordenadores, telefonia celular y demas novedosos
instrumentos de telecomunicaciones y multimedia, como resultado del desarrollo de la
microelectronica y optoelectronica de procesamiento de informacién, en combinacion
con la progresiva ampliacion y agilizacion de la red de transmision de informacion por

625

internet,”* insertan a los individuos en nuevas configuraciones sociales de interacciones

instrumentales y comunidades virtuales, en el vasto escenario de la sociedad

informacional 6%

pese a las reacciones anti-globalizacion o los movimientos defensores
de tradiciones.®®’ Las empresas, los modos de actividad laboral,®® las relaciones entre
capital y trabajo,®® la cultura de masas,®* asisten a transformaciones e interconexiones
en red, que reconfiguran el papel de la productividad y las transacciones econémicas,®**
los Estados,®*? instituciones diversas,®*® grupos e individuos, creando el nuevo entorno
simbolico de la cultura de la virtualidad real, donde el tradicional lugar del espacio (sea
el cotidiano o el newtoniano) es desplazado por el lugar del flujo de informacion; y un

. 4
‘hacer creer’ termina por crear el ‘hacer’.®®

625 Cf. Manuel CASTELLS, La era de la informacién (traduccién de Carmen Martinez Gimeno y

Jesus Alborés), Volumen 1: La sociedad red, Madrid, Alianza, 2001 (1997), 70-86.
826 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 52-55.

%27 cf. Manuel CASTELLS, La era de la informacién (traduccién de Carmen Martinez Gimeno),

Volumen 2: Economia, sociedad y cultura, Madrid, Alianza, 2002 (1998), 128-132; 34-49.
%28 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 282-286.
%29 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 338-344.
%30 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 410-439.
31 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 185-200.

%32 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 172-185. Cf. Manuel
CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 2: Economia, sociedad y cultura, 333-339.

®3 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 137-152.
%34 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 452; 455.
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El lugar o espacio del flujo surge, en primer lugar, de un circuito de impulsos
electrénicos y microelectronica con que se tejen tecnologias de informacion,
telecomunicaciones, procesamientos informaticos, sistemas de radiodifusion vy
transportes de alta velocidad.®®® Una capa ulterior del espacio de flujos es la de sus
nodos o ejes, cuya finalidad coadyuva al logro de interaccion uniforme entre los
elementos integrados; y cuya logica estructural (ajena a un espacio fisico) se asienta en
una red electronica que conecta lugares especificos con caracteristicas culturales y
funcionales altamente definidas, que pueden estructurar redes de toma de decisiones de
la economia global y los mercados financieros, o de fabricacion de alta tecnologia;
como también —por mencionar otras actividades ‘underground’ o ilegales— la de
produccion y distribucion de estupefacientes y las actividades concomitantes de
blangueo de dinero y paraisos fiscales. No se limita la red al flujo de capitales, sino a los
procesos ‘dominantes’ de las sociedades, conectando lugares, asignandoles roles y
puestos dentro de una jerarquia organizativa en el dinamismo de generar riqueza,

procesar informacion y crear poder.®*

5 2 Elites de poder global

Tras los circuitos electronicos y los nodos y redes, estd la organizacion de las
élites gestoras con un rol funcional direccién en las redes.®® La dominacién en el
escenario global descansa en élites cosmopolitas, que se encuentran articuladas y
despliegan globalmente poder y riqueza; mientras la gente es local, se encuentra
fragmentada, desorganizada y arraigada en sus tradiciones culturales e historicas.®*®

¢Quiénes son los que —en un escenario tan andnimo— detentan el poder?
¢Quiénes suponen ellos que son? ¢Por qué creen que han llegado a un rol de poder? La
pregunta puede investigarse entre ordenadores o entre calles y monumentos de la
antigliedad clasica. En un momento de tenso didlogo en el Gorgias, cuando Calicles
enfatiza ante SAcrates que los méas decididos, capaces y aptos para gobernar, los que por

tener mayor juicio son mas poderosos, son los sefialados para dominar una polis y

%3 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 490.
%3 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 490-492.
®7 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 493-495.
%3 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 493.
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dominar a los menos capaces; y es justo que tengan méas que los dominados.®*® Sécrates
le pregunta si ademéas de dominar a los demés, han de dominarse a si mismos: ser
moderados, dominando sus pasiones y deseos.®*

Calicles, tras calificar a los moderados como ‘idiotas’,®* le contesta a Socrates
que los hijos de reyes o los capaces de hacerse con el poder han de dar rienda suelta a
sus apetencias, dejandolas crecer cuanto se pueda; que la multitud censura a los
poderosos y habla de moderacion para ocultar su propia impotencia de satisfacer sus
propios anhelos; que la molicie, la intemperancia o el libertinaje, convenientemente
alimentados —reforzados— constituyen la verdadera dicha y virtud; y que las fantasias y
convenciones humanas son necedades sin valor.®* En ciertas élites contemporéaneas de
poder, a juzgar por sus actos y juegos retéricos, no se andaria muy lejos de la tesis
defendida por Calicles: la codicia o la voracidad no tendrian por qué ser dejadas de lado
para satisfacer el ego del poderoso. Pero, ¢(qué es el ego del poderoso; quién es en
verdad? ¢Es lo que supone ser?

Las élites se atrincheran en comunidades aisladas y agrupan las funciones
dominantes en espacios segregados. Pueden estructurarse sucesivos niveles de
jerarquias socioespaciales simbolicas, y los niveles inferiores de gestién pueden
constituir comunidades elitistas de segundo orden asimismo tendientes a aislarse del
resto de la sociedad. La arquitectura ‘estandar’, la decoracion de los hoteles
internacionales, el acceso en linea a redes de intercomunicacion, las salas VIP
aeroportuarias (que mantienen las distancias frente al vulgo), las combinaciones de
ropas formales y ropas deportivas, los procedimientos rituales de servicios secretariales
o de recepcidn, de viajes organizados, ordenadores portétiles y acceso a Internet, y de
procedimientos y actividades con que asegurar medidas higienistas o emplear los
tiempos de ocio; todo ello se traduce en una abstraccion ahistorica de los limites

formales en el espacio de flujos.®*?

839 cf. PLATON, Gorgias, 490 a; 491 a-b; 491 c-d.

®40 cf. PLATON, Gorgias, 491 d-e.

®41 cf. PLATON, Gorgias, 491 e.

®42 cf. PLATON, Gorgias, 491 e — 492 d.

*3 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 494-495.
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La élite que se atrinchera y se aisla de los demés,®** evita justamente encontrarse
con el resto de la gente. Maneja mas volumen de conocimientos; y ello le confiere méas
poder. No cree necesario dialogar. De algiin modo, imitan al receloso Anito, uno de los
lideres de la restaurada democracia ateniense (poniendo fin al periodo de los llamados
Treinta tiranos), que se convierte en principal instigador de la condena y ejecucion de
Sécrates. En un tenso momento de discusiones en el dialogo del Mendn, Anito califica
de ‘locos’ a los sofistas y a quienes los acepten.®® Sécrates (justo el mayor adversario
de los sofista) le pregunta a Anito si alguno de ellos le ha hecho dafio, para juzgarlos tan
duramente; o conocerlos sin siquiera haberse acercado a ellos para conocer lo que puede
haber de bueno o malo.**® Anito se empecina en afirmar taxativamente que conoce bien
a los sofistas sin necesidad de acercarse a ninguno de ellos; a lo que Sdcrates,
irbnicamente, comenta que quizas Anito sea adivino.®*’

Podria pensarse que Anito, que se tiene por tan clarividente, sufre del mismo mal
que Polo defiende ante Sdcrates en el Gorgias. Polo afirma que los poderosos y los
retéricos hacen siempre lo que quieren; y, segin la gente que ambiciona, manipula o
detenta el poder, un Socrates simboliza lo opuesto al bien de la polis (sea la clasica o la
sociedad-red); un Socrates representa, segun ellos, el anti-bien. En el Gorgias, el
retérico identifica el mayor bien precisamente en la retorica, la capacidad de persuadir a
tribunales, magistrados o al pueblo, que supuestamente trae libertad a quien posee tal
pretendido bien; y con éste, el dominio sobre los demas en su polis, convirtiendo a otros
(médicos, maestros...) en sus esclavos o en productores de riquezas (banqueros) de las
que se apropia el retérico.®*® Pero se erige la tesis contraria: tiranos y oradores —sostiene
Sdcrates ante Polo— no son poderosos ni hacen lo que quieren, aunque hagan lo que les
parece mejor.®* El poder los posee a ellos, no al revés. y Sécrates le replica que los
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poderosos hacen lo que bien les parece, pero no hacen lo que quieren.”" ;Saben los

®4 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 494.
®%> cf. PLATON, Mendn, 91 c; 92 a-b.
%48 Cf. PLATON, Mendn, 92 b; 92 c.

847 cf. PLATON, Mendn, 92 c. En el mismo afio del proceso a Socrates, Anito defiende a

Anddcides de cargos de impiedad, como los achacados a Sdcrates; cf. TAYLOR, Plato, 158-
160.

*% Cf. PLATON, Gorgias, 452 d-e.
9 Cf. PLATON, Gorgias, 466 b-468 d.
0 cf. PLATON, Gorgias, 466 d — 467 b.
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lideres de las élites globales si en verdad hacen lo que quieren, sin necesidad de dialogar

con el resto de la gente? Anito —con Meleto y Licon— impulsé el juicio contra Socrates

El examen socratico es mas necesario hoy que nunca; el acecho del totalitarismo
‘tecnologizado’, en un escenario muy interrelacionado y al tiempo muy anénimo, pide
examinar los resortes de un poder ‘virtual’. No cabe descartar una presuncion de
‘infalibilidad’ cuasi religiosa en la sociedad red secular; ni cabe desechar la idea de
totalitarismos de nuevo cufio bajo un discurso sofistico de pretendida democracia. Los
nuevos duefios del poder —escudados en el anonimato de las trincheras virtuales—
pueden retraerse del examen, y reeditar en nuevos formatos viejos guiones. EIl profesor
Moulines, como esperanza personal, ‘imploraba’ un materialismo, pero no uno
cualquiera, sino uno ‘de mente abierta’, ‘humano’, muy critico con las propias
perspectivas. ®* Porque podria llegarse a casos oscilantes entre la tragedia y el manejo
ridiculo de situaciones practicas, como efecto de la postura mas rigida y oscurantista, no

menos pretenciosa que la de lideres religiosos revestidos de supuesta omnisciencia.®*?

®1 cf. MOULINES, Exploraciones metacientificas, 364-365.

2 En su obra Los naranjos del Lago Balatdn, el destacado politélogo francés Maurice Duverger

discutié sobre los aspectos actuales o desfasados del marxismo. El titulo del libro fue tomado
por Duverger de una situacidn ocurrida en aquella Hungria sometida al dominio soviético
bajo la férula ideoldgica del estalinismo sin fisuras. Bajo la direccidn del lider Matyas Rakosi,
Secretario General del Partido Comunista Hingaro (1945-1956) y dos veces primer ministro
del pais (que se autodenomind ‘el mejor discipulo de Stalin’), los dirigentes decidieron la
siembra y cultivo de naranjos en las orillas del Lago Balatén, expuesto en invierno a heladas
intensas. El proyecto fue encomendado a un agrénomo, que sefialé la imposibilidad de éxito
con tal siembra, sin intérprete autorizado del materialismo histérico, reflejo de la ‘verdad
cientifica’. Las divisas escaseaban, pero fueron plantados miles de naranjos, que murieron en
tal clima. El desventurado agrénomo fue sentenciado y condenado como culpable por
sabotaje. Su presunta mala voluntad se evidencié desde el principio del asunto, por su critica
a la decision del buré politico del partido. Cf. Maurice DUVERGER, Los naranjos del Lago
Balaton. Lo muerto y lo vivo en la ciencia social de Marx (traduccion de Margarita Estapé),
Barcelona, Ariel, 1981, 7.

En su reflexidon sobre dinamismos totalitarios como los de la Alemania nazi o la Unién
Soviética, indica Hannah Arendt que la propaganda totalitaria gira en torno a una ficcién
central de modo que los miembros de una sociedad actien segun las normas de un mundo
ficticio. Los movimientos totalitarios prometen cambiar una realidad dificil de sobrellevar
para las masas desamparadas, y toda objecién es contra-propaganda inaceptable y
automaticamente descalificada y desautorizada. Es en el momento de la derrota cuando se
muestra la debilidad de la propaganda; el mundo ficticio del movimiento totalitario se
disuelve, y los miembros abandonan su creencia o dogmatismo, sin disposicién alguna de dar
su vida por la causa fallida, en contraste con los martires religiosos dispuestos al suplicio. Cf.
Hannah ARENDT, Los origenes del totalitarismo (traduccién de Guillermo Solana), Madrid,
Alianza Editorial, 2011 (2006) 500-501.
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5 3 El lugar del cuerpo en la sociedad-red

Puede afiadirse a toda la configuracion de la sociedad-red el fendmeno del
desdibujarse los ritmos biologicos que —por milenios— configuraron a los diversos
pueblos en escenarios con alta tasa de mortalidad infantil o plagas que segaban a
segmentos considerables de las poblaciones; todo ello suscitaba la conveniencia de
reproduccion en etapas mas jovenes de las mujeres, y el respeto de los ancianos por el
privilegio de haber alcanzado una avanzada edad y acumulado sabiduria y experiencia.
AUn tras la revolucion industrial, los grandes descubrimientos médicos, la masificacion
de sistemas sanitarios, el aumento de la esperanza de vida y otros factores, incluso las
sociedades con mayor volumen de recursos y técnicas avanzadas solian ajustarse a un

ritmo biolégico.®*®

Hoy la categoria de ‘ancianidad’, lejos de denominar a un sector
homogéneo de las sociedades (afectado por la llamada ‘muerte social’), se refiere hoy a
un universo poblacional muy diverso, con distintos grados de capacidad o discapacidad,
y estratos de edades més avanzadas o méas jovenes. Por otro lado, el control de
nacimientos, la emancipacion de las mujeres, el retraso en contraer matrimonio, la
diversificacion de estilos de vida, las transformaciones de la familia, los nuevos
modelos culturales y las nuevas tecnologias reproductivas propician la disociacion entre
edad y condicion biolégica de la paternidad o maternidad.®>*

La ultima frontera del proceso que desdibuja los ritmos bioldgicos es la muerte,
exorcizada ritualmente de diversos modos en el pasado, pero nunca antes negada; pero
expuesta a ser ‘exiliada’ de nuestras vidas en los intentos de la cultura global, tanto los
de la inagotable industria de la ‘vida sana’ (modas de salud, dietas y modos de combatir
el envejecimiento), como en el extrafiamiento aséptico de los enfermos preagonicos o
terminales en los hospitales, fuera del entorno social, hogarefio y familiar. Seguira el
breve rito ceremonial de encarar la muerte. En otros espacios, los de los medios de
comunicacion, se la banaliza y se la hace aparecer como una muerte que siempre la del
otro. El duelo esta pasando de moda, y la muerte negada es el modo de experimentar la

eternidad virtual en el mundo de la globalizacién.®*®

%53 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 522-523.
%4 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 524.
%5 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 528-532.
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En otros escenarios, los avances de las tecnologias militar y electronica buscan
no inmiscuir a los ciudadanos comunes en conflictos que se pretende que sean cortos o
instantaneos, lo mas ‘esterilizados’, ‘limpios’ y ocultos que se pueda de la opinion
publica, y con cuidadas informaciones e imagenes sobre acciones bélicas. Las actuales
generaciones de paises democraticos y desarrollados tecnoldgica y econémicamente, no
conocen las experiencias de tiempos pasados, de ser enviados a matar o morir. No
significa esto el fin de la violencia: siguen las largas guerras de desgaste en zonas
‘lejanas’, las matanzas subitas e indiscriminadas, la toma de rehenes y el fenomeno del
terrorismo. >

La muerte es banalizada, pero en un mundo global que es ancho y ajeno con
dimensiones inéditas, el ejercicio del poder y de la demostracion efectiva de un poder
mas imponente que el de otros, recurre con frecuencia al miedo. Quizas uno de los
aspectos mas conocidos del pensamiento de Thomas Hobbes —que no se tiene por
empirista si bien hay muchos rasgos empiristas en su filosofia—>>" es la consideracion
de que el ser humano es una fuente de pasiones diversas, apetencias, aversiones y
miedos.®®® El hombre —por esencia egoista segtin Hobbes—>*° es un lobo para el hombre
(homo hominis lupus).®® Todas las pasiones que atenazan a un ser humano —de tener,
saber, poseer honores y riquezas— se resumen en el anhelo del poder;®" que las
apetencias y egoismo de los humanos, traducido en una situacién permanente de guerra
y belicosidad, es la explicacion del surgimiento del Estado como un Leviatan con la
funcién de controlar los impulsos egocéntricos y belicosos de los individuos (con la
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fuerza si resulta preciso),”“ y los individuos —aunque sea so6lo por ‘prudencia’ egoista—

%3 | transfieren sus derechos porque —entre otras cosas— apetecen la seguridad;®®*y

%% Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 532-539.

87 Cf. Frederick COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5: De Hobbes a Hume (traduccién de
Ana Doménech), Barcelona, Ariel, 1983 (1973), 25.

658 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 36-37.

%9 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 42.

660 Cf. Johann FISCHL, Manual de historia de la filosofia, 251.
%81 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 37.

%2 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 46.

%83 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 42.

%% Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 41-46.

166



acataran al gobernante mientras se muestre capaz de protegerlos.®® No son éstos menos
egocentricos tras el surgimiento del Estado, sino mas cohibidos por el miedo al poder; y
tal es la base ultima del poder del gobernante: la del miedo que cohibe a los
individuos.®®® Por otra parte, este miedo es aceptado porque protege a los individuos de
otro miedo: el miedo a los demas. EI miedo es un factor destacado del dinamismo del
cuerpo social y de la politica.®®’

La cultura de lo histdrico y lo secuencial es desplazada por la temporalidad
‘virtual’ y la mezcla de lo ‘eterno’ atemporal y lo efimero, dislocando la caracteristica
secuencial. La atemporalidad es la expresion de nuestra cultura global; para esta
mentalidad, ha llegado el fin de la historia.?®® Este panorama parece volver del revés
algunos matices de la filosofia practica y critica kantiana. Esta no concedia estatuto de
conocimiento a todo pensamiento que no se ajustara a los contenidos sintéticos a priori
de la razdn teorética, con que —por ejemplo— se podia dar explicacion de hechos de la
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mecéanica newtoniana; >~ ahora bien, los pensamientos que, apoyados en el ambito

suprasensible de la razon practica, rebasaran tal limite, se concedian como postulados

670 671 672y 673
d, d, )

(fundamentalmente la triada de liberta inmortalida y el Ser supremo esto

es, bajo la hipotesis de un ‘como si...”,*"* (derivado del imperativo moral categérico)

685 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 52.

666 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 47; 48.

%7 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, tomo 5, 48. Quizas hay que tomar en cuenta la

manera en que el miedo molded la vida de Hobbes desde su infancia. Solia él decir que el
miedo y él mismo nacieron gemelos. Su madre lo dio a luz prematuramente como
consecuencia de la impresién producida por noticias de tropas invasoras relacionadas con la
llamada Armada invencible enviada por Felipe Il contra Inglaterra. Por otro lado, el padre de
Hobbes, un clérigo anglicano, era hombre de caracter violento; y otro clérigo murié a
resultas de una pelea a golpes con el padre de Hobbes; cf. FISCHL, Manual de historia de la
filosofia, 250-251.

%% Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 539-547.

9 Cf. Frederick COPLESTON, Historia de la filosofia (traduccién de Manuel Sacristan), 6,
Barcelona, Ariel, 1981 (1974), 264-285; 291.

®70 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 313-315.
®7! Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 315-318.
®72 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 318-319

®” puesto que no son postulados basados en la intuicién, tampoco implican ampliaciones de lo

que la filosofia critica entiende por conocimiento. Cf. KANT, Critica de la razon prdctica (KpV)
§§ 243.244; en COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 319-320.

®74 Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 287.
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para acceder a lo que el profesor Copleston supone divisar como una suerte de
metafisica y teologia kantiana.®”

En el contexto muy distinto de la cosmovision global, en cambio, como ya se ha
podido advertir, una hipotesis del ‘como si...” funciona al modo de vivir y actuar como
si la muerte no existiera, 0 como si el mundo fuese una estructura cerrada en si misma;
como si no hubiese un escenario abierto al campo de sentido denominado trascendencia.
Parece en cierto modo una aproximacion a la dialéctica hegeliana; y quizéas pueda ser
sometida a un examen socratico similar al que en su tiempo propuso Kierkegaard frente
a la expansion de la influencia hegeliana.

La disolucién de un espacio fisico y un tiempo fisico, el desdibujarse los ritmos
biologicos y el negar ‘virtualmente’ el final de la vida en la tierra, son rasgos de la
cultura global que se van pareciendo mas y mas a un sistema dialéctico hegeliano,
cerrado en si mismo y no necesitado de ulteriores estructuras abiertas. Las ideologias
marxista y capitalista aspiran a encarnar tal puerto definitivo e insuperable para la
humanidad; el marxismo reclama tal estatuto desde los tiempos del acercamiento de su

fundador al llamado hegelianismo de izquierda,®’®

y del replanteamiento decididamente
materialista de las tesis de Hegel, esfuerzo en el que Marx se siente deudor de Ludwig
Feuerbach, a la vez que rebasa sus planteamientos especulativos en pos de la praxis;®’’
el capitalismo, desde tiempos relativamente mas recientes, con las tesis del profesor
Francis Fukuyama.®® Hay, pues, dos ideologias rivales que —en sus respectivas
interpretaciones acerca de un dinamismo ‘necesario’ de la historia— pugnan por
apropiarse de la herencia de Hegel en un escenario distinto. Pero, en su examen critico
del hegelianismo, Gadamer sefiala que no percibe a la historia progresando como el
movimiento de un Espiritu monolitico que va volviéndose transparente para si mismo;
mas bien capta una historia efectiva (Wirkungsgeschichte), donde nos sumergimos en

tradiciones histéricas y culturales, en que distintas narrativas e interpretaciones

®7> Cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, 6, 320-321.
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Cf. Carlos VALVERDE, El materialismo dialéctico. El pensamiento de Marx y Engels, Madrid,
Espasa-Calpe, 1979, 25-27.

%77 cf. VALVERDE, El materialismo dialéctico, 125-128.

*% E| suefio de sintesis final esperada por G. W. F. Hegel quedaria plasmado en el triunfo del
capitalismo y la democracia formal; cf. Francis FUKUYAMA, The End of History and the Last
Man, New York NY, Harper Perennial, 1993 (1992). El profesor Fukuyama acoge la
formulacion interpretativa del ‘Estado universal y homogéneo’ hegeliano, propuesta por
Alexandre Kojeve (cf. FUKUYAMA, The End of History and the Last Man, xxi; 199-210).
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confluyen o chocan en conflicto. Sean cuales fueren los detentadores del poder en la
sociedad-red, y sus convicciones ideoldgicas reales, mas alld de las declaraciones
formales retdricas o sofisticas, el examen socratico es un medio luminoso para clarificar
sus relaciones y actitudes respecto a los otros, tanto los incluidos en la globalizacién

como los que aln estan fuera o quedan definitivamente fuera.®™

5 4 Una terapia para la sociedad-red

La ‘muerte social’ o ‘virtual’ (antes ‘asignada’ a grupos geriatricos, y ahora a
distintos grupos de personas sanitariamente ‘irrecuperables’ para el trajin de la
sociedad-red) viene a ser la condicion de quien ha sido extrafiado total o parcialmente
del estilo de vida global; ®® sean confesionalmente neutrales o no sus integrantes. Pero

®7° Cf Georgia WARNKE, “Hermeneutics, Ethics and Politics”, en Robert J. DOSTAL (Editor), The
Cambridge Companion to Gadamer, New York NY, Cambridge University Press, 2006 (2002),
80-81 (de 79-101).

En contraste con la atmédsfera del didlogo en el corpus platénico (un didlogo no tuyo ni mio,
donde no se intent aplastar a nadie y los que conversan son compafieros en la busqueda de
la verdad, y el que conduce el didlogo puede figurar como alguien ‘que no sabia’), la
dialéctica hegeliana es para Gadamer un mero mondlogo del pensamiento que procura
producir por adelantado lo que madura paso a paso en una auténtica conversacién; Cf.
GADAMER, Wahrheit und Methode, 371-375.

Las descripciones hegelianas del desenvolvimiento de tales ‘formas del espiritu’ —expone
Gadamer— propiciaran criticas desde distintas Opticas (entre éstas, la misma izquierda
hegeliana) y los contenidos de los cuestionamientos presentados por Feuerbach y nuestro
socratico Kierkegaard. Gadamer termina proponiendo, en confrontacién con Hegel, que la
legitimidad filoséfica de tales argumentos formales no pasa de ser aparente. Se trata de una
vaciedad ya conocida desde la antigliedad en relacién con la sofistica. Ante la pregunta
sofistica de cédmo puede preguntarse por lo que no se conoce, Platén no responde con
argumentaciones formales, sino con la apelacion irdnica al mito de una presunta anamnesis
y preexistencia del alma (cf. PLATON, Mendn, 80 d ss.): no una certeza religiosa, sino la
certeza del alma que pregunta y busca conocer, imponiéndose —atencién— a la vaciedad de
argumentaciones meramente formales. La critica a la argumentacion sofistica se apoya no en
un fundamento légico, sino mitico. La opinién verdadera es don y favor divino; v, asi, la
busqueda y acceso al verdadero Logos no deviene de una autoposesion libre del espiritu. La
objecidon a la perspectiva de Hegel es no dejar espacio a las experiencias del azar, la
corporalidad, de lo otro y lo extrafio, y la alteridad en la historia. Pero justamente la vida del
espiritu —recalca Gadamer— consiste en reconocerse a si mismo en el ser-otro; en ir a lo que
comparece como extrafio, reconciliarse y reconocerlo como familiar. La reconciliacion
historica del espiritu no es asunto de mero ‘autorreflejarse’, ni superacion meramente
formal-dialéctica de una autoenajenacidén; es una experiencia dada en la realidad vy
experimentadora de ésta. Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 349-352. La vaciedad
sofistica es muy distinta a lo que mas adelante se expondrda como ‘vacuidad’, con la
perspectiva de Nishida y otros autores.

%80 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 524.
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puede resultar una oportunidad privilegiada de regresar al cuerpo y a lo que una persona
es, mas alla de los suefios que suefia o le inducen a sofiar en entorno virtuales de un
‘como si...” El doctor Jon Kabat-Zinn dirige la Clinica de Reduccion del Estrés del
Centro Médico de la Universidad de Massachusetts. Ha trabajado con variedad de
pacientes y compilado su experiencia en un libro que sigue reeditandose década y media
después de su primera publicacion en 1990, originalmente en inglés, y traducida y
reeditada en otros idiomas.®® Uno de los aspectos curativos basicos propuestos a los

pacientes consiste en los ejercicios y meditaciones de la llamada ‘atencion plena’ o

682

‘mindfulness’,®® en diversas facetas: la atencién a la respiracion,®®® para estabilizar a

una mente erratica y unos pensamientos que —en coyunturas de agitacién emocional—

4
68a

nublan nuestra atencion al Gnico momento que vivimos, el presente;””" asi como para

trabajar con la causa bésica de las quiebras de salud orgénica o psiquica: el estrés,®®

producido de diversas maneras y en distintos escenarios: el dolor fisico,®® el dolor

687 > 688 la

emocional o las emociones desestabilizadoras,”™" el tiempo devenido en ‘tirania’,

%81 Cf. Jon KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis. Cémo utilizar la sabiduria del cuerpo y de la

mente para afrontar el estrés, el dolor y la enfermedad (traduccidn de Alberto Satrustegui),
Barcelona, Kairds, 2013 (2004).

82 ‘Mindfulness’ no es sélo un término vy filosofia de Kabat-Zinn, aunque lo haya expandido
mas alld de las actividades terapéuticas. Ademads de la obra Vivir con plenitud las crisis,
gueda bien expuesto el propdsito y practica de ‘Mindfulness’ en otras varias obras del autor;
cf. Jon KABAT-ZINN, La prdctica de la atencion plena (traduccidon de David Gonzdlez Raga),
Barcelona, Kairds, 2005; cf. Jon KABAT-ZINN, Mindfulness en la vida cotidiana. Donde quiera
que vayas, ahi estds (traduccién de Meritxell Prat), Barcelona, Paidds, 2013 (2009). Otros
varios autores, cada uno con varias obras desde una perspectiva secular o trascendente, han
escrito acerca de la atencién plena; entre ellos y entre algunas de sus obras, cf. Ronald D.
SIEGEL, The Mindfulness Solution: Everyday Practices for Everyday Problems, New York NY,
Guilford, 2009; THICH NHAT HANH, Felicidad. Prdcticas esenciales de mindfulness (traduccién
de David Gonzélez Raga), Barcelona, Kairds, 2013; THICH NHAT HANH, Hacia la paz interior
(traduccién de Nuria Pujol i Valls), Barcelona, Debolsillo, 2012; Vicente SIMON, Vivir con
plena atencion, Bilbao, Desclée, 2012 (2011).

%83 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 65-81.
%84 Cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 54.

%8 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 287-294.
%8¢ cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 341-377.
%7 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 379-409.
%88 Cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 411-424.
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convivencia, ® los papeles que interpretamos o desempefiamos, °® el trabajo,*" la

692 693

alimentacion,”“ el mundo,’” y otras varias situaciones.

Kabat-Zinn alude a un socratico ‘saber que no se sabe’, para liberarnos de
visiones escindidas del mundo entre un ‘esto’ y un ‘aquello’; asi, mas alla de ponerle
nombres adecuados y sinceros (lo cual es muy loable) a las situaciones, sean las de
genocidio, corrupcion politica, explotacion, eliminacion violenta de seres humanos,
crimenes de las multinacionales; o las miriadas de modos de autoengafio (entre ellas el
empefio de un politico en elecciones en referirse al pan para olvidarse del tema, una vez
elegido por los votantes, y alcanzado el objetivo del poder), importa fundamentalmente

%94 para sanar el cuerpo politico.®®® La hiperactividad actual genera

un actuar sabiamente,
un déficit de atencion plena, con que se desequilibra la convivencia colectiva. La falta
de atencion plena hacia la otra persona puede transmutarla en una entidad fantasmal,
virtualmente inexistente, ‘invisible’. Surge un deseo: anhelamos salir del anonimato y

ser reconocidos.®%

Apercibidos de que es imposible mantenernos sanos en un mundo enfermo; y de
como la ausencia de atencion plena contribuye al sufrimiento de otros, podemos
comenzar por aprender a contemplar el escenario con ‘ojos de totalidad’, y no cegarnos
sectariamente por estas o aquellas opiniones, las ‘nuestras’ o ‘las de los otros’,*’ sino
de contribuir con paciencia a que la atencién plena se propague en diversos ambientes y
en nuevas generaciones, incentivando la perspectiva de totalidad, el incremento del
sentimiento colectivo de felicidad y la curacion del cuerpo social, mediante las actitudes

de justicia, amor y compasion.®®

%89 Cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 433-445.

%0 Cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 447-452.

%1 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 453-463.

%92 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 465-479.

%3 cf. KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 481-492.

%94 Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 490-491.

%% Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 489-497.

%% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 149-150; 203-204
*7 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 494-495.

%% Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 495-497.
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Nombrar con sinceridad las situaciones las situaciones, ya es un gran logro; y
actuar sabia y justamente es un logro mayor. La reflexion de Kabat-Zinn evoca el
dilema entre encapsular el conocer en conceptos y definiciones, o acogerlo como un
proceso y un camino de avance,®®® como ya resalta el modo socrético de filosofar.
Recuerda el profesor Hadot que, en la tradicion socréatica de Jenofonte, Hipias de Elis
figura como quien siempre intenta decir algo nuevo sobre cualquier materia, incluida la
ética, mientras Socrates parece hablar siempre de lo mismo. Sécrates quisiera saber si se
puede decir algo novedoso de la justicia; e Hipias reacciona conminandolo a dar una
definicion, y le reprocha que siempre pregunte y refute sin ofrecer respuestas. A modo
de contrarréplica, Sécrates contesta que nunca deja de hacer ver, con su modo de actuar,

lo que juzga como justo.”®

¢Es el actuar un modo distinto de comprender, 0 un modo
ulterior y mas densamente expresivo, ‘diciente’, de haber comprendido? (Es el
conceptualizar y definir un modo de comprender en unos casos, y de no comprender en
otros?

La experiencia pura brota del proceso de la atencion plena; y el proceso de la
atencion plena tiene un componente meditativo insoslayable. Es de suponer que ello no
representard tampoco un elemento cuestionable para ninguna persona, sea cual fuere s
bagaje de creencias religiosas 0 no religiosas, pues no es dificil que, hoy en dia,
personas de distintas sensibilidades y opiniones practiquen algin modo de meditacion.
La meditacion es un proceso y un fluir; la vida misma es un proceso, un fluir. Quizas
algunos deduzcan demasiado rapido que ‘la vida es meditacion’ y que, por tanto,
pueden prescindir de los momentos especificos de meditacion. Posiblemente descubran
que, con haber adoptado este malabarismo légico, continGan atascados en los mismos
lodos y nieblas de antes, sin diferencia alguna.

La meditacion budista —recuerda Kabat-Zinn— es denominada tao, camino, y la
meditacién es mas un camino o modo de vida que una técnica.’™ El camino de la
meditacion, como el de la existencia, es una busqueda. Kabat-Zinn parte del consejo
délfico y socratico de conocerse a uno mismo;’% y enlaza la experiencia meditativa con

el Dharma como ‘ley del universo’ o ‘las cosas tal como son’, que Buda explicité con

%99 cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 717-718.

% cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.

701

Cf. KABAT-ZINN, Mindfulness en la vida cotidiana. Donde quiera que vayas, ahi estds, 98-99.
792 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 141.
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las Ilamadas Cuatro Grandes y Nobles Verdades: el caracter universal del sufrimiento
(dukkha); la causa del sufrimiento, que surge con la identificacion, el apego y el deseo:
la posibilidad de disolver el sufrimiento ocasionado por los apegos e identificaciones; vy,
finalmente, las ocho vias o senderos de extincion del dukkha: recto pensamiento, habla
recta, recta accion, recto esfuerzo, recto sustento, recta atencion, y recta concentracion.
Como anota Kabat-Zinn —citando a Thich Nhat Hanh— todas las vias estdn implicadas
en cada una de ellas. Asi, la atencidn plena forma parte del éctuple sendero; y unifica y
moldea a todas las otras.’*

Todo esto puede lucir como una invitacion o lazo proselitista para convertirse
uno en budista (y quizas avivar en alguno la alergia o prurito, al olerle la cuestion a
proselitismo religioso de nuevo cufio). Sin embargo, Kabat-Zinn aclara que Buda no fue
budista, sino revolucionario y sanador, si bien su revolucién era de caracter interno y
silencioso; y se puede tener al Dharma y la atencion plena como descripciones
‘universales’ de la mente humana, relacionadas con el chance de ser feliz y con la
cualidad de la atencion puesta a las experiencias de sufrimiento. Al Dharma concierne
la no dualidad, y por ello resulta superfluo escindir o discriminar entre el Dharma de los
budistas y el de los no budistas.”®*

Recuerda Kabat-Zinn algunos experimentos sobre confusiones al interpretar
figuras y apariencias. Uno de los méas jugosos es el presentado en El principito, la
célebre obra de Antoine de Saint-Exupéry: los adultos confunden con un sombrero
aquel dibujo hecho por el nifio, de la boa constrictor digiriendo un elefante; los adultos
aconsejaron al nifio dejar de ocuparse con esos dibujos y centrar la atencién en
geografia, historia, aritmética o gramaética. El nifio dice que los mayores nunca son
capaces de entender por si mismos, y es agotador para los nifios dar mas y mas
explicaciones.’® Resulta sugerente que Kabat-Zinn incluya la mente de los nifios en su

empresa de difundir la atencion plena.

Antes, hay que aclarar —quizas sobre todo a los adultos a la caceria de conceptos
y definiciones— que (como el dibujo del nifio) la meditacién no es lo que suponemos ni

lo que nos informan los medios de comunicacién; no es primariamente una técnica ni un

7% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 142-144.
704 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 143.

7% cf. Antoine de SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, Paris, Gallimard/Folio, 1999 (1946), 13-14. Cf.
KABAT-ZINN, La prdctica de la atencion plena, 59-60.
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modo de relajacion, ni una herramienta de detener o producir determinados modos de
pensamientos, ni un esfuerzo por alcanzar determinadas metas u objetivos. Se trata solo
de prestar la mayor atencion al amplio espectro del presente, con todos los sentimientos
y pensamientos que surgen y fluyen, sin suscitarlos ni rechazarlos ni apegarnos a
nada.”® Se asoma otra vez el enigma de Heréclito: en cada nueva ocasién nos bafiamos
y no nos bafiamos en el mismo rio;’®" y entre los contenidos mentales que fluyen puede
aparecer o reaparecer sorpresivamente un caudal de preguntas socraticas, délficas sobre
quién soy en realidad, més alla de los datos del curriculum vitae, las ocupaciones y los
papeles que interpreto o suefio en el escenario cotidiano o el virtual. No se persiguen
objetivos terapéuticos en plan ‘gerencial’. El prop6sito basico de la atencion plena —en
el caso de una terapia anti-estrés— no es el de ‘hacer algo’ por los pacientes, sino la
invitacion a que vivan cada momento con total deliberacién. No es propiamente vivir
‘para’ el momento, con una connotacion hedonista; sino mas bien vivir ‘en’ el momento.
Cada recaida o fracaso no es un pretexto para el desdnimo. Cada momento es

contemplado como la oportunidad de un nuevo comienzo.’®®

Entre los modos de dejar surgir y expandir la atencién plena, hay diversas
formas posibles de meditacién, como la yacente,’® la meditacién de pie,”*° o el paseo
meditativo; "' y, entre todas éstas, destaca la meditacion sedente, centrada en la
respiracion’*? sentarme no es sélo un quedar o permanecer sentado, sino un asentarme
en el momento presente, lo cual se busca en todas las demas. Se trata de manifestar un
‘acto radical de amor’ hacia mi mismo, hacia los demas, hacia el mundo, hacia el
silencio, la compasion y comprension; es —-mas alla de toda opinion propia o ajena— un

713

digno acto de expresion sobre quién soy yo.'~* Quizas valga decir, en esta perspectiva,

que es un acto silente y a la vez justo para conmigo mismo, para con los demas y para

7% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 69-73.

7 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

%8 Cf, KABAT-ZINN, Vivir con plenitud las crisis, 51.

7% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 249-255.

719 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 265-266.

11 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 269-272.

712 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 257-264; 259.
B cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 257.

174



con el universo, de modo analogo a los actos de Sdcrates, expresando la justicia mejor

que con palabras o definiciones.”*

55 Morir antes de morir: alternativa a la muerte negada

Ahora, puede darse un camino de acceso hacia las otras personas que supere las
tendencias discriminadoras, que escinden o suscitan distancias. En su disertacion
doctoral de biologia molecular, el médico Kabat-Zinn incluy6 una frase andnima, de la
que no recuerda donde la leyd: ‘si mueres antes de morir, cuando mueras, no
moriras’; ™ un motivo para recusar el ‘como si...” de la muerte ‘negada’ en la sociedad-
red. Frente a la igualacién —proclamada por Calicles— entre felicidad y apetencias
desmedidas de los poderosos, Socrates contrapone la felicidad de la moderacién en
quienes no necesitan nada desmedido. Calicles replica que en tal caso serian muy felices
las piedras y los muertos; vy, a esto, Socrates responde —con palabras de Euripides— que
quién sabe si vivir es morir y morir es vivir.”*® Como imbuido del no saber y del sabor
de la sabiduria socréatica, Nishida indica que todos los seres vivientes han de morir, y
que el mismo esta cierto de que ha de morir; pero asimismo esta cierto de que el sentido

‘existencial’ es un asunto diferente.’’

La muerte ‘anticipada’ de que se habla, no es un malabarismo mental para
oponerse a la muerte ‘negada’ en la sociedad-red (como el profesor Castells la

describe), '8

ni un truco para escapar virtualmente del escenario global o el micro-
escenario en que nos movemos todos los dias. Socrates le esta ofreciendo a Calicles una
herramienta de sabiduria con que se puede contribuir a la tarea incesante de construir la
polis. Sobre el ‘morir antes de morir’, Kabat-Zinn indica que se trata de despertar a otra
vision expandida que se eleva por encima de las estrechas miras y preocupaciones del
ego; de sentir la fugacidad de nuestra vida; de sentir el misterio profundo de la vida méas

alla de las apariencias e historietas con que solemos atiborrarnos, y de los esfuerzos por

714 Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, IV, 4, 9-10.

715

Cf. Jon KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, (traduccion de David Gonzalez Rega),
Barcelona, Kairds, 2012 (2007), 475.

716 cf. PLATON, Gorgias, 491 e — 492 e.
7.Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 66.
718 Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 528-532.
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reeditar y vivificar la imagen de nuestro ego y sus opiniones presuntamente

incontestables.’*°

Apunta el profesor Hadot que existe un misterioso ligamen entre el lenguaje y la
muerte; y es precisamente la muerte de Sécrates el acontecimiento radical en que se
funda el platonismo.’®® Asi, el filosofar es un ejercitarse en aprender a morir;’*' y ese
nexo entre lenguaje y muerte implica expresar la verdad o, mejor, expresarme o
asentarme como verdad. De nuevo cabe evocar la invitacion de David Brazier a
pronunciar una palabra verdadera ahora mismo, como si fuese la Ultima antes de
morir;’?? cuando uno esta muriendo con lucidez, no es tiempo de poses artificiales ni de
personajes ficticios; no hay tiempo ni lugar de palabreria, sino sélo de una palabra
verdadera, genuina. Una palabra asi, puede ser pronunciada socraticamente en el modo

constante de actuar, si uno ha muerto antes de morir.”?®

% cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 475.
720 cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 48.

721 cf. PLATON, Feddn, 67 e. Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 48-49.
722 Cf. BRAZIER, Zen Therapy, 12-14.

72 cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 475.
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5 CORRIENTES DE HIEROFANIAS ANTIGUAS Y NUEVAS

5 1 Sacralizaciones globales

En el escenario de la globalizacion, pese a la neutralidad ambiental en temas
referentes al &mbito de la trascendencia, no han faltado en algunos ambientes intentos
de relanzar el tema religioso, ‘canonizando’ logros como la globalizacion y el avance
tecnoldgico. Por ejemplo, recuerda el profesor David F. Noble —junto con John Leedy
Phelan— el estimulo del cristianismo reformado inyectado a la antigua utopia
milenarista, cultivada en el Medioevo’® y acogida por Cristébal Colén,’® de ‘traer el
cielo a la tierra’,’® con un ‘paraiso restaurado’, gracias a visionarios y milenaristas
como Francis Bacon —con su Novum Organum- y Samuel Hartlib, ademas de
educadores como John Dury y John Amos Comenius, o de fundadores de la Royal
Society y prominentes cientificos como Isaac Newton, Robert Boyle, John Wilkins y
Robert Hooke."®

El asombroso avance tecnoldgico se explicita de varios modos, a ojos de los
milenaristas. El poder nuclear se develd un Armagedén; ® la exploracion espacial,
como un ascenso a esferas celestes;"? la inteligencia artificial, gracias a los trabajos de
varios pioneros, como Alan Turing, John von Neumann o Norbert Wiener, (a los que
habria que afadir a Bill Gates, Steve Wozniak y Steve Jobs, no mencionados por Noble

730 como manifestacion de la inmortalidad de la mente humana,

aunque si por Castells)
como la sofiaran Johannes Kepler y René Descartes siglos atras;”*' y la ingenierfa
genética y el Proyecto del Genoma Humano, como colaboracion en un proyecto divino

de crear humanos cada vez mejores, reflejos de la perfeccidn divina, en expresion de V.

724 cf. David F. NOBLE, La religién de la tecnologia. La divinidad del hombre y el espiritu de
invencion (traduccidn de Laura Trafi Prats), Barcelona, Paidds, 1999, 37-59.

72 cf. NOBLE, La religién de la tecnologia, 48-50.

726 Cf. NOBLE, La religién de la tecnologia, 54-55

7?7 Cf. NOBLE, La religion de la tecnologia, 67-76; 77-89.

728 Cf. NOBLE, La religién de la tecnologia, 129-141.

723 Cf. NOBLE, La religién de la tecnologia, 143-176.

3% Cf. CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 1: La sociedad red, 74-97.

71 Cf. NOBLE, La religion de la tecnologia, 177-209

177



Elving Anderson, profesor emérito de genética de la Universidad de Minnesota.”? Por
otro lado, Rudy Rucker, uno de los pioneros de la investigacién sobre la Vida-A (vida
artificial) afirma que el destino manifiesto de la humanidad es transferir la vida y la
inteligencia al ordenador.”? Desde una cierta perspectiva, y concediendo la posibilidad
de insertar todos estos logros en una experiencia pura y trascendente (se la considere ya
patente o ya latente) quizas valga la pena dejar fluir —ejercitindonos a modo de examen
socratico— una cascada de preguntas sobre otras posibles motivaciones latentes en todo
este planteamiento multiforme: si el antiguo anhelo de un basamento atomista intenta
hallar una nueva manifestacion de la particula primigenia en los campos y
singularidades unitarias del genoma o del bit informaético.

De entre los apuntes del profesor Noble, vale la pena prestar atencién a los que
conectan la figura apocaliptica de Armagedén”*y el poder nuclear.”® Méas alla de las
loas de algunos cristianos mas fundamentalistas al desarrollo tecnologico bélico como
supuesto designio divino, el escenario puede resultar mucho méas complicado. El poder
nuclear es ya posesion de otras culturas y otras zonas geopoliticas de peso estratégico.
Puede ser conceptuado como medio clave para imponer otras varias causas teocraticas,
etnocentristas o ideoldgicas, con diversos tintes religiosos, pararreligiosos o seculares,
arropados bajo el manto de lo considerado ‘sagrado’ o innegociable para los grupos o
colectividades de los diversos casos. Una mentalidad cripto-religiosa acecha en el fondo
de las distintas motivaciones de poder.

Se ha achacado a Gilbert K. Chesterton la apreciacion (aunque no la haya escrito
textualmente) de que la gente no deja de creer en Dios para empezar a no creer en nada,
sino para empezar a creer en casi cualquier cosa. Quizas, creer en cualquier cosa a la
que se le cuelgue una clasificacion ‘divina’ o de ‘absoluto’. Ya en la tradicion hebrea,
en el siglo VIl antes de Cristo, el profeta Oseas desmitifica a falsos idolos, invitando a
los israelitas a preparar un discurso con el que volver a su Dios, confesando que no los
salvard Asiria (la gran potencia militar de la época); no montaran a caballo (la
cabalgadura bélica, en comparacion con el pollino, cabalgadura davidica del tiempo de

paz); y no volveran a llamar ‘Dios suyo’ a las obras de sus manos; porque en el Dios

732 Cf. NOBLE, La religion de la tecnologia, 211-243; 238.242.
733 Cf. NOBLE, La religion de la tecnologia, 208; 205.

34 cf. Apocalipsis 16,16.

73> Cf. NOBLE, La religién de la tecnologia, 129-141.
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trascendente volveran a hallar piedad tras sentirse huérfanos (de todos los falsos padres
en los que habfan puesto su confianza y cobijo).”

Distintos actores sostienen distintas teologias (o0 anti-teologias, que son otros
modos de teologias) en la sociedad-red; unas se profesan creyentes y otras no. Pero
todas tienen en comun el atenerse a un ‘absoluto’ innegociable, y consideran su
comportamiento como un ‘sacrificio’ u ‘ofrenda’ a una causa ‘sagrada’ (se la entienda
como tal desde una retérica religiosa, 0 bien una secular). Parece oportuno, en el
escenario global, rememorar la conversacion entre Socrates y Eutifron. Este, que se
tiene por ‘perfecto’ conocedor de las cosas divinas,”’ de dioses, ritos y mitos,”® se cree
por ello autorizado a llevar a juicio a su propio padre,”*® apoyandose en narraciones
mitolOgicas. SAcrates muestra su desagrado en interpretar las acciones de los dioses de
esa manera.’*® De la evolucién del didlogo se desprende que las cosas hechas por los
dioses —como los concepttia Eutifron— resultan pias e impias a la vez;"*'y hay que
examinar despacio si la piedad —que ha de entenderse como un servicio de ofrendas y
peticiones casi que ‘comerciales’ a los dioses— ** s 0 no un aspecto de la justicia.”*

Puede resultar que hoy, en la sociedad-red, la relacion de cada grupo religioso o
secular con su absoluto religioso o pararreligioso, o lo que funge como tal, resulte un
servicio ‘piadoso’ y a la vez carente de justicia. Y lo que cabe examinar socraticamente
no es solo lo formalmente ‘piadoso’ que puede encubrir impiedad factica, sino lo
formalmente humanista que puede encubrir inhumanidad; lo formalmente igualitario
que puede encubrir marginacién; lo formalmente democratico que puede encubrir
nuevos totalitarismos; o lo formalmente progresista que puede encubrir nuevas

versiones de un oscurantismo.

7% cf. Oseas, 14, 1-3. El nombre mismo de Oseas (¥¥/7), como signo de su misidn
desmitificadora, significa ‘la salvacion en Ha Shem (el Nombre divino); o bien, la salvacion es
Ha Shem.

77 cf. PLATON, Eutifrén, 4 E—5 a.

738

Cf. Miguel GARCIA-BARO, El bien perfecto. Invitacion a la filosofia platdnica, Salamanca,
Sigueme, 2008, 282.

7% cf. Mark L. McPHERRAN, The Religion of Socrates, University Park PA, Pennsylvania State
University Press, 1999 (1996), 35.

740 cf. PLATON, Eutifrén, 6 a.

%1 cf. PLATON, Eutifrén, 8 a.

742 cf. PLATON, Eutifrén, 13 d; 14 c-e.

8 Cf. PLATON, Eutifrén, 11 e — 12 e. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 48-51.
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6 2 Reeditar a Kierkegaard, o preguntarse ‘quién soy de veras’

Brota de nuevo la paradoja de Heraclito: bafiarse y a la vez no bafarse en el
mismo rio; y ser y a la vez no ser el ‘quién’ que uno supone ser.”* Un referente de
dialéctica socratica para su tiempo —que ha llamado la atencién de Lonergan—"** ha sido
Seren Kierkegaard, quien piensa que el fendmeno cultural conocido como ‘cristiandad’
estd embebido por una especie de sofisteria mucho peor que la del florecimiento
sofistico en Grecia. Compara a los pastores y tedlogos de su tiempo con los sofistas
cuestionados por Socrates, que falseando la definicion de lo cristiano, por motivaciones
de negocio, se han ganado muchos millones de cristianos.”* EI profesor Archie Graham
destaca el paralelismo entre la perspectiva de Kierkegaard y la del monje zen Ekaku
Hakuin (1685-1768), cuando cuestiona implacable e irbnicamente a los monjes y laicos
de su época, sin comprension del verdadero Dharma budico, sustituyéndolo por una
retdrica endeble y desorientando a los laicos, en un ambiente donde todo el mundo
buscan su conveniencia, autocomplacencia, comodidad, fama o beneficio.”*’

De modo parecido a como los sofistas se arrogaban la condicion de maestros
profesionales de la virtud, y los atenienses suponian conocer qué es la virtud cuando en
realidad lo ignoran, asi sucede con los pastores y tedlogos de la Iglesia oficial danesa y
el gran publico cristiano de Dinamarca. La Iglesia oficial oscurece el mensaje cristiano
diluyéndolo, al haberse transformado en un negocio cuyo principal objetivo es hacer
dinero y beneficios procurando un aumento de fieles, para perpetuarse como institucion.
El publico de fieles es —a o0jos de Kierkegaard— una masa u horda de gente sin
perspectiva de pueblo, sino de individualidades bajo la direccién de la jerarquia oficial
de pastores y tedlogos, que se conciben a si mismos como cristianos, sin que realmente

vivan una existencia genuina o auténticamente cristiana. Como hizo Socrates en su

74 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

7* Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 647; 754; 398; cf. LONERGAN, Method, 80; 264; 316.

7% Cf. Sgren KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings
(traduccidon de Howard Hong y Edna Hong), Vol. 19 de 26 Vols., Princeton NJ, Princeton
University Press, 1978-2000, 341; 340; en Paul MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of
View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 393.

747

HAKUIN, Zen Master Hakuin: Selected Writings (translated by Philip Yampolsky), New York
NY, Columbia University Press, 1971, 64; 81; en Archie GRAHAM, “Truth, Paradox and
Silence: Hakuin and Kierkegaard”, James GILES (Editor), Kierkegaard and Japanese Thought,
Houndmills UK / New York NY, Palgrave-MacMillan, 2008, 126-127 (de 124-140).
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circunstancia, Kierkegaard identifica su papel con el de alguien dedicado a reformar al
pUblico y combatir la influencia corruptora de pastores y telogos.’*

Quizés parezca que Kierkegaard es un cristiano de proporciones extraordinarias,
pero él, consciente de ello, desiste de considerarse a si mismo como cristiano; y
entiende bien que los sofistas de su tiempo preferirian con mucho que Kierkegaard se
autoproclamara como el Unico cristiano verdadero. No lo hace, con el doble anhelo de
mantener una relacion con la Omnipotencia desde su debilidad, una Omnipotencia
descrita como un Dios de amor; y de contribuir a que sus contemporaneos adviertan a la
inconsistencia entre lo que suponen que son sus vidas, y lo que en verdad son.’®
Kierkegaard parece recoger una doble vertiente del quehacer de Socrates.

Posiblemente, el publico de los fieles con inspiracion milenarista sea una
coleccidn de individualidades sin perspectiva de pueblo, alimentada por una jerarquia
con ideas y conceptos sin examen Yy necesitada de preguntarse si son en verdad
cristianos. La extensa masa de gente que no puede acceder a los beneficios de la
sociedad-red, y pasa infinidad de penurias o padece guerras ‘olvidadas’, podria encarnar
para estas hordas cristianas de la sociedad-red a un Cristo acosado por el hambre, sed,
desnudez, enfermedad, prision, y rechazo al forastero dibujados en la escena de la

tradicion sinoptica del evangelista Mateo.”°

Sécrates se examinaba y preguntaba si era el
mas sabio. Al recordar que Kierkegaard se preguntaba si era cristiano, Lonergan comenta que
los diversos seres humanos deberian preguntarse si son genuinamente catdlicos o protestantes,
islamicos o budistas, platénicos o aristotélicos, kantianos o hegelianos, cientificos o artistas, y
asf sucesivamente.”*

Cuando Kierkegaard rechaza considerarse a si mismo como cristiano, se vincula
con la habilidad de Socrates para despertar a sus conciudadanos con su propia postura
de ignorancia. Kierkegaard se dirige a Socrates literariamente, diciéndole que si se
hubiera autoproclamado solemnemente como el méas sabio, los sofistas hubieran

acabado pronto con él; pero se autoproclam6 el mas ignorante, poniendo de manifiesto

748 Cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 347; en
MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A
Companion to Socrates, 393-394.

" cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 340-
342; 345; 347; cf. MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE vy
KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 394.

30 cf. Mateo, 25, 31-46.
31 cf. LONERGAN, Method, 80.
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que los otros eran ain mas ignorantes, al ignorar incluso que eran ignorantes.”® En su
resistencia a llamarse cristiano, Kierkegaard sugiere que comparte con Socrates la
habilidad de hacer tomar conciencia a la gente de una modalidad méas vergonzosa y
lamentable de ignorancia, la de suponer que uno sabe lo que en realidad no sabe; de

donde se concluye que no se necesita un examen mas hondo de si mismo.”*

Pero ademas de lo anterior, de alguna manera es evocado el oficio de morir del fil6sofo,

754

como lo indicara Socrates. ™" Kierkegaard busca una idea por la que valga la pena vivir y

morir.” Tal resolucién se aproxima a la observacion de J. H. Newman de que muchos vivirian

y darian su vida por un dogma, pero nadie da la vida por una conclusion silogistica.”®

También resulta frecuente para Kierkegaard enfrentar la indignacion de aquéllos
a quienes muestra como menos cristianos de lo que suponen ser; piensan que la
aclaracion de Kierkegaard de no tenerse por cristiano, no responde a la verdad, sino a
una escondida actitud de orgullo: de tomarse a si mismo por aquello cuya falta muestra
en los otros. Parte de la dificultad para tomarse en serio la confesion de ignorancia de la
situacion de ambos, se pueda tomar a uno u otro como alguien capaz de diagnosticar
con agudeza la situacion de su interlocutor; y de ser al tiempo un compafiero idoneo
para la conversacion.”’

Quizés parezca dificil creer —prosigue el profesor Muench— que Socrates pueda
comprender a sus interlocutores y estar al tanto de las diferentes maneras que pueden
revestir la ignorancia de cada uno de éstos; y a la vez permanecer ignorante en cuanto a
la materia conversada. De modo semejante, cabria preguntarse si Kierkegaard puede
retratar adecuadamente las distintas maneras en que alguien se queda corto en tenerse

por cristiano sin serlo, cuando el propio Kierkegaard tampoco posee verdaderamente esa

732 Cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 342; en
MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A
Companion to Socrates, 395.

>3 cf. PLATON, Apologia, 29 b; 29 a. Cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings;
Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 342; en MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en
ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 395.

>4 Cf. PLATON, Feddn, 64 a.
> sgren KIERKEGAARD, Journal, August 1, 1835.
%% John Henry NEWMAN, Grammar of Assent, 93, 2-3.

>’ cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 342-
343; en MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR
(Eds.), A Companion to Socrates, 396.
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condicion. Pero esto implica subestimar la potencia del autoconocimiento. Tanto para
Sécrates como para Kierkegaard, ser buenos diagnosticando y tratando la ignorancia
mas temible, lo m&s importante es que se hayan familiarizado con el tema en sus
propias experiencias personales, es decir, una especie de satisfaccion sentida por alguien
que se imagina saber mas de lo que sabe, y que ha de aprender a descubrir, regular y
controlar a través del autoexamen. Solo entonces se podria sostener un didlogo efectivo
y convertirse en ‘maestro’ para ayudar al interlocutor a alcanzar un descubrimiento
similar sobre el peor modo de ignorancia, sus varias manifestaciones, y acoger la
exhortacion délfica de conocerse a si mismo.’®

El profesor Muench sospecha que una razon mas honda para no tomarse en serio
el alegato socrético de ignorancia, es la de que esto no cuadra con la imagen de Socrates
como filésofo: Al tiempo que luce plausible el modo en que Socrates ayuda al
interlocutor a superar su condicion de la ignorancia mas desgraciada, permanece el
hecho de que Socrates parece quedarse corto respecto a un determinado ideal filosofico.
En los didlogos platénicos, Socrates figura como aproximéndose siempre al
conocimiento (y quizas ganando conviccion creciente respecto a lo que sostiene) pero
no alcanzandolo nunca. Tal retrato de Socrates es acogido por mucha de la tradicion
filosofica, desde Platon y Aristételes hasta Hegel; y el mismo Kierkegaard en su etapa
temprana, tiende a conceptualizar la actividad socratica como incompleta y preliminar
respecto de una empresa mucho mas prolongada. Hecho lo que Socrates sabe hacer,
ayudando a sus interlocutores a remover concepciones falsas u opiniones que los
encajonan en algo de autosatisfaccion, se requeririan otros métodos con los que ganar
aquello de lo que carecen los interlocutores. *°

Ahora bien, el Kierkegaard que en sus ultimos escritos ha desarrollado su
perspectiva de Socrates, empieza a rechazar esta imagen de la tradicién filosofica y a
sostener mas bien que la actividad filosofica de Socrates no es precursora de alguna otra
cosa posterior, sino mas bien el mejor ideal de vida religiosa, ética y humana disponible
fuera de la cristiandad; la mas humanamente completa vida filosofica, que debe

interpelarnos y servirnos de referencia que emular en nuestras propias vidas. ElI empefio

728 Cf. KIERKEGAARD, The Moment and Late Writtings; Kierkegaard’s Writings, Vol. 19, 342; en
MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A
Companion to Socrates, 397.

79 cf. KIERKEGAARD, The Concept of Irony, 217; en MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of
View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 397.
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socratico de examinar y refutar lo que alguien supone conocer cuando en verdad no lo
conoce, resulta ser la tarea vigilante e inacabable de toda una vida, en la que Socrates
nos invita a cada uno a tomar parte.”®

Kierkegaard refuerza la postura de su etapa final aludiendo a la motivacién
religiosa por la que Socrates representa el papel de tabano. La paradoja por la que
Sécrates confiesa no saber de aquello sobre lo que pregunta a otros, y de haberse
hallado a si mismo cuando por primera vez oy6 del ordculo de Delfos, proclaméndolo el
mas sabio (0 que ninguno era mas sabio que él), se funde en la comprensién de que el
verdaderamente sabio es el Dios; que a través del oraculo dice que la sabiduria humana
es infima o es nada; y que es el méas sabio todo aquél que, como Socrates, comprende
que su sabidurfa carece de valor.”!

Lonergan indica una posible ayuda de la satira y el humor en el proceso de ir
ganado libertad, e indica la atencidn prestada por Kierkegaard a las esferas estética,
ética y religiosa: encuentra en la ironia el medio de transitar de la primera a la segunda,
y en el humor el medio de avanzar de la segunda a la tercera.”®® Y es que los humanos
pueden sentir miedo de pensar, pero no de reir: sin &nimo de pruebas, la risa puede
disolver pretensiones aplaudidas y desmontar acariciadas ilusiones, cuando Larisa se
coaliga con el deseo desasido, desinteresado e irrestricto de saber. La satira ‘se rie de’, y
puede conducir a la insatisfaccion; mientras que el humor ‘se rie con’ y conecta con la
humildad. Si cabe una traduccion socréatica del planteamiento esbozado en Lonergan, la
satira pinta las contraposiciones y bloqueos de una busqueda de sabiduria, para
desbloquearlas; en cambio, el humor enlaza esa bisqueda de autenticidad con las
limitaciones y padecimientos enfermizos de la condicion humana. Asi, la satira puede
sacar a una persona de centrarse en si misma para conducirla a un punto de vista
universal, mientras que el humor puede ayudarla a alcanzar y mantener tomado por los

cuernos ese toro de una libertad limitada pero efectiva.’®®

760 Cf. KIERKEGAARD, The Concept of Irony, 217; en MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of
View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 397-398.

Sobre la tarea inacabable de ‘limpiar el alma’, que para Kierkeggard pide toda una vida, cf.
PLATON, Sofista, 230 b-d; MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-RAPPE
y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 403 nota 33.

781 cf. PLATON, Apologia, 23 a-b; 20 e — 21 b; cf. MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of
View”, en ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 398.

782 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 647.
783 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 649.
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El humor que se rie de los papeles postizos representados en el escenario del
patron dramatico esbozado por la cotidianidad, y el humor que se rie con los otros en el
contexto de la interdependencia y el inter-ser, tiene una dimension filosofica en el
examen socratico, y también una dimension trascendente en el festejo y danza de los
tarahumares; o en la imposicion biblica del nombre de Isaac al hijo de Abraham con
Sara en la historia etiolégica de la promesa sobre su concepcion y nacimiento (Isaac o
Yitzak como contraccion de la expresion hebrea ‘ria Dios’ o ‘Dios ha reido’);"® o en la
carcajada con que —segun se dice— el maestro zen Lin Chi o Rinzai despertaba cada
mafiana a sus monjes, o se le oia como ultimo sonido del dia a la hora del descanso
nocturno.’®

La satira y el humor sugeridos por Lonergan para transitar de una libertad
esencial a una libertad efectiva, se aproximan —como explicitamente lo ha confesado— al
periplo del humor y la ironia manejados por el espiritu irrenunciablemente socratico de
Kierkegaard; y con este aspecto completaremos algo més las reflexiones con que ya nos
enriquecié el profesor Muench, con los comentarios del profesor John Lippit. Este
recuerda cémo dos alumnos suyos le agradecieron la lectura de un ensayo sobre el

Either/Or de Kierkegaard y lo mucho que les hizo reir.”®® El humor encierra una

784 Cf. Génesis, 18, 14; 21, 1. A lo largo de su labor docente, la profesora de Escritura Elisa

Estévez, de la Universidad de Comillas (Madrid), ha insistido en el aspecto de humor que se
agazapa en las Escrituras candnicas hebreas y cristianas. Es el humor latente en la escena de
la promesa divina al patriarca Abraham en el encinar de Mambré. La teofania profetiza a
Abraham, ya anciano, que su amada esposa Sara tendra un hijo. Sara, escuchando detras de
la tienda, rie pensando cuan ancianos son su esposo y ella para disfrutar del placer esponsal
y concebir. Se le descubre que se ha reido, y ella —apurada— lo niega. De ahi el nombre del
nifio, Isaac o Yitzak, contraccion de la expresion hebrea ‘ria Dios’ o ‘Dios ha reido’.

La liberacion de un papel dramatico inadecuado para una persona (como en el caso de la
samaritana) viene acompanada de los elementos de la sdatira y del buen humor, como
apuntan Kierkegaard, Lippit y Lonergan. El canto y las flores en la teofania de Tequatlasupe —
simbolos de una celebracién gozosa— expresan buen humor, festejo y alegria, sentimientos
gue impulsan a los rardmuri a danzar, y traen el alejamiento de los sacrificios humanos
aztecas-toltecas y de los otros sacrificios humanos virtuales venidos de los conquistadores y
nuevos duefos del poder; que no son genuinamente sacrificios porque no se develan
sagrados. No tiene nada que ver con las matanzas ideoldgicas de las guerras de religién (o
mejor, de irreligion).

7% cf. Anthony de MELLO, La oracidn de la rana, 1 (traduccién de Jests Garcia-Abril), Santander,

Sal Terrae, 1988, 172.

7% Cf. John LIPPITT, “Humor and Irony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, Cambridge UK / New York NY, Cambridge
University Press, 2010, 149.

185



modalidad de insight en que se capta el surgimiento subito de un elemento absurdo; la
sétira se afinca en la posibilidad de una doble lectura semantica de la misma expresion.
Anota el profesor Lippit que Kierkegaard puede resultar divertido; y su
reputacion de danés melancolico suena algo irénica. Uno de las anécdotas de
Kierkegaard se refiere a aquella tribu de gente tan apatica que los misioneros jesuitas de
las Reducciones paraguayas estimaron necesario repicar las campanas cada medianoche

para recordarles a los varones el cumplimiento de sus deberes maritales.”®”’

Quizas ha
sido minusvalorado el rol de la satira y el humor en los escritos de Kierkegaard, pero
éste expreso la conviccion de que el cristianismo es la mas humoristica vision de la vida
en la historia del mundo.”® En el Post Scriptum cabe hallar la més rica e intrigante
reflexion sobre la significacion ética y religiosa de lo ‘comico’, como término mas
general, del que los otros términos de ‘ironia’ y ‘humor’ son sub-categorias, segun
indica el profesor Lippitt. Unas cuantas veces, Kierkegaard, balo el seudonimo de
Johannes Climacus, se presenta como humorista, tanto en las Migajas filosoficas como
en el Post Scriptum; y en éste despliega Kierkegaard algunas de sus satiras mas
conocidas, a expensas del hegelianismo.”®

A continuacion tenemos una observacion que posiblemente se aproxima al
aspecto paradojico de ciertas convicciones socraticas y de otras que podremos apreciar
en el filosofo Kitard Nishida. En Kierkegaard, la raiz de lo comico —anota Lippitt— se
encuentra en la contradiccion (el término danés usado es Modsigelse). Kierkegaard
afirma que donde hay vida, hay contradiccion; y donde hay contradiccion, lo comico se
hace presente. Quizés, desde aqui, a Kierkegaard le resulte comica la seriedad de la
filosofia critica kantiana, con la omision de la paradoja en la tabla de categorias de la

77 Cf. KIERKEGAARD, Either/Or, en Howard V. HONG y Edna H. HONG (Editors), Kierkegaard
Writings (Howard V. Hong, Edna H. Hong, Julia Warkin et al., translators), Vol. 4 de 26 Vols.,
Princeton NJ, Princeton University Press, 1978-2000, 140; Cf. LIPPITT, “Humor and Irony in
the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor), Kierkegaard’s Concluding Unscientific
Postscript, 149.

788 Cf. Howard V. HONG y Edna H. HONG (Editors), Sgren Kierkegaard Journals and Papers (7
Vols, translated by Howard V. Hong and Edna H. Hong, assisted by Gregor Malantchuk), Vol.
2, Bloomington IN, Indiana University Press, 1967-1978, 1681; cf. LIPPITT, “Humor and Irony
in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor), Kierkegaard’s Concluding Unscientific
Postscript, 150.

%9 ¢f. LIPPITT, “Humor and Irony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, 150, texto y nota 7.
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Analitica trascendental.”™

Ahora bien, lo tragico es la contradiccion sufriente, mientras
lo comico es la contradiccién indolora.”’* Pero posiblemente tal humor proceda de
percibirse Socrates como ‘virtualmente muerto’, mucho tiempo antes del juicio; y acaso
convenga volver a esto mas adelante. El profesor Lippit percibe en Kierkegaard un
matiz en que el caracter humorista supera al satirico: aquél es méas gentil, y éste mas
deficitario, en involucrarse de modo ‘simpatico’ con los elementos tragicomicos de la
condicion humana compartidos por todos los seres humanos; y mientras méas asciende
alguien en las esferas de la existencia, mas desarrolla y profundiza en el sentido de lo
cémico en la vida, aunque constituya la cima axiolégica.’"?

Lippitt indica que la contradiccion de que habla Kierkegaard no se refiere a un
objeto l6gico formal, sino méas bien a una incongruencia como la del nifio de cuatro
afios que le dice a otro de tres y medio algo asi como: ‘vamos, mi pequefio cordero’.’"
Bajo el personaje autoral de Johannes Climacus, Kierkegaard muestra las tres esferas ya
antes mencionadas por Lonergan: la estética, la ética y la religiosa, y la indagacion
irbnica, socratica, de esas incongruencias. El ironista se ubica entre la primera esfera, la
estética, y la segunda, la ética, advirtiendo las limitaciones de la primera como un
juguetear inacabable con las posibilidades existenciales, pero sin decidirse a entrar en la

segunda, asumiendo opciones y compromisos firmes.’’

El acceso irénico del escenario estético al ético (transitar de las apariencias de
identificarse como cristiano, filésofo o lo que sea, al compromiso ético firme), y el
acceso humoristico del ético al religioso o trascendente (dejar traslucir el quicio

insobornable que diluye la superficie del mero maquillaje ideoldgico), puede sonar a

770 cf. Sgren KIERKEGAARD, “Journal NB: 125, 1847“; en Sgren KIERKEGAARD, Journals and
Notebooks, Volume 4: Journals NB-NB5, Princeton / Copenhagen, Princeton University Press
/ Seren Kierkegaard Research Centre, 2011, 88.

771 cf. Sgren KIERKEGAARD, Concluding Unscientific Postscript to the Philosophical Crumbs

(Edited and translated by Alastair Hannay), Cambridge UK, Cambridge University Press, 2009,
431; cf. LIPPITT, “Humor and Irony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, 150.

772 cf. KIERKEGAARD, Concluding Unscientific Postscript to the Philosophical Crumbs, 462, nota;
489; 387; en LIPPITT, “Humor and lrony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, 160-161.

773 cf. KIERKEGAARD, Concluding Unscientific Postscript to the Philosophical Crumbs, 432 nota;
en LIPPITT, “Humor and lrony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, 151.

774 ¢f. LIPPITT, “Humor and Irony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, 151.
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discurso que planea por encima de la realidad sin incidir en ésta; produciendo
admiracion en muchos por su altura inalcanzable, para repetir la sincera confesion latina
del ‘video meliora proboque; deteriora autem sequor’ (veo lo mejor y lo apruebo; sin
embargo, sigo a lo peor). Pero quizas sea posible adentrarse en un territorio filoséfico —
de la mano de Socrates— y empirico —de la mano de los resultados brindados por una
investigacion en antropologia cultural- donde converjan los niveles estético (ya en
disposicion de adentrarse en ambitos sucesivos del ‘trascenderse’), ético y religioso
descritos por Kierkegaard. Las reflexiones que siguen nos llevaran hacia el examen
socratico de hechos religiosos como se dan, sin idealizaciones desligadas del mundo
concreto; y su incidencia real en el modo de convivir de personas y colectividades

concretas.

6 3 Hierofanias e ‘hiperia’

En medio de un llamativo didlogo con las corrientes de pensamiento de su
tiempo, aquel respetado tedlogo jesuita Juan Luis Segundo (muy escuchado en el
tradicional ambiente de laicidad de Uruguay), llegé a preguntarse por la distincion entre
fe religiosa e ideologia; y asi lo dejé constatado en el subtitulo de uno de sus libros.””
El origen de las diversas tradiciones religiosas no parece mera cuestion de ideologias.
Juan Martin Velasco recuerda las fuentes de donde brotan las diferentes religiones: las
hierofanias o manifestaciones del Misterio sagrado, vinculadas no so6lo con
multiplicidad de experiencias internas muy personales, sino con variedad de tiempos y
lugares sagrados en los que surgen las actitudes religiosas y se moldean colectividades y
culturas.””

Indica el erudito Mircea Eliade que no es posible hablar de hierofanias sin
advertir acerca de su variedad, es decir, de las muchas modalidades de lo sagrado como
‘distinto’ de lo profano, y de su heterogeneidad historica o su heterogeneidad

estructural.””” El acceso al ambito de lo sagrado, frente al escenario de lo cotidiano,

775

Cf. Juan Luis SEGUNDO, El hombre de hoy ante Jesus de Nazaret, volumen 1 (de 3): Fe e
ideologia, Madrid, Cristiandad, 1982.

776 cf. MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, 309-313. Cf.
LONERGAN, Method, 108. El término ‘hierofania’ procede etimoldgicamente de ‘hierds’
(feppdg), ‘sagrado’, y “fainein’ (paiverv), ‘manifestar’.

77 cf. Mircea ELIADE, Tratado de historia de las religiones. Morfologia y dindmica de lo sagrado

(traduccidn de A. Medinaveitia), Madrid, Cristiandad, 1981 (1974), 31-34.
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supone, como lo expresa Eliade al estudiar la estructura de las hierofanias, una especie
de ‘ruptura de nivel’.”” Las hierofanfas —acertadamente acogidas— parecen aptas para
conducir a los receptores y transmisores hacia unos modos y actitudes que se pueden

identificar en distintas tradiciones religiosas.

Al prestar atencion a una obra en colaboracion dirigida por los profesores
Mircea Eliade y Joseph Kitagawa, Lonergan ha sintetizado las investigaciones de
Friedrich Heiler sobre algunas areas y actitudes en cierto modo comunes a las religiones
cristiana, judia, islamica, mazdeista, hinduista, budista y taoista. Hay una Realidad
trascendente, y a la vez inmanente al corazén humano, confesada como sumo
fundamento de belleza, verdad, rectitud, bondad, amor, misericordia, compasion; que
ante ella la respuesta humana cristaliza en actitudes de arrepentimiento, auto-negacion,
oracién, amor al projimo e incluso a los enemigos; que el amor es la via primordial de
comunicacion con esta Realidad trascendente, llamada Dios por los teistas; e implica
concebir de manera multiforme la bienaventuranza como un estadio definitivo de
conocer de Dios, y unirse con El o disolverse en El. Estima Lonergan que esos rasgos
comunes a las religiones universales, que ha sefialado Heiler, se hallan implicitos en la

experiencia con que un ser humano se halla enamorado irrestrictamente.””

Ademas —indica Eliade cripto-socrdticamente— resulta desafiante la tarea de definir o
delimitar metodoldgicamente el ambito de lo sagrado, incluso por la sorprendente
complejidad del fendmeno religioso ‘primitivo’, del que debiera esperarse mayor
simplicidad; cf. ELIADE, Tratado de historia de las religiones, 25-26; 52-56.

778 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 89, texto y nota 4; cf.

ELIADE, Historia de las religiones, 25-56.

77 cf. LONERGAN, Method, 109; cf. F. HEILER, “The History of Religions as a Preparation for the
Cooperation of Religions”, en Mircea ELIADE and Joseph KITAGAWA (Editors), The History of
Religions, Chicago, Chicago University Press, 1959, 142-153; cf. John D. DADOSKY, The
Structure of Religious Knowing: Encountering the Sacred in Eliade and Lonergan, Albany NY,
State University of New York Press, 2004, 32-33.

Ha de cotejarse esta reflexién con la distincién que Lonergan encuentra entre fe y creencia.
El encuentro de las religiones se afinca en la base de lo que Lonergan entiende por fe: La fe
es un saber que brota del amor religioso. Cf. LONERGAN, Method, 115. Al distinguir entre fe
y creencia, Lonergan admite una tradicion anterior que las une; empero, no se trataria de
una doctrina mas antigua, sino sélo de una expresion mds antigua sobre esta relacién; se
pueden indicar otros términos igualmente antiguos que apuntan a tal interrelacién. Es
ademas util la distincidn, al transitar del contexto de una mentalidad apoyada en la nocién
clasica de cultura, a otro contexto cuya mentalidad se basa en la nocién empirica de cultura;
en este nuevo contexto puede presentarse el didlogo ecuménico. Cf. LONERGAN, Method,
123-124.
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El quicio de las hierofanias, las mostraciones de lo ‘santo’, enlaza con la
experiencia del Misterio sagrado, la mistica. Aqui parece aflorar la raiz ultima de las
corrientes fluyentes de las tradiciones trascendentes. El profesor universitario y doctor
en psiquiatria Javier Alvarez ha estudiado los casos biogréficos de célebres misticos de
la tradicion cristiana (Pablo de Tarso, Agustin de Hipona, Hildegarda de Bingen,
Angela de Foligno, Juan Taulero, Enrique Suso, Ignacio de Loyola, Teresa de Jests y

Juan de la Cruz), "

en relacion con tendencias presumiblemente epileptoides,
depresivas o0 de padecimientos psicosomaticos diversos. Los diagndsticos pueden
implicar confusiones. Habria una especie de facultad psiquica, diferenciable de
padecimientos psicogenos, llamada ‘hiperia’ por el profesor Alvarez. La interrogante
abierta en una obra anterior,”®" queda respondida ahora: ‘hiperia’ no es una facultad
restringida a los grupos de los misticos, artistas o enfermos ‘geniales’, sino poseida por

todos, aunque mas desarrollada en aquéllos;"®? una facultad asimismo identificable en

otras tradiciones religiosas.’®

Desde la distincion de Juan Luis Segundo, podria abrirse una nueva cascada de
preguntas sobre cuanto habria de ‘hiperia’ y cudnto de discurso ideoldgico (u opiniones
no examinadas socraticamente) en los planteamientos de cristianos milenaristas sobre
los triunfos tecnoldgicos de la era global. Igualmente, podria preguntarse cuanto puede
haber de ‘hiperia’ latente (porque la presunta facultad puede rebasar los limites de una
pertenencia confesional formal o incluso invadir los limites fijados desde una postura
atea 0 agnostica) o cuanto de discurso ideoldgico para-sacral en los planteamientos de

quienes ‘profesan’ un ‘credo’ de la globalizacién como destino ‘final’ de 1la humanidad.

Se ha solido distinguir entre la busqueda de un dmbito religioso y un ambito
racional. Se supone que, si se admite el don de la ‘hiperia’, éste debe pertenecer al
primer &mbito y no al segundo. También se ha discutido largamente sobre el caso de
Socrates, en lo tocante a su relacion con lo religioso y lo racional, y sobre las posibles
conexiones entre ambos. No es objetivo de esta investigacion resolver este debate. S6lo

bastara mostrar algunas notas de los derroteros de nuestra busqueda. Afirma el profesor

780 cf. Javier ALVAREZ, Extasis sin fe, Madrid, Trotta, 2000, 69-97.

781 cf. Javier ALVAREZ, Mistica y depresién: San Juan de la Cruz, Madrid, Trotta, 1997, 295.
782 f. Javier ALVAREZ, Extasis sin fe, 163.

78 Cf. Javier ALVAREZ, Extasis sin fe, 162-168.

190



Werner Jaeger, sobre el Banquete platonico, la superioridad del discurso de Socrates
respecto al del poeta tragico Agaton, acentuando la preeminencia de la filosofia sobre la
poesia; pero la filosofia se transforma en poesia, mostrando su fuerza ante todas las
gentes, elevandose por encima de la inacabable diversidad de opiniones.’®* Lonergan se
suma cripticamente a esta apreciacion cuando (al reflexionar sobre la expresion de los
sentimientos mediante los simbolos, gobernados por la imagen y el afecto, més alla de
las deudas de las palabras con una logica), afirma con Giambattista Vico la

preeminencia de la poesfa.’®®

De otra parte, el Wittgenstein socraticamente influido por
Kierkegaard se acerca a estas consideraciones, al considerar que la filosofia deberia ser
escrita s6lo como una composicién poética. "®® Nos advierte Reale que, en griego,
‘poesia’ significa ‘creacion’, pero no solo la de poetas y creadores de musica y

versificacion: el término se extiende a un area mucho mas dilatada.’®’

6 4 Hierofania socratica

Si Jaeger muestra la fuerza del filosofar socratico transformado en poesia, nos
comenta el profesor Hadot que el Banquete, al igual que la Apologia, es un monumento
literario erigido —con el entrelazado de temas filosoficos y elementos miticos— a la
memoria de Socrates; y, como la Apologia, también reduce al minimo el contenido
teodrico. Salvo algunos pasajes reservados a la reflexion sobre la belleza, lo esencial es
describir la vida de Sécrates, presentado como el ideal de filosofo.” Por tanto, Platén —
como lo aprendi6 de Sdcrates— no define la sabiduria en el Banquete. Deja entrever que
es un estado trascendente, en tanto s6lo los dioses son sabios.”® Segn Diétima, Eros —
pobre y deficiente, pero habilidoso para compensar sus carencias— es fild-sofo, porque

790

se halla a medio camino entre la sabiduria y la ignorancia. ™ Queda retratada la

78 Cf. Werner JAEGER, Paideia, 567.
78 Cf. LONERGAN, Method, 72-73.

78 Cf. Ludwig WITTGENSTEIN, Culture and Value, 24 e; cf. Genia SCHONBAUMSFELD, A
Confusion of the Spheres, 54.

787 Cf. REALE, Eros, demonio mediador, 199.

78 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 71.

789 Cf. PLATON, Fedro, 278 d ; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 77.

70 cf. PLATON, Banquete, 203 e — 204 a; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 77.
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sabiduria como representante del saber identificado con la virtud.” En la tradicion
griega, el saber es menos un saber puramente tedrico que un saber hacer, un saber vivir,
y se reconoce su huella, no en el mero conocer tedrico, sino en la manera de vivir de

Sécrates, presentado como fildsofo en el Banquete.”*?

El tema del Banquete es el amor. Como indica el helenista francés Daniel Babut,
la progresion dialéctica de los cinco primeros discursos, de Fedro, Pausanias,
Eriximaco, Aristofanes y Agaton, prepara el elogio del amor de Di6tima, la sacerdotisa
de Mantinea, que relatara Sécrates como base de su discurso.”*® El Sécrates que (segun
confesion propia a los amigos en el Banquete) nada sabe, sino sélo de las cosas del
amor,”* recibe su instruccién sobre Eros, no de un filgsofo varén, sino de una mujer
sacerdotisa, Diotima. Si Sécrates tiene unos setenta afios para el momento del juicio y
gjecucion (499 a. C.), calculan los eruditos que la instruccion de Didtima ocurriria hacia
440 a. C.” Por tanto, quien recibe la instruccion de la sacerdotisa es un nifio
preadolescente, de unos once afos; ese nifio que escucha su voz interna y no dejara de
escucharla y obedecerla hasta el final de su vida. De nuevo, el nifio, que en la tradicion
griega se hace fildsofo, esto es, que ama a la Sabiduria; una Sabiduria que, segun quedd
dicho, en otra tradicion —la hebrea— se muestra como aprendiz infantil que se acerca
ladicamente a los astros y a la Tierra;"*® una sabiduria que —en la tradicién hebrea més
antigua — se muestra en José (junto con Benjamin, el hijo méas joven de Jacob/lIsrael con
Raquel, la esposa amada), vendido como esclavo por sus envidiosos hermanos y
accidentadamente compareciente ante el Faradn, que se pregunta a quién se encontrara
tan lleno del Espiritu divino y tan sabio; procediendo a nombrarlo sefior y administrador

de sus posesiones.’®’

1 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 77.

792 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 77-78.
793 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 73.

%% cf. PLATON, Banquete, 177 d.

795 Cf. Los comentarios del profesor M. Martinez Hernandez al Banquete, en PLATON, Didlogos,

Ill, Fedon, Banquete, Fedro (traduccion de Feddn por C. Garcia Gual; del Banquete por N.
Martinez Hernandez; de Fedro por E. Lled ifigo), Madrid, Gredos, 1986, 244, nota 94.

7% Cf. Proverbios, 8, 27-31.
%7 cf. Génesis, 41, 38-40.
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La intervencion de Socrates es casi tan larga como la de todos los discursos que
los convidados pronuncian en honor de Eros.”®® Y al final del di4logo, acentia Hadot,
Sécrates queda solo, ldcido y sereno, en medio de los convidados dormidos, pese a
haber bebido més que ellos.”® Resurge, ‘corporalizada’ en Socrates, la advertencia de
Heraclito de no hablar ni actuar como dormidos,®® porque ‘los muchos’ (frente al
individuo despierto, encarnado en Sdcrates, y defendido por Kierkegaard), aunque se les
instruya sobre las cosas que hallan, no entienden, sino que sélo opinan;** y estando
presentes, estan ausentes. 82 Asi, la ‘contribucion’ de los dormidos consiste en ser

893 hero suponiendo que el pensamiento

operarios Yy aliados de lo ocurrido en el mundo;
es algo propio de cada uno,®®y volviéndose dormidos hacia su mundo propio, cuando

para los despiertos hay un solo mundo comin.®%

La hierofania relatada en el Banquete derivard hacia un despertar de Socrates
sobre quién es de veras ante el Dios; uno de cuyos aldabonazos decisivos es referido en
la Apologia mediante el oraculo de Delfos: el méas sabio segun el oraculo es el que sabe
que nada sabe;®®y, dicho con expresiones de Nishida, Sdcrates percibe su identidad
auto-contradictoria; atravesando la paradoja, SOcrates, que se abstiene de definir la

justicia, retorna a su verdadero si mismo.®’

No sélo despierta Socrates: se le confia la mision de ayudar a despertar a sus
conciudadanos. Asi —prosigue su exposicion Hadot— la mision de Sécrates muestra un
doble aspecto: el de tabano y el de quien considera su vida de filosofo como expresién
de su devocidn al Dios. El papel de tAbano responde al estado de adormilamiento de sus

conciudadanos, para despertarlos, como un moscardén pincha a un caballo noble, pero

798 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 71-72.

79 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 72.

890 cf, HERACLITO, Fragmento 73; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Socrates, 53.

801 cf. HERACLITO, Fragmento 17; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 52.

892 cf. HERACLITO, Fragmento 34; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Socrates, 52.

893 cf. HERACLITO, Fragmento 75; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Socrates, 53.

804 cf. HERACLITO, Fragmento 2; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 52.

895 cf. HERACLITO, Fragmento 89; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 53.

8% cf. PLATON, Apologia, 23 a-b.

897 Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 72-73; 89.
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sofioliento y atontado, para inyectarle vida.®® El oficio de Scrates como tabano —recuerda
Hadot®®— busca que despierte su conciudadano para que ponga atencion a si mismo y asuma el
cuidado de si mismo,®? discerniendo entre las prioridades tan disimiles de dedicarse a la
busqueda de fama, riquezas y honores, o emplearse en la indagacién de la verdad, la inteligencia
y el mejoramiento de la propia alma.®** A Socrates le era evidente el riesgo que conllevaba
ese papel de tabano,®?y puede captar el terreno delicado que toca y el comprensible el
crecimiento de la animadversién del interlocutor. Pero (aunque crezca el sentimiento hostil de
muchos tantos) no merece la pena conceder importancia a las opiniones de los otros,® sino
permanecer en la obediencia al Dios®™ y en el empefio de la vida examinada, como Unica digna
del nombre de vida.**® Socrates debe sobrellevar la pesada carga adicional de encarar la
creciente rabia e impopularidad por los supuestos y equivocos en que incurren los
espectadores de sus conversaciones, al tomarlo presuntamente por un sabio que muestra

que sus interlocutores no lo son.®®

Pero, asi como Socrates no concede importancia al hecho de ser objeto de risa
por parte de algunos,®*’ sobrelleva la creciente animadversién de aquellos con los que
intenta dialogar. Se trata de ejercitar una libertad fundada en una mision divina, como la
entiende Socrates a partir del ordculo délfico. El punto méaximo de riesgo, y el peor mal,
es afrontar la muerte; al menos segun la opinién comun. Pero, en realidad, temer a la
muerte como si fuera un mal (que Sdcrates pudiera haber evitado al evitar su peculiar

oficio), es temer como consecuencia de tratar el tema como uno supiera del mismo,

898 cf. PLATON, Apologia, 30 e.

89 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 54-55.
810 cf PLATON, Apologia, 29 d-e.

811 cf. PLATON, Apologia, 36 c.

812 cf. PLATON, Apologia, 31 a; cf. MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en ABBEL-
RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 395.

813 Cf. PLATON, Critdn, 43 c.
814 ¢f. PLATON, Apologia, 29 d.
81> cf. PLATON, Apologia, 38 a.

816 Cf. PLATON, Apologia, 22 e — 23 a.; cf. MUENCH, “Kierkegaard’s Socratic Point of View”, en
ABBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 396.

817 Cf. PLATON, Eutifrén, 3 c. La observacion puede evocar la libertad del fildsofo ante la
popularizacién de su caricatura cdmica, por las representaciones de la comedia Las Nubes de
Aristofanes.
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aunque en realidad no sabe nada.®'® Ello confirma que quienes consideran la muerte
como el peor mal, creen saber de algo de lo que en verdad no saben. Conviene anotar —
indica Hadot— que un valor es absoluto para una persona si esta dispuesta a morir por

819

éste. Ya se preguntaba Kierkegaard por una verdad ‘para €lI’; una, por la que

estuviera dispuesto a vivir y morir.2?°

Socrates ha encontrado tal verdad. No puede dejar el didlogo filosofico
encomendado por el Dios a favor de la polis (tal cambio de vida serfa un sinsentido).®
De otro lado, en el Criton, Socrates —decia Rudebusch— conversa en la presencia de un
Dios que gufa nuestras sendas y va por delante de nosotros.®? Asi pues, hay que pasar
tiempo dialogando, como Sdcrates, e -—incluso— bebiendo con los amigos
distendidamente, como Sdcrates en el Banquete platdénico, mientras se conversa sobre
los puntos cruciales de la existencia, como aclarar y discernir paso a paso qué pueda ser
el amor auténtico; hay que ir al encuentro de los otros, saber de ellos y hacerlos ‘de
casa’, para soltarles las cadenas del papel de extrafios; y entonces compartir el juego
creativo de la existencia con ellos; hay que dedicar tiempo a la ‘improductividad’ de

encontrarse y dialogar.

La interdependencia es la leccion de aprender que soy con los otros; que inter-
somos: lo que le sucede al otro es algo que me sucede a mi mismo. Su suerte es la mia.
Su sangre es la mia; su vida y la mia son una. La polis es anterior al individuo, pero no
lo es desconociendo a cada individuo. La comunidad es el tejido en que resulta posible
mi existencia. SAcrates no huye de Atenas, porque Atenas —con sus leyes de familia,
crianza y educacién— ha moldeado a Sdcrates, pese a los fallos condenatorios de
algunos;®* no puede negarla porque equivale a negarse a si mismo; aunque no sospeche

Atenas cuén entrelazadas estan las acciones de negar a Socrates y negarse con ello a si

818 Cf. PLATON, Apologia, 28 b; 29 a-b; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 60-61.
819 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 64.

820 cf. Sgren KIERKEGAARD, Journals of Kierkegaard (translated by Alexander Dru), New York
NY, Harper Torch, 1959, 73; John D. CAPUTO, Kierkegaard, London UK, Granta Books, 2007,
9-10.

821 cf. PLATON, Apologia, 30 a; 38 a.
822 cf. PLATON, Critdn, 50 a-e; 52 d, 54 d-e; cf. RUDEBUSCH, Socrates, 189-190.
823 Cf. PLATON, Critén, 50 c-d; 54 c; cf. PLATON, Apologia, 23 e.
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misma, acarreandose situaciones duras por cometer injusticia.®** Sécrates puede ser tan
ciudadano del mundo como Didgenes de Sinope o ain mas; pero si Didgenes se declara
ciudadano del mundo, kosmopolites, como manera de negacion de su pertenecia a una
polis concreta, Socrates solo puede ser ciudadano del mundo desde una pertenencia
concreta, a la Atenas que lo ha moldeado; es una postura ética en el fondo similar a la
del profesor Kwame Appiah (sin reproducir ahora rasgos de ésta tejidos por otra

tradicion filoséfica).®?

6 5 Hierofania y escogencia del papel dramatico en la existencia

Ya es conocido como Wittgenstein se ha desembarazado de la expectativa
magica de anhelar que sistemas tedricos (por muy Utiles, brillantes y beneficiosos que se
revelen) puedan responder y despejar (0 siquiera rozar) aquellos temas que nos
conciernen mas personalmente.826 Pero volver al escenario humano, es volver a la representacion seglin un patron

dramético del sentido comun; es volver a la indagacion de Sécrates en el contexto de la polis y la interaccion entre sus

conciudadanos y él; la interaccion entre los atenienses.

El socratico Epicteto advierte que cada uno es actor de un drama; y le
corresponde representar cabalmente su papel; pero la eleccidn del papel le corresponde
a otro,®*’ esto es, a la divinidad.?®® Cada ser humano debe poseer ‘el sentido de su
propia personalidad’ (idion prosopon) y ponderar el precio en que se valorara a si
mismo, pues la gente se valora a diversos precios.?” Hay que aceptar libremente el
papel entregado por la Divinidad; que es el papel del sabio, asumido con hondura, con

hechos, porque son éstos, y no las meras palabras, los constitutivos de la auténtica

824 cf. PLATON, Apologia, 39 c-d.

825 Cf. Kwame Anthony APPIAH, The Ethics of Identity, Princeton NJ, Princeton University Press,
2005.

826 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico Philosophicus, 6.52.

87 Cf. EPICTETO, Manual, capitulo 17, en Tabla de Cebes. MUSONIO RUFO, Disertaciones.
Fragmentos menores. EPICTETO, Manual. Fragmentos (traduccién, introducciones y notas de
Paloma Ortiz Garcia), Madrid, Gredos, 1995; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 135.

828 £| ‘otro’ —indica Paloma Ortiz Garcia— se refiere a la divinidad; la metafora existencial de las
personas como actores aparece también en EPICTETO, Disertaciones por Arriano (traduccién,
introduccion y notas de Paloma Ortiz Garcia), Madrid, Gredos, 1993, |, 29, 41-43. Cf. Tabla de
Cebes. MUSONIO RUFO, Disertaciones. Fragmentos menores. EPICTETO, Manual.
Fragmentos, 191, nota 8; cf. también BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 135.

829 Cf. EPICTETO, Didlogos, |, 2, 11; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 477. VERIFICAR

196



filosoffa.®* Debe evitarse la mezcla de papeles:®*'y esta advertencia parece conectar
con la ambigiiedad y —casi— con actitudes esquivas o enfermizamente esquizoides.

La verdadera interpretacion del papel asume su aspecto terreno sin dejarse
embrollar por ello, con la distancia; y también con la libertad interior, alcazar
inexpugnable frente a todo poder humano.®® Este equilibrio parece portar la clave de
no confundir el papel con el ‘quién’ del intérprete, a la vez que se satisface la necesidad
de develar el ‘quién’ en la interpretacion dramatica y la insercion en el tejido de los
papeles de los diversos actores, para no desgajarse del escenario vital, como mas arriba
se dijo.5*

El desafio o la tarea radican en alcanzar tal equilibrio. El ‘quién’ —por decirlo
metafdricamente— ha de ‘desligarse’ del papel. Ha de tomar ‘distancia’ del papel para no
identificarse con éste. Ha de des-centrarse del papel, o ha de des-centrar el papel
respecto de si, de su ‘quién’. Ahondar en la busqueda de ese ‘quién’, pide un recorrido

MAas acucioso.

El profesor Rudebusch se ha referido a las acciones justas como sacramentos o
transparencias de lo sagrado. El profesor Martin Velasco ha indicado, entre los actos
religiosos, la universalidad del sacrificio; y el sacrificio es —etimologicamente— un
sacrum facere, hacer algo sagrado. La misién socratica de examinarse a si mismo y
examinar a sus interlocutores, es un regalo del Dios a favor de la polis. Nada parece mas
sagrado que el dialogo. También —como fue dicho— ha indicado el profesor Hadot las
frecuentes comparaciones entre las figuras de Jesls y Sécrates.®** Puede intentarse
rastrear tal comparacion en los &mbitos hierofanicos y el estilo de vida derivado de los

mismos.

Por asomarnos a una de las tradiciones cristianas originarias, la joanica,

percibimos la actitud de que Jesis no hace nada por iniciativa propia, sino que juzga

835

como oye y juzga justamente, pues no hace su voluntad sino la del Abb4;"*” también

80 Cf. EPICTETO, Manual (E), 29; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 477. VERIFICAR

81 cf. EPICTETO, Didlogos, IV, 2 n, 10; Manual (E) n 33; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 477.
VERIFICAR

832 Cf. EPICTETO, Didlogos, 1, 29, 11 s.; cf. BALTHASAR, Teodrdmatica, 1, 477. VERIFICAR
833 Cf. BALTHASAR, Teodramadtica, 1, 465-466.

84 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique ?, 46.

83> Cf. Juan, 5, 30.
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dice Jests que no hace nada por si mismo, sino lo que le oye o ve hacer a su Abba.?*®

Parece desprenderse de tales afirmaciones la condicién de un JesUs virtualmente
‘muerto’ a sus apetencias egoicas. La justicia no se decanta en definiciones, sino que
fluye de sus acciones. Evoca lo sefialado por el profesor Rudebusch acerca del modo de
actuar de Socrates: las acciones justas como sacramentos o trasparencias del ambito

trascendente en el escenario cotidiano.®®’

Las hierofanias en toda su variedad, si se las considera socraticamente, quedan
mucho mas lejos de dejarse atrapar en definiciones o conceptos que los términos de
justicia, valentia, piedad u otros de los preguntados en los didlogos de Platon. En el
registro platonico de la blsqueda de Sdcrates, hay dos escenarios privilegiados que
muestran una dimension hierofanica, donde el filésofo se adentra —cual un Moisés en
Horeb— en el terreno sagrado de la trascendencia. ElI uno (con motivo del oraculo de
Delfos y la voz interna obedecida por Socrates) es la Apologia, citada frecuentemente

hasta ahora; el otro es el Banquete.

La trascendencia es el reino del no saber: se sabe que no se sabe; y de ello se
siguen consecuencias en la actuacion del papel dramatico en el escenario del mundo. Es
la percepcidn de Sdcrates sobre si mismo delante del Dios que lo ha declarado el mas
sabio, justo y libre. Es la ironia en el ambito de la trascendencia: el acusado como sabio,
al ser confundido como sofista, resulta ser el mas sabio porque comprende que nada
comprende ni sabe. S6lo pregunta una y otra vez como un nifio: qué es la virtud, qué es
la excelencia, qué es la justicia; este ‘qué’ y preguntar repetido, es la reedicion del ‘por
qué’ inacabable del infante. Socrates ha recorrido un camino desde el ‘quién’ que
suponia ser —indagador de los enigmas cosmoldgicos, hasta llegar a cansarse con las
entelequias y piruetas discursivas de Anaxagoras — hacia el ‘quién’ que descubre ser
ante el Dios, con el examen incesante de si y de sus interlocutores. Preguntar y

preguntarse reiteradamente es la puerta hacia la indagacion del ‘quién soy de veras’.5®

86 Cf. Juan, 5, 19.
87 Cf. PLATON, Critdn, 50 a-e; 52 d, 54 d-e; cf. RUDEBUSCH, Socrates, 189-190.

88 Las preguntas socraticas por el ‘quién’ de sus interlocutores conectan con preocupaciones
similares en las tradiciones religiosas y trascendentes de la humanidad desde muy antiguo.
En el hinduismo, es conocida la metafora de la Mundaka Upanishad sobre la relacion —que
podria tildarse de dialéctica— entre un gran yo (paramatman) y un pequefio yo (jivatman) en
cada ser humano. Son como dos pdjaros habitantes del mismo arbol. El jivatman vuela de un
lado para otro, probando el sabor dulce o amargo de diversos frutos, mientras el
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Lonergan comenzard Method desechando una nocion clasica de cultura,
etnocéntrica, en la que tal cultura es tomada como la medida de lo humano, y los
miembros de las otras culturas deben asimilar los valores y modos de desempefiarse de
la cultura normativa, si es que quieren considerarse plenamente humanos. En contraste,
Lonergan alude a una nocién empirica de cultura, como conjunto de significados y
valores que moldean un estilo de vida.®*® La supuesta cultura normativa ha sido
desplazada en beneficio de la convivencia de diversas culturas en el marco de lo que se
entiende por mundo, y de lo que se espera que surja como modo colectivo de ir tejiendo
una auto-apropiacion, un continuado examen personal y colectivo sobre los factores de
progresar o de decaer en la tarea de ir construyendo una vida plenamente humana en un
mundo cada vez mas humanizado. No hay culturas normativas ni humanas a medias.

Los parametros de la belleza pueden provenir de perspectivas clasicistas o de
Opticas empiricas. También pueden florecer en &mbitos contradictorios y paradojicos. El
eros estd entre lo bello y lo feo, entre lo que parece admirable y lo que luce
despreciable.?® La extranjeria y condicién femenina de Di6tima no la descalifican.
Puede recordarnos algo curioso proveniente de la tradicion sindptica cristiana: En el
comienzo del evangelio de san Mateo, hablando de listados de genealogias hebreas
(donde tradicionalmente se nombra a varones, exceptuando a mujeres), junto a la
angelical y candorosa Maria (recuérdese que las doncellas hebreas se casaban muy
jévenes, teniendo en cuenta la esperanza de vida de la época), se mencionan, entre los
ascendientes davididas de Jesus, a otras mujeres —asunto impensable en la cultura judia,
afincada en la preeminencia de los varones adultos, en contraste con mujeres y nifios.
Entre las mencionadas, se encuentra Tamar, una incestuosa; Rahab, una prostituta; Rut,
una extranjera no judia; y Betsabé, una adultera.?*! La santidad divina no excluye a
mujeres tenidas por impuras y de segunda categoria en ciertas estimaciones culturales
humanas, aunque pertenezcan a algin pueblo que se percibe a si mismo como el pueblo
elegido por el Altisimo o como el pueblo que supone servir de medida para distinguir

entre lo plenamente humano y lo incompletamente humano.

paramatman —como un sabio— lo observa; cf. Mundaka Upanishad, 3, 1, 1-3; cf. WILSON
(Ed.), World Scripture, 277.

89 cf. LONERGAN, Method, xi.
80 Cf. HYLAND, Plato and the Question of Beauty, 46.
81 cf. Mateo, 1, 3; 1, 5; 1, 6.
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El Banquete platonico parece ofrecer un quicio para esta perspectiva con la
instruccion de una sacerdotisa extranjera a un nifio preadolescente. De algin modo
recuerda el anhelo de Lao Tsé de no ocuparse en los asuntos de aquéllos que parecen
brillantes, sino en ser nutrido por la Gran Madre.?* Indica Hadot que el discurso de
Diotima sobre Eros, y el discurso de Alcibiades (que llega al convite ebrio y tarde)
sobre Sdcrates, terminan entrelazando las figuras de Eros y Socrates. La figura mitica
del primero vy la figura historica del segundo personifican la figura del filésofo; tal es el

sentido profundo del di4logo.®*

El elogio de Eros por Socrates esta hecho a la manera socratica; no afirmara tal o
cual cualidad de Eros, el amor. No hablard él mismo, que no sabe nada, sino que hara
hablar a los otros. Puesto que Agatdén ha definido al amor como bello y gracioso,
Saocrates le preguntara si el deseo es deseo de lo que ya se posee o de lo que no se tiene.
Supuesto que sea deseo de lo que no se posee, Socrates lleva a Agatdn a admitir la
posibilidad de que el amor sea deseo de la belleza que no posee. Pero Socrates seguird

sin exponer su teorfa del amor.®**

Entonces recordara Sdcrates lo que le ayudd a comprender Didtima, que la
carencia de Eros permite pensar que no sea un dios sino un daimén [daimon,

daiménion], un ser intermedio entre dioses y hombres, entre inmortales y mortales.?*® Y

82 cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 20.
83 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 73-74.
84 Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 74.

85 Cf. PLATON, Banquete, 202 d-e ; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 74-75. M.
Martinez Hernandez, en su traduccién del Banquete, traduce ‘daimén’ como ‘démon’, en vez
de ‘genio’ o ‘espiritu’. Se trata de un término muy complejo en la literatura religiosa y
filosofica griega. Los poetas griegos pueden utilizar libremente el término como sinénimo de
un dios, como en el caso de Homero, o a seres divinos inferiores, como en Hesiodo, o a hijos
de los dioses, como en Platon (cf. Apologia, 27 b-e). Eros —segun Didtima —es un ser
intermedio e intermediario entre dioses y hombres; cf., en la edicién de Gredos de PLATON,
Feddn, Banquete, Fedro, [traducciones de Carlos Garcia Gual, M. Martinez Hernandez y
Emilio Lledé ifiigo, Madrid, Gredos, 1992 (1986)], el comentario de M. Martinez Hernandez,
246-247, nota 95.

En efecto, para el sefialamiento de la fecundidad segun el alma, propuesto en Platén, dice
Didtima que contemplar a buenos poetas como Homero, Hesiodo, y a otros personajes como
Licurgo o Soldn, el recuerdo inmortal que dejan viene de ser inmortales ellos mismos; cf.
PLATON, Bangquete, 209 a; c-d; porque hombres de esta calidad, amigos de la verdad y
capaces de engendrar una virtud verdadera, son amigos de los dioses; cf. PLATON, Banguete,
212 a.
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ademaés de intermedio, como tal daimén, Eros es un mediador: al estar en relacion con
los dioses y los hombres (que no tienen contacto directo entre si), Eros es un vinculo
(syndesmos) de unién del universo,®*® y tiene un papel en las iniciaciones mistéricas, en
los encantamientos sanadores de los males corporales y espirituales, y en las
comunicaciones de los dioses a los hombres, tanto durante el suefio como en la
vigilia.®*’ ;Cabe ser llevado a un d&mbito semejante? Habréa quizas que saber escuchar
aquella ‘voz sin voz’ de que habla Nishida, ®*® y repite Kadowaki.?*® El sabio en estos
temas es un hombre ‘demonico’, mientras el que lo es en artes o trabajos manuales, es
un artesano.® Sécrates recibe los avisos de su voz o daimén en la vigilia; entra en la

categoria de hombres ‘demodnicos’, segun la definicion de Didtima.

Prosigue Didtima relatandole a Socrates el origen mitico de Eros, en un banquete
de los dioses con motivo del nacimiento de Afrodita. Al final de la comida, Penia
(‘Pobreza’, ‘Privacion’) se acerco a pedir limosna, y al ver a Poros (‘Medio’, ‘Riqueza’,

»851

‘Oportuno’>>") dormido y ebrio de néctar en el jardin de Zeus, se acosto a su lado para

tener un hijo suyo con que remediar su pobreza. Asi concibi6 a Eros, el amor.?*?

Segun Didtima, el origen de Eros, el amor, explica su naturaleza y caracter. Al
ser engendrado el mismo dfa del nacimiento de Afrodita, esta prendado de la belleza.®*®
Puesto que Penia es su madre, es siempre pobre, indigente y mendigo; mas que bello, es

seco y duro, descalzo, sin casa; duerme en el suelo, a la intemperie, en las puertas o al

86 Cf. PLATON, Banquete, 202 e — 203 a; Eros, como vinculo del universo, evoca la amistad

como vinculo cohesionador del universo en PLATON, Gorgias, 508 a, notado por JAEGER,
Paideia, 579, n. 54; cf., en la ediciéon de Gredos de PLATON, Feddn, Banquete, Fedro, el
comentario de M. Martinez Hernandez, 247, nota 96.

87 Cf. PLATON, Banquete, 203 a ; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 75.

848 Cf. Kitardo NISHIDA, From the Actor to the Seer (1927), en Kitard NISHIDA, Nishida Kitaro
Zenshii (The Complete Works of Nishida Kitaro), Vol. 4, Tokyo, lwanami, 1978, 6; en Kitaro
NISHIDA, An Inquiry into the Good (translated by Masao Abe and Christopher lves); Masao
ABE, “Introduction”, New Haven CT / London UK, Yale University Press, 1990, x.

9 cf. KADOWAKI, “Nishida’s Basho”, 3-4.
80 cf. PLATON, Banguete, 203 a.

®1 Este Ultimo sentido es mas probable de acuerdo a la descripcidon de Diétima en PLATON,

Banquete, 203 d; cf., en la edicién de Gredos de PLATON, Didlogos, Feddn, Banquete, Fedro,
el comentario de M. Martinez Hernandez, 248, nota 99.

82 Cf. PLATON, Banquete, 203 b; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 75.
83 cf. PLATON, Bangquete, 203 c.
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borde de los caminos. Puesto que Poros es su padre, el Eros enamorado es inventivo y
astuto, un cazador peligroso, al acecho de lo bello y bueno; &vido de sabiduria, rico en

recursos, amante del conocimiento de por vida, formidable mago, hechicero, sofista.®**

No es mortal ni inmortal (vive, muere y revive gracias a la naturaleza de su
padre Poros); no estad falto de recursos ni es rico; se halla entre la sabiduria y la
ignorancia.®® La explicacién de Di6tima —apunta Pierre Hadot— se aplica no sélo a Eros,
sino a Socrates y al filsofo.®® Sdcrates también es este enamorado y desarrapado
cazador. Alcibiades lo describe en la expedicion militar de Potidea, descalzo y mal
protegido del frio invernal por un abrigo burdo.®’ Por excepcién, Sécrates se bafié y
calzd para asistir al convite descrito en el Banquete, segun se dice al comienzo del
dialogo.®® En las Nubes, Aristofanes pinta a Socrates como ‘intrépido, bello orador,
descarado, desvergonzado..., jamas falto de palabras, un verdadero zorro’.*°Proliferan
las méascaras endilgadas a Sdcrates; y el profesor Reale ha enfocado su atencion a las
méscaras que desfilan en el Banquete. ¥° Pero el Sécrates que de nada sabe, salvo de las
cosas del amor, puede valerse del didlogo y el examen para ayudar a otros —ademas de a
si — en permitir que el amor (como apunt6 el escritor James Baldwin) quite las caretas

861

(como las llamaba Epicteto),” o las mascaras sin las cuales tememos no saber vivir,

pero con las cuales sabemos que no podemos vivir.%®?

6 6 Hierofanias e ‘hiperia’ desde un examen socratico
Tanto las hierofanias como los surgimientos de manifestaciones ‘hipéricas’,
conviene someterlos a un examen socratico similar al del didlogo Eutifron. El examen

de sus frutos, en cuanto a convivencia, puede conducir a la averiguacion de su caracter

84 cf. PLATON, Banguete, 203 c-d; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 75-76.
83 cf. PLATON, Banquete, 203 c-e.

88 cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 76.

87 cf. PLATON, Banquete, 220 a-b.

88 Cf. PLATON, Banquete, 174 a; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 76.

89 Cf. ARISTOFANES, Nubes, 445 ss. Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 76-77.
80 cf. Giovanni REALE, Eros, demonio mediador. El juego de las mdscaras en el Banquete de
Platdn (traduccidn de Rosa Rius y Pere Salvat), Barcelona, Herder, 2004, 27.

81 cf. EPICTETO, Disertaciones por Arriano, I, 1, 14-15.
82 cf. James BALDWIN, The Fire Next Time, New York, Vintage, 1993 (1963), 95.
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genuino o no.%3 Cabria hallar una ‘hiperia’ originaria en la actitud religiosa y de
convivencia de los llamados tarahumares o raramuri, una etnia de la regién geografica
de la Tarahumara mexicana. Los raramuri hallan su raiz cristiana —en comdn con otras
varias etnias indigenas mexicanas— en la inusitada hierofania conocida como
Tequatlasupe,®* o0 —espafiolizada— Guadalupe.®® Se trata de la manifestacién de una
Sefiora celestial, llamada Tequatlasupe, al indio Cuauhtlatoatzin (bautizado cristiano
con el nombre de Juan Diego), segun dicen distintas fuentes indigenas o espafiolas,
entre las que destaca el relato primigenio del relato Ilamado Nican Mopohua, atribuido a
Antonio Valeriano, contemporaneo de los acontecimientos.®®® La Sefiora se muestra en
la cima del monte Tepeyac, donde en un tiempo anterior a la conquista espafiola se
erigia el templo dedicado a Ciuacoatl, la diosa madre-tierra aborigen, reverenciada con
el titulo de Tonantzin (‘nuestra madre venerada’).®®’” Su nombre en lengua nahuatl,
Tequatlasupe (‘la que aplasta a la serpiente’, nombre que parece referirse a una epopeya
de liberacion), fue espafiolizado por los misioneros como Guadalupe, por la semejanza
con una advocacion espafiola.

Quizas lo mas interesante de la hierofania es que la Sefiora —que despide rayos
luminosos— muestra en su vientre el cinto usual de las mujeres indigenas embarazadas:

espera un nifio, del que asegura que es el verdadero Dios Sol.?*® Tepeyac, en la época

%3 En la tradicién cristiana es muy conocido el primitivo axioma de que ‘por sus frutos los
conoceréis; cf. Mateo, 7, 16.20. El examen socratico, joya de los ejercicios espirituales de la
filosofia antigua, como nos los presenta Hadot, puede confluir con el llamado discernimiento
propuesto por san Ignacio de Loyola en sus Ejercicios Espirituales, pese a las singularidades
de unosy otros.

84 Cf. FRANCISCAN FRIARS OF THE INMACULATE, A Handbook on Guadalupe, Franciscan
Marytown Press, 1974, 99. Cf. Enciclopedia guadalupana: temdtica, histérica, onomdstica,
Vol . 4, 579.

83 Cf. Valerio MACCAGNAN, “Guadalupe”, en Stefano de FIORES y Salvatore MEO (Dirs.),
Nuevo Diccionario de mariologia (traduccién de Alfonso Ortiz Garcia, Eloy Requena Calvo y
José Maria Corzo), Madrid, Paulinas, 1988, 803-819.

8¢ Cf. MACCAGNAN, “Guadalupe”, en de FIORES y MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario de
mariologia, 806; 817 nota 16.

87 Cf. MACCAGNAN, “Guadalupe”, en de FIORES y MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario de
mariologia, 810; 805. Entre las divinidades femeninas indigenas que a las que podia darse tal
titulo, es Ciuacdatl la identificada como la Tonantzin del templo de Tepeyac, seglin apunta la
crénica de Fray Bernardino de Sahagun subrayada por el investigador Jacques Lafaye.

%8 E| tema hierofanico de un nifio en un momento de desesperanza e incluso de desesperacidn
colectiva, recuerda el miedo de las tribus israeliticas del norte frente a la amenaza bélica de
los asirios. Hacia 750 a. C., queda recogido en el extenso Libro del profeta Isaias el oraculo
del pueblo sumido en oscuridades, que de improviso divisa una gran luz y ve brotar la alegria,
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narrada, sufre el acoso inclemente del invierno. Aun asi, la narracion de la hierofania
recoge los datos de cantos de aves y de una floracion inusual en Tepeyac, y Juan Diego
ha de recoger, en su tilma o manto (tejido de fibras de hoja de maguey), algunas flores
de aquéllas como sefial que ha de llevarle al Obispo Juan de Zumarraga.®®® En la tilma —
una vez vertidas las flores ante el prelado— aparecera grabada la imagen de la Sefiora,
como en postura de danza o baile ritual. En los ordculos de la literatura nahuatl, se hace
referencia a tiempos en que los indigenas, apesadumbrados por circunstancias
desesperanzadoras, volveran a recobrar vida y alegria, como don del cielo, y la sefial de
ello sera dada por medio de la musica, el baile, el canto y las flores; sefiales resumidas
en la bina poética de “flores y canto’ (en expresion nahuatl, ‘in xochitl in cuicatl’).?® La
narracion hierofanica donde aparecen estos simbolos, indica un nexo asombroso entre el
nuevo acontecer y los antiguos oraculos.

La narracion hierofanica produjo una reaccion liberadora de alegria en las etnias
indigenas, postradas y abatidas (y, seglin casos, vejadas) tras la conquista espafiola.?™
Se trataba de un cambio de escenario respecto del muy dificil dialogo intercultural, por
la imposicion forzosa de la religion espafiola, contradicha en preceptos basicos con las
matanzas de indigenas; la confusion de los templos indigenas con ‘mezquitas’, segiin
atestigua Bernal Diaz del Castillo de los soldados de Cortés, y la confusion de

comportamientos de los indigenas con los ‘taimados’ procederes de los judios

porque la bota que pisa con estrépito, la capa manchada en sangre y la vara del opresor son
pasto del fuego. La sefial de esa inesperada liberacidn es un fragil nifio recién nacido, al que
el profeta proclama como Consejero maravilloso, Dios fuerte, Padre perpetuo y Principe de
la Paz, cuyo dominio se extenderd sin limites sobre la dinastia de los davididas y de su reino,
porque el celo de Ha Shem, el Altisimo, lo realizara. (Cf. Isaias, 9 1-7).

De modo semejante, los indigenas mexicanos, en un momento de su historia que consideran
muy triste, se enteran de la hierofania de un nifio que va a nacer. El relato del Nicdn
Mopohua también muestra en distintas ocasiones al indio Juan Diego dirigiéndose a la
misma Sefiora celestial con el tratamiento de ‘mi nifia, mi hija’, ‘mi Sefiora, la mas pequefia
de mis nifas’ (Cf. MACAGNAN, “Guadalupe”, 807; 808).

899 Cf. José Luis GUERRERO, Flor y canto del nacimiento de México, México, 1980, 231-278; cf.
Jacques LAFAYE, Quetzalcéat! y Guadalupe, México / Madrid, Fondo de Cultura Econémica,
1977, 295-425; en MACCAGNAN, “Gadalupe”, en de FIORES y MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario
de mariologia, 808-809; 810.

0 cf. MACCAGNAN, “Guadalupe”, en de FIORES y MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario de
mariologia, 809.

871 Cf. Lauro LOPEZ BELTRAN, Homenaje lirico guadalupano, México, Tradicién, 1980, 11-13;
Virgil ELIZONDO, “La Virgen de Guadalupe como simbolo cultural: el poder de los
impotentes”, Concilium 122 (1977), 149-150; en MACCAGNAN, “Guadalupe”, en de FIORES y
MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario de mariologia, 809.
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(encendiendo las tendencias antisemiticas de los ‘cristianos viejos’ espaﬁoles);872 el

desprecio de la vida y el despotismo y abuso mostrado en muchos casos por los
conquistadores.

Todo ello alimentaba en los indigenas sometidos la idea de ser abandonados por
sus divinidades, con la derrota militar y el sometimiento, y emergia una actitud de odio
y deseo de venganza hacia los nuevos dominadores, aparte de la preocupacion por
hacerse con prisioneros para sacrificarlos a sus dioses,®” un culto ritual que los aztecas
adoptaron de la cultura tolteca, florecida unos cuatrocientos afios antes (hacia el afio 980
d. C. los toltecas, que asentaron su capital en Tula; y hacia el afio 1370 los aztecas, en
Tenochtitlan). ®* La hierofania guadalupana se convirti6 en factor impulsor de

disolucién tanto de los odios culturales como de los sacrificios humanos.®”

872 cf. Jacques LAFAYE, Quetzalcoat! and Guadalupe: The Formation of Mexican National

Consciousness, Chicago IL, University of Chicago Press, 1976, 43.

83 cf. MACCAGNAN, “Guadalupe”, en de FIORES y MEO (Dirs.), Nuevo Diccionario de
mariologia, 810.

874 Cf. George BANKES, “El pais de los aztecas y de los incas”, en AA. VV., El mundo de las
religiones (traduccion de Pedro Santidrian), Estella / Madrid, Verbo Divino / Paulinas, 1985,
57-58.

> Todo ello evoca de alguna manera la antigua narraciéon hebrea del sacrificio de Isaac (cf.
Génesis 22, 1-18; sobre las raices de la tradicidon del relato, cf. Gerhard VON RAD, Old
Testament Theology: The Theology of Israel’s Historical Traditions, Volume |, 168; 171).
Abraham entiende que el Altisimo le pide la ofrenda de su hijo Isaac, y va con éste al pais de
Moriah a ofrecerlo en sacrificio. Pero —en el momento culminante— capta Abraham que no es
un sacrificio humano ritual al estilo acostumbrado en la época lo que pide el Altisimo; sino el
no reservarse a su hijo para si, como riqueza o propiedad exclusiva. Por esta ultima actitud es
colmado Abraham de bendiciones. De Abraham, a través de Isaac, se espera bendicion para
su descendencia y para toda la humanidad (versiculos 17-18). Brilla aqui la realidad del inter-
ser como vivencia de amor y auto-entrega, distinta a la actitud de preservacién egocéntrica
de un bien.

Valga como inciso que el relato del sacrificio de Isaac sera obertura y tema para una de las
hondas meditaciones filoséficas de Kierkegaard. Cf. Sgren KIERKEGAARD, Fear and Trembling
(Edited by C. Stephen Evans and Sylvia Walsh; translation by Sylvia Walsh), Cambridge UK,
Cambridge University Press, 2006. Es ‘opinidn comun’, el supuesto milagro de superar a
Hegel, en comparacidon con el presuntamente facil manejo del tema de Abraham. Sin
embargo, éste puede ser mas detenidamente considerado desde la paradoja: asi,
Kierkegaard confiesa sentirse aniquilado al prestar atencidn a la ‘prodigiosa paradoja’
mostrada por la figura y vida de Abraham; cf. KIERKEGAARD, Fear and Trembling, 27. ...Una
paradoja que hace a Kierkegaard expresar que no entiende a Abraham; que sdlo puede
aprender algo de Abraham por medio del asombro; cf. KIERKEGAARD, Fear and Trembling,
31. Kierkegaard —como los nifios— sélo puede prestar atencién y aprender algo al asombrarse.

Aparte del relato patriarcal, con su intensa carga dramatica, la sublimacién y superacién de
los sacrificios cruentos de humanos e incluso de animales queda reflejada en otras
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Con posterioridad a la hierofania guadalupana, los misioneros se hallaban
desconcertados ante las actitudes cambiantes de las colectividades indigenas, al
principio renuentes y huidizas, y posteriormente dispuestas de modo masivo al
bautismo. Algunas de las etnias se sometieron al sistema de reducciones. Otras, como
los raramuri, lo esquivaron, y mantuvieron sus costumbres festivas de creacion de
convivencia, plasmadas justo en la musica y el baile delante de Dios, el Onortame o
Tata-Rioshi, para festejarlo y que se alegre con ellos; para alegrarse con El y con el don
gratuito y compartido de la vida.®”® Hay que notar que entre los tarahumares casi no hay
culto a los santos, puesto que en tiempos precolombinos no daban culto a idolos con los
que efectuar procesos sincretizadores en la evangelizacion misionera; casi no se
encuentran imagenes de santos en los templos ni en las casas de los raramuri, sino sélo
de la Guadalupe o Tequatlasupe, llamada por los indigenas rardmuri como Eyé o
Eyérame, ‘nuestra Madre’; aunque la centralidad de las fiestas, bailes y ofrendas,
incluso en festividades guadalupanas, se le brinda al Onortiame o Tata-Rioshi.?’’

Si —por poner el caso— se propone el evangelio cristiano a gente de otra cultura,
segun apunta Lonergan, ello implica proponerlo creativamente con los recursos de esa
otra cultura. De lo contrario, quien propone se queda encerrado en su propia mentalidad,
no abierta a la pluralidad de culturas;®”® méas que evangelizar, hay un adoctrinamiento

que impone un sistema cultural de costumbres y modos de relacionarse (no poco

tradiciones como el mazdeismo de Zoroastro; cf. ELIADE, Tratado de historia de las religiones,
464. Los sacrificios humanos indican el caracter dialéctico de la experiencia religiosa en tanto
vivencia de un amor trascendente, ilimitado e incondicional. Sin tal experiencia, apunta
Lonergan, la diferencia entre los pensamientos divinos y los humanos puede suponer el
olvido del Trascendente, la transformacion del rito y del simbolo en idolatria; y surge con
frecuencia la concepcidon de una divinidad aterrorizante, cuyo culto desemboca en un
aspecto demoniaco y en la destruccién ‘exultante de uno mismo y de otras personas; cf.
LONERGAN, Method, 111.

Los sacrificios de vidas humanas a los dioses no son cosa del pasado ni es necesario que sean
fisicamente cruentos. John Henry Newman —como soporte fundamental de su discurso—
distingue en su Grammar of Assent entre un asentimiento nocional y un asentimiento real.
Puede darse el caso de que una persona sea ‘sacrificada’ mediante una eliminacion ‘virtual’
de alguien (dejarlo morir) o una infra-vida, a un dios nocionalmente; y a otro ente que funge
realmente en lugar de un dios, a modo de idolo, portando los auténticos intereses de quien
deja morir virtualmente a otro, o lo somete a infra-vida. En el caso de Sécrates, a falta o
desgana de comprobar una verdad, fue sacrificado por una ideologia que presuntamente
pretendia defender la democracia restaurada.

876 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 431.
87 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 83-85.
878 Cf. LONERGAN, Method, 300-301.

206



opuestos a las exhortaciones de los evangelios). Tal fue el caso de aquellas culturas
indigenas sometidas al sistema de reducciones; y fue —como ya se ha indicado— el
marco problematico esquivado por los tarahumares.

La hierofania de Tequatlasupe, al considerarla mas detenidamente, parece alojar
ribetes socraticos. La Sefiora celestial —como indica su cinto— esta en estado de buena
esperanza. El Sol que dice esperar no se muestra visible. La Sefiora despide rayos de la
que se puede suponer como luz del Sol. No se trata de una apariencia, sino de una
paraddjica mostracion ‘sin mostrar’. Cabe recordar a Didtima, la sacerdotisa de
Mantinea, que instruye en las cuestiones del amor al Socrates nifio, preadolescente: el
momento culminante de la instruccion recala en una Sabiduria mas alla de toda forma o
figura.®™

Por otra parte, el Sol que se gesta no es un Ser terrible, necesitado del sacrificio
ritual de vidas humanas, para seguir su curso por los cielos; se insinda un Sol nifio, del
que no hay que temer siega de vidas. La hierofania parece promover un metaférico
movimiento de alejamiento del miedo o el derramamiento de sangre, y de aproximacion
al amor maternal hacia los indigenas; hacia la celebracion de la vida y del futuro (el
nifio que va a nacer).

En cierto modo, cabe atishar una conexion entre la Sefiora y los indigenas, al
expresarse un oraculo en la lengua de éstos y situdndose en las antiguas tradiciones
oraculares recordadas por éstos. La hierofania parece desatar un dinamismo de
convocacion de unas etnias que se daban a si mismas por desarticuladas, abandonadas y
mortecinas. Paradodjicamente, la hierofania muestra el simbolo de un estado de buena
esperanza, y al tiempo parece fungir de comadrona de una nueva situacion o nueva
mentalidad que va a ser dada a luz en los indigenas. Se concita desde la hierofania una
reconstitucion politica —de la polis indigena— que revierte los mecanismos de la
disolucion.

Asi como Socrates no abandona a Atenas por no afiadir otra injusticia a la ya
palmaria injusticia de conciudadanos suyos,®® y por llevar a cabo el encargo del Dios
de filosofar y practicar el examen consigo y con sus conciudadanos,®! los indigenas no

se entregan al sentimiento de tristeza o de conviccién de irremediable desgracia. Pero

89 cf. PLATON, Banquete, 210 e — 212 a.
880 Cf. PLATON, Critdn, 54 c.
881 cf. PLATON, Apologia, 28 e.
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los que de entre ellos asumen mejor el sentido de gratuidad y celebracién, no van a ser
los descendientes de las etnias indigenas con conocimientos mas avanzados —aztecas—
sino, como se vera con mayor detalle, los presuntamente méas primitivos: los
tarahumares o rardmuri; como si en cierta manera evocaran aquella coleccion de
oraculos de la tradicion deuteronomista entre los antiguos hebreos: que no es por ser el
pueblo més grande ni el més importante, por lo que Ha Shem se enamord de ellos, sino
por puro amor y por las promesas a sus antepasados.®®

6 7 Comunidad y socratismo

Afirma Lonergan que la comunidad es la base ideal de una colectividad o
sociedad.®® Pero parece dificil que el ideal de una colectividad, sociedad o cultura es la
comunidad, pueda superar la triste fama de un aserto tan bienintencionado como
irrealizable —como si la Unica ley de la coexistencia humana fuera la méaxima

hobbessiana de que el hombre es un lobo para el hombre (‘homo hominis lupus’).2%*

En sus reflexiones, Lonergan pasa del bien particular mediante la cooperacion al
bien de orden;®®° es decir, a la interdependencia entre el bien de cada uno y el bien de
todos los integrantes de una colectividad, donde el bien de cada uno es cuidado desde el
bien comiun o de orden, y viceversa. Puede continuar sonando a afirmacion
bienintencionada e idealista, sin concreciones empiricas. Todos estos considerandos
sobre escenarios colectivos propiciadores del auto-descubrimiento, capacidad de ver lo
esencial con el corazén, y cuidar los unos de los otros, pueden referirse al mundo
platénico de las ideas, y ser tomados como deseos conmovedores pero imposibles en un
mundo concreto donde crecen juntos el trigo y la cizafia. Asimismo, pueden parecer del
mismo tenor las reflexiones inspiradas en John Henry Newman expuestas por Frederick

Aquino en su obra Communities of Informed Judgment.®

82 Cf. JUDAISMO, Libro del Deuteronomio, 7, 7-8.
83 Cf. LONERGAN, Method, 360-361.

84 Cf. Johann FISCHL, Manual de historia de la filosofia (traduccién de Daniel Ruiz Bueno),

Barcelona, Herder, 1977, 251.
85 Cf. LONERGAN, Method, 48.

8% Cf. Frederick AQUINO, Communities of Informed Judgment: Newman’s lllative Sense and

Accounts of Rationality, Washington DC, The Catholic University of America Press, 2004.
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Pero, segun recalca el profesor Kenneth Melchin, el conocimiento moral —lejos
de conceptos puramente abstractos— no se liga a acciones individuales solitarias, sino al
hecho de vivir con otras personas, con la gente.?®” Sécrates ha mostrado su disposicion a
ser un ciudadano ejemplar.®® No se permite a si mismo obrar nunca de manera injusta,
como —por ejemplo— frente a regimenes inescrupulosos y decisiones politicas
arbitrarias;®®° y se muestra dispuesto a obedecer al Dios filosofando incluso si ello
supone acatar la decision legal de su polis suprimiendo su vida.** Ello repercute en
Platén, que se muestra desilusionado con las injusticias perpetradas los sucesivos

regimenes de Atenas.®**

Ahora, Lonergan sefiala la diferencia entre los grupos humanos que se
experimentan manejados por ambitos de significacion y sentido, tenidos por
incontrolados o incontrolables, y dotados de una especie de aura magica; y los grupos
humanos que manejan ambitos de significacion y sentido. Los primeros grupos son

primitivos y los segundos son evolucionados.®

A primera vista, pareciera que nos
hallamos ante la distincion entre civilizaciones como la occidental, consideradas como
avanzadas, Yy las culturas primitivas pretecnoldgicas. Empero, cabe preguntarse, como
Saocrates, si unas civilizaciones tecnoldgicamente avanzadas como las que conocemos
hoy, son civilizaciones avanzadas. Pero el manejo del sentido puede ser parcialmente
desarrollado en unas areas de la vida de una cultura o colectividad, y carentes de
suficiente desarrollo en otras. Ello implicaria posibilidades de segmentos de sinsentido
en culturas presuntamente desarrolladas, y llevaria a la pregunta sobre qué se haya de

considerar como mitico o no mitico.

87 Cf. Kenneth R. MELCHIN, Living with Other People: An Introduction to Christian Ethics based
on Bernard Lonergan, Ottawa / Collegeville MN, Saint Paul University / A Michael Glazier
Book-The Liturgical Press, 1998, 42-43.

888 Cf. Rachana KAMTEKAR, “The Politics of Plato’s Socrates”, en AHBEL-RAPPE y KAMTEKAR
(Eds.), A Companion to Socrates, 214 de 214-227.

89 cf. PLATON, Apologia, 32 c-e. Cf. KAMTEKAR, “The Politics of Plato’s Socrates”, en AHBEL-
RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 214.

80 cf. PLATON, Apologia, 29 d; 38 a. Cf. KAMTEKAR, “The Politics of Plato’s Socrates”, en
AHBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 214.

81 Cf. PLATON, Carta VII, 324 b — 326 b. Cf. KAMTEKAR, “The Politics of Plato’s Socrates”, en
AHBEL-RAPPE y KAMTEKAR (Eds.), A Companion to Socrates, 223.

82 Cf. LONERGAN, Insight CWL3, 564-566.
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De nuevo volvemos a Sdcrates, que contesta a Calicles alabando su ‘noble’
franqueza, por atreverse a expresar lo que otros muchos piensan aunque no lo dicen; e

invitandolo a no privarse de investigar y aclarar cémo es que se debe vivir.?%

Quizas no
sea una mera actitud de ironia ante la ignorancia no identificada (ni —aun menos— se
trate de desprecio por ello); quizas Sdcrates albergue la compasién de que la suerte de
Calicles es la suya y la de la polis. Quizds Socrates intuya algo parecido a la
observacion de Lao Tsé de que el hombre bondadoso es el maestro de la persona no
bondadosa, y la persona no bondadosa es la materia de donde brota la persona
bondadosa. 8 El encargo del Dios a favor de la polis es un encargo para cuidar de cada
persona que accede a conversar con Socrates; no es encargo de juzgar a la persona que
conversa, sino el de examinar sus opiniones y las prioridades a las que ha adjudicado
sus preferencias.

La conversacion continta con multiples matices, a pesar de que Calicles muestra
resistencia, protestando que no le interesa nada de cuanto dice Sécrates y que s6lo ha
conversado con él por complacer a Gorgias, presente ahi.*® Pero Sdcrates insiste en la
conveniencia de la moderacion y el mal interminable en que se transforma la vida de
quien dé rienda suelta a sus apetencias, haciéndose ingrato a todos por su incapacidad
para la convivencia y la amistad; y sefiala (frente a la tesis de Calicles sobre la
satisfaccion ilimitada de las apetencias desenfrenadas del poderoso o del hambriento de
poder) lo que en realidad, segun los sabios, gobierna a cielos vy tierra, a dioses y a
hombres: convivencia, amistad, buen orden, moderacion y justicia; y asi al conjunto de
todo ello, los sabios lo llaman ‘cosmos’, orden, y no desorden ni desenfreno.®% ¢ Cabe

ponerle a todo ello un rostro empirico, sin dejarlo desterrado en el mundo de las ideas?

83 cf. PLATON, Gorgias, 492 d.
84 Cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 27.

895 Cf. PLATON, Gorgias, 505 c. En lugares como 505 d, o en 506 c, sigue Calicles resistiéndose a

continuar conversando y sugiere a Sécrates que busque otro interlocutor o que razone él
solo.

8% cf. PLATON, Gorgias, 507 e — 508 a.

210



7 CORRIENTES HIEROFANICAS Y CONVIVENCIA
HUMANIZADORA

7 1 Comunidad socréatica empirica

Teoricos defensores de la actual configuracion de la sociedad-red quizas puedan
lamentar que millones de personas queden excluidas de un dinamismo indetenible; que
se las deba dejar a su suerte de morir anénimamente o de permanecer en estado
‘virtualmente’ mortecino, por resultarles ya muy tarde la oportunidad de acceder al
escenario global. Quizéas esos tedricos arguyan que la situacion o la vida ‘es asi’; y
recuerden aquella escena casi al final del film The Mission, donde el cardenal
Altamirano, colaborador de encomenderos Yy traficantes de esclavos de Indias, termina
reclaméndoles que las reducciones de indigenas fueran arrasadas sin misericordia a
sangre y fuego. Los sefiorones replicaron al prelado que la vida ‘es asi’. El cardenal
contestd que la vida no es asi: sino que asi hemos querido que fuera, y asi ha querido €l
que fuera.®®’

En contraste con la concepcion de la sociedad segun Hobbes, el apunte de
Lonergan acerca de la comunidad como base de la sociedad, luce idealista e
inalcanzable, practicamente mitico; pero nos trae a la memoria el modo de convivir de
ciertas colectividades humanas con un notable acento comunitario, como la de los
raramuri (los ‘pie corredor’) o tarahumares, moradores de la Tarahumara mexicana, a
los que antes nos referimos, cuyo estudio ha abordado y cuya experiencia ha compartido
a fondo el antropdlogo jesuita Pedro de Velasco.®% Ya se indicé que, con posterioridad
a la hierofania guadalupana, las etnias indigenas, antes renuentes y huidizas,
posteriormente se mostraron dispuestas masivamente al bautismo. Algunas se
sometieron al sistema de reducciones. Otras, como los raramuri, lo esquivaron, y

mantuvieron sus costumbres festivas de creacion de convivencia, plasmadas justo en la

%7 El film britanico The Mission (1986) fue dirigido por Rolland Joffré y musicalizado por Ennio
Morricone. Jeremy Irons encarné el personaje del padre Gabriel; Robert de Niro caracterizd
al capitdn —y luego hermano religioso— Rodrigo Mendoza; y Ray McAnally interpretd al
cardenal Carlos Altamirano.

88 f. Pedro de VELASCO, Danzar o morir. Religidn y resistencia a la dominacion en la cultura

tarahumara, Chihuahua / Jalisco / México DF/ Puebla, Complejo Asistencial Clinica Santa
Teresita / ITESO / Universidad Iberoamericana-México / Universidad Iberoamericana-Puebla,
2006 (1983), 34. Cf. Pedro DE VELASCO, “Fiesta y trabajo. Oposiciéon entre culturas”, en
lgnacio ELLACURIA y Juan Carlos SCANNONE (compiladores), Para una filosofia desde
América Latina, Bogota, Universidad Javeriana, 1992, 141-172.
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musica y el baile delante de Dios, el Onortiame o Tata-Rioshi, para festejarlo y que se
alegre con ellos; para alegrarse con El y con el don gratuito y compartido de la vida.?*
Hay que notar que entre los tarahumares casi no hay culto a los santos, puesto que en
tiempos precolombinos no daban culto a idolos con los que efectuar procesos
sincretizadores en la evangelizacidn misionera; casi no se encuentran imagenes de
santos en los templos ni en las casas de los rardmuri, sino solo de la Guadalupe o
Tequatlasupe, llamada por los indigenas raramuri como Eyé o Eyérame, ‘nuestra
Madre’; aunque la centralidad de las fiestas, bailes y ofrendas, incluso en festividades
guadalupanas, se le brinda al Onortiame o Tata-Rioshi.*®

Los rardmuri parecen aproximarse a una colectividad socrética: viven contentos
con poco (en contraste con la voracidad de las desmedidas apetencias descritas por

%1y tampoco son violentos ni conquistadores militaristas.*® Por otro lado,

Calicles),
parecen calificados —como se verd por su modo de actuar— para ingresar en esas
colectividades o grupos humanos de aquellos pobres o sencillos que, segun Kadowaki,
no necesitan meditacién zen explicita, porque ya han accedido a la iluminacién o satori,
y lo viven.”®

Disponen de una autoridad que (a diferencia del ya mencionado perfil del

poderoso segln Calicles, en el Gorgias platénico) **

participa de la moderacion
socratica reflejando la actitud de la colectividad, al no mostrarse impositiva ni
coercitiva, sino inclinada a dialogar pacientemente y persuadir, dentro del clima general
de respeto a la dignidad y libertad de cada uno.’® Ademés (de modo diametralmente
opuesto a la ‘justicia’ de Calicles, otorgando al poderoso més cosas que al resto de la
gente), los tarahumares nivelan las diferencias mediante instituciones como la kérima,

con que se socorre a los necesitados,*® y la organizacion de las reuniones festivas.”®” En

%9 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 431.

%% Cf. VELASCO, Danzar o morir, 83-85.

%1 cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 143.

%02 cf VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 151; 153; 157.

903

Cf. Adolfo NICOLAS SJ, Prepésito General de la Compafiia de Jesus, Mensaje de email a Jorge
Miguel Castro SJ, 03-04-2014.

%% cf. PLATON, Gorgias, 490 a; 491 a-b; 491 c-d.
%> cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 151; 156.
%% cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 149-150.
%7 cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150-151.
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suma, frente a la soledad ‘atomistica’ del poderoso esbozado por Calicles, los raramuri

viven de la fiesta y la ayuda mutua como modo de convivencia permanente;*°

y podrén
desgranarse algo mas estos rasgos en los siguientes parrafos. La descripcidn socrética y
la especie de traduccion tarahumar de ese socratismo, parecen desmentir la perspectiva
de mentalidades individualistas o atomisticas, para recalcar la convivencia e
interdependencia humana como la traduccién, en nuestra especie, del fluir permanente
manifestado como un inter-ser.

Posiblemente en los tarahumares y su modo de interrelacion, cabe descubrir
como puede darse un modelo de flujo de comunicacion, colaboracion e
interdependencia en la convivencia humana y en el continuo tejerse de lo que Lonergan
denomina el bien de orden. Asi como Lonergan advierte de la liberacion de la
creatividad frente la mera compulsién de sobrevivir,”* Pedro de Velasco distingue entre
dos perspectivas la de un trabajo no productor de relaciones humanas, y la de una fiesta
propiciadora de encuentros interpersonales y creadora de relaciones comunitarias, donde
ademas se solucionan concreta y ritualmente necesidades surgidas en la vida de la
comunidad. Fiesta y trabajo son dos maneras de expresar la racionalidad que inspira una
u otra cultura; la perspectiva de sus mentalidades,®*° distintas y hasta opuestas: la de los

indigenas y la de los blancos o chabochis.

Los primeros misioneros jesuitas de la Tarahumara dejaron constancia de sus
juicios sobre los indigenas: los consideraban vagos, dados a beber y a la imprevision;
solo dados a trabajar lo necesario para vivir y festejar; gente tonta, pagana y
espiritualmente perezosa. En distintos pasajes de sus mismos documentos, los
misioneros contradicen estas observaciones, aunque nunca a todas en bloque.®* El
jesuita Geronimo de Figueroa —siglo XV1I- apunta que los rasgos que juzgan negativos,
se aminorarian y mejorarian, y mas indios se convertirian y congregarian (en
reducciones) si no fuese porque en los montes tienen tantas y tan buenas tierras; y tal
observacion no era meramente descriptiva: desligar a los indigenas de sus tierras y
cultivos, significaba desligarlos de su culto de fiesta, y transformar su cultura. No

andaban tan desorientados los indigenas en la renuencia a aceptar hacerse cristianos y

%8 cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 154-156; 150.
% cf. LONERGAN, Insight CWL3, 205-212.

%10 cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 141.

1L Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 142.
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considerar todo el trabajo como ley de Dios, y la descripcion de los aspectos
fundamentales de su cultura por los misioneros, unida a la estrategia de un plan de
dominacion mediante el sistema de reducciones de indios. En el dificil medio de la
sierra tarahumara, la dispersion de los raramuri complicaba la evangelizacion de casa en
casa Yy el control politico y militar que pudiera obligar a los indios tanto a congregarse

para la doctrina como a ir a trabajar de mineros.**?

Los indios estaban acostumbrados a vivir contentos con poco; y a ocupar todo su
tiempo de conseguir lo necesario con el trabajo en sus cultivos, la construccion de sus
casas y la elaboracion de sus ropas y utensilios. No estaban disponibles para ser
contratados por los blancos, ni precisaban de trabajo asalariado. Por el contrario, reducir
a los indigenas en poblados, facilitaba el control politico, con las ordenanzas de los
gobernadores espafioles y la coercion ejercida por los soldados; y el control religioso,
con la asistencia al adoctrinamiento y la pérdida de su sentido de fiesta y de elaboracion
de su licor, el tesgliino, una cerveza obtenida a partir del maiz. Las reducciones en
poblados también hubieran tenido la implicacion adicional de que los indigenas
quedarian lejos de sus tierras ancestrales, para cultivarlas y defenderlas de fieras y
robos; en tal caso, los indios se encontrarian pronto en situacion de dependencia
respecto de los oficios ofrecidos por los espafioles. EI abandono de sus tierras supondria
la ocupacién de éstas por los espafioles.’*?

Los raramuri, conscientes de esa trampa, rechazaron concentrarse en poblados;
aun hoy preservan su cultura y libertad sin contaminaciéon de la civilizaciéon de los
chabochi, los blancos. ™™ En un dibujo (cuya publicacién no logro ubicar en mi
memoria) del caricaturista Joaquin Salvador Lavado, internacionalmente mejor
conocido como Quino, el internacionalmente famoso autor del personaje de Mafalda, un
personaje le comenta a otro que su civilizacién es muy avanzada e, incluso, posee armas
de destruccion masiva. Si hemos de comparar entre esa hipotética ‘civilizacion’ y la
cultura de los tarahumares, puede ser interesante la pregunta sobre cuél de éstas
representa un ideal de colectividad capaz de manejar la herramienta de la significacion
de manera maégica/idolatrica; y cual, de manejarla de manera cargada de sentido y

significativitas.

%12 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 142-143.
13 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 143.
%1% Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 144.
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Parece claro que el término ‘civilizacion’ ancla su raiz etimoldgica en la ‘cives’
latina y la ‘polis’ griega. El hecho de que en una época histérica haya avance
tecnoldgico, ¢es rasgo suficiente para calificar de ‘civilizacion’ a la cultura o grupo de
culturas que tejen esa época historica? Si se trata del escenario de la globalizacion,

¢cabe hablar de una civilizacion global?

El Principito, la narracion méas famosa de Antoine de Saint-Exupéry, cautivo a
muchos, incluido uno de los padres de la fisica cuantica, Werner Heiserberg.® En una
escena, el zorro advierte al Principito que, para poder ser su amigo y dedicarse ambos a
jugar, primero el Principito debe ‘domesticarlo’, esto es, hacerlo de su ‘domus’, de su
casa u hogar. La domesticacion —comprendida y actuada desde este cariz seméantico y
dramético— supone la integracion del zorro en el hogar del Principito, la modelacion del
estatuto de ‘no extrafio’, ‘alguien de casa’ para el zorro. Asi es posible jugar y compartir
el juego desde la cercania, la no extrafieza, la confianza hogarefia. Cuando el principito
replica que aun debe conocer muchos amigos, el zorro indica que s6lo se conoce lo que
se domestica y a quien se domestica; sin hacer de casa a alguien, es imposible
conocerlo; y como los hombres adquieren sus objetos con los mercaderes, pero no hay
mercaderes de amigos, los hombres permanecen solos.®*® Pero, para domesticar a
alguien, se debe asumir la paciencia para representar los ritos; y los ritos deben librarse
de la chachara, la palabreria, porque las palabras asi usadas son fuentes de

917

malentendidos.”™" La escena del zorro, pidiendo ser ‘domesticado’ por el principito,

evoca aguella conversacidn de Socrates en el Lisis, donde indaga con sus interlocutores

sobre la ‘connaturalidad’ que puede darse entre quienes se aman 0 quienes traban

1
d.9 8

amista ¢Son capaces los chabochi de ‘domesticar’ a un tarahumar, a una comunidad

915 Al considerar la conviccidn emergente de la vida en la tierra como una unidad, donde

cualquier acontecimiento en un area o factor repercute en todos los otros (y quizas las leyes
de tal unidad puedan comprenderse mejor al contemplarlas desde el espacio interestelar), el
profesor Heisenberg se aproxima a una experiencia pura del inter-ser, y alega el axioma del
principito (cuidador esmerado de su pequefio planeta): que ‘lo esencial es invisible a los ojos’.
Cf. Werner HEISENBERG, “Ciencias naturales y técnica en la politica actual”, en Werner
HEISENBERG, Mads alld de la fisica. Atravesando fronteras (traduccion de Carmen Carrera
Matas), Madrid, BAC, 1974, 130-131 (de 127-131).

%16 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 73.
917 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 73.

18 cf. PLATON, Lisis, 222 a — d. El profesor Emilio Lledé ifigo bien ha traducido por
‘connaturalidad’ la expresién de términos griegos to physei oikeion (‘t6 ¢Uost oikeloV').
Ahora bien, ‘oikeion’ viene etimoldgicamente de ‘oikos’ (oikog), ‘casa’. A quien es honrado
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tarahumar o, incluso, a otro de los chabochi solo o marginado, para hacerlo sentir que es

familiar, ‘de casa’; hacerlo sentirse en casa?

Los chabochi piensan mucho en ganar, contar ganancias y hacerse con la plata y
el oro de las tierras de los raramuri. Recuerdan en algo las reflexiones escritas por Saint-
Exupéry, las que brotarian desde la perspectiva de un nifio, pero un nifio ‘socratico’, que
pregunta y no se olvida jamés de las preguntas formuladas;®*® pero que por otra parte
guarda silencio y jamas responde a las preguntas que se le hacen,”® y es capaz de dar la

vida por la rosa que ha regado y cuidado, de la que se siente responsable®*

. Algunas
notas de esa perspectiva candorosa son criticas, dialécticas, convidan a pensar. Los
mayores no hacen caso de una gran verdad, si la dice alguien que no va vestido al gusto
de ellos. Ademas, los adultos aman las cifras y no saben preguntar sobre lo esencial,??
que es invisible a los 0jos.”?® Si tienes un nuevo amigo, no te preguntan por el timbre de
su voz, ni por sus juegos favoritos; te pregunta cuantos hermanos tiene, cuanto pesa o
cuénto gana su padre. Al conocer esas cifras, se creen que ya lo conocen. A los grandes,
no les hables de una hermosa casa de ladrillo rojo con geranios en las ventanas o
palomas en el techo. No podran imaginarsela. Pero si se les dice que una casa vale un
precio importante, entonces la consideraran muy hermosa. Claro que los nifios, al
comprender la vida, se rien de esos nimeros. ** Si fuera plausible traducir las
apreciaciones de Saint-Exupéry en el contexto cultural tarahumar, cabria decir que los
chabochi calculan igual que la gente grande, planeando como incrementar las ganancias,
mientras los raramuri danzan y festejan como nifios, ademas de trabajar en un habitat

dificil, contentos con poco y compartiendo.

Los tarahumares se dicen cristianos (el término ‘raramuri-pagétuame’ significa
hombre-bautizado), y todavia hoy distinguen su religion de la de los chabochi

caracterizados por sus actitudes agresivas y abusivas; siempre se muestran muy

por el afecto, el amor o la amistad de otra persona, se le hace sentirse ‘oikeios’ (‘oikelog’),
familiar, no alienado, como de ‘casa’, del hogar.

°1% Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 43 ; 44.
%20 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 86 ; 87.
%21 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 77 ; 78.
%22 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 23.

%23 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 76.

%24 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 23-24.
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atareados, mas pendientes de los negocios que de las personas, robandole a los
tarahumares porque no son capaces de mantenerse por si mismos. El foco Gltimo de la
divergencia entre los Raramuri y los chabochi es que éstos no creen como aquéllos en la
celebracion y la fiesta, porque la religion de los chabochi es el trabajo, y endilgan a los
tarahumares que son flojos, irresponsables, supersticiosos, y no piensan sino en la

fiesta,%

El tarahumar —pese a la fama de las acusaciones que se le hacen— valora el
trabajo, porque no es admisible la vagancia en una economia de autosubsistencia, y el
vago no adquiere derecho de ser ayudado por los otros de la comunidad, ni se le permite
casarse. Al trabajo de cultivar la tierra agreste de la sierra en la Tarahumara, con pocas
herramientas, se afiaden las tareas de elaborar cuanto el indigena necesita para su
mantenimiento auténomo. Los tarahumares -sefiala el especialista Campbell
Pennington— se adaptan a un medio ambiente muy hostil. En efecto, la regién es una de
las reservas forestales mexicanas, rica en minerales como la plata. Sin embargo, la
orografia es muy accidentada, con altitudes muy dispares, desde las cumbres nevadas de
tres mil metros sobre el nivel del mar, hasta cafiones de trescientos metros de altura
sobre el nivel del mar. La diferencia de temperatura, entre el dia y la noche, puede
oscilar unos veinticinco o treinta grados.®® El terreno rocoso y el clima seco y
extremoso hacen muy dificil la labor agricola. Pedro de Velasco afiade que se ha de
sumar a ello la hostilidad invasiva del chabochi, empefiado en integrar al pueblo

., e, 927
tarahumar al ‘progreso’, la ‘humanizacion’ y la “civilizacion’.

Siempre conviene acoger la invitacion socrética a ir mas alla de las apariencias.
La sierra de la Tarahumara, pese a su aridez y paisaje agreste e inhdspito, ha resultado
ser protectora de los raramuri, haciendo muy dificiles de acometer las intenciones de
conquista militar, econdémica o ideoldgica de los chabochi, codiciosos de dominar una
region tan rica en plata y otros minerales, y en extensiones boscosas de las que extraer
madera para sus construcciones y para hacer tuneles de acceso a las minas. Pero la
interdependencia con la naturaleza no es el Unico factor para explicar la frustracion de
los chabochi en relacion con los rardmuri. Los chabochi habian logrado conquistar otras

regiones tan agrestes como la Tarahumara, y habian desmantelado otras culturas

%2> Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 144.
%26 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 33-34.
%7 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 144-145.
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indigenas y reducido a sus integrantes a poblados, como en el caso de los mixtecos (la
region montafiosa de la Mixteca se ubica entre los actuales Estados mexicanos de

Oaxaca, Puebla y Guerrero).*®

Los raramuri no son belicosos, pero si valerosos e independientes; aprecian el
valor de su vida y cultura, porque le encuentran un sentido. Si SoOcrates se siente
llamado por el Dios délfico a ocuparse de la polis ateniense y la excelencia de sus
habitantes; si Hadot invita con los ejercicios espirituales de la filosofia antigua a saber
leer la propia vida; si Lonergan invita a su oyente o lector a la auto-apropiacion de siy a
discernir los elementos constructivos de progreso o y los disolventes de decadencia en
su cultura, y Gadamer invita al ejercicio hermenéutico de comprender la tradicion de la
que uno surge, los raramuri se apropian de su tradicidon y ‘conversan’ con ésta o la ‘leen’

continuadamente a través del filtro esencial de la fiesta.

Por otro lado, si el Newton nifio o jovencito, solitario (o marginado), aprendio
métodos de preguntar a la naturaleza y ‘conversar’ con ella; si el nifio descrito por
Lonergan, o por Piaget, busca descubrir el mundo con sus incesantes porqués, el
caracter ladico de la fiesta es lugar crucial de encuentro del nifio con los otros para
‘domesticarse’ al modo del zorro y el Principito en la obra de Saint-Exupéry;929 un
camino de convertirse mutuamente los unos a los otros en alguien ‘de casa’ y descubrir
el mundo jugando juntos. Asimismo, es el sendero del tarahumar para vivir
descubriendo en modo privilegiado la interdependencia con los otros. Podria decirse
con cierto atrevimiento que la fiesta del tarahumar es la traduccion raramuri del
Banquete platénico sobre esos temas fundamentales de la existencia, que son el amor, la

sabiduria y la filosofia.

7 2 Fiesta en la comunidad socratica empirica

La fiesta —indica Pedro de Velasco— es el centro y quicio del sentido vital del
tarahumar, una opcion religiosa fundamental que condiciona toda su existencia y cultura.
Tal quicio enfrenta eficazmente todos los intentos de penetracion, dominacion,
disolucién o desintegracion provenientes de los chabochi. Hay una comprension del ser

humano y del mundo, asi como de los procesos de humanizacion; la sintetiza, la

%28 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 145.
929 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 73.
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manifiesta, la realiza. Comprender asi la realidad humana ha permitido a los raramuri

identificar los factores desintegradores de su cultura y atajarlos. **°

Es muy interesante que Pedro de Velasco acentle el aspecto de los procesos de
humanizacion, de irnos haciendo més humanos. Se trata, no de una definicion o un
concepto sobre el ser humano, sino de un continuum, un fluir, un irse volviendo mas y
mas humano el tarahumar en el contexto de su comunidad y su tradicion cultural; un ir
creciendo en el aprendizaje de hacerse humano. También es muy interesante que la
fiesta tenga el cardcter de una opcidon ‘religiosa’, no con un matiz doctrinario,
ideoldgico, sino un matiz de accidon, porque la comprension se ‘realiza’. El término
hebreo ‘pecar’ (‘hattah’), entre sus matices semanticos originales, tiene el de ‘errar el
blanco’, ‘fallar la punteria’. La opcion religiosa de la fiesta es un medio de no errar la
punteria en la sabiduria de vivir como convivir, pese a toda la moralina ideoldgica con
que los chabochi han intentado condenar a los raramuri. No podemos dejar de recordar
otra vez lo que Sdcrates le advierte al Hipias adicto a conceptos y definiciones: que
observe como actiia Socrates para ‘encarnar’ la justicia. Por otra parte, cabe advertir que
los raramuri han plasmado en su circunstancia concreta lo que busca la dialéctica
socratica (y lo advertido por Lonergan sobre procesos de progreso o decadencia):
identificar los mecanismos de desintegracion intentados por los chabochi, les ha

permitido presentarles una resistencia eficaz y salvar su cultura.

Gracias al puesto central de la fiesta en la cultura raramuri, sus integrantes han
alcanzado unidad e identidad y ven potenciada su organizacion de relaciones sociales
econdmicas y politicas, frente a la alternativa de ser dominados en poblados de
reducciones, vigilados policialmente y tener que someterse a un trabajo asalariado segun
los canones culturales occidentales. De hecho, la preponderancia de la fiesta en
comparacion con el trabajo, ha evitado la inclusion de los tarahumares en la actividad
econdmica occidental de produccion y consumo. Ademas, la fiesta impulsé y reforzo, y
sigue impulsando y reforzando modos de socializacion que revelan inatil la
concentracion y reducciones en poblados; hace innecesaria la organizacion militar y
policial con que se pudiera haber penetrado la cultura indigena; La fiesta impulsa
también dinamismos econdmicos y de salubridad contra amenazas externas, que

vuelven prescindibles las facilidades de la cultura chabochi. Todo ello brota de que la

330 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 146.
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fiesta encarna en forma real la opcion religiosa —y ética— ya sefialada: un modo de
situarse en el mundo, ante los humanos, y de comprender la propia historia como
tendencia de humanizacidn, que la sociedad tarahumar realiza mediante la bina de fiesta
y relacion, en contraste con la bina chabochi de acumulacion y trabajo. La fiesta
refuerza los otros dinamismos sociales de los raramuri y moldea el criterio de juicio

moral acerca de lo que humaniza la convivencia social.®**

El tiempo dedicado a la fiesta expresa algo de su peso especifico en la cultura
tarahumar: més de la mitad de los dias de afio, y esto exige gran dedicacidn de energias
y gastos; nunca un tarahumar come ni bebe solo, sino en escenarios festivos; y asi como
se invierte tiempo, energias y gastos, proporcionalmente se recogen satisfacciones.**
Los mismos jesuitas se percataron del valor religioso de las danzas y celebraciones,
introduciendo elementos cultuales que los indigenas aceptaron cristianando ciertos
aspectos celebrativos. Se abrid asi un flujo de comunicacion entre los raramuri y los

misioneros, %

aunque los indigenas no se dejaron atraer totalmente, como los
misioneros pretendian, ni entraron en el sistema de reducciones ni en el mas amplio

sistema de cultura y vida de los chabochi.

Los tarahumares afirman que si no bailan, mueren; que por el baile viven ellos, y
por ellos viven los chabochi;*** Permitase un comentario adicional a la observacion de
Pedro de Velasco. Parece esconderse aqui una clara intuicion de la interdependencia, no
solo de cada uno de los raramuri respeto a su pueblo o respecto a la tierra que los cobija
y defiende de las maniobras de los chabochi; sino también una interdependencia entre
los raramuri y los chabochi; el baile de la fiesta es modo de escenificar la celebracion de
la vida, la gratuidad de la existencia. Pero el brote de vida celebrado y actualizado
mediante el baile no sélo fluye hacia los tarahumares, sino incluso hacia los chabochi,
aunque se encuentren como bloqueados en la capacidad de acercarse distendidamente,

sin calculos codiciosos, de una manera humanizante, festiva, gratuita.

Que los tarahumares piensen asi de los chabochi, tan empefiados en reducirlos y

dar muerte a su cultura, recuerda en algo la actitud de Socrates, aunque en una

%1 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 146-147.
%32 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 149.
%33 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 70-71.
% Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 148.

220



circunstancia mucho mas dificil e irremediable, condenado injustamente a muerte por su
polis con el cargo de ‘sabio’ aunque €l sabe que no lo es; y que el medio legal represivo
de los atenienses para eliminarlo no es eficaz ni honesto, sino el de hacerse lo mejor
posible.™®> Con todo, Sdcrates anima a sus jueces a tener la mayor esperanza respecto a
la muerte, y la invitacion tacita a progresar en las actitudes de justicia, al acentuar la
seguridad de que la buena persona no enfrenta mal alguno ni viva ni muerta, pues los
dioses no se desentienden de ella; como indicaria la sefial divina al no haber detenido a

Sécrates de presentarse al tribunal.®*

La opcion fundamental religiosa y ética del pueblo tarahumar por la fiesta y la
relacion de convivencia parece un reflejo del compromiso expresado por Socrates tanto
en el Banquete platonico (con la sabiduria a la que mendiga cual Eros pobre, sin
autosuficiencia sofistica), asi como en la Apologia platénica. Cuando el Dios de Delfos
encarga a Socrates examinarse y examinar a los conciudadanos de la polis sobre el foco
principal de su atencion; si se concentran en la excelencia o en los patrimonios y
honores,*’ le est4 encargando una actividad filoséfica de impulsar la humanizacion de
los atenienses y de su convivencia. Quizas —aparte de una posible carga irénica—
Sdcrates, ya sentenciado a muerte, albergue la esperanza de que la polis pueda cuidar de
la excelencia colectiva y la de cada ciudadano, cuando encarga a los atenienses que, Si
los hijos de Sdcrates, al crecer, creen ser algo que en verdad no son, sean corregidos y

reprochados.**®

La fiesta de la que se habla, no es una evasion de la realidad y la tarea de trabajar
y conseguir medios de vivir, sino que es el alma de una cultura de subsistencia, basada
en el cultivo agricola de productos como el maiz, la patata o papa, el frijol y el chile. Lo
escaso del terreno cultivable, en parcelas minimas heredadas igualitariamente por
varones y mujeres (incluso habiendo matrimonio) y lo implacable del clima, son
factores que no permiten ni excedentes, ni grandes propietarios ni las contrataciones de
trabajo asalariado que ofreceria un gran propietario. Pero la suerte de los individuos no

esta fatalmente ligada al producto de su trabajo (a pesar de que —como ya se dijo— no se

3> cf. PLATON, Apologia, 38 c; 39 d.
%8 cf. PLATON, Apologia, 41 c—d.

%7 cf. PLATON, Apologia, 29 d — 30 b.
38 Cf. PLATON, Apologia, 41 e.
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le admite a nadie una actitud vaga e indolente, precisamente porque asi lo exige una

economia de subsistencia).**°

7 3 Kérima como explicitacion crucial del inter-ser

Los chabochi pretendieron ‘cristianizar’ a los raramuri ensefiandoles el
evangelio cristiano y las virtudes cristianas. Resurge la pregunta socratica de si es
ensefiable la virtud. Quizas no es ensefiable, pero —paraddjicamente— puede aprenderse,
al compartir espacios de vida junto a personas justas y virtuosas. De los primeros
cristianos se dice que eran como un solo corazén y una sola alma, y nadie llamaba suyo
a aquello que tenia; que compartian sus bienes con todos, segln la necesidad que tuviera

cada uno.’®

Quizas los rardmuri eran propiamente las personas justas y virtuosas con
que los chabochi podrian compartir espacios de vida para aprender lo que no sabrian
comunicar como conceptos 0 nociones, sin saber comunicar actitudes justas y virtuosas
en las acciones concretas de vivir en comunidad. Por ejemplo, puede preguntarse
quiénes reproducen mejor las virtudes practicas de los primeros cristianos, si los
evangelizadores o los que se pretendia evangelizar. Como es el caso de la capacidad de

compartir y no dejar a un desafortunado abandonado a su suerte.

Entre los tarahumares, en el caso de una mala cosecha, o de enfermedad, o de
fallo en calcular el consumo de una cosecha previa, si una familia se queda sin recursos
de subsistencia hasta la llegada del siguiente verano, funciona el admirable mecanismo
cultural de la kérima: cualquier tarahumar en situacion precaria 0 pasando grave
necesidad, tiene derecho a que sus familiares, amigos 0 vecinos que se encuentran en
una mejor situacion, le provean de los alimentos que precisa hasta la cosecha siguiente.
‘Kérima muniki’ se traduce aproximadamente como ‘comparte conmigo un poco de
frijol’; ‘kérima shunuki’ equivale a ‘comparte conmigo un poco de maiz’. °** El derecho
a pedir ayuda en una situacion de penuria es un derecho estricto. No es un préstamo;
también existen los préstamos entre los rardmuri; pero no se aplican en estas situaciones.
Tampoco equivale la kérima a una limosna dada por condescendencia. La kérima no

suscita deudas, obligaciones ni dependencias de ningun tipo entre un peticionario y un

39 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 149.
0 cf. Hechos de los Apdstoles, 4, 32.
1 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 149-150. Cf. VELASCO, Danzar o morir, 324-325.
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donante; no supone ningdn dominio de parte del primero ni situaciones humillantes ni

vergonzantes para el segundo.’*?

La manera més usual de pedir kérima es dirigirse a las casas de los que se hallan
en una situacion mejor, y solicitarles maiz, frijoles, pinole o lo que se precise; los
donantes proveen segun sus posibilidades; pero, por lo general, la comida recogida en
las diversas casas —que puede suponer recorridos de un dia 0 méas — suele bastar para
varios dias o hasta semanas. El recorrido se repite cuantas veces sea necesario. Una
segunda modalidad de kdérima es frecuente cuando la penuria es padecida por pequefias
familias o individuos: es posible irse a vivir con otra familia que ese afio disponga de
mas recursos, hasta que la penuria quede superada; los hospedados suelen participar en
las tareas hogarefias o campesinas como cualquier miembro de la familia hospedante.
Esta colaboracion no puede ser entendida como servidumbre ni como pago; es la

colaboracién normal de los que viven en una misma casa.>*®

Cabe evocar de nuevo aquella indicacién del zorro al Principito en el relato de
Saint-Exupéry: es necesario que el Principito dé el paso de ‘domesticar’ al zorro,
volverlo de su ‘domus’; esto es, hacerlo ‘de casa’; porque solo se conoce lo que se
‘domestica’, lo que se hace ‘de casa’. Los hombres no tienen tiempo de conocer nada,
porque compran cosas ya hechas a los mercaderes. Pero al no haber mercaderes de
amigos, los hombres ya no tienen amigos. El zorro ataja el anhelo del Principito de tener
muchos amigos y conocer muchas cosas: si desea tener un amigo, ha de ‘domesticar’ al

zorro. %%

De algin modo, el tarahumar necesitado de korima que viene a vivir con la
familia que lo hospeda, es ‘domesticado’, transformado y reconocido como ‘de casa’, de
este hogar y familia que lo hospeda. Quizas Sdcrates, al solicitar ante el tribunal que se
le concediese una pensién y se le ofreciese vivir en el Pritaneo,®° a causa de los
servicios que prestaba a la polis por encargo del Dios délfico, y la consiguiente pobreza

y patrimonio menguado,®*® les estaba solicitando que lo ‘domesticasen’, no por el medio

%42 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 325.

%3 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 326.

% Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 73.
% cf. PLATON, Apologia, 36 b — 37 a.

%% ¢f. PLATON, Apologia, 38 b.
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%7 o _peor alin— de la ejecucién para no ser

erroneo del silencio y el alejamiento,
reprochados por sus actitudes injustas;**® sino reconociéndolo los atenienses como ‘de
casa’. Si Socrates vive para el progreso y acrecentamiento humano de la polis, es justo
que la polis se ocupe de una vida digna para Socrates; y si cada ateniense aprende a
vivir para la polis, ésta ha de ocuparse de no dejarlo abandonado a su suerte ni en
ostracismo alguno. Todos para uno y uno para todos, reconociendo el flujo dindmico de

la interdependencia.

Y, al profetizar como se supone que puede hacerlo un humano que va a morir
(segun la mentalidad comdn de la polis), Sécrates advierte a los atenienses de los males
que les sobrevendran por sus actitudes injustas;** y tal advertencia no es una retaliacion,
sino la advertencia compasiva (padecer-con-el otro) de que no deben rechazar un don
del Dios,*° ni negarse a lo que podriamos llamar una kérima de hospedaje, haciéndolo
‘de casa’, porque el desconocimiento del dinamismo interdependiente se vuelve un dafo
contra ellos mismos. Los tarahumares contemplan en el rardmuri que pide kérima que
éste y ellos son ‘uno’. El error de los atenienses fue no reconocer que Socrates era ‘uno’
con ellos, y darle muerte a Socrates (endilgandole el papel dramético que en verdad no

representaba) era darle muerte a la polis y darsela a cada uno de ellos mismos.

7 4 Trabajo e inter-ser

Volvamos ahora a la kérima tarahumar, en la modalidad restante que supone
permitir al rardmuri necesitado el recoger frutos en parcelas de otros. También existe la
alternativa de una tesgliinada de trabajo: si una tarea es muy dificil de afrontar para un
individuo o una pequefia familia, aquél o ésta recurre a invita a otros a una fiesta de
tesguino: todos saben que se trata de ayudar a quien invita: un trabajo que aislaria al

invitante, se convierte en ocasion de alegrfa, cooperacién y convivencia.”!

Siempre existe la tentacion de encerrarse en uno mismo y en sus intereses

individuales o egoistas. Pero hay dinamismos de neutralizar esta tendencia. Indica Pedro

7 cf. PLATON, Apologia, 37 e.

8 cf. PLATON, Apologia, 39 d.

9 cf. PLATON, Apologia, 39 c.

%0 cf. PLATON, Apologia, 30 d-e.

%1 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150.
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de Velasco que aquellos vecinos 0 amigos mejor provistos de recursos, pero renuentes a
ofrecer kdrima al tarahumar en situacion de precariedad, son sometidos a una notoria
sancion relacionada con la estima comunitaria.”® Por otro lado, la honradez proverbial
de los raramuri,”™? un valor fundamental, implica que los individuos aprovechados y
haraganes que pretendan escudarse en la korima para abusar y vivir a costa de la

comunidad, son rapidamente detectados y apartados de la red de ayuda mutua.®*

Como en el contexto socioeconémico tarahumar no hay posibilidad de contratar
trabajadores, trabajos necesarios para la vida concreta, como la construccion de
viviendas y la recogida de las cosechas (muy solitarias y pesadas para un solo individuo,
por el aislamiento de las parcelas), solamente pueden llevarse a cabo mediante el
establecimiento de relaciones de colaboracidn y cooperacion, gracias a los encuentros
previos en las fiestas. De la convivencia, alegria, tesgiiinada en comun y fortalecimiento
de las interrelaciones al compartir las tareas, infiere Pedro de Velasco que el mismo
escenario de trabajo se va transformando en fiesta para los raramuri.” El trabajo se
transforma en fiesta porque no tiene un precio ni se conceptlia como compraventa; se
recibe y ofrece gratuitamente en el tejerse de las relaciones interpersonales y de la
conservacion de la vida. Frente a la logica de la acumulacion, la cultura rardmuri
ensalza los valores de la gratuidad y el don. La vida no es algo que ‘ganarse’, sino un
don gratuito venido de Dios, de la fiesta y de la comunidad. La vida no es producida por
el trabajo del hombre, ni el hombre viene del hombre. Uno no es propietario ni de sus
hijos. Nadie tiene dominio sobre nadie, ni derecho a disponer de la vida de nadie. Se le
debe la vida a Dios, a la fiesta y a la comunidad; pero no a sus padres ni a un
empleador.”® La fiesta significa vivir la realizacion humana hoy, en el presente, en una

especie de escatologia realizada.”’

Dejar de ‘deberle’ sumisamente la vida a un dominador humano implica
despejar el riesgo de idolatrias subrepticias e interminables méascaras del poder humano;

y esquivar las permanentes tentaciones totalitarias, patentes o latentes. Por otra parte,

%2 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150.

%3 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 153-154.
%% Cf. VELASCO, Danzar o morir, 327.

%> Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150.

%8 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 153.

%7 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 154.
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situarse en el unico momento que nos es dado vivir, el presente, puede resultar la mejor
terapia contra discursos alienantes sobre las glorias del pasado o las delicias de un

futuro. Los rardamuri festejan, se relacionan y viven en el hoy.

Quizas le hubiera convencido a Socrates esta manera de ‘examinar’ el poder; un
poder del que fue victima en la democracia restaurada como podia haberlo sido en el
periodo de los Treinta Tiranos. El poder, cualquiera que sea la etiqueta definitoria, suele
tener nervios ante una persona preocupada por actuar segun justicia, sin componendas.
Sobre el absurdo de un sentido ‘oficial’ que encubre un sinsentido latente, observa
metaforicamente Lonergan que la catedra es la de Moisés, pero la ocupan los escribas y
los fariseos; y en la Orden aun se leen las Constituciones, pero se duda de si ain arde el
fuego del hogar. La teologia aun porta con orgullo la mentalidad escoléastica; no
obstante, el escolasticismo entra en declive. Todavia se invoca el ‘sacro’ nombre de la
ciencia —como rememora Lonergan de aquel argumento de Husserl— y sin embargo los

altos ideales cientificos han sido sustituidos por convenciones de cliché.®®

Los piadosos son sutilmente reemplazados por los santurrones, y algunos
santurrones de los que consideran a la gente ignorante como malditos, **° buscan
eliminar a Jesus; incluso algunos de los que dicen confesarlo y predicarlo. Pero también
los siete sabios de Grecia —tan admirados— fueron suplantados por los sofistas, los
antiguos dioses por el dinero, la justicia por la ceguera de los Quinientos, la tirania de
los Treinta por una democracia restaurada gracias a lideres incapaces de dialogar ni de
examinar sus opiniones y opciones —como Anito— en busca de una verdad y
transparencia con que debe ser arropada la justicia; lideres a los que les bastan la
adhesion de los Muchos y que no advierten la necesidad de develar su propia ignorancia,
incurriendo asi en actitudes y decisiones de injusticia.

Todo lo contrario del amor de 4gape que se alegra y se goza, no con la injusticia

;960 e

(adikia), sino con la verdad (alétheia) , incluso, del amor de eros con que podria

buscarse la sabiduria y filosofia en procura de la justicia, cuando no del agape.

Los conquistadores y misioneros se presentan como cristianos; los

revolucionarios dicen amar a los desfavorecidos, y esforzarse por eliminar la

%8 Cf. LONERGAN, Method, 80.
%9 Cf. Juan, 7, 49.
%0 ¢f. 1 Corintios, 13, 6.
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marginacion; los politicos confiesan ser demdcratas y escuchar a la ciudadania; los
gobernantes declaran su compromiso ineludible con el bien comun; pero en vez de
examinar definiciones, etiquetas clasificatorias, conceptos, declaraciones ideoldgicas,
conviene examinar las acciones y motivaciones concretas de cada persona. Los
sindicalistas y dirigentes de izquierda pueden sorprender con su enriquecimiento. Los
conservadores pueden alegar la defensa de las tradiciones patrias o del cristianismo
occidental, y descubrirsele una permanente eliminacion de personas. Los piadosos
pueden decir que sustentan el honor de Dios, pero su dios privado puede ser el poder, la
riqueza, la posesion; y eliminan a todo aquel profeta sincero que llama a la reforma

permanente del corazon, porque amenaza sus intereses idolatricos.

Por otro lado, la fiesta se constituye en columna econdémica fundamental, al
propiciar la distribucion y volatilizacion de los excedentes que pudiera acumular un
individuo.®®* La fiesta provee de sentido a la vida desde la perspectiva de privilegiar la
relacion humana frente a la acumulacion; porque la fiesta potencia la humanizacion,
supervivencia y seguridad de cada tarahumar, en la solidaridad ofrecida a su comunidad
y recibida de ésta; y en la relacién con la naturaleza, tampoco vista como acumulacion
ni como dominio, sino como integracion armonica con la naturaleza desde la

integracion en la comunidad raramuri.*®

Que el dinamismo socioeconémico tarahumar disuelva el horizonte de la
acumulacién (tan frecuente y codiciada —por el contrario— entre los chabochi), despeja
la amenaza de hegemonias individuales y de explotacion de los més necesitados.” La
principal responsabilidad en la organizacion de fiestas o en las ayudas de kérima, recaen
en quienes se hallan en situacion mas desahogada respecto a la cosecha anual o al
ganado caprino. Todo ello despeja las actitudes de resentimiento y egoismo, o la

tentacion de robar.%®*

La fiesta —junto con la habilidad de esquivar reducciones en poblados— porta la
resistencia eficaz a la penetracion cultural y politica del chabochi; la fiesta se revela

para los rardmuri no s6lo como la fuente de modelacion socioecondémica, sino como la

%1 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150.
%2 Cf, VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 155.
%3 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150.
%4 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 150-151.
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alternativa politica, donde se conocen, eligen o deponen las autoridades tarahumares;
donde éstas ejercen su poder de convocatoria y ejercen sus funciones. Ya en el pasado,
los misioneros terminaron por resignarse a estos modos de socializacion indigena,
conformandose con ser admitidos a evangelizar ciertos escenarios festivos; y —por otra
parte— las fiestas se constituian el marco de reunion que no suscitaba el recelo de los

conquistadores que los motivara a implantar controles rigidos.*®

7 5 Autoridad, dialogo e inter-ser

Vale recordar que el estilo de autoridad de los rardmuri —con escandalo de los
misioneros del pasado— aun hoy respeta la libertad de cada individuo; y no se impone
por la fuerza, sino mediante los ‘sermones’ del ‘gobernador’ de turno en las festividades
0 aprovechando la misa dominical. La autoridad también se vale de métodos de
sugerencias, discusiones o prolongadas ‘parlatas’.”®® De algin modo, pueden encarnar a
su modo lo que seria ejercer el poder mediante el estilo socratico de la conversacion y el
didlogo. La conversacion al estilo de Gadamer con la tradicion cultural de la que se
proviene, no es la conversacion con un pasado irrecuperable. Entre los tarahumares y
sus autoridades, es una conversacion diacronica a la vez que sincronica. Es diacronica,
porque cada uno de los tarahumares, incluido el ‘gobernador’, es fruto de un continuum
cultural, una tradicion que ha desembocado en el brote y desarrollo de sus respectivas
vidas. Es sincrénica, porque el fluir dinamico del continuum se cuida y se preserva con

cada conversacion, con cada interaccién, como se cultiva la fiesta o la tarea en comun.

El respeto a la libertad de cada uno, el no forzar, el dialogar prolongadamente,
son destellos de un inter-ser que es mas importante que las funciones individuales. Ese
respeto no es un concepto o definicidon gque se incluye en un ordenamiento legal, y se
acata 0 no; se trata del signo en accion de la dignidad que se le reconoce a cada
integrante de la comunidad: ‘yo soy autoridad; y dialogo contigo en vez de emplear una
fuerza coactiva, porque tu tienes tanta dignidad como yo.’ Este reconocimiento justo de
la dignidad del otro, y de la necesidad de ir conversando con el otro, parece aproximarse
a la justicia no definida sino actuada por Socrates, para que la discerniera Hipias, en

lugar de sélo indagar definiciones conceptuales y, quizas, alejadas de la vida concreta.

%3 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 151.
%6 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 151.
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Hay otro aspecto muy importante de la fiesta tarahumar como alternativa
politica. La fiesta se revela como el escenario de expresion y exorcismo de la violencia.
La colectividad rardmuri respeta la dignidad, vida y libertad de cada uno, porque la
cultura raramuri no es violenta; y la no violencia o no agresividad es un valor
primordial. Ha resultado llamativo a varios antropélogos que casi no exista violencia
entre los tarahumares, ni gritos, ni ataques y casi ni castigos. Incluso el recelo frente al
chabochi no es tanto una actitud de resentimiento cuanto una distancia y un modo de
esquivarlo.”®” Se puede afiadir a los comentarios de Pedro de Velasco, que esta actitud
de distancia responde bastante a una cautela defensiva de la colectividad, en procura de
su propia supervivencia. Puede recordarse a este respecto el detalle de que no todos los
blancos caen bajo sospecha por el simple hecho de serlo. Pedro de Velasco ha apuntado
—por ejemplo— que la kérima no sélo la puede pedir un tarahumar en dificultades a otro
tarahumar, sino a un blanco que se haya mostrado como amigo o generoso con los
tarahumares. El caso inverso, si bien posible, no se da porque los misioneros nunca se
hallan en penuria de hambre.*®®

Hay modos de drenar la tendencia al conflicto, de escenificarla a ‘amansarla’ a
través del happening de la danza en el escenario festivo. Los rardmuri celebran la

%9 sus danzas de matachines (una manifestacion de lo que Pedro de

970

Semana Santa,
Velasco denomina la ‘tarahumarizacion’ del cristianismo)”"" y sus escenificaciones
bélico-simbélicas, °* que culminan en una celebracién de paz, sin vencedores ni
vencidos,®’ para dramatizar otra especie mas honda de combate: la de mantenerse como
comunidad nutrida de la gratuidad de la vida y la celebracion, gobernada por la armonia

y no-agresividad.®”

%7 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 151.
%8 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 326.

%9 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 255-314.
%% Cf. VELASCO, Danzar o morir, 207-246.
%L Cf. VELASCO, Danzar o morir, 246-252.

%72 Cf. VELASCO, Danzar o morir, 250. Acceder a los pormenores de estas ricas manifestaciones

culturales, implicaria un andlisis antropoldgico cultural muy extenso, que excede los
objetivos de la presente investigacién.

973

Cf. VELASCO, Danzar o morir, Cf. VELASCO, Danzar o morir, 252. La tendencia se aproxima
en algo a lo que en la tradicidon mistica sufi del Islam es conocido como la auténtica Yihad
mayor o guerra santa del alma: la que el auténtico fiel libra contra las tendencias tenebrosas
que buscan dominar su corazén, disipdndolas. Cf. Cesareo GUTIERREZ ESPADA, “Sobre el
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7 6 No discriminacion, preservacion cultural e inter-ser

En todo caso, pese a las distancias de precaucion, la situacion entre los rardmuri
y los chabochi no es de incomunicacién total; aquellos distinguen entre éstos, quiénes
son egoceéntricos, violentos o codiciosos, y quiénes son amigables y generosos. De
algn modo, recuerdan la actitud socratica de no estigmatizar a nadie por principio,
mostrada en la conversacién del Menén.®”* Alli —recordamos — el receloso Anito espera
que ninguno de los suyos se acerque a los sofistas, calificandolos de locos; y también a
la gente y ciudades que los admiten.’”® Sécrates le pregunta si alguno de ellos le ha
hecho dafio, para juzgarlos tan duramente; o conocerlos sin siquiera haberse acercado a
ellos para conocer lo que puede haber de bueno o malo.*”® Anito se empecina en afirmar
taxativamente que conoce bien a los sofistas sin necesidad de acercarse a ninguno de
ellos; a lo que Sécrates responde que quizés Anito sea adivino.®’” Obviamente, Sécrates,
que los adverso, se avino a dialogar con algunos. En cambio, Anito, uno de los lideres
de la restaurada democracia ateniense, no sélo no los conocia ni dialogaba para tener
opiniones inflexibles por adelantado, sino que tampoco supo dialogar con el propio
Socrates para conocerlo (y conocerse a si mismo mediante el examen socréatico), sino
que impulsé la condena de Sécrates suponiéndolo sofista sin conocerlo a fondo para
discernir mejor respecto de los cargos acusatorios.

Volviendo a los tarahumares, no cabe endilgarles ninguna actitud racista ni
xendfoba. Solo la actitud de preservar su libertad y cultura ante los chabochi que sean
maquinadores. Ya se dijo que la colectividad rardmuri no es violenta, pero no estamos
ante psicologias pusilanimes o de falta de caracter. ElI impulso de la violencia y la
agresividad encuentran en la fiesta el escenario de referencia para drenar estos impulsos
mediante una especie de happening o dramatizacion. Pedro de Velasco indica que en la

mayoria de las fiestas tarahumares asoma un claro simbolismo guerrero. Asi, en las

concepto de yihad”, en Athena Intelligence Journal, Volumen 4, Niumero 1, enero-marzo
2009. Cf. www.athenaintelligence.org Cf. Yusuf ESCUDERO, “Yihad : concepto y limites” en
http://www.webislam.com/articulos/27682-yihad concepto y limites.html

%74 Cf. PLATON, Mendn, 91 a — 92 d.
°7> Cf. PLATON, Mendn, 91 c; 92 a-b.
%7 Cf. PLATON, Mendn, 92 b; 92 c.
°77 Cf. PLATON, Mendn, 92 c.
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fiestas de Pascua, se representa una dramatizacion de la lucha entre soldados y fariseos,
que simboliza la de tarahumares y chabochis, cuyo final resulta con la victoria de los
primeros y la derrota y desaparicion de los segundos. También con las fiestas emergen
episodios de violencia fisica, rencillas u otros, bajo la vigilancia flexible de la
comunidad, atenta a atajar que no haya episodios mortales, y que los lances (puesto que
la ingesta de tesguino se considera como un atenuante) no tengan repercusiones en la
convivencia cotidiana.’”® Drenar la violencia a modo de dramatizacién o happening es
una especie de recurso terapéutico individual y colectivo que preserva la calidad de la

convivencia y la continuidad de la cultura.

7 7 Transparencia

En la fiesta (a falta de escritura propia, pintura o expresiones artesanales) se
canaliza la creatividad, con la danza, el discurso —fundamentalmente religioso— y la
memoria de las tradiciones. La fiesta canaliza (Iudicamente, al modo de los nifios) el
tejerse la comunidad con largas horas de convivencia y ritos de comida y bebida juntos.
La fiesta muestra asi un caracter sagrado o sacramental.””® Es cierto que el término
‘sacramento’ o el adjetivo ‘sacramental’ ha pasado a formar parte del argot técnico del
catolicismo romano; sin embargo, pueden utilizarse en un sentido mucho mas general y
dilatado para describir el fenomeno cultural y religioso tarahumar. El ‘sacramentum’
latino (etimolégicamente conectado con el ‘sacrum’, lo sagrado) procede
semanticamente del ‘mystérion’ (uvotipiov) griego. El ndcleo determinante del ambito
de lo sagrado se identifica con el Misterio tremendo y fascinante (Mysterium tremendum
et fascinans) descrito por Rudolf Otto: un Misterio que desborda todos los limites y
expectativas de quien es introducido en el ambito sagrado; y que —al mismo tiempo —
genera una atraccion irresistible, magnetizadora. El profesor Juan Martin Velasco hace
una exposicion fenomenoldgica del Misterio y de lo sagrado con varios aspectos y

matices enriquecedores,”® que no se explayan por extenso en esta investigacion.

Lo que mas cabe resaltar es el sentido del sacramentum como un elemento

mediador, una especie de frontera ‘porosa’, un referente de ‘trasparencia’ entre la

%78 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 152.
79 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 152.
%0 cf. Juan MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 109-130.
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trascendencia y la inmanencia del existir cotidiano en el mundo. El profesor Martin
Velasco se refiere a dos elementos en la actitud extatica y salvifica de respuesta humana
al Misterio, que son universales en las variedades de manifestaciones religiosas: la
oracién®®! y el sacrificio.®® Es claro el sentido de la oracién en la plegaria, con sus
muchas variedades y posibilidades, y en el ascender mistico y sus etapas. El sacrificio
es un sacrum facere, un realizar o hacer lo sagrado, donde no falta el matiz de ofrenda
como correspondencia al sentimiento de recibir generosamente distintos dones de la
vida. El profesor Martin Velasco indica que en el escenario formalmente extra religioso,
y concretamente en el mundo de la ética, hay algunas caracteristicas coincidentes con
las del mundo de lo sagrado; puede emerger un valor de caracter absoluto que pide ser
reconocido y acatado; aungue en el ambito sagrado el llamado concierne de una manera

més total e intensa a la persona.’®®

Socrates sigue permanentemente el rastro de una actitud justa, con el examen
incesante de los otros conciudadanos y de si mismo; pero su vida filos6fica, empefiada
en el &mbito ético, es a la vez un servicio al Dios délfico y un acatamiento a su voz
interna, relacionada con el Dios, que le ha encomendado tal servicio filoséfico en
beneficio de la polis. Por otra parte, los raramuri acatan al Dios que les exige hacer
fiesta bajo pena de muerte. No se trata de un Dios cruel, sino un Tata-Rioshi o Dios
Padre que cuida de ellos como hijos suyos, sabedor de que la extincidn de la fiesta trae
la extincion de los tarahumares como pueblo y como personas que se dan la dignidad y
libertad que no se darian, de quedar sometidos a los intereses de burdcratas o
empresarios. Por tanto, para los raramuri, los dos pecados ‘mortales’ son el de no bailar
y el de matar. No bailar es pecado mortal, literalmente, porque se atenta contra la vida
de la comunidad y se cortan los lazos interpersonales por los que esa vida fluye hacia

los miembros de la colectividad.%®*

Puede recordarse la etimologia hebrea de ‘pecar’
(hattah) como ‘errar el blanco’ o ‘fallar el objetivo’; aqui el blanco u objetivo
innegociable es preservar y cuidar la vida de la comunidad y de sus integrantes, como
don debido a Dios. En cuanto al otro pecado ‘mortal’, el de asesinar, ya fue dicho que a

ningun raramuri se le permite disponer de la vida de nadie, en una cultura no violenta.

%1 cf. MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, 172-184.
%2 cf. MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, 184-189.
%3 Cf. MARTIN VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, 196-197.
%4 Cf. VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 153.
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Suena a una explicitacion incontestable de la interdependencia por la que tu suerte es la

mia, y no puedo dafiarte sin dejar de dafiarme.

El profesor George Rudebusch ha reflexionado sobre las acciones socraticas de
justicia como acciones sacramentales; *®° y Kierkegaard ha contemplado la esfera
estética de la existencia como primera etapa de la transicion a una esfera ética; y, de
ésta, ha de transitarse a una esfera religiosa.”®® Los raramuri se consideran cristianos, y
su cristianismo no es una etiqueta conceptual ni una definicion: es una accion
continuada de convivir, festejar y ayudarse mediante la kérima o la colaboracion. Dijo
Jesus que sus discipulos serian reconocidos por el amor que se tuvieran unos a otros; un
amor capaz de dar la vida por las otras personas como lo hizo Jests.**’ De otra parte,
dio gracias a su Abba (su Padrecito celestial) con gran gozo en el Espiritu Santo, es
decir, en una especie de embriaguez espiritual de alegria y regocijo, segun el evangelio
de Lucas, % por ocultar las cosas de su Reino a los sabios y entendidos, y revelarselas a

los sencillos.%°

¢Qué hubiera pensado el socratico Sgren Kierkegaard del cristianismo
de los raramuri, tan distinto al del estirado cristianismo de sus conciudadanos de la
época? Ciertamente, los raramuri procuran acciones de justicia que se develan como
acciones sacramentales para que su comunidad viva; y —como describe Pedro de
Velasco— para que su Dios esté contento y coma y beba con ellos.**® Cabe divisar un
cierto paralelismo con la reflexion del profesor George Rudebusch sobre las acciones
justas de Socrates como sacramentos. La falta de perspectiva de pueblo, ocupada por
solo individualidades, como retrato kierkegaardiano de aquella Iglesia danesa oficial de
su tiempo, parece la indicacion tacita de un bloqueo del inter-ser y la interdependencia;
aquella interdependencia que —por contraste— resulta evidente en el modo de convivir de

los rardmuiri.

%> Cf. George RUDEBUSCH, Socrates, Chichester UK / Oxford UK, Wiley-Blackwell, 2009, 189-
190.

%86 Cf. John LIPPITT, “Humor and Irony in the Postscript”, en Rick Anthony FURTAK (Editor),
Kierkegaard’s Concluding Unscientific Postscript, Cambridge UK / New York NY, Cambridge
University Press, 2010, 151-152.

%7 Cf. Juan, 13, 34; 15; 13.

%88 Cf. Lucas, 10, 21.

%3 Cf. Mateo, 11, 25.

%0 cf, VELASCO, “Fiesta y trabajo”, 153.
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La fiesta es obviamente Iudica, y tiene cierta semejanza con el juego de los
nifios: es un modo de orientarse en el mundo. El encuentro en la fiesta es
gerencialmente ‘improductivo’, pero necesario para tejer juntos el vivir como convivir.
Los ritos —dice el zorro al principito— son necesarios, porque si no, cualquier dia se
parecerfa a cualquier otro.”®! La escenografia de lo impersonal debe dejar espacio al
ambito de casa; el tiempo monotono de sucesiones diarias des-significadas e
insignificantes debe plegarse al regalo irrepetible del momento presente, el Gnico que
nos es dado vivir y descubrir con asombro por su gratuidad. Conocerse a si mismo es

conocerse en el escenario fluido de las interrelaciones humanas.

Si ha de admitirse lo sefialado por Lonergan, que la consciencia mitica es la
consciencia de no conocerse a uno mismo, la ausencia de un saber sobre si mismo;**?y
el tarahumar vive siempre en formas humanizantes de fiesta compartida o de trabajo
compartido, mientras el chabochi come y bebe solo, siempre hurafio y atareado en su
soledad (atn en medio de labores de grupo), puede investigarse si la consciencia mitica
no corresponderd mas bien al chabochi, y se acerca mas al mito su modo de concebir el
progreso, la civilizacion y la organizacion social y laboral. Sea como fuere, y como ya
se adelanto, los raramuri parecen investidos de un ropaje especial de ‘hiperia’; lucen
calificados —por su modo de actuar— para pertenecer a los grupos humanos de aquellos
pobres o sencillos que, segun Kadowaki, no necesitan meditacion zen explicita, porque

ya han accedido a la iluminacién o satori, y lo viven.%*®

7 8 Las acciones justas como sacramentos

Los raramuri tejen convivencia danzando y festejando en presencia de Dios. De
otra parte, mediante la personificacion de las Leyes como personajes fraternos que
gobiernan la otra vida y han hecho alianza con los atenienses, Socrates, escuchandolas

con reverencia, se muestra ante Criton —dice el profesor Rudebusch— como alguien que

991 Cf. SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 74.
%2 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 566.

993

Cf. Adolfo NICOLAS SJ, Prepésito General de la Compafiia de Jesus, Mensaje de email a Jorge
Miguel Castro SJ, 03-04-2014.
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conversa en la presencia de un Dios que guia nuestras sendas y va por delante de

nosotros.>®*

Ya se refiri6 como Sécrates explica permanentemente la justicia con actos, si no
con palabras, porque la accién convence mas que las palabras;*® y suele distinguirse
entre acciones justas, en la perspectiva secular, y la reverencia hacia lo santo, en la
perspectiva religiosa. Ahora bien, la argumentacién de Sécrates en el Critdn develaria
una cierta convergencia con la éptica de Jesis —en la presentacion del Juicio final y la

996

parabola del tesoro escondido-,”” al mostrar la transfiguracion del deber ordinario en

ritual sagrado; o con la declaracion categorica del profeta hebreo Amos sobre la

d:%*" 0 con la

inaceptabilidad, para Dios, del sacrificio ritual divorciado de la rectitu
advertencia corénica sobre el empleo de los medios por alguien justo para ayudar a los
otros, como correspondencia a su Creador;*® o con la exhortacién de Krishna a Arjuna
a cumplir su deber como ritual sagrado, para no desmerecer de la bondad que han de
conllevar nuestras acciones;**® o con la explicacion de una actitud de veras humana,
segun Confucio, como el comportarse con los otros como quien lleva en sus manos un
grande y santo sacramento.’®® Tales son algunas aproximaciones de actitudes socréticas

y religiosas captadas por George Rudebusch.

7 9 Acciones de los tarahumares: cristianismo y socratismo implicito

Socrates se examinaba y preguntaba si era el mas sabio. Al recordar que el gran
socratico Kierkegaard se preguntaba si era cristiano, Lonergan comenta que los diversos seres
humanos deberian preguntarse si son genuinamente catélicos o protestantes, islamicos o
budistas, platénicos o aristotélicos, kantianos o hegelianos, cientificos o artistas, y asi

sucesivamente;'°* los misioneros o conquistadores de épocas pretéritas y los gerentes y lideres

%% Cf. PLATON, Critdn, 50 a-e; 52 d, 54 d-e; cf. RUDEBUSCH, Socrates, 189-190.
%% Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sdcrates, IV, 4, 9-10.

%% Cf. Mateo 25, 31-40y 6, 19-21.

%7 Cf. Amds, 5, 24.

%% Cf. Cordn, 92, 17-20.

99 . Bhagavad Gita, 3, 9.

10% cf. CONFUCIO, Analecta, 12, 2.

1091 cf. RUDEBUSCH, Socrates, 190.

1992 cf. LONERGAN, Method, 80.
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del presente pueden preguntarse si su vida tiene mas sentido y su estilo es en verdad humano,
méas humano que el de los que ven como unos pobres indigenas como los tarahumares, que
mediante la kdrima auxilian al miembro de su comunidad en apuros hasta que se recupere. Mas
que los conceptos y definiciones, los clichés y clasificaciones ideoldgicas, importa el sentido
gue muestran los hechos y escenas de la vida concreta.

No se puede olvidar que los rardmuri descritos por Pedro de Velasco son una
pregunta tacita sobre el presunto caracter cristiano de los chabochi evangelizadores, que
intentaban reducirlos a poblados y dominarlos, procurandoles el extrafiamiento de su
cultura de celebracion, gratuidad, fiesta, kdrima y capacidad de compartir. Quizas los
chabochi padecian la ignorancia mas lamentable, la de suponer ser uno lo que en verdad
no es. Quizas sus actitudes de libertad, capacidad de ayudarse y compartir, y resistencia
a la dominacion, producian la indignacion de los chabochi que suponian ser los
propietarios exclusivos de la verdad cristiana y su interpretacion. Los raramuri de la
Tarahumara podian desvelarse como una pregunta socratica tacita, que, a falta de
palabras, podian mostrar qué es la justicia en su modo de actuar, como Sdcrates le decia

de si al Hipias ansioso de definiciones.**®

La fiesta de los tarahumares busca el modo humano de relacionarse, y puede
sospecharsele algin escondido paralelismo con el Banquete platonico, donde Socrates —
en el contexto de una reunion festiva— conversa con sus amigos sobre el amor, como
elemento fundamental en las relaciones humanas. Los chabochi no saben ser cristianos.
Su profesion de fe debiera descansar en un Salvador que declara que sus verdaderos
discipulos seran reconocidos por saber amarse hasta dar la vida.'®* Pero esa profesion
de fe queda desmentida por los hechos de su mal humor, su codicia de acumular y su
racaneria para ir al encuentro de las otras personas y brindar de lo suyo a quien pasa por
un mal momento. Con otras maneras y acentos, los tarahumares recuerdan —como se
verd— el socratismo de Sgren Kierkegaard teniéndose por no cristiano y preguntando a
sus contemporaneos daneses si ellos en verdad eran cristianos; y recuerdan al propio
Socrates convencido de no ser sabio y preguntando a sus conciudadanos si ellos en

verdad eran sabios.

1003 of  JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.

1004 of Juan, 13, 35.
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La actitud de acumular en plan individualista supone una cerrazén y ceguera
frente a la realidad de interdependencia subrayada en todos los credos religiosos, y
acentuada respecto de la comunidad cristiana como lo expone el apéstol Pablo a los
Corintios: ninguna parte del cuerpo le puede espetar a ninguna otra parte que no la
necesita; incluso las méas modestas son necesarias. '°® Méas alla de los limites
convencionales de las comunidades, se insiste en la unidad del Cristo con toda persona
humana; es el mismo Cristo el que padece hambre, sed, desnhudez, extranjeria,
enfermedad, o cautividad en el sufrimiento de las personas que padecen estas

situaciones, y todo lo que se le haga a ellas, se le hace a él mismo. %

Danzar y hacer fiesta, para los raramuri, es un modo de mantener la alegria de
vivir, interconectarse para compartir el esfuerzo de laborar, y el sentido de comunidad e
interdependencia en la comunidad de los tarahumares. Estos no se decantan por la
contradiccion dramatica de dejarse caer servilmente en las estructuras de los chabochi;
eligen mantener una libertad efectiva, humanizadora. EI medio es la alegria de festejar y
danzar; de reirse ‘de’ los esfuerzos de 1os chabochi por dominarlos y descuartizar su
cultura; y de reirse ‘con’ los otros, respecto a preservar la fiesta y corregir a los que lo
precisen (por la debilidad tipica de los humanos) para que sepan gque no estan solos y su
comunidad los ayuda a vivir con humanidad. EI humor como modo de liberacién de
falsos roles y papeles dramaticos (segin anotara Kierkegaard), toma en la etnia

tarahumar ‘carne’ y ‘sangre’. Se develan socraticamente como nuestra propia ‘sangre’.

7 10 Relanzar el examen socratico en la cosmopolis

Obviamente, la riqueza derivada del conocimiento en la sociedad-red, permitiria
—mas alla de diversas creencias u opiniones— replantear las preguntas de un Socrates
preocupado por la méas ancha y dilatada polis global: si cada uno se ocupa mas de su
patrimonio, influencia o poder que de la excelencia personal, o de la suerte del conjunto
de los conciudadanos ‘cosmopolitas’; los que han accedido al nuevo escenario, los que
aun no han accedido o ya parecen no poder alcanzar esa posibilidad (parece obvio que
esto Gltimo, dada la nulidad del individuo ante la vasta red, supondria comprometerse y

asociarse con grupos y colectividades empefiados en la red con los objetivos del caso).

1005 f, 1 Carta a los Corintios, 12, 22.
1006 cf. Mateo, 25, 1-40.
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Mas alla de todas las adjudicaciones de autoria de la ‘prosperidad’ global que
pudieran argumentar marxistas y neo marxistas; o bien, capitalistas de mentalidad
secular y los religiosamente devotos, conviene apuntar que la globalizacion, si ha de ser
captada como ambito de una especie de ciudad en comun —o cosmopolis, un término
caro a Lonergan,’®’ de uso posiblemente (til en el nuevo contexto de la sociedad red—
no parece capaz de ofrecer espacios estructurales para que quepan confortablemente
todos los habitantes del planeta —al menos en la presente coyuntura. La globalizacion,
como totalidad, seria sélo parcialmente global; esto es, una totalidad no total; asi como
la coca-cola es basicamente agua con azlcar (por dejarnos de detalles), pero una coca-
cola light, esto es, sin contenido de azucar, es basicamente agua con azlcar sin azucar.
Asi, la globalizacion conlleva la crisis del Estado-nacion y sus instituciones y relacion
con los ciudadanos, y se supone que con ello emergeria una ciudadania global y una
participacion de los ciudadanos del planeta en la gestacién de decisiones globales.

Ahora bien, la crisis del Estado-nacién y de los modos tradicionales de
representacion colectiva es la crisis de lo hasta ahora conceptuado como democracia
formal; y brota la pregunta de cémo puede articularse una democracia global;'%® de
como distinguir —en el contexto global- entre una democracia verdadera y otra falsa,
encubridora de totalitarismos ocultos, como expone el profesor Julio Luis Martinez.'**
En la pregunta del profesor Martinez resuenan ecos socraticos, y se vuelve hacia el
examen socratico del trasfondo ideoldgico en cada expresion concreta de gobierno y
sistema politico —no en abstracciones definitorias. Hay democracias que se autocalifican
de ‘formales’ y otras que se autodenominan ‘populares’. Pero el problema no radica en
conceptos ni clasificaciones, sino en el desempefio de una actitud justa por la que
preguntaba Socrates; una actitud justa que se ha de examinar en personas concretas mas
que en conceptos abstractos.

Sdécrates debio enfrentar la obcecacion ideolégica renuente a investigar la verdad
de los hechos; algo que supondria ‘pagar’ su compromiso con la verdad mediante el
precio de su vida. Es conocido que en el periodo de los Treinta Tiranos, Sécrates se

neg6 a obedecer una orden que acarreaba una injusticia concreta contra un ateniense,

17 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 263-267.

1998 cf, Manuel CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 2: Economia, sociedad y cultura,

380-391.

1009

Cf. Julio Luis MARTINEZ, Ciudadania, migraciones y religién, Madrid, San Pablo /
Universidad Pontificia Comillas, 2007, 299-300.
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Ledn de Salamina, al que se le intentaba dar muerte; una carta de presentacion
suficiente contra el despotismo.'®*° Ya antes, en la democracia derribada por los Treinta,
Sécrates se opuso a una medida ilegal del Consejo, con el precio de enfrentar gritos y
azuzamientos contra él, y riesgo de prision y muerte; una medida, de la que después los

miembros de éste reconocieron su equivocacion. ot

Quizés hoy el progreso siga revistiéndose con el manto de lo sagrado y resulte
una impiedad preguntar si tal estado de cosas es en verdad ‘sagrado’ y no susceptible de
un examen socréatico. En aquella Atenas, Socrates fue acusado de impiedad; pero, en el
caso de Socrates, el delito de impiedad hubiera sido desobedecer el mandato del
Dios.'®*? Anito tiene a Sécrates por impio, sofista y corruptor de la juventud, pero
ignora su propia ignorancia, teniéndose por suficientemente entendido sin serlo. La
ironia es que Socrates examina a cada interlocutor para desmadejar el personaje que
cree ser y no es: el ignorante que supone bastarse con lo que conoce y valora. En el
juicio, Sécrates subraya que es precisamente una figura prominente de la democracia
restaurada, Anito, quien intenta algo atin peor que hacer exiliar o privar de sus derechos

a alguien: conducir injustamente a un hombre a la muerte;***

y Sdcrates recalca que no
se esta defendiendo a si mismo, sino a los atenienses, para que no cometan el error de
condenar a Socrates y desechar el don que el Dios le hace a la polis por medio de él,
como un tabano que los despierta, vitupera y persuade a salir de su sopor colectivo.*®
Socrates esta defendiendo la verdad de los hechos porque en su conculcacion ve

comprometido el inter-ser de la comunidad y la continuidad del destino colectivo.

Maés que los conceptos formales, antiguos o contemporaneos, de ‘tirania’ y su
‘derribo’; o de ‘democracia’ y su ‘restauracion’; y como ya fue dicho, conviene
examinar —ante la eliminacion legal del inocente— la diferencia entre una democracia
verdadera y otra falsa, encubridora de totalitarismos ocultos, como indica el profesor

1015

Julio Luis Martinez;™ " por ello, cada participante en una deliberacion ética (como la

intercultural, especificamente estudiada por el profesor Martinez) debe clarificar su

1010 cf pLATON, Apologia, 32 c-d.

1011 cf PLATON, Apologia, 32 b-c.

1012 Cf. TAYLOR, Plato, 158-160.

1013 cf PLATON, Apologia, 30 d.

1014 cf. PLATON, Apologia, 30 d-e.

1015 cf. MARTINEZ, Ciudadania, migraciones y religion, 299-300.
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horizonte de comprension desde el que entiende la realidad, y —siguiendo la pista dada
por Lonergan— identificar cudles son los prejuicios individuales, grupales (que se
imponen efectivamente por las motivaciones de quienes detentan el poder o de quienes

1016

influyen sobre éstos) y los prejuicios muy extendidos o generales, como los

enfrentados por Socrates por la difusion de su imagen distorsionada en las comedias de

Aristofanes. %’

Barruntamos que la verdad es caleidoscopica y multiforme; en ella quedan
implicados el sentido comun, los campos teoricos, la trascendencia. Socrates procura
rescatar la verdad de los hechos y hacer ver el don del Dios regalado a la polis con el
examen Yy el filosofar socratico. En el Medioevo, Tomas de Aquino indago el tema de la
verdad citando a Aristoteles diciendo en su légica bivalente que lo verdadero se dice
cuando lo que es, es; y cuando lo que no es, no es.'®*® También son recogidas al
respecto afirmaciones de Agustin de Hipona, Avicena, Anselmo de Canterbury, o
Hilario de Poitiers. Incluye otro aserto que atribuia (como era opinion comudn por
entonces) a Isaac Israeli, del que posteriormente se descubri acorde con Avicena.**®
Aparte del detalle sobre lIsaac Israeli, es curioso y digno de contemplarse con
admiracion y humor que Tomas de Aquino, reflexionando sobre el tema de la verdad,
pensara estar citando a Ambrosio de Milan, uno de los venerados Padres de la Iglesia
cristiana occidental, cuando en realidad citaba a otro autor anénimo al que los
especialistas posteriores terminaron por llamar el Pseudo-Ambrosio o el Ambrosiaster.
La afirmacion (basada en 1 Corintios 12, 3) sostiene que todo ‘lo verdadero, lo diga
quien lo diga, procede del Espiritu Santo’ (omne verum, a cuocumque dicatur, a Spiritu
Sancto est).?° Sabido es que Tomas no era partidario de invocar una autoridad como
unico modo de aceptar una tesis, pero es magnifico que todo lo verdadero viene del
Espiritu Santo, lo afirme quien lo afirme. Es de suponer que la afirmacion es verdadera

como lo es aquello que afirma. Su validez no descansa en la suposicion luego

1918 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 244-260; Julio Luis MARTINEZ, Ciudadania, migraciones y
religion, 348-350.

1917 cf. PLATON, Apologia, 18 c-d.

1018 cf  ARISTOTELES, Metafisica, IV, 16, 1011 b; cf. TOMAS DE AQUINO, De Veritate, a. 1,
responsio.

1019 c¢f TOMAS DE AQUINO, De Veritate, a. 1, responsio.
1020 c¢f TOMAS DE AQUINO, De Veritate, a. 8, sed contra.
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desmentida de que proviniese de Ambrosio de Milan. Es verdadera al afirmarla el

Ambrosiaster.

Un aserto verdadero lo es si lo afirma Ambrosio de Milan o lo afirma el
Ambrosiaster; si lo afirma Pablo de Tarso o lo afirma su maestro hebreo Gamaliel; si lo
afirma Winston Churchill o lo afirma Mahatma Gandhi; si lo afirma Sigmund Freud o
lo afirma Carl Gustav Jung; si lo afirma Karl Marx o lo afirma Adam Smith; si lo afirma
Friedrich von Hayek o lo afirma John Maynard Keynes. En la sociedad-red, muy
diversas fuentes ideoldgicas vierten datos en los cauces internautas y multimedia.
Podriamos hablar del surgimiento de una retdérica global, caética, alimentada con
multiples fuentes ideoldgicas rivales y, cada una, persiguiendo el objetivo de dilatar su
influencia y poder. En la articulacién de una democracia global, no se puede soslayar la
distincion entre principios éticos teéricamente o retéricamente alabados por muchos vy,
en la préactica, obviados por la consecucion de otros valores que en la practica resultan
preferibles, y en los cuales unos segmentos de la poblacién mundial juegan con mayor y
creciente ventaja, en contraste con otros. El examen socratico ha de considerar
dialécticamente luces y sombras del contexto: no un paraiso inobjetable ni tampoco un

infierno total.

Asi, los estudios sobre la evolucién de la desigualdad de la renta en el cambio de
milenio no s6lo mostraron un incremento de la desigualdad en paises tradicionalmente
aquejados por esta tendencia, como también en economias en transicion, e incluso en
paises miembros de la Organizacion para la Cooperaciéon y el Desarrollo Econdémico
(OCDE), donde se registr6 una mayor rapidez del incremento de desigualdad en Gran
Bretafia 0 Japon, sino hasta en paises que contaban con sociedades igualitarias, como es
el caso de Dinamarca y Suecia. Anota el profesor Castells que estos datos sugerian la
hipotética tendencia estructural al crecimiento de la desigualdad en la sociedad red.**%

Y, ademas de la desigualdad, parece volverse un fendmeno global el aumento de
la pobreza y mas ain el aumento de la pobreza extrema. Ya a mediados de la década de
1990, unos 1.300 millones de personas vivian en la miseria (para entonces, un tercio de
la poblacién mundial), si se fijaba la frontera de la extrema pobreza en un consumo
diario por debajo de un délar estadounidense; cabe afirmar la persistencia estructural de

la pobreza en todas partes del planeta, y de su induccidn a crecer subitamente con crisis

1921 Cf. Manuel CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 3: Fin de milenio (traduccién de

Carmen Martinez Gimeno y Jesus Alborés), Madrid, Alianza, 2001 (1998), 106-107.
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producidas por factores como la volatilidad de los mercados financieros globales; todo
ello, pese al modo en que paises como China (en plena expansion econémica), o Chile,

redujeron sus niveles de pobreza, %%

al igual que también parece hacerlo Brasil en las
primeras décadas del presente milenio.

Parece que un mayor acuerdo planetario —que no consenso— de la
contemporaneidad, radica en que el dinero y el poder adquisitivo son valorados como
alta prioridad en la sociedad global; y se debe afiadir que esta valoracion se encuentra,
muy por encima de la relativa a la suerte y dignidad de gran nimero de vidas humanas.
Una preocupacion que luce tan contemporanea muestra, sin embargo, tintes idoneos
para las preguntas socraticas. Recuerda el profesor Emilio Lled6 cémo la Acrépolis era
de antiguo tenida por morada de los dioses y lugar sagrado, pero el peso de las
divinidades, entre los siglos VI y V a. C. va a ser desplazado por el peso cultural del
tesoro y el dinero, al emerger nuevas generaciones de atenienses y nuevas mentalidades.
El principal asalto a la Acropolis —o a la fortaleza a la vez metaférica y real de la polis—
vendréd del egoismo y su cara de violencia, capaz de convertir a los ciudadanos en
esclavos o sirvientes sumisos. Pero la polis —precisa Lledé con el Platon de

1023

Republica requiere la libertad de todos: nadie se basta a si mismo en su necesidad

de tantas cosas; y se precisa de comunicaciones de flujo ordenado y solidaridad, para
satisfaccion de cada uno y compensacion social de los requerimientos de todos.*®?
Resplandece en otra forma el dinamismo del inter-ser. SOcrates preguntaba a cada uno
de sus interlocutores si cultivaba 0 no su excelencia por encima de su cuidado tocante a
posesiones, fama o poder.®® La situacién de la sociedad-red nos pide relanzar la
pregunta. El ‘suefio” del ‘como si...” puede sustituir a la realidad; y, segin apuntd
Lonergan, se inventd que las ideas son reales puesto que funcionan, en lugar de
constatar que las ideas funcionan puesto que son reales. %

Lonergan ha reflexionado sobre la capacidad de los humanos para desarrollar la

busqueda inteligente o nublarse con la situacion desconcertante del ‘oscurecimiento’ de

criterios individual, grupal o general, la escotosis, en el &mbito de la cotidianidad y de la

1922 cf, Manuel CASTELLS, La era de la informacién, Volumen 3: Fin de milenio, 108-110.

1023 cf PLATON, Republica, 11, 369 b.

1024 ¢f. Emilio LLEDO INIGO, “Introduccidn general”, en PLATON, Didlogos, |, 64-65 (de 7-135).
1925 cf. PLATON, Apologia, 30 a-b.

1926 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 318.
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mentalidad practica. En medio de las incidencias de los dramas representados por
nuestra especie y sus actores, en la evolucion de una intersubjetividad, con sus gozos,
lagrimas, alegrias, tristezas, aspiraciones o frustraciones, las culturas reflejan la
capacidad de los humanos de preguntarse, reflexionar y alcanzar respuestas con que
satisfacer su inteligencia y hablarle a su corazén.**?’

En una cultura acritica, alerta Lonergan, apariencias y realidades pueden
confundirse y bloguearse: la cultura se torna cada vez mas pragmatica y limitada al
logro de fines utilitarios; los actores devienen tramoyistas, el escenario, la iluminacién o
el vestuario lucen deslumbradores, pero el drama humano no esta siendo
representado.’? El Prepésito general de los jesuitas, Adolfo Nicolés, ha indicado cémo
dos usuarios de teléfonos moviles o aparatos multimedia cualesquiera, sentados
fisicamente el uno al lado del otro, pueden quedarse embebidos en la atencion a sus
respectivos aparatos, dandose mutuamente la espalda, como si —en la practica— para
cada uno el otro no existiera.’%”° Las comunidades virtuales pueden transformarse en
catalizadores y motores de cambio social y politico, 0 en modos de enajenar la
participacion y la convivencia ‘real’.

En el escenario planetario, globalizado, del drama humano, vuelve cada quien
(con la reedicion de la paradoja de Heréclito) a bafiarse y a la vez no bafiarse en el
mismo rio; y a ser y al tiempo no ser el ‘quién’ que supone ser."®° El ‘como si...’

1031

implicado en los intentos de desdibujar ritmos bioldgicos; 0 de constituir élites

segregadas de la gente comun; %32

1033
I,

0 de ejercer poder en espacios de flujos en la era

o de abstraerse de raices culturales en universos simbélicos uniformes,'%

globa
comparecen como variantes de una existencia ‘virtual’ que Se asemeja a una especie de

ensofiacion, suefio o ejercicio imaginativo, donde se interpretan papeles dramaticos

197 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 261.
1928 Cf, LONERGAN, Insight CWL-3, 262.
1929 cf. Adolfo NICOLAS, SJ, Prepdsito General de la Compafiia de Jesus, Conferencia en el Saldn
Principal del Colegio Nuestra Sefiora del Recuerdo, Madrid, 21 de junio de 2014.

1030 cf HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

181 Cf. CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 524-532.
1932 Cf, CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 493-495.
1933 Cf. CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 493-495.
1034 Cf. CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 494-495.
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etéreos y fantasmales. Parecen reeditarse y encarnarse en contextos nuevos aquellos

versos calderonianos del cautivo Segismundo respondiendo a Clotaldo en La vida es

suefio:10%
Es verdad, pues reprimamos /
esta fiera condicion, /
esta furia, esta ambicion, /
por si alguna vez sofiamos; /
y si haremos, pues estamos /
en mundo tan singular, /
que el vivir solo es sofiar; /
y la experiencia me ensefia /
gue el hombre que vive suefia /
lo que es hasta despertar. /

Suefia el rey que es rey y vive /
con este engafio mandando, /
disponiendo y gobernando; /

y este aplauso, que recibe /
prestado, en el viento escribe; /
y en cenizas le convierte /

la muerte (jdesdicha fuerte!) /
¢qué hay quien intente reinar /
viendo que ha de despertar /

en el suefio de la muerte? /

Suefia el rico en su riqueza /

gue mas cuidados le ofrece; /
suefia el pobre que padece /

Su miseria y su pobreza; /

suefia el que a medrar empieza, /
suefia el que afana y pretende, /
suefia el que agravia y ofende, /
y en el mundo, en conclusién, /
todos suefian lo que son, /
aungue ninguno lo entiende. /

Yo suefio que estoy aqui /
destas prisiones cargado, /

y sofié que en otro estado /
mas lisonjero me vi. /

¢Qué es la vida? Un frenesi. /
¢Qué es la vida? Una ilusion, /
una sombra, una ficcion, /

y el mayor bien es pequefio; /
gue toda la vida es suefio, /

y los suefios, suefios son.

1035

Pedro CALDERON DE LA BARCA, La vida es suefio, Jornada segunda, Escena décimo novena,
versos 1161-1200; en Pedro CALDERON DE LA BARCA, La vida es suefio. El gran teatro del
mundo, Barcelona, Orbis, 1983, 87-88.
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Asi como, en el panorama de las totalidades universales pensadas por Hegel,
Kierkegaard advirtio la exclusion de cada individuo, se puede percibir una tendencia
parecida en el decorado de la sociedad-red. Las interacciones son —en fisica— tales
interacciones entre particulas (dificiles de definir, ya conocemos de ello; pero
desmintiendo todo ejercicio imaginativo de ‘atomismo’ aislacionista); y las de la
sociedad red lo son entre personas; personas que —intuitivamente— pueden auto-
percibirse desdibujadas, como si les faltara ‘algo’, si se detienen en el ritmo vertiginoso
de hacer cosas y mas cosas, para buscar algo de sentido a lo que hacen y suponen ser.

1036

El ‘como si...” del desdibujarse los ritmos bioldgicos; o del volatilizarse los

procedimientos bancarios y financieros clasicos, con las transacciones de capital

instantaneas, %%’ 1038

d,1039

0 del negar la muerte, y ‘sofiar’ la atemporalidad y la

ahistoricida son aspectos de la realidad virtual que pueden topar —incluso de

manera traumatica o desagradable— con la ‘otra’ realidad, la de siempre, no soélo la de
los millones de ‘desventurados’ no bien integrados a la sociedad-red (insertos en
cadenas de montaje cronometrado, en areas de economia informal de las grandes urbes,

0 en entornos de esperanza de vida que la de los privilegiados en paises

1040

desarrollados),” " sino la que resurge cuando el cuerpo, el organismo concreto, acusa

un colapso total o parcial de sus dinamismos somaticos y psiquicos (patente o

latentemente en interaccion). Entonces la ‘muerte social’ colgada antes a la ancianidad y

1041

ahora asignada a varios posibles grupos, ya no es —como otras muertes— una

condicién que siempre le tocaba a otros (en el sinsentido de la banalidad repetitiva),'**?

pero no a mi ni a nosotros, los habitantes de la sociedad red, ‘victoriosamente’ anclada

en la orilla de la eternidad.'%*®

193 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 524.

'97.Cf. CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 137-146; 542-543.
1938 Cf, CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 528-532.

1939 Cf. CASTELLS, La era de la informacion, Volumen 1: La sociedad red, 539-547.

1040 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 543.

1041 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 524.

1042 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 532.

1% Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 547.
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8 MORIR ANTES DE MORIR

8 1 Resurgir de la infancia

A veces, la vivencia de muerte ‘anticipada’ y de otra vida que echa a andar se
barrunta en un nuevo interés por el modo que tienen los nifios de conducirse, jugar y
aprender. EI camino de brillantez 16gica y matemaética de Ludwig Wittgenstein, empezo
a acusar el inicio de otra singladura como muestran las notas finales del Tractatus. Tras

explorar extensamente los modos de expresar el mundo como totalidad de los

1044 1045

hechos, cada uno de los cuales es un darse efectivo del estado de cosas, y

considerar un estado de cosas como una conexion de cosas u objetos,***® Wittgenstein

concluye que los hechos (cuya totalidad confecciona el mundo) pertenecen sélo a la

tarea, y no a la solucién;*®*’ pues lo inexpresable que se muestra, esto es, lo mistico,

1048 1049

existe;” "~y lo mistico no es como sea el mundo, sino que sea; " es el sentimiento del

mundo como todo limitado.1%°

El enigma de la vida en el espacio y el tiempo —anota Wittgenstein— reside fuera

del espacio y el tiempo,'®! 1052

al igual que Dios no se manifiesta ‘en’ el mundo.™* Quizas
se pueda enlazar esta perspectiva con la de Kitard Nishida, en la busqueda de otro lugar-
matriz (basho) desde donde puede brotar el manantial de la bisqueda filoséfica.'** De
ahi que (con el enigma de la vida fuera del espacio-tiempo captado por la mentalidad

cotidiana), aunque se respondieran todas las preguntas cientificas, no serian rozados

10% Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 1.1.

1045 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 2.

104 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 2.01.
147 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.4321.
1048 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.522.
1049 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.44.
1950 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6. 45.
1951 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.432.
1952 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.432.

1053 ¢f, Kitard NISHIDA, Place and Dialectic, 99. Cf. DILWORTH, “Introduction”, en NISHIDA, Last
Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 15-16.
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nuestros problemas vitales en lo mas minimo.'®* Ya se sabe que la filosofia no es una
ciencia natural, > pero expresara proposiciones relativas a ésta, y dira lo que se puede
decir.’®™® Asi como se desecha la escalera tras haber subido utilizandola, quien entiende
las proposiciones de Wittgenstein las identifica como ‘absurdas’, las supera, y ve
correctamente el mundo.'®’ Pero es mejor callar respecto de lo que no se puede
hablar,'®® si sélo se ha de decir filos6ficamente lo que se puede decir.!®*® Volver a lo
cotidiano, a la experiencia originaria de percibir las personas y las cosas, nada tiene que
ver con el mito cognoscitivo caricaturizado por Lonergan: mirar lo que hay ahi-afuera-
ahora. Anota Wittgenstein que en la simplicidad y cotidianidad se esconden los aspectos
de las cosas que mas nos importan. Se las puede mirar sin reparar en ellas ni sentir el

reclamo poderoso de indagar sobre ellas, justo al tenerlas siempre ante los 0jos.'*®°

La nueva singladura se explicit6 mas claramente: Wittgenstein se separ0
temporalmente del ambiente de Cambridge (1913-1926) para tener la experiencia de
observar, como maestro de primaria, el aprendizaje de los nifios de la pobre y rural
poblacion de Trattenbach, al sur de Viena, y luego —sucesivamente— en las localidades
de Puchberg y Otterthall;*®" y, al final de su estancia como educador, anota en su

correspondencia que quizés Inglaterra no haya cambiado desde 1913, pero él si.*%°? En

1054 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.52.
1955 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 4.111.
105 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.53.
1957 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.54.

David Dilworth capta la intensa capacidad de paradoja —el presunto ‘absurdo’— en
Wittgenstein, como lo capta en Kierkegaard, Nagarjuna, el corpus platdnico y otras fuentes
especiales; cf. DILWORTH, “Postscript: Nishida Logic of the East ”, en NISHIDA, Last Writings:
Nothingness and the Religious Worldview, 130; 147 nota 10

1958 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 7.
1959 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.53.

10%0° cf, WITTGENSTEIN, Investigaciones Filoséficas, § 129. Dice Aristételes de modo algo
parecido que se hace facil y dificil alcanzar la verdad en su conjunto y en sus aspectos
diversos. Y quiza la dificultad no estaria en las cosas, sino en nosotros mismos. Como ocurre
con los ojos del murciélago [algunas traducciones inglesas no dicen ‘bat’ sino ‘owl’ (‘lechuza’
o0 ‘buho’)] respecto de la luz del dia, asi se comporta nuestro entendimiento con respecto a
las cosas que son las mas evidentes. ARISTOTELES, Metafisica, o (o 1), 1,993 a 30-993 b 11.

11 cf. Ray MONK, Ludwig Wittgenstein: The Duty of Genius, New York NY, Penguin, 1991
(1990), 192-233.

1992 cf, Ray MONK, Ludwig Wittgenstein, 223; 230.
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su vida pareciera haber entrado la paradoja, de la que Kierkegaard sefialdé como
categoria faltante en la tabla kantiana de categorias. De hecho, Wittgenstein afirmo de
Kierkegaard que habia sido —con mucho — el pensador méas profundo del siglo XIX; que

Kierkegaard era un santo. %%

Por su parte, Bernard Lonergan, en su etapa madura, puso mucha atencion a las
investigaciones de Jean Piaget acerca del desarrollo de la inteligencia infantil y los
valores, basadas en observaciones sobre nifios suizos, de los distritos mas modestos de
Ginebra y Neuchatel. Los datos del desarrollo de la inteligencia en los nifios se
distribuyen en etapas sucesivas de manejo de destrezas; y cabe prestar atencion con
Piaget a la teoria de juegos y la utilizacion de la teoria de probabilidades insita en los

juegos para identificar mejor esos niveles de asimilacién de contenidos educativos.'***

Otra de las facetas observadas por Piaget es la del juego infantil, para detectar la
génesis de criterios valorativos; los juegos tienen sus marcos reglamentarios
cuidadosamente elaborados y acatados, y los mas pequefios son insertados en los
dinamismos ltdicos por los nifios mayores.'® En la interaccién —tanto con otros nifios
como con mayores— un nifio aprende destrezas de imitacion como medio de

socializar;'® una forma de insertarse y orientarse en el mundo que empieza a descubrir.

1063

Testimonio por M. O’C. Drury, en Rush RHEES, Recollections of Wittgenstein, Oxford UK,
Oxford University Press, 1984, 87; Genia SCHOBAUMSFELD, A Confusion of the Spheres:
Kierkegaard and Wittgenstein on Philosophy and Religion, Oxford UK / New York NY, Oxford
University Press, 2007, 10.

1064

Cf. LONERGAN, Method, 27-30. Las destrezas desarrolladas por los nifios en distintas
etapas de su crecimiento, respecto a preguntas, comprension y explicacién verbal, quedan
recogidas en Jean PIAGET, The Language and Tought of the Child (translated by Marjorie and
Ruth Gabain), London UK / New York NY, Routledge, 2007 (1926); respecto a la concepcion
infantil del mundo y sus fendmenos, queda registrada en Jean PIAGET, The Child’s
Conception of the World (translated by Joan Tomlinson and Andrew Tomlinson), London UK,
Routledge and Kegan Paul, 1951 (1929). Lonergan recoge algunas de estas ideas matrices; cf.
LONERGAN, “Piaget and the Idea of a General Education”, en LONERGAN, Topics in Education
CWL-10, 202-206.

106> cf Jean PIAGET, The Moral Judgment of the Child (translated by Marjorie Gabain), New
York NY, Simon and Schuster, 1997 (1932), 14. Lonergan se hace eco de estas
investigaciones; cf. LONERGAN,”The Human Good as the Development Subject”, en
LONERGAN, Topics in Education CWL-10, 99-100.

1066 cf PIAGET, The Moral Judgment of the Child, 36-37.
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Ello evoca la observacion de Aristételes sobre la mimesis, hecho connatural a todos los

humanos desde la infancia. %’

La mimesis como juego de nifios, irrumpe de modos nuevos en cuanto el nifio
comienza a dominar el lenguaje.®® El juego mimético del nifio, respecto de las
preguntas oidas a los adultos, o las necesarias para dialogar, se centra en el ‘por qué’ y
el ‘qué’. Pareciera que la busqueda de respuestas inteligentes esta muy limitada por el
area de cientificos y pensadores. Sin embargo, advierte Lonergan que esa blsqueda,
donde se explicita y evidencia un deseo de preguntarlo y saberlo todo acerca de todo,***
brota ya en los nifios de poca edad que han empezado a utilizar el lenguaje hablado. En
ellos, ese deseo de saber —casi tellrico y sediento de respuestas inmediatas con que
satisfacer la curiosidad— y se despliega, mediante una oleada interminable de palabras y
preguntas de un ‘qué’ y un ‘por qué’, esa tendencia oculta y primigenia de

admiracion,1°°

1071

en la que Aristételes ha identificado la raiz de toda ciencia y toda

filosofia.

8 2 Corporalizar

Ahora bien, los puentes por construir, con cascadas y rios de preguntas, al modo
de los nifios, no son nuevos contenedores de ideas, definiciones, conceptos y
colecciones de mas y mas palabras y términos. En la mentalidad ordinaria, la mente
discurre por un derrotero y el cuerpo por otro. Anota Kadowaki que se precisa
devolverle al cuerpo su papel de fuente de comprension honda sobre la existencia y la
realidad. Ello pide recorrer el transito de la comprension con la ‘cabeza’ a la
comprension con el ‘hara’.”? Kadowaki relata una ocasion en que el roshi zen Mumon

Yamada fue abordado por un sacerdote catdlico estadounidense. El sacerdote le

1067 cf ARISTOTELES, Poética, 1448 b 5. Lonergan presta atencién a las observaciones de Piaget

sobre la imitacion infantil, los simbolos y los juegos simbdlicos de los nifios; cf. LONERGAN,
“Piaget and the Idea of a General Education”, en LONERGAN, Topics in Education CWL-10,
201-202.

10% Cf. LONERGAN, Method, 86-87.

1069 c¢f LONERGAN, Insight CWL-3, 661-662.
1070 c¢f LONERGAN, Insight CWL-3, 196-197.
197 cf LONERGAN, Insight CWL3, 34.

1972 cf, KADOWAKI, Sesshin (Retiro zen ignaciano), Teisho (conferencia), Madrid, 21 de abril de
2014.
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preguntd como es el satori, cual es el estado mental al que llega una persona iluminada.
No habia esperanza de que este sacerdote, antes de volver a su tierra, llegara a una
iluminacion subita sin pasar por el entrenamiento del zazen. El roshi Yamada le
respondio indicando lo que Jesus habia dicho sobre volver a ser como un nifio para
entrar en el Reino de Dios; le pregunt6 cuél seria el estado mental de un nifio pequefio.
El sacerdote respondi6 que ese estado es ‘mu’, la vacuidad. El roshi convino en que era
una respuesta ingeniosa, pero respondida con la cabeza (sefialandola) y no con el hara
(sefialando al hara, dos dedos mas abajo del ombligo). El sacerdote comentd que habia
estudiado filosofia en la universidad, y le resultaba suficiente comprender con la

cabeza. o

Este hara —sefiala Karlfried Graf Dirckheim- es en japonés el hara no aru hito
(en contraste con el hara no chisai hito, el hara no desarrollado, inmaduro, de alguien
afincado en el ego). Este hara plenamente desarrollado designa al ser humano entero y
completo.’”* Valga la comparacién metaférica de que, asi como en fisica el centro de

masas de un cuerpo continuo puede concentrarse en un punto especifico,’®” de manera

197 Cf. YAMADA, Mumon Howd-Shi [Mumon’s Dharma Talks], Tokyo, Shunjlsha, 1972, 45. Cf.
KADOWAKI, Zen and the Bible, 72-73.

1974 Cf. Karlfried Graf DURCKHEIM, Hara: The Vital Center of Man (translated by Sylvia Monika
von Kospoth with the collaboration of Estelle R. Healey), Rochester VT, Inner Traditions, 1988
(1962), 40. Las expresiones ‘Hara de kangaeru’ o ‘Hara-goe’ indican la inclusion de toda la
persona, mientras que las expresiones opuestas, ‘atama de kangaeru’ o ‘atama nosaki de
kangaeru’, significan —respectivamente — pensar con la cabeza o con la cima de la cabeza; cf.
DURCKHEIM, Hara, 42.

Valga la ocasion para indicar que el diplomatico y conde bavaro Karlfried Graf Dirckheim es
alejado de misiones oficiales en la Alemania nazi, al descubrirsele antepasados judios. El
propio Rudolf Hess le recomienda ir a una misiéon semioficial en Japén, donde se encuentray
sumerge en el zen, deslastrandose de contaminaciones ideoldgicas. Enlaza todo cuanto va
experimentando con intuiciones bdsicas de Meister Eckhart, y procura formular sus hallazgos
no como difusiéon del budismo, sino como perspectiva de una raiz universal mas honda del
ser humano. Para los detalles biograficos, cf. Gerhard WEHR, Karlfried Graf Diirckheim. Une
vie sous le signe de la transformation, Paris, Albin Michel, 1997.

1975 Asi, el movimiento de un cuerpo o de un sistema de particulas puede descrbirse en funcién

del movimiento del centro de masas considerado como movimiento total del sistema, mas el
movimiento de las particulas relativo al movimiento del centro de masas. El vector de
posicion del centro de masas r de un sistema de particulas se define como

Mr =myr; + myr, + ... =Z(,') mr;

En el caso de un cuerpo continuo con un elemento de masa md localizado en la posicién r, la
sumatoria de la ecuacién previa puede ser sustituida por la integral

Mr=frdm
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en algo similar el hara viene a representar el centro animico, total y vital de una persona.
En fin, el hara designa a toda la persona, y se habla de pensar con el hara (Hara de
kangaeru) como también se habla de la voz del hara (Hara-goe), como expresion de

una presencia total de la persona.**’®

Cuando se considera la autoconsciencia anclada en el hara, se alude a una
consciencia mas dilatada que la del mero yo (que bien podria llamarse un yo pequefio o
infimo), y que no se siente afectada cuando ese yo es tocado o golpeado. Ademas, tal
anclaje se irradia en distintos detalles de la cotidianidad; cada actividad puede mostrarse
perfecta al ser hecha desde el hara: el haragei. Asi, en la conversacion, surgida del
haragei y no de la boca y la cabeza, que no son en si fuentes de fuerza, sino meros
6rganos.’®”” La conversacién socrética, que luce especial en contraste con tantas otras
conversaciones, parece asimismo anclase en una fuente inspiradora distinta a las
opiniones que examina; a pesar de que —para lamento de sofistas como Calicles— tiende
a hablar siempre de las mismas cosas y referirse con frecuencia a temas y objetos muy

ordinarios.’®

En el intento de SAcrates de expresarse, no con definiciones, sino con su silencio
y actuando corporalmente, puede notarse un cierto paralelismo con la perspectiva con
que Kadowaki se aproxima al fenémeno religioso y, concretamente, a la figura de Jesus:
no interesa primeramente lo que ensefia en plan de meras ideas, sino como actla y lo
que expresa con todo su cuerpo y corazon a traves de su manera de actuar. La captacién
de esta habla no verbal se asienta en el silencio; no un silencio superficial que se
conforma con no emitir palabras oralmente, sino aquel silencio capaz de acallar toda
construccion mental.**” Se acallan las actividades del entendimiento y la voluntad para

permitir que todo el cuerpo y corazén se transforme en oido; un oido que escucha al

En cuanto se refiere a objetos muy simétricos, el centro de masas se ubica en el centro
geométrico. Cf. TIPLER y MOSCA, Fisica para la ciencia y la tecnologia, Vol. 1, 202-203.

La comparacién metafdrica suele facilitar el avance en el intento de entender, mediante una
representacién preliminar, aunque —a fin de cuentas— el segundo objeto se va develando,
respecto al primero, como un ‘totaliter aliter’: totalmente otra cosa.

1976 cf. DURCKHEIM, Hara: The Vital Center of Man, 41.
1977 cf. DURCKHEIM, Hara: The Vital Center of Man, 43.
1978 cf. PLATON, Gorgias, 490 e — 491 a.

192 cf. KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 174.
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caminar por el camino.'° Aristételes propuso una visién intelectualista de la filosofia,
buscando la verdad mediante la razén y propiciando el desarrollo historico de un
racionalismo, pero sin contemplar incluso el arte cuando se habla del mismo.'*! Hasta
hoy, esa perspectiva intelectualista ha dominado la filosofia occidental, y parece justo

proponer otro modo de blsqueda, al modo de un camino.**®

Un camino es un hacer camino, un caminar, un ponerse corporalmente en
marcha. Es un llegar a ser, y ello queda reflejado en terapeutas como Carl Rogers. El
Lonergan de Insight se fija mas en Wilhelm Stekel y el psicoanalisis, en pos de la
verdad que un paciente ha de descubrir sobre los enlaces entre sus afectos e

interpretaciones equivocadas;'*®®

pero el Lonergan de Method —més afectado por una
certeza mayor de la muerte— repara mas en la psicologia humanista y en autores como
Carl Rogers.'®®* Cuando Carl Rogers titula su obra fundamental, On Becoming a Person,
habla de lo que metaféricamente podemos dibujar como un camino o itinerario, por el

que alguien se va mostrando mas y mas como ese yo que realmente es.**®

No se trata de plantear primariamente una terapia en términos tradicionales de

1086 sino

ciencia predictiva, como observacion de eventos y sus relaciones funcionales,
en términos de una vivencia o experiencia que vivir; esto es, una terapia planteada en
términos de relaciones entre personas, vistas en su singularidad Unica, donde el paciente
no es observado como un objeto, sino como alguien que ha de permitirse a si mismo
llegar a ser é1 mismo.'%" Late aqui el eco de la bisqueda de si mismo que un
interlocutor de Socrates puede realizar acompafiado de éste. A este respecto, confiesa
Rogers cuanto le debe a la perspectiva del gran socratico que fue Sgren Kierkegaard, en

la superacién de un sistema cientificista para proponer una terapia de tinte muy

19%0 cf. KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 175.
191 cf. KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 12-13.
192 cf. KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 24.
1983 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 222; 224-227.

19 Cf. LONERGAN, Method, 34, 51, 68.

1085

Cf. Carl R. ROGERS, On Becoming a Person: A Therapist’s View of Psychotherapy, New York
NY, Mariner, 1995 (1961), 108.

198 Cf. ROGERS, On Becoming a Person, 205-206.
197 Cf. ROGERS, On Becoming a Person, 201-203.
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personalizado.®® La persona individual —desde la perspectiva de Kierkegaard— no
puede ser olvidada en el sendero de encontrarse, de hallar su ‘quién’, por no encontrar
su puesto en un ‘sistema’. Apunta David Brazier que Rogers, influenciado por la
tendencia fenomenoldgica, advierte, desde el ‘cada momento’ de la consciencia de uno
mismo, que ésta es un flujo permanente.’®® Dentro del fluir de la realidad, drena mi
consciencia, como un fluir inserto en el anterior. Descubrir quién soy, puede hallar en el
zen un catalizador expansivo. De nuevo, asoma el enigma de Heraclito; me bafio una

vez y otra en el rio que es y no es el mismo; y yo soy y no soy el mismo. 1%

8 3 Meditacion zen y descubrimiento de si

Con la meditacion zen, se podria acceder en forma insospechada a la cuestion de
quién soy en verdad, respecto a quién he supuesto ser (el ‘si mismo’ al que —desde
distintas perspectivas— aluden Antonio Damasio y Kitard Nishida), en mis
construcciones mentales previas acerca de mi mismo; y de los papeles o roles que he
interpretado segun el patron dramético del sentido comun; asi como del fluir en el
tiempo de culturas, generaciones y personas, que desembocd en el acontecer de mi

existencia. 1%

De un descubrimiento sobre la cuestion acerca del ‘quién’, puede
develarse la cuestion paralela de por qué —mas alld de valiosas investigaciones

teoréticas— se valora o desecha, y se elige o descarta, tal o cual opcion. % Desde las

198 Cf. ROGERS, On Becoming a Person, 199-200.

1989 Cf. David BRAZIER, “The Necessary Condition is Love”, en David BRAZIER (Editor), Beyond
Carl Rogers, London UK, Constable, 1995 (1993), 87-88 (de 72-91).

1090 cf HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
1091 ¢f DAMASIO, Y el cerebro creé al hombre, 425-444.

2 En lo tocante a opciones y valoraciones operadas en la mentalidad promedio
occidentalizada de la gente inmersa en distintos ambientes de la cotidianidad, hay intenso
debate entre investigadores proclives a una concepcidon computacional de la mente (cf.
Patricia CHURCHLAND and T J. SEJINOWSKI, The Computational Brain, Cambridge MA, MIT
Press, 1992; cf. Read MONTAGUE, Why Choose this Book: How We Make Decisions, New York
NY, Duton, 2006) y los inclinados a otra concepcidn distinta o contraria (cf. John R. SEARLE,
Minds, Brains and Science, Cambridge MA, Harvard University Press, 1984; John R. SEARLE,
“Biological Naturalism”, en Max VELMANS y Susan SCHNEIDER (Editors) The Blackwell
Companion to Consciousness, Oxford UK, Blackwell, 2007, 325-334.

Quizas desde la meditacién zen pueda arrojarse mas luz sobre la apreciaciéon de la mente
humana, hallar nuevas vias a debates en tablas, y permitir el flujo de preguntas de un
examen socratico sobre el quién, el actuar y la libertad de las personas.
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observaciones del profesor David Fontana sobre los dos modos de meditacion, el de

ideas e imagineria y el del siencio;'® desde la consideracién —con el profesor Hadot—

%3 E| profesor David Fontana aborda la meditacion en sus distintas facetas. Si Sécrates no

ofrece definicidon alguna de la justicia, sino que procura reflejarla en su modo de actuar,
indica el profesor Fontana que no hay una definicidn sobre la meditacién, que sea objeto de
consenso, y sélo puede ofrecer algunos rasgos comunes; Cf. David FONTANA, “Meditation”,
en Max VELMANS y Susan SCHNEIDER (Editors), The Blackwell Companion to Consciousness,
Oxford UK, Blackwell, 154 (de 154-162).

Un modo de meditacion —muy comun en las tradiciones meditativas occidentales— utiliza
ideas o contenidos determinados, que se ubican al frente del proceso meditativo. Un
ejemplo notable es el de los Ejercicios espirituales de san Ignacio de Loyola que adn hoy
forma parte principal de la formacién en la Orden de los jesuitas. El ejercitante, esto es, el
gue hace los Ejercicios, bajo la guia de otro orientador que los ofrece, es invitado a visualizar
escenas de Cristo, introduciéndose imaginativamente en éstas y experimentando las
emociones de reverencia y amor que hubiese vivido de hallarse realmente presente. Ademas
de suscitar en el ejercitante unas emociones y vivencias fuertes y profundas que no hubiera
experimentado de otra manera, los Ejercicios parecen desarrollar en él cualidades
espirituales conectadas con tales emociones. De hecho, se asegura que quien ha hecho los
Ejercicios bajo la guia de un orientador experimentado, resulta transformado de modo
permanente por la experiencia. Cf. FONTANA, “Meditation”, en Max VELMANS y Susan
SCHNEIDER (Eds.), The Blackwell Companion to Consciousness, 154-155.

En contraste con el modo de meditacién anterior, la meditacién sin ideas se desentiende
procesos cognitivos y se mantiene en un estado de alerta, atencidon o concentracion sin
contenidos. Los pensamientos que desfilan, son observados sin centrar la atencidn en ellos;
esto es, sin rechazarlos ni aferrarse a ellos. A medida que se progresa, los pensamientos
presentan una menor frecuencia, y se los contempla desapasionadamente, reconociendo
gue éstos no constituyen la mente; hasta que adviene la etapa en que la mente se adentra
en un estado progresivo de quietud. En esta nueva etapa, quien medita se mantiene
totalmente presente en la meditacidn; no en trance, sino libre de perturbaciones. Tal mente
clara y alerta —segln se dice— permite a la persona meditante experimentar su verdadera
naturaleza. Cf. FONTANA, “Meditation”, en Max VELMANS y Susan SCHNEIDER (Eds.), The
Blackwell Companion to Consciousness, 155-156.

Ambos tipos de meditacion se pueden solapar. En la tradicion budista de la escuela o
tendencia del gran roshi Lin chi o Rinzai (y de modo algo menos intensivo en la escuela zen
Soto, afin al gran roshi Eihei Dogen), se suele proponer al meditador un koan (posiblemente
escogido de las tradicionales colecciones Mumonkan o Hekiganroku), esto es, una paraddjica
afirmacion o pregunta para la que no hay respuesta ldgica alguna; y el koan —como se ha
indicado— no se soluciona con una ldgica tradicional, sino que se resuelve mediante un
insight acerca de un aspecto profundo de la realidad, que puede surgir tras meses o incluso
afos. El maestro zen examinara si el insight del meditante es genuino y ha traido un cambio
en el meditante mismo; o si debe seguir ocupado en el mismo koan.

Otra manera de solapar la meditacién con ideas o sin ideas, puede hallarse en los casos de
meditacién de un mantra, esto es, la concentracidn en una palabra sagrada, como suele
practicarse en algunas tendencias de la tradicion hindd; o en escuelas espirituales de la
tradicion ortodoxa del Oriente cristiano, con la oracién mantrica del Nombre de Jesus. En
cualquier caso o tradicion donde uno se adentre a meditar, conviene contar con la guia y
ayuda de un maestro experimentado que examine en el meditador los rasgos de
concentraciéon, tranquilidad e insight; e identifique los detalles sutiles del modo de
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de las meditaciones de la filosofia antigua, y del filosofar socratico en particular, como

‘ejercicios espirituales’;'** y desde una insospechada perspectiva transpersonal respecto

de lo que suponemos ser nuestro yo.

Pero conviene describir, en ciertos rasgos basicos, las etapas y frutos de la
meditacion zen. Conviene apuntar previamente que Lonergan alude a William Johnston,

en sus investigaciones sobre la meditacion zen, originariamente vinculada con el

budismo, y sin embargo susceptible de ser trasvasada al &mbito cristiano; **® sus

estudios sobre mistica y religién muy cercanos a los planteamientos de Lonergan,®y

sus reflexiones sobre el anénimo inglés de la Nube del No Saber,'*’

1098

cuyas posiciones

son muy afines a las de Lonergan.

Dicho lo anterior, se puede avanzar que la meditacion zen, en sus rasgos
fundamentales, queda bien descrita por David Brazier, haciéndose eco de las
indicaciones del maestro zen Lin Chi (llamado Rinzai entre los japoneses). Conviene
escoger un lugar tranquilo e idoneo para sentarse. Se concentra la atencion en la
respiracion. Se puede formular la pregunta de quién es el (Ia) que esta respirando; quién
estd realizando la respiracion. Esta primera etapa de concentracién y absorcion en la

respiracion es el ‘piti’, o primer zen. Rinzai lo describe que ‘la circunstancia esta

meditacién que puedan bloquear el progreso del meditador. Cf. FONTANA, “Meditation”, en
Max VELMANS y Susan SCHNEIDER (Eds.), The Blackwell Companion to Consciousness, 156-
165.

1% Hadot se hace eco de las perspectivas del socidlogo y filésofo Georges Friedmann sobre el

ejercicio espiritual como transformaciéon de la personalidad y del modo de observar el
mundo (cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 19-21. Cf. FRIEDMANN, La
Puissance et la sagesse, Paris, 1970, 183-284; 359). Asi, en los estoicos, la filosofia se plantea
no como un compendio de verdades abstractas ni como una tarea de exégesis textual, sino
como un arte de vivir (cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 22-23); de
volvernos progresivamente mejores.

El desiderdtum es el de sobrevenirnos una ‘conversion’ o transformacion que alcanza e implica
todas las dimensiones de la existencia entera. Esa ‘conversién’ o transformacidn se verifica
en el transitar de una vida inauténtica, oscurecida por la inconsciencia, a otra existencia
auténtica, donde una persona llega a la consciencia de si y del mundo, configuradas por una
paz y libertad interna (Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 23).

1095 ¢f, William JOHNSTON, Christian Zen, New York NY, Fordham, 1997.
109 £, William JOHNSTON, The Inner Eye of Love, New York NY, Fordham, 2006 (1967).

1097 cf, William JOHNSTON, The Mysticism of the Cloud of Unknowing, New York NY, Fordham,
2000.

109 cf LONERGAN, Method, 342, nota 7.
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presente y el ‘yo’ no lo estd’. La absorcion es calificada por Brazier como ‘juguetona’,
agradable y seductora. La pregunta de quién respira resulta de suma importancia. El ‘yo’
se pierde en la concentracién enfocada hacia el objeto especifico; el meditador se siente

basicamente contento.**®°

La segunda fase pide ahondar en la quietud. La pregunta de quién esta
respirando —o su sentido basico— mantiene su fundamental importancia; y se comienza a
experimentarla continuamente, aunque méas que pensar en ella, de algin modo se
percibe el meditador como ‘inmerso’ en ella. Se incrementa la tension de estar atento, y
el sentimiento de subyugacion agradable, casi extatica. Es la fase del llamado segundo

D . . , , , 1100
zen. Rinzai indica que la circunstancia no esta presente; pero el ‘yo’, si lo esta.

La tensidn de la pregunta es gradualmente dejada. El arrobamiento da paso a la
calma. Mas que estar ‘inmerso’ en la pregunta, el meditador ‘es’ la pregunta misma. El
bienestar se incrementa, contemplando el misterio de quién respira. La autoconsciencia
desaparece y no hay urgencia de saber algo. EI meditador —valga la metafora— esta
como sentado al borde de un lago de aguas calmadas hasta donde puede percibirse y aln
mas alla. Se es atencion vigilante; se esta en paz con todo cuanto existe. En este tercer

zen —dice Rinzai— no hay ni la circunstancia ni el ‘yo’.**%*

En la fase final, la pregunta se disuelve. Indica Rinzai que la circunstancia y la
mente estan aqui. Simplemente se esta aqui; todo lo que existe es perfecto. Es como
contemplarlo todo con la mente inocente de un nifio. Quizas —sefiala Brazier— esto sea lo
que decia Jests sobre volver a nacer de nuevo. ES regresar a la existencia
maravillandose por los pequefios milagros de la vida, y ofreciendo ayuda a las demas
personas. *% La atmoésfera del contemplativo con mente de nifio es una atmdsfera

‘universal’ de familia.

1099 cf, BRAZIER, Zen Therapy, 59.
1100 cf BRAZIER, Zen Therapy, 59-60.
1101 cf BRAZIER, Zen Therapy, 60.
1102 cf BRAZIER, Zen Therapy, 60.
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8 4 Mente zen, mente de nifo, no mente

Kadowaki ha reflexionado con detenimiento sobre el tema de la mente de un
nifio y la no mente zen.*'% Sin embargo, el de la mente del nifio es un asunto de interés

universal, mas alla de todas las teorias. Ya conocemos una especie de extrafio ‘parecido

»1104

de familia con el caso de Sdcrates, cuando confiesa que su voz interna o signo

divino empez6 a guiarlo desde nifio, no incitandolo a hacer algo, pero si disuadiéndolo

1105

de algo que estd a punto de hacer;"" una voz que —ha indicado el profesor Garcia-

Bard— debe ser tenida como divina, por lo incomprensible, lo razonable y lo beneficiosa,

sobre todo ante situaciones oscuras donde es mejor no actuar que hacerlo sin lucidez.**

1107

Tal guia de la voz interna o demén, signo del Dios, " pone al filésofo a disposicion de

los otros, sin busqueda de beneficio pecuniario ni rechazo de nadie ni acepcion de

personas, sean pobres o ricas, jovenes o mayores, ™%

como si se ocupara de sus propios
familiares, tratdndolos como un padre o hermano mayor, para persuadirlos sobre la
busqueda de la excelencia, mas que de cualquier otro valor, corporal o de patrimonio; y
ayudando a que despierten de su letargo.'* Parece asomarse aqui un cierto paralelismo
con la ayuda ofrecida a los demas por el meditador zen en su ultima etapa, segun acaba
de decirnos David Brazier; con el voto de compasion universal que hace un bodhisattva
hacia todos los seres; y su trato hacia los demas como si fuesen sus padres, madres,
1110

hijos o hijas;” o la idéntica recomendacion paulina a Timoteo, de tratar al anciano

1% cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, 72-93.
1194 cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.
105 cf, pPLATON, Apologia, 31 d.

1106 cf pLATON / GARCIA-BARO, La defensa de Sécrates, 100-101. La accidn ‘negativa’ —de
refrenamiento— de la ‘voz’ socrdtica, hace pensar en una curiosa coincidencia: la mayoria de
los mandamientos del decélogo judeo-cristiano relativos a la convivencia y las actitudes para
con el prdéjimo se enuncian en un estilo exhortativo ‘negativo’: no mataras, no robards, no
daras falso testimonio ni mentirds, no desearas la mujer de tu prdéjimo, no codiciards. De
algin modo, las restricciones invitan a una creatividad permanente en todas las demas
posibilidades y alternativas de accidn. Al igual que la voz interna de Sécrates, no hay un
dictado permanente de lo que hay que hacer, sino una restriccién respecto a lo que resultara
nocivo.

197 cf. PLATON, Apologia, 40 b; 27 b — 28 a. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 185.
1% cf, PLATON, Apologia, 33 a-b.
199 cf. PLATON, Apologia, 31 b; 30 a-b; 30 e.

YO Cf. Perfeccion de la Sabiduria en Ocho Mil Lineas, 321-322; en WILSON (Editor), World
Scripture, 686.
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como a un padre, a los jévenes como a hermanos, a las ancianas como a madres y a las
jovenes como a hermanas.!*** El inter-ser, sumamente advertido, hace de la realidad tu

casa, y de la humanidad tu familia.

Sdcrates acude al tribunal como un nifio lleno de confianza, porque su voz no le
ha disuadido de hacerlo, ni le ha cortado su discurso ante el Tribunal, como lo hizo en
otras ocasiones.’**? Recuerda, en cierto modo, la indicacién de Lao Tsé, acerca de que
aquél que sabe vivir no repara en tigres ni en rinocerontes al adentrarse en las montafas;
incursiona en terreno enemigo sin armas ni escudos; no encuentran el tigre ni el
rinoceronte ni el arma por donde herirlo; pues no hay en él lugar por donde pueda

introducirse la muerte.***® La vivencia mas profunda de Sécrates es —dicho desde aquel

aforismo de Heraclito— la de sentirse llamado ‘bebé’ por su voz interna, el demon, %

(como todos los humanos, aunque entretenidos con sus juguetes, las opiniones

1115

humanas,” ™ no capten aquella ‘voz sin voz’). A. E. Taylor hace notar que el examen de

Socrates a Meleto ante el tribunal rezuma un caracter humoristico, que resultara mortal
para el acusado.’® La actitud del Sécrates que confia en su voz, como cuando nifio,

evoca de nuevo la frase andnima adoptada por Jon Kabat-Zinn: ‘si mueres antes de

> 1117 El

morir, cuando mueras no moriras’. Socrates lleno de humor ante el Tribunal no

luce como un condenado a muerte, sino como un nifio despreocupado (los dioses se

1118

ocupan de él y sus asuntos)™— que supone le espera un suefio muy profundo o un

dialogo maravilloso con personajes memorables. ™

Al vislumbrar, desde las notas de Hadot y las de Balthasar, que Sdcrates

1120

comparece como un espejo mimético del demon mediador Eros; "y al recordar con

Y ¢cf. 1 Carta a Timoteo, 5, 1-2; en WILSON (Editor), World Scripture, 686.

"2 cf, PLATON, Apologia, 40 b.

"3 Cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 50.

114 Cf. HERACLITO, Fragmento 79; en GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 55.
5 Cf. HERACLITO, Fragmento 70; en GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 55.
1118 Cf. TAYLOR, Plato, 160.

"7 Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencion plena, 475.

8 Cf. PLATON, Apologia, 41 c-d.

9 Cf. PLATON, Apologia, 40 c — 41 c.

120 cf, HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 73-74. Cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1,
582.
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Balthasar que la mimesis es como un juego de nifios,****

un juego ante Dios, que es a la
vez regalo divino, hemos de dejarnos mover por lo divino con el uso de la razén.**?? No
accedemos a los ritmos divinos mediante la guerra o el conflicto, sino por medio del
teatro y la cultura; y la filosofia es asimismo una intensa representacion

interpretativa.*** El

Socrates que fisicamente se va es un nifio que se adentra en la
trascendencia; posiblemente como el meditador zen —en la Gltima etapa— es un nifio ya
desprendido del personaje que antes suponia ser, y que se admira del mundo ‘nuevo’
desplegado ante sus ojos; y compasivo con los demas, en los que ‘entra’ de manera

asimismo nueva, como diria Nishida.*!*

Atrajeron la atencion del profesor Rafael Tomas Caldera como José Ortega y
Gasset fue cautivado por la condicién privilegiada del nifio; de ese nifio que llevamos
dentro, que impulsa nuestras busquedas mas faltas de asentamiento en calculos adultos;
ese nifio interno que siempre espera lo absurdo y anhela el cumplimiento de unos deseos
que son los que nos satisfardn colmadamente; el nifio interno que ocultamos
celosamente de la conspiracion mutiladora, proferida por la actuacion dramética en un
mundo de adultos, siempre dispuestos a aplicar el mote de ‘ridiculos’ a esos suefios mas

acariciados del nifio;*** y ya se sabe —con Antoine de Saint-Exupéry— cuan indulgentes

1126 y _otra vez con Tagore— cuén pacientemente

1127

tienen que ser los nifios con los adultos,

aguarda Dios a que el hombre de nuevo se haga nifio en la sabiduria.

Entre sus articulos de prensa, Ortega y Gasset escribe a propdsito de las
publicaciones espafiolas de las obras de Tagore, traducidas con su autorizacion expresa
por el poeta Juan Ramoén Jiménez y su esposa Zenobia Camprubi. Entre las obras,

Ortega se dedica a comentar la pieza teatral “El cartero del rey”. Es la historia de Amal,

2L cf. PLATON, Republica, I, 379 a-c; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 132.
122 cf, PLATON, Leyes, |, 644 d — 645 a; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 133.
1123 cf, PLATON, Parménides, 137 b; cf. BALTHASAR, Teodramdtica, 1, 133.

1124 cf. Robert J. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy
of Nishida Kitaro, 314-315; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf.
CARTER, The Nothingness Beyond God, 39. Cf. Robert J. WARGO, The Logic of Nothingness: A
Study of Nishida Kitaro, Honolulu, University of Hawai’i Press, 2005, 163.

1125 cf, ORTEGA Y GASSET, Espiritu de la letra, 128-129; Cf. R. T. CALDERA, La existencia abierta.
Para lectores de El Principito, Caracas, Monteadvila, 2004, 14-16.

1126 cf, SAINT-EXUPERY, Le Petit Prince, 24.
127 cf, TAGORE, Pdjaros perdidos, 299; cf. R. T. CALDERA, La existencia abierta, 16.
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un pequefo huérfano y enfermo, que vive con su tio. El médico no deja salir de casa.
Sélo puede asomarse a la ventana y contemplar desde ésta el mundo. Desearia ir mas
alla de la montafia que ve a lo lejos. Cuanto personaje ve pasar junto a su ventana,
quiere serlo é1.1*?® Nos recuerda un poco la observacion de Aristételes sobre la mimesis,

connatural a todos los humanos desde la infancia.**?°

Amal se fija en una nueva casa con una bandera en lo alto. Pregunta queé es, y se
le responde que es la casa de correos. Vuelve a preguntar de quién es, y se le dice que es
del rey. Por mantenerse en la incesante actitud de preguntar de un nifio, Amal pregunta
de nuevo si vienen ahi cartas del rey, y se le dice que si, con el afiadido irénico de que
cualquier dia viene una carta del rey para Amal. Al nifio —en su ingenuidad inocente— ya
no se le quitard de la imaginacion la hermosa idea de que el rey le escriba; espera una
carta del rey. Al dia siguiente de surgir este anhelo, ya Amal no puede asomarse a la
ventana; estd postrado en su cama. En su agonia, aln llega a oir golpes a la puerta. Es el
heraldo que anuncia la llegada del rey, acompafiado de su médico, para curar a Amal,

cuya vida ya no esté aqui: su alma se ha ido volando més alla de la lejana montafia.***

Cabe evocar a Georges Bernanos —rememorado por Emmanuel Falque— cuando
habla de su vida plagada de muertos, de los que el mas muerto de éstos es el nifio que él
fue; pero en el momento crucial reunird a todos sus pobres afios (que —con tal expresion
del escritor— parecen apuntar a un vacio), y cual joven capitdn hace con la tropa
dispersa, los reunira; y seré el primero en entrar a la casa del Padre.***! Bernanos evoca
la vuelta inesperada y definitiva del nifio interno, adentrandose en la Gltima frontera con

que un ser humano se despide del comparecer en este mundo.

Anota Ortega y Gasset que, en el fondo, todos hemos esperado la carta de un
rey. Cabe distinguir dentro de nosotros entre dos ‘yo’. Por un lado, experimentamos un
yo a modo de personalidad periférica y atada a convenciones, que puede hallar
ocupacion en los negocios o en los asuntos publicos; un yo amoldado a imperativos
sociales; un yo que no es el protagonista, sino el realizador de tareas impuestas por las

circunstancias. El papel de protagonista de nuestras vidas recae en las otras personas y

128 Cf. ORTEGA Y GASSET, “Estafeta romantica. Un poeta indo”, en Espiritu de la letra, 126.
12 Cf, ARISTOTELES, Poética, 1448 b 5.
30 Cf. ORTEGA Y GASSET, “Estafeta romantica. Un poeta indo”, en Espiritu de la letra, 127.

1131

Cf. Georgues BERNANOS, Los grandes cementerios bajo la luna, 12; en Emmauel FALQUE,
Pasar Getsemani. Angustia, sufrimiento y muerte, Salamanca, Sigueme, 2013, 192.
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cosas. Pero los lapsos de ocio o los de intensa crisis, para nuestra perplejidad, dejan
emerger desde lo hondo otro yo distinto, el de un nifio indémito, voluntarioso,

incorregible, capaz de aguardar lo absurdo. Podemos reconocer sinceramente que el
deseo de ese nifio interno, es lo que en verdad nos lograria satisfacer del todo.***

Confiesa Ortega que nos avergonzamos de hablar de ello. Porque hablar es una

actividad social, con la que, ante el projimo hostil, intentamos mostrar una ‘fisonomia’

1133

ventajosa; esto es, la mascara teatral conveniente, que aconsejaria el patron

dramatico del sentido comun. Por esto —prosigue Ortega— callamos sobre esas
esperanzas infantiles de acontecimientos extraordinarios, que son el resorte ultimo de
nuestra existencia. Reconoce el filésofo que terminamos por ser poco leales hacia
nosotros mismos y bastante ingratos con nuestro nifio interno, el verdadero impulsor de
nuestras vidas con sus ‘esperanzas fantasticas’; sin cuyo concurso se incrementaria
insoportablemente nuestro abatimiento. Nuestro Amal interno —insiste Ortega y Gasset—

siempre est4 esperando una carta del rey.™*

También Sdcrates a su modo recibid inesperadamente la carta de un rey, con el
mensaje del ordculo délfico; se encontrd con una paradoja del estilo de las que

acostumbraba expresar Heréclito de Efeso. Ademas, Socrates ha escuchado fielmente su

1135

voz interna —divina, del daimén- desde nifio;" " y el gran inspirador de Lonergan desde

su juventud, John Henry Newman, aprecia en esta disposicion de Socrates, buscando
certeza y verdad,'**® un fenémeno universal por el que numerosas confesiones religiosas

e incluso idolatricas admiten la supremacia de una Providencia, un divino Legislador

1137

universal, y el llamado de la conciencia moral como ley en cada ser humano,™" a modo

de voz, 0 eco de una voz, a la cual ninguna otra se puede comparar en su dictado sobre

1138

la totalidad de nuestra existencia; una voz insobornable que conduce al

reconocimiento del Ser divino y sus caracteristicas.***

32 Cf. ORTEGA Y GASSET, “Estafeta romantica. Un poeta indo”, en Espiritu de la letra, 128.

33 Cf. ORTEGA Y GASSET, “Estafeta romantica. Un poeta indo”, en Espiritu de la letra, 128-129.
34 Cf. ORTEGA Y GASSET, “Estafeta romantica. Un poeta indo”, en Espiritu de la letra, 129.

'35 Cf. PLATON, Apologia, 31 d.

136 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 250.

B37.cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 248-251.

38 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 107-108.

39 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 104-105.
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Newman incorpora a su Grammar of Assent dos aspectos coincidentes con la
anotacion de Sdcrates sobre esta voz surgida desde la infancia: el primero es el candor
con que el nifio acepta cuanto le diga la figura de amor (la madre) y —si hubiera una
condicion de ‘madurez’ para los afios de infancia— la disposicion del nifio de dar incluso

la vida por la veracidad del mensaje y contenido que esa figura de amor le transmite.***

El segundo aspecto es la capacidad con que el nifio llega a identificar a Dios
como un supremo y omnipresente Legislador, lleno de justicia, amor y bondad, cuyos
mandatos percibe y acata en su conciencia como lo que es simplemente correcto o
erroneo; Newman aclara que hay en el nifio una capacidad de llegar a estas convicciones
religiosas y morales, aunque sea por el mero hecho de que al menos algunos nifios las

1141 qunque sea por verlas en sus padres o tutores.'*? Podria afiadirse que

alcanzan,
algunos mas, asombrosamente, llegan a alcanzarlas incluso en ambientes nada propicios

para ello.

Como el nifio Amal, en el drama de Tagore, esperando la carta del rey incluso en
estado agdnico, Socrates esta enteramente comprometido con el mensaje del Dios de
Delfos y con su voz interna que lo acompafia desde la infancia. EI mejor testimonio del
compromiso humilde con lo verdadero es la ofrenda de la propia vida. EI compromiso
de vida del nifio que daria su vida por la verdad ensefiada por quien le ama, es una
metafora tras la que late los asentimientos reales que Newman tiene en mente: los de los
martires cristianos de los primeros siglos, con abundante presencia de nifios y

jovenes. 1143

De religiones diversas, han sido recogidas menciones a la sencillez y pureza de
corazon con que los nifios pueden acceder a la verdad. Asi, entre las religiones
ancestrales africanas, un proverbio de la etnia Akan (los Ashanti y Fanti), en Ghana,
proclama que Dios no necesita indicarle nada a un nifio; y los Evangelios cristianos han

conservado el dicho de Jesus sobre la capacidad de los nifios para acceder al Reino de

140 cf NEWMAN, Grammar of Assent, 15-17. Newman no piensa obviamente en un ideal, sino
en el testimonio de martires en la infancia o primera juventud. Puede recordarse a los nifos
Justo y Pastor, en la Hispania romana (cuyas sepulturas son veneradas hoy en Alcald de
Henares) y a varios mas, como la nifia Eulalia en Mérida; mencionados unos nominalmente y
otros en grupo, en la Grammar of Assent.

141 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 112-115.
1142 cf, NEWMAN, Grammar of Assent, 114-115.
143 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 477-478; 482-483; 484-485.
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Dios."*** Uno de entre los dichos orales de la sabidurfa islamica, afirma que todo nifio
nace de la pureza y sumision a Dios.*** Por otra parte, Mencio, el patriarca confuciano
de la benevolencia, advierte que un gran hombre es aquél que no pierde su corazon de

nifio.}146

8 5 Camino de vuelta: volver sin volver
El nifio, en sus primerisimas etapas, se halla inmerso en la inmediatez de una

simbiosis con su madre:***’

pero, mas tarde, entra al mundo de sus propios significados
al jugar o imitar, no en procura de lo ‘real’, sino de divertirse. Crecer supone ingresar en
ambitos mas complejos del mundo mediado por la significacion, como los de la teoria,
alimentados de abstracciones y extrafios al sentido comdn, pero portadores de
conexiones curiosamente eficaces de cara al mundo ‘real’. La persona avezada en los
variopintos mundos de la significacion puede asimismo acceder a otros escenarios
conmovedores con la musica las artes o la belleza natural. Lonergan alude a un camino
de vuelta, con que una persona arriba a la ultima solitudo dejando caer las masivas
mediaciones operativas y culturales en el camino de acceso a una inmediatez mediada
de su subjetividad, donde el mistico se encuentra con Dios.***®

El impulso de un ser humano de trascenderse a si mismo, lleva al infante desde
el mundo de la inmediatez, el de la simbiosis con la madre, o de la nifia con su mufieca
al tiempo que con la madre hasta la adquisicion progresiva de niveles superiores del
lenguaje y de las destrezas estudiadas por Piaget. Pero, junto con ese avance progresivo
hacia habilidades cada vez mayores en los caminos de abstracciones crecientemente
complejas, surge el desarrollo de la afectividad, desde las gratificaciones méas bésicas de
la primera infancia, hasta el descubrimiento de aquellas corrientes afectivas a cuya
descripcion atiende Lonergan siguiendo a Max Scheler; corrientes con que la persona se

descubre mas identificada o atraida por el grupo de amigos o sus lideres.***°

144 cf, Mateo, 18, 2-3; cf. WILSON (Ed.), World Scripture, 144.
145 cf, Hadith de Bujari; cf. WILSON (Ed.), World Scripture, 144.
146 cf Mencio, 4 b 12; cf. WILSON (Ed.), World Scripture, 144.
147 Cf. LONERGAN, Method, 121.

1148 Cf. LONERGAN, Method, 29.

14 Cf. LONERGAN, Method, 59.
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Puede que la persona se sienta atraida —mas particularmente— con el magnetismo
de los sentimientos por otra persona con la que hay una afinidad especial, un
enamoramiento, un amor mas intimo, por el que un ‘yo’ y un ‘t0’ se transforman en un
‘nosotros’ de tal intensidad, que convierte a cada una de las dos personas enamoradas en
alguien que ama incluso sin la presencia fisica de la persona amada, planeandolo todo,
decidiéndolo y realizdndolo en la musica de fondo de pensar en ambos; desde la
perspectiva del nosotros.™*® Puede que se llegue a tal unién, que el eros lleve a los
amantes a experimentar una suspension de la individualidad, sumergidos ambos en el
flujo de una misma y Unica corriente vital.**>*

Tagore ha delineado los primeros pasos de este camino de amor en los inocentes
didlogos entre Amal y Sudha, la pequefia hija de Sasi, la vendedora de flores. Amal la
Ilama desde su ventana, deseoso de saber quién es ella. Aunque Sudha lleva prisa para
recoger las flores con que hara las guirnaldas, conversa con Amal y le promete que no
se olvidara de él ni de traerle flores."™** Ya al final del drama, cuando Amal se ha
dormido para volar en espiritu mas alla de la montafia que admiraba desde su ventana,
Sudha entra y pregunta al médico real cuando despertard Amal; y éste le contesta que
sera cuando el rey vengay lo llame. EI médico real deja que Sudha ponga en las manos
de Amal las flores que le habia prometido. Sudha pregunta al médico real si podra
decirle de su parte algo a Amal: que Sudha no lo ha olvidado.*>

La identificacién del nifio con la figura materna —y mas tarde, con la figura de la
mujer amada, a ratos compafiera y a ratos reedicion maternal— también parece asomarse
en la lamentacion de la Sion derruida, en la tradicion judia. Sion piensa que su Hacedor
la ha olvidado y no se ha ocupado més de ella; pero se pronuncia el oraculo divino para
ella: ¢podria una madre olvidarse de su nifio de pecho y no conmoverse por la criatura
de sus entranas? Pues aunque una madre asi se olvidara, ‘Yo no te olvido: mira: llevo

. 1154
tatuado tu nombre en las palmas de mis manos’. >

1130 cf LONERGAN, Method, 32-33.
1131 cf, LONERGAN, Method, 59.

152 Cf. TAGORE, “El cartero del rey”, Escena IX, en El cartero del rey. El asceta. El rey y la reina,
35-39.

153 Cf. TAGORE, “El cartero del rey”, Escena X, en El cartero del rey. El asceta. El rey y la reina,
64-65.

W4 Cf, Isaias 49, 14-16.
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En cierto modo, el surgimiento de un ‘nosotros’ que desplaza al ta y al yo de los
enamorados, pareciera indicar una especie de muerte ‘virtual’ de la individualidad,
considerada en plan de autosuficiencia. De hecho, la mortecina Sion hallara su vida en
el hecho de no ser olvidada, como el ‘dormido’ Amal no ha sido olvidado por Sudha;
reencontrara su vida ya perdida y de nuevo palpitante, al reencontrarse en un ‘nosotros’
que la hace revivir de su destruccion y aislamiento.

Nos recuerda obstinadamente el enigma de Heraclito que nos bafiamos y no nos
bafiamos dos veces en la misma corriente fluvial; que somos y a la vez no somos los
mismos que suponiamos ser.''*® Los amantes experimentan la suspensién de su
individualidad, al verse sumergidos en la Gnica y misma corriente corriente vital,**°
como expresion del eros. De nuevo, en la tradicion judia, emerge el dialogo final del
Cantar de los Cantares, donde la novia dice al novio que la ponga cual sello tatuado en
su corazon (el &mbito de los sentimientos y de los pensamientos) y como un sello en su
brazo (en todo cuanto el novio hace), porque el amor es fuerte como la muerte, y la
pasion es implacable como el sheol (el abismo o morada de los muertos). Es el amor
una centella de fuego, una llamarada venida del Altisimo; y las aguas caudalosas no

podrén arrastrarlo, ni anegarlo los rios.***’

El asombro del nifio (quizas unido a la dificultad de expresarse o de hallar
palabras con que referirlo) recuerda algunas de las notas de Wittgenstein que ya han

sido citadas: que los hechos (cuya totalidad confecciona el mundo) pertenecen solo a la

tarea, y no a la solucion;*

existe;*** y lo mistico no es cémo sea el mundo, sino que sea;*** El enigma de la vida

1161

pues lo inexpresable que se muestra, esto es, lo mistico,

espacio-temporal, reside fuera del espacio y el tiempo, " (¢reside en el lugar del no

155 cf HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

%8 Cf. LONERGAN, Method, 59.
57 ¢cf, cantar de los Cantares, 8, 6-7.

158 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.4321.
159 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.522.
1190 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.44.

1L Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.432.
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lugar y el tiempo del no tiempo; del bassho o topos indicado por Nishida?) al igual que

Dios no se manifiesta ‘en’ el mundo.'*?

De ahi que, aunque se respondieran todas las preguntas cientificas, no serian
rozados nuestros problemas vitales en lo mas minimo.*®Asi como se desecha la
escalera tras haber subido utilizandola, quien entiende las proposiciones de Wittgenstein
las identifica como absurdas, las supera, y ve correctamente el mundo.**** Pero es mejor

1165

callar respecto de lo que no se puede hablar,” si s6lo se ha de decir filos6ficamente lo

que se puede decir.*®® Tal es el silencio filoséfico que asombra a Hadot, haciéndolo

recordar manifestaciones histricas —neoplatonicas y otras— de la reflexién apofatica.*®’

Quizés ese silencio —contemplado por Kadowaki como un silencio que habla—'®

0
sabiduria silenciosa y socrética, es el fruto resultante de la vuelta al yo y la
transformacion del yo, que puede desembocar en una consciencia oceanica 0 un
sentimiento oceanico con que filosofar, desde la perspectiva del universo y del género
humano en su totalidad.*®® Volver a lo cotidiano, a la experiencia originaria de percibir
las personas y las cosas, nada tiene que ver con el mito cognoscitivo caricaturizado por
Lonergan: mirar lo que hay ahi-afuera-ahora."*’® En la simplicidad y cotidianidad se
esconden los aspectos de las cosas que mas nos importan. Se las puede mirar —anota
Wittgenstein— sin reparar en ellas ni sentir el reclamo poderoso de indagar sobre ellas,
justo al tenerlas siempre ante los 0jos.*"* Volver a ser nifios, es volver a ver las cosas

con otra atencién ya olvidada, méas alla de las afirmaciones o negaciones en que se

1162 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.432.

1183 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.52.

1184 Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.54.

1185 Cf, WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 7.

1% Cf. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, 6.53.

117 Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 239-252.
1% cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, 48-49.

1199 Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 385 ; 391.
70 cf. LONERGAN, Method, 238.

WL Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones Filosdficas, § 129. Dice Aristételes, de modo algo
parecido, que se hace facil y dificil alcanzar la verdad en su conjunto y en sus aspectos
diversos. Y quiza la dificultad no estaria en las cosas, sino en nosotros mismos. Como ocurre
con los ojos del murciélago respecto de la luz del dia, asi se comporta nuestro entendimiento
con respecto a las cosas que son las més evidentes. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, a (o 1), 1,
993 a30-993b 11.

266



enreda el adulto cotidiano; es contemplar desde la experiencia pura, de donde mana

nuestro ser y pensar.**2

Volver a la infancia, es hacerse cargo de lo expresado por Lao Tse: preguntarse
si acaso hay que temer lo que temen los demas (el cuestionamiento de Sdcrates a la

opinién de que la muerte es —presuntamente— el mayor de todos los males*"”

); 0 —mas
bien y mejor— sentirse como un recién nacido ensimismado, ignorante, para quien lo
més importante ser amamantado por la gran madre.*’* Nacer de nuevo —lo que
rememora Brazier de JesUs— es el tema de la conversacion entre Jesus y el doctor fariseo
Nicodemo, miembro del Sanedrin de Jerusalén.**” Le indica Jests a Nicodemo que es
preciso nacer de nuevo y de lo alto.**”® Habla de nacer de agua y de Espiritu;**"" el
Espiritu del Altisimo, Pneuma en el texto griego de Juan, es Ruaj en hebreo, con
connotaciéon femenina. Esta Ruaj, comun con el significado del viento, sopla donde
quiere, se oye su rumor, pero no se sabe de donde viene ni hacia donde va; y asi es todo
humano que nace de esta Ruaj."'’® Ademas de significar ‘viento’ o ‘brisa’, de origen
enigético, la Ruaj puede designar la fuerza del halito, aliento o golpe de respiracién.™"
La atencion clave a la respiracion en la meditacién zen —como la entienden tanto los

maestros budistas (como indica el roshi Omori),***°

y asimismo los cristianos (como
acenttia el discipulo de Omori, Kadowaki)!*®— inserta al meditador en el misterio
sagrado e insondable de la vida, mas alld de todas las opiniones, definiciones y

conceptos.

172 cf, Daisetsu Teitard SUZUKI, An Introduction to Zen Buddhism, London UK, Random House,

1986 (1949), 51.
173 cf, PLATON, Apologia, 32 d; 40 c — 41 c.
W4 Cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 20.
W Cf. Juan, 3, 1-21.
W8 Cf. Juan, 3,3.7.
WP Ct. Juan, 3, 5.
8 Cf. Juan, 3, 8.

"9 Cf. ALBERTZ y WESTERMANN, “mn  ri°j Espiritu”, en JENNI y WESTERMANN (editores),
Diccionario manual del Antiguo Testamento, vol. 2 ,917.

1180

Cf. Sogen OMORI, An Introduction to Zen Training (translated by Dogen Hosokawa and Roy
Hoshimoto), Tokyo / Rutland VT / Singapore, Tuttle Publishing, 2001, 42-46.

1181 cf KADOWAKI, Zen and the Bible, 15-16.
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Ante el desconcierto de Nicodemo, de si es posible volver a entrar en el seno
materno y nacer,'*®? Jesus le pregunta si él —jel maestro de Israel! (pareciera asomar una
amable ironfa cuasi socratica en la expresion)— no sabe de estas cosas.™®* El dialogo se
asemeja al socratico: el doctor de la ley es un novato, un nifio, que descubre su
ignorancia. Como indica Jesus de la persona renacida de la Ruaj, también de modo
parecido anota Lao Tse que, en contraste con la brillantez e ideas claras de los hombres
comunes, €l se siente impredecible, como el mar, y sin rumbo fijo, al igual que el

viento, &

El tema materno y el renacer aparecen también en la profecia de Isaias, en el
llamado Libro de la Consolacion de Israel, unos 650 afios antes de Cristo. Se
personifica a Sion, devastada tras el ataque y destierro de los judios a Babilonia. Sién se
lamenta de que el Altisimo la ha abandonado y olvidado.*® El oraculo profético
responde mostrando la reaccion del Altisimo con ribetes maternales: se pregunta a Sion
si puede una madre olvidarse de su bebé de pecho, sin compadecerse de la criatura de
sus entrafias; aunque una madre se olvidara, proclama HaShem que ‘no puedo

- 5 11 - 1187
olvidarme de ti’,"*® porque ‘llevo tu nombre tatuado en las palmas de mis manos’.*®

Las experiencias hierofanicas no hacen otra cosa que devolvernos a lo que
siempre habia estado ahi, sin que lograramos advertir su resplandor. Mirdbamos las
cosas cotidianas —como apunta Wittgenstein— sin reparar de veras en ellas ni sentir el
reclamo poderoso de indagar sobre ellas, justo al tenerlas siempre ante los ojos.'*® El

zen no persigue la finalidad de filosofar, ni ninguna otra, sino la inmersién en la

Y82 Cf. Juan, 3, 4.9.

183 Cf, Juan, 3, 10.

1184 Cf, LAO TSE, Tao Te Ching, 20.
18 Cf. Isaias, 49, 14.

118 Cf, |saias, 49, 15.

187 Cf, Isaias, 49, 16.

188 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones Filosdficas, § 129. Dice Aristételes, de modo algo
parecido, que se hace facil y dificil alcanzar la verdad en su conjunto y en sus aspectos
diversos. Y quiza la dificultad no estaria en las cosas, sino en nosotros mismos. Como ocurre
con los ojos del murciélago respecto de la luz del dia, asi se comporta nuestro entendimiento
con respecto a las cosas que son las més evidentes. Cf. ARISTOTELES, Metafisica, a (o 1), 1,
993 a30-993b 11.

268



experiencia pura; con un deseo puro, desasido, desinteresado, irrestricto, de atender al

fluir de la consciencia.'*®®

Ya indica Nishida, en carta a su discipulo Keiji Nishitani, que algo del zen late
en el trasfondo de su pensamiento, y confiesa su anhelo de unir el zen y la filosofia,
aunque lo considera imposible. ***° Parece asomarse una sorprendente paradoja
adicional: anota la profesora Michiko Yusa que Kitard Nishida, el mas relevante
filésofo japoneés del siglo XX y uno de los impulsores de la Ilamada escuela de Kyoto,

tras su entrenamiento en el budismo zen y la obtencién de la iluminaciéon o satori,

89 | os adjetivos de este deseo son equivalentes a los del deseo de saber descrito por

Lonergan en diversos contextos (cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 28-29; 245-247; 372-375;
404-405; 622-623; 659-662; 723-724; un deseo calificado como eros de la mente: cf.
LONERGAN, Method, 13). Concurre este deseo al acontecer de un insight o relampagueo
subito de ‘luz’ con el que se llega a comprender.

Quizas nos estemos allegando a un terreno o lugar (acaso similar al ‘basho’, lugar y a la vez
no-lugar del que habla Nishida) que se solape con el de la alegoria platénica sobre la
caverna: Socrates la describe a su interlocutor Glaucdn como subterranea pero abierta a la
luz del fuego, separada de los prisioneros por un tabique. Los prisioneros encadenados sdélo
pueden mirar hacia el fondo de la caverna las sombras proyectadas, que tomarian por lo
Unico real (cf. PLATON, Republica VI, 514 a — 515 c).

Si alguien se liberara de las cadenas y mirara a la luz, le costaria expresarse sobre su nueva
experiencia para rebatir las acusaciones de que sélo ha visto fruslerias; y sufriria
encandilamiento hasta acostumbrarse (cf. PLATON, Republica VI, 515 ¢ — 516 b). Ademas,
sentiria felicidad por tal cambio, determinacién de no volver a sus antiguas opiniones, y
compasioén hacia sus antiguos compafieros de cautiverio (cf. PLATON, Republica VI, 516 c-d).
Por ultimo, si intentara ayudarlos a liberarse, podria arrostrar el ridiculo y hasta el riesgo de
que lo mataran (cf. PLATON, Republica VII, 517 a).

De nuevo, surgen ciertos ‘parecidos de familia’ (cf. WITTGENSTEIN, /nvestigaciones filosdficas,
§ 67) entre el corpus platdnico y la tradicion del budismo zen, esta vez sobre la superacion
de las sombras. Cuando el roshi Rinzai Gigen (Lin Chi) disertaba sobre el trikaya o triple
cuerpo del Buda, advirtié a sus oyentes que estaba totalmente seguro de que todo ello no
eran sino sombras; que ellos reconocerian al hombre que juega con esas sombras; y que
ademas es la fuente de los budas y el refugio de los seguidores del Camino doquiera que
vayan. Es quien estd frente a ellos en atencidn plena, presencia indivisa y resplandor solitario.
Cuando sus oyentes captan esto, en nada son distintos a budas y patriarcas. La mente sin
forma (no interceptada por bloqueos afectivos, imaginativos o de padecimientos) lo penetra
todo: es el ver de los ojos, el oir de los oidos, el percibir los aromas con la nariz, el argliir con
la lengua, el palpar con las manos y el caminar con las piernas. Cf. las traducciones de los
dichos de Rinzai (Rinzai Roku) en Daisetsu Teitaro SUZUKI, “Lectures on Zen Buddhism”, en
Erich FROMM, D. T. SUZUKI and Richard DE MARTINO, Zen Buddhism and Psychanalysis,
London UK, Souvenir Press, 1993 (1977), 33 (de 1-76).

10 cf NISHIDA, Nishida Kitaré Zenshu [Collected Works of Kitaré Nishida], 19.224-225; en
YUSA, “Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE (Eds.), A
Companion to World Philosophies, 564.
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(comprension de lo que el propio yo es), pudo atisbar con claridad su vocacion
filosofica;'*! aunque, como se dijo arriba, el zen no persigue la finalidad de filosofar ni
ninguna otra. Se entreve a Nishida —buscador zen y buscador filoséfico— como una
paradoja o koan existencial; similarmente a como comparece el Socrates que no definia

sino que callaba o preguntaba.

Se afiade otro matiz paradodjico a la ‘imposibilidad’ de unir la filosofia y el zen.
Ya en un ensayo relativamente temprano, en 1906, Kitard Nishida apuntaba que la
verdad alcanzada mediante el principio de la autoconsciencia se mostraba mas profunda
que lo logrado con una epistemologia; y tal es la clase de verdad buscada tanto por Buda
como por Sécrates. Por tanto, en la vanguardia de tal principio, Kierkegaard solo estima
como verdadero el conocer sobre la existencia personal.'*** Y alli donde Kierkegaard
invita a adoptar con Socrates la inscripcion délfica de ‘condcete a ti mismo’, Ekaku
Hakuin, otro notable maestro zen —al que conocemos como irreverente con el estado
religioso de su tiempo— invita a tomarnos en serio la exhortacion del Maha Vairocana

Sutra, de conocer la propia mente como realmente es.™%

8 6 Rostro de nifio, rostro original

El campo de la consciencia es el verdadero si mismo, o el rostro original de que

1194

se habla en el budismo zen.”™ Daisetsu Teitard Suzuki (amigo de Nishida de por vida,

1195

al que éste reconoce deberle mucho respecto a sus ideas filos6ficas ) recuerda la

191 ¢t Michiko YUSA, “Contemporary Buddhist Philosophy”, en Eliot DEUTSCH and Ron
BONTEKOE (Eds.), A Companion to World Philosophies, Oxford UK, Blackwell, 1999 (1997),
564, de 564-572.

192 cf. Kitaro NISHIDA, “Jigako Shugi” [“The Principle of Self-Awareness”], Hokusinkai zasshi
[Hokusinkai Magazine], 45, Kanazawa, 1906; en Kinya MASUGATA, “A Short History of
Kierkegaard’s Reception in Japan”, James GILES (Editor), Kierkegaard and Japay resplandor
nese Thought, Houndmills UK / New York NY, Palgrave-MacMillan, 2008, 37 (de 31-52).

"3 HAKUIN, Zen Master Hakuin: Selected Writings, 101; en Archie GRAHAM, “Truth, Paradox
and Silence: Hakuin and Kierkegaard”, James GILES (Editor), Kierkegaard and Japanese
Thought, 136 (de 124-140).

9% ¢f. Michiko YUSA, “Contemporary Buddhist Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE
(Eds.), A Companion to World Philosophies, 566.

1% ¢f Kitard NISHIDA, Nishida Kitaroé Zenshu (Edited by Toratard Shimomura), Vol. 12 (de 19
Vols.), Tokyo, Iwanami Shoten, 1980 (1979), 225; en Michiko YUSA, “Contemporary Buddhist
Philosophy”, en DEUTSCH and BONTEKOE (Eds.), A Companion to World Philosophies, 565.
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historia del monje Myo (Ming), que pregunt6 al sexto Patriarca zen, Hui Neng, qué es el
zen, y éste le replicé preguntandole cual era el rostro original de My6 antes de nacer;
Hui Neng le demandaba a Myd que le mostrara ese rostro (su personalidad primigenia o
mismidad interior) y entrarfa en el secreto del zen.**® Adn hoy, el maestro (sensei)
puede proponer al discipulo que le muestre el rostro original de antes de nacer de sus
padres; es la manera de asignarle el koan en que habra de concentrarse con todas sus
fuerzas, todo su cuerpo y corazon. Se camina hacia la asi llamada ‘gran muerte’ y hacia
el despertar o amanecer del verdadero si mismo.***" Hay otras preguntas posibles. El
maestro Ekaku Hakuin preguntaba al discipulo por el sonido de una sola mano.
Comenta Thich Nhat Hanh que, a diferencia de un problema matemaético, la solucion del
koan se halla en la vida misma del practicante de zen; aunque no sea indispensable (no
es la metafdrica version zen de lo que seria una particula en el atomismo), es un ‘medio
habil’, como el azadon lo es para trabajar la tierra: el fruto que se coseche depende del

labrador, no del azadén. %

El rostro original por buscar, el resonar de una sola mano, son medios hébiles
que apuntan al buscador y su existencia como gran koan; al encuentro consigo mismo
como paradoja de las que Kierkegaard hubiera querido ver incluida en la tabla de

categorfas de la analitica trascendental kantiana;'**

y como singularidad que hubiera
deseado ver incluida en un sistema hegeliano ‘abierto’, no cerrado en si, donde las
antitesis sean superadas no por una (antisocratica) sintesis conceptual, sino por un
compromiso voluntario del ser humano real, existente, no diluido en lo universal
omnicomprehensivo.*?® El koan que el buscador es, muestra —en expresion de Nishida—

su identidad totalmente autocontradictoria (ya desde el plano biolégico)*?®*.

1% cf. Daisetz T. SUZUKI, An Introduction to Zen Buddhism, 104.
197 Cf. OMORI, An Introduction to Zen Training, 4.

198 Cf. TICH NHAT HANH, Las claves del zen. Guia para la prdctica del zen, Méstoles (Madrid),
Neo Person, 2012 (1998), 47-49.

199 cf Sgren KIERKEGAARD, “Journal NB: 125, 1847“; en Sgren KIERKEGAARD, Journals and
Notebooks, Volume 4: Journals NB-NB5, Princeton / Copenhagen, Princeton University Press
/ Seren Kierkegaard Research Centre, 2011, 88.

1290 cf. COPLESTON, Historia de la filosofia, Vol. 7, 267-268.

1201

Cf. Kitaro NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview (translated with
an Introduction by David Dilworth), Honolulu HI, University of Hawai’l Press, 1987, 50; 67.

271



Reconocerse a si mismo y a la propia mente como realmente es, implica no
quedarse en la concepcion de que se es una particula 0 ménada sin puertas ni ventanas;
a lo més, evidenciando cada ménada como espejo de otra mdnada (descubriendo que no
somos tales ménadas), ser consciente de mi mismo —advierte Nishida— no es algo que
pueda ocurrir en un yo cerrado sobre si, sino que acontece cuando se supera este yo
poniéndose en marcha al encuentro del otro, compareciendo ante el mundo y

1202

volviéndose expresion de éste; - supone la disposicion a advertir cuantas interacciones

se den entre uno y la realidad en la que estamos insertos, mas alld de toda opinion,

definicion o apariencia percibida a primera vista.'?%

1202

Cf. Kitaro NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 52-53.

2% |a experiencia ‘pura’ del inter-ser, puede modificar la percepcién de lo que el meditador

suponia ser con anterioridad. El ‘yo’ ‘pequeiio’, monddico, aislado, cosificado que un
meditador acostumbraba a suponer acerca de si mismo, produce una serie de resultados
formales, técnicos o cientificos sobre lo que se ha denominado ‘consciencia’. La meditacién
puede desencadenar otra serie de insospechadas autopercepciones y percepciones de los
demads y del mundo.

El profesor Jonathan Shear comenta que el desarrollo cientifico ha forjado medios
sofisticados para la exploracion del mundo que nos rodea; o se han desarrollado
metodologias objetivas y también sofisticadas para investigar los correlatos de estados
subjetivos (como electroencefalografias, imagenes de resonancia magnética, bioquimica
molecular, etc.). Pero la investigacion de los estados subjetivos mismos utilizan herramientas
mas bien simples y de sentido comun, como recordar series de numeros, visualizar escenas,
sentir e identificar emociones, y ejercicios por el estilo. De ahi la necesidad de desarrollar
metodologias investigativas sistematicas de ‘primera persona’ para explorar niveles de
consciencia, consciencia ‘pura’, o profunda, o sin contenidos; o efectos de cambio en un
meditador. Cf. Jonathan SHEAR, “Eastern Methods for Investigating Mind and
Consciousness”, en Max VELMANS y Susan SCHNEIDER (Editors) The Blackwell Companion to
Consciousness, 697; 699-703; 705 (de 697-710).

Hace ya algunas décadas, el profesor William Johnston registraba el interés de cientificos por
un estudio interdisciplinar de la actividad meditacional, o en ondas cerebrales en
meditadores zen; cf. William JOHNSTON, Silent Music: The Science of Meditation, New York
NY, Fordham, 2006 (1974), 22-44.

Las investigaciones sobre la consciencia suelen basarse en ejemplos comunes de lo que
ocurre en personas sujetas a convenciones segln una determinada configuracién cultural del
sentido comun o la mentalidad de lo cotidiano. Esas convenciones —dice el profesor Stanley
Cavell, desde una perspectiva de interpretacidon de Wittgenstein— pueden ejercer una tirania
acerca de lo considerado como ‘normal’. Cf. Stanley CAVELL, The Claim of Reason:
Wittgenstein, Skepticism, Morality, and Tragedy, Oxford UK / New York NY, Oxford University
Press, 1979, 111-125. La consciencia o la mentalidad ‘normal’ —fruto de una configuracion
particular de una cultura— pueden ser registradas en investigaciones técnicas referidas
mayoritaria o masivamente a este caso de configuraciéon, canonizado como ‘normal’,
explicitado en conceptos, definiciones, instrumentos de observacidn, interpretaciones
estdndar de los resultados observados, y segmentaciones asimismo estandarizadas del
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Socrates no definia sino que preguntaba, y no sélo porque fuera débil la logica

de su tiempo —como puntualiza Arist6teles—2%*

sino porgue, segun observa Nishida, en
la logica ‘objetiva’ (que no es en verdad logica concreta, sino s6lo un momento
abstracto del ambito de la verdadera logica concreta) pululan muchos malentendidos
sobre la relacion entre Dios y el ser humano. Y los malentendidos brotan al ‘cosificar’
un concepto.®® Sécrates —como ya conocemos— no definia en palabras valores como la

justicia: la actuaba ‘corporalmente;**®

y por ello podia expresar la palabra o palabras
justas (l6gos, logoi) sobre la justicia en el silencio de su actuacion, en vez de someter a
la justicia al riesgo de desdibujarse en palabras que desembocaran en palabreria.
Kadowaki —recordando ciertos planteamientos de Ludwig Binswanger sobre la
represion y somatizacion de sintomas no expresados verbalmente— insiste en que las
experiencias humanamente mas hondas, las trascendentes y religiosas, resultan ain mas
dificiles de tratar verbalmente; solo pueden ser mejor transmitidas dejandole al cuerpo
‘entero’ y al silencio corporal ‘expresarse’.’®®’ Para no precipitarse en la niebla de la
palabreria, tampoco definia Sdcrates cuanto tuviera que ver con el campo de la
trascendencia: solo ‘vivia’ la paradoja o autocontradiccion de ser el mas sabio segin

proclamaba el Dios, y a la vez ser el que sabe no saber nada.*?®

El silencio habla; el cuerpo habla; y las palabras que sean dichas pueden invitar
a un silencio mas alla de toda palabreria, conceptualizacion y sofisteria. Uno de los

fendmenos psiquicos mas llamativos en la personalidad de Socrates —indica el profesor

1209 1211

McPherran—"** es lo que él mismo llamaba su signo (oqueiov),***° 0 voz (pwvi),

continuum percibido del que se es consciente. Quizas todo ello pida un examen socratico de
tales procedimientos, opiniones y definiciones.

1208 cf ARISTOTELES, Refutaciones sofisticas, 183 b 7.
1295 Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 83.

1205 of  JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.

297 cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, 48-50.

1208 cf PLATON, Apologia, 23 a-b; 20 e — 21 b.

1299 Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 185-190.

1219 cf. PLATON, Apologia, 40 b-c. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 185.
211 cf. PLATON, Apologia, 31 d. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 185.
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cuya aparicién en la consciencia proviene de un dios o un daimaon (doiuwv) divino.***2

Obviamente, no lo definio; lo experimentd. Prosigue McPherran afirmando que a este
fendmeno no lo toma Sdcrates por un signo irracional, sino como un don divino que —
por ello— no nos regala sino lo bueno; por tanto, es un don exento de engafio, altamente
sabio y confiable, y susceptible de confirmacién racional.**** Afiade Balthasar que en
Sdcrates —segun el testimonio de Platon— el daimon es la voz que le disuade de hacer

algo, pero no le empuja a hacer algo;****

se halla entre la conciencia y la guia e
inspiracion divina. Esta concepcion de la voz interna de Socrates esta en tension con la
division tradicional (asimismo aceptada por Platon) entre dioses, démones (dioses
inferiores) y héroes,"?** de donde resulta Eros como daimon mediador entre Dios y los

humanos. '

Ya se dijo que, segin Socrates, su voz interna empez6 a guiarlo desde nifio, no
incitandolo a hacer algo, pero si disuadiéndolo de algo que esté a punto de hacer;*?*" una
V0z que —segun anota el profesor Garcia-Bard— debe ser tenida como divina, no sélo por
lo incomprensible de su acontecer, sino por lo razonable y beneficiosa que resulta, sobre
todo al enfrentar situaciones oscuras, en las que es mejor no actuar a falta de hacerlo sin
lucidez.*® Ciertamente, la voz socratica no es igual a un impulso ciego e irracional que
posea al filésofo. Quizas no haya de identificarse la voz socratica con lo que
tradicionalmente se entiende por conciencia moral, aunque se le acerque, en tanto
aquélla solo refrena con un ‘no’ y ésta puede impulsar un ‘si*.1?'® Desde su docta
ignorancia, Socrates tiene claro que hay que evitar la injusticia y el mal; y que, cuando
se incurre en una u otro, se lo hace desde una ignorancia que se ignora a si misma. La

voz socratica guia en cada circunstancia con un ‘no’, y el examen a posteriori evidencia

1212 cf, PLATON, Apologia, 40 b; en conexién con 26 b — 28 a. Cf. McPHERRAN, The Religion of
Socrates, 185.

2B cf. PLATON, Apologia, 40 a-c.; Eutidemo, 14 e — 15 a; Apologia, 21 b; 23 a-b; Cf.
MCcPHERRAN, The Religion of Socrates, 188-189.

1214 Cf. PLATON, Apologia, 31 d.

1215 Cf. PLATON, Republica, 111, 392 s. REVISAR

1216 Cf. BALTHASAR, Teodramadtica, 1, 582. Se citan también las concepciones, acerca de los
démones, de Homero, Hesiodo y Heraclito.

217 cf. PLATON, Apologia, 31 d.

1218 cf, PLATON / GARCIA-BARO, La defensa de Socrates, 100-101.

1219 Cf. PLATON / GARCIA-BARO, La defensa de Sécrates, 101.
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lo acertado de la guia precedente; asi pues, la voz interna es un aviso premonitorio del
resultado del examen, pero nunca una instancia sustitutiva del mismo.***® La voz no
exime del examen razonable, ni convierte a su auditor en un autdbmata sometido a
codigos ciegos de adoctrinamiento ni de accién. De otra parte, ya es conocido que,
mediante la conversacion filosofica del Mendn, surge una paradoja de las mas
[lamativas en Socrates, cuya afirmacion fundamental es que nadie puede ensefar la

L1221
d;

virtu y pueden afadirse a ésta las paradojas de que —ademas— hay quienes dicen

muchas verdades aunque sin saber nada de lo que afirman, o sus palabras se traducen en

1222

grandes acciones, pero por el solo halito y posesion del Dios;™““ un enunciado que

proviene —recordemos— de alguien que confiesa precisamente ser guiado por una ‘voz’,

. . . 122
‘signo’, o “signo de un Dios o un daimaon divino®.*#?*

En otra perspectiva y tradiciéon, la judeocristiana, el escriturista Raymond
Brown, en su comentario al dialogo entre Jests y Nicodemo acerca de la Ruaj Ha

Kodesh (zveduo, airelviento o espiritu),*?*

anota, ademas de su significado doble, de
‘ruido’ del viento, o de ‘voz’ de la Ruaj, que la incertidumbre de no saberse ‘de donde
viene ni a donde va’, recuerda entre los antiguos la conviccidon precientifica y pre-
meteoroldgica del cardcter misterioso y divino de los movimientos del aire; y de
considerarlo como aliento de Dios. En la apocaliptica judia se mencionaba la revelacién
de misterios al vidente; entre éstos, el de la morada de los vientos. De la Ruaj se nace

‘de nuevo’ o ‘de arriba’, seglin indica el también doble significado del término anothen

(@vawBev) para complementar al verbo en pasivo ‘nacer’ o ‘ser engendrado’ (génnan,

1220 cf, PLATON / GARCIA-BARO, La defensa de Sécrates, 101-102.

1221 cf, PLATON, Mendn, 99 e.

1222 ¢ PLATON, Mendn, 99 c-d; 1000 b. Especialmente, 99 d nos dice que

XoNoUwdooUC Kai UAVTELC Kol TOUC TTOLNTIKOUC AMaVTaC: KAl TOUCTTOALTIKOUC 0UY fKLOTA TOUTW
v @aiuev av Bsiouc te gival kai evlouataletv, EMimvouc GvTac Kai KATEYOUEVOUC EK Tol Beol,
otav katopBwat AfyovtecmoAAd kai ueyada mpayuarta, undev ei60tec wv Ayouatv.

En el pasaje, resalta la expresion sobre’ los que hablan o actudan por el sélo halito o posesion
del Dios’, éminvouc dvrac kai kateyousvouc €k tod Jeod.

En la Apologia platdnica, Socrates se expresa de manera parecida a la del Mendn, sobre
aquellos que —por medios como ordculos o poemas— expresan cosas hermosas sin saber de
cuanto dicen, cuando son poseidos por el Dios, cf. PLATON, Apologia, 22 c.

1223 cf. PLATON, Apologia, 26 b — 28 a; 31 d; 40 b-c. Cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates,
185.

1224 Cf, Juan, 3, 3-10.
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http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=w%28%3Dn&la=greek&can=w%28%3Dn0&prior=ei)do/tes
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=le%2Fgousin&la=greek&can=le%2Fgousin0&prior=w(=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29pi%2Fpnous&la=greek&can=e%29pi%2Fpnous0&prior=e)nqousia/zein
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%29%2Fntas&la=greek&can=o%29%2Fntas0&prior=e)pi/pnous
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C4&prior=o)/ntas
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=katexome%2Fnous&la=greek&can=katexome%2Fnous0&prior=kai/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29k&la=greek&can=e%29k0&prior=katexome/nous
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%3D&la=greek&can=tou%3D0&prior=e)k
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=qeou%3D&la=greek&can=qeou%3D0&prior=tou=

yévvav).??® Pese a la distancia temporal y cultural, y a lo que conlleva de cierto caracter

S , 51226 .. :
hipotéticamente mas ‘borroso’ que ‘nitido’,”" quizas puede barruntarse un ‘parecido de

1227

familia’, en algo similar al propuesto por Wittgenstein, entre los que Socrates

describe como proclamadores de verdades (pese a ser ignorantes) y actuantes por el

1228

halito y posesion del Dios, " y los que nacen de nuevo haciendose iconos de la Ruaj en

lo de no saberse ni de su procedencia ni de su destino.'??°
Del deseo de saber insito en cada persona —sea que se halle vibrante o por el
contrario acallado, segln la circunstancia de cada quien— ha dicho Lonergan que es un

1230

eros de la mente; que la consciencia de la persona puede fluir segln varios patrones

o modos del flujo consciente (bioldgicos, estéticos, dramaticos/artisticos...), con que se

expresa corporalmente, en el intento de llegar a ser ella misma;*?*

en la busqueda de su
‘quién’. Por otro lado, en un comentario al caso 73 del Hekiganroku, una de las
colecciones de relatos mas importantes del zen, en otro enigma o koan sorprendente, el
maestro Dokusho Villalba coincide con la conclusion socrética del Menon, al comentar
que, segun todos los budas y patriarcas han ensefiado y predicado, el Dharma (la Ley)
no puede ser ensefiado ni predicado; y todos los discipulos han escuchado y
comprendido el Dharma, conscientes de que el Dharma no puede ser escuchado ni
comprendido.'?%

¢Donde, como puede ser escuchado el signo divino socratico; donde o como
puede ser escuchada la Ruaj Ha Kodesh de que habla Jesis a Nicodemo, pues se oye su
voz pero no se sabe de donde viene ni hacia donde va? Nishida confiesa que hay

muchos aspectos estimables y dignos de aprenderse en el desarrollo de la cultura

122 cf. Raymond BROWN, El evangelio segun Juan, vol. 1 (de 2 vols.), 361-362. Entre las
alusiones de la apocaliptica judia a la ‘morada de los vientos’ entre los misterios revelados, cf.
Henoc, 41, 3; 60, 12; cf. 2 Baruc [Apocalipsis siriaco de Baruc], 48, 3-4.

1226 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §§ 76-77.
1227 cf, WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.

1228 Cf. PLATON, Mendn, 99 d.

1229 Cf. CRISTIANISMO, Evangelio seguin san Juan, 3, 8.

1239 cf LONERGAN, Insight CWL-3, 97.

21 cf. LONERGAN, “On Being Oneself’; “Subject and Horizon”, en Bernard LONERGAN,
Phenomenology and Logic: The Boston College Lectures on Mathematical Logic and
Existentialism CWL-18, 235; 240; 284.

1232 cf, comentario del sensei Dokushd Villalba al Hekiganroku, Crénicas del acantilado azul, vol.

2, Madrid, Miraguano, 1994, caso 73, 102.
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occidental, que estima brillante, pero en la base de la cultura asiatica, fomentada por
miles de anos, subyace lo que podemos llamar ‘ver la forma de lo que no tiene forma’, y
‘escuchar la voz de lo que no tiene voz’.'**® Kadowaki ha encontrado que el basho
segun Nishida, o lugar que es no lugar, es la Unica posibilidad de escuchar esa voz o de
hablar acerca de Ruaj. Asi como, en su ultimo ensayo filosofico, Nishida se refiere al
Dios biblico como Nada absoluta,**** Kadowaki se refiere al Espiritu divino o la Ruaj
Ha Kodesh como la Voz sin voz.'*®

Qué ha motivado la meditacion e indagacion filosofica de Nishida, nos lleva
nuevamente a los estratos mas hondos y densos de la experiencia humana. Reaparece de
nuevo la invitacion de Brazier a decir una palabra verdadera, como si fuese la ultima
antes de morir.*** Es lo que Sécrates ha intentado, al enfrentar el riesgo de la condena a
muerte, legando a la polis una de las exposiciones méas profundas de su recorrido
filoséfico en la Apologia platénica. Es lo que ha procurado hacer Lonergan, al escribir
Method en el incierto escenario posoperatorio de su cancer pulmonar.*?*’ Por su parte, a
lo largo de una extensa etapa de su vida —psicoldgicamente mas extensa por el dolor y el
sinsabor— Nishida encara las enfermedades o la muerte de su hijo mayor, la de su esposa

1238

y de sus hijas; =" y de aqui surge su busqueda existencial del espejo de si dentro de si

mismo, y la escucha de la voz de lo que no tiene voz (‘the voice of the voiceless).*?*°

8 7 Punto de partida de un caminar: vacuidad (mu)

Segun Eihei Dogen, aprender la verdad del Buda es aprendernos a nosotros

mismos; que esto supone olvidarnos de nosotros mismos; y esto a su vez supone ‘dejar

123 Cf. Kitard NISHIDA, From the Actor to the Seer (1927), en Kitard NISHIDA, Nishida Kitaro
Zenshii (The Complete Works of Nishida Kitaro), Vol. 4, Tokyo, Iwanami, 1978, 6; en Kitaro
NISHIDA, An Inquiry into the Good (translated by Masao Abe and Christopher Ives); Masao
ABE, “Introduction”, New Haven CT / London UK, Yale University Press, 1990, x.

1234 Cf. Kitard NISHIDA, “Nothingness and the Religious Worldview”, en Kitard NISHIDA, Last
Writings: Nothingness and the Religious Worldview (translated with an Introduction by David
Dillworth), Honolulu HI, University of Hawai’l Press, 1987, 69.

1235 cf. KADOWAKI, “Nishida’s Basho”, 5.
1236 Cf. BRAZIER, Zen Therapy, 12-14.

1237 cf. Frederick CROWE, Lonergan, Collegeville MN, A Michael Glazier Book / The Liturgical
Press, 1992, 106-107.

1238 Cf, YUSA, Zen and Philosophy, 174-176; 178-184; 190; 198-199; 332-335.
1239 cf. KADOWAKI, “Nishida’s Basho”, 3-4.
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caer’ nuestro cuerpo y mente, y el cuerpo y mente del mundo externo. % Dejar caer
nuestro cuerpo y mente nos conduce a un vacio que el profesor Johnston indica como
muy distinto al del nihilismo como es entendido en Occidente. Johnston cita una
observacion del filésofo japonés Yoshinori Takeuchi: mientras el ‘ser’ es el punto
basilar del pensamiento occidental, la ‘nada’ es la nocion central de la intuicion
religiosa y del pensamiento filosofico de Oriente; pero procurando evitar confusiones,
ha de notarse que se entienden la ‘nada’ y el ‘no-ser’ de modos muy distintos en Oriente
y Occidente.”®” En los Upanishads se mencionan diferentes niveles de consciencia, y
el mas hondo de éstos, llamado en sanscrito sunyata, se compara con un suefio profundo
y sin suefios donde la mente queda limpia de toda clase de imagenes, pensamientos o
relaciones entre sujeto y objeto. Se suele traducir sunyata por ‘vacuidad’, ‘vacio’ o
‘nada’, pero porta una connotacion positiva y jamas tiene el significado de una absoluta

negacion ni de una muerte de todas las cosas.?*?

Sunyata suele traducirse en chino como Wu y en japonés como Mu. El caracter

caligrafico, como lo incluye William Johnston en su obra The Inner Eye of Love, por
1243 e

gentil cesion de Kakichi Kadowaki, S

Jd IV

1244

1290 cf. DOGEN, Shobogenzo, Vol 1, Genjo-koan, §86 (74).
1241 cf. JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 106.
1242 cf. JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 107.
1243 cf. JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 107.

1244

Crédito de la imagen caligrafica: Calligrapher NAO, Japanese Calligraphy Art Blog Basic
Japanese Characters, 27-12-2009.

http://www.japanesecalligrapher.com/bjc/wp-content/uploads/2010/03/nothing-
300x214.jpg
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El otro término, Ku, que puede traducirse por ‘vacuidad’ o por ‘cielo’, asimismo
incluido en el libro del profesor Johnston por gentil cesion del profesor Kadowaki,**°

€s

ne
x

1246

A oidos occidentales, la connotacion de los dos caracteres, Mu y Ku, resulta
inquietante; pero cualquier budista auténtico insistira en la dimension muy positiva de
ambos términos. Se relata que en una visita de la reina Elizabeth Il a Japén, fue llevada
a un templo zen donde estaba inscrito un gran caracter caligrafico de Mu; la reina
preguntd al monje zen que la acompafiaba qué significaba aquel carécter, y éste le
respondid que significaba ‘Dios’, previendo que la inexacta respuesta se prestaria
menos a malentendidos.***’

El profesor Johnston habla de una ‘nada cultural’ que impregna las culturas de
China y Japdn. Se la identifica en el término de no-mente 0 mu-shin como también en el
de no-yo o mu-ga, centrales en las practicas de la ceremonia del té, el arreglo de las
flores, la caligrafia y las artes marciales como la esgrima, el judo y el karate. Se trata de
una ‘nada cultural”’ muy ligada a la llamada no-accién o wu-wei de inspiracion taoista, el
estado mental en que se sumerge el ego 0 pequefio yo, y como consecuencia emerge la
fuerza vital. La mente queda vacia de pensamientos y razonamientos y toda dualidad de

sujeto y objeto, y emerge entonces esa fuerza vital centrada en el tanden y el hara, (que

124> cf. JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 108.

1248 crédito de la imagen caligréfica: Calligrapher NAO, Japanese Calligraphy Art Blog Basic
Japanese Characters, 16-11-2009.
http://www.japanesecalligrapher.com/bjc/2009/11/sky/

1247 cf. JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 108.
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se ubica unos dos dedos més abajo del ombligo), llenando de poder a la persona que ha
cultivado el no-yo y la no-mente. Mientras el yo permanece, no adviene la iluminacién
o satori. Al morir el yo ilusorio, nace el yo verdadero y comienza a amanecer y a ver el
ojo interno. Cerca de Tokio, en un templo dedicado al Bodhisattva Kannon, hay una

inscripcion segun la cual la persona del no-yo puede ver con el ojo interior.*?*

8 8 Vacuidad (mu): ofrendar vida y sentido

El profesor Hadot nos recuerda el punto de las frecuentes comparaciones entre
las figuras de Jests y Sécrates.®*® Hay rasgos surgidos en mentalidades y tradiciones
religiosas muy distintas; no obstante, parecieran emerger algunos ‘parecidos de familia’
(pidiendo otra vez prestada la expresion a Wittgenstein). > Sécrates presta suma
atencion a cualquier manifestacion de su signo o voz. También —como fue dicho—alude,
al final del dialogo del Menon, sobre quienes hablan o actdan por el solo halito o
posesion del Dios.*®* Por otro lado, Jests es llamado por sus seguidores el Cristo
(Xprotoc [ Jristos), esto es, el Ungido (mwn / Mashiaj) de las esperanzas mesianicas de
Israel, porque ha sido derramada sobre él la uncion de Ruaj Ha Kodesh. Quien se
alimenta de él, experimenta el fruto de vivir en perijoresis con él (él vive en su

1252

discipulo y su discipulo en él),”“y por tanto es otro Cristo. Todos los suyos —y toda

1253

una ingente multitud, segun la profecia judaica de Joel-"“>° son ungidos (omwn /

mashiajim) con la Ruaj Ha Kodesh del Altisimo.

1248 cf JOHNSTON, The Inner Eye of Love, 109.

1249 cf HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique ?, 46.

1250 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.
1251 Cf. PLATON, Mendn, 99 d.

1252 5 ha hablado de perijéresis en la Trinidad divina de los cristianos. Cada Persona divina estd

totalmente ‘volcada’ en la Otra. Se trata de un modelo en el que reflejar la unidn entre Dios y
los humanos; y la de los humanos entre si; cf. Walter KASPER, El Dios de Jesucristo,
(traduccidn de Manuel Olasagasti), Salamanca, Sigueme, 1985, 322-324. En la medida en que
cada ser humano es imagen y semejanza de esta Divinidad, podria decirse que la perijdresis
es una tarea de plasmar esa imagen en la vida concreta ante la otra persona; la vida de ésta
estd ‘volcada’ en mi, y mi vida ‘volcada’ en ella. Es sintomdtico que Lonergan haya planteado
en paralelo el amor humano y el amor divino; pero no es facil ir en ello mas alld de
pensamientos piadosos impracticables a menos que una experiencia meditativa como la del
zen nos abra la puerta de sentir que se hace verdad ese inhabitarse de las personas
humanas; ser varios y sentir ser uno al tiempo es un fruto de Ruaj HaKodesh.

123 ¢, Joel, 2, 28-29.
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Pero Sécrates no define la justicia ni cualquier otra cosa, porque no solo es

consciente de que no sabe, sino que ademés advierte que nada sabe.'”* El saber de

1255

Socrates es ‘mu’ (una condicion por la que su voz lo retrae de entrar en politica, > 0 de

incrementar su patrimonio, por lo que se halla en gran pobreza a causa de servir al Dios

1256

cuya sefial acata);*?*® y cuando va al juicio su voz o signo no lo disuade;***” Sécrates, no

lamenta la condena a muerte, sino que la considera ganancia (sea en cualquiera de dos

posibilidades: tanto la comparable a un suelo sin imagenes;*#*®

1259

0 bien la comparable al

dialogo con los inmortales, el colmo de la felicidad),
| 1260

porque su signo solo le busca

cuanto sea bueno para é sin reparar en la opinidn general —que tiene a la muerte por

la peor desgracia. '?®! Puesto que su signo o voz interna le detiene de cometer

injusticia,'?%? Sécrates confia —en toda circunstancia— que la divinidad se ocupa de él,

como de toda persona justa y buena;*?®®

1264

aunque los acusadores supongan erroneamente
que le infligen dafio.”" Quizas aqui sea aplicable el axioma de que ‘si mueres antes de
morir, cuando mueras no moriras’.*?®® Sécrates se anima a profetizar, como se piensa
que ocurre con quienes van a morir, para decirles a sus conciudadanos que —pese a

1266

ejecutarlo no se libraran de ser examinados; " pero cabe preguntarse si Socrates ya ha

muerto antes de morir; su libertad e indiferencia lo lleva a no irritarse ante el suceso de

1254 cf. PLATON, Apologia, 21 d.

1255 cf. PLATON, Apologia, 31 c-d.

1256 cf. PLATON, Apologia, 23 b-c; 36 d; 40 a-b.
1257 cf. PLATON, Apologia, 40, a-b.

1238 cf, PLATON, Apologia, 40, b-e.

1259 cf. PLATON, Apologia, 41 a-c.

1290 cf. PLATON, Apologia, 40 c.

1261 Cf. PLATON, Apologia, 29 a; 40 a.

1292 cf, PLATON, Apologia, 40 a.

1263 Cf. PLATON, Apologia, 41 c-d.

1264 Cf. PLATON, Apologia, 41 d. En realidad, los acusadores no saben lo que estan haciendo; la
indicacidn latente se aproxima a la de Jesus en la cruz, pidiendo a su Abba que perdone a sus
verdugos, poque no saben lo que hacen; cf. Lucas, 23, 34. Se entrelazan dos ocasiones y
personalidades de manifestacién de la consciencia ‘mu’.

12%5 Cf. KABAT-ZINN, La prdctica de la atencién plena, 475.
12% Cf. PLATON, Apologia, 39 c-d.
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la acusacion injusta y la condena a muerte.*®’ Sécrates luce irradiando una consciencia

similar a la del ‘mu’.

En cuanto a Jesus, parece transparentarse una consciencia similar. Al citar el
apostol Pablo el himno prepaulino —que parece muy primitivo— en la Carta a los
cristianos de Filipos, sefiala a Jesus despojandose de la forma de Dios para revestirse de
la forma de esclavo o siervo, compareciendo como un hombre cualquiera y
anonadandose —volviéndose nada — hasta la muerte (y la mas infamante del tiempo, la
de cruz. Por eso el Abba lo eleva y eleva su nombre sobre todo nombre.?®® Anota el
profesor Johnston que, en la traduccién de la Biblia japonesa, se dicde que Jesus se
volvié ‘mu’ (mu to sareta), vacuidad, nada, en una humillacion indescriptible mas alla

de toda palabra.'?®°

Ya se dijo con Lonergan que surge una insaciable sed de saber en el nifio, desde
que empieza a valerse del lenguaje oral, y fluyen incesantemente las preguntas.’?”° Y es
sabido que Sécrates no define, sino que pregunta y examina incesantemente. 2"
También dijo John Henry Newman que, aungue el nifio no comprenda qué sea la alfalfa,
mendicago sativa, pero lo se lo ensefid su amada mama4, el nifio seria capaz —si se
pudiera decir esto— hasta de dar la vida por afirmar la verdad de lo que dice su madre,
aunque él no lo comprenda.’?’? Sin duda, estarfamos ante un caso de precedencia del
amor sobre el saber: el caso en que el amor hacia la madre precede al conocimiento. Ya
fue anotado con Brazier que en la etapa definitiva de la busqueda zen la iluminacién
permite contemplar cuanto se percibe con la inocencia de un nifio; y quizas esto sea lo

dicho por Jesus al hablar de volver a nacer de nuevo. Es tornar a la existencia con

1267 Cf. PLATON, Apologia, 35 e — 36 a.
12%8 Cf, Filipenses, 2, 6-11.

129 Cf. William JOHNSTON, The Inner Eye of Love: Mysticism and Religion, New York NY,
Fordham, 2006 (1978), 117.

270 cf, LONERGAN, Insight CWL-3, 197.

7L cf, PLATON, Laques, 187 e — 188 c. Cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sdcrates, 4, 4, 5; cf.
HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique,
115.

272 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 15 [25-30]. REVISAR
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admiracion por los pequefios milagros de la vida, y ofreciendo ayuda a las demas

personas.'?"

Pero esta iluminacién supone una gran muerte, una muerte ‘virtual’; quizas todo
insight la supone. La supuso en el joven Newton tras la penalidad de quedar privado a
muy corta edad de su madre casada en segundas nupcias con el clérigo anglicano que no

lo quiso en su casa rectoral; 2"

sus permanentes preguntas a la naturaleza se
convirtieron en dialogos expresados matematicamente.’*”® La supuso para Ignacio de
Loyola, privado de su madre en su primera infancia; que —tras el episodio de Pamplona,
que abrio el proceso de su conversion— se convertiria en peregrino por todos los

caminos de Europa occidental, y aun los de Palestina.'*"

Como el iluminado descrito por Brazier, relata el maestro zen Yasutani que el
gran patriarca del zen japonés, Eihei Dogen, brillante desde nifio y miembro de una
familia aristocratica, sufrio a los tres afios la pérdida de su padre, y a los ocho la muerte
de su madre. Experimentar la impermanencia de la vida impulsé desde joven su camino
a la vida monacal. Surgio en él la pregunta palpitante de por qué, si la naturaleza de los
humanos —segun los Sutras— es la perfeccion, los budas han de entrenarse y luchar por
la perfeccidn e iluminacién. Su deseo ardiente de responder a la pregunta fue creciendo
a lo largo del discipulado con los maestros zen Eisai y Myozen; y —tras su riesgoso viaje
a China— con Ju-ching. Se dice que, durante una sesion matinal de zazen, Ju-ching
reprendié a un monje que cabeceaba. Ju-ching exhortd entonces a los monjes a
empefiarse con todas sus fuerzas, incluso con riesgo de sus vidas; que, en pos de la
iluminacién, deberian dejar caer cuerpo y mente; es decir, vaciarse y dejar caer todas las
concepciones sobre cuerpo y mente. Ju-chin reconocié en Dogen la iluminacion que le
sobrevino durante aquella escena.*®’” Apunta Kadowaki que apropiarse de la meta-ética
de Dogen sobre el Camino —la Via— implica apropiarse de los eventos de su vida para

leer ‘corporalmente’ sus obras. La madre de Dogen muridé con cuarenta afios, y ¢l

1273 Cf. BRAZIER, Zen Therapy, 60.

1274 cf. Richard S. WESTFALL, Isaac Newton: una vida (traduccion de Menchu Gutiérrez),
Barcelona, Folio, 2004, 31-35; 40; 42-43.

1275 cf. WESTFALL, Isaac Newton: una vida, 40.

1276

Cf. José Ignacio TELLECHEA IDIGORAS, Ignacio de Loyola, solo y a pie, Salamanca, Sigueme,
1990, 46-48; 148-158.

1277 cf. YASUTANI Roshi, “Platicas introductorias”, en KAPLEAU, Los tres pilares del zen, 5-7.
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quedo sumergido en una gran tristeza. Expresa Kadowaki que, con solo imaginarlo, los

1278

ojos se llenan de lagrimas; ™" tenemos aqui un indicio de lo que es leer los textos o el

gran texto de la vida con todo el cuerpo y corazon, como propone Sokud Etd (en su obra

El Maestro Zen Dogen como Patriarca, editada por lwanami Shoten) que se ha de hacer

1279 v como propone el mismo Kadowaki hacer con las

1280

con las obras de Dogen;
Escrituras judeo-cristianas, en su Zen and the Bible.”™ Kitard Nishida dira que, en el
culmen de la indagacion filosofica, sobreviene al indagador el olvido de si como sujeto,
amando al objeto como a si mismo, para hacerse uno con el objeto. ?®* Es otro atisho de

leer los textos, la vida, la realidad con todo el cuerpo y corazon.

Dejar caer cuerpo y mente pide no girar en torno a nuestros conceptos y
definiciones sobre el yo y sobre el mundo confiriéndoles un caracter de instancia
absoluta, autosuficiente e innegociable. La desconcertante bina de sir Arthur Eddington
entre su escritorio compacto y su escritorio como coleccién de ondas/particulas
diminutas en el espacio abrumadoramente vacio de lo que se suponia que era el

escritorio, 1282

es como el espejo de la paradoja acerca de nuestra propia persona, de
cada persona y del mundo. Aceptamos ambas perspectivas; y —socraticamente— no
idolatramos nuestros conceptos reduciendo a éstos la existencia de los entes del
universo. EI método que somos cada uno y las interacciones entre todos, produce
resultados acumulativos y progresivos, y la cascada de las preguntas que brotan
incesantemente siempre supera la de las respuestas alcanzadas. Hipias de Elis conocia

acerca de muchas cosas y definiciones, pero no sabfa de la cuestién fundamental.*2%®

1278 cf KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 61.
1279 cf. KADOWAKI, Por el Camino del Oriente, 60.
1280 of KADOWAKI, Zen and the Bible, 10-18.

1281 cf. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy of
Nishida Kitard, 314-315; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf. CARTER,
The Nothingness Beyond God, 39.

1282 cf  LONERGAN, Method, 84. Cf. LONERGAN, “Doctrinal Pluralism”, en Philosophical and
Theological Papers CWL-17, 79. Cf. Sir Arthur EDDINGTON, The Nature of the Physical World,
Cambridge, Cambridge University Press, 1928, xi-xv.

1283 cf JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.
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9 DIALOGOS Y HIEROFANIAS

9 1 Diélogos y hierofanias en la tradicion cristiana joanica

Recordamos de nuevo la indicacion de Friedrich Schlegel sobre un texto
‘clasico’: un texto que posiblemente nunca sera comprendido del todo, pero del que las
personas cultivadas estan dispuestas a aprender més y mas.*?®* Posiblemente el ojo zen
se revele como una manera de leer los textos clasicos. Los evangelios cristianos, cuyas
lecturas parcializadas hicieron correr rios de sangre en las mal llamadas guerras de
‘religion’, pueden ser leidos desde la optica del inter-ser. Igualmente podrian ser leidas
las fuentes socréticas. Y quizas nuestras propias biografias, mi propia biografia, puedan
ser leidas como textos clésicos, inagotables en el descubrimiento de nuevas e
innumerables vetas de sentido. Quizas los textos sagrados de las grandes tradiciones
religiosas y los textos venerados de las grandes tradiciones de pensamiento y busqueda
filosofica, puedan revelarse como espejos de nuestras propias vidas; y éstas de aquéllos.
Quizas regrese de nuevo el enigma de Heraclito a recordarnos que no nos bafiamos dos
veces en lo que suponemos ser el rio de nuestra existencia; que somos y no somos los

mismos que siempre crefimos que éramos.**®

Ya apuntaba Pierre Hadot la tendencia antigua de comparar las figuras de
Sécrates y Jests. '2%® El trasfondo sagrado —hierofénico— puede respirarse en los
dialogos de los evangelios cristianos, de manera similar a como que se puede intuir en

los dialogos socraticos la mision encomendada a Socrates por el Dios délfico.

9 2 Serenidad ante el conflicto inesquivable

Reflexiona Epicteto sobre las actuaciones de Socrates y sus frutos, la

d,1287

imperturbabilidad, la ausencia de miedo y la liberta actitudes reconocibles en el

Socrates de la Apologia platonica. Otra fuente de imperturbabilidad y libertad sin miedo,

128% cf. SCHLEGEL, Fragmente, Minor 20. Cf. GADAMER, Wahrheit und Methode, 295, nota 218.
Cf. LONERGAN, Method, 161.

128 cf. HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.

1286

Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique ?, 46.
1287 cf. EPICTETO, Disertaciones por Arriano, I, 1, 21.
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queda bien reflejada en la tradicion cristiana joanica, de donde brota el evangelio de san
Juan, JesUs aparece en un marco de conspiracion y conflicto. Kadowaki lee con
mentalidad zen el pasaje en el pasaje jodnico en el que a Jesis —mientras ensefia en la
explanada del Templo jerosolimitano— sus adversarios le traen a una mujer sorprendida
en adulterio, y lo presionan a pronunciarse sobre qué se debe hacer con ella.*?®® Los
acusadores son impulsados por una mentalidad dualista: segun la Ley judia, por la que
abogan, la adudltera debe morir por lapidacion. La trampa esté servida: las prescripciones
de la Ley sefialan, como pena, hacerla morir por lapidacion.*® De otra parte, la
conocida actitud misericordiosa de Jesus —como apunta el profesor Kadowaki—
supondria ir contra la Ley: en tal caso, la mujer deberia morir apedreada por adulterio, y
Jesus deberia ser apedreado por blasfemo al desestimar las prescripciones de la Ley. Si
JesUs consiente en que la mujer sea lapidada, contradiria su actitud de amor y no

parecerfa tan misericordioso a los ojos del pueblo.*?*

El profesor Kadowaki hace notar por experiencia personal (al enfrentar en una

ocasion a estudiantes rebeldes y cuestionadores),*?*

cuén opresiva puede resultar una
situacion similar, donde se ha de encarar una opcion irremediable entre dos alternativas
antitéticas, inconciliables, surgidas de una mentalidad dualista. Los acusadores esperan
de Jests uno de sus discursos; pero él se pone a escribir en el suelo terroso.?*
Desconcierta a los acusadores, que esperan algln discurso exhortativo o defensivo, el
topar con un inesperado gesto silencioso. Se puede volver a recordar el apremio bastante
menos amenazador de Hipias, exigiéndole a Sdcrates una definicion sobre la justicia; y
Sécrates le replica que, a falta de palabras, observe lo justo en el modo en que acttia.***
Kadowaki acentla la situacion en que el silencio habla: no es muy extrafia en otros
casos cotidianos, donde quienes callan sobre situaciones conflictivas acaban mostrando

sintomas de somatizacién.*?*

28 Cf. Juan, 8, 2-11. Cf. BROWN, Evangelio segtn Juan, |, 623-631.
% Cf Juan, 8, 5.

120 cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, 48.

21 cf. KADOWAKI, Zen and the Bible, 48-49.

1292 ¢f. Juan, 8, 6; 8.

1293 cf  JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.

1294 cf, KADOWAKI, Zen and the Bible, 49-50; 52-53.
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Sin especular mucho sobre lo que los adversarios verfan escrito en el suelo,™* la

situacion se resuelve cuando, insistiendo los adversarios en una respuesta, Jesus los
exhorta a que, quien esté sin pecado, lance la primera piedra.'*®® El planteamiento
dualista se ha desvanecido: los partidarios de la Ley ven como Jesus la acepta. Se
desmorona la frontera entre los religiosamente ‘justos’ y la pecadora. Los adversarios
dejan caer las piedras de sus manos al suelo, y se marchan, empezando por los mas

ancianos.*?®’

De nuevo, se va a derrumbar la mentalidad dualista, expresada en la costumbre
de los varones de no dirigir la palabra a una mujer en lugar publico: Jesus, tratando a la
mujer con el titulo respetuoso de ‘mujer’, le pregunta donde estan sus acusadores, Yy Si
ninguno la ha condenado.’*® Es un caso limite del respeto con que JesUs trata a las
mujeres; una actitud extrafia —indica el profesor Walter Kasper— para un varon de la
antigiedad. ®° Ella le contesta que ninguno la ha condenado. Si se mantiene una
mentalidad dualista, podria suponerse que Jesus es el ‘héroe’ que libera a la pobre mujer
de conspiraciones siniestras, y los adversarios quedan como unos malvados. Sin
embargo, Jesus afirma que, si nadie de ellos la ha condenado, él tampoco lo hace.
Pareciera hacerse ‘uno’ con aquellos acusadores que a la mujer la utilizan como un
objeto ‘apropiado’ para conspirar contra Jesus. El advierte a la mujer que no peque de
nuevo (para no arrostrar la infelicidad ni el peligro), y la invita a marcharse. 3%
Posiblemente la saludé con el Shalom leja (la paz esté contigo, mujer): ella no es una
réproba que no merece vivir, sino una hija de Israel a la que regalar la paz del Altisimo.
La mujer, en lugar de morir lapidada, ‘ha muerto’ virtualmente a su antiguo papel
dramatico, y puede alejarse con dignidad en medio de la gente silenciosa: el predicador

la ha sacado de la inminente fosa y le ha regalado otra vida bafiada en shalom.

2% Cf. BROWN, Evangelio seguin Juan, |, 624-625; 625-626.
2% Cf. Juan, 8, 7. Cf. BROWN, Evangelio segtn Juan, |, 625.
7 Cf. Juan, 8, 9.

2% Cf. Juan, 8, 10.

2% cf. Walter KASPER, Jesus, el Cristo (traduccion de Severiano Talavero Tovar), Salamanca,

Sigueme, 1982 (1976), 83.
B¢t Juan, 8, 11.
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9 3 Amor autosacrificante

El contexto mayor de la escena de la mujer adultera es la tendencia progresiva
de la conspiracion para eliminar a Jesus. Los dirigentes religiosos saben de
prescripciones legales y casuistica; pero Jesus no encaja en sus esquemas. De nuevo
cabe recordar el apunte de Lonergan: que la catedra es todavia la de Moisés; pero ahora

1301

la ocupan escribas y fariseos.” " Quizas las acrobacias legales y ‘piadosas’ de éstos y de

la dirigencia de aquella sociedad, escondan —de nuevo, con la venia de Wittgenstein— un

*1302 con los montajes retéricos de los sofistas a los que

cierto ‘parecido de familia
examina Socrates, o con las maniobras de los politicos que lo tienen por peligroso para
la democracia restaurada.

Ya se dijo con Hadot acerca de la muy antigua comparacion entre Sécrates y
Jesus. Habra que contemplar el paralelismo acerca de la figura del Siervo y su amor
auto-sacrificante. De manera mas bien laconica, Lonergan asoma la figura del Siervo
que se auto-sacrifica; uno de los temas cruciales de su pensamiento al final de

Insight; %

y vuelve a dejarlo asomar discretamente en Method.**** Pero —pese a esta
timidez de presentacion— lo engarza con el otro tema decisivo de revertir los procesos
colectivos de decadencia.’*® La disposicién de auto-sacrificio como manera de expresar
la autenticidad del propio mensaje, hace pensar de inmediato en la figura de Jesus,**®
contemplada entre creyentes cristianos como plasmacion histérica del Siervo de Ha
Shem (circunloquio del Nombre Sagrado del Altisimo, en la observancia judia),
personaje entrevisto en el llamado cuarto Canto del Siervo, del Deutero-Isaias, o
segunda parte de las profecias del Libro de Isafas.**"’

Frente a la capacidad de la alienacién y la ideologia para destruir una comunidad
humana, el amor auto-sacrificante reconcilia a los seres humanos con su verdadero ser;

y deshace los dafios producidos por los impulsos alienantes e ideologizados previos.**

3% Cf. LONERGAN, Method, 80.

8392 cf, WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, §67.
3% Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 748.

3% Cf. LONERGAN, Method, 117.

% Cf. LONERGAN, Method, 55; 242.

3% Cf. LONERGAN, Method, 113.

B Cf. Isaias, 52, 13 — 53, 12.

3% Cf. LONERGAN, Method, 364.
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El auto-sacrificio es un sacrificio; y el sacrificium es un modo de realizar el sacrum
facere, hacer lo sagrado. El amor auto-sacrificante implica que el sacrificio, el ‘hacer lo
sagrado’ que se ofrece, es la ofrenda de uno mismo. El apostol Pablo escribe a los
cristianos de Roma que las ofrendas santas que han de ofrecer a Dios son ellos mismos,
sus mismos cuerpos; que éste sea su culto razonable. %

Obviamente, en el contexto del parrafo citado en Method, Lonergan alude a un
amor auto-sacrificante entendido técnicamente como virtud teologal de la caridad,
reflejo del amor auto-sacrificante de Cristo. Ahora bien, no faltan en la tradicion
cristiana tendencias incluso muy antiguas de conexion entre las figuras de Jesus y
Sdcrates; y entre éstas, la conviccion sostenida en el siglo 1l por el filésofo y mértir san

Justino (muerto hacia 165)."**°

Justino desea declarar ante las autoridades romanas que Cristo —nacido ciento
cincuenta afios antes del momento en que €l escribe, segun precisa— es el Primogeénito
de Dios, y la Razén, o el Logos, del que la humanidad entera ha participado.
Obviamente, hay un paralelismo con el Evangelio segun Juan, y mas concretamente con

su Prélogo sobre la preexistencia, accion creadora*"

y encarnacion del Logos en la
condicion humana.*®? El Logos es precisamente la Luz que, brillando entre las tinieblas,
ilumina a todo ser humano en este mundo.**** Justino distingue entre los que han vivido
0 viven segun el Logos (meté légou), y quienes viven sin él (aneu I6gou). De los que
han vivido o viven segln el Logos, afirma Justino que son cristianos. Entre éstos
incluye a griegos como Soécrates y Heraclito, aunque fueron considerados ateos.
También incluye a barbaros (no griegos como los personajes célebres del pueblo de
Israel), como Abraham, Ananias, Azarias y Misael, y omite los nombres de muchos
otros con los que se harfa una enumeracion muy extensa.**** Segtin Justino, todo lo

bueno que afirmaron filésofos y legisladores del pasado, lo hicieron segun el grado de

3% cf, Romanos, 12, 1-2.

B50bre el proceso judicial a Justino martir, cf. Daniel RUIZ BUENO, Actas de los mdrtires,

Madrid, BAC, 1962, 304-316.
1811 cf. Juan, 1, 1-2.
312 Cf. Juan, 1, 14.
B33 Cf. Juan, 1,4-5; 1, 9.

1314

Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 46, 2-4. Se puede consultar en esta cita y las siguientes la
version y comentarios de Daniel RUIZ BUENO, Padres apologistas griegos (siglo 11), Madrid,
BAC, 1954, 155-195.
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participacion parcial que tuvieron en el Logos. Y los que intentaron investigar todo
mediante la razdn, el Logos, fueron acusados de impiedad y novedades ante los
tribunales; y el mas empefioso en investigar segun el Logos, Socrates, fue acusado de

1315

ateismo, como ocurre con los cristianos; ™"y, si bien conocié mediante participacion

parcial al Logos, esto es, a Cristo, nadie le creyd sus ensefianzas hasta que dio su vida

por sostenerlas. 3

Justino deplora los castigos aplicados a los cristianos, sin proceso ni
remordimiento, y recuerda que, también en el pasado, frente a quienes obraban por
impulso demoniaco, miedo y sin razon (Logos), Sécrates opuso un razonamiento
verdadero (logo aléthei) e investigacion; pero, por instigacion demoniaca, hombres
malvados lograron su ejecucion acusandolo de ser impio y ateo, e introductor de nuevos
demonios.”®" Y también, alega Justino, se tacha a los cristianos como ateos, aunque

adoran al verdadero Dios y a su Logos***®

1319

que, entre barbaros (el pueblo judio), tomd la
condicion humana: Jesucristo, y fue crucificado bajo el procurador Poncio Pilato, en
tiempo del César Tiberio.™*?° Justino desea exponer los discursos de Cristo para que se
evidencie que El no era ningin sofista (podria evocarse la falsa acusacion contra

Sécrates), y su palabra esté investida de la fuerza divina.****

Recuerda el profesor McPherran que, ademas de san Justino, otras significativas
figuras cristianas de los primeros siglos o de épocas posteriores, han estimado a
Socrates como un justo y una victima de la injusticia, una especie de precursor de
Jesucristo, o de protocristiano, y vinculo destacado entre la razon pagana y la revelacion
cristiana. Asi (salva la descalificacion por parte de algunos, como Tertuliano), Socrates

es acogido en términos parecidos por autores como Clemente de Alejandria, Origenes,

315 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 10, 2-4.
318 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 10, 8.
B Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 5, 2-3.
318 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 6, 1-2.
19 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia l, 5, 4.
1320 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 13, 3.
321 Cf. JUSTINO MARTIR, Apologia |, 14, 4.
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Agustin de Hipona, Petrarca, Marsilio Ficino o Erasmo de Rotterdam.'¥** Asimismo, es

comparado con JesUs, y considerado con hondo respeto por Tomés de Aquino.*®

John Henry Newman —el inspirador del Lonergan juvenil— sigue esa estela de
Justino y los primeros Padres de la Iglesia, al acoger la conviccion de que las semillas
del Logos son esparcidas por todos los ambientes de la humanidad y sus religiones, méas
alla del cristianismo. **** Para Newman, dentro del modo en que concibe una
intercomunion entre religiones, y el amor a la verdad, aun en contextos de mezcla de

verdades vy errores,*%°

cabe hallar nociones imbuidas de claridad y fuerza, o imagenes
vividas, del Ser Supremo y la ley de la conciencia moral, con su sancion sobre pecados
y culpas, incluso entre los politeistas griegos y romanos, como se muestra no solo en los
poemas homéricos y las Odas de Pindaro, sino también en historiadores como Herodoto,

y no menos en filsofos como Sécrates y los estoicos. ¥

Si asumimos y a la vez trascendemos la inteligente calificacion de ‘tragica ironia’
que, segun ya se dijo, Brickhouse y Smith atribuyen al final de la vida de Sdcrates,
Nada de extrafio tiene la insistencia de Taylor en la exaltacion del filésofo como martir,

y la exaltacion que es el martirio socratico en si mismo, como final glorioso de una vida

1322 cf. McPHERRAN, The Religion of Socrates, 3-5. Por supuesto, también otros pensadores

menos sensibles al tema religioso descubren en Sécrates un paradigma de filésofo cercano a
algunas concepciones contempordaneas. Asi, la referencia a lo religioso seria simplemente
una ocasién para la ironia; el hecho religioso no es una fuente para filosofar, sino otra area
gue someter al escrutinio; y la voz interna de Sécrates indicaria, con lenguaje comprensible a
las masas de su tiempo, el poder interno del razonamiento; tal es la interpretacién de M.
Nussbaum y otros eruditos comprometidos con una concepcion secularista. Cf. McPHERRAN,
The Religion of Socrates, 5-6. Cabe rememorar la observaciéon de John Burnet segln la cual
distintas y dispares filosofias han creido verse reflejadas en Sécrates, y cada nueva reflexién
sobre Sécrates refleja las modas y prejuicios de la época en que se publican; cf. McPHERRAN,
The Religion of Socrates, 5, nota 12.

33 A Sécrates, aunque se consideraba a si mismo un permanente principiante por su

ignorancia (cf. PLATON, Apologia, 20d - 23 b), Tomés de Aquino lo considerd un excepcional
doctor, junto con Pitdgoras. E igual que Pitagoras, Sécrates no dejé nada escrito, sino que
escribieron sus discipulos, a semejanza de Jesucristo, que habldé del Reino de Dios con
parabolas, acomodandose al entender de quienes lo oian. Cf. TOMAS DE AQUINO, Suma
Teoldgica, I, 42, 4.

1324 Cf. DULLES, John Henry Newman, 152. Newman estudia mds de cerca el desarrollo de esta
doctrina en Clemente de Alejandria y la escuela alejandrina; cf. NEWMAN, The Arians of the
Fourth Century, 87; cf. DULLES, John Henry Newman, 165, nota 9.

1325 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 249.
1326 ¢f, NEWMAN, Grammar of Assent, 250.
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enderezada hacia el cuidado del alma. La vida del martir es meditada desde el
testimonio de ésta dado por el martir mismo; y el culmen de tal vida supone coronarla,
en vez de hundirse en el desastre. En razon de ello, opina el profesor Taylor que la
Apologia es la contraparte griega del canto al camino regio de la cruz, en el celebérrimo

De Imitatione Christi.**?’

Entre las recordadas cualidades de Socrates, destaca la de que no parece temer a
la muerte; o se extingue la conciencia de si sin sufrimiento, o hay otra realidad mejor
que la terrena.’*® Si el Dios de Delfos le encargé la tarea del examen incesante y no
puede obviarla sin desobedecerlo,’** la cascada de preguntas puede proseguir tras la
muerte, si son ciertas las explicaciones sobre la vida de ultratumba: el filésofo podra
interrogar a personajes ilustres de la historia griega.**° Se trata de una expectacion nada
comun entre los adultos de su época, habituados a considerar la muerte como el mas
terrible de los males.™! La esperanza ultraterrena de Sécrates se parece més a la de un
nifio que a la de un adulto. Hay que afiadir que Sdcrates no espera ningn mal del juicio
que se le hace, porque, de lo contrario, le habria arredrado de comparecer la voz que lo

ha guiado desde nifio,"**? la relacionada con el Dios de Delfos.”*** El

Sécrates que va a
beber la cicuta mantiene una honda calma, como seguro de que le aguarda lo mejor;
muestra una total ausencia de aquellas circunstancias de las que se alimentan sus
llorosos amigos.*®* La actitud recuerda algo de la consignada en las actas de los

martires cristianos, sobre todo en edad infantil o juvenil.

Asi como Jesus es llevado a la cruz con un cargo de blasfemia, Socrates es
condenado por impiedad. Jesis muere implorando a su Abb& perddn para sus

acusadores, porque ‘no saben lo que hacen’.'®*® Paralelamente, puede sopesarse la

27 Cf. A. E. TAYLOR, Plato, 156; cf. Tomas de KEMPIS, De Imitatione Christi, Tratado Il, capitulo
12.

1328 cf. PLATON, Apologia, 40 c-e.

329 cf, PLATON, Apologia, 28 e —29 a; 38 a.
1330 cf. PLATON, Apologia, 41 a-c.

331 Cf. PLATON, Apologia, 40 b.

1332 cf, PLATON, Apologia, 31 d.

33 Cf. PLATON, Apologia, 40 a-b.

1334 Cf. PLATON, Feddn, 117 c-e.

B Cf. Lucas, 23, 34.

292



entereza con que Socrates enfrenta lo que los profesores Brickhouse y Smith califican
de ‘tragica ironia’ de su final, esto es, el increible absurdo de ser considerado por sus
acusadores y jurados, como uno de los sofistas, precisamente él, que les presentd una
brillante oposicion y que ahora, en cambio, es procesado y condenado a muerte por
ideas que jamés sostuvo ni ensefid, sino que rechazé sin concesiones.'*** Sécrates
enfrenta, con serenidad y libertad, una fama distorsionada, actitudes burlonas,
hostilidad creciente. Encara el sinsentido de la reaccion de muchos hacia él, a cambio de
amonestar y persuadir a sus interlocutores, como un padre 0 un hermano mayor. A
Saocrates le interesa solo buscar lo justo y lo bueno. Declara, ya al final de su discurso
ante los Quinientos, que a una buena persona nada podré hacerle mal alguno, ni viva ni
muerta, y sus asuntos no los descuida la divinidad; por eso, Socrates confia en la guia
con que su voz interna lo ha llevado hasta el juicio, estima el morir ya como lo mejor, y
se va sin rencor contra sus acusadores.'**” En Sdcrates frente a su colectividad, como en
Jesus frente a su pueblo, se devela lo que Nishida —en otro amplio contexto— reconoce

como identidad contradictoria del uno y los muchos.**%

Quizés desde el cuadro del juicio a Sdcrates, se evidencia con mayor precision el
oficio de morir del filosofo, no como una abstraccion desligada de la vida, sino como
una vida examinada en actitudes y hechos: si —recordando la indicacion de Kabat-Zinn—

Sécrates ya ha muerto antes de morir, y al morir no morira.*** Ya recordamos cémo

equipara el hebraico Cantar de los Cantares la fuerza del amor y de la muerte:*3%

Sécrates ya sélo sabe de las cosas del amor;*

1342

y —desde un insospechado parecido de

familia—"" resulta que (asi como, respecto a la justicia, es mejor actuarla que definirla

1343

con palabreria), " en la tradicion espiritual loyolea, el amor ha de ponerse mas en las

133 Cf. BRICKHOUSE y SMITH, The Philosophy of Socrates, 233.

337 Cf. PLATON, Apologia, 42, c-d.

1338 Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 118.
339 Cf. Jon KABAT-ZINN, La prdctica de la atencién plena, 475.

3% cf, cantar de los Cantares, 8, 6.

B4 Cf. PLATON, Banquete, 177 d; cf. REALE, Eros, demonio mediador, 63.
3% Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, § 67.

1383 cf. JENOFONTE, Recuerdos de Sécrates, 4, 4, 5; cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie
antique?, 59; Exercises spirituels et philosophie antique, 115.
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1344y en contemplar cémo todos los bienes vienen de arriba;

1345

obras que en las palabras;

como, del sol, descienden los rayos; y de la fuente, las aguas.

9 4 Conversar en unidad y diferencia

En la tradicion cristiana joanica, Jesus también es dibujado como conversador y
amigo de dialogar. En el capitulo cuarto de este evangelio, queda mostrado un dialogo
extraordinariamente expresivo, que cabe leer en parte con un ejercicio hermenéutico
existencial, inspirado en la lectura zen de la Escritura cristiana por el profesor Kadowaki,

con la influencia tacita de Nishida; '3

y en parte con los apuntes del eximio escriturista
Raymond Brown.**" El pasaje de Juan, 4, 4-42, tiene un contexto historico previo. Las
diez tribus israeliticas del Norte —que habian prometido fidelidad a David como rey—
soportaron pesados trabajos y tributos bajo el reinado de su hijo Salomon. Al ascender
como rey el hijo de Salomén, Roboam, rechazé con dureza la peticién de los ancianos
de las diez tribus del Norte, de considerar la pesada carga tributaria impuesta por el rey
difunto. Las tribus del Norte rompieron con €l y constituyeron su propio reino, el de un
Israel escindido, con la sede del poder en Samaria.***® Dejaron de subir al Templo de
Jerusalén y daban culto a Dios en la montafia de Garizim; aun lo hacen hoy los pocos

samaritanos de la actualidad. La estirpe de los davididas sélo reinaria sobre las tribus

134 Cf. IGNACIO DE LOYOLA, Ejercicios Espirituales, 203.
13% Cf. IGNACIO DE LOYOLA, Ejercicios Espirituales, 207.

3% Esta hermenéutica descansa en la llamada experiencia ‘pura’, cercana —al menos

parcialmente— a los planteamientos del fildsofo japonés Kitard Nishida (Cf. NISHIDA, A Study
of Good, 1-2. Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 1); también tal hermenéutica
experiencial estd ligada a la lectura de las Escrituras sagradas hebreas y cristianas, propuesta
por el jesuita Kakichi Kadowaki desde la meditacién zen. El respetado roshi Sogen Omori
(1904-1994), que fue rector-presidente de la Hanazono University —la Universidad del Rinzai
Zen japonés— en Kyoto) reconocié que Kadowaki habia alcanzado la iluminacién o ‘satori’.

Por otra parte, cabe recordar —como ya fue indicado— y tener en cuenta que Kadowaki es
doctor en Filosofia y ha sido por décadas profesor de filosofia en la Sophia University de
Tokio (donde ha dirigido por afios seminarios sobre el pensamiento de Nishida, de quien es
seguidor), y socio de muchas busquedas y publicaciones con el jesuita irlandés William
Johnston, experto en didlogo budista-cristiano y referente de Lonergan en cuanto a la
meditacién zen cristiana y los nexos entre el zen y el clasico texto del siglo XIV The Cloud of
Unknowing sobre meditacién apofatica (sin imagenes ni pensamiento discursivo).

1347

Cf. Raymond BROWN, E/ evangelio segtin Juan (traduccién de J. Valiente Malla), vol 1 (de 2
vols.), Madrid, Cristiandad, 1999, 408-433.

3% Cf. 1 Libro de los Reyes, 12, 1-24.
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septentrionales de Juda y Benjamin. Los judios consideraban a los samaritanos un
pueblo impuro y contaminado por su rebeldia y por su enlace con pueblos gentiles 0 no
judios. Cuando el reino nortefio de Israel cayé en manos de la invasion asiria (722 a. C.),
se formaron dos colectividades de antepasados de los samaritanos: la de los israelitas no
deportados por Asiria, que permanecieron en el territorio; y la de los colonos extranjeros
traidos de Babilonia y Media al territorio por los asirios; que mezclaron el antiguo culto

del Dios hebreo con los cultos étnicos de sus divinidades propias.***°

Cuando Jesus vuelve de Judea a Galilea, tiene que pasar por Samaria, y llega a
Sicar o Siquem. Mientras los discipulos van a comprar comida, él —cansado de la
caminata— se sienta junto al pozo de Jacob. Era —dice Juan— cerca de la hora sexta, el
mediodia. Al pozo se aproxima aquella samaritana con su cantaro, a recoger agua; una
hora inusual para hacerlo. Indica Brown que la costumbre de las mujeres de la localidad

era ir a recoger agua al pozo juntas, por la mafiana o al atardecer.**®

Eran momentos de encuentro entre las mujeres del lugar, aprovechados para
conversar y socializar. Venir sola esta mujer a una hora desacostumbrada, ¢es posible
sefial de no ser aceptada en su localidad? El evangelio parece ofrecer pistas. Cuatro
veces habia sido repudiada por sus anteriores maridos; ahora vivia en concubinato con
un nuevo varon. En aquella época, los varones eran los Unicos poseedores del derecho a
divorciarse; las mujeres, no.”**! Una mujer precisaba de que un varén la representara
juridicamente ante la sociedad, fuera el padre, o0 el esposo, 0 un hermano o pariente. Asi,
el estatuto de la mujer equivaldria al de un menor de edad, sin reconocimiento ni peso
social. Las viudas sin hijos varones ni parientes varones, pasaban grandes trabajos y la
condicidon de indefensién. De ahi el tradicional precepto religioso de defenderlas a ellas
y a los huérfanos. Por otro lado, como quedara de manifiesto, la mujer ha tenido cinco
maridos; y ahora vive con un varén que no la ha desposado.'*** Recuerda Brown que
entre judios sélo se permitian tres matrimonios; de ser una norma igual entre

1353

samaritanos, la samaritana seria muy mal vista moralmente;>>° al vivir con un hombre

3% ¢f. 2 Libro de los Reyes, 17, 24; 27-33. Cf. BROWN, El evangelio segun Juan, vol. 1, 412.
1330 cf BROWN, El evangelio seguin Juan, vol. 1, 411-412.

1331 ¢f. Christiane SAULNIER y Bernard ROLLAND, Palestina en tiempos de Jesus (traduccion de
Nicolds Darrical), Estella, Verbo Divino, 1988, 48.

1352 ¢f Juan, 4, 18.
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que ni siquiera la ha desposado: es como si fuese una especie de esclava domeéstica y

1354
l

sexua que por encima no tiene a donde ir, al carecer de autonomia juridica.

Cuando la samaritana se acerca al pozo, advierte que alli esta sentado un varon
vestido y arreglado a la usanza judia. El le pide de beber. Ella se sorprende: un judio
jamas le dirige la palabra a un samaritano. Mucho menos le dirige la palabra a una
mujer en un sitio publico (‘normalmente’, un varon judio sélo se dirige a su mujer o sus
hijas dentro de casa). Menos todavia a una samaritana, mas ‘impura’. Menos aun para
pedirle beber del cantaro: se supone que todo lo de Samaria es ‘impuro’: alimentos,
utensilios, prendas. Los escribas o doctores judios consideraban impuro todo lo relativo
a Samaria. No dirigian la palabra a samaritanos. No aceptaban para el culto del templo
de Jerusalén el trigo que pasara por Samaria. En el Libro del Levitico, se prescribe que
una mujer es ritualmente impura durante la menstruacion, y debe purificarse por un
perfodo ritual de cuarenta dias.***° Recuerda Brown que una prescripcion judia del afio
65-66 d. C. advertia que no podia contarse con la pureza ritual de las samaritanas; afiade
1356

a la prescripcion la hipérbole de que las samaritanas tienen la regla desde la cuna.

Ella le pregunta estupefacta a Jesis como es que él le pide agua;*®*’ una

pregunta que conlleva otras preguntas implicitas. Que le dirija la palabra. Que le pida
beber, si su cantaro es impuro segun los doctores religiosos del judaismo. El le dice que
si supiera quién le pide de beber, seria ella quien se lo pidiera, y €l le ofreceria agua
‘viva’,"**® que suena a agua de manantial, muy apreciada en la regién. El texto muestra
un juego entre los términos de ‘cisterna’ y ‘fuente’. El pozo de Jacob (que al principio
de la conversacion era una ‘fuente’) queda al final como una ‘cisterna’, en comparacion
con el ‘manantial’ de agua que Jesus ofrece a la mujer, y que no se sabe de donde

manara.**°

133 Cf. H. L. STRACK y P. BILLERBECK, Kommentar zur Neuen Testament, vol. 2 (de 5 vols.),
Munich, 1922-1955, 437; en BROWN, El evangelio segun Juan, vol. 1, 413.

1 . .. s .
** Incluso —en ciertas prescripciones rabinicas— las casadas eran equiparadas a los esclavos,

aunque la condicién de las casadas variara segln los casos de posicién social y otros; cf.
SAULNIER y ROLLAND, Palestina en tiempos de Jesus, 43-44.

1355 f. Levitico, 15, 19.

3% cf. BROWN, El evangelio segtin Juan, vol. 1, 412.

1337 ¢f. Juan, 4, 9.

1338 Cf. Juan, 4, 10.

3% cf. BROWN, El evangelio segtin Juan, vol. 1, 412-413.
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Desconcertada, la samaritana no entiende. Le pregunta como obtendra el agua ni
de donde la sacara, si no tiene cantaro y el pozo (la Unica fuente que ella conoce) es
hondo. El le avisa que quien beba del agua que él le dé, no volvera a tener sed. Que a
quien la beba, esa agua le se transformara en un manantial que brotara para una vida que
no se acaba.’** Ella le pide de esa agua para no volver a tener sed: asi no tendra que
volver al pozo a buscar agua.'®® No se dice, pero puede sobreentenderse que ese
recorrido solitario, con los ojos de las vecinas mirandola despreciativamente desde sus
viviendas, es para ella una humillacion diaria, la de no sentirse amada ni apreciada, ni

en la localidad ni en la casa donde vive.

Claro que hay una posibilidad que despejar. En un momento posterior del relato,
los discipulos —al regresar de la ciudad al pozo con su compra de alimento— quedaran
muy sorprendidos de que el Maestro esté dialogando con una mujer; algo inusual y
desaconsejado en pasajes de las Escrituras judias y de las ensefianzas rabinicas;**?
aungue no se atreven a preguntar nada.***® Un varén no dirige la palabra a una mujer en
sitio publico, a menos que busque una relacion matrimonial; o que en lugar de esto —
algo mas inconfesable— requiera favores sexuales puntuales de prostitucion. Jesus
pareciera despejar en efecto la duda, cuando invita a la samaritana a buscar a su marido
y regresar al pozo.*®* La samaritana prefiere ocultar su dolorosa historia, con la simple
respuesta de que no tiene marido. Jesus le contesta que es verdad: que ha tenido cinco

maridos, y el de ahora no es su marido; que ella ha dicho la verdad.*3®

La samaritana queda aun mas sorprendida: este hombre al que jamas habia visto,
parece conocer su historia, y aun asi parece dispuesto a seguir conversando con ella,
cuando nadie le dirige la palabra. No es dificil que a ella le venga enseguida a la mente
la opinion comun: un ‘nabi’, un profeta (‘extatico’, ‘inspirado’, o también un vidente,

‘rohéh’, ‘choséh’, al que Dios le muestra visiones), es quien puede conocer la vida de

B8 cf. Juan, 4, 13-14.
B81.Cf, Juan, 4, 15.

392 5obre la cautela o prevencién judaica respecto de las mujeres, cf. Sirdcida (o Yehoshua Ben

Sird, o Eclesidstico), 9, 1-9. Sobre las advertencias rabinicas de no hablar con mujeres en
publico, cf. Pirge Abbot, 1, 5; cf. Talmud de Babilonia ‘Erubin, 53 b. Cf. BROWN, El evangelio
segun Juan, vol. 1, 416.

383 Cf. Juan, 4, 27.
B384 Cf. Juan, 4, 16.
38 Cf. Juan, 4, 17-18.
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otros, 3%

al estar en contacto con el Altisimo. Brown recalca un aspecto adicional: la
posibilidad de que se dando paso a la figura del Taheb, el profeta anunciado en la
tradicion deuteronomista, y aceptada por los samaritanos, sin tintes monarquico-
mesianicos como en los davididas.**’ La hierofania puede develarse como expresion
del inter-ser: nadie puede considerarse totalmente aislado del resto de la especie humana
o0 de la realidad; los pensamientos méas secretos o menos expresados no disfrutan de

alguna garantia absoluta de ocultamiento.

Ella se lo dice a Jesus, que ve que es un profeta. Le pregunta donde hay que ir a
adorar al Altisimo, si en Jerusalén o en la montafia de Garizim, donde lo han hecho los
samaritanos por siglos.***® Ella no se sale por la tangente de su triste situacién personal.
Si un profeta del Altisimo conoce su vida —pudiera discurrir ella— y no la rechaza,
significa que para el Altisimo no es tan impura ni maldita como supone la opinién
comun. Dénde hay que adorarlo, pregunta: ella posiblemente empieza a sentir el fuego
de ser amada incondicionalmente por ese Dios que le ha enviado a este nabi que
conversa con ella sin hacerle ascos. La pregunta encierra el fuego de un amor que desea
corresponder a lo que percibe como amor regalado de lo Alto. Quizas, esperanzada por
el modo de tratarla este hombre que luce ‘santo’ e irradia una inexplicable pureza e
inocencia en su actitud de dialogar y de tratarla con un extrafio respeto, como si atisbara

en ella una persona sagrada— ella intenta (por decirlo con términos del profesor Garcia-

3% Es prolongada —y parcialmente justificada— la tradicion semitica de que un nabi conoce

aspectos ocultos sobre las personas o sobre el porvenir; cf. José Luis SICRE, Los profetas de
Israel y su mensaje. Antologia de textos, Madrid, Cristiandad, 1986, 19-20.

En el mundo griego antiguo se describen fendmenos algo similares a los de la trdicion hebrea.
Sécrates hace predicciones a quienes lo han condenado a muerte, aduciendo la conviccion
colectiva de que alguien que va a morir adquiere capacidad de profetizar (cf. PLATON,
Apologia, 39, c-d); no se libraran de dar cuenta sobre cuan rectas sean sus vidas, aunque
supongan dandole muerte. Se puede anadir la atencion de Sécrates a suefos premonitorios
(un caso muy repetido en la tradicidn biblica hebrea y cristiana), como el del dia del arribo
del barco de Delos, pues Sdcrates debe ser ejecutado al siguiente dia (cf. PLATON, Critén, 43
d — 44 b). Por otro lado, la ‘voz interna’ de Sécrates le permite hacer algo, en unos casos, o lo
disuade en otros (cf. PLATON, Apologia, 40 a-c), en forma similar a como el nabi hebreo
auténtico es guiado por la palabra divina.

1367

Cf. BROWN, El evangelio segun Juan, vol. 1, 414; 416. Entre los papiros de la tendencia
‘pura’ de los esenios en Qumran (cf. 1 QS 9-11) se aguarda el advenimiento de un profeta y
de los mesias de Aarén (mesias sacerdotal) y de Israel (mesias davidida); cf. BROWN, E/
evangelio segun Juan, vol. 1, 255.

1388 Cf. Juan, 4, 19-20.
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Bard en su comentario al Eutifron)™®° ¢

cazar’ eso indefiniblemente sagrado o santo que
vuelve santas o sagradas a las cosas y personas, en una accion sagrada que impulsa a la
samaritana a desear, realizar y actuar ‘sagradamente’, no en un mundo inalcanzable,
sino aqui y ahora, como traduccion de aquella excelencia o areté buscada y examinada

por Sécrates. ¥

El nabi del Altisimo, contemplando la indole sagrada de una mujer
insignificante y reprobable para los cddigos morales del tiempo, participa de la extrafia
‘injusticia’ de Aquél que lo envio. La mentalidad dualista de este mundo, divide a los
humanos en justos y réprobos, importantes e insignificantes, interesantes o virtualmente
‘invisibles’. Nuestra justicia se identifica no poco con la ley del Talién: ‘ojo por ojo,
diente por diente’. No es poca cosa: mucho peor es cobrarse cincuenta 0jos por la
pérdida de uno solo. Aln asi, la ley del Talion no parece ser la preferida de la
trascendencia. Ya entre los aforismos de Heréaclito, figura que para el Dios todas las
cosas son bellas, buenas y justas; en contraste, los humanos juzgan como justas a unas

cosas y como injustas a otras.*"*

Esa pregunta de la samaritana, Jesus responde algo que ella no entiende bien. Si,
la salvacion viene de los judios, pero llega el tiempo en que el Padre no va a ser adorado
en Jerusalén ni en Garizim, sino en Espiritu y en Verdad.**’* Muy posiblemente, Jests
habl6 del Padre usando el término Abba (querido Papd), que usan los nifios hebreos que
comienzan a hablar y balbucear, cuando sus padres los cargan en brazos.**® Llamar
Abbé al Altisimo no era nada comdn entre judios ni entre samaritanos. S6lo hablaban
del circunloquio Ha Shem. No se atrevian ni a pronunciar el Nombre sagrado revelado a

Moisés en la montaria de Sinai.

13%9 Cf. Miguel GARCIA-BARO, El bien perfecto. Invitacion a la filosofia platdnica, Salamanca,

Sigueme, 2008, 289.
370 Cf. GARCIA-BARO, El bien perfecto, 286-287.
171 cf. HERACLITO, Fragmento 102; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 68.
Y72 Cf. Juan, 4, 21-24.

1373 E| apdstol Pablo escribe a sus cristianos de Galacia que el Padre Dios les ha infundido el
Espiritu de su Hijo, que los hace clamar: ‘Abbd, Patér (ABBa [Matnp). Gdlatas, 4, 6. Los
cristianos de Galacia son en su mayoria no judios y reciben las cartas de Pablo en griego
koiné, la lengua internacional ‘comun’ en el oriente del Imperio romano. No obstante,
conservan reverentemente el insélito término de raiz semitica ‘Abbd’ para dirigirse a Dios
Padre, recordando que fue pronunciado por Jesus.
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Podia surgir en la samaritana la pregunta de qué nabi es éste, que llama al
Altisimo como lo hace un nifio pequefio con su papd; y qué es esto de que el Abba
quiere ser adorado en Espiritu y Verdad. JesUs dira de si mismo en otro lugar del
evangelio de Juan que él es Verdad, ademéas de Camino y Vida. Es Verdad, y lo Ilama
Abbé, como si fuese Hijo del Altisimo. ¢Y qué decir de ser adorado en Espiritu? Diria a
la samaritana que es el Espiritu de Santidad, la Ruaj Ha Kodesh, como se dice en
hebreo: en femenino. Una Brisa de Santidad, como la que (ya conocemos) le ha descrito

Jests a Nicodemo en otro pasaje:**"*

el rumor de una brisa o viento que no se sabe de
ddnde viene ni hacia donde va; y quien vuelve a nacer de esta Ruaj, se vuelve como Ella,

libre.

La samaritana estd embelesada, pero no entiende nada; las mujeres del tiempo no
recibian instruccion. Ella le dice a JesUs que sabe que vendra el Taheb, el Profeta
definitivo anunciado por Moisés (el Mesias samaritano, distinto al Mesias davidico de
los judios que tanto habian despreciado a los samaritanos). Que el Taheb les ensefiard y
explicaré todo.**”® Ella puede hablar con franqueza, segura de que él no la despreciara y
la tratard como hasta ahora. De algin modo, percibe confiada que este nabi estd
deslastrado del estereotipo de un vardn judio arrogante o despreciativo. EsS como
encontrar una casa donde guarecerse; un espacio vacio humanizador y al tiempo —
paraddjicamente— no nihilista, con una funcion primordial como la sefialada por Lao
Tse: en las paredes de una casa se abren puertas y ventanas, y es el espacio vacio lo que
permite a la casa ser habitada; asi como a una vasija de barro, lo que la vuelve (til es su
espacio vacio. 1378 1a frontera ideoldgica se evapora: ese ‘espacio’, vacio de
egocentrismo ha constituido una casa, donde —evocando el estilo de aquel término en el
Lisis platénico, el oikeion—"*"" la samaritana se siente ‘de casa’. La accion —apunta
Nishida— se mantiene como el caracter factual de la experiencia: todas las cosas fluyen,

como diria Heraclito; pero fluyen para un si mismo-mismo-de consciencia-en-el-tiempo,

B74 Cf. Juan, 3, 1-11.

375 Cf. Juan, 4, 25. Sobre la posibilidad de enlazar las figuras del profeta semejante a Moisés y

la del Siervo del Altisimo en el Deutero-Isaias (sobre todo la del cuarto Canto, /saias 52, 13 —
53, 12), cf. VON RAD, Old Testament Theology: The Theology of Israel’s Prophetic Traditions,
Volume Il, 250-262.

1378 cf. LAO TSE, Tao Te Ching, 11.

1 2 .. ’ ’ . . .
37.Cf. PLATON, Lisis, 222 a-d: ‘w6 @uoeL oikeion’. A la samaritana se le hace sentirse
‘oikeoiotes’, familiar, no alienada, como ‘de casa’. Ella no hallaba hogar ni siquiera donde
vivia ni con el varén con quien vivia; pero ahora se siente ‘en casa’, en su hogar.
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que siempre es la medida o centro desde el cual es marcado el cambio, dondequiera y

cuandoquiera. Asi, Nishida habla paraddjicamente de un si-mismo que vive al morir, en

tanto es continuidad de una discontinuidad.*®"®

La vacuidad de Jesus recuerda los oraculos del Deuteroisaias sobre el Siervo del
Altisimo. El Siervo dice del Altisimo que mafiana tras mafiana despierta su oido, para
escuchar como los iniciados; también dice el Siervo que el Altisimo le ha dado una
lengua de iniciado, para saber decir una palabra al abatido.*”® Escuchar implica silencio,
un signo de vacuidad: estar ‘muerto’ a si mismo. Por otro lado, repitamos, el Siervo
declara que el Altisimo le ha concedido una lengua de iniciado, para saber decir una
palabra de aliento al abatido. El ‘muerto’ a si mismo cuando escucha, es el que ofrece al
abatido, casi ‘muerto’, una palabra de aliento; como el halito que —dice Socrates — el

Dios regala a los que escenifican palabras y acciones sublimes.***° El

aliento, ruaj,
nefesh —en los relatos hebreos de la creacion— hacen del humano, venido del humus o
adamé, del no vivir, un ser viviente, Adam. En este sentido, los relatos de la creacion no
son una expresion etioldgica de lo que ocurrié en un pasado muy lejano, sino de lo que
acontece en un continuado presente. Nishida enlaza pasado y presente. La vacuidad

de Jesus ofrece a la abatida samaritana, casi ‘muerta’, ‘inexistente’ e ‘insignificante’,

una palabra de aliento, halito, que la re-crea y hace re-vivir.

Quizas la samaritana suponia estar ‘viva’ antes del dialogo con JesUs; y después,
al morir ‘virtualmente’ el personaje que venia interpretando, se sintié viva de un modo
no experimentado antes, como mostrard su huevo modo de interactuar con sus vecinos.
Como Socrates comenta ante Calicles —citando a Euripides en el Gorgias— no sabemos
si vivir es morir y morir es vivir.**®" Jesis —plenamente vacio de si, absolutamente
muerto al estereotipo del judio prepotente frente al extranjero samaritano, o del varon
judio frente a toda mujer, y mas aun, frente a la mujer samaritana— pareciera contemplar
a la samaritana con una condicion interna parecida a la descrita por Kitard Nishida sobre
el culmen de la indagacion filosofica: un olvido del propio yo, amando a la otra persona

0 a todo ser existente, como a si mismo; y haciéndose uno con la persona o realidad

378 Cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 22-23.
B (f. Isaias, 50, 4.

3% Cf. PLATON, Mendn, 99 c-d.

8L Cf. PLATON, Gorgias, 492 e.
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contemplada;***?

una expresion vital del inter-ser. Esto puede cobijar un intenso punto
de luz sobre lo que, desde la tradicidn hebrea y cristiana, constituye lo mas hondo de la

exhortacién a amar al préjimo como a sf mismo: amarlo viéndose a si mismo en él.*%%

Jesus le contesta a la samaritana que ese Taheb aguardado por ella es él, el que
conversa con ella.*®* El impacto en ella es mayusculo: nadie le dirige la palabra ni la
aprecia, pero el mismisimo Taheb ha venido a conversar con ella, justo la repudiada por
cinco hombres, la no desposada por el actual, la rechazada por las vecinas y por la gente
del lugar. La samaritana estd inmersa en una vivencia embriagadora de amor
incondicional. Ya dice aquel enigma de Heraclito que para el Dios todas las cosas son
bellas, buenas y justas; en contraste, los humanos juzgan como justas a unas cosas y
como injustas a otras;**® de otra parte, el otro gran enigma surge para la samaritana al
bafiarse y no bafiarse cada nueva vez en el mismo rio de la trascendencia; al ser y no ser

aquella que ella antes suponia que era.**®

1382 cf. Robert J. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy
of Nishida Kitard, 314-315; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf.
CARTER, The Nothingness Beyond God, 39. Cf. Robert J. WARGO, The Logic of Nothingness: A
Study of Nishida Kitaro, Honolulu, University of Hawai’i Press, 2005, 163.

B8 Cf. Levitico, 19, 18: 7y 7y7° AAIN) ,JHY 220§ TWN-N) gpn-x> implica no vengarse ni

aborrecer a los hijos de tu pueblo, sino amar a cada uno como a si mismo.

El precepto queda asimismo reflejado en el cristianismo; cf. Mateo, 22, 39. ‘Ama a tu préjimo
como a ti mismo’.

Emmanuel Levinas indaga laboriosamente sobre el significado del precepto. “Love your
neighbor, he is like you.” But if one first agrees to separate the last word of the Hebrew
verse, kamokhah, from the beginning of the verse, one can read the whole thing still
otherwise. “Love your neighbor; this work is like yourself”; “love your neighbor; he is
yourself”; “it is this love of the neighbor which is yourself.” Would you say this is an extremely
audacious reading? Cf. Emmanuel LEVINAS, Questions and Answers, in LEVINAS, Of God Who
Comes to Mind (translated by Bettina Bergo), Stanford CA, Stanford University Press, 1998,
90. Cf. M. Jamie FERREIRA, "Kierkegaard and Levinas on Four Elements of the Biblical Love
Commandment”, en J. Aaron SIMMONS and David WOOD (Editors), Kierkegaard and Levinas:
Ethics, Politics, and Religion, Bloomington IN, Indiana University Press, 2008, 90-91 (de 82-
98).

1384 Cf. Juan, 4, 26. Sefiala Brown lo interesante de que JesUs acepte enseguida el titulo de Taeb

o Esperado segun lo entienden los samaritanos, cuando se muestra reticente respecto al
titulo de Mesias o heredero de los davididas, en tanto se lo entienda por sus connotaciones
politico-ideoldgicas. Cf. BROWN, Evangelio segun Juan, 1, 416, notas 25-26.

3% cf. HERACLITO, Fragmento 102; cf. GARCIA-BARO, De Homero a Sécrates, 68.

3% cf HERACLITO, Fragmento 91; cf. Fragmento 12; cf. Miguel GARCIA-BARO, De Homero a
Socrates, 69.
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De la perfecta vacuidad de Jesus fluye otro tipo insospechado de agua de
manantial, y ella parece haber bebido de ello, porque el relato prosigue narrando que
ella deja su cantaro junto al pozo, como si ya no tuviera sed.**’ Sale corriendo hacia el
poblado, y grita a la gente que vayan al pozo: alli estd un hombre que le ha dicho cuanto
le ha pasado, y pregunta a los lugarefios si éste sera el Taeb esperado.’*®® La gente,
totalmente desconcertada por la actitud de la samaritana, acude al pozo e invita a Jesus —
por la hospitalidad oriental- a quedarse con ellos unos dias. Corroboran por si mismos

el regalo de esta visita.**®°

En el teatro del mundo, las personas solemos representar un papel dramético o
varios, segun los escenarios. Ya se dijo que, en el Banquete platonico, por ejemplo, el
profesor Giovanni Reale —haciéndose eco de Friedrich Nietzche— ha contemplado a los
personajes a modo de méscaras;*® La samaritana ha pasado del papel de marginada al
de coprotagonista en su colectividad con el arribo de Jesus. Asi como Lonergan apunto
el ‘invento’ pragmatico de que las ideas son reales puesto que funcionan, en lugar de

constatar que las ideas funcionan puesto que son reales, ¥

también puede hallarse que
algunas personas, tratadas como ‘inexistentes’ o ‘insignificantes’, son de hecho
excluidas y marginadas de los escenarios reales. El trato de Jesus permitio a la
samaritana descubrir que no era ‘inexistente’ ni ‘insignificante’, sino valiosa hasta el
punto de ofrecerle gratuitamente conversacion, didlogo, cambio de un papel ‘invisible’ e

‘inadvertido’ por los demas, por un papel dramético visible.

La transformacion dramatica proviene de una hierofania presidida por un amor
trascendente. Quizas la hipdtesis del exégeta John Bligh, pueda ser reconsiderada y
transformada aqui: la samaritana dice no tener marido porque —ademas de ser cierto—
siente por Jesus la atraccion de una novia en busca de un novio con quien contraer

esponsales, como en otras escenas veterotestamentarias de encuentro de un varon y una

¥ Cf. Juan, 4, 28.
% Cf. Juan, 4, 29.
% Cf. Juan, 4, 39-42.
3% Cf. Giovanni REALE, Eros, demonio mediador. El juego de las mdscaras en el Banquete de
Platén (traduccidn de Rosa Rius y Pere Salvat), Barcelona, Herder, 2004, 27.

B9 Cf. LONERGAN, Insight CWL-3, 318.
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mujer en un pozo. *** Por su parte, Lonergan hace notar la similitud tipolégica entre el

1393
u

amor humano y el amor trascendente; en ambos, el amar precede al conocer; na

perspectiva similar a la de Sdcrates en el Banquete, cuando confiesa no saber de nada

salvo de las cuestiones del amor.t3%

Las mascaras pueden ser amadas por lo profundo —como indica Nietzsche y
concuerda Reale. Pero la muerte trae consigo el fin de la representacién dramatica
acostumbrada. Anota el socratico estoico Epicteto que a la muerte deberia oponérsele la
valentia; y al miedo a la muerte, la precaucion. Pero sucede que a la muerte le
oponemos la huida; y a nuestra opinion sobre la muerte, el desdén, desprecio o
indiferencia. A eso llamaba Socrates ‘caretas’.™* Esto puede evocar otra vez aquel
sefialamiento del dramaturgo y escritor James Baldwin: el amor quita las méascaras o
caretas sin las cuales uno teme no saber vivir y con las cuales uno sabe que no puede
vivir. Tal amor es un estado de gracia, no una simplona caricatura almibarada de
felicidad."

Asi pues, como sefiala Epicteto, resultaria un oficio socratico el de dejar caer las
caretas. Al igual que a los nifios las caretas pueden parecerles terribles, espantosas, asi a
nosotros puede parecérnoslo la careta de la muerte. ;Por qué la muerte? Para que se
cumpla el ciclo del mundo respecto de lo pasado, lo presente y lo porvenir. Como
ocurre con la careta de las fatigas y con las demas. Mantener la puerta abierta a todo,

nos aligera de problemas.***’

Varios son los lugares de las Escrituras hebreas donde se advierte que la visién

de Dios implica la muerte del vidente;"** las hierofanias son ocasiones especiales para

392 Cf. John BLIGH, SJ, “Jesus in Samaria”, The Heythrop Journal Vol. 3, Issue 4 (October 1962),
335-336 (de 329-346). Cf. BROWN, Evangelio segun Juan, |, 414 nota 18.

3% Cf. LONERGAN, Method, 122-123.

3% cf. PLATON, Bangquete, 177 d; cf. REALE, Eros, demonio mediador, 63.

1395 ¢f. EPICTETO, Disertaciones por Arriano, 11, 1, 14-15.

3% ¢f James BALDWIN, The Fire Next Time, New York, Vintage, 1993 (1963), 95.
1397 ¢f. EPICTETO, Disertaciones por Arriano, Il, 1, 15-20.

3% Asi, hacia 750 a. C., la misidn profética de Isaias comienza a partir de una hierofania que lo
hace reconocerse como hombre de labios impuros; y exclama que va a morir, porque ha
visto la majestad del Dios de Israel (cf. Isaias, 6, 5). En un muy antiguo relato de la época de
los jueces israelitas, Gededn vive una experiencia hierofanica que lo hace exclamar un ‘ay’
relativo al nexo entre revelacidon y muerte; y es consolado con un saludo divino de paz
(shalom) para su mision (cf. Jueces, 6, 22-24).
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tener presente esto. En cierto modo, puede decirse que la samaritana ‘muere’
virtualmente al personaje y papel que creia que era ella misma; la disolucion de su
personaje anterior y su papel previo, indican esa ruptura de nivel mencionada por

1399 §j se hablara de esta muerte virtual con

Mircea Eliade y Juan Martin Velasco.
términos de una consciencia plena del momento presente, cabria consignar tal vivencia
con las palabras andnimas recogidas por el doctor Jon Kabat-Zin: ‘si mueres antes de
morir, cuando mueras no moriras’.*** Podria pensarse que la condicién de ‘vacuidad’
ha fluido de Jesus a la samaritana (e igual a la mujer acusada de adulterio), despojandola
de la vestidura metaforica de su antigua caracterizacion dramatica de marginada, y
revistiéndola de un rostro dramatico totalmente nuevo y sorprendente para los
habitantes de su localidad. Es la condicion ‘mu’ del inter-ser.**** Ya sabemos que, en un
pasaje fundamental de su obra capital, Shobogenzo, el patriarca del soto zen, Dogen,
sefiala que aprender la verdad del Buda es aprendernos a nosotros mismos; que esto
supone olvidarnos de nosotros mismos; y esto a su vez supone ‘dejar caer’ nuestro

cuerpo y mente, y el cuerpo y mente del mundo externo. %2

En un replanteamiento de la citada exposicion del profesor Bligh, la samaritana
responderia que no tiene marido, porque empezaria a presentir en Jesus un amor
ideal.**® Se supone que ella miente (al ocultar que vive con un varén como concubina),
pero en el fondo dice la verdad: entre los que la repudiaron y el que ahora convive sin
desposarla, puede afirmar en verdad que no tiene marido ni duefio, y Jesus le da por
verdadera su respuesta. La basqueda de un novio para el cual ser verdadera novia,
conecta con la trasposicién entre el amor trascendente y el amor humano, cantada por la

lirica tradicional hebrea en el Cantar de los Cantares, donde se sefiala una relacion

1399 cf. MARTIN VELASCO, Introduccién a la fenomenologia de la religion, 89, texto y nota 4; cf.

ELIADE, Historia de las religiones, 25-56.
1% cf. Jon KABAT-ZINN, La prdctica de la atencidn plena, 475.

1401 . .y . . . R
1 La condicidon ‘mu’ se relaciona con el primer koan (literalmente, ‘documento publico’ o —

segln mi maestro zen espanol, Pedro Vidal, discipulo del jesuita Kadowaki — ‘camino de luz’)
de la coleccién o serie Mumonkan. La soluciéon de cada koan de los cuarenta y ocho del
Mumonkan ha de ser ‘vista’ por el meditador ‘respirdndoloa con todo su cuerpo y corazon, y
no desde la mente discriminativa usual. La condicién ‘Mu’ o de la vacuidad oriental,
totalmente distinta del nihilismo occidental, es el objeto del primer koan (cf. Zenkei
SHIBAYAMA [Ed.], The Gateless Barrier: Zen Comments on the Mumonkan, Boston MA,
Shambala, 2000 (1974) 19-31).

1492 cf DOGEN, Shobogenzo, Vol 1, Genjo-koan, §86 (74).
193 Cf. BLIGH, “Jesus in Samaria”, The Heythrop Journal Vol. 3, Issue 4 (October 1962), 335-336.
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entre amar y morir, aunque al menos se sobreentienda un morir ‘virtual’, al que también
prestara atencion Sdcrates. En la tradicion sindptica, el evangelio de Lucas presenta
otras variantes del anhelo de verdadero amor. El fariseo Simén ofrece un banquete a
Jesus, pero no le da el beso ritual de bienvenida ni le ofrece a agua para lavar sus pies,
llenos del polvo v la tierra de la calle y del camino. La pecadora publica se cuela en el
banquete y besa los pies de Jesus —recostado a la mesa— mojandolos con sus lagrimas y
secandolos con su cabello. Es perdonada y muestra amar mas que el ‘experto’ en la

Torah, la Ley divina.****

No cabe soslayar rapidamente la profundidad de la que la lirica puede ser
portadora. Ya indicaba el profesor Jaeger que, en el Banquete platonico, el discurso de
Sécrates se mostrara superior al del poeta tragico Agatén: brilla asi la preeminencia de
la filosofia sobre la poesia, pero la misma filosofia debi6 transmutarse en poesia, para
mostrar su fuerza inmortal a todas las gentes —mas alla de la inacabable diversidad de
opiniones.**® Lonergan se suma cripticamente a esta apreciacion cuando (al reflexionar
sobre la expresion de los sentimientos mediante los simbolos, gobernados por la imagen
y el afecto, mas alla de las deudas de las palabras con una ldgica), afirma con
Giambattista Vico la preeminencia de la poesia.*® De otra parte, el Wittgenstein
socraticamente influido por Kierkegaard se acerca a estas consideraciones, al considerar
que la filosofia deberfa ser escrita sélo como una composicion poética.***” Nos advierte
Reale que, en griego, ‘poesia’ significa ‘creacion’, pero no solo la de poetas y creadores

de musica y versificacion; el término se extiende a un area mucho mas dilatada.**®®

La ocupacion filoséfica y trascendente de estar muerto ha de envolver todas las
dimensiones de la persona, entre las cuales son cruciales las de los sentimientos; y la
mas capaz de mover con fuerza a una persona es el amor, inserta en el dinamismo de la
interdependencia y el inter-ser. Los amantes, recordaba Lonergan, sumergidos en la

Unica y misma corriente vital de eros, experimentan la suspension de su

Y04 Cf. Lucas, 7, 36-50. Cf. Joseph A. FITZMYER, El Evangelio segtn Lucas (traducciéon de
Dionisio Minguez), volumen 2: traduccién y comentarios (1 — 8, 21), Madrid, Cristiandad,
1987, 688-707.

1405 cf Werner JAEGER, Paideia, 567.
1496 cf. LONERGAN, Method, 72-73.

Y7 cf. Ludwig WITTGENSTEIN, Culture and Value, 24 e; cf. Genia SCHONBAUMSFELD, A
Confusion of the Spheres, 54.

1498 Cf REALE, Eros, demonio mediador, 199.
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individualidad.**® En la tradicion lirica hebraica, el dialogo final del Cantar de los
Cantares muestra a la novia diciendo al novio que la ponga cual sello tatuado en su
corazon (el &mbito de los sentimientos y de los pensamientos) y como un sello en su
brazo (en todo cuanto el novio hace), porque el amor es fuerte como la muerte, y la
pasion es implacable como el sheol (el abismo o morada de los muertos). Canta ella que
el amor es una centella de fuego, una llamarada venida del Altisimo; y las aguas
caudalosas no podran arrastrarlo, ni anegarlo los rios.***° El novio piensa, siente y act(ia
con ella tatuada en su corazon y en su brazo, en lo mas interno de si y en la piel como
ventana hacia el mundo: ya no hay un adentro ni un afuera. Ella vive en él, como él vive

en ella: son “una sola carne’, segun proclama el relato de Génesis.***

Pero hay una muerte virtual, porque un ‘yo’ y un ‘ti’ dejan paso a un ‘nosotros’.
La interdependencia, el inter-ser, es un deseo de union, una pasion implacable como el
sheol, el mismo territorio de los muertos que retornan a la adama (n1x),%* la tierra, la
nada; un amor con una fuerza imposible de esquivar, como la fuerza de la muerte misma.
Pero tal amor y pasion implacable es una flecha o centella de fuego venida de Ha Shem
(own), el circunloguio del Nombre del Altisimo. Su Ruaj Ha Kodesh (w7ipi m=), su
Brisa de santidad, se ha posesionado de la novia y del novio.**"* Y asi como la Ruaj Ha
Kodesh del Altisimo vive en la novia y en el novio, y cada uno de ambos en la Ruaj,
parece repetirse un esquema semejante de inter-ser entre ella y él: ella vive en él y él

vive en ella. No hay ningdn ego aislado.****

1409 cf L ONERGAN, Method, 59.

1410 ¢f. cantar de los Cantares, 8, 6-7.

1M1 cf. Génesis, 2, 23-24.

%12 3 adamd, 7% de donde es tomado el el hombre o ser humano, adam, o7%, como vardn,

ish, W% o como mujer, ishd, TYX.

141 .. . .
"3 parece acontecer de manera similar a como la Ruaj Ha Kodesh se posesiona de los

profetas; y como se espera que se posesione del esperado Ungido con Ruaj Ha Kodesh, esto
es, el Mesias, Mashiaj o Moshiaj (rown).

1% En el Deuteronomio (6, 4-8) tenemos la exhortacion de la Shemd : que Israel escuche que
uno solo es el Sefior, uno nuestro Dios (708 M WI7X M YRW° Yaw); que sea amado con

todo el corazén, toda el alma y todas las fuerzas. En cierto modo, el fiel se hace uno —sin
fisuras— para amar al Uno, Dador generoso de la existencia, sin idolatrias a otras divinidades
falsas o idolos.

El novio y la novia desean los esponsales porque también desean reflejarlo al hacerse una
sola carne, basar ejad (7% “Ww32), una sola vida, para comunicarse mutuamente esa vida, y
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La novia es el hogar del novio; y el novio es el hogar de la novia. Cada amante
es ‘de casa’ o ‘la casa’ para la persona amada; como se dice con palabras del Lisis
platénico, es &mbito de oikeion,***>donde hallar cobijo y hogar. Reaparece en la figura
lirica de la novia y el novio, el sefialamiento —ya dicho— de Kitard Nishida sobre el
culmen de la indagacion filoséfica: el olvido del propio yo consciente, amando a la otra
persona o la entidad existente contemplada como a si mismo, haciéndose uno con la

1416

persona o realidad contemplada;™" una explicitacion del inter-ser expresado (como ya

se dijo) en la tradicion hebrea y cristiana; y en meditaciones como las de Emmanuel

1417 asi como en el

1418

Levinas, sobre la exhortacion de amar al pr6jimo como a si mismo;

enamoramiento de Eros / Sdcrates que tiende hacia la Sabiduria inalcanzable; ™" al

servicio del Dios inasible que le encomienda el examen continuo,***°

1420

pero que vive en él

1421

mediante su demon; esto es, mediante la voz interna o el hélito del Dios,

transformandolo en alguien ‘deménico’.'*?* Asi parece ser la divina saeta de fuego

comunicarla a los hijos que vinieren. Es una manifestacion del inter-ser como canal
vivificante.

1415 cf. PLATON, Lisis, 222 a — d: ‘16 @uoeL oikeion’. A la samaritana se le hace sentirse
‘oikeoiotes’, familiar, no alienada, como de ‘casa’. ¢En y desde cudl ubicacion? El basho (lugar
gue es no-lugar) sefialado por Nishida: el de los sentimientos ha prorrumpido en alguien
‘actuante’; cf. CARTER, The Nothingness Beyond God, 37.

1418 cf Robert J. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy

of Nishida Kitaro, 314-315; el autor traduce a NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf.
CARTER, The Nothingness Beyond God, 39. Cf. Robert J. WARGO, The Logic of Nothingness: A
Study of Nishida Kitaro, Honolulu, University of Hawai’i Press, 2005, 163.

Y7 ¢t Levitico, 19, 18; cf. Mateo, 22, 39.

Habida cuenta de las dificultades de traduccion de Martin Buber y Franz Rosenzsweig
respecto del precepto formulado en el Levitico, para terminar expresandolo con un ‘ama a
tu préjimo, él es como tu’, Levinas anota que al separar la ultima palabra del verso ‘kamokha’
del principio del verso, el precepto ‘ama a tu prdjimo como a ti mismo’, puede traducirse
como ‘ama a tu préjimo, tu mismo eres él’; ‘este amor al préjimo es lo que tu mismo eres’; cf.
Emmanuel LEVINAS, Of God Who Comes to Mind (traduccién de B. Bergo), Stanford CA,
Stanford University Press, 1982, 144.

Por otro lado, cabe hallar puntos de contacto entre los pensamientos de Emmanuel Levinas y
Bernard Lonergan en el estudio de Michele SARACINO, On Being Human: a Conversation with
Lonergan and Levinas, Milwaukee WI, Marquette University Press, 2003.

1418 of HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 73-74.

19 Cf.PLATON, Apologia, 38 a.

1420 cf.PLATON, Apologia, 40 a-b.

1421 £ PLATON, Menén, 99 d; cf. PLATON, Apologia, 22 c.

1922 cf pLATON, Banquete, 203 a.
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mencionada en el Cantar de los Cantares, que hace a cada amante estar tatuado en el

corazén y brazo de la persona amada. 1%

Los versos de la lirica muestran el culmen de la busqueda filosofica, como queda
dicho; y la versificacion es —por excelencia— el lenguaje expresivo del amor en sus vetas
humanas y trascendentes. La proclamacion hebraica del Dios enamorado ya se ha

expresado en el oraculo deuteronomista,**?*

como anuncio preliminar de los ecos del
segundo Isaias entre los libros proféticos, y del Cantar entre los libros sapienciales; y la
proclamacion cristiana en la tradicion epistolar joanica: Dios como amor; quien tiene
miedo no ha llegado a la plenitud del amor.*** En variadas tradiciones religiosas se
repite esta experiencia mistica como pilar de las respectivas fuentes hierofénicas. La
Divinidad se revela como amor; y quienes acogen esta manifestacion del Misterio

sagrado, terminan por volverse espejos o reflejos de tal realidad luminosa.

El amor humano y el amor trascendente acaban por interactuar como vasos
comunicantes del inter-ser. EI amor trascendente se refleja incansablemente en unas y
otras tradiciones nacidas de diferentes hierofanias experimentadas en distintos lugares
geograficos, historicos y culturales. No so6lo se proclama a Dios como enamorado 0

amor en la tradicion hebrea y la cristiana, como ya se acaba de decir; %

sino que, en la
tradicion isldmica, la misericordia de Ala abraza todas las cosas, y se muestra
bondadoso con quienes lo sirven.**?” En uno de los més sagrados textos del hinduismo,

la Divinidad, como Padre y Madre del mundo,**?

proclama que amar es conocerla en su
naturaleza mas fntima y conocerla en la verdad que Ella es.***® En el oraculo del Cielo,
en el sintoismo, la Divinidad declara no tener existencia corpérea, pero la Benevolencia
universal es su divino Cuerpo; dice carecer de poder fisico, pero hace de la rectitud su

fuerza; no dispone de clarividencia religiosa, salvo la dada por la sabiduria; no tiene

1423 of Cantar de los Cantares, 8, 6-7.

1424 of Deuteronomio, 7, 7-8.

1425 f. 1 Carta de san Juan, 4, 16; 18-19.

1426 of El Cordn, 7, 156. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 87.

1927 cf. El Cordn, 42, 19. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 87.

28 Cf. Bhagavad Gita, 9, 17. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 95.

9 cf. Bhagavad Gita, 18, 55. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 87.
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otro poder milagroso que el de realizar la felicidad serena; ni dispone de otro tacto que

el de la gentileza.'**°

Si ha de admitirse la llamada originaria de los seres humanos a reflejar una
semejanza con la Divinidad, ello puede percibirse en distintas tradiciones religiosas. Asi,
se le proclama a los creyentes del Islam que habra bondad para quienes actdan
bondadosamente en este mundo.**** La Divinidad sintoista expresa que no abandonara a
quien no abandone la misericordia. '*** La ensefianza budista —sea cual fuere la
naturaleza del nirvana y del silencio sobre un Dios— invita a que, asi como una madre
guarda, con su propia vida, la vida de su hijo pequefio, también asi nuestros
pensamientos abracen a todo cuanto vive.*** La exhortacién hinduista llama a mostrar
compasién hacia todos los seres vivientes, pues la compasion es la raiz de todas las
religiones.**3* En la tradicién cristiana, se aprecia al amor en su capacidad de sepultar

multitud de pecados;***°

y se llama a tratar a una persona mayor como si fuese el propio
padre o la propia madre; y al joven o a la joven como si fuese el propio hermano o la
propia hermana.'**® Para el judaismo, el mundo se sostiene sobre tres cosas: la Torah, la

alabanza y la bondad.***

Con un cierto sabor cuasi-socratico, la mujer samaritana ha llegado a saber de si
al morir ‘virtualmente’ y olvidarse del papel que creia ser ella misma, con las apetencias
y servidumbres anejas. Parece todo ello evocar la conocida metafora de la Mundaka
Upanishad hind( sobre la relacion entre un gran yo (paramatman) y un pequefio yo
(jivatman) en cada ser humano. Son como dos pajaros habitantes del mismo arbol. El
jivatman vuela de un lado para otro, probando el sabor dulce o amargo de diversos

frutos, mientras el paramatman —como un sabio— lo observa. ** La samaritana

39 Cf. Ordculo de Sumiyoshi. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 88.

L Cf. El Cordn, 39, 10. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 684.

32 Cf. Ordculo de Itsukushima. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 684.

3 Cf. Khuddaka Patha, Metta Sutta. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 685.
434 Cf. Basavanna, Vacana 247. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 684.

3 Cf. 1 Carta de Pedro, 4, 8. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 684.

3% Cf. 1 Carta a Timoteo, 5, 1-2. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 686.
37.Cf. Mishnah, Abot 1, 2. Cf. WILSON (Ed.) World Scripture, 684.

1938 cf. Mundaka Upanishad, 3, 1, 1.
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contempla su antigua mascara dramatica desde una perspectiva nueva y sabia; e

igualmente capta su condicidon de inter-ser con la gente de su localidad.

Asi se ha plantado la samaritana entre su gente, no ofreciendo doctrinas ni
definiciones religiosas a sus vecinos, sino invitdndolos a experimentar por si mismos lo
que ella ha vivido: les dirige simplemente una pregunta, de si este hombre seria el
Taheb.*** La experiencia hieofanica se parece a la narrada por Sécrates en el Banquete,
donde —apunta el profesor Hadot— el contenido teoréetico y conceptual se reduce al
minimo, como en el otro libro platénico fundamental de la Apologia socrética, X4

portador de la hierofania oracular délfica y la referencia especial a la ‘voz interna’ de

Sdcrates, relacionada con el Dios.

Recalca el profesor Hyland que (pese a la intencién de los asistentes al Banquete,
de discutir el tema desde la homosexualidad) Diotima reintroduce el eros desde la
perspectiva femenina, tanto en sus aspecto de compafierismo de pareja como en los de
engendrar nuevas vidas, darlas a luz y moldearlas maternalmente. No es una fildsofa,
sino una sacerdotisa; y no es griega, sino extranjera.'*** Los varones son desplazados
del puesto principal que suponen tener en aquella sociedad. Los barbaroi, los no
helénicos, parecen reintegrarse con un aporte importante que ofrecer en un aspecto

fundamental de la existencia.

Socrates concede una insospechada primacia a la mujer sacerdotisa extranjera:
ella (hiereia) hace lo sagrado (hieron); y, por otro lado, Jesus dialoga con la mujer
extranjera samaritana, que descubre su condicién sagrada (su llamada a la areté como
santidad) y pregunta donde hay que adorar a este Dios del que no sospechaba que la esté
contemplando con otros ojos muy distintos a los de las opiniones y habladurias
habituales. En el didlogo entre JesUs y la samaritana, los varones del entorno cultural
palestinense no asumen el papel exclusivo de la vivencia religiosa y cultual. La
experiencia hierofanica es vivida y difundida por una mujer; y una mujer mal vista
como moralmente despreciable a los ojos de su colectividad. El preadolescente

1442

Socrates < escucha a una extranjera y no formalmente filosofa que, ademas, es una

1939 ¢f. Juan, 4, 29.

1440

Cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 71.
1441 cf. HYLAND, Plato and the Question of Beauty, 45-46.

25 Sécrates tiene unos setenta afios en el juicio y ejecucién (499 a. C.), se fecha la

instruccién de Didtima hacia 440 a. C. Cf. los comentarios de M. MARTINEZ HERNANDEZ, al
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sacerdotisa. La samaritana escucha a un varon judio que no se porta con ella como
extranjera, sino como alguien ‘de casa’; que le dibuja un rostro muy diferente del

Altisimo. El inter-ser cruza fronteras de mentalidad y las volatiliza.

Asi como Socrates confiesa el encargo de filosofar con sus conciudadanos
como encargo del Dios, *** la samaritana —descubridora de un nuevo modo de
interrelacion con la Divinidad— cataliza también un nuevo modo de convivencia
afincado en el inter-ser, que derrumba suspicacias ideoldgicas ante quien es diferente (al
que de otro modo se hubiera tomado automaticamente por repeticion de los estereotipos
surgidos de un pasado doloroso). Los parametros ideologicos previos del bloqueo
conflictivo judeo-samaritano han sido disueltos por la muerte ‘virtual’ del antiguo

personaje dramético de la samaritana.

La transformacion dramatica afecta tanto a la samaritana como a los lugarefios
del sitio en que vive. Son los frutos transformantes de vivir un amor incondicional e
inesperado. La experiencia hierofanica —un manifestarse de la trascendencia a través de
la inmanencia— acontece mediante el fluir transparente de un didlogo. Un diélogo que se
extiende a los vecinos samaritanos a los que el var6n judio tampoco deesprecia.
Obviamente, la estancia de Jesus entre los samaritanos es ocasion para celebrar segun el
valor concedido entre semitas a la hospitalidad. Celebrar sinceramente la hospitalidad
implica alegria. Una alegria de la que es especialmente participe la samaritana, que se
ha desprendido de su papel de marginada para adquirir el de protagonista y persona

agraciada por una aceptacién incondicional.

La vivencia de vacuidad de Jesus, reflejada en los pasajes de la mujer acusada de
adulterio, en el encuentro con la samaritana y en otros muchos pasajes que extenderian
demasiado esta exposicion, se muestra como posibilidad de tender puentes donde s6lo
se percibian murallas; de conducir a esas areas de confluencia entre religiones,
apuntadas por Heiler.**** Tal vivencia, como nicleo de la meditacién zen, no sélo abre

otros horizontes a las Escrituras cristianas, sino a toda Escritura sagrada de tradiciones

Banquete, en PLATON, Didlogos, Ill, Feddn, Banquete, Fedro (traduccién de Feddn por C.
Garcia Gual; del Banquete por N. Martinez Hernandez; de Fedro por E. Lledd ifiigo), Madrid,
Gredos, 1986, 244, nota 94.

443 Cf. PLATON, Apologia, 38 a.

14%% Cf. LONERGAN, Method, 109. Cf. HEILER, “The History of Religions as a Preparation for the
Cooperation of Religions”, en ELIADE y KITAGAWA (Editors), The History of Religions, 142-153.
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diversas, y a multiples culturas y mentalidades, incluso en contextos conflictivos donde

a primera vista parece muy dificil o imposible una solucion de paz.

En Jesus, o en Sdcrates, 0 en las actitudes de tantas otras personas que los
reflejan, la creacion de escenarios nuevos de dialogo y cooperacion para construir una

polis 0 una cosmopolis, brota de aquella condicién de haber muerto antes de morir.
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EPILOGO

A la sombra de los enigmas de Heréaclito, e impulsados por el borboton incesante
de las preguntas socraticas, hemos explorado paisajes del fluir continuo de la empresa
humana, ayudados de las preocupaciones multidisciplinares y multiculturales
manifestadas por Bernard Lonergan; desde donde desembocamos en una experiencia
pura, inspirada en Kitard Nishida. Al finalizar esta exploracion reflexiva, parece
aproximarse a una meditacion —muy amplia y contemporaneamente contextualizada—
sobre el dialogo platonico del Mendn: a aquellas preguntas de Sdcrates al joven sobre
proporciones geométricas, se han unido muchas otras preguntas de las ciencias
modernas y contemporaneas; y a logros como las magnificas sintesis newtoniana,
relativista o cuantica; y los flujos turbulentos de Kolmogorov o los rizomas fractales de
Mandelbrot. Ademas, el Menon, la Apologia y el Banquete parecieran incluirse
mutuamente, y a los didlogos restantes del corpus platonico, compartiendo un modo
especial de inter-ser. La Apologia indaga sobre la verdad en contraste con las opiniones,
asi como el Menon indaga sobre la verdad valiéndose del tema geométrico. Pero vivir la
verdad implica el morir filoséfico, un morir antes de morir. Y, como en el tramo final
del Menon, aqui y alla se ‘percibe’ el halito del Dios como raiz de las palabras y
acciones de quienes no entienden de aquellas logoi que sus bocas o sus acciones

‘pronuncian’ sobre la sabiduria incomprensible, amada y fluyente.***

Se ha dicho que Socrates fue instruido por Didtima, la sacerdotisa de Mantinea,

para contemplar la belleza en si misma, mas alla de toda forma;***

y el periodo de la
vida en que se contempla la belleza en si misma, es, como ningun otro, el que a un ser
humano le merece la pena vivir.***" Pero la vida que merece la pena vivir es la
examinada, en servicio del Dios; de ahi que Socrates no se haya ocupado de incrementar

su patrimonio ni de perseguir poderes ni honores.**#

Es todo lo contrario de la ya citada ambicion voraz de poder e influencia,

defendida por Calicles. Observa Socrates que, desde la Optica de Calicles, no serian

14 Cf. PLATON, Mendn, 99 d.

1446 Cf. PLATON, Banquete, 210 e — 211 c.
47 Cf. PLATON, Banquete, 211 c-d.

1448 Cf. PLATON, Apologia, 36 b.
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felices quienes no necesitan de nada; y Calicles replica mordazmente que si tales fuesen
los felices, entonces serian sumamente felices las piedras y los muertos.***® A Sécrates

le sobreviene el recuerdo de la pregunta de Euripides, que quién sabe si vivir es morir, y

morir es vivir; y por ello —conjetura Socrates— quizas nosotros estemos muertos.**° El

1451

amor de la filosofia —como en el paralelismo del Cantar de los Cantares— """ implica lo

afirmado por Socrates en el Fedon: los filésofos se ocupan Unicamente de morir y estar

muertos.'**? Arrostra asi con esperanzada serenidad la condena a muerte en la Apologia

1453 1dentificado con Eros, el enamorado de la Sabiduria inalcanzable, Sécrates

1454

platonica.

se revela como figura del filésofo.

La sabiduria, imposible de poseer, hace de Eros un peregrino enamorado y
mendicante, alguien que sabe que no sabe, alguien que muere. La hierofania socratica
de contemplacion amorosa de la sabiduria, implicaria la vacuidad (mu). Es una
hierofania signada por nuevos tonos semanticos de ‘parecidos de familia’, ***> con
respecto a otras experiencias cultural o religiosamente diversas, pero con acentos
similares. Asi, en el budismo, el llamado Sutra del corazon (Prajiiaparamita-hridaya
Sutra), donde se homenajea la perfeccion de la santa y amorosa Sabiduria, se proclama
—entre otras cosas— que la forma no difiere de la vacuidad; y a la vez la vacuidad es no
forma; y el bodhisattva que se confia a la perfeccion de la sabiduria, vive sin recubrirse

de pensamiento, y al final accede al Nirvana.'**®

En las tradiciones monoteistas, el desasimiento de la propia existencia en la
vacuidad, contemplando la Sabiduria o Logos, queda reflejado en Pablo de Tarso,

cuando confiesa a los cristianos de Galacia que ya no es él quien vive, sino que Cristo

1449 Cf. PLATON, Gorgias, 492 e.

1450

Cf. PLATON, Gorgias, 492 e — 493 a. El profesor Julio Calonge Ruiz anota que la frase,
ridiculizada por Aristéfanes en dos lugares de la comedia Ranas (1082 y 1477ss), fue
introducida por Euripides en sus tragedias Frixo y Polido; pero la autoria original de la idea se
le atribuye a Heréaclito. Cf. las notas y comentarios de J. CALONGE al Gorgias en PLATON,
Didlogos, 11, 94 nota 70.

Y1 cf, cantar de los Cantares, 8, 6-7.

432 Cf. PLATON, Feddn, 64 a.

1453 Cf. PLATON, Apologia, 40 c.

5% cf. HADOT, Qu’est-ce que la philosophie antique?, 73-74.
1455 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filoséficas, § 67.

1456

Cf. Sutra del corazén (Prajiiaparamita-hridaya Siitra), en WILSON (Editor), World Scripture,
416-417.
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vive en él, pues vive en fe la entrega de la vida de Cristo, experimentada como entrega

por é1.1°7 Y en el caso de Ignacio de Antioquia, aleccionado —segin dice la tradicion

1458

cristiano-oriental— por el evangelista Juan,”™" tal vacuidad mu le lleva a escribir a los

cristianos de Roma que no intenten arrebatarle su oportunidad martirial. Dice Ignacio

1459

ser trigo de Dios, y desea convertirse en pan limpio de Cristo, ™ para contemplar la luz

pura y convertirse en hombre en pleno sentido.*®® Arguye en su carta que su amor esté

1461 1462

crucificado (un eros crucificado), ™" y ya no quedan en él los deseos terrenos.

Castells nos ha descrito como se aisla al enfermo preagonico de su entorno;

vivimos en un ‘como si’: nos ‘hacemos eternos’ salvo ese momento en que SOmos

acogidos por ‘la luz’.*** EI

satori trae la revelacion del rostro original. Hay un despertar
tras el sofiar de lo que teniamos por vida, segun los versos de Calderon, advirtiendo

[...] que el vivir sblo es sofiar; /
y la experiencia me ensefia /
gue el hombre que vive suefia /
lo que es hasta dispertar. / 2%

En una época histdrica especifica, el conflicto bélico por opiniones religiosas

divergentes asol6 a Europa; se intentaba suprimir la vida de los que pensaran distinto al

7 Cf. Gdlatas, 2, 19-20.

%8 Asi lo manifiesta hoy la Iglesia ortodoxa copta,
http://www.copticchurch.net/synaxarium/4 24.html#1

19 Cf. IGNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a los Romanos, 4, 1.

1480 cf |GNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a los Romanos, 6, 2.

1461

En su Carta a los Romanos (7, 2; subrayado mio) Ignacio expone:

Baokavia év UUDV un Katolkeitw. Mnd’ Qv éyw mapwv MapakoA® VUGS, TEloINTE uot-
toutolc 6¢ udAdov nelobnte, oic ypdpw Uuiv. {@v yap ypdew Uuly, €pdv tod drmodaveiv. o
£uoc épwc éotalpwrtal, kai otk €otiv év éuoi niip eUAdbAov, Udwp 8¢ v kai Aadolv év éuoi,
Eowdeév Lot Aéyov- Aelipo mpo¢ Tov natépa.

1462 Cf. IGNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a los Romanos, 7, 2. Sin duda, el anhelo de volverse pan
limpio de Cristo es, para Ignacio antioqueno, una experiencia llena del mensaje de Jesucristo
como Pan de Vida: el pan desaparece, se torna vacuidad (en expresién del lejano oriente,
‘mu’), para comunicar vida. Las luchas por ‘motivos’ de religién en la Europa moderna, eran
intentos bélicos de suprimir a los adversarios, entre otras cosas, por la polémica de
‘sacerdocio si’, ‘sacerdocio no’; la potestad de consagrar el pan y sacramentalizarlo. Pero el
problema de la potestad respecto al Pan consagrado, era la miopia para ingerir el
sentimiento de vacuidad de Jesus comunicando vida.

1483 Cf. CASTELLS, La era de la informacidn, Volumen 1: La sociedad red, 532.

14%* pedro CALDERON DE LA BARCA, La vida es suefio, Jornada Segunda, Escena décimo novena,
versos 1167-1170.
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propio bando. Las consecuencias siguen notdndose adn hoy. Otra manera de asumir la
basqueda tiene su raiz en la recomendacion del maestro zen Bu-nan, evocada por
Nishida: que mientras se vive, uno se mantenga muerto, completamente muerto; asi
podra comportarse como le plazca, y todo estara bien.'*®® Surge de nuevo un curioso

»1466 1467

‘parecido de familia con el oficio filoséfico de morir, sefialado por Socrates.

En su interesante reflexion sobre la cercania entre los pensamientos de
Kierkegaard y Nishida, acentla el profesor Shudo Tsukiyama la Optica de éste, cuando
aclara que una filosofia no puede fabricar su propia religion como integrante de un
sistema filoséfico; que no hay religion sin Dios; y Dios se automanifiesta como hecho
en la autoconsciencia espiritual del yo en cada persona individual.**®® La presencia
divina puede ser ‘respirada’ por el ser humano auto-consciente.

Al final de esta singladura, lo denominamos ‘epilogo’ y no ‘conclusion’. Como

1489 y Crowe, ¥*° hay obras como las platénicas, o las de

apuntaban los profesores Fraile
Lonergan, que son estructuras ‘abiertas’: no desembocan en conclusion alguna. Quizas
eso ocurre aqui. Se ha utilizado el método ‘indirecto’, ‘sugerente’, de que hablaba el
profesor Masao Abe. **™* El lector es invitado a emprender un camino muy personal de

busqueda. Estas reflexiones no pueden ni deben sustituir esa exploracion.

La experiencia pura es un recomenzar constante. Los rardmuri y los que no saben,
se dejan guiar porque no saben. Los expertos suponen que saben; pero, de nuevo, hay
que recordar —con Shunryu Suzuki- que para los expertos las posibilidades son pocas;
mientras que para los principiantes, son muchas.™*’* La pregunta socratica que guia al
descubrimiento de uno mismo y a dar cuenta de si, reaparece con nuevas tonalidades. La

aprehension nocional acerca de quién es uno mismo, puede eclipsarse ante el amanecer

145 Cf. NISHIDA, Last Writings: Nothingness and the Religious Worldview, 101.
146 Cf. WITTGENSTEIN, Investigaciones filosdficas, § 67.
17 Cf. PLATON, Feddn, 67 e. Cf. HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, 48-49.

148 Cf. Shudo TSUKIYAMA, “The Religious Thought of Nishida and Kierkegaard”, en GILLES (Ed.),
Kierkegaard and Japanese Thought, 173 (de 172-184).

1499 Cf. FRAILE, Historia de la filosofia |, 290: 291-292.
170 cf CROWE, Lonergan, 73.
1 Cf. Masao ABE, “Introduction”, en Kitard NISHIDA, An Inquiry into the Good, viii-ix.

"2 Shunryu SUZUKI, Mente zen, mente de principiante. Charlas informales sobre meditacion y

la prdctica del zen (traduccion de Miguel Iribarren), Méstoles (Madrid), Gaia, 2011, 28.
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de la aprehension real sefialada por John Henry Newman.**"® Uno de los lugares de tal

amanecer, enlaza la lectura de Emmanuel Levinas del precepto ‘ama a tu préjimo como

1474 con la desaparicion del ego que,

1475

a ti mismo’ (‘ama a tu prdjimo, porque tu eres €l°);

segun Nishida, nos deja entrar en el sentimiento de la otra persona.

El fluir de la atencidn consciente, el de la busqueda cientifica, el del inter-ser de
la comunidad tarahumar y el de la Ruaj -en la meditacion zen planteada por el sensei
Kadowaki— develan un fluir de aquel Misterio sagrado al que aludia el profesor Martin
Velasco. Posiblemente Tagore supo describirlo, tanto cuanto se puede, con los versos de
un arte poética a la que Vico concediera la primacia, y que ademas revistio a la filosofia
platonica. En Gitanjali, Tagore canta al fluir del Misterio en la consciencia y en el

mundo, con los versos de su cuadragésimo quinto poema:
¢ No oiste sus pasos silenciosos? El viene, viene, viene siempre.

En cada instante y cada edad, todos los dias y todas las noches, él viene, viene,

viene siempre.

He cantado muchas canciones y de mil maneras; pero siempre decian sus notas:

él viene, viene, viene siempre.

En los dias fragantes del soleado abril, por la vereda del bosque, €él viene, viene,

viene siempre.

En la oscura angustia lluviosa de las noches de julio, sobre el carro atronador
de las nubes, él viene, viene, viene siempre.

De pena en pena mia, son sus pasos los que oprimen mi corazon, y el dorado

roce de sus pies es lo que hace brillar mi alegria.**"

7 cf. NEWMAN, Grammar of Assent, 89-91.
4 Cf. Levitico, 19, 18; cf. Mateo, 22, 39. Cf. LEVINAS, Of God Who Comes to Mind, 144.

147> cf. WARGO, The Logic of Basho and the Concept of Nothingness in the Philosophy of
Nishida Kitaré, 314-315; 163; cf. NISHIDA, Collected Works, Vol. V, 161. Cf. CARTER, The
Nothingness Beyond God, 39.

1476 Cf. Rabindranath TAGORE, Ofrenda lirica, 45; en La Luna nueva / El jardinero / Ofrenda
lirica (traduccion de Juan Ramadn Jiménez y Zenobia Camprubi), Madrid, Alianza, 2012 (1983),
112-113.
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